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WERNER SCHUBLER

Die Aktualitit der Philosophie Peter Wusts

L

Die Philosophie ist in einer Weise mit ihrer eigenen Geschichte verkniipft, wie
das bei den Einzelwissenschaften nicht der Fall ist, denn der Geschichte der
Philosophie kommt fiir die Philosophie selbst eine wesentliche Bedeutung zu.
Ohne Zweifel gehort die Disziplin der Philosophiegeschichte in den Bereich
der Einzelwissenschaften wie andere historische Disziplinen auch, aber sie ist
noch nicht das ,Eigentliche“ der Philosophie. Dieses Eigentliche der Philo-
sophie hat vielmehr ,,personalen® Charakeer, d. h. es ist immer mit der Person
desjenigen verbunden, der sie vertritt.

Das bedeutet gleichzeitig, dass sich in der Philosophie ein linearer Fort-
schritt, der demjenigen in Wissenschaft und Technik vergleichbar wire, nur
schwerlich finden wird. Dieses Faktum, das durch einen Blick auf die Ge-
schichte der Philosophie bestatigt wird, hat auch damit zu tun, dass sich die
Philosophie in einer permanenten ,Grundlagenkrise“ befindet, denn sie be-
schiftigt sich bekanntlich mit den letzten Prinzipien. Daraus aber nun den
Schluss zu ziehen, doch besser ganz auf dieses Denken zu verzichten, verkennt
die ganz spezifische Problemsituation der Philosophie und zeigt nur, dass man
von der Sache, um die es hier geht, nur wenig verstanden hat. Die Philosophie
ist eben in der eigenartigen Situation, dass sie ihre Prinzipienfragen nicht
mehr an eine andere Disziplin delegieren kann.

Diese ,,Unstetigkeit der Philosophie, wie Peter Wust das auch nennt,' be-
deutet, dass ein Denker wie beispielsweise Platon nicht schon durch einen
spiteren wie Immanuel Kant in der Weise iiberholt ist, dass es sich nicht mehr
lohnte, sich weiter mit Ersterem zu beschiftigen. Weiter folgt daraus, dass
keine Philosophie — auch nicht die gegenwiirtige — den Stein der Weisen gefun-
den hat oder fiir sich in Anspruch nehmen koénnte, auf dem Standpunkt Got-
tes zu stehen, um es einmal im Bilde auszudriicken. Vielmehr versucht jede
Philosophie Antworten auf die Probleme ihrer Zeit zu geben. Damit bleibt
aber auch eine vergangene Philosophie immer interessant, dndern sich die
philosophischen Probleme und Fragen doch oft nur fiir denjenigen, der die
tieferen Schichten nicht zu entdecken vermag. So stellt sich zwar heute die
Frage nach dem Menschen neu unter den Ergebnissen der Humangenomfor-

' P. WusT, Ungewissheit und Wagnis. Neu hg. im Auftrag der Peter-Wust-Gesellschaft
von W, ScHOBLER u. F. W. VEAuTHIER Einleitung und Anmerkungen von W. Schiiffler
(= Edition Peter Wust. Schriftenreihe der Peter-Wust-Gesellschaft, Bd. 1), Minster 2002, 89.
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schung, und doch darf nicht iibersehen werden, dass sich hier in einem neuen
Gewand ein alter Kampf auftut zwischen der Auffassung, der Mensch sei auf
seine biologischen Bedingungen zu reduzieren und derjenigen, die vom Geis-
tigen und Personalen als einem nicht auf das Psychophysische Reduzierbaren
spricht. Man kénnte dies auch iiberpointiert so formulieren: Was in der Phi-
losophie wirklich neu ist, kann darum immer nur falsch sein.

Von daher ist auch ein Denker wie Peter Wust nicht einfachhin dadurch
schon , iiberholt*, dass sein Todesjahr schon iiber sechs Jahrzehnte zuriick-
liegt. Und doch hat sich natiirlich die Situation in der Weise geindert, dass
nur noch ganz wenige unter uns sind, die Wust noch selbst gehort haben und
ihm begegnet sind. Dass er als akademischer Lehrer eine starke Wirkung auf
seine Zuhorerschaft ausgeiibt hat, steht auller Frage, aber wir Spéteren sind
allein auf sein Werk verwiesen und miissen dieses daraufhin befragen, ob es
uns auch heute noch etwas zu sagen hat. Im Folgenden will ich versuchen, auf
Aspekte seines philosophischen Denkens hinzuweisen, die im Sinne einer phi-
losophia perennis, einer immerwihrenden Philosophie, auch heute noch Be-
deutung haben, wobei ich den Begriff einer philosophia perennis vornehmlich
auf den Bereich der Fragen und Probleme beziehe und weniger auf den Be-
reich der Antworten.

Wenn iiber die Akrualitat der Philosophie Peter Wusts gesprochen werden
soll, dann muss in einem ersten Schritt zuerst einmal geklirt werden, warum
es um diesen Denker in den letzten Jahrzehnten doch recht still geworden ist
und er in der gegenwirtigen philosophischen Diskussion so gut wie keine Rol-
le spielt. Denn die Aktualitit seines Denkens, die es meiner Meinung nach
ohne Zweifel gibt, steht zu dieser anderen Beobachtung in einem gewissen
Gegensatz. Nur der realistische Blick, der auch kritisch die Schwachstellen
dieser Philosophie aufzeigt, kann dazu fithren, dass die Starken dieses Den-
kens wieder neu gesehen werden.

In Philosophiegeschichten wird Wust — wenn iiberhaupt — zumeist nur na-
mentlich erwihnt.? Das muss auf den ersten Blick noch nicht allzu viel besa-
gen, sind doch diese Werke immer auch von ganz bestimmten Interessen ge-
leitet und von daher nie ganz ,objektiv®. Aber es ist keine Frage, Wust ist,
was seine philosophische Bedeutung angeht, sicherlich nicht mit den ganz
GroBen seiner Zeit zu vergleichen, wie Edmund Husserl, Martin Heidegger,
Karl Jaspers, Max Scheler oder Ludwig Wittgenstein, um nur einige wichtige

! Vgl. W, Rop, Der Weg der Philosophie von den Anfingen bis ins 20. Jahrhundert,
Bd. II: 17. bis 20. Jahrhundert, Miinchen 1996, 445 u. 473; |. HirscuserGER, Geschichte
der Philosophie, Bd. II: Neuzeit und Gegenwart, Freiburg/Br. 9. Aufl. 1976, 566 u. 632;
R. THURNHERR/W. ROD/H. ScHMmIDINGER, Die Philosophie des ausgehenden 19. und des
20. Jahrhunderts, Bd. 3: Lebensphilosophie und Existenzphilosophie (= W. Rod [Hg.|, Ge-
schichte der Philosophie, Bd. XIII), Miinchen 2002, 58, 164, 332 u. 335.
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zu nennen.’ Wusts philosophische Bedeutung kommt aber durchaus der eines
Gabriel Marcel, Josef Pieper oder Romano Guardini gleich.

Hinzu kommt, dass Wusts Einschatzung der neuzeitlichen Philosophie
zum Teil recht eigenwillig ist. So sieht er in Descartes nur den beginnenden
Untergang mittelalterlichen philosophischen Denkens und das Aufkommen
einer gottlosen Philosophie.* Auch dem Anliegen Kants wird er nicht wirklich
gerecht. Insgesamt ist ihm die Subjektphilosophie immer suspekt geblieben.
Karl Jaspers, auf den er sich immer wieder stiitzt, kritisiert er in entscheiden-
den Punkten zu Unrecht. Und Max Scheler, dem er nicht nur eine ,,,Metanoia‘
groflten Stiles“*, sondern auch inhaltlich viel zu verdanken hat, besonders
was seine eigene philosophische Anthropologie angeht, nennt er in seinen
Werken nur marginal, so dass dieser ihm sogar den Vorwurf des Plagiats
macht.® Daneben sind besonders Augustinus, Bonaventura und Blaise Pascal
seine Gewahrsleute.

Aber dass Wust mit seinen philosophiehistorischen Einschdtzungen nicht
immer richtig liegt, teilt er mit nicht wenigen originellen Denkern. Hatte bei-
spielsweise Aristoteles Platon ,richtig” verstanden — was auch immer das hei-
8en mag —, dann wiire er nicht Aristoteles geworden, sondern Platoniker ge-
blieben. Es gibt eben auch das, was ich gerne ,,produktive Missverstandnisse*
nenne. Zudem hatte Peter Wust genug mit seinem eigenen Denken zu tun.

Man mag Wust diese Mingel noch aus einem weiteren Grunde nachsehen,
hat er doch nicht wirklich eine klassische philosophisch-akademische Ausbil-
dung durchlaufen. Zwar promovierte er bekanntlich 1915 bei Oswald Kiilpe
in Bonn zum Doktor der Philosophie, aber zur damaligen Zeit war das schon
nach nur sechs Semestern Philosophie-Studium méglich. Seine eigentlichen
Studienficher waren hingegen Germanistik und Anglistik mit dem Berufsziel
des Gymnasiallehrers. Fiir eine angestrebte Habilitation bei dem schon ge-
nannten Max Scheler hatte er schlichtweg keine Zeit; sein Brotberuf lieff das
nicht zu. So ist Wust eigentlich ein philosophischer Autodidakt. Aber das
muss kein Nachteil sein — ganz im Gegenteil. Denn Autodidakten gab es in
der Philosophie nicht selten, und sie waren zumeist nicht die schlechtesten
Philosophen; ich denke hier beispielsweise an Augustinus oder Jaspers.

Eine klare Standortbestimmung des Denkens von Wust wird zudem da-
durch erschwert, dass er zwischen allen Stithlen saff. So war er fiir kirchliches

' Das macht auch schon ein Blick auf den Umfang der Sekundarliteratur deutlich, der bei
den genannten Philosophen zum Teil in die Tausende geht, der sich bei Wust aber in recht
bescheidenden Grenzen hilt. Vgl. W. SciOssiLer, Artikel ,Waust, Peter®, in: Biographisch-
Bibliographisches Kirchenlexikon, hg. von F. W. Bautz, fortgef. von T. Bautz, Bd. 14, Herz-
berg 1998, 193-200, hier: 197-200,

' Vgl. P. Wust, Gesammelte Werke, 10 Bde., hg. von W. VErRNEKOHL, Miinster 1963-69,
Bd. VI, 542.

* Ibid., Bd. V, 246.

* Vgl. M. HENCKMANN, Max Scheler, Miinchen 1998, 231.



Denken in manchen Fragen zweifellos zu ,modern®. Den Glauben mit ,,Un-
gewissheit und Wagnis“ zusammenzubringen, das war vor dem Zweiten
Vatikanum etwas Unerhortes. Und der damalige Bischof von Miinster und
spatere Kardinal Clemens August Graf von Galen fiirchtete in diesem Zusam-
menhang sogar um seine angehenden Theologen, die Wust als akademischer
Lehrer in die Philosophie einzufithren hatte.” Fur philosophisches Denken
hingegen hing Wust — ohne Zweifel auch etwas romantisierend — mittelalter-
lichem Systemdenken nach. Ob das existenzphilosophische Denken mit
einem erkenntnistheoretischen Realismus a la Thomas von Aquin iiberhaupt
zusammenzubringen ist, wie Wust das meinte, muss auch bezweifelt werden.
Darauf hat schon friith der Wust-Schiiler Karl Delahaye kritisch hingewiesen.*

Ware das aber auch schon alles, dann wire sein Vergessen dem normalen
Erosionsprozess der Philosophiegeschichte zuzuschreiben und nicht weiter zu
beklagen, und mein Beitrag kiame auch schon an dieser Stelle an ein Ende.
Nein, es ist keine Frage: Wust ist ein origineller philosophischer Denker, der
uns auch heute noch etwas zu sagen hat. Ich méchte das im Folgenden an vier
Punkten aufzeigen: an seiner philosophischen Anthropologie, seiner Zivili-
sations- und Kulturkritik, seinem Philosophieverstindnis sowie an der Be-
deutung seiner Philosophie fiir eine christliche Theologie.

I1.

Wusts Hauptwerk ,,Ungewissheit und Wagnis“ von 1937 setzt mit der Para-
bel vom verlorenen Sohn ein (Lk 15,11-32).” In dem jiingeren der beiden
ungleichen Briider sicht Wust die Dialektik des menschlichen Lebens gerade-
zu gespiegelt. Dieser verlasst bekanntlich die Gesichertheit des viterlichen
Hauses und stiirzt sich in das Wagnis einer unbekannten Welt, um schlieflich
wieder — nach seinem missgliickten Umweg iiber die Ungesichertheit der
Fremde - in die Geborgenheit des Vaterhauses zuriickzukehren.

Das, was Wust mit Hilfe dieser Parabel zu verdeutlichen sucht und was er
auf seinem ganz personlichen Lebensweg durchlebt und durchlitten hat, ist
fiir ihn das entscheidende Wesensmerkmal menschlichen Lebens, niamlich
die Situation der ,Insecuritas®, der Ungesichertheit. Und diese dekliniert
Wast in ,,Ungewissheit und Wagnis“ auf den verschiedensten Ebenen durch:
auf der Ebene der Wissenschaft, auf der Ebene der Philosophie und auf der
Ebene der Religion. Nirgends gelangt der Mensch Waust zufolge zu einer ab-
soluten Gesichertheit, nirgends kommen wir zu einer absoluten Gewissheit.

7 Vgl. P. WusT, Gesammelte Werke, a.a. O. (Anm. 4), Bd. VIII, 81f.

* Vgl. K. DELAHAYE, Die Philosophie Peter Wusts als christliche Anthropologie, in:
P. Wust, Gesammelte Werke, a.a. O. (Anm. 4), Bd. VIII, 151-410, hier bes. 233 u. 410.

? Vgl. P. Wust, Ungewissheit und Wagnis, a.a. O. (Anm. 1), 30.



gas menschliche Leben bleibt auf allen Ebenen briichig, zweideutig, entfrem-
et.

Ich halte diese Einsicht Wusts fiir fundamental. So trivial sie auf den ersten
Blick hin auch erscheinen mag, so unerhort und vielschichtig erweist sie sich
doch bei einem niheren Hinsehen. Dass das fiir die Wissenschaft zutriffe, ist
zwar inzwischen unter Wissenschaftlern Allgemeingut geworden, aber es ist
immer noch nichr bis in das allgemeine Bewusstsein vorgedrungen — ganz im
Gegenteil! Denn wie wiire es sonst verstindlich, dass wir heute mehr denn je
von der Wissenschaft unser ,,Heil“ - und nicht nur unser medizinisches - er-
warten. Die enormen Fortschritte auf dem Gebiet der so genannten ,,Lebens-
wissenschaften“ haben zu einem neuen Fortschrittsglauben gefiihrt, der das
Heil in der horizontalen und nicht in der vertikalen Dimension sucht. Aber
gerade die letzten Jahre haben deutlich gemacht, dass unser technisches ,Ma-
chen* Grenzen hat und dass wir nicht nur durch Umweltkatastrophen, son-
dern ebenso durch unsere eigenen technischen Méglichkeiten bedroht sind,
wenn sie in die falschen Hinde gelangen. Unsere menschliche Situation er-
weist sich durch und durch als briichig und ungesichert.

Damit wird auch schon die geschichtsphilosophische Bedentung dieser an-
thropologischen Einsichten deutlich. Zwar gibt es immer auch Zeitalter der
Geschichre, die den ,halkyonischen Tagen* gleichen. Aber solche Zeitalrer,
so mahnt uns Wust sogleich, ,lassen sich sehr leicht in den gefihrlichen
Traum einwiegen, als seien die von Menschenhand aufgefihrten Ordnungen
fiir die Ewigkeit bestimmt*'®, Aber es ist eben doch nicht alles aus den Kau-
salfaktoren zu erkliren, es gibt vielmehr immer auch die ,,anonymen Mach-
te“, die ,,Irrationalitit der Geschichte“, die uns die prinzipielle ,,Insecuritas*
nur allzu deutlich vor Augen stellt."

Das leitet auch schon iiber zum zweiten Punkt, nimlich zu Wusts Bedeu-
tung fiir die Kultur- und Zivilisationskritik. Das ist ein lange iibersehener
Aspekt seines Denkens, den F. Werner Veauthier in seiner letzten groffen Un-
tersuchung zu Peter Wust herausgearbeitet hat.”

Philosophie ist fiir Wust nie nur eine wahrheitserkennende Wissenschaft,
sondern sie besitzt dariiber hinaus immer auch eine ,,menschenbildnerische
Lebens- und Kulturmacht“", wie Wust das ausdriickt. Gipfelt seine anthro-
pologische Hauptaussage in dem Satz, dass der Mensch als Leib-Geist-Wesen
immer auch ein ,gefihrdetes“ Wesen ist, ein ,animal insecurum*', so bildet
diese Sicht fiir Wust auch den Schliissel zum Verstindnis der gesamten Kul-

1 Ibid., 64,

" Ibid.

2 Vgl. E W. VEautHier, Kulturkritik als Aufgabe der Kulturphilosophie. Peter Wusts
Bedeutung als Kultur- und Zivilisationskritiker, Heidelberg 1998.

P Wust, Gesammelte Werke, a.a. 0. (Anm. 4), Bd. IV, 335.

" Vgl. P. Wust, Ungewissheit und Wagnis, a.a.O. (Anm. 1), 40f.



tur.'* Impliziert ist damit immer schon eine Absage an negative Theorien des
Geistes, die im Geist den Widersacher zum Leben sehen,'® was aber nicht be-
deutet, dass Wust vor den Gefahren der Kultur und Zivilisation die Augen
verschlieBen wiirde. Wichtig ist allerdings die Einsicht, dass der Weg der Kul-
tur und Zivilisation als solcher nicht zu vermeiden ist.'” Hier sind nun auch
schon zwei Begriffe gefallen, die zwar miteinander zu tun haben, die Wust
aber doch nicht miteinander identifizieren mochte: Hat namlich die Kultur
nach Waust ,,die seelische Selbstverwesentlichung des Menschen und der
Menschheit* zur Aufgabe, so setzt der Mensch in der Zivilisation seine Hoff-
nung allein auf die Zweckrationalitat des Verstandes, sie ist das Werk des
,homo faber®." Damit sind wir vor schwierige Probleme gestellt, denn der
Fortschritt um jeden Preis kann nicht letztes Ziel sein, d.h. die Zivilisation
muss immer in den Dienst der Selbstbefreiung des Menschen treten.

Dass dies aber nicht eo ipso der Fall ist, sucht Wust an den folgenden vier
Ausdrucksformen der modernen Zivilisation nachzuweisen: am Rationalis-
mus, am Mechanismus, an der Technik und am Naturalismus." Fiihrt der
Rationalismus im Sinne einer totalen Intellektualisierung nach Wust ,,zur Til-
gung des Personcharakters des Menschen“*, so fithrt der Mechanismus letzt-
lich in einen Positivismus, d. h. zu seiner Entwesentlichung; der Naturalismus
ist nur die natiirliche Folge hiervon. Mit dem Fortschreiten des technischen
Weltbildes wird aber nicht nur unser Bild von der Welt verindert, sondern
auch das Bild, das wir von uns selbst haben. Demgegeniiber entwirft Wust
ein Bild vom Menschen, das entscheidend geprigt ist durch seine Geistigkeit.
Diese impliziert zwar, wie schon angedeutet, eine grundsirzliche Gefihrdet-
heit des Menschen, und Wust zeichnet in diesem Zusammenhang auch - wie
alle Warnenden - zum Teil ein recht diisteres Bild der Gegenwartskultur. Aber
es darf hier nicht iibersehen werden, dass ihn die metaphysischen bzw. religio-
sen Primissen seines Welt- und Menschenbildes stets daran gehindert haben,
zu einem Kulturpessimisten zu werden; die Zukunft ist und bleibt offen. Der
technologische Fortschritt ist darum nicht nur Verhangnis, sondern auch Auf-
gabe, in unserem Zeitalter der Globalisierung Aufgabe fiir die gesamte
Menschheit.

Ich komme zum dritten Punkt, an dem ich die Aktualitit der Philosophie
Peter Wusts aufzeigen mochte, namlich zu seinem Philosophieverstandnis.

¥ Vgl. EW. VeaurHier, Kulturkritik als Aufgabe der Kulturphilosophie, a.a.O.
(Anm. 12), 65.

1 Vgl. L. KraGes, Der Geist als Widersacher der Seele, 3 Bde., Leipzig 1929-1932,

17 Vel. P, Wust, Gesammelte Werke, a.a, O, (Anm. 4), Bd. 111/1, 358.

' Ibid., Bd. X, 480.

¥ Vel. EW. Veavrsier, Kulturkritik als Aufgabe der Kulturphilosophie, a.a.O.
(Anm. 12), 242 ff.

* Ibid., 261.



Einer breiteren Offentlichkeit bekannt geworden ist Wust durch seine erste
groflere und geradezu programmatische Schrift mit dem Titel ,Die Auferste-
hung der Metaphysik“ von 1920. In diesem Werk, in dem sich Wust gegen die
einseitige Ausrichtung der Philosophie auf Erkenntnistheorie wendet, wie sie
sich vornehmlich im Neukantianismus zu Beginn des 20. Jahrhunderts aus-
geformt hat, geht es um die Rehabilitierung einer ontologischen Metaphysik.
Ohne Zweifel bildet diese frithe Schrift Wusts einen wichtigen Impuls zur
Uberwindung des Neukantianismus und auch der Lebensphilosophie.? Der
Titel dieser Schrift ist seinerzeit zu einem Schlagwort avanciert und war gera-
dezu in aller Munde. Was wir hier bei Wust lernen kénnen, ist die Einsiche,
dass Philosophie ohne Metaphysik leer und formalistisch wird. In Bezug auf
die heutige Zeit spricht man auch gerne von einem , nach-metaphysischen*
Zeitalter. Dem ist aber mit Wust zu entgegnen, dass die Sache der Metaphysik
aus der Philosophie nicht wegzudenken ist. Die Metaphysik ist eben — um es
in einem Satz zusammenfassend zu sagen — nicht etwas, das die Griechen ein-
mal erfunden haben, das von Kant zerstért wurde und das in einer wissen-
schaftlich-technischen Kultur schlieBlich iiberfliissig geworden ist. Denn Fra-
gen wie die nach dem Sinn des Lebens, nach dem Leid in der Welt, nach dem
Wesen der Freiheit, nach der Liebe oder ganz allgemein nach dem ,,Wozu?*
dringen sich dem Menschen geradezu auf und verlangen immer auch eine
Antwort von Seiten der Vernunft. Denn der Mensch hat von Natur aus ein
w»metaphysisches Bediirfnis*.*

Allerdings liegt Wusts Bedeutung hier eher im Prinzipiellen, weniger in der
konkreten Ausfithrung im Sinne der Etablierung einer onto-theologischen
Wesens- oder Substanzmetaphysik, denn eine solche kann heute kaum noch
auf eine uneingeschrinkte Zustimmung hoffen.>

In Bezug auf das Philosophieverstindnis ist noch ein weiterer Aspekt zu
nennen, wo Wusts Denken Aktualitit besitzt. Wenn Wust meint, dass es in
der Philosophie keine absoluten Gewissheiten gebe, dann klingt das geradezu
w»postmodern“. Und doch hat seine diesbeziigliche Position nur wenig mit
dem postmodernen ,anything goes* zu tun, demzufolge die philosophische
Wahrheit relativ und damit ,gleich-giiltig* ist. Wust ist philosophisch kein
Relativist; er sieht hier tiefer. Ihm zufolge darf es auf dem Gebiet der Philo-
sophie keine absoluten Gewissheiten geben — um der menschlichen Freiheit
willen.? Denn dann wiren wir, wie das schon Kant formuliert hat, Marionet-

A Vgl. C.-F. Gever, Artikel ,Peter Wust®, in: E Vovrri (Hg.), GroRes Werklexikon der
Philosophie, Stuttgart 1999, Bd. 11, 1607 £, hier: 1608.

 Vgl. A. ScHoPENHAUER, Die Welt als Wille und Vorstellung, Bd. 2, Kap. 17, in: DErs.,
Siamtliche Werke, hg. von W. von LOHNEYSEN, Stuttgart 1960, 206-208.

# Gegen A. LOHNER, Peter Wust: Gewissheit und Wagnis. Eine Gesamtdarstellung seiner
Philosophie, Paderborn 2. erw. Aufl. 1995, 440.

* Vgl. P. WusT, Ungewissheit und Wagnis, a.a. O. (Anm. 1), 116.



ten dhnlich, in denen kein Leben anzutreffen ist.** Aber das, was den Men-
schen zum Menschen macht, ist die Freiheit. Der Mensch ,hat“ nicht Frei-
heit, sondern er ,,ist* Freiheit. Geist und Freiheir sind in diesem Sinne fast
synonyme Begriffe. Dadurch kommt natiirlich ein personales Element in die
Philosophie hinein, das Wust auch das ,existentielle nennt.?

Eine solche Position erinnert in vielen Punkten an dhnliche Ausfithrungen
bei Karl Jaspers, und sie kniipfr auch an ein Philosophieverstindnis an, wie es
in der Antike weit verbreitet war, wonach es in der Philosophie nicht primar
um einen rein theoretischen Diskurs geht, sondern immer auch um eine ganz
bestimmte ,Lebensform®. Einem solchen Verstindnis zufolge hat Philo-
sophie immer auch zu erhellen, ,woraus der Mensch lebt“.?”

Das ,Eigentliche* der Philosophie — darauf will Wust hinweisen — ist
eben nicht reduzierbar auf die Beschéftigung mit der Philosophiegeschichte,
sondern es hat letztlich existentielle, personale Prigung. In Wusts Werken
wird deutlich, dass Philosophie etwas mit dem Leben zu tun hat; sein Den-
ken ist nicht ,,unverbindlich“. Im Reigen der modernen Wissenschaften, in
unserer modernen ,, Wissensgesellschaft® wirkt ein solches Verstandnis von
Philosophie antiquiert, und es kommt an der modernen Universitit auch in
Legitimationsprobleme. Aber ich sehe die Aufgabe der Philosophie heute
nicht zuletzt auch darin, zur ,Entschleunigung® beizutragen und darauf auf-
merksam zu machen, dass Modernitit nicht auf Menschlichkeit verzichten
kann.

Damit komme ich auch schon zum vierten und letzten Punkr. Ich hatte es
schon angedeutet, dass nach Wust auch die Religion nicht zu einer absoluten
Gewissheit fithren kann. Aber die Religion ist nach Wust in der Lage, zu dem
zu fithren, was er ,die Geborgenheit des Menschen in seiner Ungeborgen-
heit“* nennt. Damit bekommt sein Denken geradezu eine religiés-mystische
Dimension. Nicht jeder wird diesen Aspekr seines philosophischen Denkens
mitvollziechen kénnen. Abschirtzig hat man in Bezug auf diesen Punkt auch
von , Weltanschauungsphilosophie® gesprochen,” und es ist auch kaum még-
lich, diesen Einwand véllig zu entkréften. Ich selbst wiirde hier allerdings lie-
ber von ,,christlicher Philosophie® sprechen — und dies in einem durchaus po-
sitiven Sinne.

Martin Heidegger hat bekanntlich das Diktum geprigt, eine christliche

¥ Vgl. I. Kan, Kritik der praktischen Vernunft, A 265, in: Ders., Gesammelte Schriften
(Akademie-Ausgabe), hg. von der (Koniglich-)Preufischen Akademie der Wissenschaften
u.a., Bd. 5, Berlin 1913, 147,

* Vgl. P. WusT, Ungewissheit und Wagnis, a.a. O. (Anm. 1), 92f.

¥ K. Jaspers, Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, Darmstadr 1984,
102,

# Vgl. P. WusT, Ungewissheit und Wagnis, a.a. O. (Anm. 1), Kapitel XVI, 186 ff.

¥ Vgl. K. DELAHAYE, Die Philosophie Peter Wusts, a.a. O. (Anm. 8), Bd. VIII, 168f.



Philosophie sei ein ,hélzernes Eisen* . Ich denke aber, dass es gute Griinde
gibt, dies auch anders zu sehen. Ohne Zweifel wirkt in unserer siakularisierten
Welt das Wort von einer christlichen Philosophie antiquiert. Doch kann man
mit Josef Pieper, den Wust sehr schitzte, zu Recht die Frage stellen, ob es in
unserer westlichen Welt iiberhauprt eine nicht-christliche Philosophie geben
kann,* wird doch selbst das Denken eines Jean-Paul Sartre, nicht anders als
das eines Martin Heidegger, nur auf dem Hintergrund der christlichen Tradi-
tion verstandlich.

Ich teile in dieser Frage nicht die Ansicht Heideggers, denn es wire eine
Illusion zu meinen, die Philosophie sei véllig voraussetzungslos. Zwar ist die
Philosophie ohne Zweifel die Haltung radikalen Fragens, aber dieses radikale
Fragen wird immer nur existent in einer konkreten Frage. Die konkrete Frage
aber ist die Frage einer konkreten Situation, und diese Situation kann immer
auch eine religiose Situation sein — im Falle von Wust die christliche.

Zwischen Philosophie und Religion bzw. Theologie besteht eben kein un-
versohnlicher Gegensatz, wie Jaspers gemeint hat.* Dieses Verhaltnis ist viel-
mehr ein ausgesprochen dialektisches. Wolfhart Pannenberg hat zu Recht da-
rauf aufmerksam gemacht, dass nicht nur der Philosophie eine wesentliche
Bedeutung fiir die Theologie zukommt, sondern dass das christliche Bewusst-
sein auch seinerseits das philosophische Bewusstsein verindert hat und dass
so der Philosophie auch von dieser Seite her ganz neue Themenfelder er-
schlossen wurden.” Und so halte ich es auch fiir durchaus legitim, wenn sich
Waust von der Philosophie her mit Themen beschiftigt, die urspriinglich eher
zum Bestand der Religion gehoren — wie etwa die Begriffe ,,Heiligkeit oder
wEhrfurcht“. An diesen wenigen Andeutungen wird schon deutlich, dass dem
Denken Wausts eo ipso eine wichtige Bedeutung fiir die christliche Theologie
zukommt,

Ich komme zum Schluss. Wir werden uns heute mehr denn je bewusst,
dass unsere westliche Zivilisation nur einen Pol des menschlichen Seins ins
Auge gefasst und einen anderen vernachlissigt, ja vielleicht sogar verdringt
hat. Der Mensch hat namlich nicht nur den Auftrag, die Welt im Werk zu
gestalten, sondern er soll auch auf dem inneren Weg reifen. Und hier, so denke
ich, zentrieren sich die vier von mir aufgezeigten Aspekte des Denkens von
Peter Wust, und hier erweisen sie auch ihre ganz besondere Akrtualitit. Phi-

" M. HEIDEGGER, Gesamtausgabe, Abr. II, Bd. 40: Einfithrung in die Metaphysik (SS
1935), hg. von P. JAEGER, Frankfurt/M. 1983, 9.

" Vgl J. Prerer, Werke, Bd. 3: Schriften zum Philosophiebegriff, hg. von B. WaLp, Ham-
burg 1995, 306.

 Vgl. K. Jasrers, Philosophie, Bd. I: Philosophische Weltorientierung (1930), Miinchen
5. Aufl. 1991, 294,

" Vgl. W, PANNENBERG, Theologie und Philosophie. Thr Verhilmis im Lichte ihrer ge-
meinsamen Geschichte, Gottingen 1996, 106-129,



losophia, Liebe zur Weisheit, so konnte man das Anliegen Wusts vielleicht auf
den Begriff bringen, darf keine reine Philologia, keine reine Liebe zum Wort,
werden. ™ Diesen Grundtenor spiiren wir auf jeder Seite seines Werkes, und
darum lohnt sich auch heute eine philosophische Auseinandersetzung mit die-
sem Denker, selbst wenn wir in Bezug auf die konkreten Ausfithrungen so
manches vielleicht nicht mehr unkritisch tibernehmen und teilen kénnen.

" Vgl. P. Hapot, Wege zur Weisheit oder Was lehrt uns die antike Philosophie?, Berlin
1999, 203.
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DAVID BERGER

Die Lust der Engel und der Tiere zugleich geniefSen

Die Anthropologie des Thomas von Aquin
als Ausdruck der ,,media via® thomasischen Denkens’

Die Anthropologie des Aquinaten sieht sich in der deutschsprachigen Media-
vistik einem harten Urteil ausgesetzt, das allen Einschitzungen der Thomis-
tenschule iiber das Denken des Thomas Hohn zu sprechen scheint. Es stammt
von dem sehr einflussreichen deutschen Philosophiehistoriker Kurt Flasch. In
seiner Philosophiegeschichte postuliert er, dass im Hinblick auf das Denken
des Thomas von einer ,einheitlichen Anthropologie ... aufs Ganze gesehen
keine Rede sein® konne. Vielmehr sei es — dhnlich wie bei Albertus Magnus
- geradezu das Proprium der Anthropologie des Aquinaten, dass sie ,,in dem
Reichtum nicht-koordinierter Motive® bestehe.?

Wir werden im Folgenden dieses Vorurteil kritisch hinterfragen, indem
wir die Anthropologie des Aquinaten nicht isoliert, sondern eingeordnet in
ihren systematischen Kontext, als Teilaspekt seines ganzen Denkens und Ver-
wirklichung der von ihm kunstvoll durchgehaltenen Methode betrachten, um
dann in einem zweiten Schritt Einzelaspekte, an denen die genannte Methode
ihre Verwirklichung findet, mehr anzudeuten als erschopfend darzustellen.’

1. ,Analektik“ als Methode des Thomismus

Wir haben bereits erwihnt, dass die Einschatzung Flaschs das Urteil der ge-
samten neueren Thomistenschule iiber die Denkform des Aquinaten gegen
sich hat. Nicht nur Thomas selbst erklart immer wieder als sein ausdriick-
liches Ziel, ein moglichst perfekt durchstrukturiertes, durch die media via

! Erwas erweiterter Vortrag an der PUST / Angelicum (Rom) am 22.9.2003 im Rahmen
des Internationalen Thomistenkongresses. Die Abkiirzungen der Werke des Aquinaten rich-
ten sich nach den in der Thomasforschung iiblichen Regeln.

* Kurt FrascH, Geschichte der Philosophie in Text und Darstellung, Bd. 2: Mirtelalrer,
Stutrgarr 21994, 295-296.

' Ausgehend von der zentralen Frage nach der Stellung der Seele in der Anthropologie des
Thomas, hat bereits Carlos Bazin eine profunde Kritik an Flasch vorgelegt: Carlos B.
BazAN, The Human Soul: Form and Substance? Thomas Aquinas’ Critique of Eclectic Aris-
totelism, in: Archives d’Histoire doctrinal et littéraire du Moyen Age 64 (997) 95-126. Zur
synthetisierenden Quellenverwertung des Thomas vgl.: Abelardo LosaTto, Le fonti dell’an-
tropologia tomista, in: Margherita M. Rossi / Teodora Rossi, Persona Humana. Imago Dei
et Christi in istoria. Atti del Congresso Internazionale (Roma 2000), PUST: Rom 2002, 235-
266.
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klar proportioniertes Lehrgebaude zu errichten.* Johannes a S. Thoma hat
diesen Gedanken in seiner Isagoge ad D. Thomae Theologiam meisterhaft
aufgegriffen und zeigt uns Thomas als Architekten einer faszinierenden Syn-
these.” Auch Charles-René Billuart charakterisierte die thomistische Theo-
logie treffend: ... non declinans neque ad dexteram, neque ad sinistram,
sed media via, eaque regia et tuta inter utrinque syrtes incedens.“* Und Mat-
thias Joseph Scheeben bemerkt, die thomistische Methode von jener des Sko-
tismus abhebend: ... dass die Auffassung des heiligen Thomas eine streng
organische ist, d.h. bei aller Feinheit der Distinktion doch die unterschie-
denen Momente nicht auseinanderreifft, sondern sie in ihrer natiirlichen le-
bendigen Verbindung ldsst, wihrend Scotus mit dem Seziermesser seiner
Distinktion ihre organische Verbindung lockert.“” Und Pater Garrigou-La-
grange schreibt — ansgehend vom Aufbauplan der Summa theologiae und
der Anordnung der Argumente in deren einzelnen Quistionen — in der Ein-
leitung zu seinem Summenkommentar die vorstehenden Charakterisierun-
gen weiter differenzierend: ,Positio sancti Thomae, si recte intellegitur, ap-
paret ut justum medium et culmen inter ac supra duo extrema ad invicem
opposita ... methodus sancti Thomae est organica, et secundum naturalem
mentis processum ...“* Dabei ist diese media via - genauso wenig wie sie
Produkt eines dialektischen Prozesses der Aufhebung ist — eine solche des
Kompromisses oder der neutralen Unentschiedenheit, die eklektisch aus ver-
schiedenen, sich widersprechenden Positionen ein Gemisch erstellen. Thr So-
wohl-als-auch liegt viel mehr tiber (supra) als zwischen (inter) den Extremen,
denen sie immer schon vorweg ist. Wie die Gipfel der Berge majestitisch
weit iiber den nebligen Tiefen der sie umgrenzenden Tiler, so erhebt sich
die von ihr gefundene Synthese unendlich weit iiber das Spannungsgefiige,

* So machr etwa la q. 1 ganz deutlich, dass Thomas sich selbst als Architekt eine Synthese
versteht, der stets bestrebt ist, der Perfektion, die in dem Wissen Gottes und der Offenbarung
als Manifestation dieses Wissens liegt, im System seiner Summa theologiae eine moglichst
angemessene Entsprechung zu verschaffen. Dazu mehr in: David BerGer, Thomas von
Aquins ,,Summa theologiae*, Darmstadt 2004,

* JoHANNES A S. THOMA, Isagoge ad D. Thomae Theologiam, in: Cursus theologicus in
Summam theologicam D. Thomae, Bd. I, Ed. Paris 1883. Cf. dazu: David BerGer, Auf der
Suche nach dem Wesen des Thomismus, in: Angelicum 79 (2002) 5§85-645 sowie das Vor-
wort von Ralp McINerNY in der eben erschienenen englischen Ubersetzung der Isagoge:
Joun or St. THomas, Introduction to the Summa Theologiae of Thomas Aquinas, South
Bend, Indiana 2004, V-X.

¢ Carolus R. Brirruart, Summa Sancti Thomae hodiernae Academiarum moribus acco-
modatae (Ed. Letouzey & Ané, Paris 0. ].), Praefatio, Bd. I, XVIIL.

7 Matthias Joseph Scugesin, Katholische Dogmatik, Bd. I, Gesammelte Schriften 111,
465.

¥ Réginald GArRrIGOU-LAGRANGE, De Deo uno. Commentarius in Primam Partem
S. Thomae, Turin #1950, 23-24.
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das These und Antithese als Contrarien (nicht Contradiktorien!) aufgebaut
haben’.

Es war dem deutschen Philosophen Bernhard Lakebrink (1904-1991)"
vorbehalten fiir diese Eigenart einen treffenden Begriff zu prigen: den der
Thomistischen Analektik. Dieser Terminus geht von einer Gegeniiberstellung
der hegelschen Ontologie, die den rationalistischen Deduktionalismus Spino-
zas ebenso in sich aufgenommen hat wie den apriorischen Deduktionalismus
Kants, mit dem thomistischen Denken aus. Dies in der Uberzeugung, dass die
hegelsche Philosophie sich selbst zurecht als ,,das Konzentrat neuzeitlichen
Philosophierens“ " begreift und daher im modernen Denken eben jene Stelle
innehat, die Thomas von Aquin fiir das Mittelalter, aber dariiber hinaus-
gehend fir die gesamte philosophia perennis besitzt."?

Thomas und Hegel werden so verstanden als die ,,ragenden Gipfel zweier
Welten“ ', deren Vergleich zu tiefen Einsichten in ihr jeweiliges Denken fiih-
ren kann, gemaf dem Grundsatz des Thomas selbst: ,,contraria iuxta se posi-
ta magis elucescunt* (Ia-Ilae q. 42 a 5 ad3). Dabei ergibr sich freilich die
Schwierigkeit, dass Hegel iiber seine Methode zahlreiche Aussagen gemacht
und sie selbst als ,Dialektik* bestimmt hat. Ganz anders Thomas, der eine
solche ,Reflexion der philosophischen Reflexion® nicht durchgefiihrt hat.
Den Grund dafiir sieht Lakebrink im thomistischen Objektivismus: Dieses
whatte fiir eine solch reflexive ,Er-innerung' der Methode selbst gleichsam
keine Zeit.“'* Er handhabt vielmehr ,,seine Methode mit der instinktiven Si-
cherheit des Genies“'. Es ist nun Sache des modernen Denkens und seiner
Reflexion iiber die Methode, sein Interesse Thomas zuzuwenden und sein
Denken auf seine Methode hin zu befragen.

Was mit ,Analektik“ genau gemeint ist, definiert Lakebrink folgenderma-
Ben: ,Eine natiirliche und ungezwungene Haltung und Ausgeglichenheit dem

* Cf. Ibid., 18: ,lta procedebat Aristoteles, et pariter sanctus Thomas praesertim in
Quaestionibus disputatis, in quibus initio exponitur oppositio, ut ita dicam, inter thesim et
antithesim, antequam mens, plene difficultatem solvendam cognoscens, ad synthesim supe-
l'ic?rfm ascendat. Et haec est pars veritatis contenta in methodo hegeliana, sed ab Hegelio
adulterata ...".

" Cf. David Bercer, Bernhard Lakebrink (1904-1991). Katholischer Philosoph, in:
BBKL XIX (2001) 861-864.

" Bernhard LakeBrink, Hegels dialektische Ontologie und die Thomistische Analektik,
Koln 11955, 14,

* Ibid., 9. Diese Gegeniiberstellung hat in Richard Schenk einen Kritiker gefunden: ,,So
ist die bekannte Kritik etwa eines B. Lakebrink, der den Subjektivismus und die Anthropo-
zentrik ausschlieflich fiir die Neuzeit gelten lassen will, kaum zu halten*: Richard ScHenk,
Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendentaltheologischen Auslegung der thoma-
nischen Anthropologie, Freiburg/Breisgau 1989, 99.

" LaxkeBrINK, Hegels dialektische Ontologie, 10.

" TIbid., 10

W Ihidi, 14,

13



Kosmos gegeniiber, die Absage an alles Extreme, der Blick aufs Ganze, dessen
Prioritat vor allen Teilen, mag es innerhalb dieses Ganzen noch so gespannt
und unterschiedlich zugehen — diese Methode der Zusammenschau alles des-
sen, was ist, dieses Gespiir fiir die netzartige Verwandtschaft aller Dinge und
die Organizitit des Seienden im Ganzen, den stindigen Versuch, im noch so
Differenten die urspriingliche Mitte auszuloten, dieses Denken, das nichts
iibersieht, allem Sein das Seine gewihrt und seinsgerecht verfahrt, nicht ge-
walttitig und konstruktivistisch, sondern bescheiden und anpassungsfihig
sich verhilt im Umgang mit den Dingen, diese Schmiegsamkeit und Liebe
zum ,sanften Gesetz', dieses Denken, das die Wahrheit niemals setzt, wohl
aber sich ihr fiigt in Einvernahme und Adiquation, den Geist dieses Denkens
nennen wir Analektik.*'®

Der Begriff ist natiirlich im bewussten Gegensatz zu jenem der Dialektik
konstruiert, die sich als das gerade Gegenteil dieses Denkens zeigt: hat sie
doch gerade nicht ,die urspriingliche Mitte in allen Unterschieden im Blick,
sondern ist immer nur aus auf die extreme Verscharfung alles Differenten zu
Wechselseitig-Negativem und tiberspanntem Widerspruch, auf dass die so
iiberreizten Gegensitze zusammenschlagen zu aufhebender Identitit, in der
sie unversohnt und friedlos garen, um zu neuem Zwiespalt und abermaligem
Zerwiirfnis anfzubrechen.“'” Lebt die hegelsche Dialektik so vom absoluten
Widerspruch, von der gleichermaflen unrealistischen wie unkritischen , Iden-
tifizierung des Nicht-Identischen als des Sich-Widersprechenden®'®, vom
Hfeindseligen Extremismus gedachter Positionen, der Unerbittlichkeit jaher
Umschwiinge im Begrifflichen, dem ,wilden Wechsel* (Hegel, Logik, II, 112)
in Ding und Denken*'; von der duplex negatio, die als solche stets ,,umschla-
gen muss in die alle Unterschiedenheit vernichtende Identitat“* resp. eine
monistische Konfundierung von Kausalitit und Finalitit, Gott und Welt, Pro-
tologie und Eschatologie, Gnade und Natur; so finden wir beim Aquinaten
eine Methode, die stets die schon vor allem Denken mit dem Sein selbst gege-
bene Mitte, den ,,lentus passus®, die media via zwischen den Extremen suchr.
Denn — und dies ist das die Methode des Thomismus gut umschreibende Leit-
motiv: ,fides autem catholica media via incedit ...“ (Ver q. 24 a. 12).

Waihrend der Widerspruch die Mitte der Dialektik besetzt hilt, ist das
Herz der Analektik die Kategorie der Verhilmis-Ahnlichkeit, der ,,similitudo
et dissimilitudo simul® (ScG 1.1 ¢.29) bzw. die Proportionierung des Nicht-

¥ 1d., Klassische Metaphysik. Eine Auseinandersetzung mit der existentialen Anthropo-
zentrik, Freiburg/Breisgau 1967, 8.

17 Ibid., 8.

" Ibid., 13.

' Id., Perfectio omnium perfectionum. Studien zur Seinskonzeption bei Thomas von
Aquin und Hegel, Vatikan 1984, 11.

% 1d., Hegels dialektische Onrologie, 12.
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Identischen, ,als des zum Voraus immer schon Proportionablen und Kon-
venienten*?!, das ,gestufte Ineinander von Wissenschaft und Offenbarung,
von Natur und Gnade, Gott und Welt“*, Dies ist die Grundstruktur, die
dem vielgeriihmten Ordnungsdenken des hl. Thomas, der merveilleuse ordo-
nannce (Etienne Gilson) seines Werkes, welche die der Wirklichkeit eigene
mirabilis rerum connexio (ScG L1, c.68) im Denken widerspiegelt, zugrunde
liegt. Diese Ordnung lebt aus einer sehr differenzierten und festgefiigten Hie-
rarchie mit klarer Uber- und Unterordnung. Alle Stufen der analektischen
Ordnungswelt sind aufs feinste und bestindigste untereinander abgestimmr;
aber ein solches superpositionales Denken fiihrt niemals zur Knechtung oder
gar Zerstorung eines ihrer Ordnungselemente. Es ist die Ahnlichkeit, die dies
verhindert und von der gilt: ,,superius habet similitudinem cum inferiori“ (Ia
q. 52 a. 2 ad 2). ,Die Ahnlichkeit wird somit zum gegensatzmildernden Me-
dium, in dem Wirklichkeit und Maoglichkeit, Stoff und Form, Ursache und
Wirkung, Ding und Denken, Gott und Welt, immer schon vermittelt sind
und ineinander scheinen. Jede dieser Proportionen, weil innerlich in ithrer Ge-
gensitzlichkeit doch nach dem Gesetz der Ahnlichkeit gefiigt, scheint nun-
mehr auch iiber sich hinaus in alle anderen. Diese transzendentale similitudo
proportionalitatis (Ver. q. 2 a. 11 ad 4) vermittelt alles mit allem und lisst
doch ein jedes im Gegensatz zur dialektischen Identifizierung in seiner Eigen-
heit bestehen,“ >

2. Aspekte der Analektik in der Anthropologie des Aquinaten

Lakebrink hat in all seinen Schriften immer wieder auf diese Analektik des
thomistischen Denkens hingewiesen. Dabei war er vor allem bemiiht, ihr Vor-
handensein bei Thomas an den streng metaphysischen Fragen aufzuzeigen.
Uberlegungen zum Menschenbild des Thomas kommen dabei nur am Rande
vor. Aber auch hier spielt die Analektik, wie wir im Folgenden zeigen wollen,
eine bedeutende Rolle.

2.1 Der Ort der Lehre vom Menschen in der Summa theologiae

Die grundlegenden Aussagen des Thomas zum Menschen hat dieser in seiner
Summa theologiae im Rahmen der Schépfungslehre behandelt (Ia qq.75-
102). Neben der Vorstellung von Gott als ipsum Esse subsistens ist aber auch
hier, in dem Bild, das Thomas von dem Ergebnis der Schopfungstat, der ge-
schaffenen Welt, entwirft, der die Analektik grundlegende Gedanke des ordo
als Urleitmotiv greifbar.?* Die Schopfungslehre sagt uns eindeutig, dass es in

! Ibid., 13.
# 1Ibid., 119,
* 1Ibid., 436.

* Cf. Santiago Ramirez, De ordine placita quaedam thomistica, Salmanca 1963 [zu Pa-
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dieser Welt nichts gibt, das nicht ausnahmslos von Gott stammt. Zugleich
liest Thomas im Romerbrief (13,1), dass ,,alles, was von Gott stammt, geord-
net ist“ und er folgert: ,, Was immer aber von Gott ist, ist unter sich aufeinan-
der und auf Gott hingeordnet.“* Darin besteht die hochste Vollkommenheit
des Alls, das ihm diese klare Ordnung zugrunde liegt (ScG 111, 64). Die Wirk-
lichkeit ist klar geordnet und von daher auch klar erkennbar, gestuft in ein
festes Seinsgefiige, das sich von der untersten, noch ganz der Materie verhaf-
teten Stufe der leblosen Dinge bis zur hichsten Ebene, dem Reich der reinen
Geister erstreckt (Ia q. 47 a. 2). So begegnet uns die Welt bei Thomas als eine
gestufte, unaufhebbare Einheit, die von der imperfectio bzw. Potentialitit der
Materie bis zur perfectio bzw. Aktualitit der Form ausgespannt ist.

Woher erhilt nun eine jede Komponente ihren festen Platz in dieser Ord-
nung? Und wodurch werden diese Stufen zusammengehalten, so dass sie eine
echte Synthese der Wirklichkeit bilden? Die Ordnung der Schopfung ist be-
stimmt durch ihren Schopfer als threr umfassenden Ursache. Dieser ist aber
von Thomas in der Gotteslehre vor allem als das Sein selbst, als das ipsum esse
subsistens erkannt worden. Es ist also eine Ordnung des Seins, in der die Din-
ge der Schépfung organisiert sind. Dabei gilt dann: , Je héher der Rang, den
ein Wesen im All innehat, desto mehr ist es notwendig, dass es teilhat an jener
Ordnung, in welcher das Gut des Alls besteht.“* Je grofer das Maf des Seins
ist, das das Geschopf nicht aus sich hat, sondern an dem es sein Schopfer, als
die Quelle allen Seins, teilhaben lisst, um so héher steht es in dieser hierar-
chischen Ordnung. Dabei ist das Sein nicht als univoker (eindeutiger), son-
dern als analoger Begriff zu verstehen: Diese Analogie des Seins (Analogia
entis) verhindert durch ihre Nihe und Distanz zusammenhaltende Grund-
struktur ein vorschnelles undifferenziertes Reden und eine Vermenschlichung
Gottes, zugleich halt sie den Menschen doch in der Nihe Gottes und verhin-
dert so ein Auseinanderfallen von Schépfer und Geschopf.

Dementsprechend ist die Ordnung, die Thomas in der Schépfung verwirk-
licht sieht, nun nicht einfach vollig statisch in dem Sinne, dass jede Seinstufe
eine eigene, fiir sich abgeschlossene Insel bilden wiirde. Sie ist ausgespannt
zwischen einer nur begonnenen und einer noch ausstehenden Vollkommen-
heit (Ia-Ilae g. 1 a. 6). So strebt die Schépfung von Natur aus zu ihrem Schop-
fer, zur Vollendung, aus der sie hervorgegangen ist, zuriick. Bei diesem Stre-
ben gibt es eine universale Solidaritit der Seinstufen, denn die Ordnung der
Dinge zeichnet sich dadurch aus, dass die einen durch die anderen zu Gort

ter Ramirez vgl.: David BERGER, Santiago Ramirez. Spanischer Thomist und Dominikaner,
in: BBKL XX (2003) 1229-1233].

¥ la q. 47 a. 4: Quaecumque autem sunt a Deo, ordinem habent ad invicem et ad ipsum
Deum ... .

* S¢G LI, cap. 90: Quanto aliqua sunt nobiliora in universo, tanto oportet quod magis
participent ordine, in quo bonum universi consistit.
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gefilhrt werden (lIa-Ilae q. 11 a. 1). Gott kénnte diese Fithrung von seiner
Macht her auch véllig ohne das Zutun des Geschépfes iibernehmen, und doch
tut er es nicht: ,,Es liegt also nicht an einem Mangel seiner Macht, wenn er
durch Vermittlung seines Geschopfes wirkt, sondern an dem Uberschwang
seiner Giite. Daher kommt es, dass er nicht nur dem Geschopf mit-teilt, in
sich gut zu sein, sondern auch die Wiirde, fiir andere Ursache der Giite zu
sein.“%”

Ordnung basiert auf Unterscheidung, Die allgemeinste Unterscheidung je-
doch, die sich beziiglich der Schépfung treffen lisst, ist jene zwischen der rein
geistigen und der rein korperlichen Schépfung (la q. 50 prol.). Erst nachdem
beide ausfiihrlich behandelt wurden, wendet sich Thomas in seiner Summa
dem Menschen zu: Die Abhandlung iiber den Menschen stellt gleichsam die
Kronung und Synthese der Gedanken iiber die rein geistigen Kreaturen auf
der einen und die rein karperlichen Geschépfe auf der anderen Seit dar. Denn
der Mensch ist ,,gleichsam wie der Horizont und die Grenze der geistigen und
korperlichen Natur“?, Er ist ,citoyen de deux mondes* (J. de Finance).”
Wie der Horizont Himmel und Erde vermihlt, so steht der Mensch zwischen
den beiden Welten nicht als trennender Fremdkérper, sondern als verbinden-
de Mitte, indem er beide in sich vereint. Sehr anschaulich wird dies, wenn
Thomas bemerkt, dass in uns ,,nicht allein die Lust lebt, die wir mit den Tie-
ren, sondern auch die Lust, die wir mit den Engeln gemein haben* .

In dieser Grundoption ist auch die Losung fiir die im ersten Drittel des
20. Jahrhunderts in der deutschsprachigen Thomasforschung so kontrovers
diskutierte Frage nach der Lehre des Thomas vom Verhiltmis des Individuums
zur Gemeinschaft, zu suchen. Richtig hat hier Erich Przywara bemerkt:
wSieht man den Menschen als die unterste Grenze des Reiches des Geistes,
dann wird man mir Vorzug ihn als qualitatives Einzelwesen bezeichnen: mit
der Richtung auf eine besondere Selbstindigkeit des Individuums gegeniiber
der Gemeinschaft. Sieht man den Menschen aber als die oberste Grenze des
Reiches der Natur, dann wird man ihm den Charakter einer rein formalen
quantitativen Einzelung lassen miissen: mit der Richtung auf ein Uberwiegen
der Gemeinschaft.“*' Sieht man beides, wie der Aquinate, synthetisch zusam-

¥ laq.47 a. 3 ad 1: Non ergo est ex defectu potentiae ejus quod mediante creatura agit;
sed ex abundantia bonitatis ipsius, ex qua provenit quod non solum communicat creaturae
quod sit in se bona, sed hanc dignitatem ut sit aliis causa bonitats.

* Sent Il prol.: homo enim est quasi orizon et confinium spiritualis et corporalis naturae,
ut quasi medium inter utrasque, bonitates participet et corporales et spirituales.

* Cf. auch: Abelardo LosaTo, Le fonti dell’antropologia romista, 243-244,

¥ la-llae q. 31 a. 4 ad 3: ... in nobis non solum est delectatio in qua communicamus cum
brutis, sed etiam in qua communicamus cum angelis,
" Erich Przywara, Thomas von Aquin und die geistigen Grundmotive der Gegenwart,
g}) Metodej Haban, Shornik. Mezinarodnich tomistickych Konfereci v Praze, Olmiitz 1933,
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men, kénnen auch Individuum und Gemeinschaft in ein gesundes analekti-
sches Verhiltnis gebracht und die entsprechenden praktischen Konsequenzen
— etwa in der damals ebenfalls heiff diskutierten Frage nach dem Eigentums-
begriff — daraus deduziert werden.

Die Grundkonzeption des Menschen als Horizont zwischen zwei Welten
wird zuerst und vor allem aber an der leibseelischen Natur des Menschen
deutlich.

2.2 Das Verhiiltnis von Leib und Seele

Wihrend Plato behauptete — und die christliche Tradition vor Thomas darin
tiberstark beeinflusst hatte —, der Menschen sei die Seele, und damit zwischen
Seele und Leib einen dialektischen Gegensatz grundgelegt hatte, so lehrt nun
Thomas, hierin eindeutig Aristoteles folgend: ,,Offenbar ist der Mensch nicht
einzig die Seele, sondern eine Seinseinheit aus Seele und Leib.“*

Die Seele als das geistige Prinzip ist mit dem Leib als dem materiellen Prin-
zip zu einer einzigen Natur vereint. Dabei wird diese Vereinigung wie jene
von Materie und Form als eine solche zweier komplementirer, sich entspre-
chender Prinzipien gedacht. Wie die Form generell die Seinsursache der Ma-
terie ist, so ist die Seele das Seinsprinzip des Menschen, die Form, die der
Materie das Leben und die Form der Kérperlichkeit verleiht. Sie ist das ein-
zige Wesensprinzip des Korpers (anima unica forma corporis). Dabei iiber-
ragt die Menschenseele alle anderen Formen der gemischten Kérper, da ihre
Kraft — der Verstand (intellectus) - die Materie am weitesten iibertrifft, sie ist
die ,hochste im Adel der Formen**, So wird auch verstindlich, dass zur See-
le als der hochsten Stufe der gesamten Schéopfung, die ganze Materie hinstrebt
(ScG 111, 22). Wiahrend die Materie zur Seele aufstrebt, neigt sich wiederum
die Seele aber auch zur Materie nieder. Denn sie ist auf eine Vereinigung mit
dem Korper hin angelegt. Es gehort zur Seele von ihrem Wesen her, dass sie
mit dem Leib vereinigt ist. Dieser Gedanke ist Thomas so wichtig, dass er sich
sogar strikt gegen die Vorstellung Augustins wendet, die Seele des ersten Men-
schen sei vor dessen Leib zusammen mit den Engeln erschaffen worden:* Die
Seele ist nur ein, wenn auch dem Leib iibergeordneter Teil der menschlichen
Natur. Sie ist auf den Leib als das ihr zugeordnete Werkzeug, dass sie aller erst
in der Welt des Menschen handlungsfihig macht, angewiesen. Nur durch die
Verbindung mit dem Leib erreicht sie die ihr von Natur aus zukommende
Vollendung (Ia q. 90 a. 4). Der Leib ist trotz seiner Mingel, auf die Seele als

¥ la q. 75 a. 4: manifestum est quod homo non est anima tantum, sed est aliquid compo-
situm ex anima et corpore.

¥ Ta g. 76 a. 1: Anima autem humana est ultima in nobilitate formarum.

“ De Gen ad litt. VII, cap. 24. MPL 34, 368-370.
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das dieser am besten dienende Werkzeug hingeordnet (Ia q. 91 a. 3).% Wie
eng Thomas die Verbindung von Leib und Seele sieht, wird deutlich, wenn er
im Anschluss an Aristoteles sagt, ,,dass, je besser der Leib bereitet ist, ihm eine
um so bessere Seele zuteil wird“ (Ia q. 85 a. 7), da ja Akt und Form entspre-
chend der Kapazitit der Materie in diese aufgenommen werden. Hier spiegelt
sich die analektische Zuordnung von Materie und Form, die das Denken des
Aquinaten richtungsweisend pragt: Die Potentialitiat der Materie und die Ak-
tualitit der Form bilden eine gestufte Einheit, beide Komponenten bestimmen
sich gegenseitig entsprechend der Verschiedenheit der Ursachen. So kann
auch Thomas sagen: ,Die Materie ist in gewisser Weise Ursache der Form,
und in gewisser Weise verhilt es sich umgekehrt.“*

In dieser Zuordnung von Leib und Seele, die im Unterschied zu der in der
damaligen franziskanischen Tradition allgemein verbreiteten Theorie von der
Mehrheit der Formen, aber auch im Kontrast zu den Theorien einer psycho-
physischen Wechselwirkung (Platoniker, Descartes, Leibniz) oder dem Okka-
sionalismus eines Malebranche, eine echte, substantielle Einheit des Men-
schen begriinden und damit auch eine einheitliche anthropologische
Synthese schaffen kann, zeigt sich die der Analektik eigene ,,priorité mutuel-
le* " resp. reziproke Kausalitit der zu verbindenden Elemente. Das Leitmotiv,
das hier herrschend ist, hat in dem thomistischen Axiom: Causae sunt sibi
invicem causae, sed in diverso genere* seinen Ausdruck gefunden; das heifdt
dasselbe kann Ursache und Verursachtes sein, entsprechend der verschiede-
nen Art der Ursache (Sent IV d.17 q. 1 a. 4 sol.1). So entsteht auch bei der
Erklirung des Zusammenspiels von Seele und Leib eine ,Kreisbewegung,
die sich zwischen Ursachen und Verursachtem zufolge der verschiedenen Ur-
sachen findet“*. Oder mit Lakebrink: ,Es ist der analektische Zirkel wech-
selseitiger Prioritit, der Seiendes und Sein, Materie und Form, Leib und Seele,
Wille und Verstand ineinander fiigt. Dabei wird der Widerspruch nicht durch
die Vermittlung der Beziehungsrichtungen ausgeriumt, sondern die innere
GemaiRheit und Konvenienz der Seinsprinzipien ermoglicht ein harmonisches
Zusammenspiel. “*

Dieses harmonische Zusammenspiel zeigt sich in besonderer Weise auch

¥ Cf. dazu: Alma von StockHAUSEN, Anmerkungen zur Schopfungsgeschichte des Men-
schen nach Thomas von Aquin, in: Studi tomistici 44 (1991) 208-223.

* S¢G LITI cap. 14: materia enim est quodammodo causa formae, et quodammodo e con-
verso ... Cf. auch: De princ. naturae, ¢.4.

' Réginald GARRIGOU-LAGRANGE, Synthése thomiste, Paris ' 1946, 494.

" 1d., De Deo uno, 30. Cf. auch: 1d., Synthése thomiste, 494; Conrelio FAsro, Participa-
tion et causalité selon S. Thomas d’Aquin, Louvain-Paris 1961, 319-343; 343: ,Causalité
synthétique thomiste®.

* ScG LI cap. 14: ... circulum inventum in causis et causatis secundum species diversas
Causarum ...
* LakeBriNK, Hegels dialektische Ontologie, 414.
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in dem haufig in seiner Bedeutung fiir die Ergriindung der thomanischen An-
thropologie iibersehenen Traktat De passionibus animae (la-Ilae qq.22-48):
Thomas gelingt es hier, die von thm rezipierten, bis dahin weitgehend un-
koordiniert nebeneinander stehenden Quellen, angefangen von der plato-
nischen Lehre von einer Hierarchie von Seelenteilen und dem aristotelischen
Alternativentwurf dazu, iiber den Eklektizismus der Spatantike bis hin zur
Seelenlehre der muslimischen Gelehrten Al-Farabi und Ibn Sina (Avicenna),
schliissig zu einer stimmigen, in sich kohirenten Synthese zu fithren: ,Diese
Leistung besteht ... neben einer auflerordentlichen systematischen Klarheit
der Darstellung in der gelungenen Uberbriickung vorher bestehender Briiche
zwischen verschiedenen Denkmodellen; konkret in der Umformung einer ur-
spriinglich platonischen Doktrin zu einer sich in eine Seelenlehre aristote-
lischen Musters sinnvoll einfiigenden Lehre. Thomas gelingt es, die systema-
tischen Vorziige unterschiedlicher und schwer kompatibler psychologischer
Theorieansitze in einem Modell zu integrieren.“*' Dabei kann man mit Italo
Sciuto* weiter darauf hinweisen, dass sich an dem Trakrtat de passionibus
animae die thomasische Konzeption des Leib-Seeleverhiltnisses a fortiori
zeigt und so der dort angenommene enge Zusammenhang von seelischem
und leiblichem Geschehen, der wiederum das Herz der gesamten thomasi-
schen Anthropologie bildet, besonders deutlich wird. = Womit dann natiirlich
das genannte negative Urteil Flaschs beziiglich der Anthropologie des Aqui-
naten im Hinblick auf dessen Traktat von den passiones animae ad absurdum
gefiihre ist.

Allerdings ist dieser Leib, wie Thomas aus der Erfahrung weif8, der Seele
nicht, wie es einem Werkzeug zukommt, véllig untertan, deshalb ist er auch
verginglich (Ver 13, 3 ad 2). Ganz im Unterschied zur Seele. Die Seele des
Menschen ist zwar aufgrund ihrer reinen Geistigkeit unzerstérbar bzw. un-
sterblich (Sth Ia q. 75 a.6-7), dennoch ist sie nicht ewig, sondern aus dem
Nichts von Gott geschaffen (Sth la q. 90 a. 1). Dies spiegelt sich in der Tatsa-
che, dass es in ihr — ganz im Unterschied zu Gott, der reinste Wirklichkeit ist,
- immer Seinkénnen (Potenz) und Wirklichkeit (Akt) gibt. Dies zeigt sich be-
sonders beim Erkennen des Menschen: ,Die Erkenntniskraft ist im Hinblick
auf die erkennbaren Dinge, natiirlicherweise im Zustand der Potenz. Bevor
sie also zum Wirklichsein gefiihrt wird, ist sie unvollkommen. Sie vollendet
sich erst, indem sie die Dinge erkennt und so ins Wirklichsein iiberfiihrt
wird.“* So ist es auch kein Zufall, dass Thomas mit Aristoteles das duflerste

4 Alexander Brungs, Metaphysik der Sinnlichkeit. Das System der Passiones Animae
bei Thomas von Aquin, Halle 2003, 20. Dazu meine Rezension in: Angelicum 80 (2003)
755-760.

“ [talo Sciuto, Le passioni dell’anima nel pensiero di Tommaso d'Aquino, in: C. CAsa-
GRANDE u.a. (Hg.), Anima e corpo nella cultura medievale, Florenz 1999, 73-93.

“ Ver q. 20, a. 3: Intellectus autem possibilis naturaliter est in potentia ad intelligibilia:
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Gliick des Menschen in der Erkenntnis sieht. Hierher begriindet sich auch die
Einschitzung des Thomas als eines , Intellektualisten®.

2.3 Voluntas und intellectus

Die hiufige Charakterisierung des hl. Thomas als ,Intellektualisten® lasst
leicht iibersehen, dass dieser gerade nicht den anscheinend gegensirzlichen,
doch — wie schon die Geschichte der Stoa zeigt —* nicht selten ineinander
dialektisch iiberschlagenden Positionen eines iibertriebenen Intellektualismus
auf der einen und eines extremen Voluntarismus auf der anderen Seite hul-
digt. Auch hier erweist sich die Konzeption des Thomas als souverin iiber
den beiden Extrempositionen liegend.

Auf den ersten Blick finden sich bei Thomas Aussagen, die als Beleg fiir
beide Extrempositionen dienen kénnten. So lesen wir: ,,Der Verstand ist im
Verhiltnis zum Willen das erste.“* Oder: ,Das Wollen muss der Beschaffen-
heit der Wahrnehmung folgen.“* Und in seinem Kommentar zum Johannes-
evangelium vergleicht Thomas im Anschluss an den hl. Kirchenvater Augus-
tinus den Willen gar mit der Frau, den Verstand mit dem Mann: ,,Der Wille
empfiangt und gebiert von dem ihn bewegenden Auffassungsvermogen; daher
ist der Wille gleichsam wie eine Frau, der den Willen bewegende Verstand
jedoch ist ihr Mann.“*”

Auf der anderen Seite schreibt Thomas in seinen Quaestiones de Potentia
(1,5), dass das ganze Bewegen der Vernunft im Willen liegt, und in De Verita-
te, ,dass der Verstand durch den Willen zu etwas bestimmt wird“**. Und me-
taphysisch exakter unter Zugrundelegung der fundamentalen Lehre von Akt
und Potenz: ,Der Wille iiberfithrt jede Potenz in ihren Akt. Wir erkennen
namlich, weil wir wollen, und stellen uns vor, weil wir wollen.*#*

Thomas verbindet nun die Optionen der Vorordnung des Intellekts vor
dem Willen einerseits und jener des Willens vor dem Intellekt andererseits
gerade nicht durch das dialektische ,,entweder-oder*, sondern durch das ana-

unde antequam in actum reducatur, est imperfectus; perficitur autem cum in actum reduci-
tig v

“ Cf. Estanislao ARrROYABE, Das reflekrierende Subjekt. Zur Erkennmistheorie des Tho-
mas von Aquin, Frankfurt/Main 1988, 113: ,Am Anfang steht ein klarer, beinahe iibertrie-
bener Intellektualismus, am Ende dagegen, in der rémischen Stoa, ein ebenso klarer Volun-
tarismus.*

4 Ver 12,5: Intellectus autem est prior affectu ...

“ S¢G LIcap. 79: ,Oportet quod ipsum velle sequatur conditionem apprehensionis.*

* In Joan cap. IV lect.Il: Vir autem iste, secundum Augustinum, est intellectus: nam vo-
luntas parit et concipit a vi apprehensiva movente eam: unde voluntas est sicut mulier; ratio
vero movens voluntatem est vir eius.

“* Ver 14, 2: ... quod intellectus determinetur ad aliquid per voluntatem.

# 8¢G LI cap. 72: nam voluntas omnem potentiam applicar ad suum actum; intelligimus
enim quia volumus, et imaginamur quia volumus,
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lektische et-et. Sie werden stets als ad invicem ordinatae (Ver 22,13) betrach-
tet, da sie ihre gemeinsame Verwurzelung in der beide umfassenden mens des
Menschen haben® und sich so zur Seele sicut actus primus ad secundum (S5¢G
I cap. 60) verhalten. Dies zeigt schon der interessante wechselweise Ge-
brauch der Begriffe appetitus intellectivus und intellectus appetitivus dort,
wo Thomas im Anschluss an den Stagiriten das Wesen der freien Entschei-
dung erklirt (Ver 24,4). Ahnlich duflert er sich auch in der Summa theologiae:
,Das Denken denkt vom Willen her, und der Wille will denken.“*" Noch
deutlicher wird es wieder, wo Thomas Intellekt und Willen als zwei Potenzen
in ihrer Hinordnung zum Akt erklirt: ,,Die Vernunft bewegt in gewisser Wei-
se den Willen, und der Wille die Vernunft ... So ist jedes der beiden frither als
das andere, und jedem kann, mit Beziechung auf das andere ein Akt zuge-
schrieben werden.“** Jeder der beiden Potenzen kommt der Primat unter je-
weils bestimmter Hinsicht zu: dem Willen, insofern sein Primat im Hinlenken
(inclinatio) besteht; der Vernunft, indem diese die Ausfithrung der inclinatio
durch diesen oder jenen anordnet und bestimmt (Ver 22,12 ad 4). Entspre-
chend gehen sich beide in verschiedener Weise wechselseitig voran: ,Der Ver-
stand geht dem Willen im Empfangen voraus; denn damit etwas den Willen
bewegen konne, muss es erst im Verstand aufgenommen werden ... Doch im
Bewegen oder Tun ist der Wille frither, denn jede Tatigkeit oder Bewegung
geht aus dem Streben nach dem Guten hervor.“** Durch dieses reziproke Sich-
vorhergehen entsteht auch hier wieder eine Art motus circularis (Ver 22,12
ad 1), in dem der Wille und die Erkenntnis ,sich gegenseitig durchdringen
und wo jeder mehr und mehr er selbst wird dank dem anderen.“** Mit Joseph
de Finance kann man hier also durchaus von einer ,gegenseitigen Imma-
“nenz** oder mit Hans-Karl Rechmann von einer bis ,zur Perichorese rei-
chenden Maglichkeit einer reziproken Kausalitit** von Wollen und Erken-

% Ver q. 10 a. 1 ad 2: mens potest comprehendere voluntatem et intellectum.

1 la-Ilae q. 17 a. 1: ratio ratiocinatur de volendo, et voluntas vult ratiocinari.

“ Ver 22, 13 ad 2: ratio movet quodammodo voluntatem, et voluntas guodammodo ra-
tionem ... et sic utraque diversis respectibus est altera prior, et utraque potest attribui actus
in ordine ad alteram. Cf. auch: S¢G LIII cap. 26; la-llae q. 14 a. 1 ad 1.

% Ver q. 14 a. § ad 5: quod voluntas et intellectus diversimode se praecedunt ad invicem.
Intellectus enim praecedit voluntatem in via receptionis: ad hoc enim quod aliquid volunta-
tem moveat oportet quod primum in intellectu recipiatur ... Sed in movendo sive agendo
voluntas est prior: quia omnis actio vel motus est ex intentione boni.

“ Arrovasg, Das reflektierende Subjekt, 112, Inwieweit Pierre Rousselor S.]. dabei mit
seiner These von einer circuminsessio von Verstand und Wille die authentische Lehre des
Thomas traf, kann hier nicht diskutiert werden. Dazu: Antonio Fasriziani, 1l tomismo di
Pierre Rousselot nelle considerazioni filosofiche di Maurice Blondel, in: V.A., Vetera novis
augere. Studi in onore di Carlo Giacon, Rom 1982, 93-105.

** Joseph De FINANCE, Etre et agir dans la philosophie de St. Thomas, Paris 1945, 286.

% Hans-Karl Recamany, Die Liebe als Form des Glaubens. Studien zum Glaubens-
begriff des Thomas von Aquin, Neuried 2001, 63.
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nen sprechen. Diese aber stellen wiederum, wie bereits dargelegt, grundlegen-
de Konstitutiva analektischen Vermittlungsdenkens dar.

2.4 Natur und Gnade

Thomas hat keinen geschlossenen Traktat iiber das Verhiltnis von Natur und
Gnade vorgelegt. Doch ist die in den letzten zwei Jahrhunderten vieldiskutier-
te Frage ohne Zweifel auch fiir ihn - nicht zuletzt dort, wo er die biblisch-
dogmatische Lehre von der gestuften Gortebenbildlichkeit des Menschen
rezipiert ~*” von fundamentaler Bedeutung. Ohne ihre Kompliziertheit ver-
decken zu wollen, kann man doch zwei Leitmotive®®, welche die besonders
von der thomistischen Schule im Anschluss an den engelgleichen Lehrer ver-
tretene Doktrin von Natur und Gnade pragen, festhalten.

Zuniachst: Zwischen Natur und Gnade ist strikt zu unterscheiden (Unter-
schied quoad substantiam). Zwischen beiden besteht eine Distanz ohne
MaR.** Obgleich, oder besser: gerade weil der Aquinate eine tiefe Ehrfurcht
vor der Schopfung, eine groe Vorstellung von der von Gotr geschaffenen
Natur und der natiirlichen Vollkommenheit des Menschen hat, betont er
doch immer wieder: Die Gnade als wirkliche und formelle Teilhabe am unge-
schaffenen innergéttlichen Leben, am subsistierenden Ubernatiirlichen, ist
unendlich weit tiber die geschaffene Natur erhaben. Eine einzelne Gnade, et-
wa eines Kindes nach dem Empfang des Taufsakramentes, iiberragt alle ir-
disch-natiirlichen Giiter zusammen genommen um ein Unendliches (Ia-Ilae
q. 113 a. 9 ad 2). Thomas lehrt daher ganz folgerichtig, dass es etwas unend-
lich GroReres ist, wenn Gott einen Siinder wieder zur Gnade zuriickfiihrt, als
wenn er Himmel und Erde erschafft (la-Ilae q. 113 a. 9).

Daher spricht man von der Gnade als von einem strikt iibernatiirlichen
Gut. Das heifit keine geschaffene oder auch nur erschaffbare Natur, und sei
sie noch so vornehm und edel, weder die des Menschen noch des vollkom-
mensten Engels, hat auch nur den winzigsten Keim zu einem solchen iiber-

—_—

" Dazu: Klaus KrAMER, Imago Trinitatis, Die Gottebenbildlichkeit des Menschen in der
Theologie des Thomas von Aquin, Freiburg/Breisgau 2000; Thomas MarscHLER, Gortes
Bild im Menschen. Eine neue Studie zur thomanischen Anthropologie, in: Doctor Angelicus
2(2002) 181-189.

* Romanus Cessario, Le thomisme et les thomistes, Paris 1999, 89-90 schreibt zu den
thémes distinctifs de la théologie thomiste: ,Les thomistes déclarent, en outre, que la dis-
tinction entre la grice et la nature n'est pas seulement modale mais s’étend aussi a la sub-
stance méme des choses (gquoad substantiam) ... La foi et la grice créent dans la personne

umaine une réelle participation a la vérité et a la vie de Dieu méme, sans pour cela faire
V.loience a la nature humaine, puisqu'il existe une harmonie ordonnée, de maniére intrin-
seque, entre la nature et la grace ... %

* Cf. Jacques MARITAIN, Distinguer pour unir ou Les degrés du savoir, Paris *1958, 507:
e+« il y a encore une distance infinie entre cet ordre-la et I'ordre de la grace ...“. Und: LoBa-
T0, Le fonti dell’antropologia tomista, 245: ,,La distanza tra Dio ¢ 'nomo & infinita ...~
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natiirlichen Leben in sich. Die Gnade iibersteigt die Krifte und Anspriiche
jeder geschaffenen Natur um ein Unendliches.® Ja, die angesehensten Gottes-
gelehrten gehen mit Thomas an ihrer Spitze (la g. 12 a. 3) sogar soweit zu
sagen, Gott kénne trotz seiner Allmacht und absoluten unbegrenzten Freiheit
kein Geschopf hervorbringen, dem die Gnade natiirlich wire, da sich eine
solche Kreatur nicht mehr von Gott unterscheiden wiirde.*

Zudem wehrt die konsequente Unterscheidung von Natur und Gnade der
stets lauernden Versuchung des Pelagianismus, der den Beginn der Gnade
durch die Natur bewirkt sieht: ,Zwischen beiden Ordnungen besteht kein
positives Verhiltnis, und deshalb konnen die natiirlichen guten Werke die
gottliche Gnade absolut nicht verdienen, noch positiv auf sie vorbereiten.“*
Die uns durch die unendlichen Verdienste Christi geschenkte Gnade ist wirk-
sam durch sich selbst, nicht kraft unserer Zustimmung. Vielmehr ist sie es
bereits, die uns in feinster Zartheit und zugleich mit héchster Kraft bewegt,
in Freiheit dem Gnadengeschenk Gottes zuzustimmen.

Die klassische Theologie, und hier besonders der Thomismus, hat diese
klare Unterscheidung von Natur und Gnade stets wie ihren Augapfel gehiitet.
Das Lehramt der Kirche hat ihn im Ersten Vatikanischen Konzil mit der Lehre
vom duplex ordo cognitionis endgiiltig festgeschrieben (DH 3015). Ganz ab-
gesehen davon, dass sie Dogma ist, hat die absolute Gratuitit der Gnade aber
auch heute einen kaum zu tuberschirzenden didaktischen Wert. Richtig be-
merkt der groffe Kolner Dogmatiker Matthias Joseph Scheeben: ,,Je mehr sich
die Moglichkeit eines Gutes bei den Geschopfen von selbst versteht, desto
weniger erregt und verdient es unsere Verwunderung und Bewunderung; nur
das Unerwartete, AuSerordentliche, unsere Begriffe und Erwartungen Uber-
steigende bewundern wir.“%

Die klare und konsequente Unterscheidung, die der Thomismus im An-
schluss an den engelgleichen Lehrer zwischen Natur und Gnade vindiziert,
hat manche Theologen des 20. Jahrhunderst dazu veranlasst, den Thomismus

“ Interessant scheint es in diesem Zusammenhang, dass Thomas die Ursiinde nicht so
sehr in dem Verlangen sieht, so sein zu wollen wie Gott, sondern vielmehr in der Vorstellung,
die visio beatifica ohne die Gnade, allein aus eigener Kraft, erlangen zu konnen: Ia q. 63 a. 3;
la-llae q. 163 a. 2.

“ Cf. etwa: Francisco SUAREZ, De div, subst. tr. 1, 1.2, ¢.9; Reginald GARRIGOU-LAGRAN-
GE, Mystik und christliche Vollendung (1926), ND Bonn 2004, 316~317. Eine Ausnahme
machen hier einige Jesuitentheologen der Barockscholastik. So besonders Ripalda (De ente
supernat. I, disp. 23), dessen Sonderlehre im Denken Karl Rahners vermischt mit der Tran-
szendentalphilosophie ihre eigentliche Sprengkraft entfaltet hat: cf. dazu: David BERGER,
War Karl Rahner Thomist? Uberlegungen anhand der Rahnerschen Gnadenlehre, in: Divi-
nitas 43 (2000) 155-199,

“ GARRIGOU-LAGRANGE, Mystik und christliche Vollendung, 317.

¢ Martthias Joseph Scueesen, Die Mysterien des Christentums (GS I1, Freiburg/Breisgau
1958), 174.
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fiir die radikale Trennung von Natur und Gnade, von Philosophie und Theo-
logie, von Welt- und Gottesdienst in der Neuzeit verantwortlich zu machen.
Dabei hat man nicht nur den feinen Unterschied iibersehen, der zwischen Tren-
nung und Distinktion besteht. Auch, dass sich Einheit und Unterscheidung ge-
genseitig fordern, dass nur der zur vereinenden Synthese fihig ist, der vorher
alles sorgfiltig geordnet unterschieden hat, ist ihnen véllig entgangen.

Und in der Tat begegnet uns sowohl bei Thomas selbst wie in dem besten,
was die thomistische Tradition zu bieten hat, die feste Uberzeugung von einer
erhabenen Harmonie der beiden Ordnungen. Sie hat als Grundlage den viel-
zitierten Satz: gratia perficit naturam: Die Natur soll durch die Gnade nicht
zerstort, sondern vervollkommnet werden.* Wie muss man sich diese Ver-
vollkommnung denken? Weder rein duflerlich noch als blofe Potenzierung
oder Verlangerung des rein Natiirlichen. Natur und Gnade verbinden sich,
wenn die Seele mit der heiligmachenden Gnade geschmiickt wird, nicht nur
duflerlich miteinander. Auch wenn die Gnade bei der Begnadigung des Men-
schen immer als Quasi-Akzidens zur Natur hinzutritt, so schenkt sie als enti-
tativer Habirtus der menschlichen Natur doch eine tibernatiirliche Teilnahme
an der ungeschaffenen gottlichen Natur, die den Menschen selbst in physi-
scher und ontologischer Weise vergéttlicht (la-Ilae q. 112 a. 1). Diese onto-
logische und physische Vergottlichung besteht darin, dass der ewig in der Tri-
nitit der Personen selige Gotr, das subsistierende Ubernatiirliche, in einer
neuen, ubernatiirlichen Ordnung vom Menschen erkannt und geliebt wird,
wie er sich selbst erkennt und liebr (Ia q. 43 a. 3). Sie macht uns, wie der zwei-
te Petrusbrief sagt, zu consortes divinae naturae (2 Petr 1,4). Dabei besitzt der
Mensch zwar keinen Keim des Ubernatiirlichen, der durch diese Begnadigung
gleichsam in seinem Wachstum gefordert wiirde, aber er hat, wie die Theo-
logie sagt, eine passive und aus sich unwirksame Fihigkeit, Anlage oder Hin-
ordnung zur beseligenden Gottesschau und damit auch einen Ankniipfungs-
punkt fiir das Wirken der gottlichen Gnade. Diese Anlage fillt mit der
potentia oboedientialis zusammen, d.h. der passiven Eignung jeder Kreatur
dem Wirken Gottes vollkommen zu entsprechen, empfangen zu kénnen, was
Gott schenken will. *

“ Marrtain, Distinguer pour unis, VIL ... et de méme personne ne connait vraiment
I'unité s'il ne connait aussi la distinction. Tout effort de synthése métaphysique, particulié-
rement s'il porte sur les complexes richesses de la connaissance et de I'esprit, doit donc dis-
tinguer pour unir.*

* Thomas F. O'MEeara (Thomas Aquinas Theologian, Notre Dame 1997, 81) betrachrer
diese Doktrin als fithrendes Leitprinzip im Gedankengebiude des Thomismus: , Through
the centuries many Thomists have seen in the axiom, ,grace brings nature to completion*
(1,1,8), the guiding principle of Aquinas’ way of thinking ... Grace leading human nature
to its destiny includes theologically other Thomistic principles ... This principle colors the
span of Aquinas’ insights.*

“ De virtutibus q. 1 q. 10ad 13;1llaq, 11 a, 1; Ver. q. 8a. 4 ad 13.
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Dass bei dieser wunderbaren Vergéttlichung angesichts der absoluten Hei-
ligkeit Gottes im Menschen keinerlei Stinde neben der heiligmachenden Gna-
de zuriickbleiben kann und von daher ein Kompromiss mit dem lutherischen
simul justus et peccator ausgeschlossen ist, ist leicht einsichtig: In einem Au-
genblick wird so bei der Rechtfertigung des Menschen zugleich die Gnade
eingegossen, der Wille zu Gott hin- und von der Siinde abgewendet und die
Schuld nachgelassen. Umgekehrt geht mit jeder Todsiinde der Gnadenstand
zugleich verloren (la-Ilae q. 113 a.3-7).

Die von Thomas zitierten Viter haben die innige Verbindung von Natur
und Gnade mit beeindruckenden Bildern, haufig aus dem Bereich des Kultes,
beschrieben: Wie der Duft des Balsams die eingeriebene Dinge ganz mit sei-
nem Wohlgeruch durchdringt (Athanasius), wie das Siegel im weichen Wachs
seine Gestalt eindriickt, wie der Tropfen Wasser, der in den Wein gegeben
wird, ganz in diesen eingeht und seine Farbe, seinen Geschmack und Geruch
annimmt (Gregor von Nazianz),*”” wie die dunkle, kalte Luft der Nacht bei
Sonnenaufgang vom Sonnenlicht erfiillt und so erleuchtet wird (so Thomas
selbst am hiufigsten), ja, wie die Seele die Form des Leibes und mit diesem
zu einer substantiellen Einheit, einem organischen Ganzen verbunden ist, so
vermihlen sich Natur und Gnade bei der Begnadigung der von Gott Erwihl-
ten,®®

3. Die hypostatische Union als letzte Kronung der Analektik

Die Begnadigung des Menschen ist zwar unermesslich wunderbar und iiber-
natiirlich. Sie ist aber nicht der Hohepunkt und das Zentrum der Vermihlung
von Natur und Gnade. Dieses bildet vielmehr die Verwirklichung des Gott-
menschlichen Prinzips in Jesus Christus, der als einziger Mittler Quelle aller
Vermittlungen ist bzw. alle anderen Personen dispositive vel ministerialiter
am Heilswerk teilhaben lasst (Illa q. 26 a. 1):% In diesem Geheimnis wird
die Natur von der Ubernatur nicht nur von ihren natiirlichen Unvollkommen-
heiten gereinigt und mit der auflerwesentlichen Beschaffenheit der Gnade
ausgestattet. Die menschliche Natur hort in der hypostatischen Union auf,
sich selbst zu besitzen. Sie hat kein eigenes Sein und keine Person mehr. Sie
wird nun von einem Subjekt getragen, einer Person einverleibt, die eigentlich

" Cf. auch die schone Erklarung, die der hl. Thomas (Illa q. 74 a. 69) von der Ver-
mischung von Wasser und Wein bei der Opferung gibt,

o Cf. die spekulative Entfaltung der thomasischen Ausfithrungen bei ScHEEBEN, Dogma-
tik, 3. Buch, Nr. 992 (GS V, Freiburg/Breisgau 1961, 472).

“ Dieser Gedanke ist auch wichtig, wenn nach der Einstellung des Thomismus zur Mitt-
lerschaft der Gottesmutter in Christus gefrage wird: Manfred Hauke, Maria, ,compagna del
Redentore”. La cooperazione di Maria alla salvezza come pista di ricerca, in: Rivista teo-
logica di Lugano 7 (2002) 47-70.
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Trager der gottlichen Natur ist. Die menschliche Natur wird hier der Gottheit
weingepflanzt®, sie wird geradezu eine Natur Gottes. Menschliche Natur und
Gottheit flieen hier tatsichlich in der Person des Gottmenschen zu einem
substantiellen Ganzen, einer alle Einheiten der Natur iibertreffenden, ganz
exzeptionellen Einheit zusammen. Im Geheimnis der Fleischwerdung und im
wunderbaren gott-menschlichen Gleichgewicht, das die hypostatische Union
durchwaltet, findet die Thomistische Analektik ihr letzte Vollendung.”

Hier wird deutlich: Der im Gottmenschen seine Krénung erreichende ana-
lektische Zirkel zwischen dem Unendlichen und Endlichen, zwischen Gott
und Mensch, bildet die Urform aller analektischen Vermittlungen, von der
alle weiteren immanenten Vermittlungen abhingig sind. Daraus resultiert
dann, dass die vom Gottmenschen herrithrende Gottihnlichkeit des Men-
schen ,nicht nur innerhalb seiner selbst vermittelt, sondern auch iiber ihn
hinaus zwischen ihm und der Unendlichkeit Gottes ... Die zwischen Gort
und Mensch vermittelnde Ahnlichkeit ist dieselbe, die innerhalb des Men-
schen Wesenheit und Existenz, Kérper und Seele, In-Sein und Hin-Sein, Natur
und Gnade, Freiheit und Notwendigkeit einander vermittelt und proportio-
niert, um diese innere Ahnlichkeit der Proportion auf sie selbst als duflere zu
griinden. Diese ,transzendierende* Ahnlichkeit geht jeder ,immanenten® ur-
sichlich voraus ... Die transzendente Ahnlichkeit enthiillt sich damit als das
urspringliche Ganze, das jenen abgestimmten assimilierten Teilen (Wesenheit
~ Sein usw.) immer schon zugrunde liegt.“ "

So enthiillt sich an dieser Stelle auch der tiefe Sinn eines immer wieder von
Papst Johannes Paul I1. (z. B. Fides et ratio, 12) zitierten Satzes aus der Pasto-
ralkonstitution Gaudium et spes des Zweiten Vatikanischen Konzils (22):
wReapse nonnisi in Mysterio Verbi incarnati mysterium hominis vere clares-
cit: Tatsdchlich klirt sich nur im Geheimnis des fleischgewordenen Wortes
das Geheimnis des Menschen wahrhaft auf.*

" Cf. dazu: David BerGer, Die Menschwerdung des ewigen Wortes — Akruelle Aspekre
der thomistischen Christologie, in: Forum Katholische Theologie 19 (2003) 14-38.
' LakeBring, Hegels dialektische Onrologie, 321.
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ERNST CHR. SUTTNER

Das Abriicken von der Ekklesiologie des Florentiner
Konzils bei der ruthenischen Union von 1595/96
und bei der ruminischen Union von 1701

1) Das Verstandnis vom griechisch-lateinischen Schisma zur Zeit des
Florentiner Konzils

a) Anders als das im 20. Jahrhundert (und heute) verbreitete Verstindnis
vom Schisma zwischen Lateinern und Griechen erlaubte im 15, Jahrhun-
dert das Verstindnis davon den Zusammentritt eines gemeinsamen
Konzils

Als lateinische und griechische Bischife 1438 zum Konzil von Florenz zusam-
menkamen, waren beide Seiten der Meinung gewesen, dass ihre Kirchen zu-
einander im Schisma lebten. Auf beiden Seiten hatte der Argwohn bestanden,
dass die jeweils ,anderen“ vom rechten Weg abgewichen seien und dabei die
Ursache fiir das Schisma abgegeben hiitten. Doch trotz des Schismas aner-
kannten die Bischife beider Seiten einander als Mitbriider im Episkopat, die
in ihrer jeweiligen Kirche befugt waren, die heiligen Sakramente zu verwal-
ten, und vom Heiligen Geist befihigt waren, dem Volk Gottes die heilige
Wahrheit zu verkiinden und es auf den Weg der Heiligung zu fiihren.

Alle waren davon tiberzeugt, dass in der langen Zeit des Schismas auf der
je anderen Seite die Kraft der heiligen Sakramente und die Vollmacht, sie zu
spenden, nicht erloschen sind; dass dort die Glaubigen ebenso zu Gliedern
Christi wurden wie in der eigenen Kirche; und dass es keinen Grund fiir Zwei-
fel an der Bevollmiachtigung der Bischofe der anderen Seite als Hirten der
Herde Christi gebe. Darum war man bereit, miteinander Konzil zu feiern,
um gemeinsam fiir das Evangelium Zeugnis zu geben und miteinander Ver-
fiigungen fiir die eine Kirche Gottes zu erlassen, wie es von jeher die Aufgabe
der 6kumenischen Konzilien war.

Um die Bedeutsamkeit dieser Tatsache zu wiirdigen, bedarf es eines Ver-
gleichs mit dem 2. Vatikanischen Konzil. Denn ausgerechnet bei diesem Kon-
zil, das die Offnung der katholischen Kirche fiir das Gedankengut der 6kume-
nischen Bewegung brachte, hielten Katholiken und Orthodoxe das Mittun
von ,Schismatikern® als Konzilsviter nicht mehr fiir méglich. Sie meinten,
dass orthodoxe Bischofe und Theologen an einem vom Papst einberufenen
Konzil nur als Beobachter teilnehmen kénnten, weil im 20. Jahrhundert die
unterschiedlichen Frommigkeits- und Erkenntmisentwiirfe beider Seiten als
Glaubensunterschiede galten.
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Die Trennlinie zwischen Lateinern und Griechen, die man zur Zeit des
Florentiner Konzils genauso ,,Schisma® nannte, wie wir es heute tun, ver-
stand man damals so, dass sie die Bischiofe nicht hindern konnte, zum 6kume-
nischen Konzil zusammenzutreten und ihre bischéfliche Verantwortung
gemeinsam auszuitben. Denn trotz schwerer wechselseitiger Verunglimpfun-
gen, trotz aller vorangegangenen kulturellen, politischen und wirtschaftli-
chen Rivalititen und trotz der kriegerischen Vorfille in der Kreuzfahrerzeit'
war es bis zum 15. Jahrhundert nie dazu gekommen, dass iiber die Lehre,
iiber die Riten, iiber die Spiritualitit oder iiber die Kirchenordnung der einen
oder der anderen Seite ein amtliches kirchliches Anathem verhingt worden
wire.” Da im 20. Jahrhundert jedoch der Trennlinie viel groferes Gewicht
beigemessen wurde, miissen wir zur Kenntnis nehmen: Beziiglich des gegen-
seitigen Verhiltnisses von Lateinern und Griechen war nach dem Florentinum
und irgendwann vor der Einberufung des 2. Vatikanischen Konzils ein ge-
wichtiges ekklesiologisches Umdenken erfolgt.

b) Der Auftrag der Bischofe, die zum Florentiner Konzil zusammentraten

Seit Jahrhunderten hatte es in der Tat immer wieder Kontroverstheologen und
Kirchenfiihrer gegeben, die meinten, dass die Verschiedenheit zwischen den
lateinischen und den griechischen Kirchen den Rahmen der Rechrgliubigkeit
sprenge. Mochten jene, die so dachten, auch zahlreich gewesen sein: Weder
auf lateinischer noch auf griechischer Seite hatten sie je eine autoritative Zu-
stimmung oder Ablehnung ihrer Kirche erlangt. Was sie lautstark vortrugen
und unzihlige Male wiederholten, war ihre personliche Meinung und hatte
keine kirchenamtliche Bestitigung gefunden. Um ihre Vorwiirfe endlich auto-
ritativ priifen zu lassen, beschloss man im 15, Jahrhundert, dass die Bischofe
zusammenkommen sollten, um in der Art, wie es auf einem okumenischen
Konzil zu geschehen hat, die jiingst besonders laut gewordenen Anklagen zu
iberpriifen und ihnen entweder Recht zu geben oder sie eindeutig zuriick-
zZuweisen,

Die Konzilsviter untersuchten vier Themen, beziiglich derer seit der
Kreuzfahrerzeit und der Besetzung Konstantinopels durch die Lateiner im

! Vgl. die zusammenfassenden Ausfithrungen iiber die Eskalation der griechisch-lateini-
schen Gegensiitze im Schlusskapitel ,,Der Wandel im Verstindnis von Schisma und Union*
bei Suttner, Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach dem sichtbaren Ausdruck
fiir ihre Einheit, Wiirzburg 1999, 277ff.

* Wichtige Konzilien haben im Gegenteil sogar deren Rechrgliubigkeit festgestelle; vgl.
die Ausfithrungen im Beitrag ,,Der geschichtliche Wandel des Bewusstseins von der Einheit
der Kirche in Vielfalt und des Verstindnisses von den Schismen zwischen Lateinern und
Griechen® bei Surtner, Kirche in einer zueinander riickenden Welt, Wiirzburg 2003, 37-
57; vgl. auch den Abschnitt ,Der Wechsel in der Auffassung von Schisma und notwendiger
Eintracht im Lauf der Kirchengeschichte® bei Surrnew, Schismen, die von der Kirche tren-
nen und Schismen, die von ihr nicht trennen®, Fribourg 2003, 30-131.
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Jahr 1204 von manchen Kontroverstheologen immer wieder behauptet wor-
den war, durch sie werde die Rechtgldubigkeit bzw. die rechte Kirchenord-
nung verletzt: das filiogue, die Frage nach dem richtigen Brot fiir die Eucha-
ristie, das Purgatorium und die Prirogativen des Romischen Stuhls. Die
groflte Aufmerksamkeit galt dabei dem ersten dieser vier Themen.

¢) Das Resultat der Florentiner Beratungen

Nach Beratungen, die knapp ein Jahr in Anspruch nahmen, kamen die Kon-
zilsviter zu dem Ergebnis, dass das kirchliche Erbe von Lateinern und Grie-
chen gleichermaflen rechtglaubig ist. Sie stellten fest,

» dass die Lehre vom Heiligen Geist und das Symbolum mit und ohne Bei-
fiigung des ,filioque* rechtglaubig sind; dies leiteten sie daraus ab, dass
sich bereits die heiligen Viter, deren Rechtgliubigkeit wegen der ihnen ge-
wihrten Fithrung durch den Heiligen Geist unbestreitbar ist, beim Reden
iiber den Ausgang des Heiligen Geistes unterschiedlicher Formulierungen
bedient hatten®;

e dass bei der Eucharistie gesduertes und ungesiuertes Brot verwendet wer-
den kann;

e dass man nicht unbedingt vom Purgatorium reden muss, wenn man iiber
die Verstorbenen spricht und fiir sie betet;

e dass der romische Bischof genau so, wie es von jeher ,in den Akten der
okumenischen Konzilien und in den heiligen Kanones enthalten ist*, als
erster Bischof der Christenheit anerkannt werden solle;

* dass sich folglich die Griinde, die vorgetragen wurden, um das bestehende
Schisma als einen Gegensatz im heiligen Glauben zu bezeichnen, als null
und nichtig erwiesen.

Von den Griechen verlangte das Florentiner Konzil nicht, das filioque und das

ungesiuerte Brot zu iibernehmen, beim Reden iiber die Verstorbenen, fiir die

sie beten, den Ausdruck ,Purgatorium® zu verwenden, oder den jiingeren
westlichen Entwicklungen im Verstindnis vom Papstamt zuzustimmen,* und

* J. Giri, Konstanz und Basel-Florenz, Mainz 1967, 300f., stellt hierzu fest, dass nach
langen Verhandlungen eine Verstindigung moglich wurde, als man ,,die klare Uberzeugung
gewonnen (habe), dass sich weder die griechische noch die lateinische Theologie im Irrtum
befanden, dass vielmehr beide recht hatten, da sie im Wesentlichen das Gleiche meinten, es
aber in verschiedener Form ausdriickten. Diese Uberzeugung beruhte auf einem Axiom, das
sie bestitigte und das keiner der in Florenz anwesenden Griechen zu leugnen gewagt hiitte,
so selbstverstindlich war es ihnen: dass alle Heiligen als Heilige vom Heiligen Geist inspi-
riert sind und in Sachen des Glaubens miteinander iibereinstimmen miissen. Die Vorstellung
des Gegenteils hiitte bedeutet, den Heiligen Geist zu sich selbst in Widerspruch setzen. Die
Heiligen konnen ihren Glauben zwar in verschiedener Form ausdriicken, einander aber nie-
mals widersprechen.*

* Hier kommen die oft zitierten Worte von Joseph Ratzinger aus dem Jahr 1976 in Erin-
nerung, dass von den Orientalen beziiglich des pipstlichen Primats nur eingefordert werden
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an die Lateiner wurde nicht das Ansinnen gestellt, kiinftig wegzulassen, was
auf griechischer Seite Anstoff erregt hatte. Beide Seiten, Lateiner und Grie-
chen, wurden ausdriicklich fiir rechtgliubig erklirt, wenn sie bei ihren eige-
nen Uberlieferungen verbleiben.

d) Das Urteil des Florentiner Konzils iiber das Gewicht des zwischen
Lateinern und Griechen bestehenden Schismas und iiber die
Vorbedingungen fiir dessen Uberwindung

Das Schisma wurde vom Florentiner Konzil fiir eine Trennlinie gehalten, die
zwischen zwei rechtgliubigen Kirchen wegen gewisser Missverstindnisse und
Fehldeutungen beziiglich der Frémmigkeits- und Erkenntnisentwiirfe der je-
weils ,anderen* entstanden ist. Nach dem Urteil der Konzilsviter wurden die
verschiedenen Frommigkeits- und Erkenntnisentwiirfe, die einander zur bes-
seren Einsicht in die heilige Wahrheit hatten erganzen sollen, nur irrtiimli-
cherweise fiir Gegensatze gehalten. Dadurch war es nach der festen Uberzeu-
gung der Konzilsviter zur Trennung zwischen zwei Kirchen gekommen, die
S0 zusammen gehoren, wie es in jingster Zeit von Papst Paul VI. ausgespro-
chen wurde, als er die Kirchen von Rom und von Konstantinopel ,Schwes-
terkirchen in nicht ganz vollendeter Gemeinschaft nannte.’

Da die Konzilsviter die Uberlieferungen beider Seiten fiir rechtgliubig
anerkannten, galten ihnen beide Kirchen fiir gleich ehrwiirdig und fiir gleich-
rangig. Von keiner der beiden Seiten verlangte das Florentinum, an den eige-
nen Traditionen in Hinblick auf die Einheit etwas zu andern oder sich der
Jurisdiktion der anderen Seite zu unterwerfen. Die Viter stellten nur die For-
derung, dass beide Seiten aufhoren miissten, die jeweils anderen als irrglaubig
zu bezeichnen.

¢) Ein schwerer Fehler der Viter von Florenz

_Die langen Diskussionen der Florentiner Konzilsviter waren ausschlieflich
im geschlossenen Kreis erfolgt. Bedauerlicherweise hatten die Konzilsteilneh-
mer nicht bedacht, dass die Aussshnung zwischen ihren Kommunititen die

iderseitige offentliche und kommunitire Annahme jener Einigung voraus-

---_-—'-—-n——
darf, was bercits im 1. Millennium formuliert und gelebt worden war; vgl. J. RATZINGER,

cologische Prinzipienlehre, Miinchen 1982, 209.

' Papst Paul VI. iibergab dem Okumenischen Patriarchen Athenagoras 1., als er diesen im
Juni 1967 in seiner Residenzstadt besuchte, eine schriftliche Botschaft: Litterae a Summo
!_’untcficc Paulo VI Athenagorae I Patriarchae Oecumenico Constantinopoli traditae, ver-
Offentlichr in: AAS 59(1967) 852-854; darin wies er hin auf die Jahrhunderte, in denen die
orthodoxe und die katholische Kirche als Schwesterkirchen einander in voller Communio
verbunden waren, und verlich der Hoffnung Ausdruck, dass dem bald wieder so sei; vom
Begenwiirtigen Verhiiltnis zwischen der katholischen und der orthodoxen Kirche sprach er
als von ,.einer Communio im Leben unserer Kirchen, die schon besteht, wenngleich sie noch
unvollender ist“.
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setzt, die sie im Sitzungssaal beschlossen haben. Sie bedachten nicht, dass seit
dem 7. 6kumenischen Konzil ein groffer Wandel vor sich gegangen war, weil
es keinen Kaiser mehr gab, der iiber die Kirchen lateinischer und griechischer
Tradition gemeinsam herrschte® und durch seine Machtmittel dafiir Sorge
hitte tragen konnen, dass die Konzilsbeschliisse iiberall Annahme fanden,
wie es die Kaiser bei den alten 6kumenischen Konzilien de facto getan hat-
ten.’

Weil es unter den Gegebenheiten des 15. Jahrhunderts keine staatliche
Hinfithrung zur Annahme der Resultate der konziliaren Beratungen geben
konnte, wire auf beiden Seiten in den Gemeinden ein pastorales Miihen der
Hierarchen um breite Zustimmung notwendig gewesen. Die zahlreichen Vor-
urteile iiber die jeweils ,anderen® und die verbreiteten Missverstindnisse hit-
ten in Predigt und Katechese bekimpft werden miissen, damit der lange, in
vielen Kreisen sehr ausgiebig kolportierte Verdacht, die Verschiedenheit zeu-
ge von uniiberbriickbaren Gegensitzen, abgelost worden wire durch eine Zu-
stimmung zu der besseren Einsicht, die von den Konzilsvitern miihsam erar-
beiter worden war.

Doch die Konzilsvater beider Seiten versiumten es, sich um ein Verbreiten
korrekter Kenntnisse bei der Mehrheit von Klerus und Volk zu kiimmern. Sie
hielten die Dokumente, welche ihre elitire Einsicht in die Kompatibilitit der
abendliandischen und der morgenlindischen kirchlichen Tradition zum Aus-
druck brachten, und ihren kirchenrechtlich korrekt gefassten Beschluss, die
Einheit herbeizufiithren, den sie im Dekret ,, Laetentur coeli* niederschrieben,
fiir allein schon ausreichend. Infolge dieser Kurzsichtigkeit wurden sie selber
zur Ursache fiir den geringen Einfluss ihrer Beschliisse auf das offentliche
kirchliche Leben der nachfolgenden Zeit.

* Jenem Kaiser, der personlich am Florentiner Konzil teilnahm und grofiten Anteil an
seinem Verlauf nahm, fehlte die Einflussmoglichkeit auf die Kirchen lateinischer Tradition
und auf weitaus die meisten Kirchen griechischer Tradition,

’ Um die Wichtigkeit des kaiserlichen Wirkens fiir die Rezeption der alten 6kumenischen
Konzilien recht zu erfassen, beachte man, dass sich manche ostliche Kirchen am Rand des
Reiches, die bald danach unter persische bzw. arabische Herrschaft gerieten und vom Kaiser
nicht oder nur sehr wenig beeinflusst werden konnten, den Verfiigungen der 6kumenischen
Konzilien beziiglich der Ausdrucksweise beim Reden iiber die Inkarnation des Gottessohnes
nicht beugten. Wie die Kirchengeschichtsforschung inzwischen nachwies, bestand zwischen
diesen Kirchen und jenen, die dem Kaiser unterstanden, kein inhaltlicher Gegensatz in der
Christologie. Vielmehr wurde von ihnen nur die theologische Ausdrucksweise der ,kaiserli-
chen Seite® abgelehnt, und dies verursachte die bis heute fortbestehenden Schismen; vgl. den
Beitrag ,Vorchalcedonische und chalcedonische Christologie: die eine Wahrheit in unter-
schiedlicher Begrifflichkeit®, bei Surrner, Kirche in einer zueinander riickenden Welt,
Wiirzburg 2003, 155-170.
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2) Das Verstindnis vom griechisch-lateinischen Schisma und von den
Bedingungen zu seiner Beendigung zur Zeit der ruthenischen Union

a) Das Ansuchen der Ruthenen um sakramentale Communio mit Rom
entsprach dem Florentiner Verstindnis vom griechisch-lateinischen
Schisma

Unter dem Datum vom 2.12. 1594 erstellten ruthenische Bischéfe ein Doku-
ment und trugen Sorge dafiir, dass es in Kiirze die Unterschriften fast aller
Synodalen der Kiever Metropolie erhielt.* Darin verurteilten die Unterzeich-
ner den Zwist mit den Lateinern mit Worten, die das Florentiner Verstindnis
vom Schisma zum Ausdruck brachten und gegenwirtig weder von katho-
lischen, noch von orthodoxen Bischofen wiederholt werden kénnten. Sie be-
dauerten, dass die Lateiner und die Glaubigen ihrer eigenen Kirche ,,obgleich
ein und demselben Gott angehérend und als Sohne einer und derselben heili-
gen katholischen Kirche getrennt sind, weswegen wir uns gegenseitig keine
Hilfe und Unterstiitzung angedeihen lassen kénnen®.

Folglich dringten die Unterzeichner auf die Uberwindung der Grenze und
schlossen ihr Dokument ab mit dem Vermerk, dass das Bewahren aller geist-
lichen Uberlieferungen Bedingung sei fiir die ersehnte Einigung. Wie ihr
Schreiben zeigt, gingen sie davon aus, dass dabei das gesamte ostliche Her-
kommen ihrer Metropolie, somit auch ihre sakramentale Communio mit
den Schwesterkirchen ostlicher Tradition jenseits der Grenzen Polens und
die autonome Handlungsfahigkeit ihrer Synode, erhalten bleibe.

Damit erwiesen sie sich ganz dem Geist des Florentiner Dekrets ,, Laeten-
tur coeli“ verpflichtet, das die kirchlichen Uberlieferungen von Griechen und
Lateinern als gleichrangig und rechtglaubig und in ihrer Verschiedenheit als
nebeneinander berechtigt anerkannt hatte. In einer Situation, in der die
Staatsmacht nicht einmal ihrer Kirche angehérte und sie sich daher fiir die
Durchsetzung ihrer Konzilsbeschliisse nicht auf diese verlassen durften, be-
gingen sie jedoch ebenfalls den Fehler der Viter von Florenz, dass sie nur un-
ter sich berieten und weder beim Klerus, noch bei den Glaubigen um die Ver-
breitung ihrer Einsichten bemiiht waren. Sogar vor jenen Adeligen ihrer
Nation, von denen bekannt war, dass sie aufgeschlossen waren fiir eine Union
mit den Lateinern, hielten sie ihre Absichten geheim, und nicht einmal auf die
Vergewisserung waren sie bedacht, dass auch die Partner in Rom, mit denen
sie einig werden wollten, derselben Auffassung anhingen.”

Um Unionsverhandlungen in Gang zu bringen, erarbeiteten gegen Ende

' Welykyj, Documenta, Nr. 17, 32-35. Zu den Vorgiingen vgl. HALEck1, From Florence
to Brest, Rom 1958, 268 ff.

* Fiir den Auffassungsunterschied zwischen den Partnern, welche die Union abschliefen
wollten, vgl. SuTT8er, Die Brester Union. Von den Anfingen bis zu Perr Mogilas Tod, in:
Festschrift Kriegbaum, Innsbruck 2003,
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des Jahres 1594 Bischofe ein Dokument mit 33 Punkrten, die als Bedingungen
fiir die Union gelten sollten.’ Darin sind Punkrte, die mit der rémischen Kir-
che, und solche, die mit dem polnischen Konig zu verhandeln waren. Wiren
sie in Kraft getreten, hitten sie das theologische, gottesdienstliche und
brauchtumsmifige Herkommen, sowie den Festkalender und den kano-
nischen Eigenstand der Kiever Kirche gewihrleistet; weitere Ubertritte von
Ostslawen zur polnisch-lateinischen Kirche wiren wverhindert worden;
Rechtsgleichheit der Ruthenen mit den Lateinern wiire eingetreten; die Juris-
diktion iiber die Kloster und Bruderschaften, die stavropigial "' geworden wa-
ren, wire den Bischofen zuriickgegeben worden; die Gefahr, dass wegen des
sofortigen Unionsabschlusses eine Entfremdung zwischen der Kiever Metro-
polie und den Kirchen 6stlicher Tradition jenseits der Grenzen Polens, welche
die Union nicht zeitgleich mit den Kievern eingehen konnten, drohte, wire
minimal geblieben, vielleicht iiberhaupt vermieden worden; schlieflich wiren
die Staatsgrenzen Polens gesperrt worden gegen Sendboten der Griechen und
gegen oppositionelle ruthenische Geistliche, die zu den Griechen eilten, um
sich von ihnen gegen ihre heimatlichen Bischofe autorisieren zu lassen und
dann zu Hause Streit vom Zaun zu brechen. Im Juni 1595 sanktionierte zu
Brest die Synode der Metropolie diese Punkte und beauftragte die Bischofe
Ipatij Potij und Kirill Terleckij, sie dem Papst und dem Konig von Polen zu
itberbringen.

Wenige Tage spater beschloss die Synode den Text eines entscheidenden
Ansuchens an den Papst um die Gewihrung der Communio.* Darin heift es:

,Der Ubereinstimmung in allem und der Einheit zwischen ostlicher und
westlicher Kirche gedenkend, die unsere Vorfahren unter der Jurisdiktion
und Leitung des heiligen apostolischen romischen Sitzes pflegten, und ande-
rerseits die Streitereien und Schismata erwigend, die es heute gibt, konnen
wir nur von grofftem Schmerz erfiillt sein; wir beteten unablissig zum Herrn,
dass er uns irgendwann zur Einheit des Glaubens zusammenfiihre, und wir
hofften, dass unsere Oberen und Hirten der éstlichen Kirche, deren Jurisdik-
tion wir bislang unterstanden, tiber den Weg zu Union und Eintracht, die sie
tagtiglich in den Gottesdiensten von Gott erflehen, vielleicht ernsthaft nach-
denken und darauf eifrige Obsorge richten wiirden. Solches wird aber, wie

10 Articuli, quorum cautionem petimus a Dominis Romanis, priusquam accedamus ad
unionem Romanae Ecclesiae®, heifft es zur Einleitung des Dokuments, das in polnischer
Fassung und mit Verrierk beziiglich der Unterschriften und Siegel der Synodalen der Metro-
polie vom Juni 1595 als Dokument Nr. 41 bei WeLykyy, Documenta, 61-67 zu finden ist; in
lateinischer Fassung als Dokument Nr. 42 ebd. 67-75.

' Das Stavropigialrechr bedeuter Exemrion von der Jurisdiktion des entsprechenden Di-
dzesanbischofs und Unterstellung unmirttelbar unter den Patriarchen, im vorliegenden Fall
unter den Patriarchen von Konstantinopel.

2 Dokument Nr. 45 bei WeLyky], Documenta, 79-81.
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wir sehen, vergebens von ihnen erhofft, denn sie kénnen das, was sie herzlich
wiinschen, vermutlich weniger aus Unwillen und Verstocktheit von ihrer Sei-
te, sondern infolge des driickenden Jochs der Knechtschaft eines recht grau-
samen und der christlichen Religion fremden Tyrannen, unter dem sie seuf-
zen, keinesfalls durchfithren. Wir jedoch, denen es gegeben ist, hierzulande,
unter der Herrschaft der Majestit des Konigs von Polen und Schweden und
GrofSherzogs von Litauen frei zu sein, ... beschlossen mit Gottes Hilfe, der
Einheit beizutreten, die zwischen der dstlichen und der westlichen Kirche in
Kraft gewesen und auf dem Florentiner Konzil von unseren Vorgingern fest-
gesetzt worden war®, auf dass wir alle, durch das Band dieser Einheit gefes-
tigt, unter der Jurisdiktion und Fithrung Eurer Heiligkeit mit einem Mund
und Herzen den gortlichen und heiligsten Namen des Vaters, des Sohnes und
des Heiligen Geistes loben und preisen.“

b) Die Antwort Papst Klemens VIII. widersprach dem Florentiner
Verstandnis vom griechisch-lateinischen Schisma

aa) Auf lateinischer Seite begann im Jahrzehnt vor der Union der Ruthenen
ein Umbruch in der Ekklesiologie. Denn in Polen hoben bestimmte Jesuiten,
darunter ihr fithrender Theologe Petrus Skarga, je linger desto deutlicher her-
vor, dass es fiir die Christen nach Gottes heiligem Willen unabdingbar sei und
fiir sie sogar ein Heilserfordernis darstelle, unter der Obhut des obersten Hir-
ten in Rom, des Nachfolgers Petri, zu stehen.

Die vom Florentiner Konzil uneingeschrinkt anerkannte Befahigung der
ostlichen Kirchen zum Dienst fiir das Heil der Seelen auch wiihrend eines
Schismas zu Rom wurde damit in Frage gestellt. Wer durch diese Neuerung
beeinflusst war, musste der Meinung sein, dass die Kirchen griechischer Tra-
dition wegen ihres Getrennt-Seins vom Papst schwer in die Irre gegangen sei-
en; er musste sie als zutiefst verletzt betrachten und in schwere Sorge um jene
Schafe Christi geraten, die von ihnen mit in die Irre geleitet wurden. Fiir ihn
bestand keine Basis mehr fiir eine Zustimmung zur Florentiner Sicht von der
Kircheneinigung.

Ausmaf und Tempo der Ausbreitung dieser Ekklesiologie an der Wende
vom 16. zum 17. Jahrhundert bediirfen noch der Klarung. Zunichst wurde
die neue Sichtweise nur von einer Minderheit unter den Lateinern vertreten,
und es sollte noch etwa zwei Jahrhunderte dauern, bis sie tiberall in der latei-
nischen Kirche vorherrschend wurde." Doch hatte es, als das Kiever Unions-
ansuchen nach Rom iiberbracht wurde, auch dort schon Anhanger von ihr

" Hervorhebung von uns.

" Fiir die erst zogerliche, dann aber volle Ausbreitung der neuen ekklesiologischen Sichr
vgl. den Abschnitt ,Die Entwicklung des Verhiltnisses nach dem Konzil von Trient™ bei
Suttner, Das wechselvolle Verhaltnis zwischen den Kirchen des Ostens und des Westens im
Lauf der Kirchengeschichte, Freiburg 2002, 52-86.
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gegeben. Kein Geringerer als Klemens VIIL. (1592-1605) gehérte dazu. Dies
macht verstindlich, weswegen er an der ruthenischen Kirche eine Kritik iibte
und fiir die Union ein Vorgehen wihlte, die beide dem Florentinum wider-
sprachen.

bb) Uberdies hatte man im Rom der damaligen posttridentinischen Reformen
jurisdiktionelle Anliegen. Um derentwillen war man nicht mehr gewillt, die
Autonomie der mit Rom unierten Orientalen ebenso zu respektieren, wie dies
zur Zeit des Florentinums noch selbstverstindlich war. Denn man wollte die
ruthenischen Bistiimer durch die Union ganz und gar auf die romische Seite
heriiberholen, damit sie mit allen {ibrigen dem Papst verbundenen Bistiimern
in den Erneuerungsprozess einbezogen wiirden, den das Konzil von Trient
eingeleiter hatte und der nun unter Fithrung durch den romischen Oberhirten
zu vollenden war."* Dafiir erschien die Aufnahme der Sakramentengemein-
schaft allein als zu wenig; es brauchte, meinte man, auch eine Unterstellung
der hinzukommenden Bistiimer unter eine kontinuierliche pastorale Fithrung
Roms.'®

Fiir die entsprechende jurisdiktionelle Eingliederung von Orientalen ins
Patriarchat des romischen Oberhirten besaff man in Rom, als die Kiever De-
legierten eintrafen, ein fertiges Konzept, das bezuglich der Italo-Griechen er-
arbeitet worden war.'” Nach Beratungen, die (mit Pausen) drei Jahrzehnte
iiberspannten, war das Konzept am 31.8. 1595, wenige Wochen vor der An-
kunfr der Delegierten aus Kiev, vom Papst unterzeichnet worden, aber erst
nach Abschluff der Union mit den Ruthenen wurde es promulgiert.'® Zweifel-

1" Angesichts der Thematik, die vom Tridentinum behandelt worden war, war der Er-
neuerungsprozess eine abendlindische Angelegenheit, die die ruthenische Kirche, welche
griechischer Tradition war, eigentlich gar nicht betroffen haben konnte. Dass man diesen
Unterschied in Rom damals nicht mehr verspiirte, war ein weiterer Punkt auf der Liste der
Fragen, beziiglich derer sich das Empfinden der Romer seit dem Florentinum abgestumpft
hatte.

¢ Als 1622 die romische Kongregatio fiir die Glaubensverbreitung gegriindet war, wurde
ihr alsbald eine kontinuierliche Fithrungs- und Aufsichtsfunktion iiber alle liturgischen, spi-
rituellen, kirchenrechtlichen und karechetischen Angelegenheiten der Kiever Kirche zuge-
sprochen. Die Vorgeschichte und die Durchserzung dieser nachtridentinischen Neuerung
im Verhiltnis Roms zu den unierten Orientalen ist dargestellt im Kapitel ,,Das Utrechter
Schisma* bei Suttner, Schismen, die von der Kirche trennen, und Schismen, die von ihr nicht
trennen, Freiburg 2003, 73-81.

"7 Der Vorgang ist unter Berufung auf Arbeiten von Vittorio Peri im Einzelnen dargelegt
im Abschnitt ,Ein weiteres Einheitskonzept in Rom unter Klemens VIIL* bei SurTner, Die
Brester Union. Von den Anfingen bis zu Petr Mogilas Tod, in: FS Kriegbaum, Innsbruck
2003.

¥ Klemens VIIL. nahm sie vor durch: Perbrevis Instructio super aliquibus ritibus Graeco-
rum ad RR.PP.DD. Episcopos Latinos, in quorum civitatibus vel dioecesibus Graeci vel Al-
banes Graeco ritu viventes degunt, Romae, Apud Impressores Camerales, 1596.
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los war es fiir die Kiever Delegierten iiberraschend, dass man in Rom ein fer-
tiges, ihnen jedoch bis dato unbekanntes Konzept besal, um das Einbinden
von Orientalen, die unter einem lateinischen Landesherrn lebten, in den Ver-
band der rémischen Kirche zu regeln. War der Uberraschungseffekr vielleicht
die Ursache, warum die Delegierten in den romischen Verhandlungen weder
das Einheitskonzept ihrer heimatlichen Synode zur Geltung brachten, noch
die 33 Punkte in der Beilage zum Ansuchen um Sakramentengemeinschaft?

cc) Jedenfalls verschweigt die Unionsbulle ,Magnus Dominus*'” vom
23.12.1595, mit der Klemens VIIL. den Ruthenen die Union gewihrte, die
33 Punkte aus Kiev total, und der Bericht, den der Papst darin aus romischer
Sicht iiber die Vorginge zur Vorbereitung der Union gibt, weicht weit von den
Tatsachen ab. Denn die Bulle kennt keine Kiever Metropolie und erwahnt mit
keinem Wort, dass es eine Synode war, die um die Communio ansuchte. Sie
spricht vielmehr nebeneinander einzeln Erzbischof Michael an (dem die Titu-
latur eines Metropoliten so beigegeben wird, als ob es sich wie bei den soge-
nannten Patriarchen der Lateiner lediglich um einen Ehrentitel handelte), sei-
ne Mitbischofe, deren Klerus und ihre Nation, und dies sogar mehrfach. Sie
antwortet nicht auf den Synodalbeschluss einer Kirche, sondern wendet sich
an bestimmte Bischéfe. Von ihnen stellt sie heraus, dass ein jeder Einzelne die
Union wiinsche und dass im Namen eines jeden Einzelnen von ihnen zwei
Delegierte das Glaubensbekenntnis ablegten. Die Delegierten, die aufgrund
ihres Glaubensbekenntnisses vom papstlichen GroRponitentiar personlich
von allen Zensuren absolviert wurden, werden darin bevollmachtigt, nach
ihrer Heimkehr in papstlichem Auftrag den Erzbischof, ihre Mitbischéfe, so-
wie alle Kleriker und Laien ebenfalls personlich zu absolvieren.

Die Unionsbulle sanktioniert also keine Communio mit einer Metropolie,
sondern die kanonische Aufnahme individueller Bischéfe, ihres Klerus und
ihrer Glaubigen in die Einheit mit dem Romischen Stuhl. Dabei stellt sie — in
Ubereinstimmung mit der oben erwihnten, gegen Ende des 16. Jahrhunderts
neu aufkommenden Ekklesiologie — ausdriicklich heraus, dass den Ruthenen
erst durch eine Union mit dem Romischen Stuhl die volle Wiirde von echten
Gliedern der Kirche zuteil werde. Sie anerkennt also nicht, wie es das Floren-
tinum tat, die volle Ekklesialitit der getrennten Gemeinschaft®, und sie ist
weit davon entfernt, mit dem Florentinum die Tradition der ruthenischen
Christenheit anzuerkennen. Vielmehr verlangt sie wiederholt und sehr ein-
dringlich die Korrektur von Irrtiimern, welche die Ruthenen, wie es in der

" WeLyky], Documenta, Nr. 145, 217-226.

# Das 2. Vatikanische Konzil schuf den Begriff , kirchliche Gemeinschaften® fiir christ-
liche Gemeinschaften, von denen es - wie Papst Klemens VIIL von den Kirchen griechischer
Tradition — zwar anerkannte, dass thnen gewisse kirchliche Gnadengaben eignen, jedoch
nicht die volle Ekklesialitir.
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Bulle heifft, bisher vertreten hitten. Den in die Einheit mit dem Romischen
Stuhl aufgenommenen ruthenischen Christen gewihrt die Bulle als pépst-
liches Privileg das Recht, bisherige liturgische Briauche beizubehalten. Der
Gedanke, dass sich eine autonome Kiever Kirche, die ihre Briuche aufgrund
eigener Rechtstradition besitzt, an den Papst wandte und von der abendlin-
dischen Kirche als Schwesterkirche zu behandeln wiire, lag 1595 den Romern
fern.

Zusammenfassend lisst sich sagen: Die Vorbereitung fiir die Union war
nicht griindlich genug gewesen. Die Verantwortlichen hatten versiumt, vorab
zu kliren, was erforderlich ist, damit der entscheidende Schritt geschehen
kann. Die Kiever Synode und der Romische Stuhl erstrebten zweierlei: die
einen eine Union nach dem Florentiner Modell, die anderen die Unterstellung
auch der Ruthenen unter jene pastorale Fithrung durch den rémischen Ober-
hirten, wie sie dieser seit jeher fiir die abendlindischen Bistiimer des lateini-
schen Patriarchats ausiibte.

¢) Noch um die Mitte des 17. Jahrhunderts vertrat Petr Mogila das
Florentiner Verstindnis

Petr Mogila®', der 1632 die Verhandlungen fiihrte, als anlisslich der Wahl
Ladislaus [V. zum polnischen Kénig den Nicht-Unierten Polen-Litauens volle
offentliche Rechte zuerkannt wurden und der selber zum ersten 6ffentlich-
rechtlich anerkannten Metropoliten der nicht-unierten Kirche Polen-Litauens
gewihlt wurde, vertrat noch um die Mitte des 17. Jahrhunderts genau jene
Auffassung vom Schisma zwischen Lateinern und Griechen, das sich aus den
Schreiben der ruthenischen Bischofe von 1594 und 1595 ergibt. Dies zeigt
sich an einem Memorandum, das er 1644 nach Rom sandte und das im Ar-
chiv der Congregatio de Propaganda Fide in lateinischer Ubersetzung erhal-
ten blieb.* Das Memorandum war Teil einer Gesprichsrunde iiber eine Ge-
samtunion der 6stlichen Kirche Polens mit Rom in den Jahren 1636-1648.%

Wie das Memorandum bezeugt, fasste Petr Mogila die kirchlichen Partei-

1 Zu Petr Mogila und seiner iiberragenden Bedeutung fiir seine Kirche vgl, G. Popskar-
sKY, Griechische Theologie in der Zeit der Tiirkenherrschaft, Miinchen 1988, 229-236:
F. voN LILIENFELD, Petrus Mogila, in: TRE XXVI, 303-307, samt der von beiden Autoren
angegebenen zahlreichen Literatur; SUTTNER, Theologie bei den Ruminen, in: Kirche in
einer zueinander riickenden Welt, Wiirzburg 2003, besonders 438-445,

# Zu Einzelheiten beziiglich des Memorandums, zur Literatur iiber dieses und zu seiner
Zuschreibung an Petr Mogila vgl. den Beitrag ,Metropolit Petr Mogila und die 1644 ver-
fasste ,Sententia cuiusdam nobilis Poloni graecae religionis® iiber die Einigung der Kirchen®,
bei SurTner, Kirche in einer zueinander riickenden Welt, Wiirzburg 2003, 394-405.

# Dokumente beziiglich der Verhandlungen bei Smurlo, Le Saint-Siége, Prag 1928, Ap-
pendice, 110-178. Seit den Vorgingen von 1595/96 waren diese Verhandlungen schon die
zweite Gespriichsrunde zwischen beiden Parteien der Ruthenen mit dem Ziel einer Uberwin-
dung der Spaltung.
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en trotz des Schismas als einander ganz nahe stehend auf. Sein Memorandum
erhebt gegen die Kirche der Romer nicht den Vorwurf, in ihr sei es zu einer
Verfilschung des Erbes der Kirche Christi gekommen. Nur ein jurisdiktionel-
les Fehlverhalten der romischen Seite beim Unionsabschluss der Jahre 1595/
96, das ohne grofere Schwierigkeiten korrigiert werden kénnte, habe dazu
gefiihrt, dass es in Polen-Litaunen nicht zur Kircheneinigung kam, sondern zu
neuen, viel drgeren Spannungen.** Denn man habe bei der Brester Union nicht
mehr wie bei fritheren Einigungsbemiihungen® zugeben wollen, dass die Dis-
kussionen zwischen Griechen und Lateinern keine echten Gegensitze betref-
fen*; die romische Seite habe die heilige Lehre der Ruthenen, die in Einklang
steht mit der apostolischen und mit der romischen Lehre, als verfilscht, ja
sogar als haretisch verworfen und als verderblich fiir die Kirche bezeichnet.
Bis zu Totschlag, zu Martyrien und zu solcher Feindschaft zwischen den Eife-
rern fir die Religion sei es gekommen, dass sie sich nicht einmal scheuten,
einander unter Missachtung der gottlichen Majestat Hiretiker zu nennen;*’
der romische Bischof, der zu allen Zeiten in der Kirche der erste Bischof war,*
habe nicht nur das heilige Erbe der griechischen Kirche in Zweifel gezogen,
sondern sich unter Missachtung der legitimen Autonomien im Osten auch
ostliche Christen unmittelbar unterstellr.*

d) Ubereinstimmung oder Gegensatz zwischen Florentiner und Brester
Union?

Zweifellos stimmen die Brester und die Florentiner Union darin tiberein, dass
man in beiden Fillen bemiiht war, dem Auftrag des Herrn nachzukommen,
der die Seinen zu Eintracht und Einheit verpflichtet. Wie sich die Viter von
Florenz um mehr Gehorsam gegeniiber dem Einheitsgebot des Herrn mithten,
s0 handelten auch die bei der Brester Union beteiligten Kirchen und waren auf
eine Einigung bedacht.

Doch die Wege, die man bei der Florentiner und bei der Brester Suche nach

M ... credentes se appropinquare unioni, sese ab ea elongaverunt, et quodammodo per-
petuo diviserunt Ruthenos a Latinis ...*

% Ausdriicklich wird in diesem Zusammenhang anerkennend auf das Florentinum ver-
wiesen,

* Damals habe gegolten: ,,Quaestiones quae dicuntur inter Graecos et Latinos vocales
non reales, concernentes solos Theologos, utpote ab ipsis discutiendae, non movebantur,
sed porius suaviter conciliabantur.
¥ ... tanta irrepsit animorum alienatio, ut utrinque pro Religione zelantes mutuo se
cum magna Divinae Maiestatis offensa haereticos non verebantur appellare.®

-, Fuit hoc quod Summus Pontifex haberetur semper primus ac supremus in Ecclesia
Dei, vicarius Christi et Antistes, idem modo servetur ...“

* Als Petr Mogila sein Memorandum verfasste, lag das Recht zur kontinuierlichen Auf-
sicht iiber die Pastoral in den Kirchengemeinden der unierten Ruthenen schon bei der romi-
schen Congregatio de Propaganda Fide.
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Einheit einschlug, sind voneinander himmelweit verschieden. Wire man dem
nachgekommen, was die Kiever Synode beantragt hatte, oder hitte man dem
von Petr Mogila nachgereichten Korrekturvorschlag zugestimmt, wire es zu
einer Wiederaufnahme der Union von Florenz gekommen. Doch die Antwor-
ten aus Rom ergingen auf der Basis einer ganz anderen Ekklesiologie und
standen in diametralem Gegensatz zum Konzil von Florenz. Was Klemens I11.
in der Bulle ,Magnus Dominus*“ gewihrte, ist aus mehrfachem Grund das
Gegenteil von einer Union im Geist des Konzils von Florenz,

3) Gegensitzliches Verstindnis vom griechisch-lateinischen Schisma und von
den Bedingungen zu seiner Beendigung zur Zeit der Union der Ruminen
Siebenbiirgens

a) Die ekklesiologische Basis der Beratungen iiber die Union zwischen
Jesuiten und Ruminen

Jesuitenpatres, die mit der dsterreichischen Armee nach Siebenbiirgen gekom-
men waren, hatten den Auftrag, mit den Ruminen Kontakt aufzunehmen,
um sie fiir eine Union mit der romischen Kirche zu gewinnen. Dafiir hatten
sie von der romischen Kongregation fiir die Glaubensverbreitung Anweisun-
gen erhalten, in denen ihnen aufgetragen war, fiir die Union nur die Zustim-
mung zu den theologischen Ubereinkiinften des Florentiner Konzils einzufor-
dern.*

Diese Anweisungen waren ihnen erteilt in Dokumenten aus dem Jahr 1669,
aus einer Zeit, in der sich an der 1622 gegriindeten Kongregation fiir die
Glaubensverbreitung nach anfanglichen anders orientierten Tendenzen vorii-
bergehend das florentinische Denken durchgesetzt hatte.” In den Dokumen-
ten, die 1669 an alle Jesuiten ergangen waren, welche als Missionare in den
Osten zogen, war aufgetragen worden, beim Einsatz fiir die Kircheneinigung
nichts iiber das hinaus zu fordern, was das Konzil von Florenz fiir die Einheit
verfiigt hatte.* Die Jesuiten sollten also mit den Rumaénen als mit einer regio-

#Auch ein sozialpolitischer Auftrag, von dem ausdriicklich die Rede ist bei SurTner, Die
Anfinge und das Durchsetzen der Siebenbiirgener Kirchenunion sowie die Widerstinde ge-
gen sie, in: Annales Universitatis Apulensis, ser. historica 6/11, 11-28, war den Jesuiten von
osterreichischen Instanzen erteilt, und die Erfolge und Misserfolge ihres Wirkens bleiben
undurchschaubar, solange dieser Teil ihres Tuns keine Beachtung findet. Doch fiir die ekkle-
siologische Zielsetzung der hier unternommenen Untersuchung darf von Ausfithrungen da-
ritber abgesehen werden,

1 Was diese Anderung anbelangt, bedenkt man, dass noch zu Beginn und um die Mitte
des 17. Jahrhunderts beide Gespriichsrunden, die von den Ruthenen eingeleitet worden wa-
ren, um die Folgen der.nicht-florentinischen Vorgangsweise bei der Brester Union wieder zu
bereinigen, gerade am Widerstand dieser Kongregation gescheitert waren.

2 Die Anweisungen aus dem Jahr 1669 sind zusammengestellr bei N. NivLes, Symbolae
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nalen Schwesterkirche verhandeln. Genau das taten sie, indem sie mit der Sy-
node der Ruminen ins Gesprich eintraten; ihr Verhandlungsziel war, dass
Ruminen und Lateiner bei ihrem je eigenen Erbe verbleiben, dabei aber jenes
rl:ler anderen Seite gelten lassen und die gegenseitigen Verdachtigungen einstel-
en,

Wenn man die Aufzeichnungen iiber die ersten Unionsberatungen der Je-
suiten mit den Ruminen aus den Jahren 1697 und 1698 aufmerksam liest,
ergibt sich, dass die Patres den Bischéfen Teofil und Atanasie und ihrer Syno-
de dieses Anliegen klar zu machen verstanden. Die Ruminen akzeptierten die
vier Florentiner Punkte, um derentwillen sie iiberhaupt nichts an ihren Brau-
chen zu dndern hatten. Sie mussten nur tolerieren, dass die Lateiner beziiglich
dieser Punkte einem anderen Herkommen folgten als sie selber.

Die Kalviner hatten ihnen seit Jahrzehnten 15 und zuletzt sogar 19 Punkte
zur Auflage gemacht®, die in massivster Weise verlangten, aus den ruma-
nischen Briuchen alles zu tilgen, was gegen das kalvinisch verstandene ,,reine
Evangelium® verstieR. Die Jesuiten verlangten hingegen keine Anderung an
der ,legea stramosilor* der Ruminen, sondern nur, dass die Ruminen vier
Punkte, in denen die Lateiner eine eigene Tradition besaflen, nicht mehr ver-
dammten. Als Bischof Teofil, Bischof Atanasie und die ruminische Synode
dem Unionsvorschlag zustimmten, schlossen sie ausdriicklich aus, dass sie
aufler der Zustimmung zu den vier Florentiner Punkten andere geistliche The-
men iibernihmen, und sie verlangten die Teilhabe an den sozialen Rechten,
die den Katholiken in Osterreich zukamen.

b) Die ekklesiologische Basis fiir das Vorgehen von Primas Kard. Kollonitz im
Jahr 1701

In seiner Eigenschaft als Primas von Ungarn hatte Leopold Karl Kardinal Kol-
lonitz den letzten Schritt hinsichtlich der Union der Siebenbiirgener Rumanen
vorzunehmen. Er hielt sich dabei nicht an die ekklesiologischen Anweisun-
gen, die von der rémischen Kongregation fiir die Glaubensverbreitung an die
Jesuiten erteilt worden waren, und stiirzte kurze Zeit, nachdem die Jesuiten
die Verhandlungen begonnen hatten, alles um. Thm war namlich die Zustim-
mung der Ruminen zu den Beschliissen des Konzils von Florenz nicht genug;
er meinte, von ihnen die deutliche Ubereinstimmung mit der nachtridenti-
nischen lateinischen Kirche seiner Tage einfordern zu sollen. Daher lief er
den ruminischen Bischof beim Unionsabschluss das tridentinische Glaubens-
bekenntnis ablegen und machte es der unierten ruminischen Kirche zur
Pflicht, einen ,, Theologen* zu haben, der dafiir Sorge tragen sollte, dass sie

ad illustrandam historiam ecclesiae orientalis in terris coronae S. Stephani, Innsbruck 1885,
111-121,

¥ Die entsprechenden Urkunden sind publiziert bei T. Cirariu, Archivu pentru filologia
si istoria, Blasii 1867, 609-614 und 628-634 und bei N. NiLLgs, Symbolae, a.a. O.
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mehr und mehr vom abendliandischen Denken geprigt werde.** Auch die ek-
klesiale Wiirde der Siebenbiirgener rumianischen Kirche zog Primas Kollonitz
in Zweifel und schritt zur Wiederweihe sub conditione des unionswilligen Bi-
schofs.

Aus der Aufnahme der Gemeinschaft zwischen zwei ehrwiirdigen Schwes-
terkirchen, die ihre je eigenen Uberlieferungen wahren diirfen, wie es ur-
spriinglich die Jesuiten im Geist des Konzils von Florenz angestrebt hatten,
ist eine Weiheerteilung und damit ein Gunsterweis an die Ruminen von Sei-
ten der Kirche des Kardinals geworden. Uberhaupt hielt, was das Heil der
Rumiinen anbelangte, der gegenreformatorisch gepragte Primas Kollonitz es
fiir ,sicherer®, wenn er diese ginzlich eingliederte in den Kirchenverband der
ungarischen Lateiner. Denn im Geist der neuen Ekklesiologie, die in Polen
gegen Ende des 16. Jahrhunderts aufgetaucht war und nun ihre Verbreitung
fand, hatten Kollonitz und seine Ratgeber langst schon begonnen, die eigene
Kirche fiir allein seligmachend zu halten und zu zweifeln, ob eine von den
Lateinern getrennte Gemeinschaft ebenfalls die volle Moglichkeit habe, fiir
das Seelenheil ihrer Glaubigen zu sorgen,

Eine Welle der Emporung ging durch die Ruminen, als die Wiederweihe
Atanasies bekannt wurde. Dass man in Wien Zweifel hegte, ob der Vladyka
der Rumiinen ein richtiger Bischof (und ihr Bistum wirklich die Kirche Chris-
ti) sei, beleidigte die Rumanen zutiefst. Sicher haben sich dariiber auch rumi-
nische Christen emport, die — bei ithrem Bildungsstand - vom Gewicht der vier
Florentiner Punkte kaum eine Ahnung hatten. Der erste deutlich spiirbare ru-
manische Widerstand gegen die Union brach um dieser Empérung willen aus.
Weil kurz nach Beginn der Unionsverhandlungen abgeriickt worden war vom
florentinischen Denken, verursachte der Unionsabschluss eine ekklesiolo-
gisch begriindete Spaltung der Ruminen.

¢) Die ekklesiologische Basis fiir die Anti-Unions-Predigt Visarion Sarais
und fiir die Entgegnung von unierter Seite in den 40er Jahren des 18. Jahr-
hunderts

Als 1718 die kleine Walachei osterreichisch beserzt worden war, erhoben die
osterreichischen Behérden keine Einwinde, wenn sich Ruminen aus Sieben-
biirgen, die die Zustimmung zur Union verweigerten und die Jurisdiktion des
(unierten) Siebenbiirgener rumainischen Bischofs zuriickwiesen, an den
(nicht-unierten) Bischof von Rimnicul Vilcea in der kleinen Walachei wand-
ten, Dieser war von den Osterreichern dem Metropoliten von Belgrad zuge-
ordnet worden, da auch Belgrad damals 6sterreichisch erobert war. Zwei Tat-

" Zur Funktion dés , Theologen* vgl. B. BArBaT, Linstitution de I'office du ,théolo-
gien“ dans I’Eglise Roumaine Unie, in: OCP 29 (1963) 155-200 (= Exzerpt aus der Disser-
tation des Autors, die in voller Lange in der Bibliothek des Pont. Inst. Orientale vorliegt).
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sachen wurden damit geschaffen: Von den Behorden im dsterreichischen Sie-
benbiirgen wurde eine zweite ruminische Kirche zumindest zur Kenntnis ge-
nommen, und als militirische Riickschlige die Osterreicher 1739 zum Ver-
zicht auf Belgrad und die kleine Walachei nétigten, begann der Metropolit
von Karlowitz, der unter Osterreich in Personalunion auch Metropolit von
Belgrad gewesen war, Verantwortung fiir die Rumanen Siebenbiirgens zu ver-
spliren.

Nun trat im Lauf des 18. Jahrhunderts in den Kirchen lateinischer und
griechischer Tradition jene neue Ekklesiologie, die in Polen schon Ende des
16. Jahrhunderts anhob, ihren Siegeszug an.** Bohrende Zweifel an der geist-
lichen Wiirde der Christen jenseits der Grenze des Schismas, die bisher schon
bei bestimmten Theologen und Kirchenfiihrern angetroffen werden konnten,
setzten sich auf beiden Seiten allgemein durch. Man anerkannte die jeweils
andere Gemeinschaft nicht mehr als Schwesterkirche, welche die Gnaden-
und Heilsmittel anbieten darf, wie es Griechen und Lateiner noch im 15. Jahr-
hundert taten und deswegen ihre Bischofe zum Konzil von Florenz zusam-
mentreten lassen konnten.*

Vom neuen Denken erfiillt, zog im Mirz und April 1744 ein serbischer
Maénch namens Visarion Sarai mit einem Pass des Metropoliten von Karlo-
witz durch Siebenbiirgen”. Um seiner aszetischen Leistungen willen stand er
bei einfachen Leuten im Ruf der Heiligkeit; er predigte:

¥ Vgl. SuTTNEr, Bisericile rasaritului i apusuiui de-a lungul istoriei bisericesti, lagi 1998,
96-111.

* Unter Vernachlissigung allen ekklesiologischen Nachdenkens iiber die Auswirkungen
von Schismen, das im Verlauf von anderthalb Jahrtausend in den Kirchen erfolgt war, griffen
bestimmte damalige griechische Kirchenfiihrer und Theologen uneingeschrinkt auf die The-
se des Martyrerbischofs Cyprian von Karthago (1256) zuriick, der es fiir ausgeschlossen
gehalten hatte, dass einer, der auflerhalb von Cyprians eigener Kirchengemeinschaft stand,
heilige Sakramente spenden konne, Was bei den Schismatikern wie christliche Sakramente
ausgesehen haben mag, sei in Wirklichkeit nichts gewesen, lehrte er, und wer solche emp-
fangen hat, miisse zu seinem eigenen Heil iiber die Nichtigkeit des an ihm vollzogenen Ge-
schehens aufgeklirt werden. Hierzu und auch zum Widerstand, auf den Cyprian wegen sei-
ner Thesen bereits in der alten Kirche gestoffen war, vgl. den Beitrag ,Die eine Taufe zur
Vergebung der Siinden®, bei SuTT~ER, Kirche in einer zueinander riickenden Welr, Wiirzburg
2003, 249-295,

7 Laut A. ScHAGUNA habe der Ménch folgenden Empfehlungsbrief vom Karlowitzer
Erzbischof Arsenius Joannovics in serbischer und lateinischer Sprache besessen: , Vorzeiger
dieses, welcher nach seiner glaubwiirdigen Angabe im Maydaner Distrikt in Bosnien, von
den dermalen zu Konstainitza in Kroatien lebenden Eltern Maxim und Maria geboren, sich
dem Einsiedlerleben gewidmet, vor zwei Jahren mehrere heil. Orte, den heil. Berg Athos, um
die dort aufbewahrten heil. Reliquien zu besichtigen und zu verehren, ja auch die heil. Stadt
Jerusalem besucht hat, von wo er zuriickgekehrr in dem benachbarten Kloster des heiligen
Sabbas die hochste Monchsweihe empfangen, seinen Namen Nikolaus in Besarion umge-
andert hat, mir Genehmigung seiner Vorgesetzten hierher gekommen ist, und von besonde-
rem Eifer beseelt an den heil. Orten zu leben, wieder in die erwiihnte heil. Stadt und nach den
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wIhr erbarmt mich. Eure unschuldigen Kinder, deren Seelen im ewigen
Feuer brennen werden, weil sie von unierten Priestern getauft wurden, erbar-
men mich. Die Taufe durch unierte Priester ist keine Taufe sondern ein Fluch,
denn sie haben den Glauben der sieben Konzilien verlassen, als sie sich mit
den ungliubigen Lateinern vereinigten. Daher sind die von ihnen Getauften
nicht getauft. Die von ihnen Getrauten sind nicht verheiratet und die von
ihnen gespendeten Sakramente sind keine Sakramente. Geht in keine unierte
Kirche und behaltet keinen unierten Priester, denn wenn ihr einen solchen
behaltet, werdet ihr verdammt werden. 3

Vielerorts schenkte man ihm Glauben, und Scharen von Ruminen, die in
Furcht geraten waren, dass sie in den Pfarrkirchen, in denen ein unierter Pries-
ter amtierte, ihre , legea stramosilor® nicht mehr vorfianden, erklarten sich fiir
nicht mehr uniert.

Die Antwort der Unierten war ebenfalls voller Zweifel an der geistlichen
Wiirde der Christen jenseits der Schisma-Grenze. Gemafd der Lehre des Tri-
dentinums, auf die sie durch Primas Kollonitz verpflichtet worden waren,
durften sie zwar die Wirksamkeit von deren Sakramenten nicht einfachhin
leugnen. Doch ihre Anfragen an die Gegenseite machen deutlich, wie wenig
sie von diesen hielten. Die jiingst erfolgte Publikation eines 1746 (also recht
kurz nach Visarions Auftreten) verfassten, bisher unbekannten Manuskripts
von Gherontie Cotore erlaubt Einblicke in ihre Antwort auf Visarions An-
griff.’” Cotore greift in Fragen und Antworten zuriick auf die theologischen
Themen der Unionsberatungen zwischen den Jesuiten und den Siebenbiirge-
ner Ruminen und ist zundchst den vier Streitfragen gewidmet, die auf dem
Florentiner Konzil behandelt worden waren.*® Dann erweitert Cotore sein
Thema und wirft folgende Fragen auf:

heil. Orten zu gehen beabsichtigt, — hat Uns instindigst gebeten, sein Vorhaben zu billigen,
und ihm dieses Empfehlungsschreiben zu seiner groferen Sicherheir anf die Reise zu geben.
Indem Wir seine, zur Ehre Gortes gestellte Bitte gewihren, empfehlen Wir denselben Besa-
rion Allen und jedem Einzelnen mit der gebithrenden Achrung, und ersuchen zugleich, ihn
iiberall nicht nur seine Reise ungehindert und unbeanstindigt fortsetzen zu lassen, nach
Kriiften zu unterstiitzen und in Ungliicksfillen in Schutz zu nehmen, sondern ihn auch fiir
einen wahren Bekenner unserer griechisch-orthodoxen Religion zu halten und anzuerken-
nen. Die ihm gewidhrte Gunst werden Wir durch Unser Gebet und Segen zu vergelten be-
strebt sein. Gegeben in Unserer Residenz Karlowitz, den 12. Februar 1742. Arsenius IV. m.
p.“ (Andreas ScHAGUNA, Geschichte der Griechisch-orientalischen Kirche in Osterreich,
Hermannstadt 1862, 113; ScHAGUNA verweist in diesem Werk jedoch nur fiir einen Teil
der von ihm zitierten Dokumente auf die Fundstelle; in diesem Fall tut er dies nicht.)

W Ziriert nach Z. PAcLiseanu, Istoria Bisericii Romane Unite, in: Buna Vestire 16 (1977)
3/4,95f.

# Laura Stanciu (Hg.), Gherontie Cotore, Despre Articulugurile ceale de price, Alba
Tulia 2000, .

4 Im Vorwort, das mit einem Hinweis auf Cotores Ubersetzung einer Geschichte des grie-
chischen Schismas beginnt, benennt er sein Thema: ,,Dupa ce am ispravit cu agiutorul lui

44



»Konnen Griechen, Ruminen, Moskowiter und andere Schismatiker ge-
rettet werden, solange sie auSerhalb der katholischen Kirche Roms bleiben
und mit ihr nicht vereint sind, wie es unsere heiligen Viter waren?“

»Sind die Bischofe und Metropoliten der Schismatiker, die nicht bestitigt
sind durch den Vikar des Herrn Jesus Christus, nimlich durch den Papst, vor
Gortt gesetzmafige und wahre Hierarchen?*

wFeiern die Bischofe und Metropoliten der Schismatiker ohne Bestitigung
durch den Papst die heiligen Sakramente gut?**!

Hinsichtlich der Nichtkatholiken empfand Cotore also die namliche Be-
sorgtheit, die Visarion Sarai in seinen Predigten hinsichtlich der Heilsgefahr-
dung fiir die Unierten zum Ausdruck brachte. Es wire grofes Unrecht gegen-
iiber den Theologen und Kirchenfithrern der unierten wie der nicht-unierten
Ruminen zur Mitte des 18. Jahrhunderts, wenn man es unbeachtet liee, dass
sie unter anderem auch von einer vermeintlich dringlich notwendigen Bekiim-
mernis um das Seelenheil der jeweils ,anderen* getrieben waren, als sie sich
miihten, diese zum Ubertritr auf die eigene Seite zu veranlassen.

4) Das heutzutage verbreitete Verstandnis vom griechisch-lateinischen
Schisma: ein Resultat des 18. Jahrhunderts

Um die Mitte des 18. Jahrhunderts sind wir also eingetreten in jene Periode
der Kirchengeschichte, in der die Grenze zwischen den Kirchen lateinischer
und griechischer Tradition so interpretiert wurde, wie es auch heute noch ge-
schieht: als eine Scheidelinie zwischen zwei gegeneinander stehenden Konfes-
sionen, die im Glauben getrennt sind und deren Bischofe zu keinem gemein-
samen Konzil zusammen kommen kénnen.

Dumneziu istoriia despre sismirticia grecilor cu destuld osteneld ... m-am indemnart ca si
scriu dechilin gi despre articulugurile ceale de price, anume despre purceaderea Duhului Sfint
gi de la Fiiul, despre materia Sfintei Cumenecituri, a treia despre locul curigirii, a patra
despre capul bisearecii sau despre mirirea ... papii.“, 33 in der benannten Edition.

“ . Oare putea-si-vor grecii, ruminii, muscalii si al{i sigmatici spdsi pini ce vor fi dinafard
d; Biseareca Rimului cea caroliceasci §i nu sd vor uni cu dinsa precum era paringii nostri cei
sfinpi?“

»Oare episcopii, mitropolitii sigmaticilor ce nu sint intdrii de vicariugul Domnului Isus
Hristos, anume de papa inaintea lui Dumnezeu sint arhierei pe leage §i adevirapi?*

.;Oarc episcopii si mitropoligii gigmaticilor bine slugesc sfintele taine fird de intdrirea pa-
pei?®, 85-90.
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HERIBERT SCHUTZEICHEL

Der eine Gott gentigt

Calvins Auslegung des 16. Psalmes

1. Calvin und Teresa von Avila

In ithrem Gedicht ,Geduld erreichr alles* bekennt die spanische Karmelitin
und Kirchenlehrerin, die hl. Teresa von Avila (1515-1582): ,Wer Gott be-
sitzt, dem kann nichts fehlen; Gott nur geniigt (Solo Dios basta)*'. In seinem
Kommentar zu Psalm 16, Vers 5 lehrt ein Zeitgenosse der Teresa von Avila,
der neben Martin Luther wichrigste und seiner Wirkung nach einflussreichste
protestantische Reformaror des 16. Jahrhunderts Johannes Calvin (1509~
1564), diejenigen seien in der wahren Frommigkeit griindlich unterwiesen,
denen der eine Gott geniigt (quibus unus Deus sufficit)’. Das sind zwei, je-
weils eigengepragte Aussagen iiber das ,solus Deus®, eine katholische und
eine protestantische. Im Bekenntnis des ,,Gott allein® ist die abendlindische
Christenheit einig geblieben. Augustinus sagte in einer Predigt: Gott geniigt
dir; auler ihm geniigt dir nichts (Ipse enim sufficit tibi; praeter illum nihil
sufficit)’. Thomas von Aquin sprach in seinem Kommentar zu Psalm 16 vom
Anhiingen an den alleinigen Gott (soli Deo inhaerere; inhaesio soli Deo)*.

Psalm 16 enthalt die Quintessenz der Spiritualitir der hl. Teresa von Avila,
Denn in diesem Psalm geht es um das Wesen, die Voraussetzungen und Folgen
des Lebens in der Gegenwart Gottes. Ein Wesenszug der teresianischen (sowie
allgemein der altmonastischen) Spiritualitar ist das Bestreben, bestindig in
der Gegenwart Gottes zu leben.*

! Simtliche Schriften der hl. Theresia von Jesu, Band 6, Weg der Vollkommenheit und
kleine Schriften der hl. Theresia von Jesu, bearbeiter von P. Aloysius Alkofer OCD, Miin-
chen 1941, 295.

2 Comm. Ps 16,5 (Calvini Opera = CO 31, 153).

! Sermo 334,3 (PL 38, 1469).

* Opera I, Venedig 1775, 332.

* Vgl. N. FuGLisTer, Gotr allein geniigt. Leben in der Gegenwart Gottes anhand von
Psalm 16, in: Christliche Innerlichkeir 19 (1984) 126~136, hier: 127.
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2. Calvin und der Psalter

Wie beispielsweise fiir Athanasius®, Augustinus’, Thomas von Aquin® und
Martin Luther® war fiir Calvin der Psalter ein besonders geliebtes Buch der
Bibel. Er schitzte den Gesang der Psalmen im Gottesdienst. Er hielt Predigten
tiber die Psalmen. Die Psalmen waren das einzige Buch des AT, iiber das Cal-
vin auch am Sonntag predigte. Alle anderen Sonntagspredigten des Reforma-
tors waren Texten aus dem NT gewidmet, wihrend Calvin sonst tiber Texte
aus dem AT nur werktags predigte. 1557 veréffentlichte er einen Kommentar
zu den Psalmen." In der beriihmten, autobiographisch wichtigen Vorrede zu
diesem Werk duferte er sich iiber die Bedeutung der Psalmen und iiber seine
eigene Geschichte mit dem Psalter. Er spricht von den herrlichen Reichtiimern
der Psalmen und nennt das Psalmenbuch eine Anatomie aller Teile der Men-
schenseele, weil sich kein Gefiithl im Menschen finde, dessen Bild nicht in die-
sem Spiegel zu erkennen sei''. Nach Calvin lisst sich fiir die Anrufung Gottes
keine bessere und sicherere Weise ausmachen als die im Psalter. Wer im Ver-
standnis der Psalmen sehr gute Fortschritte gemacht habe, habe einen guten
Teil der himmlischen Lehre erfasst.'

¢ Vgl. PG 27.

" Enarrationes in psalmos (CCL 38-40); vgl. dazu besonders: M. FiEprowicz, Psalmus
vox totius Christi. Studien zu Augustins , Enarrationes in psalmos*. Freiburg - Basel - Wien
1997; pErs., Enarrationes in psalmos. B. Theologische Aspekre, in: Augustinus-Lexikon II,
Basel 2001, 838-858.

* Vgl. dazu M.-D. CHenu, Das Werk des HI. Thomas von Aquin (DThA 2. Erginzungs-
band). Ubersetzer O, H. Pesch, Heidelberg / Graz — Wien - Kéln 1960, 277.

* WA 1; 3; 4; 5; 40 11 und I1; 55; vgl. dazu Th. BeLL, ,,... quia insignis est psalmus de
insigni materia ..."*. Martin Luther iiber Psalm 16 in den ,Operationes in psalmos®, Bijdr 41
(1980) 419-4335.

0 CO 31 und 32.

" Athanasius (Ep. ad Marcellinum in interpretationem Psalmorum Nr. 12; PG 27, 23)
schrieb: ,,Die Psalmen scheinen mir so etwas wie ein Spiegel fiir den Singer zu sein. In thnen
soll er sich selbst und die Bewegungen seiner eigenen Seele beobachten und so die Psalmen
singen.” Fir Athanasius birge der Psalter die Friichte aller iibrigen biblischen Biicher in sich.
Nach Thomas von Aquin (vgl. Anm. 8) enthilr das Psalterium die ganze HI. Schrift. Luther
meinte, man solle das Psalmenbuch ,.eine kleine Biblia“ nennen, vgl. Bell (Anm. 9) 419.

12 Vgl. dazu H. ScHUTZEICHEL, In der Schule Calvins, Trier 1996, 41-42; ferner: P. Pi-
DOUX, Le psautier hugenot. 2 Bde. Basel 1962; pErs., La Genéve de Calvin et le chant des
psaumes, in: Revue musicale de Suisse Romande 1991 (Juni) 139-159; R. WeEDA, Le psau-
tier de Calvin. Uhistoire d’un livre populaire au XVle siécle (1551-1558). Tournhout 2002,
In der Genfer Gottesdienstordnung von 1542 bemerkt Calvin: ,,Es gilt immer darauf zu ach-
ten, dass der Gesang (der Psalmen) nicht leicht und flatterhaft sei, sondern Gewicht und
Wiirde (pois et maieste) habe, wie der heilige Augustinus sagr (Calvin. Studienausgabe 2,
156/157). Zu Augustinus vgl. Confessiones X 33, 49-60 (BKV 18,253/254).
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3. Calvin und Psalm 16"

Calvin betrachtet den Psalm als Psalm Davids'. Den Gottesnamen Jahwe
iibersetzt er mit ,,Jehova“". In der Einzelkommentierung macht er acht Ab-
schnitte. In der Inhaltsangabe (argumentum) schreibt Calvin'®: Am Anfang
empfiehlt sich David dem Schutz Gottes. Dann betrachtet er die Wohltaten
Gortes und dankt. Er weiht sich Gotr allein und bezeugt, dass er frei ist von
jedem Aberglauben. Als Begriindung fiihrt er an, die volle und ganze Gliick-
seligkeit bestehe darin, allein in Gott (in uno Deo) zu ruhen, der nicht zulisst,
dass den Seinen etwas fehlt. Teresa von Avila formuliert: Wer Gott besitzt,
dem kann nichts fehlen.

3.1V.1

«Behiite mich Gott, auf dich vertraue ich.“

Mit dieser Bitte, so Calvin,'” vertraut sich David dem Schutz Gottes an. Er
erfleht die Hilfe Gorttes nicht in einer bestimmten Gefahr, sondern wendet sich
an Gott als den Beschiitzer fiir das ganze Leben. Nur unter dem Schutz Gottes
sind wir sicher im Leben und im Tod. Durch die anschliefende Vertrauens-
dullerung (,auf dich vertraue ich“) verheifft uns der Hl. Geist durch den
Mund Davids, dass Gott bereit ist, uns allen zu helfen und in seine Obhut zu
nehmen, wenn wir mit gewissem und festen Glauben in Gott ruhen und uns
ihm mir ganzem Herzen anheimgeben. David stand in allen Stiirmen des Le-
bens fest auf dem Fundament des Glaubens. Hier wird deutlich, dass Calvin
die Gewissheit des Glaubens und das sichere Vertrauen des Glaubens beson-
ders am Herzen lagen. Er versteht den Glauben als feste und sichere Erkennt-
nis des gottlichen Wohlwollens. Die Beschreibung der Gewissheit des Glau-
bens nimmt in seinem Glaubenstraktar innerhalb seines Hauptwerkes
(Institutio christianae religionis) einen breiten Raum ein.' Fir Calvin ist der

1 Zur Auslegung des 16. Palmes vgl. H.-J. Kraus, Psalmen 1-63 (BKAT XV/1), Neukir-
chen-Viuyn 1978, 118-127; E. L. HossreLp / E. ZENGER, Die Psalmen (NEB 29) 1 Psalm 1-
50, Wiirzburg 1993, 108-113 (E. Zenger); ferner: H. J. Aur pEr MAUR, Zur Deutung von Ps
15 (16) in der alten Kirche. Eine Ubersicht iiber die Interpretationsgeschichte bis zum An-
fang des 4. Jhs, in: Bijdr 41 (1980) 401-418; pERs., Psalmen V. Alte Kirche, in: LThK'VIII,
695/696; BELL (Anm. 9); B. FiscHER, Die Psalmen als Stimme der Kirche, Trier 1982, 179~
187; FOGLISTER (Anm. §).

' Psalm 16 ist nachexilisch; vgl. Kraus (Anm. 13) 120; ZenGer (Anm. 13) 16.

¥ Zum Gortesnamen Jahwe vgl. z.B. R, BRaNDscHEIDT, Jahwe, JHWH, in: LThK'V,
712/713.

¥ 100 31,349;

7.CO 31, 149,

I* Institutio I1I, 2 (Opera selecta = OS) IV, 6-54; vgl. dazu H. ScuOTZEICHEL, Vom Leben
eines Christenmenschen, Trier 2003, 103-116.
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Glaubige fest iiberzeugt, dass Gott ihm ein gnidiger und wohlwollener Vater
ist, und er verspricht sich von der Giite Gottes alles.

3.2VV.2-3

»Du sprichst zu Jehova: Mein Herr bist du; mein Wohltun gelangt nicht bis zu dir
(beneficentia mea non ad te). Den Heiligen im Lande, den Herrlichen, gilt meine ganze
Liebe.“

Calvin erldutert:" David bekennt, dass er Gott nichts anbieten kann, nicht
nur, weil Gott nichts bedarf, sondern weil dem sterblichen Menschen die Fi-
higkeit abgeht, durch seinen Gehorsam Gott zu verdienen. Doch fasst David
Mut und erklirt sich bereit, weil Gott unsere Frommigkeit angenehm ist, zu
den Verehrern Gottes zu gehoren. Er ist fest iiberzeugt, dass kein Nutzen und
keine Frucht aus ihm zu Gott gelangt. Trotzdem will er ein Verbiindeter der
Heiligen sein und mit ihnen zusammen Gott mit dem Opfer des Lobes ehren.
Zweierlei wird klar: einmal, dass Gott rechtens alles von uns verlangen kann,
weil wir ihm ganz verpflichtet sind, wir selbst und alles, was wir haben, ihm
gehoren. Sodann bekennt David seine Armut (beneficentia mea non est ad te).
Er konne Gott nichts anbieten. Manche Ausleger verstehen die , beneficen-
tia“ passiv, als ob David sagen wolle, alles ihm von Gott Geschenkte beruhe
nicht auf einer Verpflichtung Gottes oder auf einem eigenen Verdienst. Aber
es ist meines Erachtens wohl eher gemeint, die Menschen, auch wenn sie sich
eifrig bemiihen, kénnen Gott nichts schenken, weil nichts von dem, was sie in
der Hand haben, sich bis zu Gott bewegt, nicht nur, weil Gotr nichts bedarf,
sondern weil die Menschen aller Ehren ledig und arm sind und ihnen nichts zu
Gebote steht, was sie Gott anbieten konnten. Gott kann durch keines Men-
schen Verdienste verpflichtet werden und keines Menschen Schuldner sein.
Wenn wir vor Gott hintreten, miissen wir alles Selbstvertrauen aufgeben.
Wenn wir erkennen, dass unser ganzer Gehorsam in sich nichts ist, keines
Preises wiirdig ist, verschafft diese Demut unserem Gehorsam die Gnade Got-
tes.

Nachdem David betont hat, dass er alles Gott verdankt, wendet er sein
Herz den Heiligen zu, den frommen Verehrern Gottes, der Gemeinschaft der
Glaubigen, die in briiderlicher Verbundenheit Gortt, ihren Vater, verehren und
feiern und mit der Kraft Gottes und unter Fithrung des HI. Geistes einmiitig
handeln. Wir sollen alle, die den Herrn fiirchten, in Ehren halten (vgl. Ps
15,4). Die Heiligen sind leuchtende Zeichen der Herrlichkeit Gottes. Sie sind
herrlich; denn ihre Gerechtigkeit und Heiligkeit, die den Glanz des Geistes
Gottes widerstrahlen, sind iiberaus kostbar und wertvoll und zeigen ihre
wahre Wiirde (praestantia et dignitas). Gort ist kein Opfer wohlgefalliger als

#.C0O 31, 149-151.
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der Anschluss an die Heiligen. Diese tragen das Bild Gorttes und spornen
durch ihr Beispiel dazu an, das himmlische Leben zu bedenken.

Es hat sich gezeigt: Calvin uibersetzt, gemiR dem Masoretischen Text, in
Vers 2: Du (!) sagst zu Jehova. Die Einheitsiibersetzung korrigiert mit guten
Griinden: Ich (!) sage. Im zweiten Teil des Verses 2 iibersetzt Calvin wie folgt:
beneficentia mea non ad te. Das hebriische Wort ,,t6bah* versteht er als das
Wohltun des Beters, das nicht das Wohlgefallen Gottes finden kann. Luther?®
schreibt zu Vers 2b aufgrund der Vulgata (quoniam bonorum meorum non
eges) und einer falschen Ubersetzung des ,,tobathi“: nihil enim in eum contu-
li, nichts Gutes habe ich Gott anzubieten. ,Dadurch bekommt Vers 2b eine
antimeritorische Tendenz; negativ bedeutet dies: der Mensch kann aus sich
selbst Gott nichts anbieten, positiv bedeutet das: der Mensch hat alles von
Gott zu empfangen“?',

Calvin weif8 aber auch, dass manche Ausleger ,tobah“ passiv deuten: das
von Gott Geschenkte. Die Einheitsiibersetzung formuliert: Mein ganzes
Gliick bist du allein. Heinz Reinelt erldutert: ,,Aus der Fiille seines Gliicks-
gefiihls nennt er (der Beter) Gott ;mein Gliick®, was im Alten Testament nur
hier vorkommt (vgl. Ps 73,25)“*. An der zuletzt genannten Psalmstelle
spricht der Beter zu Gott: Was habe ich im Himmel aufer dir; Neben dir er-
freut mich nichts auf der Erde.

Calvins Auslegung von Ps 16,2b entspricht seiner Lehre iiber die gnaden-
hafte Rechtfertigung und die guten Werke. Fiir den Reformator besteht die
Gerechtigkeit allein in Gottes Barmherzigkeit, allein im Teilhaben an Chris-
tus, allein im Glauben. Die guten Werke der Gerechtfertigten haben unter den
Ursachen des Heils keinen Platz. Sie sind Friichte der Gnade Gottes und un-
tergeordnete Ursachen im Rechtfertigungs- und Heilsgeschehen. Der HI,
Geist wirkt in den Gerechtfertigten, so dass sie nach Unschuld und Reinheit
streben. Die guten Werke sind in sich betrachtet unvollkommen, befleckt, ver-
dorben und verdammenswert. Sie werden durch den Glauben und die gna-
denhafte Rechtfertigung gerechtfertigt™.

Calvin wiirdigt eindrucksvoll die Heiligen auf Erden, die Gliubigen, die
wahren Gorttesverehrer®, Er stellt die geistgewirkte Gerechtigkeit und Heilig-

WA 3,445,

1 BeLL (Anm, 9) 424.

# Das Buch der Psalmen Teil I (Geistliche Schriftlesung 9/1) Diisseldorf 1978, 87. Fuc-
LISTER (Anm. 5): ,Ein Gut fiir mich gibr es nichr iiber dich hinaus.* Zu Ps 16,2 vgl. auch
Kraus (Anm. 13) 118; HossFELD / ZENGER (Anm. 13) 110/111; ferner: ThWAT 111, 335-
336 (tobah).

4 Zu den guten Werken der Gerechtfertigten in der Sicht Calvins vgl. H. ScHOTZEICHEL,
Die Majestir des Evangeliums, Trier 1999, 71-104.

# Im Alten Testament werden die Israeliten kaum als ,Heilige* apostrophiert. Noch un-
wahrscheinlicher ist es, dass sie als ,Herrliche* oder ,Michtige* bezeichnet werden. Man
kann die ,Heiligen* und die ,Herrlichen* in Ps 16,3 mit den Gértern Kanaans identifizie-
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keit heraus. Bei der Erklirung der Formulierung ,,in Heiligkeit und Gerech-
tigkeit“ (Lk 1,75) bezieht er die Heiligkeit auf die Pflichten der Gottesver-
ehrung gemif der ersten Gesetzestafel und die Gerechtigkeit auf die Pflichten
der Nichstenliebe, wie sie die zweite Tafel des Dekalogs angibt*’. Die katho-
lische Verehrung der Heiligen im Himmel lehnt Calvin ab. Der Heiligenkult
widerspricht nach seinem Urteil dem ersten Gebot* sowie der alleinigen Fiir-
sprache und Mittlerschaft Christi und hat im Wort Gottes keine Grundlage.

33V.4

+Es werden sich vervielfachen die Schmerzen derer, die einem anderen opfern. Ich
werde nicht spenden ihre Blutopfer, ihre Namen nicht auf meine Lippen nehmen.*

Calvin kommentiert:*” Der Beter pflegt mit seinen heiligen Briidern Uberein-
stimmung. Deshalb will er mit den Ungliubigen und den Abergliubigen
nichts gemeinsam haben. Wenn die Unglaubigen falsche Gortter mit Gaben
ehren, verlieren sie nicht nur die Kosten, sondern beladen sich auch mit wei-
teren Schmerzen und erleben schlieflich das ungliickliche Ende. David bringt
zum Ausdruck, dass er nicht nur die Irrtiimer der Gétzendiener ablehnt, son-
dern auch im dufleren Bekenntnis kein Zeichen der Zustimmung gibt. Er hi-
tet sich sogar, ihre Namen auf seine Lippen zu nehmen, so sehr hasst und ver-
abscheut er die Gotzen.

Damit gebietet David durch sein Beispiel den Glaubigen, sich nicht nur von
den Irrtiimern und falschen Meinungen zu hiiten, sondern sich auch heuch-
lerischer Zustimmung zu enthalten. Die dufere Verehrung (externus cultus)
ist ein Zeugnis der reinen oder der falschen Gottesverehrung (religionis). Die
Glaubigen diirfen in keiner Weise irgendein Zeichen der Zustimmung zum
Aberglauben geben. Die Nikodemiten schliefen sich unter dem Vorwand, sie
hétten in ihrem Innern einen verborgenen Glauben, den Sakrilegien der Papis-
ten an. Das widerspricht ganz und gar Ps 16,4. Obwohl die Erde voll ist von
Aberglauben und die Ungldubigen in ihrem Gotzendienst maflos sind, muss
den Frommen und Heiligen verdammenswiirdig sein, was die Abergldubigen
und Ungliubigen sich ersinnen.

Die Nikodemiten (von Nikodemus, der nur nachts zu Jesus kam, Joh 3,2),
sind fiir Calvin protestantisch Gesinnte in Frankreich, die dulerlich weiterhin

ren, die in Konkurrenz zu Jahwe, dem Gott Israels, stehen. Deshalb kann man V. 3 so tiber-
setzen: , Was die ,Heiligen* betrifft, die im Land sind, die ,Herrlichen®, an denen ich (einst-
mals) mein ganzes Wohlgefallen hatte: es mehren die Schmerzen, die einem Anderen (als
Jahwe) nachlaufen® (FUGLisTER [Anm. 5] 130/131).

3 Vgl. dazu ScutrzeicHeL (Anm. 12) 101/102; ders., Die erste Tafel des Dekalogs in der
Auslegung Calvins, in: Catholica 58 (2004) 119 Anm. 29,

% Zu Calvins Einspruch gegen die Heiligenverehrung vgl. H. ScuOrzeicner, Katho-
lische Beitrage zur Calvinforschung, Trier 1988, 3-24.

7 CO31,151-153.
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am katholischen Gottesdienst, an der papstlichen Messe teilnahmen.?* In der
katholischen Messe sah Calvin Aberglauben, Gétzendienst, ein Sakrileg.”” In
seinem Entschuldigungsschreiben an die Herren Nikodemiten von 1544 iu-
Berte Calvin u.a.: ,Ich wende mich nur an die, die zu ihrer Rechtfertigung alle
moglichen Ausfliichte suchen und sich um die Vorhaltungen, die man ihnen
macht, nicht kiimmern, oder sich sogar dariiber bis zur Blasphemie aufregen
und emporen. Dazu borgen sie sich den Namen des Nikodemus, um sich mit
ihm einen Schild zu schmieden, als wiren sie seine Nachahmer. Ich will sie
nun selber mal so nennen, bis zu dem Zeitpunkt, wo ich gezeigt haben werde,
welch groBes Unrecht sie diesem heiligen Mann antun, wenn sie ihn auf ihre
Stufe herunterzerren, und, was noch schlimmer ist, sich seines Beispiels riih-
men.“ ,Sie sollen doch ihr Gewissen priifen und dann ehrlich sagen, warum
sie die Messe singen, von der sie erkannt haben, dass es sich da um ein ver-
dammungswiirdiges Sakrileg handelt und sie die Mitmenschen mit ihrem Bei-
spiel zum Gotzendienst anleiten.” ,Und endlich, wenn sich David mit einer
Erklirung an alle Glaubigen richten will, des Inhalts, er werde nicht am Opfer
der Gorzen teilnehmen noch deren Namen in den Mund nehmen (Ps 16,4), so
soll doch wenigstens das gelten, dass alle, die von dieser Reinheit abweichen,
ihre Schwachheit erkennen und Gott unaufhorlich bitten, ihnen zu vergeben
und sie auf den rechten Weg zuriickzubringen.“*

Calvins Auseinandersetzung mit den Nikodemiten, fiir die sein Kommen-
tar zu Ps 16,4 Zeugnis gibt, bringt zum Bewusstsein, wie scharf der Reforma-
tor in seinem Kampf gegen die Papisten aufler dem Papstamt das Messopfer
verurteilte. Die Messe und das Papstamt sind in den Augen Calvins am meis-
ten verabscheuungswiirdig. ™

34V.5.6

wJehova ist der Anteil meines Erbes und meines Kelches. Du legst mein Los fest. Mir
ist die Messschnur gefallen auf kostlichen Grund, ja das Erbe ist schon fiir mich.“

Calvin erkldrt:** David nennt jetzt den Grund fiir seine Abwendung von den
Gotzendienern und sein Bleiben in der Kirche Gottes, und bei der reinen Got-
tesverehrung: Er ruht in dem einen wahren Gott. Diejenigen sind fiir Calvin in
der wahren Frommigkeit griindlich unterwiesen, denen der eine Gotrt geniigr.
David nennt Gott Anteil seines Loses, Erbe und Kelch. Er ist mit dem einen
Gott so zufrieden, dass er auler ihm nichts erstrebt. Wir sollen Gort, der sich
uns zuwendet, so umarmen, dass wir unser Heil gianzlich in ihm suchen. Aber-

# Zu Calvins Auseinandersetzung mit den Nikodemiten vgl. Calvin-Studienausgabe 3,
Neukirchen-Vluyn 1999, 209-265 (H. ScrHoLy).

2 Zu Calvins Urteil iiber die Messe vgl. ScuUTzeicHEL (Anm., 23) 105-165.

% Calvin-Studienausgabe 3 (Anm., 28) 229; 233; 265.

" Vel dazu ScuOTzEIcHEL (Anm. 18) 212/213.

2 CO 31, 153/154.
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glaubischen Menschen geniigt Gott nicht. Wir besitzen Gott, wenn wir ihm
ganz gehoren. Drei Bilder fiir Gott gebraucht David: Erbe, Kelch, Beschiitzer
des Besitzes (vindex possessionis). Er spielt auf die Erbteile an, die von Gott
unter den Juden verteilt wurden. Jeder sollte mit seinem Los zufrieden sein.
Mit dem Kelch wird die ordentliche Nahrung bezeichnet. Gott ist Beschiitzer
des Besitzes, weil er sich uns so zum Erbe gibt, dass durch seine Kraft uns der
Genuss des Besitzes erhalten und der Besitz gegen die tiglichen Angriffe des
Teufels sicher gestellt bleibt.

In Vers 6 bekriftigt David, dass er in dem einen Gott ruht, nichts anderes
begehrt und alles verachtet, was die Welt Wiinschenswertes bietet.

Aus Vers § und 6 ergibt sich: Von jeglichem Aberglauben muss man sich
fernhalten. Allen Verlockungen des Fleisches und der Welt muss man wider-
stehen. Es hat sich uns zum Genuss gegeben, der die Summe aller Giiter voll-
kommen in sich birgt. Kein Teil des seligen Lebens fehlt dem, der Gott besitzt.
Teresa von Avila formuliert, wie zitiert: Wer Gott besitzt, dem kann nichts
fehlen.

Das zuletzt Referierte zeigt, wie Calvin leidenschaftlich fir die Ehre Got-
tes kimpfte und wie seinen Glaubensbegriff das ,solus Deus* bestimmt. ¥

Calvin erkenntin Vers § eine Anspielung an die Landverteilung, Hans Joa-
chim Kraus* schreibt in seinem Psalmenkommentar zu Ps 16,5.6: ,In Israel
wurde in einem sakralen Akt der Auslosung das Land an die Stamme auf-
geteilt. Von diesem Vorgang berichter der zweite Teil des Josua-Buches. Nur
Levi war aus diesem Akt der Landverteilung ausgenommen. Dafiir erhielt die-
se Gruppe vor allen anderen Stimmen ein einzigartiges Vorrecht*: Jahwe ist
ihr Teil und ihr Besitz (vgl. Nu 18,20; Dtn 10,9; Jos 13,14). Levi hat keinen
Grundbesitz und lebt nicht von biuerlicher Arbeit. Er lebt von den Anteilen
an den Opfern und sonstigen kultischen Abgaben. Der Besitz der Leviten ist
Gott, der von Gott geschenkte Lebensgrund. ,Der Levit hat also das bedeut-
same Privileg, dass ihm dieser von Gott geschenkte Lebensgrund nicht in der
Heilgabe des Grundbesitzes, sondern in der Gottesnihe des Heiligtums, in
Jahwe selbst begegnet.” Ps 16 kann deshalb als Gebet eines Leviten verstan-
den werden. ,Die Sitze 5-6 duflern ein letztes, ausschlieflich in Jahwe ge-
griindetes Vertrauen. In ihm, in Jahwe, hat der Beter seinen tragenden Lebens-
grund empfangen®.

¥ Vgl. dazu auch A. DeissLer, Die Grundbotschaft des Alten Testaments, Freiburg -
Basel — Wien, Neuausgabe 1995, 130-132 (das Grundgebort: Jahweh allein).
“ Psalmen I (Anm. 13) 122/123.
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5 Py JAV AR
wlch preise Jehova, der mir Rat gab, auch in Nichten belehren mich meine Nieren.*

Calvin gibt dazu folgende Erkliarung:* David bekennt, dass er durch die reine
Gnade Gottes im Glauben Gott besitzt. Gott ladt die Verworfenen und die
Erwihlten zu sich ein. Aber die Verworfenen bringen sich durch ihre Undank-
barkeit um dieses so groffe Gut. Beides kommt aus der gnadenhaften Gabe
Gottes, dass nimlich Gott unser Erbe ist und dass wir ihn im Glauben besit-
zen. Der Rat, von dem David spricht, bezeichnet die innere Erleuchtung des
Geistes. Die Annahme oder Ablehnung der Gnade Gottes griindet nicht im
freien Willen des Menschen. David spricht nicht von einer dufferen Beleh-
rung. Denn er betont, er werde in der Nacht belehrt, wenn er also keinen
Menschen sieht. Mit den ,,Nieren* weist David hin auf die geheimen Einge-
bungen. Beachtenswert ist der Plural: in Nachten. Damit schreibt David nicht
nur den Anfang des Glaubens Gortt zu. Er erkennt vielmehr, dass er dauernd in
der Schule Gottes lebt und Fortschritte macht. Es ist notwendig, dass unsere
nichtigen Gedanken wihrend des ganzen Lebens immer wieder korrigiert
werden, das Licht des Glaubens immer heller angeziindet wird und auf jegli-
che Weise der Glaubige hoher hinaufsteigt zur geistlichen Klugheit.

Mit dieser Kommentierung von Ps 16,7 bringt Calvin hauptsichlich die
Gnadenhaftigkeit des Glaubens zur Geltung. Calvin stellt den Glauben als
besonderes Werk des HI. Geistes hin. Die von Calvin gebrauchten Ausdriicke
(interior spiritus illuminatio; arcanae inspirationes) lassen an das Wirken des
HI. Geistes denken. Der Reformator versteht den christlichen Glauben als
feste und sichere Erkenntnis des gottlichen Wohlwollens in Christus. Die
Glaubenserkenntnis, so Calvin, wird durch den Hl. Geist der menschlichen
Erkenntniskraft (mens) geoffenbart und im menschlichen Herzen (cor) versie-
gelt*. Calyin weist auf die Unfahigkeit des ,, freien Willens* hin. Der bekann-
te Calvinforscher Francois Wendel schreibt: ,,Den Verfechtern des freien Wil-
lens und der menschlichen Autonomie wird er (= Calvin) mit der Predigt von
der Abhingigkeit des Menschen und seiner unausweichlichen Unterwerfung
unter die Beschliisse der Pridestination antworten®*. Als Folge der Ursiinde
und der Erbsiinde ist nach Calvin der menschliche Wille verderbt und bise
und kann nur Béses wollen. Der Mensch hat keinen freien Willen zum Guten,
wenn ihm nicht Gottes Gnade beisteht, und zwar die besondere Gnade, die

* CO 31, 154-155.

% Zu Calvins Glaubensbegriff vgl. ScHUTZEICHEL (Anm. 18) 94-175, bes. 152-175.

" K. WenDEL, Calvin. Ursprung und Entwicklung seiner Theologie, Neukirchen-Viuyn
1968, 30; vgl. auch 159-169. Gegen den katholischen Theologen Albert Pigge schrieb Cal-
vin die Abhandlung iiber den freien Willen (Defensio sanae et orthodoxae doctriniae de ser-
vitute et liberatione humani arbitrii adversus calumnias Alberti Pighii Campensis (1543)
(CO 6, 453-534); vgl. auch Institutio 11, 2-5 (OS 111, 241-320).
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nur den Erwihlten geschenkt wird. Der Mensch ist ein Knecht der Stinde. Sein
Geist ist der Gerechtigkeit Gottes so entfremdet, dass er nichts erkennt, be-
gehrt und unternimmt, was nicht bose, verderbt, ungerecht und schmutzig
wire. Durch den Fall ist der Mensch nicht seines Willens verlustig gegangen,
sondern der Gesundheit seines Willens*.

Calvin unterscheidet ,,Verworfene“ und ,,Erwihlte“. Er lehrt eine doppel-
te gottliche Pridestination bzw. eine Pridestination mit doppelter Wirkung
(Heil oder Untergang)*. Thr Grund, so Calvin, liegt ausschlieflich in Gottes
unbegreiflichem Willen, wenn auch die niachste Ursache der Reprobation in
dem Fluch zu suchen ist, der durch Adam iiber die Menschheit kam. Gottes
Erwihlung zum Heil geschieht in Jesus Christus. Den Erwihlten schenkt Gott
die Berufung (vocatio specialis), die Rechtfertigung, den Glauben, die Beharr-
lichkeit und die Heiligung, wihrend er die Verworfenen verstockt und ver-
blendet, ohne dass er zum Urheber der Siinde wird.

Bei der Auslegung von Ps 16,7 geht es Calvin um das Lob der Gnade Got-
tes. Es sei noch angemerkt, dass in der Sicht Calvins dem gefallenen Men-
schen der Zugang zum Paradies, zum Bereich der geistlichen Giiter verwehrt
ist, nicht aber zu den niederen und irdischen Dingen, also was mit Gott und
seinem Reich, mit der wahren Gerechtigkeit und der Unsterblichkeit des zu-
kiinftigen Lebens nichts zu tun hat, sondern was mit dem gegenwirtigen Le-
ben zusammenhingt und gleichsam in seinen Grenzen beschlossen ist,*

3.6 V89

w»lch stelle Jehova stindig vor mich, weil er zu meiner Rechten ist, werde ich nicht
wanken. Daher freut sich mein Herz, jubelt meine Zunge, auch mein Fleisch wird si-
cher wohnen.“

Dazu bemerkt Calvin:*' Gott vor Augen stellen bedeutet nichts anderes als
alle Sinne gebunden halten, damit sie sich nicht einem anderen zuwenden.
Das Sehen Gottes geschieht nicht mit den leiblichen Augen, sondern mit den
Augen des Glaubens. Der Glaube ziigelt uns, dass wir Gott nicht den Riicken
kehren. David ist so auf die Vorsehung Gottes hingerichtet, dass er fest iiber-
zeugt ist, Gott werde ihm in jeder Not helfen, und keine Furcht werde seine
Augen auf einen anderen hinlenken. Wir kénnen fest glauben, dass Gott uns
nahe ist, auch wenn er sehr weit weg zu sein scheint. Dieser glaubige Blick auf
Gorr bewirkt, dass wir nicht mit dem leeren Schein dieser Welt spielen. Gort
ist zur Rechten. Er hilt die Seinen, denen er gegenwirtig ist, fest. Weil der

* Vgl Institutio I1, 2,65 3,5; 5,19 (OS 111, 248; 277; 319/320); WeNDEL (Anm. 36) 163.

* Zur Pradestinationslehre Calvins vgl. Institutio 11, 22-24 (OS 1V, 368-432);
H. ScntrzeichEr, Die Glaubenstheologie Calvins, Miinchen 1972, 215-227.

* Vgl. WeNDEL (Anm, 36) 166,

1 CO 31, 155-156.
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Gliaubige Gott mit den Augen des Glaubens gleichsam gegenwirtig anschaut,
ist er des Heiles sicher. Die Meinung der Theologen der Sorbonne, die Gliu-
bigen kénnten der Beharrlichkeit bis ans Ende nicht sicher sein, wird damit
widerlegt. Denn David dehnt das Vertrauen auf die Gnade Gottes klar auf die
Zukunft aus.

Die Gnade Gottes hort niemals auf. Darum freut sich unser Herz. Unter
dem Schutz Gottes leben wir frohlich und heiter. Das Hauptstiick des gliick-
lichen Lebens (beatae vitae) ist die Wohlgemutheit (euthymia). Nur wer ge-
lernt hat, in dem einen Gott zu ruhen und sein Heil in Gottes Hand zu legen,
erlebt friedvoll die Freude. Diese Freude ist nicht nur im Innern des Men-
schen, sondern erfasst auch Zunge und Fleisch. Die Glaubigen hegen nicht
nur im Herzen die geistliche Freude. Sie zeigen sie auch mit der Zunge, wenn
sie sich rithmen, dass Gott der Hiiter ihres Heiles ist. Das hebrdische Wort
wkabad*, das eigentlich Herrlichkeit bedeutet, meint hier (wie Gen 49,6) die
Zunge (lingua). Gott schiitzt auch den Leib (das Fleisch); deshalb wird er An-
teil haben an der Freude und sicher wohnen.

Ps 16,8.9 und die kommentierenden Bemerkungen Calvins betonen erneut
das ,,solus Deus®. Der Reformator iibersetzt das hebriische Wort kabad in Ps
16,9 mit Zunge. Er verweist auf Gen 49,6: meine Ehre. Josef Scharbert
schreibt zu Gen 49,6 ,,Statt k°bodi = meine Ehre lies k°bedi = meine Leber/
mein Gemiit“. Die Leber gilt, wie bei uns das Herz als Sitz der Gefiihle und
Gemiitsstimmungen*“*. In der Einheitsiibersetzung steht: ,Darum freut sich
mein Herz und frohlockt meine Seele.“*. Statt ,Zunge®, wie Calvin meint,
ist also in Ps 16,9 das hebriische kibod mit ,,Seele“ wiederzugeben.

Calvin erwihnt die Sorbonne. Im Jahre 1543 erlieff die Theologische Fa-
kultit der Pariser Universitit Sorbonne 25 Glaubensartikel. Darauf antwor-
tete Calvin 1544 in einer Streitschrift (antidotum)*. In den Artikeln der Sor-
bonne wird die Ungewissheit der Beharrlichkeit bis ans Ende nicht
ausdriicklich gelehrt. Das Trienter Konzil lehnte eine absolute Gewissheit
tiber die Priadestination und die Beharrlichkeit bis ans Ende ab, forderte aber
zugleich die feste Hoffnung auf die Hilfe Gottes, indem es darlegte, Gott wer-

# 1. ScHarBERT, Genesis 12-50 (NEAT), Wiirzburg 1986, 292. — Im ThWzAT IV, 22
heifit es: ,,An 6 Stellen (Gen 49,6; Ps 7,65 16,9; 30,13; 57,9; 108,2) ist kiabod nicht mit ,Seele’
zu iibersetzen, sondern in kabed zu emendieren und wie im Akk. als ,Gemiit* zu verstehen.*

# Vgl. auch Kraus (Anm. 13) 118: Jubelt meine Seele. Bei der Auslegung von Ps 16,8-10
beziehr sich Kraus ausdriicklich auf Calvin. FiGrLisTer (Anm. 5) formuliert: ,,Darum freut
sich mein Herz und frohlockt meine Seele (bzw. ,meine Ehre* oder ,mein Leben®), auch mein
Leib (wortlich: mein Fleisch) wird wohnen in Sicherheit.“ ,Der ganze Mensch mit all seinen
inneren und duferen Dimensionen weifd sich vertrauensvoll in und durch Gott geborgen*
(134).

# Vgl. Calvin-Studienausgabe (Anm. 28) 3, 1-105, besonders die Einfiihrung von Mat-
thias Freudenberg 1-14. Zu den ,.iudicia® der Sorbonne vgl. Ch. pu PLEssis D’ARGENTRE,
Collectio indiciorum de novis erroribus. 3 Bde. Paris 1724-1736.
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de in allen, die sich nicht selbst der Gnade Gottes versagr haben, das gute
Werk wie begonnen so auch vollenden, da er das Wollen und das Vollbringen
wirke (Phil 1,65 2,13).% In seiner Streitschrift (antidotum) gegen die Dekrete
der ersten Trienter Tagungsperiode*® warf Calvin dem Trienter Konzil vor, es
tilge in den Herzen der Frommen das ganze Vertrauen auf ihre Erwahlung, die
Gott in Christus kundgemacht habe. Weiter erklirt Calvin: Die Trienter he-
ben die Hoffnung nicht auf, jedoch die absolute Gewissheit. Aber ist es die
Stimme einer zweifelhaften Meinung oder einer Vermutung, wenn Paulus so
unverzagt behauptet, ihm sei die Krone der Gerechtigkeit hinterlegt (vgl.
2 Tim 2,8)? Oder liegt etwas Konditionales in den Worten, mit denen der
Apostel verkiindet, uns sei das Unterpfand unserer Adoption geschenkt, da-
mit wir mit lauter Stimme Gott als Vater anzurufen wagten? (vgl. Rom 8,15;
Gal 4,6)". Calvin versteht den Glauben als sichere (certa) Erkenntnis des
gottlichen Wohlwollens. Das ,certa“ liegt ihm besonders am Herzen.

3.7V.10

wDenn du gibst meine Seele niche preis dem Grab (Scheol), noch ldsst du zu, dass
dein Heiliger die Grube schaut.*

Zur Fiille der Freude, so Calvin,* gehért, dass der Glaubige sich nicht vor
dem Untergang fiirchtet. Wer wahrhaft auf Gott vertraut, ergreift das von
Gott verheilene Heil so, dass er den Tod verachtet. David spricht hier nicht
von einer ganz bestimmten Art der Befreiung (wie z.B. in Ps 49,16: Es hat
erlést Gott meine Seele aus der Hand des Grabes). Er hat vielmehr das sichere
Vertrauen auf das ewige Heil. Er ist deshalb frei von Angst und Furcht. Er
weifl, dass ihm stets ein Ausgang aus dem Grab bereitet ist, damit er nicht in
der Verwesung bleibt. David erhebrt sich aus dem allgemeinen Los des Men-
schengeschlechtes. Fiir alle Menschen gilt, dass sie Staub sind und zum Staub
zuriickkehren (vgl. Gen 3,19). Wenn deshalb nicht Christus erscheint, der
Erstgeborene der Toten, bleiben die Menschen im Staub liegen. Petrus ver-
kiindet, David habe hier prophetisch von Christus gesprochen, dem Urheber
des Lebens. Christus hat aber nicht nur fiir sich allein durch die Auferstehung
die Unsterblichkeit erworben, sondern fiir uns alle (vgl. Apg 2,30; auch
13,33). Das Grab Christi war von dem lebenspendenden Odem des Geistes
Christi erfiillt, so dass es fiir Christus die Tiir zur unsterblichen Herrlichkeit
wurde*. Das mit ,anima*“ iibersetzte hebraische Wort naphisch bedeutet den
lebenspendenden Geist oder das Leben selbst.

Y DH 1540; 1541; 1566; 1572.

% Calvin-Studienausgabe (Anm. 28) 107-207.

47 Vgl. Calvin-Studienausgabe (Anm. 28) 185-189.

* CO 31,156/157.

* Calvin bemerkt an dieser Stelle: Alte Ausleger, griechische und lateinische, folgerten
aus Ps 16,10, die Secle Christi sei aus der Unterwelt zuriickgefiithrt worden. Aber im zweiten

57



Es ist deutlich geworden: Nach dem Urteil Calvins spricht in Vers 10 Da-
vid nicht von einer konkreten Errettung vom Tode, sondern vom ewigen Heil.
Hans-Joachim Kraus meint: ,,Die entscheidende exegetische Frage in 9-10
lautet: spricht der Singer von einer Errettung vom Tode oder klingen hier
Worte einer Auferstehungshoffnung auf?“*, Es geht in Psalm 16, so Kraus,
nicht um die Auferstehung oder gar Unsterblichkeit, sondern um Errettung
aus einer akuten Todesgefahr. ,Eine Auferstehungsiaufferung in den Worten
von 9-10 ist fiir das AT véllig undenkbar**!.“

Vor allem enthile Ps 16,10, so Kraus, klare Aussagen dariiber, dass Jahwe
die Seele, das ,,Vitale am Menschen® nicht der Un-welt(scheol) preisgibt und
seinen Frommen die Totengrube nicht sehen lasst. ,Hier handelt es sich doch
offensichtlich um eine Errettung vor dem drohenden Tode. Und es ist eine
ganz andere Frage, was die gewaltigen Vertrauensaussagen in 9-10 in sich
schlieffen, welche letzten Tatsachen durch sie hindurch transparent wer-
den“??, ,Der Lebensgrund Gottes tragt den Leib des Menschen mitten im Be-
reich des Todes. Dass aber Gottes Lebensmacht den Menschen auch durch
den Tod hindurch in ein neues Leben hiniibertragt — diese Gewissheit liegt
im alttestamentlichen Wort noch verborgen. Eine geheimnisvolle Trans-
parenz ist aber unverkennbar. Erst durch die Auferstehung Jesu Christi wer-
den die Aussagen zu einer neuen Erkenntnis hin aufgerissen. Doch wire es
kaum richtig, wenn nun der Erklirer in Ps 16,9-10 die geheimnisvolle Trans-
parenz zu einer letzten Auferstehung hin mit Eifer auflichten wollte. Die Spit-
ze der alttestamentlichen Vertrauensaussagen liegt darin, dass Gottes gegen-
wirtige Lebensmacht jetzt der vom Tode umringten Existenz einen ,, Weg des
Lebens® bahnt, auf dem der Mensch in Freude und Wonne wandeln kann**,
Der reformierte Theologe Kraus erkennt also in Ps 16,9.10 die Errettung aus
einer akuten Todesgefahr und zugleich eine geheimnisvolle Transparenz zu
einer letzten Auferstehung.

Teil des Verses 10 ist klar der Leib gemeint. Dieser zweite Versteil steht zum ersten parallel:
wDenn du gibst meine Seele nicht preis dem Grab (Scheol), noch lisst du zu, dass dein Hei-
liger die Grube schaut®. Irendus (vgl. Adv. haer. V. 31,1) lehrt, der Herr sei in die Tiefen der
Erde herabgestiegen (vgl. Eph 4,9), und fihrt dann fort: ,,Das hat auch David prophetisch
gesagt: und du hast meine Seele aus der Tiefe des Abgrundes gezogen (Ps 85,13 Vulgata: et
eripuisti animam meam ex inferno inferiori). Fiir Augustinus ist Ps 85,13 in zweifacher Per-
spektive zu verstehen, namlich als Wort Christi (vgl. Apg 2,27) und als Wort der von ihm
Befreiten (CCL 39, 1190); Vgl. Fieprowicz, Psalmus (Anm. 7) 362.

0 Kraus (Anm. 13) 124.

1 KrAaus (Anm. 13) 125.

2 Kraus (Anm. 13) 125; vgl. auch FieEprowicz, Psalmus (Anm. 7) 408.

 Kraus (Anm. 13) 127; vgl. Ps 49,16 und 23-28; dazu: A, DE1ssLER, Das Israel der
Psalmen als Gottesvolk der Hoffenden, in: Die Zeir Jesu. FS fiir Heinrich Schlier, Hg.
G. BornkaMM / K. RAHNER, Freiburg 1970, 15-37, bes. 35.
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Martin Luther kennzeichnete Ps 16 als vortrefflichen Psalm iiber eine vor-
treffliche Materie (insignis psalmus de insigni materia), nimlich iiber Chris-
tus, das Haupt aller. Kein anderer Psalm, so Luther, spricht so deutlich iiber
das Leiden und die personale Auferstehung Christi. Er ist fast die einzige Bi-
belstelle, die die Apostel zur Bestitigung der Auferstehung Christi anfithren
(vgl. Apg 2,24-31; 13,35.36)*.

3.8V.11

wDu zeigst mir den Weg des Lebens, Fiille der Freuden vor deinem Angesicht, Wonne
zu deiner Rechten ewig.“

Dieser Vers, so Calvin,* bekriftigt Vers 10, Er erklirt, wie Gortt aus der
Knechtschaft des Todes befreit: er fithrt so, dass einer sicher zum Leben ge-
langt. Das gilt von den Glaubigen, nicht von den Verworfenen. Es geht um die
besondere Gnade Gottes, die nur den Kindern Gottes zuteil wird. Das Zeigen
des Lebens zielt auf die selige Unsterblichkeit. Und nur derjenige hilt den Weg
des Lebens, der Gott so verbunden ist, dass er in ihm lebt.

Das Angesicht Gottes kann aktiv (das Sehen Gottes) und passiv (das Gese-
henwerden Gottes) verstanden werden. Die Ursache der Freude ist das viter-
liche Wohlwollen Gottes, mit dem er uns heiter anschaut. Gottes Sehen er-
freut uns aber erst, wenn wir unsererseits das liebevolle Angesicht Gottes
schauen. Gott schaut nichr alle mit heiteren und viterlichen Augen an. Auch
offnet er nicht allen die Augen, so dass sie in Gort allein den Grund der Freude
suchen. Die Fiille der Freuden steht entgegen den unbestindigen Verlockun-
gen der Welt, die den Menschen am Ende hungrig zuriicklassen sowie Ekel
und Uberdruss bewirken. Zeitliche Geniisse vergehen wie Traume. David be-
zeugt also, dass nur in Gott die volle Freude zu finden ist, und dass allein die
Glaubigen, die mit der einzigen Gnade Gottes zufrieden sind, in jeder Hin-
sicht gliicklich sind.

Vier Anmerkungen sind hier zu machen. Erstens hebt Calvin — wie schon
bei der Auslegung von Vers 7 — die gottliche Gnade und Pridestination her-
vor. Zweitens versteht er das Angesicht, das Sehen Gottes, aktiv und passiv.
Auch in der Schrift ,,De visione Dei*“ des Nikolaus von Kues ist Gott das Sub-
jekt und das Objekt des Sehens.*® Drittens erinnern die Urteile Calvins tiber
die zeitlichen, irdischen Freuden und Geniisse an den von Calvin geschitzten
Gregor d.Gr., der die bekannte Unterscheidung von leiblichen und geistigen

" Vgl. M. Lutner, Operationes in Psalmos (1519-1521) (WA §, 443); vgl. dazu BerL
(Anm. 9). Zur christologischen Deutung des 16. Psalmes in der Alten Kirche; vgl. Auf der
Maur (Anm. 13); FiscHERr (Anm. 13),

“ CO 31, 157/158.

 Nikolaus von Kues, De visione Dei, Das Sehen Gotres. Deursche Ubersetzung von Hel-
mut Pfeiffer. Trier 1985.
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Freuden erklirt, in dem er u.a. betont, dass die leiblichen Freuden dem Ge-
niefenden alsbald infolge der Sattigung zuwider werden, und die Sarttigung
Uberdruss erzeugt.”” Viertens unterstreicht Calvin das ,solus Deus® und das
wsola gratia® mit der Formulierung ,unica eius gratia®.

4. Abschlieende Bemerkungen

Bei der Auslegung des 16. Psalmes erweist sich Calvin als einzigartiger Exe-
get, Systematiker und Kontroverstheologe. Etliche wichtige Elemente der
christlichen Lehre, wie sie in der Institutio dargestellt ist, werden behandelt
oder wenigstens beriihrt: Das Wohlwollen, die Gnade und die Giite Gortes,
die Auferstehung Christi, das Wirken des HI. Geistes, das erste der zehn Ge-
bote, das Gotzendienst und Aberglauben verbietet, die Erbsiinde, die Recht-
fertigung, die guten Werke, der Glaube, die Erwihlung, die Kirche als die
Gemeinschaft der Heiligen. Die Leitidee des Kommentars ist das ,,Gotr al-
lein® (unus, solus, unicus) und damit die Ehre Gottes.

Was den Glauben angeht, so beleuchtet der Reformator besonders den
Vollzug, den Zielpunkt oder das Gegeniiber und das Zustandekommen. Der
Vollzug des Glaubens, der wesentlich Vertrauen ist, wird durch zahlreiche
Beschreibungen der einzelnen Akte verdeutlicht, etwa: zu Gott hintreten, zu
Gott Zuflucht nehmen, in Gortt ruhen, Gott umfassen (amplecti**), in Gort
das Heil suchen, Gortt aufnehmen, Gott besitzen, Gott fiirchten. Gott vor sich
stellen, sicher iiberzeugt sein, in allen Gefahren sich auf Gortt zuriickziehen,
Gott als gegenwirtig schauen, das Antlitz Gottes anschauen, das Heil in Got-
tes Hand legen, das von Gott verheiffene Heil ergreifen. Das Gegeniiber oder
der Zielpunkt des Glaubens ist Gott, seine Gnade und sein Heil. Der Glaube
kommt zustande durch die Pradestination und die Gnade Gottes sowie durch
das Wirken des Hl. Geistes. Das alles bestarigt Calvins schon erwihnte Defi-
nition des Glaubens: Der Glaube ist die feste und sichere Erkenntnis des gott-
lichen Wohlwollens in Christus. Diese Glaubenserkenntnis wird durch den
HI. Geist dem menschlichen Verstand offenbart und dem menschlichen Her-
zen versiegelt.

Mit Notger Fiiglister lasst sich Psalm 16 gliedern in eine Antiphon (eine
Bitte: Behiite mich Gott, denn ich vertraue dir) und drei Strophen. Es geht in
dem Psalm um die drei Grundhaltungen Glaube, Hoffnung und Liebe, Die
fundamentale erste Strophe (VV. 2-4) kann dem Glauben, die zentrale zweite
Strophe (VV. 5-8) der Liebe und die finale dritte Strophe (VV. 9-11) der
Hoffnung zugeordnet werden.*

7 Vgl. GREGor, in Homiliae in Evangelia 36,1 (FC 28/2, 709-711).

® Zu ,amplecti* vgl. K. G. SANDER, Amplexus. Die Begegnung des Menschen mit dem
dreieinigen Gott in der Lehre des seligen Wilhelm von St. Thierry. Langwaden 1998.

 FOGLISTER (Anm. 5).
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Mit seinem Kommentar zu Psalm 16 hat Calvin eindrucksvoll aufgezeigt,
dass der glaubende Mensch in Gott Geborgenheit, Freude und Gliick finder,
dass er mit Franz von Assisi zu Gott sagen kann: Du bist all unser Reichtum
zur Geniige.*

“ Vgl. L. LEnmANN OFM Cap, Tiefe und Weite. Der universale Grundzug in den Gebe-
ten des Franziskus von Assisi, Werl 1984, 250.
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MARIA OVERDICK-GULDEN

Hippokrates und Toétungspraxis

wDer Druck von Patienten, Arzte zu den Werkzeugen ihres Willens zu
machen, nimmt eher zu als ab“!

In seinem 2002 erschienenen Band mit dem als Frage formulierten Titel Me-
dizin ohne Ethik? schreibt der Philosoph Otfried Hoffe: ,Die medizinische
Ethik erfreut sich einer Konjunktur, um die jeder Wirtschaftsminister sie nur
beneiden kann. Wihrend dieser namlich mit Konjunkturschwankungen rech-
nen mufl, wichst der Bedarf an medizinischer Ethik stetig an.“? Trotz des
hohen Mafes an staatlich garantiertem Schutz, den das Individuum in demo-
kratischen Gesellschaften genieft, entstehen zunehmend Bedrohungen
menschlichen Lebens anderer Art. Obwohl die Wiirde des Menschen verfas-
sungsgemifS als unantastbar gilt und sie laut Urteil des Bundesgerichtshofes
wauch dem ungeborenen Leben® zukommt, verletzen die Abtreibungs-
regelungen in Deutschland (1995) das Prinzip der Gleichbehandlung von
Menschen eklatant, indem sie Menschenleben gegen soziale Verhiltnisse
und Zumutbarkeit abwigen. Welche Eingriffsmoglichkeiten dem Gesetz-
geber nach Artikel 2 Absatz 2 Grundgesetz® in diesem Zusammenhang eroff-
net werden, ist heute juristisch umstritten und stellt derzeit den eigentlichen
Kampfplatz um das ,Recht auf Leben* dar.* Das Unrecht wider die stumme
Minoritit der ungeborenen Menschen wird offensichtlich von der Gesell-
schaft nicht mehr wahrgenommen. Denn als jiingst die Finanzierung von Ab-
treibungen in Millionenhéhe bekannt wurde, die bisher zu 90 % iiber die
Bundeslinder und die gesetzlichen Krankenkassen aus Steuergeldern geleistet
wurde’, blieb der allgemeine Protest aus. Zudem bestand offenbar kein be-
hérdliches Interesse, die vom Gesetz als Bedingung vorgegebene soziale Not-
lage im Einzelfall zu tiberpriifen oder zu dokumentieren. Hier stellt sich die
Frage, ob ein objektiv ungerechtes Handeln, das den Arztestand involviert,
mittlerweile gesellschaftlich akzeptiert ist und das Volksempfinden inzwi-

' M. A. J. M. Buijsen, Rechisfilosofie en Rechtstheorie 2001, 3, zit. n. A. Grundmann,
Das niederlindische Gesetz iiber die Priifung von Lebensbeendigung auf Verlangen und Bei-
hilfe zur Selbsttotung, Aachen 2004, 215,

! 0. Horre, Medizin ohne Ethik?, Frankfurt a. M, 2002, 7.

' Art. 2 Abs. 2 GG: ,,Jeder hat das Rechr auf Leben ... In diese Rechte darf nur auf Grund
eines Geserzes eingegriffen werden.*

* So die Aussage von Winfried Kluth, Halle, bei der Jahresversammlung der ,,Juristenver-
einigung Lebensrecht® e. V. am 7.4.2004 in Kéln.

* Das waren in den letzten finf Jahren etwa 197 Millionen Euro.
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schen auch eine ,verinderte Verfassungswirklichkeit® (Rita Siifmuth) ge-
schaffen hat.

Dass iiberdies die Geburt eines behinderten Kindes juristisch als , Scha-
den® deklariert wird, im Umkehrschluss seine Totung ein ,,Nutzen®, viel-
leicht sogar ein ,,Segen* sein soll, ist aus dem in der Geschichte durchgingig
zu verfolgenden eugenischen Trend erwachsen. Dies manifestiert sich zuneh-
mend deutlicher in einer akribisch betriebenen pranatalen Selektion. Trotz
erwiesener Lebensbewiltigung und erwirkter Emanzipation, trotz gesell-
schaftlich prasenter Aktivititen behinderter Menschen und ihrer bekundeten
Lebensbejahung wird die Qualitit des Lebens mit Behinderung weiterhin nur
von der Aufenperspektive her beurteilt und in Frage gestellt. Verleihen die per
Geserz garantierte Straffreiheit der Abtreibung nach Beratung innerhalb der
12-Wochen-Frist, die Legalisierung von Spatabtreibungen bei kindlicher Be-
hinderung (, erweiterte medizinische Indikation*) praktisch bis zum Geburts-
termin und das staatliche Eintreten fiir einen diesbeziiglichen flichendecken-
den Totungsapparat dem medizinisch gesetzten Totungsakt nicht den
Anschein von moralischer Legitimation?

Wihrend in Deutschland das seit 1991 giiltige Embryonenschutzgesetz
Forschung an Embryonen ausschlieft, wurde 2002 in Grofbritannien die
Forschung an menschlichen Embryonen legalisiert, und im August 2004 folg-
te die Genehmigung des Klonens von Embryonen zunichst zu sog. thera-
peutischen Zwecken (sog. Forschungsklonen).*

In den Nachbarlindern Belgien, den Niederlanden und der Schweiz ist es
zu gesetzlichen Regelungen gekommen, die aktive Euthanasie in jedem Le-
bensabschnitt unter bestimmten formalen Auflagen erméglichen. In einer
pluralistischen Gesellschaft glaubt man, fiir Toleranz und Patienten-Auto-
nomie einstehen zu miissen, was schlieBlich zur Akzeptanz ungerechten Han-
delns fithren kann. Einzelfille werden zu Tabubrechern, die sich auch auf
arztliches Handeln ausweiten und ethische MaRstibe verandern.

Das irztliche Berufsethos

Das drztliche Grundethos, im sog. Eid des Hippokrates formuliert und immer
wieder, besonders nach Katastrophen der Inhumanitit, revidiert und inno-
viert”, umfasst die Spanne irztlichen Helfens zwischen dem salus aegroti als
der suprema lex und dem Minimum des primum nil nocere, d.h. keinesfalls

* Derzeit sind Organe der UN in New York mirt der Abfassung eines generellen bzw. teil-
weisen Klonverbots befasst.

’ So im Niirnberger Kodex iiber Humanexperimente (1947), im Genfer Arztegelobnis
(1948, erginzt in den Jahren 1968 und 1983), in den Deklarationen des Weltarziebundes
von Helsinki (1964) und Tokio (1975).
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zu schidigen, als rechtsethischem Gebot.® Da das Menschenleben ontolo-
gisch als ein ethisch hochrelevantes Gut gilt, dienen seinem Erhalt die arzt-
liche Prophylaxe (vorbeugende Behandlung), Diagnose, Prognose, Therapie
bzw. Rehabilitation sowie die Pravention (Ausschaltung von Risikofaktoren
oder Begrenzung von Krankheitsfolgen).

wIch schwore bei Apollon dem Arzt und Asklepios ... und allen Gottern
und Géttinnen, sie zu Zeugen anrufend®, so lautet der hippokratische Eid,
wdass ich erfiillen will nach meinem Konnen und Urteil diesen Eid und diesen
Vertrag: Ich will vor Schaden und Unrecht bewahren. Ich will weder irgend
jemandem ein todliches Medikament geben, wenn ich darum gebeten werde,
noch will ich in dieser Hinsicht einen Rat erteilen. Ebenso will ich keiner Frau
ein abtreibendes Mittel geben ... In alle Hauser, die ich besuche, will ich zum
Vorteil der Kranken kommen, mich frei haltend von allem vorsitzlichen Un-
recht, von aller Schadigung.*”

Nur wenige der insgesamt 60 Schriften des corpus bippocraticum aus dem
3./4. Jahrhundert vor Christus stammen von Hippokrates selbst. Das ist inso-
fern von Bedeutung, als der sog. Eid des Hippokrates nicht auf die autoritire
Aussage eines Einzelnen zuriickgeht, sondern wohl der Uberzeugung einiger
oder gar vieler Heilkundiger seiner Zeit entsprach und sich vielleicht einer
antiken Euthanasie-Praxis widersetzen wollte, In der Schrift ,,iiber die Krank-
heiten* heifst es: ,,Fachgerecht ist es, bei der Behandlung diejenigen Krankhei-
ten, die heilbar sind, bis zur Heilung zu behandeln, von den unheilbaren aber
zu wissen, warum sie unheilbar sind, und bei der Behandlung der Patienten,
die an derartigen Krankheiten leiden, zu niitzen, indem man die Behandlung
nach der Heilbarkeit ausrichtet.“ Wenn man die Krankheit nicht iiberwinden
konne, heifit es in der Schrift ,,Uber die inneren Leiden®, solle man vor allem
den Schmerz lindern, denn ,auf diese Weise diirfte* der Patient sein Leiden
»am leichtesten ertragen™'’.

In dieser Tradition schrieb Johann Valentin Andreae 1619 in seinem
. Christianopolis“: ,,Menschen, deren Geist verwirrt oder gestort ist, dulden
sie unter sich, wenn es ertraglich ist; ist dies nicht der Fall, so gelangen sie
unter gelinde Aufsicht. Ebenso hilt man es mit den ungewdhnlich Missgestal-
teten, denn die Vernunft gebietet, dass die menschliche Gesellschaft sich derer,
die die Natur stiefmiitterlich behandelte, besonders giitig annimmt. Auch
Gott ertrigt uns ja mit unendlicher Giite und Langmut - nicht, wie er uns
wiinscht, sondern wie wir sind.“ Auf diese Uberlieferung stiitzen sich heute
Hospizbewegung und Palliativmedizin als wirksame Gegenstrategien zur me-
dial und politisch diskutierten aktiven Sterbehilfe.

5 O, Horerg, Medizin ohne Ethik, a.a. 0., 12.

¢ Zit. nach U, Benzenudrer, Der gute Tod? Euthanasie und Sterbehilfe in Geschichte
und Gegenwart, Miinchen 1999, 40.

10/ Ebd. 39.
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Erst seit der zweiten Hilfte des vorigen Jahrhunderts wird der Respekt vor
der Autonomie des Kranken im informed consent zum weiteren Basiselement
arztlichen Handelns und tritt seitdem immer mehr ins medizinethische und
juristische Blickfeld. Gegen den Willen des Patienten darf der Arzt nicht titig
werden. Nur der akute Notfall und die lebensbedrohliche Situation erlauben
ihm, ohne die ausdriickliche Zustimmung des Kranken medizinisch zu han-
deln. Fiir die aktuelle Fihigkeit des Patienten zur Selbstbestimmung sind Frei-
willigkeit und Einsichtsfihigkeit als Mindestbedingung vorausgesetzt. Der
frither geiibte drztliche Paternalismus wurde verlassen. Dennoch kann ein ge-
wisses Ungleichgewicht in der Beurteilung der jeweiligen Situation auch heute
noch zu einem ,,milden* arztlichen Paternalismus berechtigen, da der Arzt als
Fachmann mit Erfahrung die spezielle Situation beurteilt. Selbstbestimmung
kann dann zur Mitbestimmung werden, und in der Regel ist der Patient dank-
bar dafiir. Ist die Urteilskraft des Patienten bereits eingeschrankt, wird man
nach seinem mutmafSlichen Willen fragen und ihn tiber Angehorige, eine Pa-
tientenverfiigung, den Vormund oder andere juristisch legitimierte Vertreter
zu ermitteln suchen. Die letzte Entscheidung zwischen ethisch brisanten
Handlungsoptionen bleibt indes dem Arzt und seinem autonomen Gewissen
vorbehalten, wofiir er dann auch die Verantwortung zu iibernehmen hat.

Dariiber hinaus sucht der Mediziner heute den Rat philosophischer Ethik.
Denn der Fortschritt medizinischer Forschung und medizintechnischer Ein-
griffsmoglichkeiten schafft immer neue Entscheidungssituationen. Hier liegt
die Bedeutung der Bioethik, die als weiteres Fundament fiir érztliches Han-
deln im ,ethischen Neuland* (z.B. Embryonenverbrauch) zunehmend an
Geltung gewinnt. " Sie ist zudem theoretische Basis der sog. Ethikkommissio-
nen.

Die ,, Todesmentalitat* unserer Zeit

Einerseits fithrt der Autonomie-Gedanke zu erweiterten Selbstverwirk-
lichungswiinschen, andererseits behindert ein humanistisch verengter, empiri-
scher Wiirdebegriff die Selbstreflexion und beeintrachtigt die Einsicht, ein ge-
schopfliches und damit an allgemeine und vorgegebene Normen gebundenes
Wesen zu sein. Wer wollte es ,,der jiingeren Generation eigentlich veriibeln®,
so die Kritik des niederlindischen Arztes Gunning, ,,die ,unzumutbaren® Alten
zu euthanasieren, sind die Jungen doch selbst nur die Uberlebenden eines vor-
geburtlichen Selektionsprozesses — haben also ,gelernt*“ 2. Die ,,Unzumutbar-
keit* hat sich inzwischen zu jenem Indikator gewandelt, der in europiischen

"' O. HOFFE, Medizin ohne Ethik, a.a.0., 17.
' K. F. GuNNING, Die Euthanasie in Holland geriit aufler Kontrolle. Kritischer Bericht
eines hollindischen Arztes, in: Der Internist 41, 2000, 146.
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Demokratien Tétungshandlungen am Unschuldigen, dem Nicht-Aggressor,
erlaubt. Hier gehe der weltanschauliche Trend weg vom demokratischen Biir-
gerschutz fiir alle, weg von der ,Heiligkeit des Lebens*, hin zum Manage-
ment von Experten, hin zur ,latrokratie®, die sich fiir todliche Selektionen
einspannen ldsst. In den Niederlanden schiitze das Gesetz den Arzt, nicht
den Patienten. ,,Der Patient, der nicht euthanasiert werden will, ist seines Le-
bens nicht mehr sicher.“" Kritisch wird vermerke, dass dort praktizierende
Arzte Futhanasie nicht mehr als besondere Aktion betrachten, sondern als
zu ihrer gewdhnlichen Praxis gehorend, als ,,Endpunkt eines Spektrums® in-
nerhalb der Sorge fiir schwer kranke Menschen, auch ohne deren Zustim-
mung. Wenn man dort von ,terminaler Sedierung® spricht, ist nicht nur die
medikamentose Sedierung gemeint, sondern der zusarzliche tédliche Abbruch
von Sondenernihrung und Fliissigkeitszufuhr. ™

Die Sicht der Renaissance vom Menschen als deus secundus, dem Gott
nachgeordneten Schopfer und Mitgestalter, hat sich in der Moderne von der
wtheonomen Autonomie® (Hans Kiing) zur vollstindigen Autonomie erwei-
tert. Von Gott und der Verantwortung ihm gegeniiber emanzipiert, strebt der
Mensch nach unabhangiger Gestaltung seines Selbst, seines Lebens und seiner
Welt. Als Beispiel fiir solche ,Selbstermichtigung® sei ein Artikel der ,,Cali-
fornia Medicine* von 1970 angefiihrt, in dem die California Medical Asso-
ciation ,eine neue Ethik fir Medizin und Gesellschaft* verlangte.” Wegen
der drohenden Uberbevolkerung, so die Argumentation, konne man sich
nicht mehr mit jedem Niveau der Lebensqualitat zufrieden geben. ,, Wir brau-
chen Mafdstabe um zu entscheiden, wer leben darf und wer nicht.* Zwar sa-
hen selbst die Autoren hierin ein grauenhaftes Zukunfts-Programm, aber sie
hielten es letztlich fur unvermeidlich! Der weitgehend akzeptierten , birth
control®, Abtreibung und Zwangssterilisation inbegriffen, habe in einem
nichsten Schritt die ,death control® zu folgen. Arzte, deren Zustindigkeit
fiir die Totungsmechanik man stillschweigend voraussetzt, miissten darauf
vorbereitet werden, und zwar iiber Kulturen und Traditionen, Weltanschau-
ungen und Religionen hinweg.

Wihrend die christliche Ethik das Menschenleben nicht abwigend bewer-
tet, es vielmehr schitzt, wiirdigt und als , heilig® versteht, und obwohl diese
Position nach der Erfahrung der Naziverbrechen ,,wider die Menschlichkeit
als verniinftig bestatigt ist, haben sich heute erneut Lebenswertentscheidun-
gen in unser Denken eingeschlichen. Dies ist nicht zuletzt auf die enorme Aus-
weitung therapeutischer Erfolge zuriickzufithren. Arzte betreiben Vorsorge
weit intensiver als frither, und die Diagnostik boomt. Arzte wollen helfen

" Ebd. 145.
1 A. GRUNDMANN, Das niederlindische Geserz, a.a. 0., 211.
1 K. E GunNING, Die Euthanasie in Holland, a.a. O., 144.
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und heilen und, wie bereits in der Antike, Lebensqualitit verschaffen. Die
dunkle Seite solchen Fortschritts ist, dass Arzte gerade zum Zweck der ,,Le-
bensqualitat* auch vor Tétungshandlungen nicht mehr zuriickschrecken.
Krass formulierte es ein Gynakologe: ,Beim Schwangerschaftsabbruch lésen
wir das Problem einfach durch Abtoten des Kindes“. Und zum Dilemma der
Mehrlingsreduktion bemerkt er: , Welches Kind soll man nehmen? ... Jenes
dort oben? ... Aber nein, gerade steckt es seinen Daumen in den Mund, dann
nehmen wir lieber das andere.*'® Der Bonner Humangenetiker Propping ge-
steht offen: ,Prianatale Diagnostik ist auf die selektive Tétung eines heran-
wachsenden Kindes gerichtet.*'” ,Wir toten, natiirlich téten wir. Wir téten
nach der 20. Schwangerschaftswoche und wir toten davor®, so der Gyniko-
loge B. Joachim Hackeloer aus Hamburg bei einem Fortbildungskongress
1998 in Mainz.”® Warum sollte dies nicht auch am Ende eines Menschen-
lebens gelten, wenn in Wachkoma oder Demenz die abschreckende Ohn-
macht, der Verlust von Kontaktfahigkeit und Selbstbeherrschung so hart vor
Augen tritt? Ist da nicht erst recht die Tétungskompetenz des Mediziners ge-
frage? Fiir ,natiirlich“ halten Arzte in Holland und Belgien seit 2002 das To-
ten auch schon mal mittendrin im Leben, wenn es der ausdriickliche Wunsch
schwerkranker, depressiver, drogenabhiangiger oder einfach lebensmiider Pa-
tienten ist. Selbst wenn sie erst 12 Jahre jung sind und das altersabhingige
Anrecht auf den Weltschmerz haben! Thr aus manchen Lebensumstinden,
aus physischer Krankheit und/oder einem Perspektivenverlust geborener To-
deswunsch ist Medizinern dort zur Todes-Indikation geworden. Elterliche
Zustimmung zur Leistung von Sterbehilfe ist nur bei Minderjahrigen zwi-
schen zwolf und sechzehn Jahren erforderlich. Nach einer landesweiten Um-
frage im Rahmen einer Dissertation im Jahr 2001/2002 betrug der Anteil von
Sterbehilfefillen am Gesamt der Todesfille 43,8 %, davon wurden 982 Pa-
tienten ohne Zustimmung getétet.'” Auch war es nicht allein der unertrigli-
che Schmerz, der die Arzte in den Niederlanden zur aktiven Euthanasie moti-
vierte. Uberwiegend wurde das ,sinnlose Leiden® und eine als zu niedrig
eingeschatzte Lebensqualitat zur Totungs-Indikation, in 5 % war es einfach
die , Lebensmiidigkeit* des Patienten. In 16 % der Fille erfolgte aktive Ster-
behilfe ohne Verlangen, obwohl der jeweilige Arzt den Patienten als voll ent-
scheidungsfihig beurteilte.*

'* P. MALLMANN, Ethische Herausforderungen in der Gynikologie, in Lebensforum
(1998) H. 2, 40 ff.

7 P. PROPPING, in: Genwelten, Ausstellungskatalog der Kunst- und Ausstellungshalle der
BDR Deutschland, Bonn 1998, 86,

" C. Kaminskl, , Wir toten, natiirlich téren wir.* Eindriicke von einem Fortbildungskon-
greR fiir Pranatale Medizin, in: Lebensforum (1999) H. 1, 29.

" A. GRUNDMANN, Das niederlindische Gesetz, a.a. O., 204,

¥ Ebd., 210f.
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Auswirkungen des Orientierungsverlustes auf die arztliche Praxis

Immer wieder sind es gesellschaftliche Paradigmen, die den Arzr als Berater
und Helfer zu instrumentalisieren suchen und ihn in ,,Versuchungsszenarien®
fithren, die seinen Dienst zur Térungskompetenz pervertieren konnen.

So wird in Parallele zur Unfallforschung unter der Chiffre der , Niitzlich-
keit* und der ,Schadensbekdampfung® nach Vermeidungsstrategien (,,Pra-
vention®) in Bezug auf kindliche Behinderungen mittels Praimplantations-
und Prinataldiagnostik gesucht (PID/PND). Die betroffenen Ungeborenen
werden abgetrieben. Dies wird vom philosophischen Utilitarismus (Peter Sin-
ger, Norbert Hoerster, Helga Kuhse u. a.) gestiitzt, verstirkt und mittels Kos-
tenstatistiken als 6konomisch richtig und moralisch plausibel dargestellt.

In der verstindnisvollen Aufnahme der Angste der Frau wandelt sich unter
der Chiffre des ,,Mitleids" die Schwangerenvorsorge zur Entlastung allein der
schwangeren Frau in sozialer Notlage und intendiert die ,, Opferung* des Kin-
des. Oder sie pervertiert zur panisch betriebenen Absicherung vor dem Risiko
wbehindertes Kind“! In beiden Fillen riickt die Schwangerschaft in die Rubrik
»Krankheit“. Die , Therapie* besteht dann in der Tétung des Kindes als der
wbesseren Losung®,

Unter der Chiffre Recht auf ein gesundes Kind wird eugenische Ideologie
weiter transportiert. Die Eugenik fritherer Jahrhunderte, insbesondere die
vom Ende des 19. Jahrhunderts, versuchte sich philosophisch zu begriinden.
Nach Hitlers Unmenschlichkeitsexzessen im Namen des ,,Volkswohls“
kommt die Eugenik in der Postmoderne nicht als propagandistisch aufge-
blihter Rassenwahn daher, sondern ,rein medizinwissenschaftlich® und
»von unten®, auf leiseren Sohlen, welche als Spur verstindliche Elternwiin-
sche benutzen und die Fihrte weiterzichen zu einer ,viel versprechenden®
Gen-Dogmatik, die eine geradezu werbende Sprache und einen appellativen
Charakter angenommen hat: (Todliche) Selektion ist nach James Watson im
Sinne der menschlichen Evolution zu betreiben.

Wie seit etwa 1970 die Autoritit des eigenen Gewissens in der Abtrei-
bungsfrage beansprucht und die vorgeburtliche Kindestotung mirt viel Pathos
zur ,verantworteten” Mafnahme der reifen Frau erklirt wurde (,mein
Bauch gehdort mir!“), generiert sich die Chiffre der ,Autonomie®™ zunehmend
zum Werbelogo fiir den adrztlich assistierten Suizid bzw. den medizintechnisch
eingeleiteten Exitus.

Aufler Medizinern gehen mittlerweile auch nicht wenige Philosophen,
Theologen und Juristen unter der ,offenen* Chiffre , buman beings* und
des ,, Priaembryo® von einem segmentierten Personenbegriff aus, indem sie
das Lebensrecht des Menschen an Indikatoren festmachen, wie Selbst-
bewusstsein, Lebensinteresse, Selbstkontrolle, Sinn fiir Zukunft, Sinn fiir Ver-
gangenheit oder an Kommunikation und Neugier, der sozialen Bindungs-
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fahigkeit, beginnend mit der Anfangsbeziehung zur Mutter, frithestens also
zum Zeitpunkt der Nidation. Der Ausdruck ,,Mensch als Person* erschlieffe
sich erst in der , Perspektive personaler Kommunikation®, heifit es auch im
Papier der ,Kammer fiir Offentliche Verantwortung der Evangelischen Kir-
che in Deutschland“*, das sich als ethische Legitimation des Embryonenver-
brauchs verstehen méchte. So wird die ontologische Frage verdringt, wie ein
impersonaler Organismus sich plotzlich ,personal® verhalten konne, wie
denn aus einem Etwas, einer Sache, ein Jemand werden oder umgekehrt in
Wachkoma, Demenz und Ohnmacht ein solcher Jemand zum reinen Psycho-
physicum mit ,antastbarer Wiirde* degradieren sollte.

Aktuelle Fragestellungen

Sowohl auf dem Boden eines ausschlieBlichen Rechtspositivismus als auch
eines orientierungslosen Relativismus ergeben sich diverse Fragestellungen,
welche die allgemeine Moral und das drztliche Berufsethos im Besonderen
betreffen. Zudem stehen medizinische Forschung und Arzt heute in einem
sich stets erweiternden Entscheidungsfeld, in dem sie zwischen dem Leben
oder dem Tod anderer Menschen ,,wihlen* sollen. Wie ist mit dem groflen
Komplex der Reproduktionsmedizin, bei der ,iiberzihlige“ Embryonen ent-
stehen, umzugehen? Soll man die Eugenik am Lebensbeginn (PID/Polkérper-
diagnostik) weiter verbieten und die etablierte Prianataldiagnostik (PND) in
ihrer immer umfassenderen Reichweite wieder begrenzen? Stehen therapeuti-
sche Handlung (,salus aegroti“) bzw. kiinftig mogliche Therapieerfolge ho-
her als die Wiirde und das Lebensrecht von Menschenembryonen? Darf man
wiiberzahlige* Embryonen fiir pharmazeutische oder biotechnische Zwecke
wzer“~forschen oder Menschenklone herstellen, nur um sie zu verwerten?
Oder bedeutet das Forschungsklonen nicht eher eine ,,Riickkehr zum Kanni-
balismus*?

Noch allgemeiner gefragt: Welche Gesundheit ist denn gemeint, welches
Heil, das der Arzt garantieren soll? Ist es das ,, Fehlen von Krankheit“ oder die
Utopie von ,totalem Wohlbefinden“ im dauerhaft harmonisch- kraftvollen
Lebenselan: , Leben in Wiirde bis zum Ende“? Schliefit Behinderung die Le-
bensqualitat (,,Heil ) aus? Ist der Langzeitkranke nur eine ,iiberfliissige* so-
ziale Belastung? Ist Alter pathologisch? Eines steht fest: Wenn Arzte den Le-
bensschutz dem Hilfsgebot nachordnen und ein Helfersyndrom zum ,,mercy
killing“ entwickeln, d. h. nicht Vernunft, sondern allein das Mitleid entschei-
den lassen und die Rechtspflichten den sekundiren Tugendpflichten nachord-
nen, unterliegen sie dem ,humanitaristischen Fehlschluss“.* Wem Francis

3 R. Scuroeper, Uberzihlige Embryonen: Respekt, aber kein Lebensschurz, in: Deut-
sches Arzteblarr (Jg. 101) H. 4, 155.
2 0. HO¥rE, Medizin ohne Ethik?, a.a. 0., 44.
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Bacons Satz iiber alles gilt: ,,of charity, there is no excess“, wird ihn beim
sabstindigen“ Kranken oder dem schwerstbehinderten Saugling anwenden;
er wird aktives Toten als Akt der Barmherzigkeit (miss-)verstehen, Das Re-
flektieren geht inzwischen weiter: Bleibt die sog. passive Sterbehilfe in Form
des Behandlungsabbruchs in jedem Fall unbeeinflusst von der Beurteilung aus
dem Kreis der Angehérigen, ein solch verdimmerndes und ,abgelebtes® Le-
ben sei doch nicht mehr menschenwiirdig? Und wo liegt die ethisch kritische
Grenze bei der sog. indirekten Sterbehilfe durch hohe Medikation? Schlief3-
lich kann man ,aktiv® wie auch ,passiv¥, sowohl ,direkt* wie ,indirekt*
den Tod eines Menschen herbeifiihren. Der Ort der selbstkritischen Priifung
drztlicher Intention liegt auf der schmalen Grenze zwischen , Téten“ und
Sterbenlassen®. Darf ich aber schon vor dem medizinisch erkennbaren
»point of no return* einen Patienten ,sterben lassen“? Hier stoft der Arzt
gelegentlich auf dufleren Widerstand. Vielfach lehnt man allzu plakativ die
wseelenlose Apparatemedizin® ab, auch wenn sie indiziert ist und real der Le-
benserhaltung dient; beispielsweise hat der Wachkomapatient reelle Uber-
lebens-Chancen, und deswegen ist seine Basisversorgung zu gewihrleisten.

Und welches Menschenbild soll fiir die Geriatrie leitend werden, ohne in
neue Problematiken und Angste zu geraten, die nicht nur Hans Kiing und
Walter Jens angesprochen haben: Angst, dem Erfolgszwang von Medizinern
ausgeliefert zu sein, Angst vor dem endlosen ,Hingen an Apparaten®, vor
einem ,Dahinvegetieren® durch ,alle Techniken pharmakologischer Ruhig-
stellung®, die Angst, die geistige Prisenz zu verlieren und nicht mehr akzep-
tiert zu werden? #* Wird hier nicht vielfach eine rein theoretische Wahl zwi-
schen Wiirde oder Maschine konstruiert, als wiirde man nicht im iibrigen und
bisherigen Leben auch ,assistiert® und mit ,Maschinen* leben (miissen)? Ge-
raten andererseits angesichts des therapeutischen Angebots Leben und Ster-
ben nicht wie von selbst in die Konsumentscheidung? Wie weit reicht hier
die menschliche Selbstbestimmung? Wie soll ich selbst in Verantwortung ster-
ben? Was will, kann, darf ich fiir mein Ende verfiigen?

Gerechtigkeit und Gewissensfreiheit als Basis arztlichen Handelns

Um sich der Instrumentalisierung durch Gesellschaft und Judikatur zu entzie-
hen, gilt es, sich auf das Mensch-Sein zu besinnen, auf die Gleichheit der Men-
schen, auf ihren . Status* im Spiegel der Gerechtigkeit, die dieses Sein auf
Augenhdhe ebenbiirtig respektiert. Es ist die Perspektive der Teilhabe am Le-
ben als Grundrechr aller Menschen, die der Arzt nie aus den Augen verlieren
soll. Bibel** und Vernunft verpflichten zur Ethik der bedingungslosen zwi-

# H. KUNG / W. Jens, Menschenwiirdig sterben. Ein Plidoyer fiir Selbstverantwortung,

Miinchen 1995, 50.
* Vgl. dazu z. B. Dtn 30,19.
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schenmenschlichen Achtung dieses Rechts. Fiir die Medizin(er) blieb dies bis
heute ein Lernprozess, Wihrend Rudolf Virchow noch die , technizistische
Gesinnung*“** eines Francis Bacon beibehalten und in seinem chirurgischen
Handeln dem ,Maschinenmodell“ von Julien Offray de Lamettrie folgen
wollte, und in der Transzendenz ,eine Verirrung des menschlichen Geistes*
sah, hat der Psychiater und Philosoph Karl Jaspers nach der Erfahrung extre-
mer Menschenmissachtung im Nazi-Regime jene reduktionistische Einstel-
lung wieder korrigiert und betont, dass der Arzt ,weder Techniker noch Hei-
land, sondern Existenz fiir Existenz, vergangliches Menschenwesen mit dem
anderen* sei.

Diese Gleichheit der Menschen in der Perspektive der Gerechtigkeit ist in
der beruflichen Praxis und 6ffentlich vor Gesetz und Gesellschaft - und gele-
gentlich auch gegen diese - zu bezeugen. An die so gebotene zwischenmensch-
liche Solidaritit konnte z.B. das Gesprich mit den Angehérigen eines chro-
nisch Leidenden ankniipfen, die glauben, dessen ,erbarmliches® Verlschen
nicht weiter mittragen zu kénnen. SchlieBlich brechen diese wie auch abtrei-
bungswillige Eltern, ,.die sich ,im Gewissen* gegen das Lebensrecht ihres un-
geborenen Kindes entscheiden, das urspriingliche Band menschlicher Solida-
ritit, das allein darin besteht, dass wir einander leben lassen und unsere
unverfiigbaren Lebenschancen gegenseitig achten®. In diesen Fallen verfehlt
sich das Gewissen, ,wenn es gegen die in ihm angelegte Gegenseitigkeitsfor-
derung®, namlich die nach der Gerechtigkeit, ,verstofit“.”

Der Ursprung der Menschenrechte, zu denen die Gewissensfreiheit gehort,
liegt in der menschlichen Freiheit. Daher kann kein moderner demokratischer
Staat auf deren Achtung verzichten. Das schlieft nicht aus, dass man auch in
liberalen Demokratien fiir die Freiheit des Gewissens einen Preis zu zahlen
hat, weil Zeittrends in Politik und Gesetzgebung einfliefen und der persén-
lichen Entscheidung vielleicht entgegenstehen. In einer globalen Kommuni-
kation werden beide, Patient und Arzt, von herrschenden, teils sich wider-
sprechenden Paradigmen beeinflusst. Als Zeitgenossen sind sie diversen
Angeboten und Ideologien ausgesetzt. Dabei steht immer auch Wissenschaft-
lichkeit unter Ideologieverdacht, denn sie kann Intuition, Affekt, Einfiihlung
und Erfahrung zugunsten der Rationalitit abschwichen, ausklammern und
so die Mitmenschlichkeit vergessen machen. Dies trifft nicht nur auf den Fall
des sog. therapeutischen Klonens zu, sondern kann auch an einigen anderen
Situationen verdeutlicht werden. So kann jeder Therapieversuch mittels
menschlicher embryonaler Stammzellen als Beispiel fiir die Dominanz des

¥ So zitiert bei Karl Jaspers, Der Arzt im technischen Zeitalter, Miinchen 1986, 55.

* R, VircHow, Uber die Standpunkte in der wissenschaftlichen Medizin, in: Archiv fiir
Pathologische Anatomie 1 (1847), 3.

¥ E. ScHOCKENHOFF, Wie gewiss ist das Gewissen? Eine ethische Orientierung, Freiburg
i.Br, 2003, 211.
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Verfiigungswissens iiber das Orientierungswissen dienen, da zur Gewinnung
dieser Zellen Embryonen getotet wurden. Weiter sind hochstrichterliche Ge-
richtsurteile, welche die Trisomie 21 (,,Down-Syndrom*) als , verhingnis-
voll* beurteilen und Geburt und Leben eines behinderten Kindes mit einem
Schadensersatz in Form eines ., Finanzausgleichs® durch den Arzt oder die
Hebamme belegen, als irrefiihrende Wegweiser zu erkennen und als solche
den Eltern darzustellen. Manchmal braucht es dazu Mut und Konsequenz.
Auch ist klarzustellen, dass die gingige relativistische Floskel, das und jenes
,miisse jeder mit seinem Gewissen ausmachen® — der Arzt, der Patient, die
schwangere Frau —, nicht bedeuten kann, dass jede sog. Gewissensentschei-
dung schon als solche unstrittig wire oder vor Bestrafung schiitzen miisste.?*
Denn es bestehr die Gefahr, das Gewissen zur Leerformel zu machen und mit
einem ,,Hauch des Unverbindlichen und des Pathetischen* auszuschmiicken,
indem beispielsweise aktive Sterbehilfe naturalisiert wird, d.h. die Tétung
nach Vereinbarung (zwischen Patient und Arzt) und natiirliches Sterben als
ethisch gleichrangige Optionen bewertet werden. Auch wire im Gesprich
mit dem aussichtslos Erkrankten manche ,selbstbestimmte® Entscheidung
als heteronome Beeinflussung zu entlarven. Wird nimlich Menschenwiirde
rein empirisch definiert, hat man gefilligst ,,in Wiirde und Ehren* abzutreten,
sobald Abhingigkeit eintritt, und andere von sich zu befreien, wenn man zur
okonomischen Last zu werden droht. Durch eingehende Analyse im irzt-
lichen Gesprich erst kann die eigenstindige Gewissensfreiheit des Patienten
erarbeitet und zur Geltung gebracht werden. Allerdings kénnen die individu-
ellen Kosten fiir eine klare Gewissensentscheidung in der Demokratie hoch
liegen. Die Weigerung aus ethischen Griinden, wihrend der arztlichen Aus-
bildung oder spiter an einer Abtreibung mitzuwirken oder als Molekularbio-
loge menschliche Embryonen zu zerlegen, kann u.U. die berufliche Karriere
beeintrichtigen. Dem Gynikologen, der seine lebensbejahende Haltung auch
im Fall einer kindlichen Behinderung konsequent durchhilt, droht womog-
lich noch im Nachhinein eine Schadensklage, wenn sich der Einfluss von An-
gehorigen und Nachbarn im Lauf der Zeit als stirker erweisen sollte. Wiirden
Arzte aber die personliche Gewissensinstanz aufgeben, werden andere Instan-
zen - politische, soziale, fundamentalistische und positiv-rechtliche — mit viel
Interesse an ihre Stelle treten, was eine immer weiter reichende Instrumenta-
lisierung zur Folge hitte.

Existenzanalytische Aspekte zur Leidbewiltigung

Leid als urmenschliche Erfahrung wurde in fritheren Zeiten und vielen Kul-
turrdumen als Priifung verstanden. Der Existenzanalytiker Viktor E. Frank!

% E, SCHOCKENHOFF, Wie gewiss ist das Gewissen, a.a. 0., 14.
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spricht von drei Wertekategorien in unserer Lebensfithrung.?® ,Das Leben
verlangt vom Menschen ... eine elastische Anpassung an die Chancen, die es
ihm gibt.* Aufer den schépferischen Werten, die sich durch Leistung in einem
Aufgabenkreis verwirklichen lassen, finden sich solche des Erlebens — die
»Hingabe an die Schonheit von Natur oder Kunst®. Zweifellos ist der Tod
die gewaltigste Herausforderung an uns, lisst er sich doch nicht , besiegen*.
Nun liegt zwischen Leben und Tod die Erfahrung von Einschrankung und
begrenzter Méglichkeiten. Frankls Logotherapie spricht daher drittens von
wEinstellungswerten“ dann, wenn der Mensch sich einem unausweichlichen
Schicksal gegeniibersieht: , Wie er es nun tragt, wie er es gleichsam als sein
Kreuz auf sich nimmt, darum geht es. Es geht um Haltungen wie Tapferkeit
im Leiden, Wiirde auch noch im Untergang und im Scheitern.“* So kann -
und das ist Frankls zentrale Aussage — ,,die menschliche Existenz eigentlich
niemals wirklich sinnlos werden ... Das Leben behilt seinen Sinn bis ,in ulti-
mis*“, solange der Mensch atmet. Behinderung, Krankheit und Sterben be-
deuten einerseits Ausgeliefertsein; andererseits fragen sie zugleich nach Auf-
arbeitung und ,lebendiger* Gestaltung.

Was folgt daraus fiir das drztliche Handeln? Frankl sieht den ,,Arzt nicht
dazu berufen ..., iiber Wert oder Unwert eines Menschenlebens zu Gerichr zu
sitzen.“ Er soll ,heilen, soweit er es kann, und Menschen ... pflegen, sobald er
sie nicht mehr heilen kann.“ Tut er das nicht mit allem Ernst und Einsatz,
»wire es mit dem Vertrauen zu ihm ein und fiir allemal dahin. Ein Kranker
wiiffte in keinem Augenblick, ob der Arzt sich ihm noch als Helfer naht - oder
schon als Henker.“*!

Mit dem salus aegroti kann nicht gemeint sein, unter keinen Umstinden
behindert, leidend, geschwiicht oder kurzatmig zu sein. Es geht auch nicht um
unbegrenzte Gesundheitsunterstiitzung mittels ,Anti-Aging® und hochmo-
derner Biotechnik. ,Heil liegt darin, selbst in Extremsituationen Sinn zu er-
schlieen. Das Gewissen, ein spezifisch menschliches Phinomen, beschreibt
Frankl als die intuitive Fihigkeit, den verborgenen Sinn jeder Situation, das
»Gesollte, aufzuspiiren. Wir kénnen uns irren, auch in unserem Gewissen,
ja, aber trotz dieser Unsicherheit verpflichtet die uns geschenkte Freiheit, uns
nicht nur ,,irgendwie® nach ihm zu richten, sondern ,,nach bestem (!) Wissen
und Gewissen* zu entscheiden. Das bedeutet nicht zuletzt die stetige Miihe
um allgemein- und berufsethische Orientierung und Weiterbildung. In der
Frage nach dem Sinn des Lebens kommt es nach Frankl auf eine , koper-
nikanische Wendung® an. Denn in der existentiellen Herausforderung durch
Krankheit und Behinderung ist der Mensch weniger der Fragensteller als viel-

¥ V. E. FRANKL, Arztliche Seelsorge, Frankfurt a. M. 1987, 81.
% Ebd., 83.
1 Ebd., 85.
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mehr der ., Tragende®, Herausgeforderte, der vom Schicksal ., Befragte“, der
in seiner Existenz ,,das Antworten* zu vollziehen hat.

Die Orientierung am christlichen Menschenbild

Hier ist die Nihe zum christlichen Menschenbild augenscheinlich, sagt doch
auch die Theologie, dass menschliches Leben sich im Hinblick auf sein Gelin-
gen oder Nicht-Gelingen vor einer letzten Sinninstanz zu verantworten hat.
Das heifft die Méoglichkeit einer totalen menschlichen Selbstverfiigung ist
schon im Ansatz ausgeschlossen. Denn der Sinn ist situativ vorgegeben, wird
gesucht und nicht autonom gesetzt. Wie sich die Theologie ihrerseits den An-
fragen aus der modernen Naturwissenschaft zu stellen hat, so muss von der
Medizin entsprechend anerkannt werden, dass christlicher Glaube und kirch-
liche Tradition ,,ein Sinnwissen vom Menschen® bewahren, ,,das iiber die be-
grenzte Perspektive wissenschaftlicher Einzelerkenntnis hinausweist** und
der schleichenden Verknappung der Ressource Sinn entgegenwirkt. Ordnet
man den Menschen nur biologisch bei den leidensfihigen Wesen, also den
animalia ein, dann ergibt sich kein Sinn-Zusammenhang von Leben, Leiden,
Sterben und einmaliger Wiirde. Versteht man ihn aber als imago dei, die Gott
in Beziehung zu sich selbst erschaffen hat,’ dann ist Menschenwiirde kein
bloes Akzidens, keine zugesprochene oder versagbare Eigenschaft, kein em-
pirisches Merkmal. Sie ist wesenseigen und unabhingig von Situation, Le-
bensphase, von Ansprech- oder Kontaktfihigkeit. Sie ist spiritueller Art und
bleibt letztlich von versuchten Verletzungen durch andere unberiihrt. In
christlicher Perspektive ist Menschenwiirde de facto unantastbar: Sie ist gott-
liche Mitgift. Im Wunder der Inkarnation, indem sich Gott im Bild des Men-
schen Jesus offenbart und diese Historie gottlicher Zuwendung mit Mariens
Empfingnis beginnen lisst,* ist Menschenwiirde eigens und wesentlich be-
statigt als urspriingliche Potenzialitit des Menschen und als seine unermess-
liche gottliche Berufung, personliches Gegeniiber des Schépfers zu sein und in
Thm vollendet zu werden. Daraus folgt fir die christliche Ethik der Appell an
das Handeln des Einzelnen und der Gemeinschaft, die verniinfrige und ver-
antwortete Ordnung im Zusammenleben der Menschen zu garantieren. Es
ist eine ,,Ethik der gleichen Wiirde aller Menschen®, der sich die hippokrati-
sche Medizin in der Antike bereits angenihert hatte und welche das kirchliche
Lehramt heute in klaren Worten so ausdriickt. ,,Wenn die Kirche die unbe-

1 E. ScHockeNHOFF, Wie gewiss ist das Gewissen, a.a. 0., 61.

" Vgl. Gen. 1, 26.

" Wiihrend Augustinus das Gedenken an den Tag bezeugt, an dem Christus im Schof8
Mariens Mensch wurde, feierten die Kirchen des Ostens um 550 bereits am 25. Mirz, neun
Monate vor Weihnachten also, ein Fest der , Verkiindigung des Herrn®. Dies iibernahm die
romische Kirche im 7. Jahrhundert.
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dingte Achtung vor dem Recht auf Leben jedes unschuldigen Menschen - von
der Empfingnis bis zu seinem natiirlichen Tod - zu einer der Saulen erklart,
auf die sich jede biirgerliche Gesellschaft stiitzt, will sie lediglich einen huma-
nen Staat fordern. Einen Staat, der die Verteidigung der Grundrechte der
menschlichen Person, besonders der schwachsten, als ihre vorrangige Pflicht
anerkennt,“ "

* Enzyklika Evangelium vitae von Papst Johannes Paul II, 25. Marz 1995, No. 101. Vgl.
dazu auch: E. Picker in: Schriften der Juristischen Studiengesellschaft Regensburg e. V.,
H. 16, Miinchen 1997, 32.
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BESPRECHUNGEN

Franz, Albert / Baum, Wolfgang / Kreutzer, Karsten (Hg.): Lexikon philosophischer
Grundbegriffe der Theologie, mit CD-Rom; Freiburg: Herder Verlag 2003, 520 Seiten, Ln.,
€29,90, ISBN 3-451-28068-X.

Zum Studium der christlichen Theologie gehort als unverzichtbarer Teil eine Auseinan-
dersetzung mit der abendldndischen Philosophie. Dabei geht es nicht nur um den Gewinn
von philosophichistorischem Wissen oder die Einsicht in den Zusammenhang von Glaube
und Vernunft, sondern auch um die Klirung der philosophischen Grundlagen theologischer
Begriffsbildung. Dieser Aufgabe stellt sich das vorliegende Lexikon, das von Wissenschaft-
lern des Lehrstuhls fiir Systematische Theologie der Universitit Dresden herausgegeben wor-
den ist. Damit wird ein zur Zeit konkurrenzloses Nachschlagewerk philosophischer Begrif-
fe, die von theologischer Relevanz sind, prisentiert. Den Herausgebern zufolge umfasst die
Zielgruppe dieses Lexikons Studierende und Lehrende der Theologie. Die Artikel sind je-
weils nach dem gleichen Schema aufgebaut: Zuniichst eine kurze etymologische Worterkl-
rung, danach folgen Hinweise zur Begriffsgeschichte und anschlieBend zur theologischen
Relevanz des vorgestellten Begriffs. Unter dem Artikelcorpus stehen Verweisstichworte und
kurze Literaturangaben. Am Schluss des Lexikons finden sich eine umfangreiche Literatur-
liste, ein Personen- und ein Artikelverzeichnis. Mit Hilfe der beigefiigten CD-Rom ist eine
elektronische Volltext-Recherche leicht moglich.

Wie nicht anders zu erwarten, sind die Beitrdge von unterschiedlicher Qualitit, So sind
etwa die Artikel zu den theologisch wichtigen Themen ,,Fideismus® und , Natiirliche Theo-
logie* relativ kurz und ohne Verweise auf gegenwiirtige Diskussionen der analytischen Reli-
gionsphilosophie. Auf der anderen Seite diirfte der mit hervorragender Sachkenntnis verfass-
te Artikel ,Maégliche Welten® fiir Leserinnen und Leser ohne philosophisches Vorwissen nur
schwer verstandlich sein. Wie die Herausgeber betonen, sei das Lexikon keiner bestimmten
Denkrichtung verpflichtet. Sicherlich gibr es keine Standpunktfreiheit; trotzdem fillr auf,
dass die meisten Beitrige aus der dem Letztbegriindungs-Denken anhingenden Freiburger-
und Miinsteraner Schule um Hansjiirgen Verweyen und Klaus Miiller stammen. Dies zeigt
sich etwa in den Beitrigen zu den Themen ,Wahrheit*, ,Begriindung*, ,fundamental®,

. »Retorison®, ,Subjekt®, , Transzendentalphilosophie® und ,, Vernunft®, Kritisch erwihnt
werden muss das Fehlen eines eigenen Artikels zum Begriff ,,Person®. Positiv fillt auf, dass
auch unkonventionelle Themen wie ,, Virtualitit“ und ,,Cyber-Philosophie® samt ihrer theo-
logischen Bedeutsamkeit in eigenen Artikeln dargestellt werden.

Insgesamt ist das Nachschlagewerk ein sehr niitzliches und empfehlenswertes Hilfsmittel
zur Orientierung im Grenzgebiet zwischen Philosophie und Theologie. Angesichts der Ge-
fahren einerseits eines nur binnenkirchlich ausgerichteten Glaubens und andererseits einer
sich absolut setzenden Vernunft bleibt zu wiinschen, dass durch Verdffentlichungen wie dem
vorliegenden Lexikon die fiir das Christentum so wichtige Wechselbezichung zwischen Phi-
losophie und Theologie weiter bestarke wird.

Bernd Irlenborn, Trier
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BsteH, Andreas (Hg.): Der Buddhismus als Anfrage an christliche Theologie und Phi-
losophie. Fiinfte Religionstheologische Akademie St, Gabriel. Referate ~ Anfragen - Diskus-
sionen, Médling: Verlag St. Gabriel 2000, 590 S. (Studien zur Religionstheologie, 5).

BsteH, Andreas (Hg.): Christlicher Glaube in der Begegnung mit dem Buddhismus.
Sechste Religionstheologische Akademie St. Gabriel. Referate — Anfragen — Diskussionen,
Maodling: Verlag St. Gabriel 2001, 606 S. (Studien zur Religionstheologie, 6).

Das von Andreas Bsteh geleitete Religionstheologische Institut der Theologischen Hoch-
schule St. Gabriel bei Wien fordert seit Jahren intensiv das theologische Gespriich mit den
groflen nichtchristlichen Weltreligionen. Dies geschicht u.a. durch sog. religionstheologi-
sche Akademien, in denen mafgebliche Kenner nichtchristlicher Religionen das Gesprich
mit christlichen Theologen suchen und sich um eine Verstindigung in diesem schwierigen
Feld bemiihen.

Die beiden Bande iiber das Verhiiltnis von Buddhismus und Christentum fithren eine
Konzeption weiter, die sich bereits in Hinblick auf den Islam (Studien zur Religionstheologie
1 und 2) sowie zum Hinduismus (Studien zur Religionstheologie 3 und 4) bewihrr hat. Im
ersten Band (,,Der Buddhismus als Anfrage an christliche Theologie und Philosophie*) skiz-
zieren anerkannte Indologen bzw. Buddhologen (J. Bronkhorst, M. Nihom, L. Schmithau-
sen, E. Steinkellner, T. Vetter) in insgesamt neun Referaten zentrale Aspekte der buddhisti-
schen Religion. Es geht dabei v.a. um die Gestalt des historischen Buddha, die Grundziige
seiner Lehre, die historische Entwicklung der buddhistischen Religion, die Frage, ob der
Buddhismus eher als Religion oder als Philosophie zu betrachten sei, das buddhistische Men-
schenbild und die Besonderheiten des Mahayana-Buddhismus sowie des tantrischen
Buddhismus. Diese Referate geben Impulse fiir die ausfithrliche Diskussion, welche in dem
Band unter der Uberschrift ,, Anfragen und Gesprichsbeitrage* ebenfalls dokumentiert ist.
Gerade dieser Teil der ,,Studien zur Religionstheologie* ist besonders wertvoll. Hier werden
namlich von seiten der Nichtfachleute vielfach ganz elementare und zugleich theologisch
hochinteressante Fragen gestellt (und zu beantworten versucht), die man sowohl in den be-
kannten Standardwerken zum Buddhismus als auch in den Referaten der Indologen bzw.
Buddhologen vermisst. Das ausgezeichnete Sachregister am Ende des zweiten Bandes
(S. 579-606) ermoglicht es, sich schnell iiber die Vielzahl der behandelten Themen in den
beiden umfangreichen Bianden zu informieren.

Leider ist der Informationswert der Referate des ersten Bandes nicht immer so hoch wie
derjenige der ,Anfragen und Diskussionsbeitrige”. Anders als etwa die durchwegs sehr ge-
lungenen Beitrige zum Islam in dem Band ,,Der Islam als Anfrage an christliche Theologie
und Philosophie* (Studien zur Religionstheologie 1) sind die Artikel in dem vorliegenden
Band zum Buddhismus oft sehr speziell und nicht immer gut miteinander verbunden. Dafiir
ist in erster Linie die Tatsache verantwortlich, dass die neuere westliche Buddhismusfor-
schung die historische Verlisslichkeit der kanonischen buddhistischen Texte heute viel skep-
tischer als noch vor wenigen Jahren beurteilt und damit auch das Bild des historischen
Buddha und seiner Lehre sowie der frithbuddhistischen Gemeinde immer undeutlicher wird.
Der Leser der verschiedenen Artikel nimmt teil an spannenden, aber auch schwierigen Such-
prozessen, die an die Wege (und lrrwege) der Riickfrage nach dem historischen Jesus erin-
nern, Es wire sicherlich hilfreich gewesen, in einem allgemein informierenden Einleitungs-
aufsatz die Frage der Historizitit der kanonischen Schriften des Buddhismus grundsarzlich
zu behandeln und in diesem Zusammenhang auch auf den gegenwartigen Stand der
Buddhismusforschung einzugehen.

Im zweiten Band (,Christlicher Glaube in der Begegnung mit dem Buddhismus®) ver-
suchen namhafte christliche Theologen und Religionsphilosophen (W. Dupré, H. Frohnho-
fen, H.-]. Greschat, M. Karrer, E. Klinger, K.-H. Neufeld, H. Ott, R. Schaeffler, G. Vanoni)
in ebenfalls neun Referaten wesentliche Aspekte des christlichen Glaubens vor dem Hinter-
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grund des buddhistischen Geisteswelt zu entfalten. Jeder Aufsatz der genannten Auroren ist
lesenswert und dokumentiert eindrucksvoll das zunehmende Bemiihen der christlich geprag-
ten Theologie sowie Religionsphilosophie, neue Horizonte und Perspektiven in die eigene
theologische Arbeit einzubeziehen. Auch in diesem Band sind es wiederum insbesondere
die sich an die Referate anschlieBenden ,, Anfragen und Diskussionsbeirrige®, in denen kon-
krete Briickenschlige zwischen dem christlichen und dem buddhistischen Ansatz versucht
werden.

Zu beachten ist allerdings, dass den christlichen Theologen das buddhistische Gegen-
tiber bei der religionstheologischen Akademie in Médling fehlte. Deshalb kann von einem
christlich-buddhistischen Gesprich im eigentlichen Sinn nicht die Rede sein, weil die Anfra-
gen an die christliche Konzeption nicht von Buddhisten, sondern nur von westlichen Indolo-
gen sowie Buddhologen formuliert wurden. Nach Auskunft des Herausgebers Andreas Bsteh
handelt es sich bei den religionstheologischen Akademien in St. Gabriel zum Islam, Hinduis-
mus und Buddhismus bewusst um ein ,,Projekt im Vorfeld des Dialogs“ (Bd. 6, S. 9), welches
die notwendigen Informationen fiir ein wirkliches interreligioses Gesprich bereitstellen soll.
Diesem Anliegen werden insgesamt betrachtet auch die beiden Binde zum Buddhismus ge-
rechr.

Walter Andreas Euler, Trier

Kravsnirzer, Wolfgang: Grundkurs Katholische Theologie: Geschichte ~ Disziplinen =
Biographien, Innsbruck - Wien: Tyrolia 2002, 208 Seiten, brosch., € 14,90, ISBN
3-7022-2467-X.

Die im ,,Dekret iiber die Ausbildung der Priester® des I1. Vaticanums (Nr. 14) aufgestell-
te Forderung nach Durchfiihrung eines Einfiihrungskurses am Beginn des Theologiestudi-
ums, der gewissermaRen das Ganze der Theologie vor Augen fiihrt, bevor sich diese in viele
verschiedene Ficher aufzweigt, ist mittlerweile fester Bestandreil im Lehrprogramm der ka-
tholisch-theologischen Fakultdaten. Sehr verschieden ist allerdings die konkrete Ausgestal-
tung dieses Grundkurses, wie er in Deutschland zumeist genannt wird. In seinem Buch stellt
der Bamberger Fundamentaltheologe Wolfgang Klausnitzer ein Modell eines ,,Grundkurses
Katholischer Theologie* vor, von dem anzunehmen ist, dass er s bereits in eigenen Lehrver-
anstaltungen auf seine Durchfithrbarkeit in der universitiren Praxis hin erprobt har.

Klausnitzer verfolgt ein doppeltes Ziel. Er will den Studierenden zum einen ,zu Beginn
des Studiums die rechte Orientierung fiir die zu studierenden Ficher im Gesamtplan der
Studien® vermitteln, zum anderen .soll weiter durch Informationen iiber die Geschichre,
Methoden und Inhalte der Theologie Lust ... auf die Beschiftigung mit diesem Fach® ge-
macht werden (5. 9). Dabei steht der zuletzt genannte Aspekr eindeurig im Vordergrund.
Die Vorstellung der verschiedenen Ficher und Fichergruppen der Theologie wird auf relativ
wenigen Seiten abgehandelr (8. 43-57). Ausfiihrlich wird dagegen die Theologiegeschichte
thematisiert und zwar in zwei verschiedenen Anliufen. Zuniichst werden im Anschluss an
Uberlegungen zum Begriff der Theologie (S. 10-18) die verschiedenen Phasen der Theo-
logiegeschichte mit den Etappen: patristische Zeir, Mittelalter und Renaissance, Reforma-
tion bis Gegenwart allgemein informierend erértert (S. 19-42) und dann, im eigentlichen
Hauptteil des Buches, acht verschiedene Theologen und die Ansiitze der gegenwiirtigen fe-
ministischen Theologie eingehender behandelr (S. 58-185). Das Buch schliefit mit einem
kurzen Kapitel iiber die ,,zentralen Themen des Vaticanum I* (S. 186-198).

Die eingehende Darstellung der acht Theologen, die jeweils an markanten Wegkreu-
zungen der Theologiegeschichte® stehen (S. 58): Origenes, Anselm von Canterbury, Thomas
von Aquin, Martin Luther, Johann Adam Maéhler, Soren Kierkegaard, Karl Barth und Karl
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Rahner, ist sehr instruktiv. Klausnitzer beschriinkt sich namlich nichr darauf, Leben und
Werk der Autoren zu referieren, sondern er verdeutlicht an ihnen exemplarisch die Grund-
fragen und -probleme der Theologie iiberhaupt. Dazu greift er jeweils zwei Themenkreise
auf, die die Genannten in besonderer Weise beschaftigt haben, und stellt diese sachlich infor-
mierend und kritisch zugleich vor: Schriftauslegung und Allversdhnung (Origenes), Gottes-
argument und Erlésungstheorie (Anselm von Canterbury), Lehre der zwei Lehriamter in der
Kirche und die fiinf ,, Wege* zu Gott (Thomas von Aquin), Rechtfertigung und Kampf gegen
das Papstamr (Martin Luther), lebendige Tradition und Einheit in der Kirche (Johann Adam
Méhler), Glaubensbegriindung und Kirchenkritik (Séren Kierkegaard), Souverinitit Gottes
und Ablehnung jeder Form einer menschlichen Vermittlung Gottes (Karl Barth), Gotr-Rede
als ,Mystagogie® und Entstehung der Kirche (Karl Rahner).

Vor allem im Hauptteil seines Buches l6st Klausnitzer sein oben genanntes Versprechen,
Lust zn machen auf die Beschiftigung mit der Theologie, in iiberzeugender Weise ein. Seine
klare, relativ einfache Ausdrucksweise erméglicht es auch Anfingern in der Theologie, seine
Uberlegungen zu verstehen und regr zugleich zum vertiefenden Weiterstudium an. Problema-
tisch ist allerdings, dass das biblische Fundament der Theologie und insbesondere die Gestalt
Jesu in diesem ,Grundkurs Katholischer Theologie® nicht in einem eigenen Kapitel vor-
gestellt werden. In diesem Punkr scheint der Verfasser Kenntnisse bei den Studierenden vo-
rauszuserzen, die sie leider oft nicht besitzen.

Walter Andreas Euler, Trier

SutTNER, Ernst Christoph: Schismen, die von der Kirche trennen, und Schismen, die von
ihr nicht trennen (REPERES (ECUMENIQUES — Okumenische Wegzeichen; 15), Fribourg:
Institut fiir Okumenische Studien 2003, 178 Seiten, CHF 10,80,

Hinter dem erwas ungelenken Titel verbirgt sich eine komprimierte Studie iber das Ver-
hiiltnis der rémisch-katholischen Kirche zu den sogenannten Ostkirchen, die nicht mehr in
voller Einheit mit ihr leben. Kernstiick des Buches ist die wohlbegriindere These, dass die
Trennung zwischen Ost und West erstens nicht auf theologischen Widerspriichen, sondern
auf kleinlichen, in der Regel politisch-kulturell mortivierren Unduldsamkeiten beruht, und
dass es zweitens erst im achtzehnten Jahrhundert zu den verhiangnisvollen Verdikten kam,
die vom Schisma zur Spaltung fiihrten.

Konkret: Was 1054 geschah, betraf ausschlieBlich die wenigen, am damaligen Drama
beteiligten Protagonisten, nichr aber die jeweiligen Kirchengemeinschafren selbst. Bis zu
den Jahren 1729 und 1755, als zunichst von Seiten der vatikanischen Missionskongregation
und dann auch der Patriarchen von Konstantinopel, Alexandrien und Jerusalem dem ver-
meintlichen Widerparr die Kirchlichkeir abgesprochen wurde, hatte es zwischen Ost und
West Sakramentengemeinschaft, zumindest ein inniges Zusammengehorigkeitsgefithl gege-
ben. Dazu zwei Beispiele: Nach der Eroberung Konstantinopels im Jahr 1204 durch die
Kreuzfahrer wurde dort zwar ein lateinischer Patriarch eingesetzrt, doch keine eigene, latei-
nische Kirchenstrukeur etabliert. Es geniigte ein Bischof fiir alle Priester des Sprengels, un-
abhingig davon, ob sie mit dem neuen Patriarchen aus dem Westen gekommen waren oder
zum alteingesessenen Klerus gehorten; genauso selbstverstandlich amtierte der Lateiner als
(vorgesetzter) Mitbruder der einheimischen Bischofe, Zwar hatten die Byzantiner das Vor-
gehen der Eroberer berechtigterweise als politische Katastrophe und menschliche Demiiri-
gung empfunden (die Bezichungen zwischen Ost und West leiden noch heute darunter), aber
niemand wiire damals auf den Gedanken gekommen, der lateinische Ordo konnte ein ande-
rer sein als der griechische (vgl. 54f.). Das zweite Beispiel stammt aus dem siebzehnten Jahr-
hundert: Zu dieser Zeit lebten ,einzelne Hierarchen, Theologen oder Notabeln®, die pro
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foro interno individuell eine Union mit dem Rémischen Stuhl* eingegangen waren, aber
pro foro externo fiihrende Personlichkeiten ihrer bisherigen (mit Rom nicht-unierten) Kir-
che blieben® (108; Klammern im Original). Ein kirchentrennendes Schisma zwischen Ost
und West lag also noch im siebzehnten Jahrhundert nichr vor; schlieflich waren nur wenige
Generationen frither auf dem Unionskonzil von Ferrara-Florenz 1438/39 die Bischéfe beider
Teilkirchen als gleichberechtigte Oberhirten der einen Catholica verstanden und behandelt
worden. Der Umschwung kam erst, so der V£, als sich gegen Ende des sechzehnten Jahr-
hunderts im Westen Ekklesiologien zu Wort meldeten, die durchaus rigoristisch das ewige
Heil des Menschen von der abstrichlosen Bindung an den rémischen Pontifex abhingig
machten, Die oben genannten Jahreszahlen aus der spiten Barockzeit markieren den tragi-
schen Endpunke dieser zuniichst langsamen und partiellen, dann aber durchschlagenden
Entwicklung.

Suttners Buch bieter eine Fiille historischer Beobachrungen, die belegen, wie jung und
kurzsichtig das Ost-West-Schisma, als kirchentrennend verstanden, ratsichlich ist. Auf-
grund seiner tour d’horizon plidiert der VK. fiir eine neue, entschiedene Anniherung der
beiden Schwesterkirchen im Geist des Zweiten Vatikanums und des erwihnten Unionskon-
zils aus dem fiinfzehnten Jahrhundert; dieses hatte unterschiedliche Briauche schliche tole-
riert und beziiglich des rémischen Papstes nur in sehr allgemeiner Weise verlangt, er mége
als erster Bischof der Christenheit anerkannt werden (vgl. 91£.). Dass sich Suttners Aufruf
nicht nur den privaten Erkenntnissen eines Historikers verdankr, vielmehr dogmatisch nahe
liegt, zeigen einschlagige kirchenamtliche Texte, insbesondere neueste bilaterale Konver-
genzpapiere des offiziellen romischen Dialogs mit den orthodoxen und altorientalischen Kir-
chen. Dariiber hinaus beruft sich der V. auf die vatikanische Erklarung Dominus lesus vom
August 20005 danach kénne von der einen Gesamtkirche nur dann die Rede sein, wenn man
wneben allen Teilkirchen, welche die katholische Lehre vom Primat annchmen und in voller
Gemeinschaft mit dem Papst stehen, auch die dstlichen Kirchen mitmeint, von denen dies
niche gile* (174).

Es ist eine aufschlussreiche Lektiire, die der emeritierte Wiener Ostkirchenkundler vor-
gelegr hat, und da es momentan wieder Tendenzen gibt, konfessionell eher selbstgeniigsam
zu denken, gewinnt sie an Brisanz. Einige Mingel - etwa die Behauprung, Alt-Erzbischof
Marcel Lefebvre hitte man ohne Exkommunikation gewihren lassen (S. 83), oder fehlende
Hinweise auf die theologischen Implikationen des papalistischen Kirchenbildes im Hohen
Mittelalter, auch eine gewisse Ratlosigkeir angesichts des reformatorischen Kirchentums im
Westen ~ tritben nicht die Stirken dieses Buches: niichterne, gur gegliederte und sorgfiltig
dokumentierte Daten. Wie gesagt, eine Empfehlung!

Bertram Stubenrauch, Wien

STuBeNRAUCH, Bertram: Dreifaltigkeit. (Topos plus Taschenbiicher Bd. 434), Regens-
burg: Puster Verlag 2002, 150 Seiten, kart., € 8,90, ISBN 3-7867-8434-5.

Der Wiener Dogmatiker stellt sich in diesem Band der Frage, ob das trinitarische Credo
des Christentums im Widerspruch zum biblischen Glauben an den einen und einzigen Herrn
des Himmels und der Erde steht. Der Verf. geht mit Gisbert Greshake von der neutestament-
lichen Basiserfahrung aus, dass ,, Jesus von Nazareth aus eigener Vollmachr und Kompetenz
den Menschen Gott schenkt, dass [...] durch ihn als den Sohn und im Heiligen Geist Gort der
Vater auf die Menschheit zugegangen ist und sich selbst ihr ganz ,mitgeteilt* hat* (13). Zu-
dem markieren ., Vater, Sohn und Geist [...] den Lebensraum, in den die Gemeinschaft der
Getauften hineinwichst und in dem ihr zusehends klar wird, was der eine Gort tatsichlich
fiir sie bedeutet® (14), d. h. die Trinitir ist die Beheimatung der Getauften. Das trinitarische
Dogma wurzelt in der biblischen Basiserfahrung und in der Doxologie bzw. Taufliturgie.
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Uberzeugend sind die Argumente Stubenrauchs gegen K. H. Ohlig, der meint, das trini-
tarische Dogma sei entstanden, weil das hellenistische Prinzip von der absoluten Uberwelt-
lichkeit die Annahme gortgleicher Mirtlerwesen erfordert habe. Im Dogma wurde - so Stu-
benrauch - eine geschichtlich begriindete Gotteserkenntnis abgesichert, sodass an die Stelle
des biblischen Glaubens gerade nicht eine von Erfahrung und Geschichre distanzierte, phi-
losophische Spekulation getreten sei.

Gemiif biblischer Vorgaben geht der Verf. von der Prioritit des Varers aus, ohne in einen
Subordinatianismus zu verfallen. Der christliche Monotheismus habe sich als offener Mono-
theismus zu erweisen, denn der eine und einzige Gott wird nichr unitarisch, sondern trinita-
risch aufgefasst. Sohn und Geist sind jeweils andere (alius) als der Vater, werden nicht mit
Jahwe identifiziert, wirken aber wie er auf gottliche Weise und kénnen darum nichts anderes
(non aliud) sein als der Vater. Stubenrauch schligt vor, die Rede von den drei gottlichen Per-
sonen zu liberdenken und ,zugunsten des biblischen, trinitarischen Monotheismus statt von
drei gottlichen Personen nur von einer einzigen zu reden und die innere Differenzierung in
Gott mit dem Begriff Persénlichkeiten auszudriicken®, weil dies ,sowohl der spirituellen
Realitit, zu einem einzigen Du zu beten, als auch dem biblischen Bescheid, dieses Du sei im
Vater, im Sohn und im Geist anzutreffen® entspriiche (115£.). Personsein ist dabei auf Per-
sonlichkeit hingeordnet, Persénlichkeit ist gestaltetes und erfiilltes Personsein.

Eine von der Trinitit geleitete Praxis versteht die dreifaltige Liebe als Gottes Reichtum
und Dreifaltigkeit als Inbegriff der Gnade. Ekklesiologisch versteht Stubenrauch mit LG 1,4
die Kirche als Bild der Trinitit, er sicht Kirche im Dienste der Trinitit und auch vor dem
Anspruch der Trinitic.

Kritisch wendet sich der Verfasser gegen die Bezeichnung der Trinitit als Communio. -
Wenn Gort sich selbst im Menschen Jesus bzw. in dessen Relation zum Varter uniiberbietbar
als Liebe mitteilt und es sich dabei wirklich um Selbstmitteilung handelt, wird man nicht
cinfach auf personale Kategorien wie Relation oder Communio in der Gottesrede verzichten
konnen. In dieser Frage besteht noch weiterer Diskussionsbedarf.

Hinweise auf Architektur und Kunst veranschaulichen das Thema. Ubersichtliche Zu-
sammenfassungen der trinititstheologisch bedeutsamen Stellen im NT, der Hiresien und der
kirchlichen Lehre, ein Glossar, ein lexikalisches Stichwort ,Dreifaltigkeit™ und weiterfiih-
rende Literatur erleichtern die Arbeit mit dem Buch, das den Studierenden und allen, die eine
theologische Orientierung in dieser umstrittenen Thematik suchen, empfohlen sei. Biblische
Grundlegung, patristische bzw. dogmengeschichtliche Entwicklung und verbindliche kirch-
liche Lehre sind in diesem Band ausgezeichnet zusammengefasst. Weiterfithrend bzw. wiin-
schenswert wiire die Auseinanderserzung mit der Monotheismuskritik (Friedrich Nietzsche,
Odo Marguard, Jan Assmann) sowie das Gesprich mit Judentum und Islam.

Manfred Scheuer, Trier

VorGriMLER, Herbert: Gott. Vater, Sohn und Heiliger Geist. Minster: Aschendorff Ver-
lag 2002, 128 Seiten, kart., € 9,80, ISBN 3-402-03401-X.

Eine leidenschaftliche Diskussion hat der Aufsatz von Magnus Striet, Spekulartive Ver-
fremdung? Trinitdtstheologie in der Diskussion (HK 56 [2002] 202-207) ausgeldst, in dem
er sich gegen modalistische Tendenzen u.a. bei Rahner wendete. Die Kritik von Herbert
Vorgrimler an Magnus Striet in den ,Stimmen der Zeit* (8/2002, 545ff.) fiel heftig aus.
Gisbert Greshake replizierte Vorgrimler in der HK 56 (2002) 534-537.

wGott— Menschwerdung Gottes — dreieiniger Gott — Erlésung — Heiliger Geist sind zen-
trale Wahrheiten des christlichen Glaubens. [...] In einfacher Sprache wird in diesem Buch so
iiber die Glaubenswahrheiten gesprochen, dass sie sich verstehen lassen, ohne in abwegigen

81



Spekulationen das Geheimnis Gottes anzutasten.” = So heifit es im Klappentext des vorlie-
genden Buches. Mit ,abwegigen Spekulationen® meint Vorgrimler die Trinititstheologie
von Richard von St. Viktor, Hans Urs von Balthasar, Jirgen Moltmann, Walter Kasper und
Gisbert Greshake. Das Geheimnis Gotres wird nach Vorgrimler dann angetastet, wenn in
Gott eine reale Relation bzw. Dialog zwischen Personen gedacht wird. Und: , Die Redewei-
se, Gott sei eine Gemeinschaft von Dreien, bezeugt auf ihre Art die Trennung, ja die furcht-
bare Feindschaft von Juden und Christen, die in letzter Konsequenz nach Auschwitz gefiihrt
hat. Sie entsteht aus einem unsensiblen, selbstgerechten Glauben, der Israel und damit Jesus
den Riicken zugekehrr hat. (122)

Ausgangspunke der Trinititstheologie ist keine abstrakte Spekulation, kein Begriff von
Gort, sondern die Heilsgeschichte. Es ist Vorgrimler durchaus zuzustimmen, wenn er ,sich
um keinen Preis von Jesus entfernen will* (10). Es geht in der Trinititstheologie um eine
theologisch sachgerechte Entfaltung der Geschichte Jesu, in dem sich Gott definitiv als der
erwiesen hat, der ohne den Menschen nicht mehr sein will, es geht um den Glauben an die
geschichtliche Selbstgegenwart Gorttes im Menschen Jesus, darum, dass in der Menschwer-
dung Gorttes sein unbedingrer Heilswille geschichtliche Wirklichkeit fiir alle Menschen ge-
worden ist. An der geschichtlichen Offenbarung Gottes ist nun aber eine Differenzierung in
Gott abzulesen. Jesus steht in einer uniiberbietbaren Relation zum Vater, den er personal mit
wDu* anspricht. Vorgrimler ordnet diese Relation der menschlichen Natur Jesu zu, niche
aber dem gottlichen Logos. Gottes Geheimnis steht fiir ihn noch einmal radikal jenseits der
Pole dieser personalen Bezichung Jesu zum Vater, ,Der Respekt vor der unbegreiflichen
Gottlichkeit Gottes verlangt das Eingestindnis, dass Gottes Liebe ganz anders als mensch-
liche Liebe und darum fiir uns unbegreiflich ist.“ (20) Gortes eigentliches Wesen bleibt dann
in erhabener Transzendenz verborgen. Was bedeutet dann aber noch die Rede von der un-
iiberbietbaren Selbstmitteilung Gottes im Menschen Jesus Christus? Ist damit nicht auch das
Prinzip fallen gelassen, wonach Gott uns so in der Heilsgeschichte begegnet, wie er in Wirk-
lichkeit ist? Was heiflt dann noch das Axiom: ,Die immanente Trinitat ist die 6konomische
und umgekehrt*?

Die Unterschiedenheit von Vater, Sohn und Geist bezeichnet die sich im Offenbarungs-
geschehen erschlieBende goteliche Wirklichkeir. Die trinitarische Differenz in Gotr erlaubt
es, die wirkliche Nahe Gortes in uns und seine bleibende Transzendenz in eins zu denken.
Gegen einen starken Zug der negativen Theologie ist es theologisch unumginglich, Gott
auch weiterhin in Kategorien der Personalirirt verstehen zu lernen. Im NT begegner Gor als
kommunikatives Geschehen von drei handelnden Personen, Wenn der eine und einzige Gott
als Beziechungseinheit sich realisiert und gedacht wird, wenn Kommunikation bzw. Relation
keine Akzidentien, sondern die hochste Form der Einheit sind, dann ist das kein selbst-
%)ercf(?tcr Glaube, der Jesus den Riicken zukehrt, sondern eine dem biblischen Gott gemife

cnKlorm.

Manfred Scheuer, Trier
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ADRIAN HOLDEREGGER

Nachlese zur Lehre des ,,gerechten Krieges*

Wolfgang Gobel zum 65. Geburtstag

Es gab im Februar 2003 kaum jemand, der von der ungewissen Situation
einer Kriegsaktion im Irak nicht emotional beriihrt war. Zu dieser Zeit hoffte
man noch, dass sich die Kriegsintervention durch Verhandlung und Diploma-
tie wiirde abwenden werden lassen. Schneller als gedacht wurde dann der
Krieg im Marz 2003 Realitit. Wir erinnern uns: Das ,alte Europa® - ein Be-
griff der vom amerikanischen Kriegsherrn im Sinne der Riickstandigkeit und
Uneinsichtigkeit in die Debatte geworfen wurde — war in sich politisch uneins
und gespalten. An der Basis, aber insbesondere bei christlich Engagierten reg-
te sich der Widerstand. Es gab in den Stadten, verstreut iiber ganz Europa,
grofle Volksdemonstrationen gegen den Krieg. Die eindeutige Grundstim-
mung iiber ganz Europa hinweg war — ganz im Gegenzug zur offiziellen Poli-
tik ~ gegen die Kriegsgewalt. Symbolisch verband das Friedenszeichen auf der
Tricolore all diejenigen, die von der Sache des Friedens bewegt waren.

1. Was ist anders geworden?

Ziemlich genau bis zum September 2001 hat es geschienen, als beriihrte die
Frage von Krieg und Frieden uns hier in Westeuropa nur mehr am Rande. In
den 80er und 90er Jahren des letzten Jahrhunderts gab es noch engagierte
Debatten iiber die atomare Raketenriistung. Die ethische Frage war, ob damit
ein Gleichgewicht des Schreckens sozusagen im Namen des Friedens her-
gestellt werden diirfe. Die damit verbundene Frage war auch die der atoma-
ren Notwehr im Falle der Verletzung nationaler Souverinitit und der jeweili-
gen Hegemonie des Westens. Nach dem Fall der Mauer in Berlin bzw. nach
dem Ende des klassischen Ost-West-Konfliktes schien der Krieg nur noch ein
Problem der anderen zu sein. Die Kriege im Kaukasus, in Zentralafrika und
schlieflich auch im ehemaligen Jugoslawien waren Konflikte zwischen Eth-
nien, die sich fernab abspielten und irgendwie bewiltigbar erschienen. Bei
aller Betroffenheit losten sie keine fundamentalen Fragen aus, Verunsicherun-
gen und Erschiitterungen blieben aus.

Spatestens aber mit den Anschligen auf das World Trade Center in New
York, mit den Anschlagen in Istanbul, Casablanca und in Madrid wurde uns
die Illusion genommen, dass es Frieden gleichsam im Inseldasein gibt, unab-
hiangig von Umgang und Verstindigung, Kommunikation und Diplomatie
mit den anderen. New York und Madrid haben stellvertretend vor Augen ge-
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fithrt, dass es in einer sich globalisierenden Welt keine Inseln der Sicherheit
und keine Inseln ohne Gewalt mehr gibt. Mit andern Worten: Die Herausfor-
derungen von Krieg und Frieden, Gewalt und Versohnung sind in neuer Weise
den Staaten und Volkern — auch des Westens — ganz nahe auf den Leib ge-
riickt. Sie sind wieder existenzielle Themen geworden. Was wir heute in die-
sen Fragen versiumen, wird frither oder spater wieder auf uns zuruckfallen.

In der gegenwirtigen Debatte um Legitimitiat oder Nichtlegitimitat von
Eingriffs- und Priventionskriegen a la Irak sind zwei Dinge aufgefallen.

Erstens: Die amerikanische Politik hat sich in der Rechtfertigung des Pri-
ventionskrieges ausdriicklich auf das christliche Lehrstiick vom gerechten
Krieg berufen. Man meinte, vor allem Prisident Bush wie auch der einfluss-
reiche Philosoph Michael Walzer', man konnte damit die Intervention im Irak
rechtfertigen: Priventionskriege als Variante des christlich gerechtfertigten
gerechten Krieges. Das war die mehr oder weniger explizit formulierte Hin-
rergrundthese.

Zweifellos hat das Lehrstiick vom gerechten Krieg eine groffe moraltheo-
logische Tradition. Die erste Ausgestaltung entstand zu jenem Zeitpunkr, als
das Christentum eine staatlich und 6ffentlich anerkannte Korperschaft wurde
und sich mit der institutionellen Frage des Verteidigungskrieges konfrontiert
sah. Seither hat das Christentum — auf dem Hintergrund des vom Stifter gege-
ben Friedensauftrages — immer wieder versucht, auf die Frage moglicher Ge-
waltanwendung eine Antwort zu geben. Die letzte grofle Diskussion kreiste
um die Frage, ob ein atomarer Krieg zur Verteidigung gerechtfertigt werden
konne, oder ob er grundsitzlich auch als Verteidigung abzulehnen wire, weil
er das, was man verteidigen will, Freiheit, Leben, Souverinitit, gerade zer-
Stort.

In Ausweitung will man dieses Lehrstiick nun anwenden auf Pravention,
priventive Terrorismusbekdmpfung, auf Interventionen aus humanitiren
Griinden (z.B. bei massiven Menschenrechtsverletzungen im Sinne des Vol-
kermordes etwa in Zentral-Afrika). Die prizise Frage, die sich an die christ-
liche Moraltradition stellt, lauter also, ob diese Ausweitung auf der Grundlage
eines christlichen Menschenbildes und auf der Grundlage einer christlichen
Moraltradition moglich und legitim ist. Bevor man allerdings auf Detail-Fra-
gen eingeht, hat man sich den leitenden Gesichtspunkrt dieser Diskussion zu
vergegenwirtigen. In der Perspektive des Christentums gibt es den gerechten
Krieg nicht. Gemeint ist damit, dass das geschichtliche, leider nicht aus der
Welt zu schaffende Faktum des Krieges immer unter dem Imperativ der Ein-
dimmung und unter dem Kriterium der Gerechtigkeit steht. Wenn es schon
Bedrohung, Androhung und Anwendung von kollektiver Gewalt gibt, dann

' Vgl. Michael Warzer, Gibt es den gerechten Krieg?, Stuntgart 1982; pErs., Erklirte
Siege — Kriegserklarungen, Hamburg 2003,
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haben sie sich unter den Anspruch der Gerechtigkeit zu stellen. Insofern ist
also die Formel vom ,gerechten Krieg* und allenfalls vom ,gerechten Priven-
tionskrieg* unter Anfithrungszeichen zu setzen.

Zuweitens: In dieser ganzen Auseinandersetzung waren auch Stimmen zu
horen, die meinten, in der christliche Religion sei die Ethik des Friedens die
primdre Ethik. Insbesondere die Magna Charta der christlichen Ethik, die
Bergpredigt, verpflichte auf die unbedingte Gewaltlosigkeit; auf jeden Fall
habe die Gewaltlosigkeit so lange als nur moglich Vorrang,? Die gegenwartige
Berufung auf das Lehrstiick des gerechten Krieges wiirde sich mit dem au-
thentischen Willen Jesu nicht vereinbaren lassen. Dieser theologische Skopus
war und ist fiir das Christentum eine theologische Zerreiffprobe, denn auf-
grund geschichtlicher Verhaltnisse war man gezwungen, sozusagen eine klei-
ne Ethik der Notwehr zu entwickeln. Die Diskussion, ja der Streit iiber all die
Jahrhunderte wurde dariiber ausgetragen, wo die Demarkationslinie zwi-
schen der grofen Ethik des Friedens und der kleinen Ethik der Gewaltanwen-
dung verlduft. Es ist sehr aufschlussreich, wo die einzelnen Epochen ihre Li-
nien gezogen haben, und wo man — etwa in Kreuzziigen und Inquisition - die
Linie gewaltig zugunsten von Gewalt verschoben hatte. Wenn auch weniger
von der Theologie, so werden doch von einer vermeintlich christlich inspirier-
ten Politik die Grenzen neu markiert. Um sich der Tragweite von Anwendung
und Ausweitung des Lehrstiickes vom ,gerechten Krieg® bewusst zu werden,
gilt es zunichst, den ,neuen” Kontext zu thematisieren.

2. Der veranderte Kontext: die entgrenzte Welt

Die politischen Theorien bis ins 18. Jahrhundert waren stark von der natio-
nalstaatlichen Perspektive geprigt. Das ganze damalige Denken beschriankte
sich — abgesehen von einigen Ausnahmen — auf die christlichen Nationalstaa-
ten Europas. Dies erstaunt wenig, wenn man bedenkt, dass sich Platons Au-
genmerk z. B. nur auf das Innerhalb einer Polis bezog und nicht auch auf die
gesamtgriechische Rechtsgemeinschaft und ihre Beziehungen nach aufen.
Und selbst Thomas Hobbes (17. Jh.) sah zwar im Leviathan - im iibermich-
tigen absolutistischen Staat — die Moglichkeit eines innerstaatlichen Friedens,
dass aber ein starker Staat den ,Frieden* nur im Innern schafft, gegen auffen
aber zwischenstaatliche Konflikte provozieren kann, wurde kaum themati-
siert. Mit seiner globalen Perspektive und der weltbiirgerlichen Absicht war
Immanuel Kant eine grofe Ausnahme. Zu seiner Zeit war der Kosmopolitis-
mus eine elitire philosophische Idee. Heinrich Laube bemerkte noch im
19. Jahrhundert: ,Der Patriotismus ist einseitig, klein, aber er ist praktisch,

* Vgl. Dietmar MieTn, Militirische Interventionen und drohende Priventivkriege, in:
Pastoralblatt fiir die Diozese Aachen, Berlin-Essen 2003, 67-72.
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niitzlich, begliickend, beruhigend; der Kosmopolitismus ist herrlich, grof,
aber fiir einen Menschen fast zu grof}, der Gedanke ist schén, aber das Resul-
tat fiir dieses Leben ist innere Zerrissenheit ...“.* Seit Kant und Laube hat sich
die Welt aber radikal verindert. Zuweilen spricht man heute vom ,,Zeitalter
der Globalisierung®, in dem an die Stelle der alten nationalen Abgeschlossen-
heit eine allseitige Abhingigkeit der Nationen getreten ist. Die Wirklichkeit
hat in aulergewohnlicher Weise einen globalen und komplexen Charakter
angenommen und die Erfahrungen des modernen Menschen sind von der Ent-
grenzung aller Lebensbereiche geprigt. Wir befinden uns in einer universellen
Epoche interdependenter Kulturen und Nationen. ,Die Wirklichkeit selbst
(ist) kosmopolitisch geworden.“* Der Begriff ,Globalisierung“ wurde zu
einem Schlag- und Streitwort, welches die Vorstellung, dass man in gegen-
einander klar abgegrenzten Raumen lebt und handelt, radikal in Frage stellt.

Auf drei Folgen dieses Globalisierungsprozesses, die fiir unser Thema
wichtig erscheinen, die aber keineswegs die einzigen Konsequenzen der glo-
balen Entgrenzung darstellen - soll im Folgenden niaher eingegangen werden:
Die Relativierung der sraatlichen Souveranitat, des Souveranititsprinzips, die
Relativierung des Territorialprinzips und die Herausbildung kosmopoliti-
scher Zwangssolidaritit. Diese drei Entwicklungen sind fiir eine politische
Theorie des Friedens bzw. des Krieges von zentraler Bedeutung. Einerseits
machen sie auf die Gefahren der wirklichkeitskosmopolitischen Situation
aufmerksam; andererseits eroffnet ihr Verstindnis auch neue Handlungsmog-
lichkeiten und Chancen fiir politische Akteure.

a) Die Relativierung der staatlichen Souverinitit (Souverinititsprinzip)

Die Realisten betonen die Souverinitit eines Staates; Michael Walzer spricht
ihr sogar einen moralischen Status zu. Selbst Kant nimmt an, dass die Natio-
nen keine , Wohltitigkeitspflichten* gegeniiber anderen Staaten haben (im
Unterschied zu Menschen untereinander) und lehnt damit jegliche paternalis-
tische Haltung ab. Fiir die Realisten ist es nicht die Wiirde des Menschen, die
es primar zu schiitzen gilt, sondern die territoriale Integritit eines Staates. Die
Theorie des ,gerechten Krieges* dient M. Walzer zur Rechtfertigung der Ge-
walt zur Verteidigung der Souverinitit. Auch in der UN-Charta sind die
Grundsitze der Souverinitit und Nichteinmischung zentrale Prinzipien.
Nach dem Westfilischen Frieden von 1648 bekam das Paradigma der territo-
rialen Integritit eines Nationalstaates herausragende Bedeutung, und die So-
zial- und Geisteswissenschaften haben diesen territorialen Ordnungsrahmen
regelrecht verinnerlicht. Das Souverénitatsprinzip besagt, dass innerhalb des

' Vgl. Heinrich LauBg, Das junge Europa, Bd. 1, Frankfurt a. M. 1938, 88.
* Ulrich Beck, Der kosmopolitische Blick - oder: Krieg und Frieden, Frankfurt a. M.
2004, 8.
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nationalstaatlichen Territoriums Staaten und deren Reprisentanten in eige-
ner Hoheit regieren und keine Autoritat iiber sich anerkennen. ,Der Status
der Souveranitat wird durch die faktisch unter Beweis gestellte Autonomie
der Staatsgewalt gedeckt“.*

Die multidimensionalen Prozesse der Globalisierung nérigen uns jedoch,
nach und nach eine andere Perspektive einzunehmen und uns von der Abso-
lutheit des Souverinitatsprinzips zu verabschieden — da bei der Souverinitits-
theorie die Beriicksichtigung der kosmopolitischen Wirklichkeit fehlt. Die
historische Konstruktion des autonomen Staates wird progressiv relativiert,
weil die Verpflichtung zur Nichteinmischung nur fiir Nationalstaaten gilt. Al-
le nichtstaatlichen, global agierenden Organisationen, deren Anzahl und Be-
deutung in letzter Zeit stark zugenommen haben, sind davon ausgenommen.
Machtvolle globale Akteure wie das globale Kapital und Non Govermental
Organization (NGO’s) zielen mit ihren Interventionen darauf ab, das System
nationaler Souverinitit aufzubrechen oder teils umzugestalten. Diese nicht-
staatlichen Organisationen beschrinken heute auf ganz neue Weise die staat-
liche Souveranitit, indem sie bedeutende Kooperationsbeziehungen regeln.
Die internationalen Beziechungen gleichen nicht etwa einem Naturzustand,
sondern sind geprigt von starken wirtschaftlichen und politischen Interde-
pendenzen. Die Kooperationsbeziechungen zwischen Staaten zeigen sich am
ausgeprigtesten im transnationalen Liberalismus der Wirtschafts- und Han-
delspolitik im Rahmen der Bretton Woods Institutionen (Weltbank, Interna-
tionel Monetary Fund (IMF) und World Trade Organization (WTO) mit
ithren multilateralen Abkommen oder in den Wirtschaftsallianzen. Es gilt hier
bereits, dass die Regeln, z.B. die der WTO, iiber allen nationalen und sub-
nationalen Gesetzen stehen, gleichgiiltig ob sie sich nun auf Umwelt, Arbeit
oder andere wesentliche Bereiche des gesellschaftlichen Zusammenlebens
bezichen. Ein Streitschlichtungsgremium, das sich um Handelshemmnisse
kiimmert, kann sogar Sanktionen gegen Regierungen aussprechen, die aus
nationalen Interessen gegen die Handelsabkommen verstofen. Und sind die
multilateralen Abkommen einmal unterzeichnet, miissen die Regierungen
weitere Konzessionen machen. Noch bedeutend mehr eingeschrinkr als bei
den reichen Industriestaaten ist z. T. die Souverdnitit von verschuldeten
Entwicklungslindern. Die Kredite, welche sie von den beiden Schwesterorga-
nisationen Weltbank und IMF erhalten haben, sind an harte Bedingungen ge-
kniipft. Diese Linder miissen bei Zahlungsunfihigkeit Strukturanpassungs-
programme iiber sich ergehen lassen.

Da die Wirklichkeit in aulergewohnlicher Weise einen kosmopolitischen
und komplexen Charakter angenommen hat, kann man Gewalt und Gefah-
ren nicht mehr einfach einem gewissen Ort zuordnen. Die modernen Konflik-

¥ Jurgen HABERMAS, Die postnationale Konstellation, Frankfurt 1998, 99,
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te sind heute in der Mehrzahl global oder intrastaatlich; d. h. sie spielen sich
nur noch in seltenen Fillen zwischen einzelnen Nationalstaaten ab. Das zeigt
uns auf erschreckende Weise die terroristische Bedrohung. Die Terroristen
sind nicht mehr an ein Territorium gebunden und kénnen weltweit durch de-
zentrale Organisation operieren. Aber mit der Globalisierung der Gewalt, des
Terrors und der Schuld geht auch eine Globalisierung neuer Chancen einher.
Langsam aber sicher eroffnen sich den Menschen ganz neue Moglichkeiten
der Konfliktbewiltigung. Dafiir wird aber aktive und schopferische Koope-
ration (,,positive Integration®) immer wichtiger werden. ,,Nur eine effektive
Vernetzung von Geheimdienst, Polizei und Strafverfolgung wird die Logistik
des Gegners treffen; und nur die Kombination der gesellschaftlichen Moder-
nisierung mit einer selbstkritischen Verstindigung zwischen den Kulturen
wird die Wurzeln des Terrorismus erreichen. Diese Mittel stehen einer hori-
zontal verrechtlichten und auf Kooperation angelegten internationalen Ge-
meinschaft eher zur Verfiigung als dem hegemonialen Unilateralismus einer
Weltmacht®.® Somit werden aber auch die Grenzen zwischen Innen- und Au-
Benpolitik weiterhin flieBender, als sie es bereits schon sind. Der National-
staat wird zwar nicht iiberfliissig werden, aber er muss in ein komplexes Netz
von internationalen Institutionen eingebettet sein. Michael Ziirn meint dazu:
,» Wir leben nicht mehr in einer Welt souveriner und unabhéngiger Staaten: Es
besteht eine Welt, in der Institutionen jenseits des Nationalstaates eine iiber-
sehbare und dringend notwendige Erginzung zum Nationalstaat darstel-
len“.” So paradox es auch klingt, nur durch die ,Denationalisierung®
(M. Ziirn) kann der Staat die Souveranitat zuriickgewinnen.

b) Die Relativierung des Territorialprinzips

Der Territorialstaat ist eine Artefakt, dem kein a priori geltender moralischer
Status zukommt. ,Der demokratische Verfassungsstaat ist seiner Idee nach
eine vom Volk selbst gewollte und durch dessen freie Meinungs- und Willens-
bildung legitimierte Ordnung, die den Adressaten des Rechts erlaubt, sich
zugleich als dessen Autoren zu verstehen.“® Die Idee der demokratischen
Selbstgesetzgebung, die bis heute nur wirksam innerhalb nationalstaatlicher
Grenzen verwirklicht wurde, hat viel zur Herausbildung einer gemeinsamen
Identitit der Menschen innerhalb des Staates beigetragen. Da die demokrati-
sche Selbsteinwirkung ja nur immer fiir eine begrenzte Anzahl von Personen
moglich war, konnte diese nationalstaatliche Identitit, die Solidaritiat unter
Fremden ermoglichte, immer nur eine exklusive Identitit sein.

& Jirgen HABERMAS, Der gespaltene Westen, Frankfurt a. M, 2004, 184,

7 Michael Zurn, Schwarz — Rot = Griin ~ Braun: Reakrionsweisen auf Denationalisie-
rung, in: Beck, Ulrich (Hg.), Politik der Globalisierung, Frankfurt 1998, 297-330, hier 302.

¢ Jiirgen HABERMAS, Die postnationale Konstellation, 101.
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Im Zeitalter der Globalisierung und der funkrional stark interdependenten
Staaten, in denen das Handeln einer Person Auswirkungen iiber den territo-
rialen Raum hinweg haben kann, und gleichzeitig der politische Handlungs-
spielraum auf nationaler Ebene abnimmt, wird nun diese Selbsteinwirkung in
Frage gestellt. ,Weil aber eine kapitalistische Wirtschaft ithrer eigenen Logik
folgt, kann sie diesen anspruchsvollen Primissen nicht ohne weiteres entspre-
chen.*” Wenn die Grenzen immer fliefender werden, fillt die gegenseitige
Abgrenzung unterschiedlicher Gemeinschaften immer schwerer. Die Vorstel-
lung einer national geschlossenen Gesellschaft lasst sich nicht mehr aufrecht-
erhalten. Es kommt zu einer Art Nivellierung der nationalen Unterschiede
und zur Entterritorialisierung des Sozialen. Die Unterscheidung in Innen und
Auflen, von national und international, von lokal und global wird immer
schwieriger.'” Die Globalisierung ist nicht nur ein Austausch von materiellen
Giitern, sondern auch ein Austausch des sozialen Seins. Das soziale Sein steht
heute in einem transnationalen Raum, und dieser hebt die Ortsbindung inner-
halb einer Gesellschaft auf. Das heifdt freilich nicht, dass alle gesellschaft-
lichen Ordnungen absolut gleich werden. Die stark pluralistischen Gemein-
schaften gleichen sich insofern, als sie alle sehr unterschiedlich sind. In allen
kulturell differenzierten Gemeinschaften ist eine groffe Bandbreite unter-
schiedlicher kollektiver Lebensformen und individueller Lebensentwiirfe ne-
beneinander entstanden. Die alten einheimischen Traditionen haben dabei
stark an Wert und Uberzeugungskraft verloren. Damit unterstellt das Territo-
rialprinzip eine Ahnlichkeit der Lebensverhiltnisse innerhalb des Teritorial-
staates. Im Innern des Staates gibt es nicht einfach homogene kollektive Iden-
titaten. Nachdem die staatliche Kontrolle an Einfluss verloren hat und der
Staat die territoriale Einheit nicht mehr vorgeben kann, ist es auch mit der
Homogenitit vorbei. Das heifft aber auch, dass die territoriale Herrschaft
des Staates nicht mehr alleine die kollektive Identitit und Integration der Ge-
sellschaft nach innen und auflen gewihrleistet. Kollektives nationales Be-
wusstsein ist immer dank gemeinsamer politischer Offentlichkeit zustande
gekommen, durch gemeinsame soziale Riume und Schauplitze Diese ge-
meinsamen Raume haben sich heute nun stark vergrofert. Auflerdem ist es
durch verstirkte Interdependenzen méglich geworden, dass man gleichzeitig
verschiedenen sozialen Raumen zugehort und dass sich Identititen und Loya-
lititen Giberlappen. Das sind die Zeichen einer multikulturellen Gesellschaft,
die vom methodischen Nationalismus iibersehen werden. Im Innern leugnet
er die Andersheit des Andern, nach auflen hingegen behauptet, produziert
und stabilisiert er sich.

* Ebd. 101.
9 Vgl. Neil Brenner, The Urban Question as a Scale Question, in: Intern. Journal of
Urban and Regional Resaerch 24 (2000) 361-378.
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¢) Kosmopolitische Zwangssolidaritit

Alle modernen Gesellschaften sind threm Charakter und ihrer Tendenz nach
multikulturell verfasst. Diese kulturell differenziert verfassten Gesellschaften
fordern die politische Kultur heraus, insofern die Herstellung der (gleich-
berechrigten) Koexistenz von Lebensformen zur essentiellen politischen
Aufgabe wird. ,Eine Politik, die auf der gleichberechtigten Koexistenz der
Lebensformen verschiedener ethnischer Gemeinschaften, Sprachgruppen,
Konfessionen usw. abzielt, setzt freilich in historisch gewachsenen National-
staaten einen ebenso prekiren wie schmerzhaften Prozess in Gang.“"' Die So-
lidaritat der Staatsbiirger griindet nun entscheidender als vorher und fast
auflichlieBlich auf der Verfassungsloyalitat. Damit ist gemeint, dass sich die
Identifikation mit dem Staat in eine Orientierung an einer universalistischen
Verfassung verwandelt. Damit konnen auch kosmopolitische Identititen und
Solidarititen entstehen, die an den Grenzen des Staates keinen Halt mehr ma-
chen. Man ist zu einer internationalen Schicksalsgemeinschaft geworden, die
einen inklusiven Charakter bekommen kénnte. Darum ist die Institutionali-
sierung von Verfahren zur weltweiten Kommunikation und Interessenabstim-
mung erforderlich, die diesen Perspektivenwechsel weiter vorantreiben kén-
nen. Je mehr die Fahigkeit wichst, sich in die Lage eines weit entfernt
lebenden Menschen zu versetzen, desto stirker werden die Grenzen zum An-
dern abgebaut, und im Gegenzug wird Empathie aufgebaut. In diesem Pro-
zess ist einschlussweise die Chance gegeben, dass zwischenstaatliche wie in-
stitutionelle Feindschaften abgebaut werden.

3. Ausblick

Zweifellos hat die beschleunigte Wirkung der Globalisierung auf die Dynamik
von Konflikten und Kriegen eine enorme Wirkung. Nicht nur, dass sie Aus-
druck eines Anwachsens von Ungleichheiten ist, insofern sie die Weltgesell-
schaft offensichtlicher spalten in Gewinner-, Nutzniefer- und Verliererlinder,
sondern dass der ,,Krieg der Bilder* (]. Derrida) zwischen den Kontrahenten
selbst immer schneller hin- und herwechselt, und dabei die eigentliche Wahr-
heit verstellt. ]. Habermas fordert fiir diese Konflikte produzierende Konstel-
lation die von der Aufklirung selbst hervorgebrachte liberale Tugend der To-
leranz, die letztlich aber von einem paternalistischen Gestus des Gewihrens
lebt. J. Derrida geht dartiiber hinaus, weil diese ethisch-politische Kategorie
gerade dem Souverinititsdenken entspringt und nicht dem ontologischen
Grundmuster von Differenz und Alteritit, das aber gerade auch Gleichheit
voraussetzt. J. Derrida fordert im Gegensatz dazu, die Tugend der ,,Gast-

" Jirgen HABERMAS, Die postnationale Konstellation, 114.
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freundschaft®, die in ihrer Unbedingtheit etwas Transzendentales ist, gleich-
zeitig in ihrer Konkretheit aber auch singulare Verpflichtung, die jeder von uns
dem andern gegeniiber hat. ,,Reine unbedingte Gastfreundschaft besteht nicht
in einer solchen Einladung (,Ich lade dich ein, ich nehme dich bei mir auf unter
der Bedingung, dass du dich den Gesetzen und Normen auf meinem Territori-
um anpasst, entsprechend meiner Sprache, meiner Tradition, meinem Ge-
dachtnis usw.‘). Reine und unbedingte Gastfreundschaft, die Gastfreund-
schaft selbst, offnet sich, sie ist von vornherein offen fiir wen auch immer, der
weder wartet noch eingeladen ist, fiir jeden, der als absolut fremder Besucher
kommt, der ankommt und nicht identifizierbar und nicht vorhersehbar ist,
alles andere als das“."* Das bedeutet, wenn man sich den spezifisch modernen
konfliktu6sen Herausforderungen stellen will, geht es nicht in erster Linie um
die universale Herstellung von Freiheit und Gerechtigkeit — notigenfalls auch
iiber Gewalt, sondern es geht in erster Linie um die Dekonstruktion dieser
Ideale auf dem Hintergrund der unbedingter Gastfreundschaft. Der alten Leh-
re vom ,gerechten Krieg® ging es um die Herstellung gerechter Verhiltnisse;
aufgrund verinderter globaler Verhaltnisse, in der sich unterschiedliche Tra-
ditionen iiberlappen, muss erst die Situation unbedingter Gastfreundschaft ge-
schaffen werden, die aber freilich auch verteidigt werden kann, wenn sie be-
droht ist. Liegen hier nicht auch Ankniipfungspunkte fiir eine christliche
Perspekrive bzw. fiir eine Relecture des traditionellen Lehrstiickes von Krieg
und Frieden?

' Zit. nach: Jirgen HaBeERMAS, Jacques DErripA, Philosophie in Zeiten des Terrors.
Zwei Gespriiche, gefithrt, eingeleiter und kommentiert von G. Borradori, Berlin 2004, 169f.
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GERFRIED W. HUNOLD

Moglichkeitsraum Zukunft
Ethiktreiben im Zeitalter beschleunigter Machbarkeit.

Wolfgang Gobel zum 65. Geburtstag

Die ethische Welr im Riicken und vor Augen,
mit ihr im Kontakt kénnen wir Freunde

des Guten sein und voller Hoffnung,.
Wolfgang GOBEL

Die Welt des Erkennens liuft uns davon. Immer mehr wird wissenschaftlich
entschliisselt und der Handhabbarkeit auf unseren Lebensalltag hin umgesetzt.
Genugtuung stelltsich ein, aber auch die Frage nach gesellschaftlichen Angsten
vor dem Zuwachs an Wissen. Wohin treibt der Mensch mit seiner Neugier, die
das Mégliche erst moglich macht? Dabei bleibt er sich selbst bei allem Fort-
schritt der Innovation treu. Die erfahrene und nicht abstreifbare Fragwiirdig-
keit seines Lebens auf der Suche nach Orientierung in den Gezeiten des Wissens
gerat dabei zur Leitspur auf Zukunft hin. Was konnen wir uns leisten, ohne als
Mensch auf die Spielkante des Fortschritts zu geraten? Die Wirklichkeir des
Lebens verschwindet nicht hinter dem Konstrukt der Wissenschaften, ge-
schweige denn hinter dem Ansinnen ihrer Erkenntnisinteressen. Und dann die
bange Frage, die uns immer mehr geschichtlich einholt: Wie oft hat sich der
Mensch schon im Aufsuchen gegebener Moglichkeiten verstolpert, weil die je-
weilige Gegenwart und ihre einfordernden Interessen andere waren.

Vor diesem Hintergrund bedringender Fragen bleiben auch die Einlassun-
gen theologischer Ethik kein selbstbeziigliches Eldorado abgeschiedener Re-
flexionen mehr, die die gegenwirtige Welt, thre Erwartungen und Probleme
auflen vor lassen konnen. Die einfordernden Anspriiche der Gesellschaft nach
wegweisendem Orientierungswissen haben inzwischen langst schon besetzte
Uberzeugungsgrenzen verloren. Selbstgefilligkeiten vermeintlicher Besser-
wisserei sind langst versiegt in den Anspriichen der Herausforderung,.

Was gesellschaftlich wegweisend trigt, ist das geforderte Argument zur
Bewiltigung des Alltags. Die Realitit sikular-naturwissenschaftlicher Ent-
wicklung mitsamt ihrem Wissenszuwachs und das davon betroffene Mit-
einander der Gesellschaft sind nicht mehr linger fremde Aufenbezirke von
Religion und ihrer je korrespondierenden Moral. Die Entkonfessionalisie-
rung der menschlichen Verantwortung und die Humanisierung des Konnens
greift im offentlichen Ringen um das Machbare im menschlich Sinnvollen.
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Darin ist man sich gesellschaftlich einig und zerstritten zugleich. Dieser
Dissens wird auf Zukunft hin mit Blick auf das Machbare und menschlich
Sinnvolle mehr und mehr das gesellschaftliche Miteinander bestimmen. Re-
giert das Machbare oder die nichrt beiseite zu schiebende Menschlichkeit des
Menschlichen in ihren Gegenanspriichen?

Kein Zweifel, der Mensch selbst ist involviert in dem geschichtlichen
Schub seiner Einsichten und Moglichkeiten. Dies ist keineswegs neu, sondern
die Bilanz seiner geschichtlichen Existenz in immer mehr sich iiberholenden
epochalen Entwicklungsschiiben. Der Begriff des Fortschritts, der unsere ge-
genwartige Welt in Atem hilt, ist keineswegs so rudimentir, wie er sich selbst
meistens alltagssprachlich zu nehmen pflegt. Er ist zur Zielperspektive der
Wissenschaften und der lebensweltlichen Mentalitit heutiger Generationen
geworden. Mit ihren ungebremsten Erwartungen steigt ihr erpochtes Gliick,
ihre Zivilisation, ihr Wohlstand, und die geschichtlich schwer errungene Frei-
heit postuliert die Macht iiber sich selbst und die menschliche Natur. Ge-
schichtlich zwar iiberdeterminiert in seiner sachlichen Kompetenz, ist der
Fortschritt inzwischen zum Essential des modernen Aufbruchs geworden.

Beschleunigter Fortschritt: Ein ,magisches Wort* (G. GORrEL), das seine
eigene Karriere betreibt. Rationale Erkenntnis wird durch historische Schich-
ten der Menschheitsgeschichte zu einer unaufhaltsamen Aufwirtsbewegung,
die den Menschen unweigerlich auf die Spur seiner Zukunft setzt, von der
eigenes Konnen und Wollen nicht mehr unbeeinflusst bleibt. Der ethische Ge-
halt von Entwicklung zeugt auf den ersten Blick vom Begriff des fortschritt-
lichen Tuns und seiner Gesinnung. Und dies ist die Zeitzisur: Die bisherige
Vergangenheit holt uns ein mitsamt ihrer Geschichte und ihren Fortschritts-
ideen. Wir stehen im Sog der Erinnerung des Vergangenen und ihrer Auf-
briiche durch die Geschichte. Nichts scheint den Menschen in der Bewilti-
gung seiner selbst und seines zunehmenden Wissens aufzuhalten.

Dennoch bleibt die zeitgeschichtlich unausrottbare Frage: Ist das vor-
wartsdringende Ziel unserer bewusst erlebten Fortschrittsgeschichte inzwi-
schen zum Motor einer selbstgetriebenen Geschichte geworden? Wie hatte
schon der Philosoph und Soziologe Auguste COMTE trotzig seinerzeit gegen
alle vermeintlich resistenten Einspriiche im Fluss der Entwicklung geschrie-
ben: ,,Wir konnen die Vorsehung organisieren®.! Die Zukunft von der Ge-
schichte und den Méglichkeiten der Zukunft her aufzurollen, welche Faszina-
tion geht davon aus, endlich nach vorne aufzubrechen, ohne die Gegenwart
unter den Fiilen zu verlieren. Die Moglichkeiten der Zukunfr als Moglich-
keiten der Gegenwart auszuschreiten, ohne den Blick auf das Humane zu ver-
lieren. Die Frage bleibt allerdings: Wo bleiben die Freiriume sinngebender
Zwecke der technischen Entwicklung iiber Jahrhunderte hinweg, die bisher,

! Zitiert nach H. FreYeRr, Theorie des gegenwirtigen Zeitalters, Stuttgart 1955, 211,
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der Neigung des Menschen entsprechend, selbsterfundene, technische Mittel
nach dem humanen Grund ihres Kénnen befragten, insofern er jetzt vielleicht
auf Zukunft hin wollen wird, blof weil er es kann? Die Vergangenheit holt
uns unerbittlich ein, nicht als Vergessen, sondern als Modus des permanenten
Aufbruchs, gerade das zu gestalten, was in der Aufkliarung eigener mensch-
licher Moglichkeiten bisher iiberschitzt wurde oder human brachliegt. Wie
formulierte schon in einer Zeitanalyse der Kulturphilosoph Hans FREYER
Mitte der 50er Jahre des letzten Jahrhunderts in einer scharfsinnigen Vision
auf die jetzt gegenwirtigen Strukturfragen des Lebens: ,,Die Menschheit hat
ihre Menschlichkeit erworben und gewahrt, indem sie sie von Epoche zu Epo-
che in lauter charakteristischen Situationen zur Geltung brachte, und sie hat
die verlorene wiedergewonnen, indem sie durch Wandlungen ihrer selbst der
entfremdeten Umwelt Herr wurde, in die sie sich verirrt = oder in die sie sich
gewagt hatte*.? Und weiter fahrt er problemanalytisch im Zugriff auf die ge-
genwirtigen Zeitanforderungen fort: ,Der Mensch ... ist das Karzinom der
Erde. Schon seine Fahigkeit, Sachen und immer mehr Sachen zu machen und
die Umwelt, in der er lebt, zum guten Teil selbst herzustellen, zeigt ihn als den
Aufstindischen gegen die Natur und als den freigewordenen Sohn der Erde*.?
Aber Frever figt gleichsam den Kern der Problematik treffend hinzu: ,In der
Geschichtlichkeit seines Wesens besitzt er das Korrektiv gegen diesen Frevel.
Indem er sich selbst in seine Werke hineinnimmt, macht er die Geschichte
seiner Machenschaften zur Geschichte seiner Menschlichkeit und zahlt
gleichsam mit sich selbst fir die Taten wider die Erde. Aber das kénnte ein
Ende haben, wenn die Moglichkeit, Gemachtes in Menschliches zu verwan-
deln, ein Ende hatte“.* Machbares, das um sich selbst kreist und den Men-
schen aulen vor lisst, wie weit kommen wir damit? Hier gewinnt das ange-
schlagene Thema an Gewicht. Vergangenes und Gewesenes schaffen nur
Parallelen des Einsehbaren, aber keineswegs den geschichtlich aufgearbeite-
ten Gegenwert des Notwendigen. Hier beginnt das Dilemma des Jetzt. Die
Zukunft seiner Aussichten sind nichr chiliastisch zu Ende zu bringen, sondern
sie stehen in der Herausforderung der bedringenden Gegenwart. Vom wis-
senschaftsexpandierenden Erkenntniswissen geraten wir mehr und mehr in
die Frage des Maoglichen, ohne gleichermaflen eine orientierende Handhab-
barkeit fiir das menschlich Sinnvolle zu haben. Noch einmal prononciert ins
Wort gesetzt, die Zeit der Einsicht und Besinnung auf das menschlich Wesent-
liche lduft uns buchstablich davon, wenn wir im Geschift des beschleunigten
Wissenschaftsfortschritts nicht innehalten und Entwicklungstendenzen um
des Menschen willen markieren.

* H. FreveR, Theorie des gegenwiirtigen Zeirtalters, a.a. 0. 243,
' Ebd. 246
‘ Ebd.
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Aber halten wir fest: Beschleunigung ist ein technischer Begriff, der primiir
in der Automobilherstellung beheimatet ist, und jetzt an iibertragender le-
bensweltlicher Bedeutung gewinnt. Beschleunigungen auf 1, 2 oder mehr Se-
kunden leben automobiltechnisch vom Widerstand ihrer Gegenkrifte. Nichts
geht schneller; ohne sich durchsetzen zu miissen. Die Bilanz der Beschleuni-
gungen ist das Resultat entsprechender Durchsetzungsfihigkeit. Oder gene-
ralisierend formuliert: Widerstand als Triebkraft gegen jedweden Einsichts-
erfolg? Dies wire auf das Thema hin formuliert der Boykott der Plausibilitit
gegen jede Art sinnvoller Gegenkrifte, die das Machbare ans Sinnvolle bin-
den wollen. Ethik kommt damirt gesellschaftsiibergreifend ins Gesprich iiber
den Kern ihrer Grundabsichten angesichts wachsender Machbarkeit und den
wissenschaftlichen Durchsetzungs- und Erwartungshaltungen.

Drei ethische Problemebenen mischen sich miteinander im angeschlage-
nen Thema. Zunichst gilt es sachimmanent die wissenschaftsethischen Pro-
file des beschleunigten Wissens auszumachen, um dann die zeitgeschicht-
lichen Konsequenzen des gegenwirtigen Innovationsschubs zu sistieren und
zwar in der Absicht, schlieflich die anthropologische Innenseite der Beschleu-
nigung offen zu legen und ethisch verstehbar zu machen. Ethik darf nicht ste-
hen bleiben bei der Zustandsbeschreibung des blofen , Ist“, sondern hat den
Weg des Bewaltigbaren aufzuzeigen. Dieser Intention dient die Verhandlung
der thematischen Frage.

I

Die Beschleunigung des Wissens geht nicht nur von den Erkenntnisfortschrit-
ten in den so genannten Lebenswissenschaften aus, sondern auch von der zu-
nehmenden generellen Kombinatorik unterschiedlicher Einsichten im Hause
der Wissenschaft. Diese Kombinatorik steht nicht mehr fiir eine blof punk-
tuelle Zusammenarbeit von Einzelwissenschaften, sondern fiir eine grund-
sdtzliche Erablierung von Interdisziplinaritit. Dies zeitigt Konsequenzen fiir
menschliches Handeln im Raum des Wissens. Es geht nicht nur um die Frage
nach dem Sinnvollen im Machbaren; sondern letztlich um den Sinnwert des
Wissens fiir eine Integration gelingender menschlicher Lebensgestaltung
selbst. Interdisziplinaritit verliert damit den Charakrer einer lediglich struk-
turellen Zustandsbeschreibung der Wissensmehrung. Sie wird vielmehr zur
Chiffre fiir eine Welt- und Lebensbewiltigung, die eine Okumene der huma-
nen Vernunft einfordert, um die Entgrenzung des Erkennens nicht grenzenlos
werden zu lassen. Nicht die bloe Verwertbarkeit des Wissens gewinnt damit
Oberhand. In den Vordergrund riickt vielmehr eine dem Menschen zutrig-
liche Vernetzung des Wissens, um ihn human mit sich selbst auf den Weg zu
halten. Interdisziplinaritit der Wissenszusammenhinge aufert sich so in ihrer
Ethosstruktur. Sie setzt einen normativen Impuls zur Bewiltigung der Welt.
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Angesichts der ungeheuer folgewirksamen wissenschaftlich-technischen,
okonomischen, politischen und sozialstrukrurellen Umbriiche, in die sich der
Mensch heute gestellt sieht, reduziert sich fiir ihn die ethische Frage nicht mehr
linger nur auf die Frage nach seinem jeweiligen Diirfen, sondern sie weitet sich
wesentlich zur Frage nach seinem eigentlichen humanen Wollen. In diesem
Perspektivenwechsel machr sich denn auch zunehmend die Einsichrt fest, dass
das blof technisch Machbare und Praktizierte, abgekoppelt vom gesellschafts-
formenden Wertkonsens, nicht nur einen grundlegenden Wandlungsprozess
fiir die tragenden moralischen Uberzeugungen, sondern auch fiir die institutio-
nellen Lebensformen auslosen wiirde, die als solche mafigeblich den jeweiligen
individuellen Spielraum menschlichen Handelnkénnens mitbestimmen. Hoff-
nung fiir das Gelingen seiner Zukunft wird es fiir den Menschen nur geben,
wenn die moralische Individuation als Verantwortungsbereitschaft des Einzel-
nen gegeniiber der notwendigen Suche eines gemeinsamen Wollens aller Men-
schen nicht stecken bleibr.

Diese moralische Selbstfindung des Menschen kritisch zu begleiten, sie
sinnorientierend zu stiitzen und zu férdern, darin liegt eine wesentliche He-
rausforderung der christlichen Ethik als Handlungswissenschaft im Anspruch
der Zukunft. Denn aus dem Verstehenshorizont christlichen Glaubens heraus
vermag sie dafiir einzutreten, dass sich der Mensch in seinem Miihen um
menschlich gerechtfertigte Ziele seines weltverindernden Handelns trotz der
Maoglichkeit schuldhaften Scheiterns nicht in die Vergeblichkeit gewiesen
sieht, sondern von der Zusage getragen wird, dass sein endgiiltiges Gelingen
erst real in Gott ausgemacht ist. Gerade im Offenhalten dieser Option wird
dann auch die befreiende Kraft der christlichen Botschaft gegeniiber all jenen
Ideologien deutlich, die das definitive Gelingen des Menschen in den Zugriff
des Planbaren zu riicken suchen und damit die grundlegende Struktur seiner
Geschopflichkeit zerstoren. Nicht zuletzt durch die bejahende Bestarkung al-
len menschlichen Strebens konnte die christliche Ethik mit dazu beitragen
helfen, dass die Zukunft nicht zu einer falschen Utopie verkommt und der
Mensch die Schritte sittlicher Anstrengungen als notwendige Wegzeichen auf
die Zeitgestalt des Zukiinfrigen zu begreifen lernt.

In dieser Konsequenz wird von der Ethik — gleich welcher Provenienz -
erwartet, dass sie im Anspruch des Humanen nicht nur Inhalt und Verbind-
lichkeit der konkreten Handlungsschritte hinreichend zu legitimieren weif,
sondern dariiber hinaus auch die Voraussetzungen des Handelnden selbst in
ihre Obhut nimmt. Alle Ethik steht heute mehr denn je vor der Aufgabe, im
Aufweis des Sollens zugleich auch den Erweis des sittlichen Konnens des
Menschen zu erbringen. Eine solche Erwartungshaltung verfolgt keineswegs
itberspannte Interessen, sondern hebt ab auf eine vertiefte Klarung der Kon-
ditionierung des Sittlichen selbst. Das MaR konkreter sittlicher Verantwor-
tung ist dabei abhidngig von dem jeweiligen sachlichen, technischen und geis-
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tigen und menschlichen Kénnen des Menschen uiberhaupt. So betrachtet ist
eine prospektive Ethik, die sich einlisst auf das Leistbare und Sinnvolle heu-
tiger Méglichkeiten, als Lernprozess der Antwortsuche zu verstehen. Sie stellt
den Menschen ,,ins Offene von Erfahrungen, die ihm allererst enthiillen, was
er ist und sein konnte“.’

Il

Zeit ist unumkehrbar. Je Zukiinftiges wird Gegenwart, um zugleich in die
Vergangenheit zu entschwinden. Die Erinnerung des Vergangenen weckt
Hoffnungen iiber die Gegenwart in Zukunft. In diesem linearen, chronischen
Zeitempfinden hat jedwede Art der Beschleunigung den unaufhaltsamen Mo-
dus des Uberholbaren. Alles wird schneller, dringlicher, nicht mehr aufhalt-
bar, aber verbesserbar. Nicht nur die Beschleunigung des Wissens, sondern
auch die hetzende Fiille an Ereignissen und Erfahrungen bewegen den Alltag.
Die Allianz aus Fortschritt und Geschwindigkeit wird zur erwartungsmafi-
gen Alltagsideologie: Das entdeckte Zeitgefiihl ,es geht weiter®, . es wird bes-
ser®, die ,fortschreitende Erkenntnis wird es richten® hat durchaus Glanz in
den Augen.® Aber ist jeder beschleunigte Fortschritt schon Einlésung des hu-
man Erwarteten? Der Mensch ist je gezwungen seiner eigenen Gegenwart
einen Sinn zu geben. Er dringt darauf seine Welt zu verstehen, ohne dabei in
die Verlustlinie seiner eigenen Sinnidentitit zu geraten. Fortschritt ja, aber
wieweit kann mitgegangen werden? Die verfassungsrechtlich gesicherte Frei-
heitsgarantie von Forschung und Erkenntnis rufen den Einzelnen immer mehr
in den Anspruch persénlich riskanter Selbststeuerung. Eingeiibte Handlungs-
spielraume verlieren an Sicherheit. Nein, man wiinscht sich keinen Stillstand.
Den Schatten seiner Natur kann der Mensch aber nicht iiberspringen, wenn-
gleich die zunehmende Vielfalt natur- und humanwissenschaftlicher Erkennt-
nisse immer mehr seine vermeintliche Nacht zum Licht hin 6ffnen und die
Komplexitit seiner biologischen, psychischen, individuellen und sozialen
Entwicklung greifbar werden lassen. Das potentiell Verniinftige bleibt weiter-
hin gepaart mit dem méglich Unverniinftigen. Produzent und Konstrukteur
seiner eigenen Welt, beschleicht ihn jetzt Unsicherheit und Angst. Der Mensch
steht sich zwar keineswegs selbst im Wege, aber er ringt weiterhin um die
Gewissheit seiner eigenen Position.” Seine Lebensbediirfnisse im Alltag zielen

¥ M. TueuNissen, Selbstverwirklichung und Allgemeinheit. Zur Kritik des gegenwirti-
gen Bewusstseins, Berlin / New York 1982, 10,
* Zum Ganzen vgl. u.a. P. ViriLio, Der negative Horizont. Bewegung-Geschwindigkeit-
lll;sgchleunigung. Miinchen 1989; ferner pERs., Revolution der Geschwindigkeit, Berlin
3
? Hierzu niherhin auch E. Morin, Das Ritsel des Humanen. Grundfragen einer neuen
Anthropologie, Miinchen / Ziirich 1974,
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auf Koordination und Kommunikation. Die gemeinsam bewohnte, koloniali-
sierte und kontrollierte Zeit, in der alle unsere Handlungen und Verhaltungs-
weisen aufeinander abgestimmt werden und ineinander greifen, gehort zur
zivilisatorischen Evolution ,Mensch®. Sie bestimmt die Note der Gegenwart,
wie sie die zerflieRende Vergangenheit menschlichen Sinnfragens besetzt hilt.
Th. W. AborNoO konstatierte diesbeziiglich, dass es vornehmlich gilt, die Zeit
als irrationalen Rest des Fortschritts zu liquidieren, um auf der Strecke der
eigenen Evolution zu bleiben.* Grofle Erfahrungswege der Existenzbewilti-
gung des Menschen sind geblendet. Vergangene Schrecken und Hoffnungen
bleiben in der Menschheitsgeschichte prisent. Sie reprisentieren die Hypo-
thek, die unbewusst in unsere jetzigen Erwartungen und unser Handeln hi-
neinreicht. Vor diesem Hintergrund ist Zeitdiagnose kein beliebiges ethisches
Stichwort, kein Fremdkorper gemiedener Moral, sondern ein Ferment, das
allem Suchen des Menschen nach identitatsstiftender Sinnkompetenz seines
je eigenen Lebensentwurfs Bodenhaftung verleiht und der Gefahr vorbeugt,
sich in tagesferne Ideale hinein zu verstolpern.” Mit der beschleunigten Zu-
nahme entdeckenden Wissens miissen wir schmerzlich feststellen, dass sich
ein Dilemma nicht wegdiskutieren lisst, namlich die zunehmende Verlegen-
heit mit den gestiegenen moralischen Anforderungen als ,,Preis der Moderne*
(O. HOFFE) fertig zu werden."" Der Mensch schickt sich an, aus frithen Ent-
wicklungsstufen ererbte Verhaltensmuster erkenntnismifig zu korrigieren in
dem vermeintlichen Glauben, nur so sein Fortleben leistungsfihig behaupten
zu konnen. Dabei wird er bei allem Erkenntnisfortschritt gewahr, dass er die
ethische Flucht schon lange nach vorne angetreten hat. Auf welche Zukunft
hin vereidigt sich das moralische Kénnen? Wie nie zuvor wird der Mensch im
Innovationsschub des Wissens gewahr, dass er Kriterien, Ziele, Maflstibe
braucht, die sein Handeln leiten kénnen. Wo Perspektiven auf die Zielzukunft
fehlen, hiilt man sich an den Rat des Machbaren. Er hilft der Verlegenheit aus
der Inkonsequenz der Absichten zum Sieg. Intuitiv und gefiihlsmifig setzt der
Mensch nicht ohne Grund heute auf ein wissenschaftsethisches Moratorium,
Er will wissen, wo wir bei aller Beschleunigung des Fortschritts als Mensch
bleiben? Ein Mensch, der lacht und weint, Hoffnung und Verzweiflung in sich
trigt, ein Mensch, der Gewissheit iiber seinen lebensgeschichtlichen, indivi-

* Zum Grundgedanken vgl. Th. W. Aporno, Kulturkritik und Gesellschaft, in: Gesam-
melte Schriften 10/1, hg. V. R. TIEDEMANN, Frankfurt/M 1977, 11-30; ferner DERs., Mini-
ma Moralia. Reflexionen aus dem beschidigten Leben, Frankfurt/M. 1980,

* G. W. HunoLp, Heimweh nach Moral, in ThQ 176 (1996) 241f. Zum Ganzen u.a.
auch C, Tavror, Quellen des Selbst. Die Entstehung der neuzeitlichen Identitit, Frankfurt/
M 1994; S, REck, Identitit, Rationalitit und Verantwortung., Grundbegriffe und Grund-
lagen einer soziologischen Identititstheorie, Frankfurt/M. 1981; sowie K. THOMAS, Zuge-
hérigkeit und Abgrenzung. Uber Identititen, Bodenheim 1997,

10 Hierzu auch G. W. HunoLp, Die Herausforderung der Moderne an die Theologie, in:
J. H. J. Scanerper (Hg.), Ethik-Orientierungswissen?, Wiirzburg 2000, 191-199.
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duellen, archimedischen Punkt haben mochte, von dem aus er sein eigenes
Leben nach Wiinschen und notwendigen Bediirfnissen, die nicht beliebig aus-
suchbar sind, bewegen kann. Ethik, vorab christliche Ethik, gerir in den Be-
weiszwang, der Formalisierung auf blofe Regeln der Vernunft nicht zu erlie-
gen. Das heifft nicht mehr und nicht weniger, dass das Christentum der
Gegenwart wieder zunehmend begreifen muss, historisch gewendet, lebendi-
ge Erinnerungsgemeinschaft glaubend empfangener Befreiungserlebnisse zu
sein, die nicht in fadloser Objektivitit erstarrt sind. Das Humane ist kein abs-
traktes Vokabular von Philosophie und Theologie, sondern der christlich lei-
tende Grundkonsens von Menschen, die wissen, dass alle, die Menschenant-
litz tragen, von gleicher Wiirde und Anerkennung getragen sind. Je mehr das
ethische Argument fiir seine Verwirklichung eintritt, um so mehr nihert sich
das moralische Miihen diesem christlichen Anspruch. Zugleich bleibt eine
Anfrage an uns selbst. Wird das Christliche angesichts der erkenntnistreiben-
den Innovationsschiibe dem Menschen zu einem Lebensstil verhelfen, der ent-
gegen anders lautenden Erfahrungen im Miihen um ein humaneres Gesichr
unserer Welt wieder iiberzeugt? Kénnen wir angesichrs der Erkenntnis- und
Umsetzungsfortschritte die christliche Antwort auf Sinnoptionen kom-
munikabel halten? Anders gewendet: Sind ihre Perspektiven rational trans-
parent vermittelbar und fiir die Erwartung des heutigen Menschen eine Zu-
kunftshoffnung?" Christliche Ethik ist keine museale Instanz, die unter
Denkmalschutz steht, sondern sie hat sich in den gesellschaftlichen Diskurs
um das sinnvoll Machbare im Méglichen einzumischen.

11

Neugier bewegt den Menschen. Sie ist die Innenseite all seines innovatori-
schen Fragens und Forschens. Mit nachtwandlerischer Sicherheit suggerierte
sie ihm die Uberzeugung ein, wirklich alles wissen zu kénnen, was sich zu
wissen lohnt oder doch wenigstens auf dem Wege dorthin zu sein. Die bisher
leitende Voraussetzung zu diesem Ziel war durchaus einleuchtend: Kon-
sequent der Spur empirisch fragender Vernunft zu folgen. Nach und nach
wurden so die lebenstragenden Gesetze seiner Welt ihrem verhiillenden Ge-
heimnis entrissen, nutzbar gemacht und technisch nachvollzogen. Der Erfolg
gab dem Menschen auch eine bisher nicht gewohnte Sicherheit. Sie chlorofor-
mierte ihn aber gleichsam gegen die geschichtliche Erfahrung, in allem Fort-
schritt sich selbst als Mensch wagen zu miissen.

Fiir diese Fehleinschiatzung haben wir heute den Preis zu zahlen. Wissen-

" Hierzu auch niherhin G, W. Hunowp, Lebensbegleitende Entscheidungshilfe, Der
christliche Anspruch an die sittliche Verkiindigung der Kirche, in: H. J. Vocr (Hg.), Kirche
in der Zeit, Miinchen 1989, 184-197 bes. 1921f.
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schaftsgliubigkeit schligt um in Wissenschaftsskepsis. Dabei bleibt zur
Kenntnis zu nehmen, dass alles Wissen kein beliebiges Geschenk ist, sondern
eine miihevolle, zudem unsichere und im Ausgang offene Lernerfahrung des
Menschen darstellt. In dieser Mithsal schwingt zugleich eine anthropologi-
sche Tragik nach: Zu keiner Zeit hat der Mensch alles gewusst, was zu wis-
sen vonnoten war. Er weiff zwar viel, aber immer noch zu wenig, um sich
nicht um sein Gelingen sorgen zu miissen. Forschendes menschliches Er-
kennen ist somit kein Luxus, sondern gehorcht der Notwendigkeit lebens-
ermoglichender Anstrengung. Solche Anstrengung vertriagt weder eine blof§
fortschrittsgliubige Wissenschaftsseligkeit noch einen idealisierenden Riick-
bezug auf schon Gewusstes. Beides sind letztlich Grundformen der Verant-
wortungslosigkeit. In allem erkennenden Wissen bedarf der Mensch der
sinnauslegenden Erfahrung des schon Gewussten, um das je Neue verarbei-
ten zu konnen. Dies gilt auch vorrangig fiir den beschleunigten Wissens-
zuwachs. Aber dies offenbart gerade auch das Dilemma, in das er infolge
seiner Selbstiiberschatzung gegenwiirtig geraten ist. Der grenzenlosen Macht
seines Konnens steht die allzu begrenzte Einsicht gegeniiber in das, was ihm
zutraglich ist.

Aber dieses anthropologische Dilemma scheint auch die Zwinge einer hei-
lenden Selbstkorrektur auszuldsen, insofern man sich gegenwirtig im zustan-
digen Haus der Wissenschaften verstiarkt um eine Unteilbarkeit der Vernunft
bemiiht. Die von I. KANT seinerzeit vollzogene Trennung von Wissenschaft
und Weisheit wird nicht mehr linger als Siindenfall des Denkens gehandelt,
sondern kommt als einende Unterscheidung der unaufgebbaren Gegenseitig-
keit von empirischer und normativer Vernunft neu zu Gesicht. Orientierendes
Sinnwissen, um das sich Ethik — ganz gleich welcher Provenienz ~ bemiiht,
wird von den Natur- und empirischen Humanwissenschaften als Zielperspek-
tive der Antwortsuche verstanden. Nicht dass man vorschnell auf Seiten der
empirischen Wissenschaften diese hermeneutischen Prinzipien euphorisch
ibernimmt — die Skepsis gegeniiber ,den sog. drmeren Verwandten® des Wis-
sens wirkt nach. Der Innovationsschub beschleunigter Erkenntnisse hat daran
nichts gedndert. Gleichwohl wichst zunehmend aber das Gespiir fiir die Not-
wendigkeit des Sinnwissens allen Wissens. Ein solch notwendiges Zueinander
der Kompetenz des Wissens duldet keine Vereinnahmung der jeweiligen an-
deren Zustindigkeitsbereiche, wenn die sich beschleunigende Pluralitit der
Erkenntnisse und ihrer Anwendbarkeit nicht vorschnell fiir das Linsengericht
einer nicht tragfihigen Eindeutigkeit erkauft werden soll. Die todlichen Deu-
tungskontroversen menschlichen Erkenntniszuwachses kénnen nur ent-
scharft werden, wenn sich alle Wissenschaften in ihrer je eigenen unverwech-
selbaren Forschungs- und Aussagekompetenz ohne Vorbehalte aufeinander
einlassen. Von dieser Verantwortung bleibt die Theologie, insbesondere aber
die ihr verpflichtete Ethik nicht ausgeschlossen.
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Im intensivierten Zueinander von kenntnisnehmender und stellungneh-
mender Vernunft verandert sich freilich auch die bisher praktizierte Ge-
schiftsordnung der Ethik.”* Die Geruhsamkeit bisher hiufig distanzierten
Zuwartens in der Zulassigkeit des Moglichen ist vorbei, eben weil die ethi-
sche Frage keine vom Menschen abgeschnittene Frage ist. Mit ihr betreibt er
sein eigenes Gelingen. Sie ist Ernstfall des Lebens und Ernstfall des Mach-
baren. Dies steht fiir die gegenwiirtige Konjunktur des Ethischen, die inzwi-
schen o6ffentlich unterschiedlichen Interessen zu gehorchen scheint. Gerade
als angewandte Ethik teilt sie zunehmend das Schicksal der Verzweckung,
bevor sie zur je eigenen Kompetenz in der jeweiligen Sache gefunden hat,
und riickt in dieser Instrumentalisierung innergesellschaftlich ein in eine de-
pravierte Form ihrer Prasenz. Sie wird damit zunehmend in ihrem eigenen
Sinngehalt entfremdet. Zur Rechtfertigung unterschiedlicher Handlungsiiber-
zeugungen steht sie oftmals fiir eine Alibirolle ein. Das Faktische gerinnt zum
»Moralischen* des Machbaren, um sich dabei ethisch selbst zu geniigen. Gut
ist, was niitzt!

Die neugewonnene Allianz der Wissenschaften spart den Kurswert des
Ethischen keineswegs aus. Aber wie kann sich Ethik aus den Umklammerun-
gen ihrer Vereinnahmung l6sen? Es gilt eine neue Sachkompetenz in der Be-
wiiltigung der Welt zu zeigen. Ein Sriick Selbstkritik in der Argumentation
und der Wahrnehmung der Wirklichkeit ist angesagt. Die Antworten von ges-
tern tragen nicht fiir die Bewiltigung des Heute. Das, was den Weg weist, was
tragt und glaubwiirdig ist, was vom Menschen als sinnvoll erfahren wird,
sucht seinen Ankniipfungspunkt in der jeweiligen Zeit. Die Frage nach dem
je eigenen existentiellen Gelingen, nach der gesellschaftlichen und kulturellen
Zukunft ist keine utopische Frage, sondern der Wille zur eigenen Redlichkeit
in der Zeit.

Beschleunigung des Wissens und der verwertenden Machbarkeit steht so-
zialpsychologisch fiir eine neue intensivierte Informationsverarbeitung, die
geleistet werden muss. Sie ist Spiegelbild der zunehmenden Diversifizierung
unserer Welt und der damit einhergehenden Komplexitit unserer Lebens-
wirklichkeit. Es gibt in diesem Erfahrungsraum nicht nur Mentalititsver-
schiebungen der Uberzeugungen, sondern auch Intensivierungsschiibe des Le-
bens: Den Augenblick geniefen, das Machbare zulassen, um der Falle der
Uberfiille an Moglichkeiten nicht regungslos gegeniiberzustehen. Die Ratio-
nalisierung eigener Lebensaugenblicke wird zum Durchgangspunkt mensch-
lich begrenzter Lebenszeit und funktionalisiert sich mehr und mehr zu einer

* Zur verinderten Grundstruktur ethischer Verantwortung vgl. u.a. G. W, HunoLp,
Sondierungen zu einer gemeinsamen Verantwortung fiir Wissenschaft, Politik, Kirche und
Gesellschaft, in: pERs, / D. BEckMANN (Hg.), Grenzbegehungen, Frankfurt/M. 1995, 47—
60; ferner grundsitzlich E. TugeNpHAT, Vorlesungen iiber Ethik, Frankfurt/M. 1993,
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wissenschaftlich-ockonomischen Sichtweise des Machbaren, zur Transzen-
denz des Unendlichen im Endlichen.

Wie geht Ethik mit dieser Innovationsmentalitit um? Dies ist die heraus-
fordernde Frage auf Zukunft hin, um die Gegenwart bewiltigen zu konnen.
Zwei Bewilltigungsschritte seien in Anschlag gebracht, die zugleich das innere
Profil jedweder Ethik beriihren. Angesichts der strukturalen Wandlungen sei-
ner Lebensbeziige mochte sich der gegenwirtige Mensch der tragenden Griin-
de des Handelns jeweils neu vergewissern. Ein solcher um der Sache des Men-
schen willen zu fithrende Diskurs schafft zweifellos fiir die Ethik auch eine
neue Ausgangslage des Argumentierens, in deren Folge sie sich gegenwirtig
mehr und mehr mit einem weiter greifenden wissenschaftsimmanenten Pro-
blem konfrontiert sieht. Ethik ist 1. in die Pflicht gerufen, intensiver als je
zuvor die Wandlungsprozesse selbst und ihre Beschleunigungsmechanismen
zu reflektieren. Analysiert man unter diesem Aspekt die schon angesprochene
Ausweitung der ethischen Frage vom blofen Erlaubtheitsargument hin zur
Frage nach den existentiellen Grundvorstellungen menschlichen Handelns
iiberhaupt, wie sie gegenwirtig im offentlichen Bewusstsein immer dring-
licher wird, so entbirgt sich in dieser Uberzeugungsinderung das Gespiir fiir
die zu postulierende Notwendigkeit, dass alle ethische Reflexion im Fluss der
sich beschleunigt wandelnden Ordnungsgestalten gerade auch das Ziel der
Verinderungen mitzuerortern hat. Diese Notwendigkeit wird um so vorran-
giger, je mehr innerhalb unserer Innovationskultur das Planbare zum Leitmo-
tiv des Moglichen avanciert.

Das Ernstnehmen dieses angetragenen Desiderates konnte Ethik von dem
bisher eigenen vergangenheitsbelasteten Nimbus befreien, dass sie im Ein-
bringen ihrer Kompetenz meistens zu spat kommt und gegeniiber der fak-
tischen Anwendung neuer Erkenntnisse oft den Status einer nachtriglichen
Rechtfertigungsinstanz einnimmt oder ihr gar nur der Nachtrag zu einer
lingst iiberfilligen Korrektur bleibt. Wesentlich in Bezug auf die Bestim-
mung menschlicher Handlungsziele ist aber gerade die Bereitstellung zu-
kunftsverbiirgender Richtkriterien, die als Entscheidungshilfen den Gang
des Machbaren leiten konnen. Die so neun einzubringende Zustindigkeit des
Ethischen versteht sich dann als Vorgriff auf eine Optimierung des mensch-
lichen Denkens und Handelns im Umgang mit den jeweiligen wissenschaft-
lich-technischen Maglichkeiten und ihrer Gestaltung im Lebensalltag. Die
Zeitperspektive verstarkt reflektierender sittlicher Uberzeugungen meint
dann qualitativ human gewertet, die Verinderbarkeit tatsichlichen Verhal-
tens im Zugriff plausibler Griinde.

Komplementir zu diesem erstgenannten Bewiltigungsschrite gilt die eben-
so nachhaltig einzulosende 2. Option fiir eine zunechmende Sensibilisierung
der ethischen Wahrnehmungsstrategien in der Reflexion von Verinderungen
unserer Lebenswelt.
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Von ihren psychisch-anthropologischen Erfahrungsbedingungen her er-
schlossen gibt sich , Wahrnehmung* nicht mit Ausschnittserfahrungen und
unverbundenen, aneinander gereihten Teilaspekten der Lebenswelt zufrieden,
die sich als solche wiederum veriaufSerlichen und an andere Sinneseindriicke
verlieren kénnen. Das gilt fiir das individuelle Erleben ebenso wie fiir die wis-
senschaftliche Reflexion. Alle ,Wahrnehmung® steht vielmehr fiir die Ganz-
heit unmittelbaren Erlebens, bei dem der Mensch Durchblick erlangt iiber das
bloff duRerlich Vermittelte hinaus hin zu seiner ,Sicht* der Dinge, die das je
eigene Urteil nicht auler Kraft setzt. So verstandenes Wahrnehmen wird da-
mit zum Ausgangspunkt einer kritisch-reflektierenden Lebensauseinanderset-
zung selbst, in deren Verlauf alle gewonnene Einsicht und Erfahrung im An-
spruch menschlicher Verantwortung zum unhintergehbaren Ort der Praxis
wird. Dieser Prozess wird fiir den gegenwiirtigen Menschen unumkehrbar
vor der Macht des beschleunigt Machbaren und zugleich zur ,Herkulesarbeit*
der Ethik. Die Rede von der Verantwortung erweist sich dabei keineswegs als
Hort alltagsfremder Dispute, sondern zeigt an, dass der Mensch im Aus-
schreiten und Gegeniiberstellen der wahrgenommenen Méglichkeiten zur
Entscheidung seines Handelns finden muss.

Wahrnehmung gewinnt vor diesem Horizont ihr erkenntnisleitendes und
wissenschaftstheoretisches Gewicht. Sie ist nicht nur wegweisende Vorausset-
zung gesellschaftlich-menschlichen Miteinanders, sondern zugleich auch
Strukturgesetz allen moralischen Handelns. Mitwissen und Situationsaus-
legung aufgrund gleicher oder dhnlicher Erfahrungen erméglichen die Aus-
gangsposition kommunikativer gesellschaftlicher Auseinandersetzung. Alles
Wahrnehmen bedingt die Selbstwerdung des Menschen und beschreibt zu-
gleich den Weg zu seiner Identitit. In diesen Dienst hat sich Ethik verstarke
zu stellen.

Jegliches Wahrnehmen fillt ins Leben und strukturiert unser je eigenes
s Weltbild* und damit auch unsere personlich bedingte und gewachsene Erfah-
rung, die wir mit der uns umgebenden Welt machen. Das Reale unserer Welt
ist nicht wegdiskutierbar. Gleichwohl existiert diese ,Welt* mitsamt ihren Ent-
wicklungen und Einbriichen niemals als unabhingig interpretiertes Objeke
von einem je wahrnehmenden Subjekt. Dieses untrennbare Ineinander von
Objektvermitteltheit und Subjektvermitteltheit realer Existenz des Wirk-
lichen und Machbaren wirft undispensierbar die Frage auf, welchen subtilen
Einfluss Strukturen der Wahrnehmung auf die je wahrgenommene Wirklich-
keit selbst haben. Die vielfiltige Spiegelung der Wirklichkeit auf der ,Netz-
haut* subjektiv interpretierender Gegenspiegelung bleibt fiir Menschen die
stets neu zu bewiltigende Herausforderung gestaltender Weltbegegnung. Jede
Hermeneutik stellt den Menschen vor eine unbeendbare Aufgabe.

In diesem Sinne ist wahrnehmendes Erfassen der Wirklichkeit schlielich
die systemische Voraussetzung einer objektiv verallgemeinerbaren Erkenntnis
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im Anspruch der Wissenschaft. Diesen Anspruch unterstellt sich auch die
ethische Reflexion in der Bestimmung des sittlich Richtigen und Verantwort-
baren. Gleichwohl gibt es erkenntnistheoretisch keine einfach offenliegende
Unmittelbarkeit des Erkenntnissuchenden zu seinem Forschungsobjekt. Auch
wissenschaftliches Fragen bleibt der unhintergehbaren Tatsache verhafter,
seine Antwort nicht anders finden zu konnen, als dass sich der Fragende zu
seinem jeweiligen Wahrnehmungsobjekt in Beziehung setzen muss. Nur so
gerit das wahrgenommene Forschungsobjekt zum hinterfragbaren Analyse-
objekt seiner Interessen und verallgemeinerbaren Einsichten. Ethik als wis-
senschaftlicher Reflexionsprozess auf das human Sinnvolle des innerwelt-
lichen Handelns hin unterliegt den gleichen Regeln. Anders gewendet:
Wissenschaftliches Erkennen duldet keine Ausnahme in dem Wahrnehmungs-
geschehen. Auch die ethische Reflexion gewinnt ihren Gegenstand aus der
Wahrnehmung sittlichen Handelns, um darin die Klarung ihrer eigenen Fra-
gevoraussetzungen zu gewihrleisten. Der Moglichkeitsraum Zukunft wird
darin zum ethisch bewiltigbaren Sinnraum der wachsenden Beschleunigung
allen menschlichen Konnens. Die Sinnfrage vernebelt keineswegs das rational
human Verantwortbare, sondern ist ihr bleibender Kern.
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JOHANNES REITER

Was diirfen wir konnen?
Zur ethischen Verantwortung von Wissenschaftlern

Wolfgang Gobel zum 65. Geburtstag

I. Forschung und Verantwortung

»Es gibt Risiken, die man nicht eingehen darf: der Untergang der Menschheit
ist ein solches. Was die Welt mit den Waffen anrichtet, die sie schon besitzt,
wissen wir, was sie mit jenen anrichten wiirde, die ich ermégliche, kénnen wir
uns denken. Dieser Einsicht habe ich mein Handeln untergeordnet. Ich war
arm. Ich besal eine Frau und drei Kinder. An der Universitiat winkte Ruhm, in
der Industrie Geld. Beide Wege waren zu gefihrlich. Ich hitte meine Arbeiten
veroffentlichen miissen, der Umsturz unserer Wissenschaft und das Zusam-
menbrechen des wirtschaftlichen Gefiiges wiiren die Folgen gewesen. Die Ver-
antwortung zwang mir einen anderen Weg auf. Ich lieR meine akademische
Karriere fahren, die Industrie fallen und iiberlieff meine Familie threm Schick-
sal. Ich wahlte die Narrenkappe. Ich gab vor, der Kénig Salomo erscheine mir,
und schon sperrte man mich in ein Irrenhaus. ... Die Vernunft forderte diesen
Schritt. Wir sind in unserer Wissenschaft an die Grenzen des Erkennbaren
gestofen. Wir wissen einige genau erfabare Gesetze, cinige Grundbeziehun-
gen zwischen unbegreiflichen Erscheinungen, das ist alles, der gewaltige Rest
bleibt Geheimnis, dem Verstande unzuginglich. Wir haben das Ende unseres
Weges erreicht. Aber die Menschheit ist noch nicht soweit. Wir haben uns
vorgekdampft, nun folgt uns niemand nach, wir sind ins Leere gestoffen. Unse-
re Wissenschaft ist schrecklich geworden, unsere Forschung gefihrlich, unse-
re Erkenntnis tédlich. Es gibt fiir uns Physiker nur noch die Kapitulation vor
der Wirklichkeit. Sie ist uns nicht gewachsen. Sie geht an uns zugrunde. Wir
miissen unser Wissen zuriicknehmen, und ich habe es zuriickgenommen. Es
gibt keine andere Losung, auch fiir euch nichr.“

Der Text stammt aus Friedrich DURRENMATTs (1921-1990) 1962 uraufge-
fiihrter Komédie — manche sprechen auch von einem Drama ~ ,Die Physi-
ker“!. Und der hier spricht, ist der geniale deutsche Atomphysiker Johann
Wilhelm MoB1us, der die Weltformel und das System aller moglichen Erfin-

' F. DORRENMATT, Die Physiker. Eine Komdadie in zwei Akren, Neufassung 1980, Werk-
ausgabe Bd. 7, Ziirich 1998.
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dungen entwickelt hat. Zusammen mit seinen beiden Physiker-Kollegen des
westlichen und ostlichen Geheimdienstes, NEwTon und EINSTEIN, lebt er in
einem Luxus-Privatsanatorium fiir nervenkranke Millioniare, Bankiers und
Wirtschaftsbosse, das von der reichen buckligen Arztin Doktor Mathilde
VON ZAHND geleitet wird. Mirt seiner Rede will er die beiden Kollegen davon
iiberzeugen, wie er, zum Wohl der Menschheit, auf akademische Karriere
und Angebote der Industrie zu verzichten und ebenfalls im Irrenhaus zu blei-
ben, damit nicht die ganze Menschheit dem Irrsinn der Vernichtung anheim
falle,

Mit der Spannungs- und Uberraschungstechnik des Kriminalstiicks moch-
te DURRENMATT den Zuschauer fiir die Problematik interessieren, die er als
entscheidend fiir die Zukunft unserer Welt ansieht: die Gefihrdung der
Menschheit durch die Forschungsergebnisse der modernen Naturwissen-
schaften. Er wirft dabei die grundsitzliche Frage auf, ob alles, was machbar
ist, auch wiinschenswert und vor allem verantwortbar ist. Und stellt somit
auch die Frage, ob wissenschaftlicher Fortschritt nicht auch ein Fort-Schrei-
ten von ethisch vertretbaren Lebensbedingungen beinhalten kann.

In DURRENMATTs Text wird zugleich sichtbar, warum Verantwortung ge-
rade in unserer Zeit dringlich geworden ist. ,,Unsere Wissenschaft®, stellt
Mabius fest, ,ist schrecklich geworden, unsere Forschung gefihrlich, unsere
Erkenntnis tédlich.“ Der Mensch, so kann man MOBIvUS interpretieren, be-
sitzt zuviel Wissen, um fortan vor sich selbst in Sicherheit leben zu kénnen.
Und in der Tat hat der wissenschaftlich-technische Fortschritt des vergange-
nen Jahrhunderts unsere Welt stiarker veriandert als jede andere kulturelle Ent-
wicklung. Er hat den Menschen nie gekannte Eingriffsmoglichkeiten eroffnet,
die zum Nutzen, aber auch zum Schaden der Menschen geschehen kénnen.
Der Mensch verfiigt iiber Massenvernichtungsmittel, die so genannten ABC-
Waffen. Atomare Erpressung ist nach wie vor denkbar, wenn sie auch heute
weniger von Supermichten als von nationalistischen und fundamentalisti-
schen Staaten ausgeht, die mittlerweile tiber solche Waffen verfiigen. Der
Mensch kann iiber die Existenz der Arten entscheiden, er gewinnt Einblick
in seine eigene Evolution, in die Funktionsweise seines Gehirns, er kennt in-
zwischen den Bauplan seines Genoms und kann sich durch Klonen selbst neu
schaffen.

Hinzu kommt, dass Wissenschaft — entgegen mancher Beteuerung - nicht
wertfrei ist. Mit ihr sind immer Werte wie Niitzlichkeit, Effizienz oder Oko-
nomie verbunden. Auf die Wertfreiheit von Wissenschaft weisen Forscher ger-
ne hin, wenn sie Verantwortung ablehnen wollen. Wenn sie dagegen For-
schungsgelder beantragen oder ein Forschungsprojekt legitimieren wollen,
verweisen sie gern auf die Nirtzlichkeit oder die positiven Folgen von Wissen-
schaft. Forschungsprojekte werden oft nur dann finanziert, wenn Ergebnisse
zu erwarten sind, die man vermarkten kann. Und dies ist iibrigens auch die
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Crux der Geisteswissenschaften. Weil sich ihre Wertschopfung nicht in mone-
taren Betrdgen und okonomischer Effizienz messen ldsst, hat sie es beim Ein-
werben von Drittmitteln besonders schwer. Die Anwendung spielt also in die
Grundlagenforschung bereits massiv hinein. Die Neugier des Forschers ist
zwar immer noch der Antrieb des Forschens, bei den Forschungsprojekten
wird allerdings die Kostenfrage immer entscheidender. Und weil Forschung
so teuer und technisch aufwindig geworden ist, ist sie oft nur noch in Grofi-
forschungseinrichtungen und als ,,Big-Science-Projekt“ realisierbar. Wissen-
schaft wird zur Angestelltenarbeit, weil unzihlige Einzelergebnisse fiir das
Endergebnis notwendig sind. Und hier tut sich ein weiteres Verantwortungs-
problem auf: Nicht mehr der einzelne Forscher bestimmt iiber Umfang, Gren-
zen und Zielsetzung seiner Arbeit, sondern das Team.

Der Text von DURRENMATT zeigt zudem wie kaum ein anderer, warum
Verantwortung iiberhaupt zum Problem wird. Und er weist auf einen Kern-
punkt jeder Verantwortungstheorie hin, dass niamlich Sachzwinge, wie so
oft behauptet, nie vollig determinierend und bindend sind. Es gibt immer
auch noch - wie uns MBIUS zeigt — eine weitere Moglichkeit zu handeln.
Wenn man sich nicht fiir diese entscheidet, geschieht dies aus durchaus
nachvollziechbaren individuellen Griinden, zum Beispiel Karriere, Ruhm, Fa-
milie usw,

Um es kurz zu machen: In unserem Beispiel waren die Bemithungen des
MoBius um ethisch verantwortliches Forschen nicht von Erfolg gekront.
Die Leiterin der Anstalt, Friulein Doktor voN ZAHND, hat mit der planenden
Logik der wirklich Verriickten die MOBius’scHEN Aufzeichnungen an sich
gebracht und nun ihrerseits die Macht, die Welt ins Verderben zu stiirzen.
Dem Atomphysiker MoBIus, der seine ethische Verantwortung gegeniiber
der Menschheit grundsitzlich bejaht und lieber sich selbst ausloschr als jene,
bleibt nur die frustrierte Erkenntnis: ,, Was einmal gedacht wurde, kann nicht
mehr zuriickgenommen werden.* (S. 85) ,Nur im Irrenhaus sind wir noch
frei. Nur im Irrenhaus diirfen wir noch leben*, sagt Mébius, ,,in der Freiheit
sind unsere Gedanken Sprengstoff.“ (S. 75) Der Physiker hat keine andere
Wahl, als vor der Wirklichkeit zu kapitulieren, der er einerseits mit seiner
Forschung weit vorausgeeilt ist, die ihm aber andererseits in der Auswertung
seiner Forschung ebenfalls davongelaufen ist.

Damit sind nur einige Probleme umrissen, die sich mit unserem Thema
stellen und die Verantwortung von Wissenschaftlerinnen und Wissenschaft-
lern herausfordern. Bevor ich nach den Moglichkeiten und Grenzen der Ver-
antwortung von Wissenschaft Treibenden frage, gilt es zunichst, den Begriff
Verantwortung zu klaren.
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Il. Verantwortung — Was ist das iiberhaupt?

Unter Verantwortung versteht man gemeinhin die Verpflichtung einer Person,
fiir das ihr zurechenbare Wollen und Handeln vor anspruchsberechtigten In-
stanzen Rechenschaft abzulegen. Das Maf§ der Verantwortung richtet sich
nach dem Maf der personlichen Freiheit.

Diese Definition lasst erkennen, dass das Zurechnen von Verantwortung
an gewisse Bedingungen gekniipft ist. Eine erste Bedingung betrifft die Zu-
rechnungsfihigkeit. Eine Person ist nur dann verantwortlich fiir eine Hand-
lung und das daraus resultierende Ereignis, wenn sie iiber die physischen und
psychischen Voraussetzungen verfiigt, die notwendig sind, um die betreffende
Handlung auszufiithren. Die Person muss ferner die Handlung in ihrem Zu-
sammenhang mit dem daraus folgenden Ereignis verstehen. Sie muss weiter-
hin verstehen, dass durch das aus der Handlung resultierende Ereignis die
Interessen anderer Wesen beriihrt werden und aufgrund dieser Tatsache die
Handlung entweder geboten, erlaubt oder verboten ist. Es ist denkbar, dass
ein Mensch durch eine Handlung groffes Unheil iiber die Menschheit bringt.
Wenn hierbei Grund zu der Annahme besteht, dass er sein Handeln wegen
mangelnder psychischer bzw. geistiger Voraussetzungen nicht verstehen
konnte, dann ist es nicht gerechtfertigt, ihn dafiir verantwortlich zu machen.
Das bedeutet in diesem Falle aber zugleich, dass er zu entmiindigen und unter
die Betreuung durch andere zu stellen ist. Diese Bedingung gilt natiirlich auch
fiir Wissenschaft Treibende, und es ist nicht von vornherein ausgemacht, dass
eine hohe fachliche Kompetenz notwendigerweise mit einer hohen mora-
lischen oder rechtlichen Zurechnungsfihigkeit im umfassenden Sinn einher-
geht.

Eine zweite Bedingung fiir Verantwortung ist, dass die oder der Handeln-
de iiber Handlungsfreiheit verfiigt. Das bedeutet, dass sie oder er zwischen
mindestens zwei Handlungsalternativen wihlen kann. So wiire beispielsweise
jemand niche fiir seine Handlung verantwortlich, wenn ihm unter Bedrohung
seines Lebens nichts anderes iibrig bliebe, als auf eine bestimmte Weise zu
handeln. Eine dritte Bedingung fiir Verantwortung ist, dass durch die Hand-
lung bzw. das durch sie verursachte Ereignis berechtigte Interessen anderer
Wesen beriihrt werden.

Die anspruchsberechtigten Instanzen, denen gegeniiber der Handelnde
Rechenschaft abzulegen hat, sind die Mitmenschen, der Staat und das indivi-
duelle Gewissen. Fiir den glaubigen Wissenschaftler gehért zu den anspruchs-
berechtigten Instanzen auch Gort.

Fiir was und in welcher Weise sind Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler verantwortlich? Die Verantwortung von Wissenschaftlerinnen und
Wissenschaftlern besteht zunichst und in erster Linie darin, auf der Grund-
lage qualifizierter Forschung neue Erkenntnisse zu gewinnen, auf die die Ge-
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sellschaft angewiesen ist. Das Streben nach Erkenntnis liegt in der mensch-
lichen Natur und gehort zur menschlichen Kultur. Nicht zuletzt braucht die
Menschheit die Forschung, um ihre Zukunftsprobleme zu bewiltigen. Viele
Probleme der Welt — die Bevélkerungsexplosion, das soziale und 6konomi-
sche Elend von zwei Dritteln der Menschheit, Klimaverinderungen, Schad-
stoffakkumulationen, die Auszehrung und Vernichtung natiirlicher Ressour-
cen und Lebensraume und die damit einhergehende Bedrohung der gesamten
Biosphire, die Heilung von Krankheiten (man denke etwa nur an Krebs,
AIDS, Alzheimer, Parkinson oder SARS) - kénnen nur gelést werden, wenn
Forschung intensiviert, nicht aber infrage gestellt oder eingeschrankr wird.
Auch zur Bewiiltigung von Problemen nicht technischer Art bedarf es ver-
starkter Forschungsanstrengungen. Zu denken ist an die vielfaltigen Beitrage
von Religion, Philosophie, Anthropologie und Kulturwissenschaft zum Ver-
stindnis des Seins, des Denkens, der Welt, der Existenz und des Lebens.

[II. Die Folgen der Forschung

Die Verantwortung von Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern besteht
weiterhin darin, die Folgen ihres Handelns mit zu bedenken. Nicht jeder
denkt, wie die literarische Figur M6B1us, schon beim Akt des Forschens an
die absehbaren Folgen seines Handelns. Dieses Handeln des Forschers ist am
Ziel der Bewahrung menschlichen Lebens auf Erden, der Wahrung seiner
Wiirde sowie der Bewahrung der natiirlichen Lebensgrundlagen auszurich-
ten. Erschwert wird die Forderung, die Folgen des Handelns mit zu bedenken,
durch den Umstand, dass es geradezu zum Wesen neuer Erkenntnisse gehort,
dass deren Folgen nicht immer vollstindig abgeschitzt werden konnen, weil
Neuland betreten wird, weil die Natur unerwartete Antworten auf wissen-
schaftliche Fragen gibt oder der Mensch sich falsche Vorstellungen und Mo-
delle gemacht hat. Mit der Entwicklung der menschlichen Eingriffsmacht
sind die moglichen Auswirkungen der Forschung gewachsen. Sie werden
durch zusammenwirkende und sich gegenseitig verstirkende Prozesse noch
schwerwiegender und weniger iiberschaubar. So ist etwa das Waldsterben
wahrscheinlich auf das Zusammentreffen unterschiedlicher, sonst unter-
schwelliger, miteinander in Wechselwirkung tretender Verschmutzungen zu-
riickzufiithren. Allein der Umstand, dass die Folgen der Forschung nicht im-
mer vollstindig abgeschirzt und Forschungsergebnisse auch missbraucht
werden konnen, rechtfertigt jedoch kein Verbot der Forschung. Ein solches
Verbot wiire weder mit der Forschungsfreiheit vereinbar, noch wire es ver-
tretbar angesichts der gewaltigen Zukunftsprobleme, zu deren Losung die
Forschung beitragen kann. Die letzte Gewissheit iiber den Ausgang der For-
schung hat man - wie iiber das menschliche Handeln iiberhaupt — immer erst
hinterher. Vorher ist alles mehr oder weniger nur wahrscheinlich. Allerdings
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ist eine solche Wahrscheinlichkeit in der Moraltheologie immer schon als hin-
reichend anerkannt worden. Fiir die Urteile im Bereich der Moral hat man nie
eine absolute Gewissheit gefordert, sondern mit Bedacht nur eine ,,mora-
lische*, das heift eine ungefihre oder annihernde.

Erkennen Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler bei einem For-
schungsvorhaben schidliche Folgen, bedarf es einer Giiterabwigung. Dabei
muss man die in Frage stechenden Giter und ihre Bedrohungen miteinander
vergleichen und man kann nur das als verpflichtend bzw. als erlaubt ansehen,
bei dem die positiven Folgen schwerer wiegen als die negativen. Positive und
negative Folgen diirfen jedoch nicht als zwei gleichwertige Faktoren gesehen
werden, die nach demselben Mafistab miteinander zu verrechnen sind. Das
Negative wiegt zunichst schwerer als jede noch so gute Folge und kann nur
dann durch Positives aufgewogen werden, wenn andernfalls die iiblen Folgen
noch gravierender wiren. Gewichtiger und vordringlicher als die Vermeh-
rung des Positiven ist, dass die Zone des Negativen begrenzt wird. Im Zweifel
ist bei der Giiterabwagung der schlechten Prognose der Vorrang vor der guten
Prognose einzurdumen. Im Zweifelsfall ist also eher nach der Uberlegung zu
handeln, ein gewagtes Unternechmen kénne misslingen, als nach der gegentei-
ligen Uberlegung, es werde schon alles gut gehen (Hans Jonas). In der Praxis
von Ethikkommissionen, die iiber ein bestimmtes Forschungsvorhaben, etwa
in der Medizin, zu befinden haben, fithrt dies dazu, dass - ungeachtet des
moglichen Nutzens — bereits das Vorliegen eines erheblichen Risikos zur
Missbilligung des Forschungsvorhabens ausreicht.

Allerdings muss man auch sehen, dass nicht jedes belicbige Risiko ein For-
schungsvorhaben unzulassig macht. Ein gewisses Risiko muss in Kauf genom-
men werden, wenn Forschung tiberhaupt moglich sein soll. Ungiinstige Wir-
kungen diirfen riskiert werden, um etwas Gutes und Wichtiges zu bewirken.
Beispielsweise wird ein nicht ausreichend erprobtes Medikament eingesetzt,
wenn die Chance eines therapeutischen Fortschritts besteht,

Die Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler sind zudem verpflichtet,
sowohl auf die ihnen bekannten Gefahren und schidlichen Folgen hinzuwei-
sen als auch auf die Folgen unterlassener Entwicklungen. Sie haben also eine
Informationspflicht! Aus dem Gefiihl der Verantwortung heraus, niaherhin
aus der Angst vor den Folgen, hat MOBIUS seine Arbeiten nicht veroffentlicht.
Der Umsturz der Wissenschaft und das Zusammenbrechen des wirtschaft-
lichen Gefiiges — so sagt er — wiren die Folgen gewesen. Die Informations-
pflicht der Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler besteht zum einen ge-
geniiber der wissenschaftlichen Offentlichkeit und zum anderen gegeniiber
der allgemeinen Offentlichkeit. Die Information der allgemeinen Offentlich-
keit, also der Bevolkerung, ist erforderlich, weil die ethische Bewertung der
Forschung nicht nur die Wissenschaftler, sondern auch die Allgemeinheit an-
geht. Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler miissen sich in eine kritische
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Gesellschaft eingebettet fithlen, die Verantwortlichkeit muss wechselseitig
sein. In Punkt 16 der den Physikern nachgestellten 21 Punkte stellt DURREN-
MATT zu Recht fest: ,Der Inhalt der Physik geht die Physiker an, die Auswir-
kung alle Menschen.* Und in Punkt 17 heifft es: , Was alle angeht, kénnen
nur alle l6sen.” Die daraus abgeleitete Erkenntnis in Punkt 18 lautet: ,, Jeder
Versuch eines Einzelnen, fiir sich zu losen, was alle angeht, muf scheitern.*
(S.92f.)

IV. Forschung darf keine ethisch verwerflichen Ziele verfolgen

Zur Verantwortung von Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern gehort es
auch, dass sie mit threr Forschung keine ethisch verwerflichen Ziele verfol-
gen. Lediglich die Maglichkeit einer verwerflichen Nutzung macht jedoch
die Wahl und Verfolgung eines Forschungszieles nicht unzulissig. Der Bau
der Atombombe wire die verwerfliche Nutzung der Atomforschung, die
Energiegewinnung jedoch nicht. Auch ist die Forschung nach Giftstoffen, so-
weit diese beispielsweise in der Medizin oder zur Schiadlingsbekampfung ein-
gesetzt werden sollen, ethisch nicht zu missbilligen, auch wenn die Giftstoffe
daneben zur widerrechtlichen Tétung oder Verletzung anderer missbraucht
werden konnen, zum Beispiel durch Biowaffen. Nur diejenige Forschung ver-
bieter sich, die ausschlieflich in einer zu missbilligenden Weise verwendet
werden kann. Als Beispiele wiren hier zu nennen: die Forschung zur Herstel-
lung von Chimiren, also Mischwesen zwischen Menschen und Tieren, oder
Forschungen zur Herstellung von Foltergeriten.

Forschungsbeschrinkungen zur Vermeidung unvertretbarer Folgen kon-
nen zu Wettbewerbsnachteilen fithren. Dies rechtfertigt jedoch nicht die Re-
lativierung und Aufweichung der strengen Anspriiche an verantwortliches
Forschen und Handeln. Wettbewerbsnachteile konnen durch besondere For-
schungsanstrengungen — etwa zur Entwicklung umweltvertraglicher Tech-
nologien oder im Bereich der adulten Stammzellforschung — und durch Auf-
klirung der (internationalen) Offentlichkeit kompensiert werden.

V. Verantwortung im Team und Grenzen der Verantwortung

Wie sieht es mit der Verantwortung der Wissenschaftlerinnen bzw. Wissen-
schaftler aus, die ihr Forschungsprojekt nicht als einzelne durchfithren, son-
dern in einer Arbeitsgruppe? Dort leistet der einzelne Wissenschaftler ja nur
einen Teilbeitrag zu einem Ganzen, dessen volle Tragweite er hiufig gar nicht
itberschaut. Da sowohl der Beitrag des Einzelnen zu dem Gesamtprojekr als
auch seine Entscheidungsmacht begrenzt sind, kann er nicht allein die Verant-
wortung fiir das gesamte Projekt tragen. Es besteht daher eine gemeinschaft-
liche Verantwortung bzw. eine Mitverantwortung aller an dem Projekt Betei-
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ligten, die von jedem Angehdrigen der Arbeitsgruppe entsprechend dem MafR
seines Handlungsbeitrages und dessen Auswirkungen sowie seiner Eingriffs-
und Kontrollméglichkeiten mitgetragen werden muss. Der Umstand, dass je-
mand weisungsabhingig, also ein Untergebener ist, stellt ihn nicht von seiner
ethischen Verantwortung frei. Und der Umstand, dass jemand Weisungs-
befugnis besitzt, also Chef ist, begriindet eine besondere Verantwortung. Vor-
gesetzte verantworten auch dann die Handlungen ihrer Mitarbeiterinnen und
Mirarbeiter, wenn sie nicht aktiv daran beteiligt sind.

Gibt es auch Grenzen der Verantwortlichkeit? Wissenschaftlerinnen und
Wissenschaftler, die im Rahmen ihrer Verantwortung handeln, sind fiir den
Missbrauch ihrer Forschungsergebnisse durch andere nicht verantwortlich.
Die Verantwortung fiir die Anwendung von Forschungsergebnissen liegt
grundsitzlich beim Anwender, sei es eine Privatperson, ein Unternehmen oder
die Regierung. Otto HAHN, Lise MEITNER und Fritz STRASSMANN, die im Jahr
1938 im Berliner Kaiser-Wilhelm-Institut die Kernspaltung entdeckt haben,
sind fiir den Abwurf der Atombomben auf Hiroshima und Nagasaki 1945
nicht verantwortlich. Der entscheidende Schritt zum Bau der Atombombe er-
folgte in den USA. Die Reaktion der daran beteiligten Wissenschaftler war
unterschiedlich. Doch vielfach wich die anfangliche Freude tiber den glanzen-
den Erfolg schweren Schuldgefiihlen.

Mitverantwortung fiir den Missbrauch von Forschungsergebnissen tragen
die Forscher jedoch dann, wenn sie den Rahmen ihrer Verantwortung nicht
eingehalten haben, insbesondere wenn sie die ihnen obliegende Folgen-
abschitzungs- und Informationspflicht nicht beachtet haben.

VI. Generierung von moralischer Kompetenz

Ich komme zum Schluss noch einmal auf DURRENMATTS ,,Physiker* zuriick.
Im Gegensatz zur Anstaltsleiterin, Fraulein Doktor Mathilde voN ZAuND
(»Ich werde das System aller moglichen Erfindungen auswerten.“ [S. 83]),
versucht MOBIUS — wenn auch zu spat, weil seine Forschung bereits in die
falschen Hande geraten ist —, dem Forschungs- und technischen Imperativ
aus moralischen Griinden Widerstand zu bieten (,Die Verantwortung zwang
mir einen anderen Weg auf.” [S. 73] ,,Wir miussen unser Wissen zuriickneh-
men, und ich habe es zuriickgenommen.* [S. 74]). Der Forschungs-Imperativ
besagt, dass Forschung keine Grenzen kennt. Und der technische Imperativ
besagt, dass aus dem Kénnen stets auch ein Sollen folgt. ,Kénnen impliziert
Sollen* ist allerdings kein ethischer Imperativ! Die Lebensdienlichkeit der
Forschung und ihrer Anwendung in der Technik muss die Grundvorausset-
zung ihres Einsatzes sein. Die Menschheit muss lernen, nicht alles zu erfor-
schen, was denkbar ist, und nicht alles anzuwenden, was technisch machbar
ist, sondern nur das, was dem menschlichen Leben (im weitesten Sinn) nach
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genauer Prifung wirklich dient. Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler
miissen sich, trotz der Freiheit der Wissenschaft, gelegentlich auch eine frei-
willige Selbstzensur auferlegen. Unsere Freiheit miissen wir stets dadurch be-
weisen, dass wir sie benutzen. In diesem Sinne ist Freiheit ein Vorgang, kein
Besitz. Freiheit kann auch darin bestehen, etwas nicht wissen und dem
Schicksal nicht in die Karten schauen zu wollen. Im Prinzip ist die Erfullung
dieser Forderung nicht so schwer, wie man zunichst meinen kénnte, da der
Mensch schon immer mehr konnte als er sollte oder wollte. Er konnte schon
immer téten oder rauben, hat dies aber aus gesellschaftlichen oder religiosen
Interessen nicht getan bzw. unter Strafe gestellr.

Angesichts der Entwicklungsdynamik der naturwissenschaftlichen For-
schung einerseits und der Bewertungs- und Orientierungsschwierigkeit ande-
rerseits sind ethische Patentrezepte oft nicht weiterfithrend, wenn nicht sogar
wirkungslos, Wir miissen auch sehen, dass wir von dem durch die Forschung
heraufgefiihrten technischen Fortschritt abhingig geworden sind und uns nur
um den Preis groBer Entbehrungen wieder von ihm befreien konnen. Wir
konnen den technischen Fortschritt weder stilllegen, wie MARCUSE es vor-
geschlagen hat, noch ihn abschitzig bewerten. Die einzige Moglichkeit, sich
den Herausforderungen durch die Forschung und Technik stellen zu konnen
und sich ihnen gewachsen zu zeigen, ist die Herausbildung und Forderung
von moralischem Bewusstsein und moralischer Kompetenz.

In diesem Zusammenhang gilt es ein Missverstindnis abzubauen, das in
der Auffassung besteht, Moral und Ethik seien nicht lernbar, man besitze sie
oder besitze sie nicht, und zudem geniige zur Losung der meisten Probleme
ein gesunder Menschenverstand sowie ein intuitives Gespiir fiir das Richtige.
Dazu muss festgestellt werden, dass Ethik nicht angeboren ist, sondern eine
Wissenschaft, nimlich die wissenschaftliche Reflexion iiber Moral und Ethos
mit dem Ziel, Verhaltensvorschriften, sittliche Verpflichtungen und Hand-
lungsregeln fiir Entscheidungen argumentativ auszuweisen und zu rechtfer-
tigen. Ethisches Argumentieren ist ebenso erlernbar wie logisches oder ma-
thematisches. Ethik sollte daher als eigenstandiges Schulfach und nicht nur
als Religionsunterrichtsersatz etabliert werden. Dariiber hinaus sollten eigene
Berufsethiken fiir Forscher und Techniker entwickelt werden. Fiir den medizi-
nischen Bereich hat man dies erfolgreich mit der Etablicrung der medizi-
nischen Ethik getan. Diese hat nicht nur eine Bewusstmachungs-, sondern
auch eine Wichterfunktion. Wir werden den technischen Fortschritt nicht
durch vordergriindige Pragmatik, sondern nur mit Hilfe der Ethik lebensdien-
lich und menschenvertriglich bewiltigen konnen.
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JOSEF SCHUSTER SJ

Fragen des guten Lebens und
Fragen der Gerechtigkeit

Anmerkungen zu einer Unterscheidung und deren Konsequenzen
Wolfgang Gobel zum 65. Geburtstag

Im Disput um das proprium christianum theologischer Ethik hat Wolfgang
Gobel mit Hilfe der Unterscheidung zwischen einem , principium diiudicatio-
nis“ und einem ,principium executionis®, d. h. zwischen einem Moralprinzip
als MafSstab und Orientierung fiir menschliches Entscheiden und Handeln
und einem Moralprinzip als Motivation zum Handeln, die unvertretbare
Bedeutung des christlichen Glaubens fiir das ,,principium executionis“ he-
rausgearbeitet.! Die in der neueren Moralphilosophie inzwischen heimisch
gewordene Unterscheidung zwischen Fragen des Guten und Fragen des Ge-
rechten scheint eine neue Chance zu eréffnen, um die Sache des christlichen
Glaubens im Kontext des Diskurses iiber Begriindungs- wie auch Anwen-
dungsfragen des Ethischen unverkiirzt zur Geltung zu bringen.

1. Die Absicht der Unterscheidung

Ausgangspunket ist die in der gegenwiirtigen philosophischen (und inzwischen
auch der theologischen) Ethik? gelaufige Unterscheidung — manche sprechen
auch von Trennung — zwischen Fragen des guten Lebens und Fragen der Ge-
rechtigkeit. Namhafte Vertreter sind u.a. John Rawls und Jiirgen Habermas.
Walter Schaupp fasst die Intention der Unterscheidung folgendermaflen zu-
sammen: ,Der Sinn dieser Trennung in ein Gerechtes, das universal, rational
begriindbar und allgemein kommunikabel ist, und in ein Gutes, welches den
Bereich der teleologisch strukrturierten und zugleich individuell-subjektiven
Anschauungen vom guten Leben umfasst, liegt darin, das Dilemma zwischen
einer wachsenden Pluralisierung von Lebensformen einerseits und der Not-

' Wolfgang GOBEL, Der eschataologische Fehlschlu. Begriindungstheoretische Uberle-
gungen zur Gortesherrschaft als Handlungsprinzip, in: Adrian HoLpereGGer (Hg.), Fun-
damente der theologischen Ethik. Bilanz und Neuansirze, Freiburg i. Ue. — Freiburg i.Br.
1996, 488-501.

! Zwei neuere theologische Habilitationsschriften widmen sich dieser Unterscheidung:
Elke Mack, Gerechtigkeit und gutes Leben. Christliche Ethik im politischen Diskurs, Pader-
born u.a. 2002; Walter Scuaurp, Gerechrigkeit im Horizont des Guten. Fundamentalmora-
lische Klarungen im Ausgang von Charles Taylor, Freiburg i. Ue. - Freiburg i. Br. 2003.
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wendigkeit universaler moralischer Rahmenbedingungen andererseits zu 16-
gesiiii

Schaupp trifft damit prizise das Anliegen, das u.a. dem epochemachen-
den Werk von John Rawls ,A Theory of Justice* (1971)* zugrunde liegt: Wie
ist es in pluralistisch verfassten, modernen demokratischen Gesellschaften
moglich, dass deren Biirger auf friedliche und gerechte Weise miteinander
kooperieren, wihrend sie gleichzeitig in Fragen der Religion, der Lebens-
anschauung und Lebensentwiirfe differieren? Die gesuchten Prinzipien
solcher Kooperation sollen nach den letzten Revisionen® nichr fiir jedwede
Gesellschaft gelten, sondern nur fiir liberale Demokratien. Solche Gesell-
schaften zeichnen sich durch freie und wechselseitige Anerkennung und Ko-
operation ihrer Biirger aus. Unter ,umfassenden Lehren® versteht Rawls
nicht nur Religionen, Weltanschauungen, sondern auch philosophische Ent-
wiirfe, Ferner ist Rawls um die Klarstellung bemiiht, nicht ,,metaphysisch®,
sondern ,,politisch“ zu argumentieren, um dem Odium des Umfassenden und
damit Metaphysischen zu entgehen, weil iiber diese Fragen in derart verfass-
ten Gesellschaften kein Konsens zu erzielen sei. Es soll sich also um eine de-
mokratiefunktionale Theorie handeln,

Habermas® Unterscheidung von ethischen und moralischen Fragen liegt
auf derselben Ebene®, wenngleich sich die Ansitze von Habermas und Rawls
signifikant unterscheiden, insofern Rawls eine Uberweisung aller strittigen
Moralfragen an Diskurse unter den Betroffenen in dieser Form nicht akzep-
tiert.”

So verlockend auf den ersten Blick dieses Angebot der zeitgendssischen
politischen Philosophie und Ethik erscheint, um die bislang keineswegs be-

' Seravrr, Gerechrigkeit 9.

* Dr.: John Rawws, Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt a. M. 1975,

 Vgl. die verschiedenen Stadien der Revision des Ansatzes: John Rawws, Political Libe-
ralism. With a New Introduction and the ,,Reply to Habermas*, New York 1996 (dr. Ubers.:
John Rawws, Politischer Liberalismus, Frankfurt a. M. 1998). Vgl. zu dem letztgenannten
Werk: Zur Idee des politischen Liberalismus. John Rawls in der Diskussion, hg. von der
PritosorHISCHEN GESELLSCHAFT BAp HomeurG und Wilfried HinscH, Frank g
1997; John Rawws, The Law of the Peoples with ,The Idea of Public Reason Revisited,
Cambridge u.a. 1999 (dr.: Das Recht der Vélker. Ideen & Argumente, Berlin 2002); John
Rawts, Justice as Fairness. A Restatement, Cambridge-London 2001 (dt.: Gerechtigkeit als
Fairnef. Ein Neuentwurf, Frankfurt a. M. 2003).

¢ Vgl. v.a. Jirgen HaBermas, Eine genealogische Betrachtung zum kognitiven Gehale
der Moral, in: DEgs., Die Einbezichung des Anderen. Studien zur politischen Theorie,
Frankfurt a, M. 1996, 11-64.

? Vgl. die Kontroverse zwischen Rawls und Habermas: Jiirgen HABERMAS, Versshnung
durch offentlichen Vernunftgebrauch, in: PHiL. GeseLLscHAFT BAD HOMBURG und Werner
HinscH (Hg.), Zur Idee des politischen Liberalismus, Frankfurt a. M. 1996, 169-195; John
Rawws, Erwiderung auf Habermas, in: Ebd. 196-262.

117



friedigend geloste Pluralismusfrage zu entschirfen®, es birgt fiir die Moral-
theologie die Gefahr in sich, in den privaten Bereich einer weltanschaulich
gebundenen Reflexionsform abgedrangt und so zur Verwalterin eines Grup-
penethos zu werden, das allenfalls fiir Christen Bedeutung hat, sich aber nicht
mehr an ,alle Menschen guten Willens“ richtet.” Will sie sich dagegen als
reine Theorie der Gerechtigkeit konstituieren, droht sie ihr eigenes Proprium
zu verlieren: den Bezug zum christlichen Glauben und dessen Mitte Jesus
Christus.

2. Das Gute - nicht theoriefahig?

Eine Teleologie fragt nach dem Sinn des Ganzen. Als genuin metaphysische
Frage muss sie unter den Bedingungen der Moderne aus dem Bereich all-
gemein rational und damit begriindbarer Positionen ausgegliedert werden.
Versuche, eine Ethik des Guten erneut im Anschluss an frithere Vorbilder
einer euddmonistisch konzipierten Moraltheorie zu etablieren, werden als
Riickfall in unbegriindete metaphysische Restposten qualifiziert.!” Holmer
Steinfath sieht die Griinde fiir eine ablehnende Haltung im folgenden: ,,Die
wachsende Skepsis gegeniiber allen Versuchen, verallgemeinerbare Aussagen
iiber ein gutes Leben aus einer sei es anthropologisch, sei es kosmologisch
oder theologisch begriindeten Wesensbestimmung des Menschen abzuleiten,
wird dabei durch die normative Forderung verstarkt, Fragen der individuellen
Lebensfiihrung ganz der Autonomie der einzelnen zu iiberlassen.“'" Vertreter
dieser Position beziehen sich bei der Idee einer radikal subjektivierten Vorstel-
lung von einem guten Leben u. a. auf Kant, der ,,Gliickseligkeit“ als Befriedi-
gung unserer empirischen Neigungen versteht, die einer reinen praktischen
Vernunft entgegenstehen. ,,Gliicklich zu sein, ist notwendig das Verlangen
jedes verniinftigen aber endlichen Wesens, und also ein unvermeidlicher Be-
stimmungsgrund seines Begehrungsvermogens. Denn die Zufriedenheit mit

* Die Pluralismusfrage unter der Riicksicht der Haltung der Toleranz behandelt in einge-
henden Srtudien Rainer Forst, Toleranz im Konflikt. Geschichte, Gehalt und Gegenwart
eines umstrittenen Begriffs, Frankfurt a. M. 2003.

* In jilngster Zeit wird von philosophischer Seite wiederholt der Versuch gemacht, sich in
bioethischen Streitfragen kritischer Anfragen seitens theologischer Ethik mit dem Hinweis
zu entledigen, ,hoheres Wissen stehe der Philosophie nicht zur Verfiigung. Was vielleichr
fiir eine Glaubensgemeinschaft Geltung beanspruchen kénne, konne dies fiir eine sikulare
Gesellschaft gerade nicht. Einwinde dieser Art unterstellen in der Regel einer theologischen
Ethik einen theonomen Moralpositivismus,

10" Als solche Ethiken werden u.a. Robert Spaemann, Glitck und Wohlwollen. Versuch
iiber Ethik, Stuttgart 71993; Alasdair MacINTYRE, After Virtue, Notre Dame 1981 (dr.: Ver-
lust der Tugend, Frankfurt a. M. 1987); Charles TavLOR, Sources of the Self, Cambridge
1989 (dt.: Quellen des Selbst, Frankfurt a. M. 1995) eingestuft.

' Einfithrung: Die Thematik des guten Lebens, in: DErs. (Hg.), Was ist ein gutes Leben?
Philosophische Reflexionen, Frankfurt a. M. 1998, 7-31, 7.

118



seinem ganzen Dasein ist nicht etwa ein urspriinglicher Besitz, und eine Selig-
keit, welch ein Bewusstsein seiner unabhingigen Selbstgeniigsamkeit voraus-
setzen wiirde, sondern ein durch seine endliche Nartur selbst ihm aufge-
drungenes Problem, weil es bediirftig ist.“'* Gliick ist notwendig fiir jeden
Menschen ein letztes Ziel, weil er ein Bediirfniswesen ist und das notwendige
Verlangen hat, dass seine Bediirfnisse befriedigt werden. Darum ist Gliick fiir
die Philosophie im Gefolge Kants kein genuin philosophisches Thema mehr,
da Begierden und Neigungen empirischer Natur sind und zudem von Person
zu Person verschieden sein kénnen: Was dem einem als gut erscheint, mag fiir
den anderen kaum erstrebenswert sein. John Locke hat die Frage deshalb zu
einer Geschmacksfrage erkliart und Geschmicker konnen bekanntlich sehr
verschieden sein. "

Hinter der Herabstufung der Frage nach dem Guten bzw. dem Ghick fiir
den Menschen zu einer Geschmacksfrage steht eine bestimmte Vorstellung
von ,,Gliick“ als hedonistische Erfillung verschiedener Neigungen, Wiinsche
und Interessen. Gliick wird reduziert auf die Erfahrung eines Gliickgefiihls,
dass recht unterschiedliche ,Erfiillungen* begleiten kann, In der Regel gerit
dabei das Ganze des Lebens, auf das die Frage bei den antiken Philosophen
und mittelalterlichen Theologen zielte, aus dem Blick, wird auf Gliicks-
momente oder auf die Summe einzelner solcher Momente reduziert.

Ethiken, die dieser Ausgliederung der Frage nach dem guten Leben aus
dem moralphilosophischen Diskurs gefolge sind, konzentrieren sich auf den
Bereich des Sozialverhaltens, kurz: auf Fragen der Gerechtigkeit. Fragen der
individuellen Lebensfiihrung werden den Vorlieben der einzelnen iiberlassen.

Ohne Anspruch, die implizierten Fragen und Probleme, die die Unter-
scheidung von Fragen nach dem guten Leben und Fragen der Gerechtigkeit
aufgeben, auch nur annihernd lésen zu kénnen, seien im folgenden einige
Probleme erortert, die zumindest die Fragestellung prazisieren und fragwiir-
dige Voraussetzungen kliren koénnen.

2 KanT, Kritik der prakrischen Vernunft (Akademie-Ausgabe) V 25. Vgl. ferner KanT,
Kritik der reinen Vernunft (Akademie-Ausgabe) 111 523 (A 806).

! John Locke, Versuch iiber den menschlichen Verstand, Bd. 1, Berlin 1962, Buch I,
Kap. XXI, Sek, 55 (S. 322f.): ,Der Geschmack des Geistes ist wie der des Gaumens ver-
schieden und es wiire ein ebenso vergebliches Bemithen, alle Menschen mit Reichtum oder
Ruhm zu erfreuen (worin so mancher sein Gliick sucht), als den Hunger aller Menschen
durch Kise oder Hummer stillen zu wollen; beides kann wohl diesen und jenen eine sehr
bekémmliche Kost sein, andern aber kann es hichst zuwider und unzutréglich sein. ... Das
diirfre auch der Grund sein, warum die Philosophen des Altertums vergeblich danach forsch-
ten, ob das summim bonum im Reichtum, im sinnlichen Genuss, in der Tugend oder in der
Kontemplation bestehe; mit ebensolchem Recht hitte man dariiber streiten kénnen, ob Ap-
fel, Pflaumen oder Niisse am besten schmecken, und sich danach in Schulen teilen kénnen,
= Die Menschen mégen verschiedene Dinge wihlen und doch alle die richtige Wahl tref-

en"
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3. Nonkognitivismus und Wertsubjektivismus

Die meisten Befiirworter einer strikten Trennung von Fragen des Guten und
Fragen des Gerechten vertreten in Bezug auf Werte bzw. Giiter einen Nonko-
gnitivismus und damit verbunden einen Wertsubjektivismus.'* Nach diesem
konnen evaluative Urteile keinen Anspruch auf Wahrheit erheben, da sie (le-
diglich) Ausdruck personlicher Vorlieben, Wiinsche und Neigungen sind. Et-
was ist gut oder wertvoll, weil es Gegenstand meiner Wiinsche ist. Vorlieben,
Wiinsche und Interessen konstituieren jeweils das, was als gut oder wertvoll
angesehen wird. Die Gegenposition versteht den Pradikator ,,gut* als Begriin-
dung dafiir, warum etwas Gegenstand meiner Wiinsche oder Interessen sein
kann. Zwei in ihren Ansitzen durchaus unterschiedliche Vertreter der an
zweiter Stelle genannten Position seien im folgenden kurz konsultiert.

3.1 Franz von Kutschera '

Moralische Urteile — evaluative und deontische — driicken nicht nur unsere
personlichen Empfindungen und Priferenzen aus, sie haben in jedem Falle
ein Fundament in der Sache. Normative Priferenzen beschreiben also nicht,
was wir tun wollen, sondern was fiir run sollen. ,, Wollen und Sollen, Interesse
und Moral sind verschiedene, von einander prinzipiell unabhingige Katego-
rien. Individuelle Interessen sind an moralischen Kriterien zu messen, nicht
umgekehrt. Allein legitime Interessen konnen bei moralischen Entscheidun-
gen ins Gewicht fallen.*'* Auch soziale Konventionen - so wichtig sie sein
mogen — begriinden keine Moral, sondern unterliegen ihrerseits moralischen
Kriterien. Subjektivistische Moraltheorien werden daher der Sache des Mora-
lischen nicht gerecht. Werte und Pflichten konfrontieren uns u. U., unsere ei-
genen Wiinsche und Interessen aber nicht.

3.1.1 Realistische Wertethik

Eine Wertethik geht von einer Vielzahl unterschiedlicher Werte aus: Es gibt
asthetische Werte, materielle Werte i. U. zu immateriellen geistigen, kulturel-
len, spirituellen Werten; Nutzenswerte sind von Selbstwerten, diese wiederum
von Werten, die zugleich Selbst- wie Nutzwerte sind, zu unterscheiden.
Kutschera plidiert fiir eine realistische Wertethik: Wir werden in unseren
alltaglichen Erfahrungen sowohl mit Wertvollem wie auch mit Wertwidrigem

" Das rtrifft in dieser Form allerdings nicht auf John Rawwis zu, dessen Theorie der
Grundgiiter eindeutig kognitivistisch ist (Theorie der Gerechtigkeit 111-115). Entschieden
plidiert er fiir einen Vorrang des Gerechren vor dem Guren (vgl. Rawis, Der Vorrang des
Rechten und die Ideen des Guten, in: DERs., die Idee des politischen Liberalismus. Aufsitze
1978-1989, hg. v. Wilfried HinscH, Frankfurr a. M. 1992, 364-397).

¥ Franz v. KutscHERA, Grundlagen der Ethik, Berlin / New York 21999, 213-253.

'* Ebd. 214.
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konfrontiert und sehen uns aufgefordert, durch unser Handeln und Verhalten
Wertvolles zu férdern bzw. zu erhalten und Wertwidriges zu beseitigen bzw.
zu verhindern. Nicht alles und jedes, was wir als wertvoll erfahren, ist ein
Appell an unsere Verantwortung und unser Handeln, sondern nur jene ,,Sa-
chen®, die wir durch unser Handeln beeinflussen kénnen. ,,Moralisch han-
deln heiflt also, im Blick auf den Wert der Dinge handeln, wertgerecht han-
deln, Verantwortung fiir Wertvolles iibernehmen, etwas zu tun, dass die Welt
an unserem Ort besser und schoner wird, zumindest aber nicht schlechrer.“'”

Den Unterschied zwischen Subjektivisten und Objektivisten kennzeichnet
Kutschera in diesem Kontext folgendermafen: ,Der fundamentale Unter-
schied zwischen Subjektivisten und Realisten besteht ... darin, dass der Sub-
jektivist sich einer einheitlich grauen, wertneutralen Wirklichkeit gegeniiber
sieht, die er nur mit den Farben seiner Neigungen illuminiert, wihrend der
Realist sich in einer farbigen Welt bewegt. Fiir den Subjektivisten ist die Welt
nur Material zu seinen eigenen Zwecken, fiir den Realisten geht es um die
Erkenntnis des Eigenwerts der Dinge und einen sachgerechten, diesen Wert
respektierenden praktischen Umgang mit ihnen. Noch einmal: Ein kon-
sequenter Subjektivist kann sich moralisch ebenso tadellos verhalten wie ein
Realist. Wihrend dieser das jedoch aus Respekt vor dem Wert der Dinge tut,
tut jener das aus Huld, die zu erweisen er eben momentan gerade geneigt
int, W

Die Existenz von Wertsachverhalten ldsst sich nicht unabhangig von unse-
rer Erfahrung, also von mentalen Sachverhalten, behaupten. Doch heifit das
nicht, sie seien ein Produkt unserer mentalen Zustinde. Der Wert einer Sache
hingt also nicht von unseren subjektiven Priferenzen ab. Ich kann etwas
durchaus als wertvoll ansehen, ohne dass es deshalb schon erwas ist, was ich
unbedingt anstreben méchte. Die Fihigkeit, Opernarien singen zu kénnen, ist
eine bewundernswerte Gabe, die dadurch aber fiir mich noch kein Berufsziel
darstellen muss. Auch wenn ich das Talent dazu harte, Opernsinger zu wer-
den, kénnte ich dennoch einen anderen Beruf anstreben, der vielleicht weni-
ger anstrengend und der Offentlichkeit ausgesetzt ist. Andererseits aber
macht es wenig Sinn zu sagen, es giibe etwas Wertvolles, fiir das es aber keinen
Adressaten gebe, dem es als solches auch erschiene. ,Fiir den Wertrealismus
ist nur entscheidend, dass evaluative Tatsachen nicht immer nur durch unsere
Interessen konstitutiert werden. '

Die Rede von Werten und Werttatsachen hat es schwer in einer geistigen
Welt, die vom Weltbild der Physik und damit von einem physikalischen Ma-

7 Ebd. 221.

' Ebd. 223.

'* Ebd. 243. Vgl. auch Hans Joas, Die Entstehung der Werte, Frankfurt a. M. 1997, der
cine dhnliche Position vertritt: Werte sind nicht gleichbedeutend mit Wiinschen oder Prife-
renzen, Sie driicken vielmehr aus, was des Wiinschens wert ist.
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terialismus bestimmt ist. Wirksamkeit und Erfahrbarkeir sind Realititskrite-
rien, wenn sie als Begegnung mit Wirklichem verstanden werden und nicht
nur als Selbsterfahrung. ,,Ihre Wirklichkeit ist Wirksamkeit durch Freiheit.“*

3.2 Friedo Ricken?'

Entgegen einer weit verbreiteten Auffassung ist fiir Ricken die Antwort auf
die Frage nach dem Gliick meines Lebens bzw. nach dem guten Leben unter
einer bestimmten Riicksicht zu verantworten. Allerdings gilt es zu unterschei-
den. In mehreren Schritten zeigt Ricken, in welchem Zusammenhang Gliick
und Verantwortung stehen.*

3.2.1 Intrinsische und extrinsische Giiter

Platon unterscheider in der Politeia™ drei Klassen von Giitern: (1) Giiter, die
ausschlieflich um ihrer selbst willen erstrebt werden und nicht um etwas an-
deres willen. Sie haben intrinsischen oder Selbstwert. (2) Giiter, die aus-
schlieflich um ihrer Folgen willen erstrebt werden. Sie haben extrinsischen
oder Nutzwert. (3) Giiter, die wir sowohl um ihrer selbst willen als auch um
der Folgen willen erstreben. Platon nennt als Beispiele: Vernunft, Sehen, Ge-
sundheit. Sie haben sowohl Selbst- als auch Nutzwert. Am Beispiel der Ge-
sundheit lasst sich der Doppelcharakter leicht verstehen: Gesundheit als
Wohlbefinden hat Wert in sich selbst, als Voraussetzung fiir Arbeitskraft
einen Nutzwert.

Auf die Frage nach dem Wert des Menschen, die nicht nur die antike Phi-
losophie bewegte, sondern die eine zentrale Frage zeitgendssischer Philoso-
phie wie Theologie ist, antwortet Platon mit dem Begriff ,.Selbstzweck®.
Und zwar ist der ,Mensch ... insofern Zweck an sich selbst, als der Wert
bestimmter intrinsischer Giiter ausschlieflich von ihm als solcher erfahren
werden kann und er allein zu den entsprechenden Lebensvollziigen imstande
ist. Auch die objektiven intrinsischen Werte, z. B. dsthetische Werte, sind
actualiter wirklich nur dadurch, dass sie von einem Menschen erlebt wer-
den.“* In dieser Frage decken sich die Auffassungen von Kutschera und Ri-
cken.

Fiir das Verstindnis und die Bedeutung der Unterscheidung ist die Auflis-
tung folgender Beispiele fiir intrinsische Giiter wichtig: ,,das Geben und Emp-

# Ebd. 246.

1 Allgemeine Ethik, Stuttgarr 2003, hier bes, 60-90.

2 In den weiteren Uberlegungen sei der Sprachgebrauch Gut bzw, Giiter, den Ricken an-
stelle des Begriffs \Wert* verwendet, iibernommen, wobei in Kontext dieser Uberlegungen
beide Ausdriicke synonym zu verstehen sind.

4 Pol 357b-358a.

# Allgemeine Ethik 212,
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fangen emotionaler Zuwendung, asthetisches Erleben, Naturerleben, die
Freude am kreativen Gestalten oder an der Losung von Problemen u.a.m.“*

Platon bewertet die drei Klassen von Giitern: An die erste Stelle gehoren
jene Guter mit Selbst- und Nutzwert, ,,d.h. bei denen der Erlebniswert mit
dem Vollzug natiirlicher Fihigkeiten verbunden gegeben ist**. Intrinsische
Giter konnen aber auch negative Folgen haben. So kénnen etwa angenehme
Bewusstseinszustinde eine Folge von Alkoholgenuss oder Drogen sein. An
diesem Beispiel wird deutlich, dass Giiter dieser Art gegeniiber threm Ge-
brauch indifferent sind. Und weil sie sich zugleich gegenseitig begrenzen kon-
nen, die Verwirklichung des einen Gutes die eines anderen u.U. ausschlieft,
konnen sie aus diesen Griinden auch nicht letzte Kriterien fiir moralisches
Handeln sein. Deshalb sind auflermoralische Giiter bzw. Werte vom sittlichen
Wert zu unterscheiden. Eine Wertlehre, die diese axiologische Differenz nicht
beachtet, wird die Pointe des Sittlichen verfehlen.

3.2.2 Gliick und Giiter

Geht man davon aus, dass Menschen gliicklich sein wollen, dann stellt sich
die Frage, worin das Gliick des Menschen besteht. Viele Antworten auf diese
zentrale Frage scheitern daran, dass sie Gliick entweder in eine unbestimmte
Zukunft verlagern, so dass sich Menschen zwar stets nach Gliick sehnen, ihm
moglicherweise nachjagen, es aber nicht erreichen kinnen. John Rawls be-
stimmt Gliick respekrive gutes Leben nach dem Maf, in dem es uns gelingt,
ein rationales Konzept unseres Lebens, einen verniinftigen Lebensplan, zu
realisieren.”” Nach Martin Seel heifft das: ,,Gliick und gutes Leben, im teleo-
logischen Verstandnis, sind gegeben, wenn sich das erfiillt, was jemand ver-
niinftigerweise wiinscht. Mit dieser Wendung ist eine tatsichlich formale Be-
stimmung iibergreifenden Gliicks erreicht.“?* Gliick ist im Rawls’schen Sinne
nicht als ein Zustand zu begreifen, sondern als ein Prozess. Gliick wird auch
nicht verstanden als eine Erfahrung, die sich jenseits aller Mithen, Note, Miss-
erfolge und Riickschlige zeigt, die nun einmal nicht wegzudenken sind. Es ist
eine bestimmte Art und Weise des Lebensvollzugs, die menschliches Gliick
ausmacht, d. h. menschliches Leben gelingen lisst. ,Ein gutes Leben hat dem-
nach, wer immer wieder von sich sagen kann, dass seine gegenwartige Le-
benssituation, gemessen an seinen wichtigsten Zielen, aussichtsreich sei. Das
gute Leben wird verstanden als ein Prozess der gelingenden Erreichung episo-
dischen Gliicks.“*

# Ebd.

* Ebd. 213.

¥ Vgl. Rawts, Eine Theorie der Gerechrigkeit 447,

2% Martin SEEL, Versuch iiber die Form des Gliicks. Studien zur Ethik, Frankfurt a. M.
1995, 95,

¥ Ebd. 96.
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Festzuhalten bleibt, dass Rawls einen formalen Begriff des Gliicks ent-
wickelt. In diesem Zusammenhang lohnt - so Ricken — eine Riickfrage bei
Aristoteles. Fiir Aristoteles bedeurer ,Gliick® eindeutig nicht das Erreichen
eines hachsten Zieles, wie zuweilen behauptet wird, Gliick ist vielmehr eine
integrative Gréfe; ein ,Ganzes aus einer Vielzahl um ihrer selbst willen wih-
lenswerter Giiter“*. Dem Lebensplan kommt dabei insofern grundlegende
Bedeutung zu, als durch ihn das Koordinatensystem bestimmt wird, inner-
halb dessen die einzelnen Giiter je ihre eigene Bedeutung und ihren Stellen-
wert erhalten. Andernfalls konnte ein Menschenleben in Suche und Jagd nach
allen moglichen Gliicksgiitern zerfallen.

Neben der integrativen Dimension des Gliicks ist eine zweite Bestimmung
wichtig: Gliick ist nicht identisch mit Wunscherfiilllung. Fiir Aristoteles ist
Gliick eine Weise des Lebensvollzugs. Er nennt diese bestimmre Weise ener-
geia. Das Ziel ist nicht ein Zustand, sondern ein Prozess, weil andernfalls die
Erfiillung des Wunsches zu einem vorzeitigen Ende allen Gliicks gerit, Und
Menschen, die nach hartem Miihen sich einen bestimmten Wunsch erfiillen
konnten, sind haufig gar nicht gliicklich, sondern eher enttiuscht, weil die
Wunscherfiillung nicht als wirklich erfiillend erfahren wird, sondern u. U. als
Leere. Demgegeniiber trigt energeia das Ziel in sich selber, ist Vollzug einer
Sinnwirklichkeit. Ricken zitiert in diesem Zusammenhang Ludwig Wittgen-
stein: ,,Nur wer nicht in der Zeit, sondern in der Gegenwart lebt, ist gliick-
lich.“*

Wenn Glick identisch ist mit energeia, dann heifft das, dass wir durch die
Art und Weise unseres Titigseins, durch die gute Entfaltung unserer mensch-
lichen Vermogen, zu denen wesentlich auch unsere Gefiihle gehéren, durch
moralisch gutes Handeln und Verhalten, durch die Uberwindung von Schwie-
rigkeiten, mogen sie in uns selber ihren Ursprung haben oder von auffen be-
gegnen, durch einen so gearteten Lebensvollzug werden wir gliicklich.

Cicero” erginzt dieses Gliicksverstindnis, in dem er stirker als Aristoteles
nicht nur auf die Lebensform, sondern auf die Personlichkeit den Akzent legt.
Dabei kommt ihm die zweifache Bedeutung von persona als (1) jene Rolle, die
ein Schauspieler spielt, und (2) jene Rolle, die jemand in der Gesellschaft
spielt, zu Hilfe: Das Leben wird in der Metapher eines Spiels vorgestellt.
Und Spiele tragen ihren Sinn in sich selber. Die erste Rolle, die der Mensch
zu spielen hat, ist durch seine Vernunftnatur gegeben, die seine sittliche Natur
ausmacht im Unterschied zu allen {ibrigen Lebewesen. Die zweite Rolle wird
durch seine naturgegebene Charakteranlage bestimmt. Sie ist Norm in dem

" Ricken, Allgemeine Ethik 209,

' Zit. bei Ricken, Allgemeine Ethik 209; Ludwig WITTGENSTEIN, Tagebiicher 8.7.16, in:
Werkausgabe B1, Frankfurt a. M. 1989, 169.

i Cicero, De officiis [Vom pflichtgemifen Handeln]. Lateinisch/Deutsch, Stuttgart
1987,1 107-120.
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Sinne, dass wir unserer individuellen Eigenart folgen sollen. Mit anderen
Worten wir sollen nicht versuchen, ein anderer zu sein, als wir sind, und uns
deshalb auch nicht mit anderen vergleichen. Das Skript fiir die dritte Rolle
schreiben die Umstinde, in denen wir leben: Abstammung, Amter, Einflu,
Reichtum etc. Die vierte Rolle schlieflich ist durch die von uns gewihlte Le-
bensform geprigt. , Wir sind gliicklich, wenn wir eine Rolle ergreifen, die
uns entspricht. Gliick ist eine Lebensform, die ihren Sinn in sich selbst
trigt.“ " Aber die Lebensform gilt es zu verantworten. Dabei gibt das natiir-
liche Sittengesetz den Rahmen dessen vor, was verantwortet werden kann und
was nicht. Es ist jedoch so weit, dass sich die Individualitar eines Menschen in
diesen Rahmen voll entfalten kann.

3.2.3 Gliick und Verantwortung

Gegenuiber einem Verstindnis von Moral, dass die Frage nach dem Glick
bzw. dem guten Leben aus dem Bereich dessen, was zu verantworten ist, aus-
sondert, gilt es praziser zu fragen, was zu verantworten ist und was verant-
wortet werden kann.

Dabei ist zunichst klarzustellen: Gliick verwirklicht sich vor allem in in-
trinsischen Giitern. Es ist damit konstitutiv an die Freiheit eines jeden Men-
schen gebunden. Und in diesem Sinne ist zunichst einmal jeder fiir sein eige-
nes Gliick zustindig und verantwortlich. Das aber heifft auch: Es kann
aufgrund der Tatsache, dass sich Gliick in intrinsischen Giitern verwirklicht,
nicht darum gehen, andere gliicklich zu machen, denn wir kénnen stets nur je
unser eigenes Leben fithren, sondern es geht vielmehr darum, andere im Rah-
men unserer Méglichkeiten zu befihigen, ibr Gliick zu machen. Denn Gliick -
so Ricken — ist die Verwirklichung einer selbstgewihlten Lebensform. Inso-
fern kann inhaltliches Kriterium dessen, was zu verantworten ist, nicht das
Gliick anderer Menschen sein. Nicht intrinsische Giiter kénnen als Kriterium
dienen, sondern ausschlie8lich extrinsische. Es steht also die Frage im Vorder-
grund, welchen Nutzwert ein bestimmtes Gut fiir einen anderen hat.

3.2.3.1 Wiinsche und Bediirfnisse*

Die Unterscheidung zwischen dem, was jemand mochte (wiinscht) und was er
benotigt, zwischen Wiinschen (desires) und Bediirfnissen (needs), ist insofern
von Bedeutung, als Wiinsche und Neigungen kein Kriterium sein konnen. Ri-
cken verdeutlicht den Sinn der Unterscheidung an einem Beispiel, das sich bei
T. M. Scanlon* findet: Wenn Person A aufgrund einer kérperlichen Behin-

" eer in Quo genere vitae ... * De officiis 1 117,

" Ricken, Allgemeine Ethik 211,

* Vgl. hierzu u.a. auch David WicGins, Needs, Values, Truth. Essays in the Philosophy
of Value, Oxford *1998, bes. 1-57.

% Preference and urgency, in: The Journal of Philosophy 72 (1975) 655-669.
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derung Hilfe benétigt, macht dies einen moralisch relevanten Unterschied zu
Person B aus, die fiir ihre ausgefallenen Wiinsche auf die Unterstiitzung
anderer angewiesen ist. Wihrend bei begrenzten Mitteln A eindeutig einen
moralischen Anspruch auf Hilfe hat, sind die ausgefallenen Wiinsche von B
moralisch vollig irrelevant. Die korperliche Behinderung bietet ein objektives
Kriterium, wihrend die Wiinsche von B rein subjektiver Natur sind. Der In-
halt von Wiinschen hiangt von meinen Vorstellungen ab, der Inhalt von dem,
was ich brauche, also mein Bediirfnis ist, hingt von der Wirklichkeit ab.

Gegenstinde von Bediirfnissen unterscheiden sich von anderen Mitteln
dadurch, dass zu einer Klasse von Zielen gehoren, fiir die sie norwendiges
Mittel sind. Und diese Ziele sind derart, dass sie nicht in unser Belieben ge-
stellt sind, sie sind uns vielmehr vorgegeben. Beispiele fiir solche Ziele sind:
»Freiheit von Schmerz, Gesundheit, Gebrauch unserer Sinne und Glieder ...
Gegenstand eines Bediirfnisses sind die Mittel, die wir brauchen, um diese
notwendigen Ziele zu erreichen, z. B. Nahrung, Kleidung, Medikamente.“*”

Die Kulturbedingtheit von Bediirfnissen besagt nicht, dass es keine Be-
diirfnisse gibt, die kulturinvariant sind, wie etwa die Notwendigkeit fiir Nah-
rung, fiir medizinische Versorgung u. i., die der Erhaltung des Lebens dienen.
Es gibt einen nicht kulturbedingten Mindestbestand von Bediirfnissen, die
naturnotwendig sind. Alle Mittel, die zur Erfilllung dieser naturnorwendigen
Ziele norig sind, sind als notwendige Mittel zu verstehen. Damit haben wir
eine Klasse von extrinsischen Giitern, von denen niemand im Ernst wird be-
haupten konnen, es handle sich dabei um subjektive Giiter.

Auf die Frage, was verantwortet werden kann, muss die Antwort lauten:
die extrinsischen Guter. Denn wir sind nicht in der Lage andere gliicklich zu
machen, wohl aber kénnen wir, soweit es an uns liegt, die Voraussetzungen
fiir das Gliick respektiv das gute Leben der anderen erhalten bzw. férdern.
Lebensplane miissen je von den einzelnen realisiert werden. Dazu gehéren
wesentlich auch Beziehungen zu anderen Personen, fiir die man sich entschei-
den muss. Mit anderen Worten intrinsische Giiter, die einen wesentlichen Be-
standteil des personlichen Gliicks ausmachen, sind jeweils von den einzelnen
zu verwirklichen.

In einem nichsten Schritt ist die Antwort auf die Frage, was verantwortet
werden kann, noch priziser zu fassen. ,Die Selbstzwecklichkeit oder die
Wiirde oder das grundlegende, unverlierbare Recht eines jeden Menschen be-
steht darin, dass die Art und Weise, wie er behandelt wird, ihm gegeniiber
muss verantwortet werden konnen, Daraus ergibt sich, dass jeder Mensch
ein moralisches Recht hat, in der Weise zu handeln, die er gegeniiber den an-
deren verantworten kann. Das moralische Recht eines Menschen, in einer be-
stimmten Weise zu handeln, beruht darauf, dass er dieses Handeln verantwor-

7 Ricken, Allgemeine Ethik 214.
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ten kann.“* Um konkret zu wissen, was einem anderen gegeniiber verant-
wortet werden kann, muss man ihn danach fragen, was er will. Und die all-
gemeinste Antwort auf diese Frage lauter: das Gliick.

Nun kann aber das faktische Gliicksstreben eines Menschen noch keinen
moralischen Anspruch begriinden. Auch das naturgegebene Ziel des Gliicks
kann einen solchen Anspruch nicht begriinden, begriinden kann ihn allein der
absolute Wert eines reinen Willens. Das heif8t: die Weise, das eigene Gliick zu
finden, muss gerechtfertigt sein. Niemand hat das Recht, jemanden daran zu
hindern, sein Gliick zu verwirklichen, wenn er das in einer gerechtfertigten
Weise tut. ,Nur der Anspruch auf konkrete Freiheit, der mit dem Anspruch
aller der mit dem Anspruch aller anderen Menschen auf konkrete Freiheit
vereinbar ist, kann gerechtfertigt werden.“* D.h. nur die Beschrinkung der
Freiheit der anderen ist gerechtfertigt, die Freiheit ermoglicht. Freiheit darf
nur um der Freiheit willen eingeschrankt werden.

4. Ausblick

1. Die voranstehenden Uberlegungen lassen notgedrungen viele Fragen un-
beantwortet. Dennoch diirfte zumindest deutlich geworden sein, dass Fra-
gen des guten Lebens nichr einfach von Fragen der Gerechtigkeit unter der
Hinsicht unterschieden werden kénnen, dass erstere zu Geschmacksfragen
erklirt werden kénnen. Werturteile griinden sich nicht einfach auf Gefiihl
und personlichen Gusto. Es handelt es sich um wirkliche Urteile, die be-
griinden, warum wir zum Beispiel Freundschaft fiir ein Gut halten und
Krankheit fiir ein Ubel. Eine theologische Ethik wird den mit der Unter-
scheidung zwischen Fragen des Gerechten und Fragen des Guten de facto
vielfach verbundenen Wertsubjektivismus nicht tibernehmen kénnen, will
sie ihrer eigenen Tradition treu bleiben. Dafiir gibt es aber auch geniigend
sachliche Griinde. Ein breites Spektrum moralisch legitimer Lebensent-
wiirfe bietet sich dennoch, das den Begabungen und Berufungen der Ein-
zelnen Raum gewihrt. Das bedeutet allerdings nicht, dass individuelle
Lebensentwiirfe damit bereits beliebig werden. Insofern Gliick und Wohl-
ergehen anderer tangiert werden, sind sie ihnen gegeniiber zu verantwor-
ten, insofern meine eigene Integritit als Person und die Treue zu meinem
Lebensentwurf auf dem Spiele stehen, habe ich sie mir gegeniiber zu ver-
antworten, Alles zusammen genommen aber Gott gegeniiber.

2. Friedo Ricken fasst die Position von Platon und Aristoteles zur Frage, was
das Gliick des Menschen ausmache, in die These: ,,Das Gliick ... ist das
gelungene Leben in der Gemeinschaft mit anderen Menschen, und damit

% Ebd. 216.
' Ebd.
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das Leben gelingen kann, muss der Mensch gemeinschaftsfihig werden;
Sittlichkeit und Tugend sind nichts anderes als Gemeinschaftsfihigkeit. “*
Mir eben dieser Gemeinschaftsfahigkeit hat es auch die Gerechtigkeit zu
tun. In diesem Sinne kénnen Fragen des guten Lebens und Fragen der Ge-
rechtigkeit gerade nicht getrennt werden.

3. Theologische Ethik lisst sich nicht auf normative Ethik reduzieren. Im

a0

Blick auf die eigene Tradition lassen sich unter dem Begriff des guten Le-
bens sowohl eine Tugendlehre im Sinne einer Lehre vom moralischen Kon-
nen wie auch die Gliickslehren im Kontext des christlichen Glaubens kri-
tisch sichten, rezipieren und integrieren. Damit wird sie aber nicht von der
Last des Begriindens suspendiert, denn ,fides quaerens intellectum®,

Friedo Ricken, Gemeinschaft - Tugend - Gliick. Platon und Aristoteles {iber das gute
Leben, Sturtgare 2004, 7.
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WOLFGANG GOBEL

Okzidentale Zeit

Theologische Thesen zur Einheit Europas’

A. Voraussetzungen und Plan der Untersuchung

Ein Blick auf die Geschichte des Begriffs Europa vermittelt den Eindruck, dass
er die Einheit der unter ihm versammelten Linder und Vélker nur annihernd
vor Augen bringt, dass er sie (wie eine regulative Idee) immer auch zur Auf-
gabe stellt. Wenn er, noch zu Beginn seiner Karriere, zur Zeit der Perserkriege,
das ganze griechische Festland bezeichnet - welches sind dann die durchaus
auch gemeinten ideellen Gehalte, die alle Bewohner dieser Region verbinden?
Oder, fast zweieinhalb Jahrtausende spiter, nach dem zweiten Weltkrieg, als
die Europaidee Ausgleich verspricht fiir den groflen Verlust der europiischen
Nationen an Ansehen und Macht - was ist da, wo zugleich die Ost-West-Kon-
frontation sich aufbaut, unter Einheit Europas zu verstehen? Und noch in der
Gegenwart, nach dem Abbau der feindlichen Machtblocke, ist die Frage nicht
aus der Welt. Ob die EU eine gemeinsame Verfassung entwirft oder den Bei-
tritt der Tiirkei berit — die Einheit Europas wird zum Thema. Und sie ist ein
Problem. Zu ihrer Bestimmung méochte ich jetzt einen Vorschlag machen.

Ich beginne mit drei Vorbemerkungen zur Bedeutung, die der Begriff Ein-
heit bei diesem Vorschlag hat.

1. Die Bestimmung der Einheit Europas erlaubt es, den europiischen Kul-
turkreis von anderen abzugrenzen.

2. Sie lasst zugleich das den Europidern Gemeinsame erkennen und zwar
als das, was ihre Identitat ausmacht.

3. Gesucht wird als dies Identische die gemeinsame Geschichte, genauer
gesagt: der programmatische Inhalt der gemeinsamen Geschichte.

Ich nehme an, dass die letzte dieser Erliuterungen selbst wiederum der
Erklirung bedarf, wenn sie ihren Zweck erfiillen soll, das mit dem angekiin-
digten Vorschlag verfolgte Projekt deutlich vorzustellen. Diese Erklarung um-
fasst noch einmal drei Punkte.

Wenn nach der Einheit als dem programmatischen Gehalt der gemein-
samen Geschichte gefragt ist, wird zundchst angenommen, dass in dem unab-
sehbar langen und breiten und ununterbrochenen Strom geschichtlicher Er-

! Mit Anmerkungen versehener, um zwei Abschnitte (B. 5 und 6) und drei Thesen erwei-
terter, ansonsten nur wenig bearbeiteter Vortrag, unter demselben Titel gehalten beim Ge-
meinsamen wissenschaftlichen Symposion der Universitit Trier und der Theologischen Fa-

kultit Trier am 28.1.2005.
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eignisse verschiedene aufeinander folgende Programme wirksam sind. Zudem
wird davon ausgegangen, dass diese Programme lingere Abschnitte signifi-
kant unterschiedlicher Wirklichkeitsverstandnisse und Wirklichkeitsgestal-
tungen prigen und es wird schlieflich vorausgesetzt, dass mit diesen Ab-
schnitten reale und so auch real unterschiedliche Epochen oder Perioden der
Geschichte erfasst werden, nicht nur Produkte historischer Strategie, die ein-
teilt und benennt, um des sonst iibermichtigen Materials Herr zu werden.

Der Begriff, mit dem bei uns zuletzt Wissenschaft und Offentlichkeit mit
einigem Erfolg einem solchen Programm oder einer solchen epocheprigenden
Logik nachfragten, war der Begriff Neuzeit.? Die konkurrierende Kategorie
Moderne changierte in ihrer Bedeutung doch zu sehr, um eine allgemeine
Zeitbestimmung anleiten und symbolisch vertreten zu kénnen. Moderne -
das kann eine Periode in der Geschichte der Asthetik bezeichnen®. Oder der
Begriff meint das spate Ergebnis des sozialen Entwicklungsprozesses, die mo-
derne Gesellschaft, die z. B. Wolfgang Zapf in der BRD zum ersten Mal um
1970 realisiert sieht.* Moderne kann aber auch der nach 1800 beginnende
Teil der Neuzeit heiffen, der auf die sogenannte Frithe Neuzeit folgt.’ Und es
gibt viele weitere ,,Konzepte der Moderne“.® Und Postmoderne, der andere
Konkurrenzbegriff, war nach verbreiteter Ansicht mit dem Anspruch, als
Epochebegriff zu fungieren, von vornherein iiberfordert.”

Bei der Debatte um die Neuzeit in den 50er und 60er Jahren des vorigen
Jahrhunderts aber kam mit dem Neuen der Neuzeit Wesentliches unserer
westlichen Geschichte in den Blick.® Das dem damaligen Trend am meisten
entsprechende, das ,,progressive” Modell sagt dazu wiederum in drei Punkten
Folgendes:

1. Kennzeichnend fiir die Neuzeit ist vor allem die Emanzipation des Men-

* Die Geschichte des Begriffs Neuzeit ist eng mit dem Aufkommen der triadischen Peri-
odisierung der Geschichte in der humanistischen Tradition verkniipft. Die Durchserzung
dieses Dreierschemas zur weltgeschichtlichen Gliederung wird hiufig Ch. Cellarius und sei-
ner zuerst 1696 veroffentlichten, dann mit der vorher erschienenen Historia antiqua (1685)
und Historia medii aevi (1688) zur Historia universalis verbundenen Historia nova zuge-
schrieben. Siehe St. Skatwerr, Der Beginn der Nenzeit, Darmstade 1982, 57f.

! Thren Beginn sicht man haufig bei Charles Baudelaire (1821-1867).

4 ,Im Anschluf an die ... entwickelten Kriterien war die Bundesrepublik um 1970 zum
ersten Mal eine moderne Gesellschaft.* W. Zarr, Entwicklung und Zukunft moderner Ge-
sellschaften seit den 70er Jahren, in: H. Korte / W, Scuirers (Hg.), Einfiihrung in Haupt-
begriffe der Soziologie, Opladen 1999, 196.

¥ Siehe dazu St. Skarwerr, Neuzeit, 3 f.

% Siche G. v. GRAEVENICH (Hg.), Konzepte der Moderne, Stuttgart / Weimar 1999,

7 Siche z. B. W. WeLscH, Unsere postmoderne Moderne, Weinheim 11991, 1,

* Wichtige Beitrige zu dieser Diskussion waren R. Guarpini, Das Ende der Neuzeit, Ba-
sel 1950; FE GogGarten, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeir, Stuttgart 1958; H. Bru-
MENBERG, Die Legitimitiat der Neuzeit, Frankfurt a. M. 1966; |. B. MeTz, Zur Theologie
der Welt, Mainz / Miinchen 1968; J. MrrTeLsTRASS, Nenzeit und Aufklirung, Berlin 1970.
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schen in seiner Bezichung zur Wirklichkeit. Er befreit sich von vorgegebenen,
durch hohere Autorititen sanktionierten Normierungen seines Wirklichkeits-
bezuges und findet Grund und MaR dieser Normierung in sich selbst. Der
Mensch wird autark.’

2. Mit der Selbstbehauptung des Menschen schwindet die Bedeutung der
angesprochenen hoheren Autorititen, insbesondere die Bedeutung Gorttes
und dementsprechend die Bedeutung von Religion und Kirche. Zur Neuzeit
gehort der Sakularisierungsprozess,'® in dem der Gottesglaube und seine In-
stitutionalisierungen sich auflésen.!" Der Mensch wird atheistisch. 2

3. Die Neuzeit beginnt mit dem Ubergang vom 15. zum 16. Jahrhundert.
Christoph Kolumbus und Martin Luther galten als markante Grenzfiguren,
und keiner verkdrperte ,so symbolhaft die Wende vom Mirtelalter zur Neu-
zeit wie der Frauenburger Domherr Nikolaus Kopernikus“". Die Ent-
deckung Amerikas, die Reformation, die Revolution des Weltbildes - sie zei-
gen auf je anderem Terrain den Menschen in seiner neuen Position: Er befreit
sich von iiberkommenen Ordnungen und gestaltet nach seinen Evidenzen sei-
nen Wirklichkeitsbezug neu.

Von diesen drei Thesen gehen die jetzt im Hauptteil folgenden Uberlegun-
gen aus. Kritik, die ihnen begegnete, beachtend, Ergidnzungen beriicksichti-
gend, eigene Beobachtungen und Einsichten zur Geltung bringend untersucht
dieser Hauptteil sie eine nach der anderen mit dem Ziel, so zu einer giiltigen
Bestimmung der uns betreffenden Geschichte zu kommen, zu einer Bestim-
mung, die auf die Frage nach der Einheit Europas eine Antwort geben lasst.

* »Der Mensch mach sich frei von vorgegebener Autoritit und Tradition. Er will selber
sehen, selber urteilen und selber entscheiden. ... Der Mensch wird zum Bezugspunkr der
Wirklichkeit.* W. Kasper, Finfilhrung in den Glauben, Mainz 1972, 17. Es gibt ,s0 etwas
wie einen gemeinsamen Nenner der neutzeitlichen Kultur: Die Wende zum Menschen als
Ausgangspunkt, Medium und Kriterium fiir die Zuwendung zur Welt, auch fiir das Verhalt-
nis zur Tradirtion und zur Religion. Das seiner selbst bewufte, sich selbst bestimmende, sich
selbst entwerfende Subjekt, und d.h. die autonom verstandene Freiheit des Menschen, ist
Kern und Brennpunkt des neuzeitlichen Bewusstseins.* W. Kaspew, Kirche und neuzeitliche
Freiheitsprozesse, in: Ders., Theologie und Kirche, Bd. II, Mainz 1999, 215. e

" Siche W. Scurey (Hg.), Sikularisierung, Darmstadr 1981 und U. Run, Sikularisie-
rung, in: F BOockie u.a. (Hg.), Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Bd. 18,
Freiburg / Basel / Wien 1982, 55-100. :

1" Zu vier Optionen fiir den Verlauf dieses Prozesses in der modernen Gesellschaft siche
M. RiesesropT, Die Riickkebr der Religionen, Miinchen #2001, 9.

12 Religion wird entlarvt als Produkt der Einbildungskraft, als Ausdruck der Sclbs.tent-
fremdung des Menschen. L. Feuerbach, K. Marx, F Nietzsche, S. Freud liefern klassische

Beitrige zu dieser Aufklirungsarbeit, .
13 K. VorLANDER, Geschichte der Philosophie, Bd. 3, Reinbek b. Hamburg 1968, 114.

131



B. Die terminologische, zeitliche und inhaltliche Bestimmung unserer
Geschichte

1) Der Mensch als Subjekt

Die erste der wiedergegebenen Thesen zur Struktur der Neuzeit nennt als spe-
zifisches Moment unserer westlichen Geschichte die Position des Menschen,
die als Selbstbehauptung und Emanzipation, Freiheit und Autarkie bestimmt
wird. Aus jeweils etwas anderer Perspektive kommt so die unsere Zeit we-
sentlich prigende Innovation in den Blick. Mit einem in der Philosophie-
geschichte zur Kennzeichnung des neuzeitlichen Denkens geliufigen Begriff
lisst sich das Wesentliche dieses Umbruchs definitiv fassen: In unserer west-
lichen Geschichte wird der Mensch zum Subjekt. '

Subjekt zu werden, das bedeutet, herauszutreten aus dem Status der Sub-
stanz’® und aus ihrer Stellung im umgreifenden Ordnungsrahmen der Dinge
und sich zu verstehen als die Instanz, die die wahre Ordnung des Seienden
selbst bestimmt. Kurz gesagt: Subjektsein bedeutet, Prinzip der Konstruktion
von Wirklichkeit zu sein,

Wenn der Mensch sich als Subjekt versteht, gilt ihm die Wirklichkeit in
ihrer verbindlichen Ordnung und ihrem giiltigen Sinn nicht als fest vorgege-
ben. Diese Ordnung und dieser Sinn sind weder von Autorititen zu beziehen,
noch an der Wirklichkeit einfach abzulesen. Sie werden nicht blof rezipiert.
Sie sind (im Kontakt mit der Wirklichkeit und in Auseinandersetzung mit den

1 Die philosophische Deutung der Geschichte der neuzeitlichen Metaphysik wird seit
150 Jahren von einer bestimmren Konzeption getragen, die in allen Wandlungen eine er-
staunliche Kontinuitit aufweist. Diese Konzeprion sieht den Sinn des Weges des neuzeit-
lichen metaphysischen Denkens in der Herausarbeitung des autonomen Selbstbewuftseins.
Der Initiator dieser Auslegung ist Hegel*. W. Scnurz, Der Gott der neuzeitlichen Metaphy-
sik, Pfullingen 1957, 9. Fiir Hegel beginnt die Geltung des Prinzips Subjektivitdt mit der
Reformation. ,Seine (des Menschen = W. G.) Empfindung, sein Glauben, schlechthin das
Seinige ist gefordert, — seine Subjektivitit die innerste Gewissheir seiner selbst; nur diese
kann wahrhaft in Betracht kommen in Beziehung auf Gott.* G, W. . HEGEL, Vorlesungen
iiber die Geschichte der Philosophie, Bd. 3, Frankfurt a. M. 1971, 51. ,Dies Prinzip nun ist
zuerst aufgefaft innerhalb der Religion, dadurch hat es seine absolute Berechtigung erhal-
ten*. Ebd. 53. Sie findet ihre groBe philosophische Form und Wirkung mit R. Descartes,
»Nach diesem Prinzip der Innerlichkeit ist nun das Denken, das Denken fiir sich, die reinste
Spitze des Innersten, ... und dies Prinzip fingt mit Descartes an.“ Ebd. 120, Vgl. M. Heip-
EGGER, Die Zeit des Welthildes, in: DErs., Holzwege, Frankfurt a. M. 1957, 81: ,Nicht daff
der Mensch sich von den bisherigen Bindungen zu sich selbst befreit, ist das Entscheidende,
sondern daf das Wesen des Menschen iiberhaupt sich wandelt, indem der Mensch zum Sub-
jekt wird.

' Vgl. G. W. E. HEGEL, Phinomenologie des Geistes, Hamburg *1952, 19: ,Es kommt
nach meiner Einsicht ... alles darauf an, das Wahre nicht als Substanz, sondern eben so sehr
als Subjekt aufzufassen und auszudriicken.* — Was Hegel hier als Bedingung wahrer philoso-
phischer Erkenntnis angibr, ist zugleich das Modell neuzeitlichen Verstindnisses des Men-
schen.
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Autorititen, versteht sich) allererst zu entfalten und zu bestimmen. Sie sind zu
erfinden, und zwar vom Menschen. '¢

Um den Sinn des neuzeitlichen Subjektseins weiter zu kliren, unterscheide
und kennzeichne ich seine beiden Grundfunktionen und erliutere ausfiihrlich
und je fiir sich ihre Bedeutung.

Die erste dieser Grundfunktionen lisst sich so bestimmen: Der Mensch
tritt in Distanz zur Wirklichkeit und wird das Ausfithrungsprinzip der Wirk-
lichkeitskonstruktion.

Er tritt in Distanz zur Wirklichkeit — das heifft: Der Mensch, der nach
iiberkommener Vorstellung in einen festen Ordnungsrahmen eingefiigt war
und der in diesem Rahmen (in kosmos und physis, in Weltall und Natur)
einen klar bestimmten ontischen Rang hatte, bemerkt, dass diese Einordnung
etwas tibersieht, eine Position, die er beliebig immer auch einnehmen kann,
cine Sonderstellung.

Z.B. steht er nach der alle Wirklichkeit umfassenden analogen Ordnung
des Seienden als ens ratiocinans auf der vierten Stufe dessen, was es gibt, iiber
dem ens corporeum (wie dem Stein), dem ens animatum (der Pflanze) und
dem ens sensitivum (dem Tier) und unter dem Engel (ens pure intellectuale)
und Gott, dem ens a se.

Aber damit ist nicht alles iiber den Menschen gesagt. Denn auffer auf dem
vierten Rang in dieser Hierarchie des Seienden steht er als der, der das ganze
Schema vorstellt, es denkt, der gesamten Seinsordnung auch gegeniiber. Und
diese Position wird der jetzt systematisch zur Geltung gebrachte, der stindige
Aufenthaltsort des Menschen.

Im Bild ausgedriickt: Der Mensch steige die Stufen der analogen Ordnung
herab und als der, der im Visavis zu ihr denkend alle diese Stufen betreten
kann, als der, der sie denkt, besetzt er diese Sonderposition im Gegeniiber zu
allem Seienden, in Distanz zu ihm, als die ihm angemessene, als die ihn kenn-

'* Der Begriff ,erfinden* driickt die hier notwendige konstruktive Akrivitit des Men-
schen deutlich aus, hat allerdings den Nachteil, auch ein blofies ,.Sich Ausdenken® seman-
tisch abzudecken. Ein solches Fingieren ist hier nicht gemeint. Vielmehr ist die auf hochste
Sachkunde gegriindete Kreativitir des Erfinders der passende Bedeutungsaspekt. ~ Ein Text,
der dieses Mireinander von Rezeption und Produktion uniibertroffen verdeutliche, findet
sich in I. Kants Vorrede zur zweiten Auflage der Kritik der reinen Vernunft, wenn er den
Weg der Naturforscher zur wahren Wissenschaft beschreibt: ., Als Galilei seine Kugeln die
schiefe Fliche mit einer von ihm selbst gewihlten Schwere herabrollen, oder Torricelli die
Luft ein Gewicht, was er sich zum voraus dem einer ihm bekannten W_asursa’i_ule glelchg?-
dacht hatte, tragen lief ... ; so ging allen Naturforschern ein Licht auf. Sie begriffen, dag die
Vernunft nur das einsieht, was sie selbst nach ihrem Entwurfe hervorbringt ....D:c Verpunft
muf mit ihren Prinzipien ... in einer Hand und mit dem Experiment, das sie nach jenen
ausdachte, in der anderen, an die Natur gehen, zwar um von ihr belehrt zu werden, aber
nicht in der Qualitit eines Schiilers, der sich alles vorsagen lift, was der Lehrer will, sondern
cines bestallten Richters, der die Zeugen notigt auf die Fragen zu antworten die er ihnen
vorlegt.* I, KAnT, Kritik der reinen Vernunft, B XILf.
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zeichnende und auszeichnende. Und er hat so die Stellung, aus der er sein Ver-
hiiltnis zum Seienden und zugleich dessen Ordnung und Sinn neu bestimmen
kann. Er ist das Ausfithrungsprinzip der Wirklichkeitskonstruktion.

Die zweite Grundfunktion des Subjektseins ldsst sich so beschreiben: Der
Mensch wird mafigebend im Verhiltnis zur Wirklichkeir und ist das Leitprin-
zip der Wirklichkeitskonstruktion. Damit ist Folgendes gemeint:

In Distanz zum Seienden gehen dem Menschen neue Elemente des Welt-
verhiltnisses auf, Grundsitze, die sich zundchst dadurch auszeichnen, dass sie
dem menschlichen Denken affine, einfache, ihm einleuchtende Sitze sind. Zu-
gleich erscheinen sie zwingend relevant als Axiome eines neuen und besseren
Verstehens und Gestaltens der Wirklichkeit. Indem er diese Evidenzen zu rea-
ler Geltung bringt auch gegen vorgegebene Ordnungen von quasigottlicher
Dignitit, bewirkt der Mensch die groffen Umbriiche, die unsere Geschichte
prigen, die grofSen Revolutionen, wie wir uns angewohnt haben zu sagen.

Von der Wissenschaftlichen Revolution war implizit schon die Rede, als
die Revolution des Weltbildes angesprochen wurde. Ebenso sind Politische
Revolution oder Industrielle Revolution uns geldufige Kategorien. Vier wei-
tere werden uns noch begegnen. Und hinter den geschichtlichen Realititen,
die diese Termini bezeichnen, steht als ihr Prinzip die beschriebene Denkstruk-
tur des Subjekts. Das ihm Evidente wird zum Axiom der Wirklichkeitsgestal-
tung. Die einfachen geometrischen Grundverhaltnisse z. B., die einleuchten-
den Grundrechte, die stringenten Regeln technischer Effizienz wendet der
Mensch an auf die duflere Natur, die Gesellschaft und den Arbeitsprozess.
Und das hat die genannten revolutioniren Folgen.

I. Kant hat diese Denkstruktur im Blick auf die Entwicklung der Wissen-
schaften erfasst als die ,Revolution ihrer Denkart®. Und indem er diese Re-
volution als den ,Einfall* beschreibt, demjenigen gemifl, was die Vernunft
selbst in die Wirklichkeit hineinlegt, dasjenige in ihr zu suchen (nicht ihr an-
zudichten), was sie von ihr lernen muss,'” erfasst er genau das jetzt themati-
sche Proprium des neuzeitlichen Subjekts.

Es geht in seinem Verstehen und Gestalten der Wirklichkeit von dem aus,
was ihm apriori als evident erscheint. Der Mensch wird maffigebend im Ver-
hiltnis zur Wirklichkeit und ist so das Leitprinzip der Wirklichkeitskonstruk-
tion.

Subjektsein bedeutet Prinzip der Konstruktion von Wirklichkeit zu sein
und zwar distanznehmend als Ausfithrungsprinzip und mafigebend als Leit-
prinzip dieser Konstruktion. Das Verstindnis dieser Auskunft iiber die neu-
zeitliche Subjektgeltung des Menschen, wird sich weiter kliren, wenn die
konkrete geschichtliche Wirksamkeit des Subjekts Mensch nachgewiesen
und betrachtet wird, wenn seine Revolutionen im Zusammenhang Thema

17 1, Kant, Kririk der reinen Vernunft, B XIII .
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werden. Dem zuvor sind aber noch die beiden anderen Thesen des ,,progres-
siven” Modells der Neuzeit auf ihren moglichen Beitrag zur Lésung unseres
Problems zu befragen.

2) Der Mensch als prinzipiiertes Subjekt

Das Ziel dieses Hauptteils ist es, ausgehend von den drei ,progressiven* Neu-
zeitthesen, eine terminologische, zeitliche und inhaltliche Bestimmung unse-
rer westlichen Geschichte zu erreichen. Die erste dieser Thesen fithrt, wie ge-
rade gesehen, systematisierend vereinfacht und durch Entsprechungen in der
geschichtlichen Wirklichkeit noch sehr vorliufig belegt, zur Subjektgeltung
des Menschen als dem zentralen inhaltlichen Moment unseres geschichtlichen
Programms.

Die zweite These gibt dem faktisch oft ausgefochtenen Streit zwischen
dem sich behauptenden, emanzipierenden, befreienden und autarken Men-
schen und den ,héheren Autorititen* grundsitzliche Bedeutung und geht
aus von einem Konkurrenzverhiltnis zwischen dem Menschen und Gort. Hier
spricht sich die lange Zeit wie selbstverstindlich geltende Vorstellung aus, mit
der Subjektgeltung des Menschen, mit seiner Stellung als Prinzip der Kon-
struktion von Wirklichkeit werde Gott aus seiner Position als hochstes Prin-
zip alles Seienden und jedes Seinsvollzuges verdringt.'®

Das cartesianische Subjekt, das sich ohne Gott gegen einen ,allmichtigen
und hochst verschlagenen Betriiger*'?, gegen einen bosartigen Gott also,
behauptet und so seine Seinsgewissheit und das Fundament seiner Erkennt-
nisgewissheit findet, ist der Prototyp des eines Gottes liberhaupt nicht bediirf-
tigen Subjekts.”® Hier tun sich die Wege auf, sagt man, zu Subjektivismus,
Anthropologie, Erkenntnistheorie und Rationalismus®', denen als Kon-
sequenz der Atheismus gemeinsam sei.”

Diese Sicht der philosophischen Entwicklung steht im Zusammenhang der
entsprechenden generellen Einschitzung des Laufs der Dinge. Ein langfristi-

' Es erschien ,,der geschichtliche Weg der Neuzeit als der verhiingnisvolle Aufstand des
Menschen, der sich aus den Ordnungen und Bindungen des Scins herausgelost hatte.“
W. Schuiz, Gort, 9.

' R. DescarTESs, Meditationes de prima philosophia I1.3.

*_Diese Konstituierung des SelbstbewuStseins ist eindeutig gegen jede nur ausdenkbare
Transzendenz gerichtet. Mag es einen giitigen, einen bosen oder iiberhaupt keinen Gott ge-
ben, die in und durch meinen Denkvollzug zu erbringende Selbstvergewisserung meines den-
kenden Seins bleibt von dem Sein oder Nichtsein eines Gottes unbetroffen.* W. Schuiz,
Gotr, 35. Nach Schulz ist damit allerdings nur eine vorliufig bezogene Position Descartes’
gekennzeichner.

4 Siehe J. HirscHBERGER, Geschichte der Philosophie, Teil 2, Freiburg i. Br. " 1980, 99—
102,

2 So sieht z.B. P. WusT ,in Descartes nur ... das Aufkommen einer gottlosen Philoso-
phie.* W, ScHOssLeR, Die Aktualitit der Philosophie Peter Wusts, in: TThZ 114 (2005) 3.
Schiiler verweist auf P. Wust, Gesammelte Werke, Bd. 6, Miinchen 1965, 542.
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ger Prozess wird da beobachtet, ,,durch den ein Schwund religioser Bindun-
gen, transzendenter Einstellungen, lebensjenseitiger Erwartungen, kultischer
Verrichtungen und festgeprigter Wendungen im privaten wie tiglich-offent-
lichen Leben vorangetrieben wird.“* Nietzsches Rede vom Tod Gottes ist
hier das giiltige Fazit.

Diese These hat schlechte Konjunktur. Heute ist weniger von einem Be-
deutungsschwund als von einer weltweiten Revitalisierung der Religion die
Rede. Zuniachst einmal sind es die skandalésen Aktionen islamischer Gliubi-
ger in der aufSereuropiischen Welt, die eine ,Riickkehr der Religionen und
ihrer Bedeutung als offentlicher Macht* belegen. Aber ,,die andauernde iden-
titatsbildende Kraft von Katholizismus und Protestantismus in Irland, die
Rolle der katholischen Kirche in Polen* oder ,die Desintegration Jugosla-
wiens entlang ethnisch-religioser Gruppierungen* zeigen dasselbe in unserer
westlichen Welt.** Und auch in der BRD hat die Entwicklung in manchem
eine der Sakularisierungsthese widersprechende Richtung genommen. Die
Bedeutung der Religion in der Gesellschaft ist eher gestiegen. Die Stellung-
nahmen der Kirchen zu Fragen von oéffentlichen Interesse z.B. stoflen auf
mehr wohlwollende Aufmerksambkeit als zuvor.

Angesichts der Mentalitit, die im religionsbefreiten Raum zu gedeihen
scheint, konfrontiert mit einer Egomanie, der nichts iiber den eigenen Vorteil
geht, deutet sich die Bereitschaft an, auf das Verschwinden von Religion et-
was langer zu warten. Mit einer Avantgarde, deren Kategorischer Imperativ
lautet , Erfiille deine Wiinsche. Egal, wer darunter zu leiden hat“*, ist kein
Staat zu machen. Das ,Interesse, im eigenen Haus der schleichenden Entropie
der knappen Ressource Sinn entgegenzuwirken“? lisst die religitse Uberlie-
ferung, die Herkunft der moralischen Grundlagen des Staates und Wurzel
oder Quelle seiner Legitimation, in einem anderen Licht erscheinen. Wer
von der Substanz zehrt und nicht sicher sein kann, dass seine Gesellschaft
das moralische Produktionsniveau der eigenen Entstehungsgeschichte noch
einmal einholen wird, setzt wieder Hoffnungen auf die religiése Tradition
und ihre Interpreten. Er rechnet damit, dass sie einen vielleicht nicht ersetz-
baren Beitrag leisten ,,zu den handlungsorientierenden und identititsbilden-
den, gesellschaftlich objektivierten Sinnkonstruktionen, die im Leben der Ein-
zelnen und in der politischen Welt verfiigbar gehalten werden*“?’,

* H. BLUMENBERG, Arbeit am Mythos, Frankfurt a. M. 1979, 9.

# M. RiesesrobpT, Riickkehr, 9.

* DER SPIEGEL 48 (1994) Heft 22, 58.

% 1. HaBerMmAS, Glauben und Wissen, Frankfurt a. M. 2001, 29,

* A. Hann, Religion, Sikularisierung und Kultur, in; H. Lesamann (Hg.), Sikularisie-
rung, Dechristianisierung, Rechristianisierung im neuzeitlichen Europa, Gottingen 1997,
Sl
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Der Verianderung in der gesellschaftlichen Einschatzung von Religion und
Kirche entspricht eine Entwicklung in der philosophischen Sicht des mensch-
lichen Subjekts. Seine Selbstbehauptung als konstitutives Zentrum des Erken-
nens und Wollens, seine Freiheit gegeniiber heteronomen Normierungen sei-
nes Wirklichkeitsbezuges, seine Emanzipation von Autorititen gelten zwar
weiter als Realisierungen seiner Grofe, aber sie erscheinen nicht als Stufen
des Aufstiegs zur gottgleichen absoluten Subjektivitit. (Eher markieren sie
die Vorposten der Linie, an der die Sonderstellung des Menschen gegen Ein-
winde der Neurobiologie und bestimmter Versionen von Anthropologie ver-
teidigt wird.) Auch spricht es sich herum, dass sie in der Tradition der neu-
zeitlichen Philosophie nicht sosehr als Gott entrissene, sondern eher als ihm
verdankte Auszeichnungen des Menschen verstanden wurden. Schon vor fast
50 Jahren hat W. Schulz zu zeigen versucht, dass die neuzeitliche Tradition (er
nennt Descartes, Spinoza, Leibniz, Kant, Fichte, Schelling und Hegel) den
Menschen als Subjekt nicht ohne oder gegen Gott, sondern in Beziehung zu
ihm und in Abhingigkeit von ihm gedacht hat.** Heute arbeitet D. Henrich
ein philosophisches Konzept Holderlins heraus, das vom Bewusstsein des
Subjekts zu einer ihm nicht verfiigbaren, aber notwendig in Anspruch genom-
menen Voraussetzung fithrt, dem ,,Grund im Bewufirsein“.** Henrich selbst
entwickelt eine Philosophie des bewussten Lebens, die auch in den ontologi-
schen und metaphysischen Bereich als Dimensionen der Ermoglichung dieses
Lebens vordringt.*

Wie die Gesellschaft ohne Religion scheint auch das Subjekt ohne Gott
oder ohne einen vorausliegenden Ermoglichungsgrund niche die eherne Kon-
sequenz unserer geschichtlichen Entwicklung zu sein. Der Mensch als Subjekt
behauptet sein Sein als Basis seines bewussten Lebens und ist so frei und
emanzipiert, aber nicht autark. Das Subjekt als Prinzip der Konstruktion
von Wirklichkeit ist ein prinzipiiertes Prinzip.

Die Untersuchung der ersten Neuzeitthese fiihrte zu ihrer generellen vor-
laufigen Bestitigung. Unsere besondere Geschichte ist gekennzeichnet durch
die Subjektgeltung des Menschen. Die zweite These des ,progressiven” Mo-
dells Neuzeit muss korrigiert werden, wie sich gerade zeigte. Der Mensch un-
serer Zeit ist nicht das atheistische, sondern eher das auf Gott oder doch auf
ein X als eine ihm voranliegende Moglichkeitsbedingung bezogene Subjekt,
ein prinzipiiertes Subjekt. Die dritte These legt den Beginn unserer Geschichte
fest. Sie ist zu erweitern.

* Siche W. Schurz, Gotr.
* D. HenricH, Der Grund im Bewuftsein, Stuttgart 1992,
D, HenricH, BewuBtes Leben, Stuttgart 1999,
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3) Der Beginn der Subjektgeltung des Menschen

Der Beginn der Neuzeit liegt bei der Wende zum 16. Jahrhundert, hief§ es in
der dritten These. Kolumbus, Kopernikus und Luther sollten diesen Limes als
Grenzfiguren markieren. Als philosophischer Indikator gilt der allerdings
schon ins 17. Jahrhundert gehérende Descartes. Hegel hat ihn als Protagonis-
ten der neueren Philosophie freudig begriifft: ,, Wir kommen eigentlich jetzt
erst zur Philosophie der neuen Welt und fangen diese mit Cartesius an. Mit
ihm treten wir eigentlich in eine selbststindige Philosophie ein, welche weif3,
dass sie selbststandig aus der Vernunft kommt und dass das Selbstbewusstsein
wesentliches Moment des Wahren ist. Hier, konnen wir sagen, sind wir zu
Hause und konnen wie der Schiffer nach langer Umherfahrt auf der ungestii-
men See ,Land® rufen®.?!

Die so gezogene Grenzlinie ist aber durch immer neue Uberschreitungen
langst verwischt worden. Das Kriterium Subjektgeltung entwickelte eine Dy-
namik, die iiber die Wende zum 16. Jahrhundert weit hinaus auf mittelalter-
liches Terrain trieb. W. Kamlah riickte mit der Kategorie Frithneuzeit bis an
die Grenze zum 15. Jahrhundert vor, u. a. im Blick auf Nikolaus von Kues als
seinen frithneuzeitlichen Denker“.?* ]J. Mittelstraf$ folgte ihm in diese Rich-
tung,** wie auch W. Schulz, der aber noch einen Schritt weiter ging. Mit sei-
nem Aufweis der Subjektivititsstrukturen bei Meister Eckhart erschien das
Kennzeichen der Neuzeit bereits im 14. Jahrhundert.* Aber auch damit war
der Erweiterungsdrang der Neuzeit noch nicht erschépft. K. Flasch wies die
Auslegung des Menschen als Subjekt bereits bei Dietrich von Freiberg, dem
Lehrer Meister Eckharts, nach, im 13. Jahrhundert also.?® Dort hatte zuvor
schon Thomas von Aquin, so J. B. Metz, die neue, Neuzeit antizipierende,
an der Subjektivitat orientierte Denkform Anthroprozentrik zur Geltung ge-
bracht.* Und B. Nelson stellte bereits das 12. Jahrhundert als die Zeit dar, in
der die Vorstellungen ,,vom westlichen Menschen gewonnen worden sind“.
P. Abaelards Theologie des Gewissens z. B. ist dafiir Zeuge.?” Thr entspricht
der zu dieser Zeit beginnende Umbruch im Verstindnis des Beichtsakraments,
nach dem es ,,weniger um die Siinde als um den Siinder, weniger um die Ver-

1 G. W. F. HeGEL, Geschichte, Bd. 3, Frankfurt a. M. 1971, 120.

2 W. KAMLAH, ,Zeitalter* iiberhaupt, ,Neuzeit* und ,Frithneuzeit®, in: Saeculum 8
(1957) 313-332; zitiert 316.

3], MITTELSTRASS, Neuzeit.

" W. Scuuiz, Gotr.

¥ K. FrascH, Zum Ursprung der neuzeitlichen Philosophie im Mittelalter, in: Philosophi-
sches Jahrbuch 85 (1978) 1-18,

% 1. B. MEtz, Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962.

7 B. NELson, Der Ursprung der Moderne, Frankfurt a. M. 21984; zitiert 146.
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fehlung als um die Absicht, weniger um die Bufe als um die Reue* ging —
»eine Subjektivierung ... des geistlichen Lebens®.*

Die hier erkennbare Dynamik des programmatischen Kennzeichens un-
serer Geschichte dringt so auf eine Zeitlinie hin, die in ganz anderem Zu-
sammenhang immer deutlicher als Grenze hochster Ordnung erscheint, als
Anfang, dessen basale Inaugurationsleistungen hier die Griinderzeit der west-
lichen Kultur erkennen lassen, die erste Jahrtausendwende n. Chr.

Mit dieser Wende endet in der westlichen Welt langsam die kulturelle
Katastrophenzeit, die der Niedergang des Rémischen Reiches fiir diese Welt-
region bedeutet hatte. Wenige Menschen, einsame Gegenden, Brachland,
Siimpfe, unstete Flussliufe, Heide, Buschwerk und Waldesdickicht, hier und
dort Lichtungen, bescheidene zu Weilern versammelte Wohnstitten vor-
nehmlich aus Lehm oder Zweigwerk, hier und dort, auf groffe Entfernung
eine stadrische Siedlung, genauer ein von der Natur durchdrungenes Skelett
ciner verfallenen romischen Stadr, eine unterernihrte Bevélkerung, bedroht
von Hungersnoten und Epedemien, die die geschwichten Menschen hinraff-
ten - so schildern Historiker das Abendland in der Zeit vor der ersten Jahr-
tausendwende. "’

Dann aber kamen, anfangs kaum merklich, Entwicklungen in Gang, die
diese ,elende Menschheit Schritt fiir Schritt aus ihrer absoluten Notdurft er-
losten.“* Die Neuerungen betrafen zunichst die basale Ebene der Kultur, ins-
besondere die Technik im Agrarbereich.

Das Stirnjoch fiir die Ochsen findet zunehmend Anwendung, ebenso das
Kumer fiir das Pferd, Ochsen und Pferde werden beschlagen. Die vom Pferd
gezogene Egge, der Riderpflug mit Streichbrett, die Drei-Felder-Wirtschaft -
das sind weitere Faktoren der Agrarrevolution. Dazu kommen der zunehmen-
de Gebrauch von Eisen und die gesteigerte Nutzung der Wasserkraft durch
Miihlen. Auch Windmiihlen werden gebaut. Man erfindet die Nockenwelle.
Der Trittwebstuhl kommt in Gebrauch und revolutioniert die Textilwirt-
schaft.

Mit der so ermoglichten Produktionssteigerung wichst die Bevolkerungs-
dichte und beleben sich Handel und Verkehr. Das Geschaft mit Luxusgiitern
erwacht. Zudem gelingt es der erstarkenden Bevélkerung, die dufferen Feinde
abzuwehren, die Jahrhunderte lang das Land iiberfallen, ausgepliindert und
in Teilen beherrscht hatten - sarazenische Piraten, Ungarn, Normannen.*'

# J. LeGoFF, Un autre Moyen Age, Paris 1999, 167, zitiert P. DINZELBACHER, Das er-
zwungene Individuum, in: R. van Diilmen (Hg.), Die Entdeckung des Ich, Kéln 2001, 43,
 Siehe z. B. G. Dusy, Die Zeit der Kathedralen, Frankfurt a. M. 1984, 11-17.

*“ G. Dusy, Kathedralen, 13
“ Siehe G. Dusy, Kathedralen, 11-17; pers., Krieger und Bauern, Frankfurt a. M. 1984,

146-201; J. DHONDT, Das frithe Mirtelalter, Frankfure a. M. 1968, 261-311; K. Frascw,
Das philosophische Denken im Mittelalter, Stuttgart 1986, 180~186.
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Mit dieser Konsolidierung der Lebensverhiltnisse beginnen nun auch
Kiinste and Wissenschaften sich zu regen. Das Abendland macht sich auf,
nicht nur das seit Jahrhunderten verlorene kulturelle Niveau der zur Tradi-
tion werdenden Vergangenheit zuriickzugewinnen, sondern seine eigene Kul-
tur zu entwickeln. Es entfaltet die thm gegebene Kreativitat. ,Kaum war das
tausendste Jahr nach der Geburt des Erlosers durch die siindenlose Jungfrau
gekommen, da strahlte die Welt im lichten Morgenglanz.* Mirt diesem Satz
aus dem Chronicon des Thietmar von Merseburg kennzeichnet G. Duby den
epochalen Neubeginn in der westlichen Welt um die Jahrtausendwende.*

Hier vollzieht sich eine ,Zeitenwende“*, hier oder doch ganz in der Nihe
liegt eine Achsenzeit der europdischen Geschichte“*, die ,,Wasserscheide in
der internationalen Weltgeschichte**. Hier beginnt nach D. Gerhard die
Welt Alteuropas*, nach der Disposition der , Zeitschrift fiir historische For-
schung* das alteuropiische Zeitalter.

Dass uns das Prinzip Subjektivitit auf der Suche nach dem Beginn der von
ihm geprigten Zeit in Richtung auf ebendiese Anfangslinie und in ithre Nahe
gefiihrt hat, legt es nahe, den gesuchten Beginn mit der gefundenen grofien
Grenze zu identifizieren. Die Epoche, in der wir die europaische Identitit zu
finden hoffen, beginnt mit der Wende zum zweiten Jahrtausend n. Chr.*

Mehr als eme Hypothese kann das aber zunachst nicht sein. Wenn namlich
unsere besondere Geschichte den jetzt eriffneten grofen Zeitraum umfasst,
muss auch ihr Programm ihn durchgingig bestimmt haben. Bisher wurde
aber nur mehr angedeutet als gezeigt, wie in der Wissenschaftlichen, der Poli-
tischen und der Industriellen Revolution, also vom Anfang des 16. bis zum
Ende des 19. Jahrhunderts, der Mensch sich als Subjekt zur Geltung bringt.

4 G. Dusy, Kathedralen 13.

4 E Carpini, Zeitenwende. Europa und die Welt vor tausend Jahren, Sturtgart / Ziirich
1995.

“ Siche P. DinzELBACHER, Europa im Hochmittelalter, Darmstadt 2003, 8.

4 B. NELsoN, Moderne, 141.

4 D. GerHARD, Old Europe. A Study of Continuity, 1000-1800, New York / London /
Toronto / Sydney / San Francisco 1981.

7 Zeitschrift fiir Historische Forschung 1 (1974) Vorwort der Herausgeber, 1.

# Die Bedeutung der Jahrrausendwende als Beginn einer neuen Zeit belegen die in den
Anmerkungen 41 bis 46 angegebenen Texte, Ich nenne und zitiere drei weitere Zeugen. ,,Seit
der Spalrung in Ost und West um die Mitte des ersten Jahrtausends n. Chr. erwichst im Wes-
ten nach einem Intervall von rund 500 Jahren die neue abendlindische Geschichte der roma-
nisch-germanischen Vilker, etwa mit dem 10. Jahrhundert n. Chr., und dauvert nun etwa ein
Jahrtausend.“ K. Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichre, Frankfurta. M. 1955, 64.
P. BrownN, sieht um die Jahrtausendwende das Ende der alten Welt gekommen und das
christliche Europa konstituiert; siche DErs., Die Entstehung des christlichen Europa, Miin-
chen 1999. F. SeisT stellr fest: ... seit der Jahrtausendwende lief die westliche Entwicklung
aller bisherigen Weltgeschichte davon.“ Die Begriindung Europas. Ein Zwischenbericht
tiber die lerzten tausend Jahre, Frankfurt a. M. 2002, 22,
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In dem davor liegenden Zeitraum wurden einige Stationen der Subjektgeltung
entdeckt, nicht aber grofere Formen ihrer Realisierung. Und die Zeit nach
der Industriellen Revolution wurde noch gar nicht Thema. Diese Mingel sol-
len jetzt behoben werden.

4) Die geschichtliche Realisierung der Subjektgeltung des Menschen

Die Subjektgeltung des Menschen verwirklicht sich in sieben Revolutionen,
die ich im Zusammenhang vorstellen will.*’

a) Durch die genannten Fortschritte an der Basis, in der materiellen Kultur
von der Ubermacht der Wirklichkeit befreit, geht der Mensch daran, sein Ver-
haltnis zur Realitit umzugestalten. Er beginnt dieses Projekt auf der obersten
Ebene seines Wirklichkeitsbezuges, auf der Ebene der denkenden Beziehung
zu Gott, auf der Ebene des Glaubenswissens (fides quae). Das hier leitende
Apriori ist die hochste Form menschlichen Wissens, die Wissenschaft mit der
ihr eigenen Erkenntnissicherheit und Klarheit. Mit dem Werk und der Metho-
denlehre des Aristoteles wird zu der Zeit ein attraktives Modell von Wissen-
schaft bekannt. Dieses Modell leuchtet ein, und es scheint zugleich evident,
dass es als hicchste Form menschlichen Wissens fiir die Gestaltung des hochs-
ten Wirklichkeitsbezuges die allein angemessene ist. Auf der hochsten Ebene
1st das Beste gerade gut genug. Mit seiner Anwendung vollzieht sich die Theo-
logische Revolution. Jetzt wird die sacra doctrina zur theologia, theologia
wird zum geliufigen Oberbegriff fiir das Wissen von Gott und seiner Lehre
und dieser Begriff hat die Bedeutung Glaubenswissenschaft, ,,bis heute ein
typisch westliches Phinomen® in der religiosen Welt*. Anselm von Canter-
bury, Thomas von Aquin und Nikolaus von Kues — das sind grofe Reprisen-
tanten dieser ersten Periode der neuen Zeit.

b) Das zweite Unternehmen des auf Subjektgeltung dringenden Menschen
beginnt etwas spiter als die Theologische Revolution, vollzieht sich aber z. T.
gleichzeitig: die Spirituelle Revolution. In ihr geht es um die Neugestalrung
der Willensbeziehung des Menschen zu Gott. Das dabei leitende Apriori ist
die Liebe als die erfiillteste Form und hochste Moglichkeit des Wollens.* Sie
wird zum evidenten Modell fiir die Neugestaltung des voluntativen Gottes-
bezuges. Damit wird das Glaubensleben zu einer Liebesgeschichte zwischen
der leidenschaftlichen Seele und Gott, dem Geliebten und Liebhaber. ,Und so

¥ Zu den sieben Revolutionen siche W. GosEL, Okzidentale Zeit, Freiburg i. Ue. - Frei-
burg i. Br. 1996, 95-244, -

0. H. Pesch, Argumentative Verfahrensweisen in der Dogmatik, in: P. Neungr (Hg.),
Glaubenswissenschaft? Freiburg / Basel / Wien 2002, 125-148; zitierr 130.

I _Vergessen wir es nicht, es geschah damals, im ersten Viertel des zwalften Jahrhun-
derts, daf Europa die Licbe ,erfand’. Zugleich die mystische Licbe des hl. Bernhard und die
héfische Liebe der Troubadours.* G. Dusy, Kunst und Gesellschaft im Mittelalter, Basel o. J.
59f§,
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ist zwischen Gott und Seele wirklich eine gegenseitige Liebe begriindet in der
Gleichférmigkeit der Vereinigung und in ehelicher Hingabe ...“ In der ,Hin-
gabe an Gott liebt ihn die Seele in neuer Weise, und er gibt sich aufs neue in
freigebiger Weise der Seele hin, und darin liebt er sie.“** So schreibt Johannes
vom Kreuz, der mit Ignatius von Loyola und Teresa von Avila am Hohepunkt
der Periode steht, deren Anfang Bernhard von Clairvaux und deren Fortgang
die deutsche Liebesmystik (z. B. Heinrich Seuse) bezeichnen.

¢) Es folgt die Periode der uns bestimmenden Geschichte, in der der
Mensch als Subjekt seinen theoretischen Bezug zur Natur neu bestimmt. Lei-
tend ist hierbei die Klarheit einfacher geometrischer und mechanischer
Grundsitze, die wie selbstverstandlich auf die Natur angewandt werden.
Von der Voraussetzung ausgehend, Gott habe als Schopfer immer Geometrie
getrieben, ersetzt das Subjekt das prolomadisch-geozentrische Weltbild mit sei-
nen iiberkomplexen Berechnungen der Himmelsbewegungen durch das ko-
pernikanisch-heliozentrische Modell und seine einfachen Bewegungssitze.
Die frithen Naturwissenschaftler von N. Kopernikus iiber G. Galilei bis
I. Newton vollziehen damit die Wissenschaftliche Revolution.*

d) Die Politische Revolution ordnet das praktische Verhaltnis des Men-
schen zur Gesellschaft neu. Hier sind die Menschenrechte das leitende Aprio-
ri, und der auf diese Basis gegriindete Staat ist das Leitbild fiir den Umbau der
politischen Verhaltnisse. An die Stelle des feudalen Systems und des Absolu-
tismus mit der dunklen Begriindung gesellschaftlicher Differenzierungen
durch Geburt und Geschlecht treten so demokratische Staatsformen gegriin-
det auf allgemein einleuchtende Grundrechte. In der Franzosischen Revolu-
tion und den Revolutionen von 1848 hat diese Periode ihre geschichtliche
Wirklichkeit. Bei J.-J. Rousseau, in den Deklarationen der Franzésischen Re-
volution und bei I. Kant findet sie ihre grofSe theoretische Darstellung.

e) Mit der Umstrukturierung des poietischen Verhiltnisses des Menschen
zur Natur, seines Arbeitsverhiltnisses zur Wirklichkeit, vollzieht sich die fiinf-
te groffe geschichtliche Umgestaltung, die Industrielle Revolution. Die Ent-
wicklung der Technik gibt dem Menschen die Moglichkeit, die engen Gren-
zen, die die Natur seiner Arbeitsproduktivitit gesetzt hatte, zu sprengen.
Allgemeine Wohlfahrt erscheint jetzt als das erreichbare Ziel der gesellschaft-
lichen Arbeit. Angewandt auf die Produktion erfordert das ihre Umorganisa-
tion nach dem Maf der Effizienzmaximierung. Arbeitsteilung, maschinelle
Produktion, Verlagerung der Arbeit in Fabriken sind die Konsequenzen, die
wiederum eine tiefgreifende Umgestaltung der sozialen Welt zur Folge haben.
Es entsteht die Biirgerliche Gesellschaft mit der neuen Schicht/Klasse der Ar-

# JoHanNEes voMm Kreuz, Lebendige Liebesflamme, Miinchen 71987, 125.
% Vgl. E. J. DiyksTerHU1S, Die Mechanisierung des Weltbildes, Berlin / Gorttingen / Hei-
delberg 1956 und J. MiTTELSTRASS, Neuzeit bes. 132-309.
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beiter. In der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts beginnt diese Revolution in
England. Bei J. Locke, G. W. F. Hegel und K. Marx findet sie ihre theoretische
Entsprechung.

f) In der europiischen Anthropologie wird im spiten 19. Jahrhundert ein
Bruch erkennbar. Es setzt sich immer mehr die Vorstellung durch, nicht die
Vernunft, sondern der Wille sei das nach Macht und Rang Erste im Men-
schen. Und zwar, das ist entscheidend, der Wille nicht als Bundesgenosse der
Vernunft, als luzides Vermégen, sondern als dunkler Drang, Begierde und
Trieb, als reine, und das heifit jetzt unverniinftige Kraft.** Mit dieser Aufwer-
tung des Triebhaften revidiert das okzidentale Subjekt seine Beziehung zur
eigenen, zur inneren Natur. Das Recht der Triebe auf Erfiilllung, das Recht
auf sinnliche Befriedigung, auf Lust ist jetzt das giiltige Apriori des Wirklich-
keitsverhiltnisses. Und mit der Realisierung dieses Rechts wird die vita volup-
tuosa, frither die verfemte Variante unter den Lebensformen, zum Modell.
Nietzsches Schwirmen von blonden Raubtieren, einer Eroberer- und Herren-
rasse veranschaulicht den Wertewandel, der sich hier vollzogen hat.%
F. Nietzsche, S. Freud und spiter G. Bataille - das sind fithrende Vertreter die-
ser neuen Sicht, die Macht und Gréfe der menschlichen Triebnatur vor Au-
gen bringt. Sie stehen fiir die Vitale Revolution, die uns in threm Ausliufer,
der Sexuellen Revolution, in der zweiten Hilfte des vorigen Jahrhunderts auf-
fallig begegnet ist.

g) Die bisher letzte groffe Umwilzung unserer Geschichte erleben wir ge-
rade. Sie geschieht als Umbildung des Verhiltnisses des Menschen zur Welt
der Imagination. Traditionell gilt in diesem Verhiltnis das Imaginire als das
Irreale und so als das Gegenteil dessen, worauf es ankommt. (,, Traume sind
Schiaume*.) Fiir die Orientierung in der Wirklichkeit ist es irrelevant, wenn
nicht storend. (Der Traumer wird den Alltag nicht bestehen.) Marginale Be-
deutung hat es sozusagen als Ausstiegsraum fiir moglichst kurze Zeiten der
Regeneration. Dagegen steht inzwischen als das neue wirkmichtige Apriori
die Vorstellung vom Vorrang der Imagination. Hippies und Junkies leben die-
se Vorstellung. In der Literatur zeichnet sie den Avantgardisten aus. Statt in
die Realitit zu ,fliichten®, fithrt er in das unendliche Reich von ,Zettels
Traum*“.* Aus dieser Sicht zihlt an der Alltagswirklichkeit nur das, ist nur
das von positiver Relevanz, was der eigenen Phantasie entspricht. Die Welt
der Imagination wird zum Korrektiv der Realitit.”” Das Leben in der Welt
der Imagination wird zum eigentlichen Leben. Zu den erprobten Rausch-
giften kommen immer neue Drogen und helfen diese hohere Existenz zum

“ Siehe W. Scruiz, Philosophie in der verinderten Welt, Pfullingen 1972, 336f.

5 Siehe z.B. F. Nierzscue, Zur Genealogie der Moral, in: Ders., Werke, 2. Bd., Darm-
stadt 1966, 785-788.

A, Scamiprt, Zertels Traum, Stuttgart 1970,

7 Vgl. das surrealistische Programm ,,de pratiquer la poésie®.
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Dauerzustand zu stabilisieren. Vor allem aber hat sich inzwischen mit dem
Fortschritt der elektronischen Medien eine Welt der Imagination als Welt
von eigener kiinstlicher Realitat ausgebildet, in die einzutreten den Einzug in
ein Reich bisher unbekannter Erlebnisse bedeutet. Nicht mehr eine gelegent-
liche Auszeit ist jetzt das Ziel, sondern der Auszug in die Welt der Phantasie
und das Aufgehen in thr. Das Rechrt auf Erlebnisfille, auf erfiillte Phantasie,
entlastetes Erleben tritt als evidentes allgemeines Rechrt in Kraft. Es vollzieht
sich die Imaginative Revolution.**

Wenn so der Zeitraum seit dem ersten Jahrtausend mit Realisierungen des
Programms der Subjektgeltung des Menschen ausgefiillt ist, dann ist sowohl
die geschichtliche Wirksamkeit dieses Programms als auch der angegebene
Termin des Beginns seiner Wirksamkeit ausgewiesen. Die Subjektgeltung des
Menschen ist wirklich das Programm unserer Geschichte, und diese Ge-
schichte beginnt wirklich um die erste Jahrtausendwende. Die zeitliche und
inhaltliche Bestimmung unserer Geschichte ist damit erreicht. Ein Vorschlag
zur terminologischen Bestimmung liegrt nahe. Die hier vor Augen tretende
Epoche ist die besondere Geschichte der westlichen Welt. Sie soll Okzidentale
Zeit heifSen.,

5) Die Okzidentale Zeit — Uberblick und Definition

Um die mit den sieben Revolutionen gegebene Gliederung unserer Geschichte
zu verdeutlichen, soll sie aus zwei weiteren Hinsichten ein zweites und drittes
Mal vorgestellt werden, ehe eine Definition die gewonnenen Erkenntnisse
iiber unsere Zeit zusammenfasst.

Hebt man auf die Evidenzen ab, die jeweils periodisch die Wirklichkeits-
konstruktion leiten, stellt sich die Okzidentale Zeir als die das 2. Jahrtausend
n. Chr. mit sieben Perioden ausfiillende und iiber seine Grenze hinausdrin-
gende Epoche dar, in der sich die im theologischen Hinblick aufleuchtende
Wahrheit Gottes, seine in willentlicher Hinwendung und Annahme erfahrene
Liebe, methodisch gesicherte Wahrheit der Natur, rechtlich garantierte gesell-
schaftliche Freiheit, technisch begriindete Wohlfahrt, spontan zu gewinnende
Trieberfiillung und Bewusstsein erweiternde Fiille der Imagination als peri-
odisch vordringliche und begeisternde Ziele ablosen.

Auf Benennung und Datierung der Perioden zielend, wird man sagen: [hre
theologische Eroffnung vollzieht sich um die Jahrtausendwende mit der stei-
genden Sicherung der materiellen Welt des westlichen Europa. Fassbar bereits
in programmatischen Erklarungen Anselms von Canterbury® bestimmt ihre

% Zu weiteren Belegen siche W, GopeL, Okzidentale Zeit, 241-244.

5 Fides quaerens intellecrum*® ist die bekannteste der programmatischen Formeln und
der urspriingliche Titel der etwa 1077/78 verfassten und einige Jahre spiter mit einem Vor-
wort und dem endgiiltigen Titel Proslogion versehenen Schrift des Anselm von Canterbury.
Siehe ANsELM voN CANTERBURY, Proslogion, Stuttgart / Bad Cannstatt 21984, 70.
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Logik die Entwicklung der Scholastik bei Thomas von Aquin und findet im
15. Jahrhundert bei Nikolaus von Kues ihre klare Ausprigung.

Diese Eroffnung wird begleitet durch die spirituellen Entwicklungen, die
bei Bernhard von Clairvaux beginnend, in der Deutschen Mystik sich fortset-
zen und in der Spanischen Mystik des 16. Jahrhunderts, insbesondere bei Jo-
hannes vom Kreuz, ihre typologisch reine okzidentale Ausformung finden.

Diesem zweifachen religiésen Anfang folgt die wissenschaftliche Periode,
mit der die Logik des Mathematischen im 17. Jahrhundert zeitgestaltende Be-
deutung erlangt.

Der Theologischen, der Spirituellen und der Wissenschaftlichen Revoluti-
on schliefen sich die Revolutionen der durch die Logik des Praktischen be-
stimmten Zeit an, die politischen Revolutionen des spiten 18. und der ersten
Halfte des 19. Jahrhunderts.

Die Industrielle Revolution, die in der nichsten, der poietischen Periode
die Logik der Arbeit geschichtsbestimmend werden lisst, gelangt im 19. Jahr-
hundert zu allgemeiner Wirkung.

An dessen Ende entwickeln sich Theorien, die Macht und Groffe der
menschlichen Triebnatur zur Geltung bringen und die Vitale Revolution un-
serer jiingeren Vergangenheit vorbereiten.

SchlieBlich dringt heute mit der elektronischen Revolution und gestiitzt
durch die mit ihr entwickelten Medien die Imagination mit ihren Vorgaben
als Prinzip der Wirklichkeitsgestaltung ins allgemeine Bewusstsein. Die Fasci-
nosa der Phantasie werden dem menschlichen Subjekt, statt als Traume nur
Schiume zu bleiben, zum Korrektiv des Wirklichen. Wir erleben die Imagina-
tive Revolution.

Kurz: Die Okzidentale Zeit ist die um die erste Jahrtausendwende n. Chr.
in der westlichen Welt aufgehende, von hier aus (in bisher 7 Perioden) zu glo-
baler Bedeutung sich entfaltende und in dieser Bedeutung andauernde Epoche
der Menschheitsgeschichte, in der der Mensch Wirklichkeit konstruierend die
ihm eigenen Mafe und Logiken des Wirklichkeitsbezuges sukzessive zur Gel-
tung bringt und so das Prinzip der Konstruktion von Wirklichkeit ist.

6) Okzidentale Zeit und Religion

Der geschichtliche Beleg der zeitlichen und inhaltlichen Bestimmung unserer
Geschichte zeigt die reale Giltigkeit des angegebenen okzidentalen Pro-
gramms und bestitigt den friihen Anfang unserer Epoche. Dieser friithe An-
fang lisst zudem eine besondere Bedeutung der Religion fiir die Entwicklung
dieser Epoche erkennen. Es ist ein Anfang auf dem Gebiet des Glaubens, auf
den Ebenen der erkennenden und wollenden Beziehung zu Gott, ein Anfang,
der es wagt, Gott als Inhalt menschlichen Erkennens und Wollens zu verste-
hen, als Wahrheit und Liebe, und zwar als Wahrheit und Liebe, wie der

Mensch sie erfasst und empfindet.
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Diese Erprobung der Subjektgeltung des Menschen aktiviert ein religioses
Potential. Sie macht Ernst mit der johanneischen Offenbarung Gottes als
Wahrheit und Liebe® und mit der uniiberbietbaren Affirmation ihrer hu-
manen Realisierungen durch die Menschwerdung Gottes. ,Der Inkarna-
tionsgedanke war ... eine unendliche Bestatigung der menschlichen Selbst-
achtung.“®" Er gab dem okzidentalen Projekt der Subjektwerdung den
notwendigen Begriindungsschub. Die hier wirksame Kausalitit des Glaubens
ist die christliche Fundierung der Okzidentalen Zeit.

Die Grenzen der Anfangsperioden der Okzidentalen Zeit sind nicht auch
schon die Grenzen der Kausalitit des christlichen Glaubens fiir die periodi-
sche Entfaltung des Zeitalters. Der christliche Glaube ist Grund nicht nur
des Anfangs, sondern auch des Fortgangs unserer Epoche. Er ist dies schon
deshalb, weil seine Wirkung zu Beginn der Epoche sich auf deren Fundierung
nicht beschrianken lisst. Indem das christlich inspirierte Unternehmen wie die
auf christlichen Grund stoffende Probe der erkennenden und wollenden Sub-
jektgeltung des Menschen in der Beziehung zu Gott gelingen, begriinden sie
mehr als diese Geltung. Was dem Menschen in der Beziehung zu Gott, dem
Inbegriff der Wirklichkeit zukommt, kann in seinem Verhilenis zur Wirklich-
keit im allgemeinen nicht unangemessen sein. Was dem Menschen auf der
hochsten Ebene gelingt, das ist a fortiori in allen seinen Wirklichkeitsbeziigen
moglich. Der religiose Anfang der Okzidentalen Zeit wirkt fort als christliche
Initiierung der Folgeperioden der Okzidentalen Zeit.

Diese fordernde Funktion im Verhiltnis zu unserer Geschichte hat die Re-
ligion nie aufgegeben. Religiése Vorstellungen begleiten die okzidentale Ent-
wicklung auf Schritt und Tritt, bisweilen auch da, wo Kirche und Lehramt,
wie im Fall der wissenschaftlichen Revolution, sich dem Lauf der Dinge ent-
gegenstemmen.

Christliche Fundierung des Anfangs der Okzidentalen Zeit, Initiierung
ihres Fortgangs, fordernde Beleitung ihrer Entwicklung — die hier in den Blick
kommende Bedeutung der Religion entspricht derjenigen, die sich oben (B. 2)
mit den verdnderten gesellschaftlichen Einschitzungen der Religion und mit
neueren philosophischen Ansatzen zeigte. Ein Beweis fiir die Notwendigkeit
von Religion fiir den Menschen ist das nicht, aber es stirkt die Vermutung,
dass es, wie immer es ohne Religion gehen mag, mit ihr jedenfalls besser ge-
hen kann.

% Siehe z.B. Joh 14,6 und 1 Joh 4,8.
& Hans BLUMENBERG, Aspekte der Epochenschwelle: Cusaner und Nolaner, Frankfurt
a.M. 1976, 162.
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C. Dreizehn Thesen

Mit der terminologischen, zeitlichen und inhaltlichen Bestimmung unserer
besonderen Geschichte ergeben sich folgende Thesen zur Einheit Europas:

1. Formales Kriterium der europiischen Identitit ist die durchgingige Zu-
gehorigkeit zu der soeben definierten Geschichtsepoche, der Okzidentalen
Zeit.

Dieses Kriterium erlaubrt eine erste Klarung des Status zweier bei der Frage
nach der Einheit Europas wichtiger Probanden, der USA und der Russischen
Foderation. Da bei beiden Staaten das Aufkommen und die erste Hilfte der
okzidentalen Entwicklung ihrer Existenz vorhergeht, kann ihnen keine volle
europdische Identitit zukommen.** - Die Distanzierung der amerikanischen
und russischen Wirklichkeit von der europdischen Identitit bedeutet nicht
deren Uberordnung. Z. B. steht der kiinstlerische und religiose Wert der Tko-
nen® so wenig in Zweifel wie die Prioritit der USA bei der politischen Reali-
sierung der Menschenrechte. Zu den Vereinigten Staaten und der Russischen
Forderation gehéren zunichst je eigene Identititen.

2. Das formale Kriterium bedarf der inhaltlichen Erginzung: Konstituti-
ves Element der europiischen Identitit ist die Realisierung des Ziels der okzi-
dentalen Geschichte, die Subjektgeltung des Menschen.

Zur europiiischen Identitit geniigen nicht natiirliche Abstammung und ge-
schichtliche Herkunft. Sie muss durch Verwirklichung des okzidentalen Pro-
gramms erworben werden. Fin Staat unter einem totalitaren Regime ist nicht
europdisch in der hier thematischen Bedeutung des Wortes. Deutschland un-
ter dem Nationalsozialismus war ein Staat im faschistisch pervertierten Mo-
dus des Europiischen.

3. Mit der Zugehorigkeit zur okzidentalen Geschichte und der periodi-
schen Verwirklichung ihres Ziels, der Subjektgeltung des Menschen, ist Ori-
gindre europiische Identitit gegeben.

Originire europiische Identitit verbindet Linder wie England, Frank-
reich, Deutschland, Italien und Polen. Sie kennzeichnet die Kernstaaten des

curopdischen Kulturkreises. - 0
4. Wo die Zugehorigkeit zur okzidentalen Geschichte und die Realisierung

“* Die USA traten 1787 als Staat in die Geschichte ein. Als ihre fritheste Vorform kapn die
1607 gegriindete Kolonie Virginien gelten. Und bei den Vorlaufern der jerzigen Russischen
Forderation wird bis ins 17, Jahrhundert das Wirklichkeitsverstindnis allein vom Byza-
nischen Christentum bestimmt, das die inkarnationstheologische Entwicklung der Lateini-
schen Kirche nicht mitvollzieht und dem so das Programm der Subjektselqmg des Menschen
fremd bleibt. Zur Verdeutlichung der hier sich ausbildenden kulturellen Differenz: Dort hegt
man die Kunst der Ikone, hier erlernt man die Kunst des Isenheimer Altars.

“ Siehe dazu K. LEDERGERBER, Kunst und Religion in der Verwandlung, Kéln 1961, 29~
35.
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ihres Ziels nicht Tradition ist, das okzidentale Programm aber aus Uberzeu-
gung zu fundamentaler kultureller Geltung gebracht wird, kann man von
Ubernommener europiischer Identitit sprechen.

Terminologisch sind Linder mit Ubernommener und solche mit Origini-
rer europiischer Identitit als Mitglied- und Kernstaaten zu unterscheiden.
Ruminien, Bulgarien und Griechenland sind Mitgliedstaaten in dem hier ge-
meinten Sinn.

Bei dieser noch weiterzufiithrenden Stufung der Zugehorigkeit bezeichnet
europaische Identitat nicht eine exklusive, sondern eine allgemein zuging-
liche Verfassung. Von ihr trennt keine eherne Grenze, auch nicht ,die grofSe
historische Scheidelinie®, die nach S. P. Huntington den éstlichen Limes Eu-
ropas markiert. ,,Wo héort Europa auf? Es hort dort auf, wo das westliche
Christentum aufhort und Orthodoxie und Islam beginnen.“* Hier ist an
durchlissige, ja, verschiebbare Grenzen gedacht, so dass z. B. auch Rufland
zum Mirgliedstaar Europas werden kann.

5. Wird der Subjektgeltung des Menschen im Rahmen umfassender
Grundorientierungen nur beigeordnete Bedeutung eingerdumt, kann von
einer Partiellen europaischen Identitit gesprochen werden.

Mit dem Begriff Partielle europiische Identitit wird nicht eine Wertmin-
derung im Vergleich zur Origindren europdischen Identitit angenommen. Die
Partielle europiische Identitat unterscheidet sich von der Originidren nicht
apriori dadurch, dass mit ihr neben der okzidentalen Orientierung auch Vo-
raussetzungen des Wirklichkeitsbezuges wirksam sind, die wenig oder keinen
Sinn machen. Es kann durchaus sein, dass die Subjektgeltung des Menschen,
in einen weiteren Zusammenhang integriert, an positiver Bedeutung gewinnt.
Abgesehen davon, dass die europiische Identititsbildung langst nicht abge-
schlossen ist, sieht es nicht so aus, als habe die Geschichte mit ihr das grofle
Ende erreicht. Die sich entfaltende globale Identitit wird mehr sein als das
weltweit verbreitete, hier und da verbesserte europiische Konzept der kultu-
rellen Gestaltung der Wirklichkeit.

6. Die europiische Realisierung der Subjektgeltung des Menschen impli-
ziert nicht die Legitimation des Individualismus. Das Subjekt, frei von hetero-
nomen Vorpragungen seines Wirklichkeitsbezuges, erfasst eigene Evidenzen,
die den Realititsbezug wieder verbindlich regeln. So erkennt das Praxissub-

“_S. P. HunmingToN, Kampf der Kulturen, Miinchen / Wien 1967, 251 und 252. Diese
Trennungslinie verliuft ,im Norden ... entlang der heutigen Grenze zwischen Finnland und
RuBland und den baltischen Staaten ... und Ruffland, durch das westliche WeiBruffland,
durch die Ukraine ..., durch Rumanien zwischen Transsylvanien mit seiner katholisch-un-
garischen Bevolkerung und dem Rest des Landes, und durch das friihere Jugoslawien entlang
der Grenze, die Slowenien und Kroatien von den anderen Republiken trennt. Auf dem Bal-
kan fillt die Linie ... mit der historischen Grenze zwischen dem 6sterreichisch-ungarischen
und dem osmanischen Reich zusammen.* Ebd. 251f.
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jekt bei Kant den Kategorischen Imperativ als apodiktisch gewiss und finder
in ihm zugleich die oberste Norm des Wollens.** Das Individuum dagegen
drangt auf Erfiillung seiner besonderen Neigungen und Intentionen méglichst
ohne normativen Bezug und ohne primire Aufmerksamkeit fiir Kollateral-
schiden. Das Subjekt formuliert den Kategorischen Imperativ. Das Individu-
um sagt: Moralitit liegt mir nicht.

7. Mit der Realisierung des okzidentalen Programms bezieht der Mensch
eine Sonderstellung unter dem Seienden. Er tritt in den Mittelpunkt dessen,
was es gibt und gestaltet seine Beziehung zu ihm nach eigenen, menschlichen
Aprioris. Anthropozentrik und Humanisierung sind Kennzeichen der euro-
paischen Kultur.,

8. Anthropozentrik und Humanisierung laufen nicht auf einen welt-
anschaulichen Atheismus hinaus. Atheismus ist nicht die okzidentale Staats-
religion. Unsere Kultur ist nicht umso okzidentaler, je freier von Gott, je au-
tarker, heidnischer sie ist.

9. Das okzidentale Programm fiihrt zur Sikularisierung des sozialen Le-
bens. An die Stelle religiéser Vorgaben treten, auch aus theologischen Griin-
den und religisen Motiven®, die menschlichen Evidenzen und ihre Derivate.
Die Anerkennung der Menschenwiirde und der Menschenrechte wird zur Ba-
sis des Zusammenlebens.

10. Der Prozess der Sikularisierung endet nicht im Sakularismus. Der
Staat mit seinen auch religiosen Grundlagen bleibt offen fiir Religion als Wur-
zel seiner Legitimation und als Quelle der Orientierung und Motivation sei-
ner Biirger. Der religios neutrale Staat steht in enger Kooperation mit der Re-
ligion und ihren Institutionen.

11. Die okzidentale Subjektgeltung bringt dem Einzelnen die Freiheit in
Fragen des Glaubens. Der Mensch gestaltet sein religitses Leben nach eigenen
Uberzeugungen, und er verzichtet auf eine solche Gestaltung, wenn er auf
diesem Gebiet nichts Uberzeugendes kennt.

12. Das Einriumen von Religionsfreiheit hat nicht die stille Vorausset-
zung, die hier konkurrierenden Vorstellungen seien durchweg fiktiv und der
gestandene Europier sei frei von ihnen. Durchgingig, wenn auch unter stin-
digem Widerspruch sicht die okzidentale Kultur den Menschen in Beziehung
auf ein von ihm nicht zu erschwingendes Apriori als seinen Erméglichungs-
grund. Religion, nicht heidnische Identitit ist der okzidentale Normalfall.

13. Zum okzidentalen Subjekt gehort eine okzidentale Frommigkeit. Man
bekommt die Mitte dieser Frommigkeit in den Blick, wenn man auf die Risi-
ken achtet, die das okzidentale Projekt begleiten: zum einen die Gefahren, die

T . :

** Siehe 1. Kant, Kritik der praktischen Vernunft A 54: ,Handle so, dass die M_amme

deines Willens jederzeit zugleich als Prinzip einer allgemeinen Gesetzgebung glcl_ten kénne.*
* Sikularisierung ist weitgehend ein Prozess der Selbstaufklirung von Religion.
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mit dem Abbruch der bestehenden, von héchsten Autoritdten sanktionierten
Strukturen des Wirklichkeitsbezuges verbunden sind; zum anderen die Un-
gewissheit bei dem Versuch, den eigenen Evidenzen reale Geltung zu geben.
Passen sie iiberhaupt in die Welt? Diese Risiken erfordern Mut.

Wird dann nicht die okzidentale Frommigkeir den feiern, der diesen Mut
geben kann und gibt? In der europaischen Geschichte ist das der Mensch
gewordene Gott. Der Glaube an ihn vermitrelte, noch einmal mit H. Blumen-
berg formuliert, der menschlichen Selbstachtung ,eine unendliche Star-
kung“*’; oder, mit einer alten Oration gesagt, er erneuerte den Menschen in
seiner Wiirde wunderbar®. So gestarkt und erneuert machte sich der Mensch
an die okzidentale Geschichte. Deshalb ist die okzidentale Kultur Inkarnari-
onskultur und die okzidentale Frommigkeit Inkarnationsfrommigkeit. Und
darum, ob glaubig oder unglaubig, ob christlich oder nicht, ist Weihnachten
das Fest der okzidentalen Frommen.

" Siehe Anm, 61.

8 Deus, qui humanae substantiae dignitatem mirabiliter condidisti, et mirabilius refor-
masti ...*, so der Beginn einer alten Weihnachtsoration, die dann in der fritheren Romischen
Messe bei der Vermischung des Weins mit Wasser gebetet wurde, im neuen Missale Roman-
um von1969 aber wieder in urspriinglichem Kontext steht, als Tagesgebet der Weihnachts-
messe ,,Am Tag®. ,Allmédchtiger Gort, du hast den Menschen in seiner Wiirde wunderbar
erschaffen und noch wunderbarer wieder hergestellt ...*, heift es in der deutschen Ausgabe
des Romischen MeBbuchs von 1976. Zur Geschichte und Auslegung der Oration siche J. A.
JUNGMANN, Missarum solemnia, Bd. 2, Freiburg 1952, 78 f.
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STEPHAN GOERTZ

Das GesetzmifSige der Freiheit — oder:
Moraltheologie als Theorie des Guten

»Aber nur frei kann der Mensch sich zum Guten hinwenden. Und diese Frei-
heit schiitzen unsere Zeitgenossen hoch und erstreben sie leidenschaftlich.
Mit Recht.“ (GS 17) Innerhalb des Kapitels iiber die ,, Wiirde der mensch-
lichen Person* nimmt diese Aussage der Pastoralkonstitution Gaudium et
spes' des II. Vatikanischen Konzils, deren feierliche Verkiindigung sich am
7. Dezember 2005 zum vierzigsten Male jahrt, zweifelsohne eine Schliissel-
stellung ein, sie expliziert, was in der ersten Nummer dieses Kapitels als theo-
logische Spitzenaussage iiber den Menschen, dass er nimlich nach dem Bild
Gortes geschaffen ist (GS 12), festgehalten wird.

Religion der Freiheit

Der Mensch wird vom Konzil als das Geschopf ausgezeichnet, das fihig ist,
»seinen Schopfer zu erkennen und zu lieben® (GS 12). Was aber bedeutet dies
anderes, als das Verhiltnis des Schopfers zu seinem Geschopf in personalen
Kategorien aufzufassen. Gott lieben zu kénnen und von Gott als ein solches
Geschopf gewollt zu sein und sich in dieser Liebesfahigkeit verdankt zu wis-
sen, das stellt in theologisch hochster Weise den personalen Selbststand des
Menschen in den Mittelpunkt jeder ErschlieBung des Gottesverhiltnisses. Es
ist eine theologische Aussage, die um die Wiirde des Menschen weiff und um
den Gott, der in solchem Mafe der unbedingt Liebende und Freie ist, dass er
sein Erkanntsein durch den Menschen an den Modus der freien, weil lieben-
den Anerkenntnis bindet. Die ungeheure Tragweite dieser Bestimmungen fiir
die Entdeckung der Person diirfte kaum zu unterschitzen sein. Lingst ist es
bei denen, die sich selbst als religiés unmusikalisch bezeichnen und die am
Programm einer streng ,,nachmetaphysischen* Begriindung moralischer An-

! Zur Bedeutung der Aussagen von Gaudium et spes fir die Moraltheologie vgl. eine
Reihe von Beitrigen in Studia moralia 24 (1986) und Studia moralia 35 {19?7}. Fgrner zZu
unserem Thema: Philippe DELuaYE, Die Wiirde der menschlichen Person, in: Guilherme
BaratNA (Hg.), Die Kirche in der Welt von heute. Untersuchungen uqd Kommentare zur
Pastoralkonstitution ,Gaudium et spes® des II. Vatikanischen Konzils, Salzburg 1967,
154-178; Josef Fucus, Moral und Moraltheologie nach dem Konzil, Freiburg / Basel / Wien
1967; pERs., Heil, Sittlichkeit, richtiges Handeln. Die christliche Morallehre des Zweiten
Vatikanischen Konzils, in: $tZ 205 (1987) 15-23; La recexione del Concilio Vaticano 11 nel-
la teologia morale, Studia Moralia 42 (2004), Supplemento 2.. Vgl. umfassend zuletzt das
Projekt Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil in fiinf Bin-
den, hg, von Peter HUNERMANN und Jochen HiLBERATH, Freiburg i, Br. 2004f.
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spriiche festhalten, eine nicht mehr nur heimliche Vermutung, dass die religio-
se Aussage von der Geschopflichkeit des Menschen eine Einsicht zur Sprache
bringt, die eine fiir unser humanes Selbstverstindnis und dariiber hinaus fiir
die humane Gestaltung unserer Wirklichkeit unverzichtbare Sinnressource
darstellt. In seiner als sensationell empfundenen Friedenspreisrede’ in jenem
historisch denkwiirdigen September 2001 hat Jiirgen Habermas auf Gen 1,27
rekurrierend festgestellt: ,,Liebe kann es ohne Erkenntnis in einem anderen,
Freiheit ohne gegenseitige Anerkennung nicht geben. Dieses Gegeniiber in
Menschengestalt muss seinerseits frei sein, um die Zuwendung Gottes erwi-
dern zu konnen. ... Hinsichtlich seiner Herkunft kann er Gott nicht ebenbiir-
tig sein. ... Die ins Leben rufende Stimme Gottes kommuniziert von vorn-
herein innerhalb eines moralisch empfindsamen Universums.“? Dass dies der
Theologie nicht im Sinne einer Fremdprophetie in Erinnerung gerufen werden
muss, sollte sich theologisch von selbst verstehen. Immer dann, wenn es als
Religion der Freiheit und Gerechtigkeit begegnete, hat das Christentum seit
der Antike die Herzen und Kopfe der Menschen mitgerissen. Noch einmal das
letzte Konzil: ,,Die Wiirde des Menschen verlangt daher, dass er in bewusster
und freier Wahl handle, das heifit personal, von innen bewegt und gefiihrt und
nicht unter blindem inneren Drang oder unter bloem duferen Zwang*
(GS 17).* In diesem Sinne ist die Freiheit des Menschen, wie die Enzyklika
Veritatis splendor’ es drei Jahrzehnte spater ausdriickt, der Freiheit Gottes
wnachgebildet” (VS 42), denn der biblische Gott ist ein geschichtsmachtiger
Gott, also ein Gort, der zum Heil seines Volkes Israel und aller Menschen
handelt.® Er ist eben kein dem Schicksal seines Geschopfes gegeniiber gleich-
giiltiger Gott, der sich damit begniigen wiirde, die einmal geschaffene Welt
der anonymen Macht evolutiver oder sozialer Prozesse preiszugeben. Dass
Gott ein Gott ist, der sich uns in Freiheit erschlieft und der sich in Jesus Chris-
tus auf endgiiltige Weise als der sich uns mit seiner Liebe beschenkende er-
weist, das hat sich uns geschichtlich durch seine Offenbarung erschlossen.

? Vgl. Hans Joas, Braucht der Mensch Religion? Uber Erfahrungen der Selbsttranszen-
denz, Freiburg i. Br. 2004, 122.

' Jiirgen HaBermas, Glauben und Wissen, Frankfurt a. M. 2001, 30f.

* Diese Aussage wird aufgenommen in VS 42 innerhalb des zentralen Abschnittes ,,Frei-
heir und Geserz*.

' Jouannes Paur 1L, Enzyklika Veritatis splendor an alle Bischéfe der katholischen Kir-
che iiber einige grundlegende Fragen der kirchlichen Morallehre (6. August 1993), Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls 111, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskon-
ferenz, Bonn (lateinischer Text: AAS 85 [1993] 1133-1228). Vgl. zur breiten Diskussion
dieser Enzyklika die Literaturangaben in moralia 17 (1994) 256-258; moralia 18 (1995)
250~253; moralia 19 (1996) 281 f.; moralia 20 (1997) 311.

* Ein ,Gotr, der nicht in die Geschichte eingreifen und sich nicht in ihr zeigen kann®, ist
wnicht der Gott der Bibel*, so Joseph Kardinal Rarzincer, Kirchliches Lehrame und Exege-
se, Reflexionen aus AnlaR des 100-jihrigen Bestehens der Pipstlichen Bibelkommission, in:
IkaZ Communio 32 (2003) 5§22-529, 527.
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So hat sich der Freiheitswille Gottes bestitigend durchgetragen, indem Offen-
barung ein personales Geschehen wurde. Von daher ist es nur zu verstandlich,
dass die Theologie den jiidisch-christlichen Gottesglauben in den Kategorien
der Freiheit zu explizieren unternimmt, kann sie doch so auf eindringliche
und fir die humane Vernunft nachvollziehbare Weise den Glauben als ein
dem Menschen in seiner Wiirde entsprechendes Geschehen denken, kann sie
doch so Gott als den bekennen, der allein das zu erfiillen vermag, worauf der
Mensch zwar unbedingt verpflichtet ist, es aber zu garantieren nicht in der
Lage ist und kann doch so schlie€lich Gott als die Hoffnung schlechthin fiir
den Menschen begriffen werden. Ohne Gott, so kann jetzt formuliert werden,
droht sich auch spezifisch humanes Tun letztlich in Resignation oder Absur-
ditit zu verlieren. Gerade weil Freiheit als unbedingte zu begreifen ist, ge-
winnt der Glaube an Gott an Strahlkraft, weil er am Menschenmoglichen
ansetzt und nicht vom Defekten aus zu denken beginnt. ,Dem Wissen um
die Erlésung steht all das nahe, worin sich trotz seiner Schwiche die Wiirde
des Menschen widerspiegelt.“” In abgriindige Fragen treibt ein solcher Glau-
be aber deshalb, weil er Ernst macht mit der Aussage der Schrift iiber die
Gottebenbildlichkeit des Menschen. Weil sie so grofs von der gottgewollten
Wiirde des Menschen zu denken wagt, wird ihr der siindige Missbrauch der
Freiheit in der grauenvollen Schuldgeschichte des Menschen zur bedringen-
den Herausforderung. Letzte Erhellung finden ,die erhabene Berufung wie
das tiefe Elend, die die Menschheit erfihrt* (GS 13), deshalb im Lichte der
Offenbarung. Die Zwiespiltigkeit des Menschen (GS 13) muss theologisch
nicht verdringt werden, ja, sie wird im Gegenteil ans Licht gezerrt, weil der
freie Mensch um seine Erlésungsbediirfrigkeit wissen kann.

Freiheit als Prinzip theologischer Ethik

Diese hier nicht ausgearbeiteten, aber zu erinnernden dogmatischen Bestim-
mungen konnen die theologische Ethik nicht unberiihrt lassen, versteht sie
sich doch ausdriicklich als integraler Teil der Theologie als Glaubenswissen-
schaft. Im hier skizzierten Verstindnis der Person liuft dogmatische und mo-
raltheologische Grundlagenreflexion zusammen. Es gibt keine Spaltung in
der Anthropologie zwischen beiden Disziplinen. So heifft es etwa ganz in
Ubereinstimmung mit dem bisher Entwickelten in dem sozialethischen Leht-
buch von Reinhard Marx und Helge Wulsdorf: ,Der Riickgriff auf die Person
als hermeneutischen Interpretationsschritt ist notwendig, um iiberhaupt
ethisch-normative Begriindungen und Forderungen formulieren zu kénnen. “*
Allein schon deshalb, um allen Versuchen begegnen zu kénnen, das sittlich

’ Karol WoyryLa, Quellen der Erneuerung. Studien zur Verwirklichung des Zweiten Va-

tikanischen Konzils, Freiburg / Basel / Wien 1981, 73. :
* Reinhard Marx / Helge Wurspore, Christliche Sozialethik, Konturen, Prinzipien,
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Gesollte auf einen verkiirzten Begriff von Wirklichkeit griitnden und mensch-
liches Handeln zum bloflen Verhalten degradieren zu wollen, fiir das lediglich
wpsychisch-soziale Mechanismen® (VS 46) Erklarungskraft beanspruchen.
Einer solchen Schwundform des Humanen tritt die Kirche entschieden, und
sich hier in Einklang mit der theologischen Ethik wissend, im Interesse eines
transempirischen Personverstindnisses” entgegen. Mit dem in der philosophi-
schen wie in der theologischen Tradition gleichermafen beheimateten Per-
sonbegriff verfugt die Theologie iiber ein Moralprinzip, das sich nicht zuletzt
in den vielfiltigen bioethischen Debatten der Gegenwart zu bewihren hat
und hier die Momente von Urspriinglichkeit, Unbedingtheit und Universalitit
in die Ethik einpriagt. Was konnte von einem Begriff mehr verlangt werden?
Im Bereich der Nutzung gentechnischer Maoglichkeiten bedeuter dies erwa,
dort die Stimme zu erheben, wo das unverauferliche und uneingeschriinkte
Recht auf korperliche Integritit und personale Identitit tangiert wird (Bei-
spiel Klonen), wo der Mensch zum Objekt technischer Verfiigungsmacht de-
gradiert wird (Beispiel Gentherapie ohne Zustimmung des Patienten), wo
nicht therapeutische Interessen das Handeln bestimmen (Beispiel ,, Verbes-
serung® der genetischen Ausstattung), wo die informationelle Selbstbestim-
mung verletzt wird (Gentest ohne Einwilligung) oder wo die Bediirftigsten
aus den Uberlegungen ausgeschlossen werden und nicht mehr gefragt wird,
ob eine Nutzung auch den Armsten zugute kommt (Beispiel ,griine* Gen-
technik).™®

Der Zusammenhang des hier vertretenen theologischen Ansatzes mit kon-
kreten moralischen Fragen der Gegenwart lisst sich auch in anderer Hinsicht
darlegen.

Ausgehend von den bis heute nicht iiberholten Analysen Kierkegaards"
iilber die Struktur menschlicher ,Selbst-Wahl“ kann gezeigt werden, dass
menschliche Autonomie sich dann - und nur dann - vollendet, wenn sie sich
in Gott griindet, sich von diesem mit sich selbst beschenken und beanspru-
chen lisst. Einsichtig zu machen ist dabei zugleich, warum der Mensch immer
wieder dazu neigt, gegeniiber sich selbst, mehr aber noch gegeniiber dem an-
deren Menschen gnadenlos zu werden, Es ist die Angst, die die Freiheit iiber-
kommt, wenn sie sich dazu aufgefordert sieht, sich eine verbindliche Existenz
zu geben, die sie dazu geneigt macht, sich zu abstrahieren und nun nur noch in

Handlungsfelder (AMATECA ~ Lehrbiicher zur katholischen Theologie, Bd. XXI), Pader-
born 2002, 75.

* Vgl. ebd.

1" Vgl, dazu im Einzelnen und mit zahlreichen Belegen Christoph Gorz, Medizinische
Ethik und katholische Kirche. Die Aussagen des papstlichen Lehramtes zu Fragen der medi-
zinischen Ethik seit dem Zweiten Vatikanum (Studien der Moraltheologie 15), Miinster
2000.

" Vgl. Soren KiERKEGAARD, Die Krankheit zum Tode (Philosophische Bibliothek 470),
Hamburg 1995.
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asthetisierender Beliebigkeit zu existieren oder gar den mit der Freiheit gege-
benen Méglichkeitshorizont auszutoben. Denn sie weiff darum, dass in der
Verwirklichung konkreter Moglichkeit, des Liebens eines konkreten Men-
schen, andere Méglichkeiten nicht nur vernichtet werden, sondern sie sich
diesem anderen Menschen, seinem Ja, ausliefert.

Es ist die Versuchung des Menschen, seine Freiheit jenseits von Gut und
Bose auszuleben. Die Vorstellung, den Menschen perfektionieren zu miissen
durch soziale oder medizinische Techniken, kann als Zeichen dafiir verstan-
den werden, dass der Mensch sich der Anerkenntnis seines Bedingtseins, sei-
nes Verdanktseins, verweigert. Statt sich autonom in Gott zu griinden, auf
diesen zu hoffen, wo menschliche Moglichkeit endet, verabsolutiert sich die
menschliche Autonomie und wird gewaltratig. Eine menschliche Unterschei-
dung zwischen lebenswert und nicht lebenswert maft sich die Rolle Gottes
an, muss sich aber auch fragen lassen, ob sie sich nicht maflos iibernimmt.
Ein in eigener Autonomie gelebtes Leben, das Freiheit als ethischen Mafstab
nimmt, wird sich deshalb Grenzen der Machbarkeit setzen und damit den
eigenen Moglichkeitshorizont beschneiden miissen, um nicht in das Dilemma
hineinzugeraten, am Ende nicht nur wie Gott sein zu wollen, sondern dies
auch zu miissen. Denn nur ein durch Freiheit sich auszeichnender Gott, eine
vollkommene Freiheit, der jede mogliche Moglichkeit moglich ist, kann die
Hoffnung auf unbedingte, alle Menschen umfassende Solidaritat, die zu leben
dem Menschen aufgegeben ist und die er doch nicht zu leben vermag, weil
seine Moglichkeiten begrenzt sind, erfiillen. Stirbt diese Hoffnung ab, stirbt
vielleicht auch das Bewusstsein dafiir, was es heifit, dass einem jeden Men-
schen eine unverzweckbare Wiirde zukommt. Heimliche Verzweiflung macht
sich breit und zwingt den Menschen dazu, der Hybris des Gottseins zu ver-
fallen. Entschlieft der Mensch sich aber zum unbedingten Seinsollen einer
jeden menschlichen Freiheit, entspricht er so dem Gesetz der Freiheit, dann
darf nie ein Mensch willkiirlich verzweckt werden, aus keinem Interesse. '

Freiheirt als Geschenk

Wir kénnen damit Folgendes festhalten: der Begriff der gottebenbildlichen,
freien Person lisst sich als Prinzip theologisch-ethischer Reflexion bestim-
men, er weifl um das Verdankresein menschlicher Autonomie und er ist in der
Lage, sittliche Gesetze des Handelns zu generieren. Freiheit ist insofern die

" Vgl. dazu vor allem Thomas PrOPPER, Autonomie und Solidaritat. Begriindungspro-
bleme sozialethischer Verpflichtungen, in: JCSW 36 (1995) 11-26, Auf diesen Ansarz stiit-
zen sich auch MARrX / WuLsporg, 2002, in ihren Uberlegungen zur Begriindung ethischer
Normen, vgl. a.a. 0., 83-92. 1 ; .

* ,Die logische Unabhiingigkeit der ratio cognoscendi des sittlich Guten verbietet es kei-
neswegs, auf Gort als die ratio essendi zuriickzuschliefen. Ebendies geschieht bei Thomas
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subjektive Erkenntnisbasis des Moralischen® (vgl. II. Vatikanum, Erkldarung
iiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae 3: ,,Nun aber werden die Ge-
bote des gottlichen Gesetzes vom Menschen durch die Vermittlung seines Ge-
wissens erkannt und anerkannt; thm muf§ er in seinem gesamten Tun in Treue
folgen, damit er zu Gott, seinem Ziel, gelange.*) Freiheit ist transzenden-
tallogisch betrachtet Erméglichungsbedingung moralischen Seinkénnens.
Schopfungstheologisch betrachtet, ist diese Freiheit Geschenk Gottes. Auch
die Bestimmung zur Moralitédr ist deshalb als Geschenk und Auszeichnung
des Menschen zu verstehen. Freilich ist die Bestimmung zur Moralitit dem
Menschen dann auch Gesetz, ihm wesensgemaf?, so dass er sich selbst ver-
fehlt, wenn er dieser Bestimmung nicht nachkommt. Diese Bestimmung hat
der Mensch unter konkreten geschichtlichen Verhiltnissen zu realisieren,
ohne dass nun umgekehrt das normative Moment dieser Verpflichtung von
diesen Verhiltnissen abhingig wiirde. Das Faktische — die ,,Umstinde* — hat
aus sich heraus keine Normativitat.

Moraltheologie als Theorie des Guten

Mit zielloser Beliebigkeit, die sich in einem Raum jenseits der Sittlichkeit auf-
zuhalten wihnt, hat Freiheit deshalb nichts gemein. Es ist, so auch der schon
eingangs zitierte Konzilstext, eine ,,verkehrte Weise, wenn die Freiheit als Be-
rechtigung empfunden wird, ,,alles zu tun, wenn es nur gefallt, auch das Bose“
(GS 17). Von wabrer Freibeit kann dann, so das Konzil, nicht mehr gesprochen
werden (vgl. auch VS 35). Die Freiheit ist zwar die Voraussetzung dafiir, dass
sich das Gute auf der Seite des Subjekts konstituiert, sie ist aber nicht selbst
schon alleine und in jeder Hinsicht das Gute fiir den Menschen iiberhaupt, weil
sie sich dann zirkular in sich verwickeln wiirde. Es gibt also nicht nur das Ge-
setz der Freiheit, sondern auch Gesetze der Freiheit, die sie einbinden in die
vielfiltige Wirklichkeit des Menschen und der Schopfung. Hier geht es um die

von Aquin, wenn er die Einsicht der prakrischen Vernunft als etwas urspriinglich Erstes be-
zeichnet und sie zugleich auf die lex aeterna Gottes zuriickfithrt. Ludger HONNEFELDER,
Ethik und Theologie, Thesen zu threr Verhiltnisbestimmung, in: Marthias Lutz-BACHMANN
(Hg.), Metaphysikkritik, Ethik, Religion, Wiirzburg 1995, 141-152, 146.

 In die Debatte um das Verhaltnis des Guten zum Gerechten ist sowohl in der Philoso-
phie wie in der Theologie wieder Bewegung gekommen. Eine sich strike auf Fragen der Ge-
rechtigkeit beschrinkende Moraltheorie wird innerhalb der philosophischen Ethik inzwi-
schen von vielen als defizitir eingeschirzt, nicht zuletzt weil damit eine Reihe von Fragen
konkreter Lebensfithrung und gegliickter Identitdtsfindung unbearbeitet blieben. Aus der
Sicht theologischer Ethik vgl. dazu die Studien von Elke Mack, Gerechtigkeit und das gute
Leben. Christliche Ethik im politischen Diskurs, Paderborn 2002, sowie von Walter
ScHaupp, Gerechtigkeit im Horizont des Guten. Fundamentalmoralische Klarungen im
Ausgang von Charles Taylor (Studien zur theologischen Ethik 101), Freiburg i. Br. = Freiburg
i.Ue. 2003,
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Erkenntnis dessen, ,,was fiir den Menschen gut ist* (VS 35)." Deshalb ist als
Aufgabenbeschreibung fiir die Moraltheologie festzuhalten, dass sie ,als eine
Theorie des Guten ... die Verantwortung (hat), das Angebot einer in ihren Au-
gen giiltigen Gestalt des Guten gesellschaftlich priasent zu halten, im Gegen-
iiber zu welchem andere Individuen ihre eigene Identitit zu formen vermégen.
Sie muss ausarbeiten, welche Dimensionen menschlicher Selbstentfaltung in
ihren Augen wesentlich sind, wie sie sich zueinander verhalten, wie sie ein ein-
heitliches Ganzes zu ergeben vermégen und wie eine solche Lebensform als
freie und gerechte konzipiert werden kann.* "

Von daher erklirt sich das Anliegen, die Beziehung zwischen Freiheit und
Wahrheit nicht aus dem Blick zu verlieren. Es war die offensichtliche Sorge
Johannes Pauls I1., dass gegenwiirtig den Menschen der Zusammenhang zwi-
schen ihrer Freiheit und der Verbindlichkeit sittlicher Wahrheit zunehmend
abhanden kommt. Und dezidiert theologisch ist hier hinzuzufiigen: Diese hier
angemahnte Wahrheit ist christologisch und pneumatologisch vermittelt,
denn, so zitiert VS 24 Thomas von Aquin: ,das Neue Gesetz ist die durch
den Glauben an Christus gewihrte Gnade des Heiligen Geistes* (vgl. S.Th.
I, q. 106, 1c. und ad 2). Wird der Begriff des Gesetzes auf solche Weise
theologisch prizisiert, dann ist damit zugleich auch einsichtig, dass dieses Ge-
setz ,die Freiheit des Menschen nicht (mindert) und noch weniger schaltet es
sie aus, im Gegenteil, es garantiert und fordert sie* (VS 35). Damit ist auch
gesagt: Das sittliche Geserz hat mit Heteronomie nichts zu tun. Veritatis
splendor findet hier eindeutige Worte: ,, Wenn Heteronomie der Moral tat-
sichlich Leugnung der Selbstbestimmung des Menschen oder Auferlegung
von Normen bedeutete, die mit seinem Wohl nichts zu tun haben, dann stiin-
de sie im Gegensatz zur Offenbarung des Bundes und der erlésenden Mensch-
werdung Gottes. Eine solche Heteronomie wire nur eine Form von Entfrem-
dung, die der gottlichen Weisheir und der Wiirde der menschlichen Person
widerspricht* (VS 41). Damit liegt ein hermeneutischer Schliissel bereit, der
Freiheit und Gesetz auf gelungene Weise ins Verhiltnis setzt und die genuine
Intention des Narturrechrts trifft, denn naturrechtliche Aussagen , betreffen
Fragen der Wiirde und Freiheit der menschlichen Person sowie der Gerechtig-
keit.“' Sie bringen zum Ausdruck, dass es ein vor-positives Recht gibt, das
der Verfiigungsmacht eines jeden menschlichen Gesetzgebers entzogen bleibt.
Deshalb ist die ,,naturrechtliche Denkform* (Klaus Demmer) alles andere als
geschichtlich iiberholt, insistiert sie doch als kognitivistische Position auf der
Wahrheitsfahigkeit moralischer Fragen und verabschiedet sich daher nicht
von der Idee universaler Kommunikabilitit des Sittlichen.'” Ohne hermeneu-

" Scuaurre, 2003, 468.
Y Marx / Wursporr, 2002, 111,
" Vgl. als Uberblick: Orrfried Horre / Klaus DEmMMmeR / Alexander HoLLErBACH, Natur-

157



tische Anstrengungen, darauf hat Klaus Demmer wie kaum ein zweiter die
Moraltheologie verpflichtet,'® geht es dabei freilich nicht, denn empirische
Fakrtizitar begriindet aus sich heraus noch keine Normativitit.'” Hinsichtlich
des Menschen geht es immer um die ,zu erstrebende Vollendung der Ver-
nunfrnatur der menschlichen Person® (GS 15). Dabei darf sich die Vernunft
auch der Gliaubigen ,nicht auf die blofen Phanomene* einengen lassen, son-
dern sie hat ,geistig-tiefere Strukturen der Wirklichkeit® zu erreichen (ebd.,
vgl. auch VS 50). Die Riickkehr anthropologischer Reflexionen in der phi-
losophischen Ethik wird die Moraltheologie daher begriiffen, sieht sie hier
doch ein gemeinsames Projekt am Werke: eine Moral zum Wohle des Men-
schen in seiner leib-seelischen Ganzheit.*

Freiheit und Wahrheit

Ausgehend von der lehramtlichen Anerkennung der Religionsfreiheit durch
das II. Vatikanum hat der frithere Bundesverfassungsrichter Ernst-Wolfgang
Bockenforde, theologischer Ehrendoktor der Katholisch-Theologischen Fa-
kultit Bochum, anldsslich des ihm verlichenen Guardini-Preises im Septem-
ber 2004 sehr nachdriicklich die faszinierende christliche Verbindung von
Freiheit und Wahrheit entfaltet. Die Freiheit gehort zur verkiindigten Wahr-
heit der Kirche und so dient sie beiden: der Freiheit, weil sie fiir sie aus urei-
genster religioser Uberzeugung eintritt und der Wahrheit, weil sie ihrer Neu-
tralisierung oder Privatisierung entgegentritt. Und passgenau zu den hier

rechr, in: Staarslexikon Bd. 3, 71987, 1269-1318; Wilhelm Korrr, Natur/Naturrecht, in:
NHThG 3 (Erweiterte Neuausgabe 1991), 439-452,

" Vgl zu dem gesamten Thema des Naturrechts die konzisen Ausfithrungen von Klaus
DemMER, Fundamentale Theologie des Ethischen (Studien zur theologischen Ethik 82), Frei-
burg i. Br. = Freiburg i. Ue. 1999, 81-138.

1 Grundlegend: Wilhelm Korrr, Norm und Sittlichkeit. Untersuchungen zur Logik der
normativen Vernunft, Mainz 1973, Vgl. ferner auch Udo Zerinka, Normativitir der Natur
~ Natur der Normativitit (Studien zur theologischen Ethik 57), Freiburg i.Br. - Freiburg
i.Ue, 1994,

 Nur einige Titel aus den letzten Jahren: Mechthild Drever / Kurt FLEISCHHAUER
(Hg.), Natur und Person im ethischen Disput, Freiburg / Miinchen 1998; Reiner WiMMER,
Anthropologie und Ethik. Erkundungen in uniibersichtlichem Gelinde, in: Christoph Dem-
MERLING u.a. (Hg.), Vernunft und Lebenspraxis. Philosophische Studien zu den Bedingun-
gen einer rationalen Kultur, Frankfurt a.M. 1995, 215-245; Martin Enpress / Neil
RoucHLEY (Hg.), Anthropologie und Moral. Philosophische und soziologische Perspekti-
ven, Wiirzburg 2000; John McDoweLr, Wert und Wirklichkeir. Aufsitze zur Moralphiloso-
phie, Frankfure a. M. 2002; Gernot BOHME, Leibsein als Aufgabe. Leibphilosophie in prag-
matischer Hinsicht, Zug/Schweiz 2003; Ludwig Siep, Konkrete Ethik. Grundlagen der
Natur- und Kulturethik, Frankfurt a. M. 2004, In der Moraltheologie ist das Thema immer
priisent gewesen, vgl. neben den bereits genannten Titeln nur Bernhard Fraving (Hg.), Na-
tur im ethischen Argument (Studien zur theologischen Ethik 31), Freiburg i. Br. — Freiburg
i. Ue, 1990.
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vorgetragenen Uberlegungen fihrt Bockenforde fort: , Wenn Freiheit, wie es
Romano Guardini tiefblickend formuliert hat, darin besteht, dass ich unge-
hindert tun kann, was zu meinem Menschenwesen gehort ..., dann verwirk-
licht sich Freiheit nicht von selbst, im Wege passiver Freiheit und Ungebun-
denheit, sondern mufl gewollt werden, und setzt dabei eine Uberzeugung von
dem, was richtig sei, was zu meinem Menschenwesen gehort, voraus. Eben
dadurch zeigt sich, dass Freiheit nicht in einem Recht auf Gedankenlosigkeit
oder Beliebigkeit der Meinungen besteht, sondern auf einem Verhiltnis zur
Wahrheit beruht, dem Bewusstsein, dass es so etwas wie Wahrheit gibt und
danach zu suchen ist. Gerade das gibt der Freiheitsforderung ihren Ernst und
das personale Gewicht.“?

Das in Anschlag zu bringende Kriterium der Freiheit, die um ihrer selbst
und deshalb um des Menschen willen zur Konkretion drangt, ist ein notwen-
diges, aber damit nicht bereits ein als hinreichend behauptetes Kriterium fiir
das, was dem Menschen gut tut. Auf dem Feld der speziellen Moral, das sollte
gezeigt werden, sind nahere anthropologische Bestimmungen unumganglich.
Die Moraltheologie ist von dieser Linie bis heute nicht abgewichen und hat
sich deshalb stets fiir die Vielzahl der Fragen angewandter Ethik interessiert.
Und dieses Interesse ist christologisch fundiert. Denn sie hat damit das Ge-
dachenis wachgehalten, dass es den zu bezeugen gilt, der sich den Menschen
seiner Zeit so vorbehaltlos und in seiner Liebe bis zur letzten Konsequenz so
entschieden zugewandt hat, dass sie sich in threm ganzen Sein, mit Leib und
Seele, in Beziehung zu sich und ihren Nichsten, befreit und erlost erfahren
konnten.? In der Begegnung mit Jesus wird eine Sehnsucht wachgerufen, die
den Menschen innerlich und existentiell umtreibt, wie Johannes Paul II. sehr
eindringlich formuliert hat (VS 16). Hier wird etwas angestrebt, was die Tra-
dition mit Vollkommenheit bezeichnet und was den reinen Legalismus weit
hinter sich lisst. Dazu einzuladen ist Ziel der moralischen Verkiindigung der

Kirche.

* Ernst-Wolfgang BockenrORDE, Wahrheit und Freiheit. Zur Weltverantwortung der
Kirche heute, in: zur debatte 6 (2004) 5-6, 6.

2 Vgl. dazu die breit angelegte Untersuchung von Ulrike KosTkA, Der Mensch in Krank-
heit, Heilung und Gesundheit. Eine biblische und theologisch-ethische Reflexion (Studien
der Moraltheologie 12), Miinster 2000. Kostka zeigt darin, welche Relevanz das Menschen-
bild biblischer Texte fiir heutige medizinethische Fragestellungen haben kann. Daran an-
schlieBend: Eberhard Scnockennorr, Krankheit, Gesundheit, Heilung. Wege zum Heil
aus biblischer Sicht, Regensburg 2001.
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BESPRECHUNGEN

Kocuanek, Hermann (Hg.): Wozu das Leid? Wozu das Bése? Die Anrworten von Reli-
gionen und Weltanschauungen, Paderborn: Bonifatius Verlag 2002, 360 Seiten, kart.,
€ 25,90, ISBN 3-89710-163-7.

Religionen und Weltanschauungen haben sich mit der uralten und ewig neuen Frage
nach dem Sinn von Leid und Bosem beschifrigt. Welche existentiellen, spirituellen und theo-
logischen Deutemuster und Losungen bieten sie angesichts dieser Grunderfahrung an? Der
vorliegende Sammelband gehr auf eine Vortragsreihe im Arnold-Janssen-Haus (Sankr Au-
gustin) zuriick. Er informiert tber Wahrnehmung von Leid und Bésem in der Geschichte
der Religionen und deren Erklirungsversuche (Karl Hoheisel). Karl-Josef Kuschel stellr
theologiegeschichtlich die Frage nach dem Ubel und dem Leid in der Entwicklung des Chris-
tentums dar. Antwortversuche der chinesischen Religionen (Livia Kéhn), des Hinduismus
(Othmar Gichter) und des Buddhismus (Michael von Briick) werden ebenso vorgestellt wie
die Antworten der Stammesreligionen in Afrika (Jacek Pavlik) und in Nordamerika (Rudolf
Kaiser). SchlieBlich kommen die monotheistischen Religionen, Judentum (Rolf Schmitz),
Christentum (Hans Waldenfels) und Islam (Peter Heine), zur Sprache. AbschlieRend werden
die Herausforderung der Philosophie durch den Schrei Hiobs von Jorg Splett reflektiert, die
Antwort des New Age und der Esoterik differenziert von Wolfgang Gantke skizziert, die
Aufklirungsversuche der Psychoanalyse durch Dieter Funke formuliert. Zuletzt zeigr Fried-
helm Mennekes am Beispiel von Francis Bacon, wie in der modernen Kunst die Grunderfah-
rung des Leids und des Bésen bearbeiter wird.

Der Band hat einen hohen Informationswert und kann zu einem differenzierten Urteil
bzw. zur Unterscheidung der Geister in der Frage nach Leid und Bésem beitragen. Dem He-
rausgeber ist zur geographischen Spannweite, zur historischen Breite und zur interdiszipli-
niren Perspektive zu grarulieren. Kritisch sei auf zwei Tendenzen verwiesen: (1) Wie sehr
psychoanalytische Ansdtze einer Naturalisierung des Bosen verhafter sind, wird im Beitrag
von Dieter Funke deutlich. Wie soll man Sitze verstehen, wie etwa den, dass der Mensch
wauf Grund seiner eigenen Triebausstattung schuldig werden muss, um iiberhaupt leben zu
kénnen* (333)? Die Vermeidbarkeit des Bésen gehoirt zum Wesen von Schuld; sonst kénnte
sie nicht je meine sein, Die Wirklichkeit des Béisen ist nicht aus der Endlichkeit oder Natur
des l\fdlcnschen ableitbar, sondern nur durch einen Sprung der Freiheit zu erreichen (Kierke-
gaard).

(2) Karl Josef Kuschel will die Verantwortung Gottes fiir das Ubel thematisieren und die
kritische Riickfrage an Gott angesichts des Ubels wach halten. Es ist Kuschel zuzustimmen,
dass Gott auch Herr der Finsternis und des Unheils ist. Nur deshalb kann er auch das Bose
iiberwinden und vom Bésen erlésen. Fiir Kuschel ist Gott aber Subjekt von Finsternis und
Unheil, so wie er Subjekt von Heil und Licht ist (82). Wie soll man denken, dass Gott das
Ubel geschaffen hat, ohne in Gott eine dimonische und willkiirliche Dimension hineinzutra-
gen? Theologisch muss um der Heiligkeit Gorttes und um der Hoffnung auf universale Ver-
s6hnung willen festgehalten werden an dem, dass von Gott nichts Bises kommen kann und
dass Gortt das Bose absolut nicht will, weil Gott reine Positivitiit (E. Schillebeeckx) ist. Frei-
lich ist diese Perspektive, dass Gotr Liebe ist, der Hiirte des Leids auszusetzen, wohin immer
das fiihrt.

Manfred Scheuer, Trier
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SODING, Thomas: Ist der Glaube Feind der Freiheit? Die neue Debatte um den Mono-
theismus, QD 196, Freiburg: Herder Verlag 2003, 240 Seiten, kart., €22,90, ISBN
3-451-02196-X.

Lange Zeit galt der Monotheismus als Fortschritt in der Religionsgeschichte gegeniiber
polytheistischen oder pantheistischen Systemen. Friedrich Nietzsche, der Stammvater der
neuen Monotheismuskritik, preist den gréfften Nutzen des Polytheismus, weil darin zuerst
das Recht von Individuen geehrt wird und die Freiheit gerechtfertigr wird. Der erbarmungs-
wiirdige Gorr des christlichen , Monotono-theismus® ist fiir Nietzsche lebens- und freiheits-
feindlich. Jan Assmann setzt der positiven Wiirdigung des Monotheismus dessen ausgren-
zenden und gewalttitigen Charakter gegeniiber. Der Polytheismus ist vom Ansatz her als
Kosmos ein synergetischer Prozess. .Dort [in den polytheistischen Religionen] gehe es aber
nicht um Fragen der Orthodoxie, der Unterscheidung zwischen wahr und falsch und damit
letztlich der Unterscheidung zwischen Gott und Welt®. Eine Gétterwelt steht der ,Wele* im
Sinne von Kosmos, Mensch und Gesellschaft nicht gegeniiber, sondern ist ein Prinzip, das sie
strukturierend, ordnend und sinngebend durchdringt. Der jiidisch-christliche Monotheis-
mus hingegen bringt nach Assmann etwas Exklusives und AusschlieRendes in die Welt. Pro-
phetisch-monotheistische Religionen vertreten einen Absolutheitsanspruch, sind in der Re-
gel intolerant und benutzen auch Gewalt zur Durchsetzung ihrer Ziele. Von anderen
Voraussetzungen her kritisiert Odo Marquard den Monotheismus. Ausgangspunkr ist fiir
ihn die Frage, wie Pluralitit und Gewaltenteilung als Grundvoraussetzungen menschlicher
Freiheit begriindet und gesichert werden konnen. Dem Monotheismus wirft Marquard
grundsitzlich mangelndes Freiheitspotential vor. Im Polytheismus hingegen sorgen Pluralitiit
und Gewaltenteilung als das grofe humane Prinzip fiir Lebendigkeit und Freiheit. Auto-
nomie und Monotheismus schliefen einander aus.

Gegenwirtig steht der Monotheismus im Kreuzfeuer der Kritik und mit ihm der christ-
liche Absolutheitsanspruch und die christliche Mission. Christliche Theologie kann diese
Kritik nicht einfach absegnen. Die vorliegende Quaestio, die auf eine Vortragsreihe der Aka-
demie Franz-Hitze-Haus in Miinster im Jahre 2001 zuriickgeht, will zeigen, wie die christ-
liche Theologic in selbstkritischer Betrachtung der eigenen Versuchungen und Verfehlungen,
in kritischer Reflexion der Einwiinde und in niichterner Aufarbeitung der Geschichte Posi-
tion beziehen kann. Sie vereinigt Beitriige verschiedener Disziplinen: Von der alttestament-
lichen (Erich Zenger) und neutestamentlichen Exegese (Thomas Séding) iiber die Kirchen-
geschichte (Ernst Dassmann) zur Philosophie und systematischen Thcolqge (Jiirgen
Werbick, Klaus Miiller). Griindlich und differenziert wird iiber den gegenwiirtigen exegeti-
schen und religionsgeschichtlichen Forschungsstand informiert. Hervorzuheben sind dabei
die Uberlegungen von Thomas Séding iiber die Verbindung von Theozentrik (Doppelgebot
der Liebe) mit dem Bekenntnis zu Jesus Christus. Verstoft die Christologie gegen das Haupt-
gebor? Ist Jesus der einzige Weg zu Gote? Hilft Johannes im interreligiosen Dialog? . Neuere
Versuche, im Interesse einer Verstindigung dic Theozentrik des Neuen Testamentes auf Kos-
ten der Christologie zu betonen, scheitern nicht nur an der Theologie des Paulus uqd Johan-
nes, sondern schon an Jesus selbst, dessen ureigene Theozentrik auBerhalb jeder Diskussion
steht, aber die Theozentrik dessen ist, an den Gott das eschatologische Heil gebunden har.*
(116) Und: ,, Die Unterscheidung zwischen ,wahr und falsch* in Sachen Religion ist der Maog-
lichkeit vollendeter Erlosung geschulder. (118) Hochst anregend sind auch die Reflexionen
von Klaus Miiller, der die Funktion aller Trinititstheologie im Horizont einer selbstbewusst-
seinstheoretischen Interpretation von Religion darin sieht, ,den 5mglezu skanfialﬁu kon-
kret-geschichtlichen Menschen Jesus von Nazareth in die Wirklichkeit Gottes jenes einen
alles Konkret-Geschichtliche transzendierenden und bestimmenden Gottes buchstiiblich hi-
neinzudenken oder anders: Monotheismus und geschichtliche Offenbarung zusammen-
zuhalten® (212).
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Der Band ist ein wichtiger Beitrag zur Rechenschaft iiber den Glauben und zur argumen-
rativen Begriindung der jiidisch-christlichen Hoffnung, dass es gerade die Wahrheit ist, die
frei machr.

Manfred Scheuer, Innsbruck

Weiss, Bardo: Die dentschen Mystikerinnen und ihr Gottesbild. Das Gottesbild der
deutschen Mystikerinnen auf dem Hintergrund der Monchstheologie, Teil 1. — Paderborn-
Miinchen-Wien-Ziirich: Schoningh, 2004, VIII, 659 Seiten, € 98,00, ISBN 3-506-71771-5.

Das vorliegende Werk ist der erste Teil eines auf drei Binde berechneten Projektes fiber
,die deutschen Mystikerinnen und ihr Gottesbild®. Vorausgeschicke ist ihm eine bereits vor
vier Jahren erschienene voluminose Abhandlung iiber ,, Ekstase und Liebe. Die unio mystica
bei den deutschen Mystikerinnen des 12. und 13. Jahrhunderts® (Paderborn-Miinchen-
Wien-Ziirich: Schoningh, 2000). Der vorliegende Band soll nach Absicht des VE’s auch ohne
Kenntnis des vorausveroffentlichten Teils verstehbar sein. Daher werden einleitend aus dem
Band iiber Ekstase und Liebe die Ergebnisse des — auch dort - einleitenden Teils zusammen-
fassend und in neuer Formulierung dargestellt: Eingrenzungen, Kennzeichnung der Quellen
und Literaturbenurzung.

Zu beachten sind die einleitenden Bemerkungen zum vorliegenden Band. Hier erklart
Vf., warum neben der Darlegung der Aussagen der Mystikerinnen auch wichtige Theologen
der damaligen Zeit — wie Bernhard von Clairvaux, Hugo und Richard von St. Viktor und
andere - zu Worte kommen. Sie beleuchten das, was V. im Anschluss an Jean Leclercq
»~Ménchstheologie® nennt (ders., Camour des lettres et le désir de Dieu, Paris 1957, S. 214)
und worin er den Hintergrund der Aussagen der Mystikerinnen der von ihm behandelten
Zeit erblicke (S. 12).

Der einleitende Teil des Werkes ist vergleichsweise kurz. Die ausfiihrlichere Einleitung
also in dem Werke , Ekstase und Liebe*“.

Die Disposition des Ganzen lisst sich in wenigen Sitzen zusammenfassen (vgl. S. 13£.).
Zunichst handelt V. ,iiber die Erkennbarkeit und Aussprechbarkeit des Wesens Gortes*
(S. 17ff.). Sodann breitet er ausfiihrlich, aber keineswegs ermiidend sondern in schlichrer
Klarheit, das Quellenmaterial aus iiber . Herrlichkeit, Heiligkeit, Majestit und Hohe* Got-
tes (S. 13£; S. 214 f.). Es schliefen sich an Aussagen, die eher der philosophischen Gottes-
lehre zuzuordnen sind (S. 165 ff.). VE. geht dabei so vor, dass er jeden der ins Auge gefassten
Begriffe zuniichst beleuchret, wie er in lateinischen, dann in muttersprachlichen Texten vor-
kommt. Es folgt jeweils eine kleine Zusammenfassung (nicht ohne weitere Belege).

Die Belegstellen werden regelmafig wirtlich wiedergegeben und dann ins Hochdeutsche
iibersetzt. Zweifellos eine grofie Erleichterung fiir das Studium,

Vf. weist darauf hin, dass der (noch nicht veréffentlichre) 2. Teil der Arbeit das Zentrum
der Aussagen enthalten solle (5. 14). Den 3. Teil hat er reserviert fiir Stoffteile, die sich nicht
glatt einordnen lassen (5. 14).

Fine Hauptleistung des V£.’s liegt in der einzigartig umfassenden Weise, wie er das Quel-
lenmaterial ausbreitet, aus dem die fein differenzierte Bedeutung der in den Uberschriften
genannten wichtigsten Ausdriicke hervorgeht, mit denen die Mystikerinnen ihr Gortesbild
erkennen lassen. Mit der Kraft geradezu klassischer Ruhe und Gleichmifigkeit werden die
einzelnen Ausdriicke in ihren Schattierungen und Abwandlungen gezeigt. Dabei wird immer
wieder in angemessener Ausfithrlichkeit, aber ohne langweilig zu werden, auf die ,, Monchs-
theologie“ mit ihren wichrigsten Vertretern Bezug genommen.

Der in den Anmerkungen vorgelegte sehr umfangreiche Anmerkungsapparat kann leider
noch nicht benutzt werden. Es fehlen noch die Register und besonders die Abkiirzungsver-
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zeichnisse. VE. vertristet den Leser auf den abschliefenden Teil seines Werkes, in dem das
Fehlende dann fiir das Gesamtwerk vorgelege werden soll.

Die Hilfen, die der V. erarbeitet hat, um die von den Mystikerinnen gebrauchren Aus-
driicke priziser und sozusagen farbiger zu verstehen, kann kaum in ihrem Wert tiberschiitzt
werden. VF. selbst weist daraufhin, dass in den Rezensionen zu ,Ekstase und Licbe* bereits
anerkannt wurde, dass seine Darlegungen den Rang eines Nachschlagewerkes haben. (8. 2).
Die Materialfiille ist iibergroff aber durch die schlichte Form der Darstellung bewunderns-
wert gebiindigt.

Im Nachwort zu , Ekstase und Liebe* fragt VE.: ,,Was verbindet uns so mir diesen Frauen
des 12, und 13, Jahrhunderts, dass der Bericht von ihren Ekstasen uns heute noch helfen kann?“

Dieselbe Frage gilt fiir das nun vorliegende zweite Werk, den ersten Teil iiber .. Die deut-
schen Mystikerinnen ...* Weif fasst im Nachwort des ersten Werkes seine Antwort so zusam-
men: , Die Antwort lautet kurz ausgedriickt: Die Glaubenserfahrung* (S. 968). In Anmerkung
erldutert er, dass es sich - bei , Glaubenserfahrung® = zwar um einen schillernden Begriff hand-
le. Immerhin aber driicke er Zweierlei aus: Erstens eine besondere Art von Wirklichkeitswahr-
nehmung. Zweitens dass es sich dabei nicht um Dinge handelt, die man von Hérensagen weifi,
wenn sie anderseits auch das vermittelnde Zeugnis anderer nichr ausschliefen.

Um die hier eher stichwortartigen Aussagen von Weiff etwas genauer zu werten, ist gut
zu beachren, dass er zur Deutung des von ihm gemeinten Erfahrungsbegriffes — wenn auch
cher beiliufig — auf das Werk seines Schiilers Markus Engelhard verweist iiber ,, Gotteserfah-
rung im Werk Hans Urs von Balthasars* (Dissertation Theol. R. Bd. 80. St. Ottilien, EOS-
Verlag, 1998, S. 347 - 356).

Man darf nicht iiberlesen, dass zunichst von Glaubenserfahrung die Rede ist, dann aber
auch von Gotteserfahrung gehandelr wird. In dem von mir besprochenen Werk ,,Die deut-
schen Mystikerinnen* schliefir sich Weiff der Formulierung seines Schiilers an. Ich meine,
dass es notwendig ist, sich an diesem Punkr zu entscheiden, weil es um die Frage geht, was
uns mit diesen Frauen des 12. und 13. Jahrhunderts und ihren Ekstasen verbindet, und was
die Berichte von ihren Ekstasen uns heute noch helfen konnen. Glaubenserfahrung kénnte
bedeuren, im Glauben irgendwelche Ereignisse in unserem Leben als Fiigungen von Gott zu
verstehen. Das ist aber offenbar hier nichr das Thema, wenigstens niche in der Hauptsache.
Nein, es ist gemeint, was WeiR, so formuliert: ,, Wer auf der Suche nach dem inneren Geber,
ciner vertieften Spiritualitit und einer Gotreserfahrung in einer Zeit der Verdunstung des
Glaubens ist, wird sich fragen, ob Gort vielleicht in den Mystikerinnen, die hier behandelt
werden, eine exemplarische Hilfe schenkt® (S. 11).

Zusammenfassend ist zu sagen: Weif hat mit bewundernswerter Klarheit und erstaun-
licher Marterialfiille scine Aufgabe gelost. Bei zukiinftigen Diskussionen itber Gotteserfah-
rung darf man legitimerweise nicht am Werk von Weil vorbeigehen. Es zeigt sich, wie das
Studium der theologischen Geistesgeschichte das Denken der Gegenwart befruchten und

korrigieren kann.
Reinhold Weier, Trier

Zumno1z, Maria Anna: Volksfrommigkeit und katholisches Milieu. Marienerscheinun-
gen in Heede 1937-1940. Cloppenburg: Verlag Runge 2004, 745 Seiten, brosch., € 39,80,
ISBN 3-926720-31-X.

Marienerscheinungen erfreuen sich derzeit groBer Beliebtheit: bei ihren frommen Befiir-
wortern, bei den Medien, die eine Sensation wittern, aber auch bei der neveren Historio-
graphie. Nach Heroldsbach (Géksu) und Marpingen (Blackbourn) erhilt nun mit dem ems-
lindischen Heede ein dritter deutscher Ort mit einer jungen Marienerscheinungstradition
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eine wissenschaftliche Aufarbeitung. Die iiber rund zehn Jahre entstandene Dissertation von
Frau Zumholz (Doktorvater ist der Historiker Joachim Kuropka / Vechta) notigt dem Re-
zensenten zunichst schon wegen ihres fast furchteinfloRenden Umfangs Respekt ab. 40 Ab-
bildungen, 19 Tabellen (von der Bodennutzung iiber die Bevolkerungsentwicklung bis zum
Priesternachwuchs und der Zahl der kirchlichen Vereine), ein Literaturverzeichnis von
40 Seiten mit einem riesigen thematischen Spektrum und einer grofen Anzahl auch ent-
legenster ,grauer* Literatur sowie eine imposante Fiille von bearbeiteten Archivbestinden
(vom Bundesarchiv in Berlin, den erstmals ausgewerteten Heede-Akten im Bistumsarchiv
Osnabriick bis hin zum Pfarrarchiv im Emsland) runden diesen ersten Eindruck nachhaltig
ab. Gleich vorweg sei gesagt, dass die Arbeit auch auf den zweiten Blick beeindruckend
bleibt. Frau Zumbholz ist eine historisch fundierte, theologisch versierte und methodisch sau-
bere Dissertation gelungen, die zudem noch gut lesbar ist und sich in etlichen Kapiteln direkt
spannend gestaltet. Das Vorbild von Blackbourns preisgekrontem Marpingen-Buch ist nicht
zu iibersehen, ohne dass allerdings epigonenhafte Ziige negativ auffallen.

Inhaltlich bietet das Buch weit mehr als eine Ereignisgeschichte der Marienerscheinun-
gen von Heede. Die Anlage des Werks ist darauf angelegt, diese in eine Geschichte des Ka-
tholizismus im Emsland wihrend der letzten beiden Jahrhunderte zu integrieren. Von daher
resultiert der lange Anlauf von annihernd 300 Seiten, bis die Verf.in iiberhaupt auf die Er-
scheinungen von 1937 zu sprechen kommt. Will man aber eine Geschichte des deutschen
Katholizismus fiir diese Periode schreiben, dann kommt niemand umbhin, sich mit dem in
den zuriickliegenden Jahrzehnten in der Geschichrswissenschaft wie in der Kirchengeschich-
te intensiv diskutierten Forschungsparadigma des ,katholischen Milieus* auseinander zu
setzen. Regionale Detailstudien zur Uberpriifung der theoretischen Annahmen der Milieu-
forschung sind dabei unverindert ein drangendes Desiderat. Wenn die Verf.in ihre Arbeit
daher auch als , Alltagsgeschichte des katholischen Milieus* im Emsland konzipiert hat,
eines dominant agrarischen und katholischen Raumes, so darf sie deshalb hohe Beachtung
in der Katholizismusforschung beanspruchen. Hinzu kommt auferdem die keineswegs rand-
standige Bedeutung von Marienverehrung allgemein und Marienerscheinungen insbesonde-
re im europaischen Katholizismus. Keine Epoche der Kirchengeschichte kennt mehr solche
Phianomene, keine Periode kann mehr Anspruch auf den Titel ,Marianisches Jahrhundert®
erheben, Lourdes oder Fatima unterstreichen mit ihren in die Millionen gehenden Pilgerzah-
len die Dimensionen, um die es geht. Damir riicken die Frommigkeit der Massen, die Reak-
tionen der kirchlichen und der staatlichen Leitungsorgane mit in den Blick. Auch fiir dieses
spannende Verhiltnis bietet Heede ein hervorragendes Fallbeispiel. Es macht schlieBlich kei-
nen geringen Reiz dieser historischen Fallstudie aus, dass zwei deutlich voneinander abge-
grenzte Phasen in der Geschichte der Heeder Marienerscheinungen miteinander verglichen
werden kénnen: die Jahre der NS-Herrschaft (1937-1945) und die Zeitab 1945.

Den hohen selbst gesteckten Zielen kommt die Arbeit tatsichlich nach. Sie setzt sich sehr
intensiv mit .d_er Literatur zur Rolle von Frommigkeit im ,katholischen Milieu* und der
gesamten Milieuforschung auseinander und gelangrt hier zu Ergebnissen, die dazu angetan
sind, eimge_Annahmcn zu modifizieren. Der Grad an Lenkung/Formierung der popularen
Frémmigkelt durch die kirthichen Funktionstriger erweist sich im Emsland als geringer,
ebenso ihre Bedeutung fiir‘ einen gezielten Aufbau/Ausbau des , katholischen Milieus®. Frau
Zumholz macht eine relative Eigenstindigkeit solcher Frommigkeitsformen wie Wallfahrten
und Marienverehrung als aktiver Strategien der frommen Massen zur Bewiltigung individu-
eller und kollektiver Krisenerfahrungen (echter oder vermeintlicher) sichtbar. Daraus leitet
sie mit guten Griinden eine Relativierung jener primir herrschaftsfunkcional argumentieren-
der Ansitze ab, welche dic klerikale Leitung und Instrumentalisierung herausstellen und das
»Kirchenvolk® als passive ,Herde® erscheinen lassen. Die plausibel aufgezeigte innere Viel-
falugkeir des ,,!:atholischen Milieus* lisst auferdem jeden Gedanken an ein homogenes Mi-
lieu als Uberzeichnung erkennen. Die populare Frommigkeit erweist sich durchaus als eine
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Bruchstelle, eine Bruchstelle, die aber nichr entlang der Kategorie Laie-Klerus oder der von
ungebildeten Massen und gebildeten Eliten funkrioniert, Blieben unter dem Druck der NS-
Herrschaft innerkatholische Konflikte noch im Rahmen, so loderten sie danach zwischen
Erscheinungsbefiirwortern (Laien wie Klerikern) und —gegnern (nichts zuletzt dem Bischof
und seiner Behérde) um so deutlicher auf. Einen substanziellen Beitrag liefert Frau Zumbholz
auch zur aktuellen Debatte um das , katholische Milieu* und seine Position gegeniiber dem
Nationalsozialismus. Sie vermag eindriicklich zu zeigen, wie es den Nationalsozialisten
weder vor noch nach 1933 in gréflerem Ausmafl gelungen ist, das vorhandene katholische
regionale Milieu des Emslands zu zerstéren und durch eine nationalsozialistisch geprigte
Lebenswelt zu erserzen. Dies ist umso mehr zu beachten, als die vorliegende Arbeit den in
der jiingsten Forschung gelegentlich zu beobachtenden Tendenz, das Ausmaf der antikirch-
lichen oder gar antireligiosen Mafinahmen des NS-Regimes zu minimieren, eine konkrete
Schilderung des massiven Einschreitens des NS-Staates und seiner (geheim)polizeilichen Or-
gane bis in den privaten Bereich entgegenstellen kann. Es ist keine billige Kirchenapologie,
sondern gur nachvollziehbare Bilanz umfassender quellengesirtigter Forschung, wenn die
Verf.in die ,Volksfrommigkeit* als einen zentralen ,Resistenzfakror* bezeichnet, der des-
halb auch von den Nationalsozialisten ganz gezielt bekampft worden sei (vgl. bes. S. 442£.).
Es ging auch erkennbar um mehr als kirchliche Interessen und einen dazu passenden Kirche-
Staat-Konflikt, zumal Bischof Berning und die NS-Stellen keinesfalls die Antagonisten in
diesem Fall darstellten, sondern im Fall Heede mehrfach kooperierten, wenn auch mit diver-
gierenden finalen Absichten, Grifere Teile der katholischen Bevolkerung verteidigten, so
das Fazit von Z., ihre religiése Lebenswelt gleichermaflen gegen die Gestapo wie gegen die
Weisungen und Verbote des Bischofs (S. 547).

Anlass zur Kritik bietet das Buch wenig. Man darf zunichst sicher fragen, ob allgemeine
historische oder kirchenhistorische Kontexte wirklich in dieser Ausfiihrlichkeit entfaltet wer-
den mussten (das Kap. zum Kulturkampf S. 115-123 oder das zur NS-Kirchenpolitik S. 378~
418). Die Seiten 310-318 fiigen sich nicht reibungslos ein, wie die Verf.in selbst ungewollt zu
erkennen gibe (,,Doch zuriick zu ...*). Der in der jiingeren Forschung hichst umstrittene Be-
griff ,Volksfrommigkeit* wird zwar in der Einleitung erértert und problematisiert (5. 41),
dann aber in der ganzen Arbeit ohne erkennbare Eingrenzung oder Distanz verwandr. Eine
thematisch so reiche Arbeit hitte es gewiss auch verdient, durch ein Sachregister erschlossen
zu werden (Orts- und Personenregister liegen vor). Die Zahl offensichtlicher Schreibfehler ist
gemessen am Gesamtumfang vernachlissigbar (ca. ein Durzend sind mir aufgefallen), Unno-
tig sind die vielen Titelwiederholungen in den Fuinoten, die sich aus der Anordnung der Fuf-
noten nach Kapiteln ergeben. Mich hat im Detail die Interpretation von Tabelle 13 auf S. 167
nichr véllig tiberzeugt, weil sich die These einer ,fortschreitenden Sikularisierung® in der
Weimarer Zeit aus den Zahlen nicht zwingend ergibt. Wenn S. 584 die gezielte Forderung
der Marienverehrung durch Bischof Berning (aufler im Fall Heede) lediglich als Ausdruck
»viiterlicher Fiirsorge® gewertet wird, um allen oben genannten Thesen einer Lenkung oder
Instrumentalisierung von Frommigkeit keinen Anhalt zu geben, so stellt dies m. E. eine Ver-
kiirzung dar. Berning musste sich doch gerade deshalb als Marienverchrer profilieren, weil er
sich im Fall Heede bei den Marienverehrern so unbeliebr gemacht hatte. Pastorale Bemithun-
gen und andere Interessen miissen sich eben nicht unbedingt ausschliefen.

Summa summarum: Das Buch zeige, wie spannend auch seridse historische Biicher sein
kéinnen und wie nahe sich eine kulturgeschichtlich ausgerichtete Geschichtsschreibung und
die jlingere Kirchengeschichtsschreibung gekommen sind.

Bernhard Schneider, Trier
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GRAF, Michael: Liberaler Katholik — Reformkatholik — Modernist? Franz Xaver Kraus
(1840-1901) zwischen Kulturkampf und Modernismuskrise (Vergessene Theologen Bd. 2).
Miinster: Lit-Verlag 2003, 366 Seiten, brosch., € 24,90, ISBN 3-8258-6481-2,

Im Dezember 2001 jahrte sich zum 100. Mal der Todestags einer der schillerndsten Per-
sonlichkeiten der jiingeren deutschen Kirchengeschichte, die aus dem Bistum Trier stammt,
des Kirchen- und Kunsthistorikers Franz Xaver Kraus. Ein guter Zeitpunke also fiir eine
Monographie zu Kraus, zumal eine umfangreichere Gesamtdarstellung seit langem iiberfal-
lig war. '

Die an der Theologischen Fakultat der Katholischen Universitit Eichstitt gefertigte Dis-
sertation von G. stelle allerdings keine Biographie im iiblichen Sinn dar. Sie ist weniger, weil
sie nur die beiden letzten Jahrzehnte im Leben des Gelehrten, Publizisten und Kirchenpoliti-
kers in den Blick nimmit, d. h. die Phase zwischen auslaufendem Kulturkampf und beginnen-
dem Modernismusstreit. Sie bietet mehr, insofern sie das ehrgeizige Ziel verfolgt, die vielen
widerspriichlichen Erikettierungen aufzudecken und zu iiberpriifen, mir denen Kraus von
Zeitgenossen und Nachwelt einschlieBlich der kirchenhistorischen Forschung bedacht wor-
den ist. War er jener gefihrliche Krebsschaden im kirchlichen Organismus, als den ihn seine
innerkirchlichen Gegner beschrieben, oder jener weitblickende mutige Wegbereiter spaterer
Reformen in Zeiten einer ultramontanen Verhirtung und Reformverweigerung, wie ihn in
der jiingeren Vergangenheit die Forschung vornehmlich gesehen hat? Graf begibt sich damit
in ein vermintes Gelinde und mitten in heftige Forschungskontroversen iiber Modernismus,
Reformkatholizismus, liberalen Katholizismus und das Gegenteil davon: Antimodernismus,
Ultramontanismus und Intransigentismus.

Er tut dies mit einer sinnvollen zeitlichen Begrenzung (die zwanzig Jahre zwischen 1881
und 1901 waren unzweifelhaft die Jahre der groften offentlichen Resonanz von Kraus) und
gestiirze auf eine breite Materialbasis. Vor allem die Schitze des in Trier aufbewahrten
Kraus-Nachlasses und des ebenfalls in Trier ruhenden Nachlasses Schiel werden neben den
gedruckten Quellen (u.a. Kraus Tagebiicher; Presseartikel; Korrespondenzen von Zeitgenos-
sen) in reichem Mafe herangezogen und fiir eine quellennahe Darstellung genutzt. Die Dar-
stellung folgt grundsitzlich der Chronologie, beginnend mit den Schwierigkeiten um das
Kraussche Lehrbuch der Kirchengeschichte und endend mit einem von Kraus verfassten
Riickblick auf das verflossene Jahrhundert. In einer geschickten Dramarturgie wird der Leser
mitgenommen auf den Weg zum Gipfel von Kraus’ Wirksamkeit in den Jahren 18931897
als kirchenpolitischer Berater der Reichsregierung und des Kaisers sowie als iiber Deutsch-
lands Grenzen hinaus wirksamer Essayist (in Gestalt der so genannten Spectator-Briefe in
der Augsburger Allgemeinen Zeitung). Mit der Verstrickung von Kraus in die Verurteilung
des Amerikanismus und der politischen Wende in Berlin begann wenig spiter allerdings sei-
ne Marginalisierung. Die Ausfihrungen enden mit ciner Bilanz, in der Graf in aller Klarheit
auch die Frage beantwortet, was Kraus denn nun wirklich gewesen sei. Das Buch ist insge-
samt gut lesbar, wenn sich immer wieder auch weniger gegliickte Formulierungen finden
(vgl. etwa den letzten Satz auf S. 276). Die zahlreichen Quellenzitate vermitteln einen plas-
tischen Eindruck vom Denken der Protagonisten. Ein Anhang bietet einige interessante
Quellen (so die berithmt-beriichtigten ,Canossa-Artikel* vom Jahr 1881, in denen sich
Kraus nach seiner gescheiterten Trierer Bischofskandidatur polemisch mit der Emennung
von M:chael_!‘ehx Korum auseinandersetzt) und eine Inhaltsangabe der 48 ,Kirchenpoliti-
schen Briefe®.

~ Was war Kraus _denn nun? Folgt man G., so war er ein ,Solitiir, der sich gegen jedwede
Etikettierung und Einordnung* sperrt, der ,weder ein liberaler Katholik, noch ein Reform-
katholik und schon gar kein Modernist“ gewesen ist (S. 280). Kraus’ Fixierung auf Monar-
chismus, ein konservatives Biindnis von Thron und Altar und strikten Anti-Ultramontanis-
mus habe ein tieferes Verstindnis der sozialen Verhiltisse und des gesellschaftlichen
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Wandels und der sich daraus fiir die Kirche ergebenden Herausforderungen nicht zugelassen.
Getrieben vom Wunsch des Kleinbiirgers, zur privilegierten Welt des adligen politischen
Establishments Zugang zu erhalten, das ihn auch ratsichlich so lange hofierte wie er als
Werkzeug nuitzlich war, habe er sich in Selbstiiberschitzung und Selbstisolierung seines ei-
gentlichen Wirkungsfeldes in der Kirche beraubt. Das sei gewissermafen die Tragik im Le-
ben dieser Gestalt voller Fihigkeiten gewesen.

Alle diese Feststellungen kann der Autor plausibiliersieren. Dennoch bleiben Fragen, die
itber die anerkennenswerten Erkenntnisse des vorliegenden Buches hinaus weisen. Beiliufig
erfihrt der Leser von einem fiir 1899 geplanten konspirativen Treffen fiihrender Gestalten in
der Amerikanismus- und Modernismuskrise bei Kraus in Freiburg (S. 256), erfihrt er von
Kontakten zu dem von Rom indizierten Hermann Schell. Das lasst den Wunsch aufkommen,
die von Kraus gepflegten Verbindungen zu ,Modernisten* und ,Reformkatholiken™ ge-
nauer zu rekonstruieren und der Frage nachzugehen, ob diese Kraus als einen der ihren an-
sahen. Grafs Feststellungen rufen auch nach einer weiter reichenden Absicherung durch stir-
ker systematische Sondierungen und Vergleiche (etwa zum Kirchenbild bei Kraus und den
Modernisten oder zur Verhiltisbestimmung von Kirche und Staat), die dann eben auch eine
Perspektivenerweiterung und eine breitere Quellenbasis bringen wiirden . Zu solchen wei-
teren Forschungen anzuregen, auch das ist kein geringes Verdienst ciner Dissertation,

Der insgesamt ordentliche Satz des Lit-Verlages ist im Ubrigen nicht ohne Schnheits-
fehler. Es finden sich Liicken im Druckbild (z.B. 8. 21; 236), ein misslungener Seiten-
umbruch mit doppelter Zeile (S. 146f.) und unmégliche Trennungen (S. 177 o-rientiert;

S. 256 Leo XI-II).
Bernhard Schneider, Trier
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
HEFT 2/2005

An dieser Stelle werden alle an die Redaktion eingesandten Biicher verzeichnet. Die TThZ
iibernimmt keine Rezensionsverpflichtung. Soweit der verfijghare Raum und der Zweck der

Zeitschrift es gestatten, werden Besprechungen veranlasst. Eine Riicksendung der Biicher
erfolgt in keinem Fall.
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EDITORIAL*

Aus gutem Grund ist dieses Heft der Trierer Theologischen Zeitschrift ganz
der neutestamentlichen Exegese und Theologie gewidmer: Am 29. August
dieses Jahres begeht Prof. Dr. Jost Eckert seinen 65. Geburtstag. Als langjih-
riger Rektor der Theologischen Fakultit Trier und Lehrstuhlinhaber fiir die
Exegese des Neuen Testaments hat er sich in Trier und - wie die Autoren-
schaft dieses Heftes belegen mag — dariiber hinaus zahlreiche Verdienste er-
worben. Als Schiiler von Otto Kuss hat er die kritische Theologie der paulini-
schen Kreuzespredigt stets als MafSstab fiir theologisches Denken und Reden
betrachtet und sich bei aller exegetischer Detailarbeir den Blick fiir das We-
sentliche der biblischen Botschaft immer bewahrt. Es diirfte den Jubilar daher
besonders freuen, dass die Beitrige neben der paulinischen Theologie auch
johanneische und 6kumenische Themen aufgreifen.

So geht Josef HAiNZ (Frankfurt) der wichtigen Frage nach, welche okume-
nisch hilfreichen Aspekte auf dem Wege zu einer gemeinsamen Eucharistiefei-
er der christlichen Konfessionen das NT und die frithchristliche Tradition lie-
fern. Hainz macht deutlich, dass eine einseitige Fokussierung auf die so
genannten ,, Wandlungsworte® aus dem Blick geraten lisst, dass das Hoch-
gebet als ganzes den lebendigen, leibhaftigen Jesus vergegenwirtigt.

Der Beitrag von Franz Georg UNTERGASSMAIR (Vechta, Osnabriick) wirft
einen Blick zuriick in die Geschichte der 6kumenischen Bewegung, um ihre
Notwendigkeit einsehen und einem positiven 6kumenischen Klima den Weg
bahnen zu kénnen. Die Bibelauslegung erweist sich dabei als unverzichtbar.

In die Mitte der Paulus-Exegese stofft Heinz Giesen (Hennef) mit seiner
Auslegung von Rém 7 vor. In tiefschiirfender Reflexion tritt Paulus der mit
der Befreiung des unerldsten Menschen von der Herrschaft des Gesetzes nahe
liegenden Schlussfolgerung entgegen, das Gesetz selbst sei Stinde (7,1-6). Als
entscheidend erweist sich die Einsicht, dass es Paulus nicht um Ethik, sondern
um Soteriologie, um die Gottesbezichung des Menschen geht.

Eine dezidiert ethische Ausrichtung zeigt Paulus dagegen im Philemon-
brief. Josef Zmijewski (Fulda) versteht den Brief als ,ein Plidoyer fir die
christliche Briiderlichkeit“, Zur Losung des konkreten Falls des entlaufenen
Sklaven Onesimus weist Paulus betont auf das Grundsirtzliche hin, dass sich
die Verwirklichung der Bruderliebe als Imperativ aus dem Indikativ des ge-
meinsamen ,,Bruder-Seins* in Christus ergibt.

Dass jede noch so unauffillige Randnotiz im Johannesevangelium von Be-

* Die Schriftleitung der Trierer Theologischen Zeitschrift dankt Herrn Dr. Rainer
Schwindt (Trier), der fiir die redaktionelle Betreuung des vorliegenden Hefres verantwortlich
zeichnet. Herr Schwindt war von 1996-2004 Wissenschaftlicher Assistent am Lehrstuhl
Exegese des Neuen Testaments der Theologischen Fakultar Trier.
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deutung ist, fithrt Michael THEOBALD (Tiibingen) anhand eines Verses aus der
Lazarusgeschichte vor. Viele Juden seien, wie Joh 11,19 notiert, zu Maria und
Marta gekommen, um sie wegen des Todes ihres Bruders zu trosten. Ein Blick
auf jiidische Konventionen im Todesfall und den johanneischen Kontext
macht deutlich, dass die consolatio in der jiidischen Hoffnung auf die Toten-
auferstehung am letzten Tag griindete. Jesu Gesprich mit Marta formt diese
Zukunftshoffnung im Sinne der ,prasentischen Eschatologie“ grundlegend
um.

Rainer Schwindt
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JOSEF HAINZ

Christus — ,,Brot fiir das Leben der Welt“

Zur Feier der Eucharistie im NT und heute: Briicken zu einem ,,6kume-
nischen Herrenmahl“

Grof$ war das Bedauern 2003 tiber die Haltung Roms und der deutschen Bi-
schofe zu der von vielen Seiten geforderten ,gemeinsamen Eucharistiefeier™
bzw. die Reaktionen auf die tatsachlich gewihrte ,,eucharistische Gastfreund-
schaft“ bei einem der in Berlin anlisslich des ,,Okumenischen Kirchentags“
gefeierten Gottesdienste.

Im Riickblick auf diese Ereignisse und in der Vorausschau auf das von dem
neuen Papst Benedikt XVI. Erwartete will ich im Folgenden einer wichtigen
Frage nachgehen: Welche 6kumenisch hilfreichen Aspekte zur Losung der an-
stchenden Fragen liefern das Neue Testament selbst und die frithkirchliche
Tradition?

Eine entscheidende Rolle spielen dabei nicht nur die Berichte vom ,, letzten
Abendmahl® und speziell die sogenannten , Einsetzungsworte“, sondern alle
Texte, die dazu in Bezug stehen.

I. Hochgebete ohne Einsetzungsworte'

Wir gehen aus von einer zundchst seltsam anmutenden Frage: Kann man sich
solche Hochgebete iiberhaupt vorstellen? Hingt daran nicht unser katho-
lisches ,, Wandlungsverstindnis“?*

' P. Horricuter, Die Anaphora nach Addai und Mari. Eucharistie ohne Einsetzungs-
bericht, in: Heiliger Dienst 49 (1995) 143-152 (= The Anaphora of Addai and Mari in the
Church of the East = Eucharist without Institution Narrative?, in: PRO ORIENTE. First
Non-Official Consultation on Dialogue within the Syriac Tradition, Vienna 1994 [Syriac
Dialogue 1, hg. v. A, STIRNEMANN — G. WiLFINGER], Horn 1994, 182-191, = I'anaphore
d’Addai er Mari dans I'Eglise de I'Orient. Une eucharistie sans récit d’institution?, in: Istina
39 [1995] 95-105).

? Die Lehre von der Konsekration und Transsubstantiation mittels der Einsetzungsworte
geht in der westlichen Kirche auf das 12. Jh. zuriick, war damals keineswegs allgemein ak-
zeptiert, hat sich aber spater fast zu einem Dogma entwickelt, ohne eines zu sein! Vgl. zur
ganzen Entwicklung: J. Betz, Eucharistie in der Schrift und Parristik, in: M. ScHmaus und
A. GriLLMmEeler, Handbuch der Dogmengeschichte IV, 4a, Freiburg / Basel / Wien 1979, und
B. NEUNHEUSER, Eucharistie in Mittelalter und Neuzeit (IV, 4b), Freiburg / Basel / Wien
1963, 24f. 27.
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A) Die eucharistischen Texte der Didache’

Bekanntlich stammt der Begriff der ,Eucharistie* aus dieser frithchristlichen
Schrift,* die in nicht allzu groffem zeitlichem Abstand zum Matthdusevangeli-
um und im selben syrischen Raum entstanden sein diirfre.’ Sie galt lange Zeit
durchaus als wiirdig, in den werdenden kirchlichen Kanon verbindlicher
Schriften aufgenommen zu werden. Dass sie letztendlich nicht aufgenommen
wurde, schmilert nicht ihre Bedeutung fiir unsere Kenntnisse vom frithen
Christentum,

Mit ,eucharistia® (,Danksagung®) deutet die Did schon an, dass es bei
der Feier des Vermichtnisses Jesu nicht allein auf die Riickschau auf das
»Letzte Abendmahl® ankommt, sondern dass in diese Feier alles eingehen
soll, was unsere Dankbarkeit fiir das, was wir durch Jesus Christus erfahren
durften, ausmacht. So wundert es denn auch nicht, dass in den eucharisti-
schen Texten der Did nicht der gewohnte Blick auf den Tod Jesu im Vorder-
grund steht, sondern der auf sein ganzes Leben.®

So heifdt es in Did 9,1-3:

1 Was aber die Eucharistie betrifft, so sagt folgendermaflen Dank: 2 Zuerst im Bezug
auf den Kelch: Wir danken dir, unser Vater, fiir den heiligen Weinstock Davids, deines
Knechts, den du uns geoffenbart hast durch Jesus, deinen Knecht; dir sei Ehre in Ewig-
keit. 3 In Bezug auf das Brot aber: Wir danken dir, unser Vater, fiir das Leben und die

Erkenntnis, die du uns geoffenbart hast durch Jesus, deinen Knecht; dir sei Ehre in
Ewigkeit."

Was an diesem Text auffallt, ist zum einen das Fehlen von . Einsetzungswor-
ten®,” zum anderen die Umstellung von Kelch und Brot (der wir auch bei Pau-
lus in 1 Kor 10,16 begegnen werden®) und die ausfithrliche Entfaltung der

' Text und Ubersetzung: Didache. Zwilf-Apostel-Lehre. Apostolische Uberlieferung
(Fontes Christiani 1), iibersetzt und eingeleiter von G. ScuoLLGEN, Freiburg / Basel / Wien
lg‘);, 120-123. Dazu K. NieDERWIMMER, Die Didache (KAV, Erster Band), Gottingen
1989,

* Did 9,1.5; vgl. aber _auch Ign, Eph 13,1 u.6., Justin, Apol 1 65,3.5 u.0.

* NIEDERWIMMER, Did 78~80: ,Die zeitliche Ansetzung der Did ist eine Ermessens-
;.ache“ (79). Fiir Syrien spricht ciniges (80). Der Entstehungszeitraum lisst sich auf 80-130
eingrenzen.

* Dass ,Leben* in 9,3; 10,21, an die Auferstehung und ,Knecht* in 9,2 . an das Leiden
erinnern sollen, ist doch wohl mehr Eisegese statt Exegese.

7 Aus diesem Grunc! wird oft bestritten, dass es sich bei Did 9,15 ratsichlich um eine
(sakramentale) Eucharistie handelt; vgl. Nigperwimmer, Did 172-209, und SCHOLLGEN,
Did 50-54,

_ A Wcm"l NieDERWIMMER, Did 176, meint, hier keine Parallele feststellen zu kénnen und
sich dabei auf H.-J. KLauck, Herrenmahl und hellenistischer Kult (NTA NF 15), Miinster

1986, 262, beruft, wonach ,die Abfolge Becher — Brot* eine ,,Umstellung durch Paulus*
sei, ist das bestenfalls eine These.
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Deutung des Brotes (wie bei Paulus 1 Kor 10,17), wenn in Did 9,4-5 hinzuge-
figt wird:

»4 Wie dies [Brot] zerstreut war auf den Bergen und gesammelt eins wurde, so moge
gesammelt werden deine Kirche von den Enden der Erde in dein Reich. Denn dein ist
die Ehre und die Kraft durch Jesus Christus in Ewigkeit. 5 Keiner aber esse oder trinke
von eurer Eucharistie, aufler den auf den Namen des Herrn Getauften; denn auch im
Bezug darauf hat der Herr gesagt: ,Gebr nicht das Heilige den Hunden!**

Hier wird — wie bei Paulus — ein Zusammenhang hergestellt zwischen dem
Empfang des eucharistischen Brotes und der Kirche. Und dass es sich beim
Empfang des Brotes um das eucharistische Brot und nicht um Brot bei einem
allgemeinen , Sattigungsmahl® handelt,” diirfte die Warnung von V. § eindeu-
tig machen.'

B) Die Anaphora des Addai und Mari"!

Fast unbemerkt von der kirchlichen Offentlichkeit vollzog sich in unseren Ta-
gen eine echte Sensation, als Papst Johannes Paul II. der mit Rom unierten
chaldiischen Kirche im Osten erlaubte, mit der benachbarten, aber nicht mit
Rom unierten Kirche der Assyrer Eucharistiegemeinschaft aufzunchmen, und
das, obwohl deren Liturgie - die Anaphora des Addai und Mari - keine ,,Ein-
setzungsworte” enthalr!

Dariiber hat die Zeitschrift ,,Christ in der Gegenwart® in den Nummern
12 und 13 von 2002 und in Nr. 4 von 2004 berichtet.'? Der Autor des zuletzt
genannten Artikels, Klemens Richter, zitiert die romische Begriindung: ,, Weil
die katholische Kirche die Worte der eucharistischen Einsetzung als wesentli-
chen und damit unerlisslichen Bestandteil der Anaphora oder des eucharisti-
schen Hochgebets betrachtet, hat sie eine lange und eingehende Untersuchung
iiber die Anaphora des Addai und Mari in geschichtlicher, liturgischer und

! NiepERWIMMER, Did 176-180, erortert die diversen Moglichkeiten. S. 192 konzediert
er allerdings, dass das Verbot von V. 5 ,,im speziellen Sinn von der Feier des Herrenmahls®
gelten diirfte, selbst wenn 9,1-4 von Benediktionen im Rahmen eines Sittigungsmahles
sprechen sollten. Zu bedenken bleibt in jedem Falle, dass im Symbolum Romanum (um 160)
ta hagia als die eucharistischen Gaben zu verstehen sind, durch die die Gemeinschaft der
Heiligen entsteht. Zu erinnern ist auch an den alten Kommunionruf: ,,Das Heilige den Hei-
ligen!* Vgl. zu beidem W. ELert, Abendmahl und Kirchengemeinschaft in der alten Kirche
hauptsichlich des Ostens, Berlin 1954, 5-16.170-177.178-181.

" So auch HorricHTER, Anaphora 147f.

" S Anm. 1.

2 1. OpLpEMARN, Die Erben von Addai und Mari. Jetzt eucharistische Gastfreundschaft
zwischen Assyrern und Chalddern, in: Christ in der Gegenwart 12 (2002) 93-94; M. LANG
und R. Messner, Osterliches Beten. Das Zeugnis des ostsyrischen Hochgebets der Apostel
Addai und Mari, in: Christ in der Gegenwart 13 (2002) 101-102; K. Ricuter, Auch diese
Wandlung ist giiltig. Das Hochgeber der assyrischen Kirche kennt keine Einsetzungsworte,
in: Christ in der Gegenwart 4 (2004) 28.
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theologischer Hinsicht gefiihrt, an deren Ende, am 17. Januar 2001, die Kon-
gregation fiir die Glaubenslehre zu dem Schluss gelangt ist, dass die Anaphora
als giiltig betrachtet werden kann. Seine Heiligkeit Papst Johannes Paul II, hat
diese Entscheidung gebilligt.“

Er fithrt diese romische Zustimmung auf drei Uberlegungen zuriick: 1. ist
die Anaphora von Addai und Mari ,eines der dltesten Hochgebete iiber-
haupt," dessen Giiltigkeit offiziell weder im christlichen Osten noch im Wes-
ten je bestritten wurde“. Wie die Didache bedurfte sie keiner Einsetzungswor-
te, ,da sich eucharistisches Beten vor allem durch seinen Lobpreis- und
Bekenntnischarakter auszeichnete und nicht dem rituellen Nachvollzug des
letzten Mahles Jesu diente*, Festgehalten zu werden verdienen Richters Be-
merkungen: ,,Ein fehlender Einsetzungsbericht weist auf ein hohes Alter des
Gebets hin“" und ,Ein Einsetzungsbericht versucht, die Distanz zwischen
der Feier und dem Stiftungsgeschehen zu iiberbriicken®. 2. verweist Rom da-
rauf, ,dass die Assyrische Kirche den vollen eucharistischen Glauben an die
Gegenwart des Herrn unter den Gestalten von Brot und Wein und an den
Opfercharakter der Eucharistie bewahrt“. Festzuhalten ist hier die Bemer-
kung, dass die Einsetzungsworte ,nicht wortlich ausgesprochen® werden
miissen, wenn sie in die ,,Gebetsteile der Danksagung, des Lobpreises und
der Epiklese ... eingeflochten* werden. 3. Die romische Anordnung deckt
sich mit den neueren Auffassungen der Liturgiewissenschaft', wonach der
Einsetzungsbericht als , Zentraler Teil einer Ganzheit* zu verstehen ist, die
Deuteworte iiber Brot und Wein also nicht isoliert als die eigentlichen ,, Wand-
lungsworte“ verstanden werden diirfen. Vielmehr muss ,das ganze Hoch-
gebet als konsekratorisch angesehen® werden.

Ahnliches gelte im iibrigen auch fiir die anderen Sakramente: ,,Zur Feier
der Sakramente gehort wesentlich ein anamnetisch-epikletisches (Hoch-)Ge-
bet, wobei das Eucharistiegebet der Messfeier eine Einheit bildet, die es nicht
erlaubt, die Einsetzungsworte zu isolieren. *

Umso wichtiger ist es, die Einsetzungsberichte selbst einer neuerlichen
traditionsgeschichtlichen Untersuchung zu unterziehen. Dazu geniigt nicht
ein synoptischer Vergleich; denn Paulus, die Apostelgeschichte und Johannes
sind mit ihren diesbeziiglichen Aussagen mit in den Blick zu nehmen. Dabei

% HorricHTER, Anaphora 145f., verweist auf eine ganze Reihe von Hochgeberen syri-
schen Ursprungs ohne Einsetzungsworte: die syr Anaphora des hl. Petrus, die des Xystus von
Rom und die des Dionysius Jakob Barsalibi, sowie dann auch die dthiopische des Jakob von
Sarug.

* Die in Anm. 13 genannten Zeugnisse reichen bis ins 2, Jh. zuriick. Und auch wenn die
Thomas- und die Johannes-Akten apokryphe Schriften sind, ist deren Bezeugung von wenig-
stens sechs eucharistischen Liturgien ohne Bezug auf die Einsetzung beachtlich; vgl. Hor-
RICHTER, Anaphora 146,

15 Vgl. E. LENGELING, Zentraler Teil einer Ganzheit, in: Gottesdienst 9 (1975) 68-69.
Zitate 68.
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geht es nichr zuletzt um die Frage, welche Texte lassen sich als die idltesten
ausweisen, und warum wurden bestimmte Texte zur Formel, von deren Ver-
wendung die Giiltigkeit eines Eucharistieverstindnisses abhingig gemacht
wurde,

II. Die Einsetzungsberichte bei Paulus und den Synoptikern'®

A) Paulus — und ihm teilweise folgend Lukas

Paulus zitiert die Abendmahlstradition in 1 Kor 11,23-25 im Zusammen-
hang mit Problemen, die dem Sinn der Stiftung zuwiderliefen. Bei ihm - wie
bei Lk (22,19-20) - sind die Deuteworte zu Brot und Wein durch ein ,,Essen*
getrennt, wobei es unerheblich ist, ob es sich dabei um das Essen des Passah-
Mahls oder ein anders zu bestimmendes handelte. Durch die Trennung wird
erkennbar, dass die Deuteworte eine je verschiedene Bedeutung haben.'”
Weist das Brot auf Jesu Leib, so der Kelch auf den (neuen) Bund, der durch
Jesu Blut besiegelt wurde. Das soteriologisch bedeutsame ., fiir euch* (das bei
Mk/Mt in der urspriinglicheren Form ,,fiir viele® mit dem Kelchwort verbun-
den ist) begegnet bei Pls/Lk schon beim Brotwort. Das fithrt bei Pls zu einer
offenen und vielfiltig deutbaren Formulierung: ,Das ist mein Leib, d.h.
wdas bin ich“ - wie ich immer da war ,,fiir euch*. Hier kénnte also Jesu ,,Pro-
Existenz®, sein ,,Dasein-fiir* Ausdruck finden, in dem Heinz Schiirmann das
Lebensgesetz Jesu zusammengefasst fand, wie es am deutlichsten in Mk 10,45
erkennbar gemacht wird."* Lk wiirde dann sinngemifl noch erginzen: . der
Jfiir euch® (hin)gegebene“."”

Die wichtigsten Beobachtungen zu Pls und Lk aber sind folgende: Bei Pls
findet sich der sogenannte ,, Wiederholungs- oder Stiftungsbefehl“ zweimal:
zum Brot wie zum Kelch. Freilich hat letzterer einen seltsamen Zusatz: ,,Dies
tut - jedes Mal wenn ihr trinkt — zu meiner Erinnerung!“ Will man nicht an-
nehmen, dass es sich um einen unbedeutenden und daher eigentlich entbehr-
lichen Zusatz handelt, miisste man doch einmal der Frage nachgehen, ob

16 Zum Folgenden vgl. Th. S6pinG (Hg.), Eucharistie. Positionen katholischer Theo-
logie, Regensburg 2002, und darin v.a. seinen eigenen Beitrag: ., Tur dies zu meinem Ge-
dichtnis!“ Das Abendmahl Jesu und die Eucharistie der Kirche nach dem Neuen Testament,
11-58, und H. ParscH, Abendmahl und historischer Jesus (CThM Reihe A, Band 1), Stutt-
gart 1972,

17 W, MaArxseN, Das Abendmahl als christologisches Problem, Giitersloh 21965, hat als
erster mit Nachdruck darauf hingewiesen.

¥ H. ScHURMANN, Jesus. Gestalt und Geheimnis (hg. v. K. Scnovrissek), Paderborn
1994, 168-240. 286-315.

¥ Kravck, Herrenmahl 306-309, erortert ausfihrlich die Problematik der Zusitze zu
Brot und Wein und entscheidet sich = mit Bezug auf Parscu, Abendmahl 151-225 - fiir:
»Das bin ich selbst, der fiir die vielen in den Tod geht.®
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nicht vielmehr eine Einschrinkung vorliegt, die dann nur bedeuten konnte,
dass zwar das Brot immer ,zur Erinnerung® an Jesus und sein Vermachtnis
Verwendung fand, der Kelch aber nicht immer. Das wire ein wichtiger Hin-
weis, dass sich bei der Feier des Herrenvermichtnisses — zu einem bestimmten
Zeitpunkt, nicht notwendig von Anfang an — alles auf das Brot und seine
Deutung konzentrierte. Der Kelch konnte, musste aber nicht Bestandteil die-
ser Feier sein, weil er eine von der Brotdeutung véllig unabhangige Bedeutung
hatte. Paulus gibe mithin einen wichtigen Hinweis auf eine frithe Feier ,sub
una specie®, , unter einer Gestalt“,” namlich dem Brot. Vielleicht ist gerade
deshalb der soteriologische Zusatz ,fiir euch® zur Brotdeurung vorgezogen
worden, damit dieser elementare Gedanke der bis in den Tod , fiir uns*
durchgehaltenen ,, Pro-Existenz* in der Gabe seines ,, Leibes®, also seiner gan-
zen Person, bei jeder Feier Ausdruck finden konnte = und nicht nur wenn die
Feier in threr ,, Vollgestalt®, also mit Brot und Kelch zelebriert wurde.
Hochst auffallig ist in jedem Falle, dass Lk den ,, Wiederholungsbefehl*
nur einmal bietet, namlich beim Brot! Der Zusatz zum Blut: ,das .fiir euch’
ausgegossene* lisst den soteriologischen Gedanken dort stehen, wo er ur-
spriinglich stand (siehe Mk/Mt); bei Lk entsteht so eine Doppelung dieses
Aspekts.
~ Der bei Lk fehlende ,,Wiederholungsbefehl* beim Kelch?! unterstiitze die
Uberlegungen zur paulinischen Einschrinkung beziiglich der Verwendung
des Kelches. Er macht aber auch verstiandlicher, warum Lk die paulinische

wFeier des Herrenmahls* immer nur ,,das Brotbrechen* nennt. Darauf ist zu-
riickzukommen.

B) Markus - und ihm folgend Matthius

Sehen wir ab von den kleineren Verdeutlichungen, die Mt (26,26~29) am
Mk‘—gText (14,22-25) vornimmt, ist die Ubereinstimmung im Wesentlichen
grofs:

Das Deutewort zum Brot heifft bei beiden Evangelisten: ,Dies ist mein
Leib.* Und das Deutewort zum Kelch: ,,Dies ist mein Blut des Bundes, das
fiir viele ausgegossene.” Die Hinzufiigung des Mt zum Kelchwort: ,,zu(m)
Erlaf8 von Siinden® ist ~ wie die Hinzufiigung ,,mit euch* beim anschlieBen-
den ,eschatologischen Ausblick“ - fiir das mt Konzept von Wichtigkeit, nicht
a.be_r fiir unsere traditionsgeschichtliche Riickfrage nach den iltesten Eucha-
ristietexten.

Wichtig ist die Beobachtung, dass Mk und Mt den Hinweis auf das Essen
zwischen den Deutungen von Brot und Kelch (wie bei Pls und Lk) weglassen,
so dass die Deuteworte zu Brot und Wein zusammenriicken und (verglichen

# Gegen Krauck, Herrenmahl 308 und v.a. 317.
# So spater auch bei Justin Apol 1 66,3.
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mit Pls/Lk) parallelisiert werden.?” Und nicht zu tibersehen ist, dass weder Mk
noch Mt einen ,, Wiederholungsbefehl“ kennen — weder zum Brot, noch zum
Kelch.

Es diirfte also so sein, wie die meisten Exegeten annehmen: Paulus und
Markus haben beide iltere und jiingere Traditionselemente; keiner hat fiir
sich die ,,Urform* der Uberlieferung,.

Das Brotwort bei Mk/Mt diirfte die dlteste Gestalt dieser Deuteworte bie-
ten; aber der Hinweis von Pls/Lk auf das ,,Essen* zwischen beiden Deute-
handlungen gehort wohl sicher zur iltesten Uberlieferung und erklirt zu-
gleich die Angleichung von Kelch- und Brotworten bei Mk/Mt. Deshalb
muss freilich nicht das Kelchwort bei Pls/Lk auch schon das urspriinglichere
semn.

Daraus ergibt sich folgender Gesamtbefund: Alle vier Berichte handeln
von ,der Nacht, in der er (= Jesus) iiberliefert wurde* (1 Kor 11,23). Jesus
nahm Brot und verband das Brechen und das Segnen des Brotes mit einer
Deutung; aber die ist so verschieden, dass sich eine ,,Urform* allenfalls pos-
tulieren lasst:

— .Dies ist mein Leib.* (Mk/Mt in der vielleicht urspriinglichen Form)
— ,,Dies ist mein Leib - fiir euch® (so von Paulus erweitert)
~ ,Dies ist mein Leib — der fiir euch - (hin)gegebene® (wie Lk verdeutlichr).

Gemeint ist: ,,Das bin ich, in meiner Person, in meiner Leibhaftigkeit (also mit
Fleisch und Blut!)* - so wie ich immer da war fiir euch” - . bis zur Hingabe
meiner selbst in den Tod*.

Es hat demnach wenig Sinn, eine der Formeln herauszugreifen und sie in
strenger Form verbindlich zu machen, wie das die lateinische Kirche zundchst
mit der mk/mt Fassung tat, seit dem Konzil mit der lk Fassung tut.*!

Dasselbe gilt von den Kelchdeutungen, die ja noch starker voneinander
abweichen:

~ ,Dies ist mein Blur des Bundes, das ausgegossene fiir viele* (Mk)
~ ,Dies ist mein Blut des Bundes, das ausgegossene fiir viele ~ zu(m) Erlaf8 von Siin-
den® (Mt)

»Dieser Kelch ist der neue Bund in meinem Blut® (Pls)

wDieser Kelch (ist) der nene Bund in meinem Blut — das fiir euch ausgegossene*

(Lk).

Gemeint ist: Jesu Blut erneuert den Alten Bund bzw. erfiillt die Erwartung
eines Neuen Bundes; in jedem Fall wird der Bund durch sein Blut besiegelt,

1

2 Liturgische Praxis steht also auch bei Mk/Mt im Hintergrund; aber man sollte sich
hiiten, daraus bereits auf eine allgemeine Praxis der gesamten Kirche® zu schlieflen, warnt
Horricurer, Anaphora 149, zu Recht.

# Natiirlich geschah und geschiehr das aus pastoralen Griinden, damit kein Zweifel auf-
kommen soll beziiglich der Giiltigkeit der ,, Wandlung*.
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und sein fiir die Vielen vergossenes Blut ist heilsbedeutsam: Es tilgt die Siinden
der Vielen.*

Auch hier zeigt sich, dass es nicht auf eine bestimmte Formel ankommt,
sondern dass Jesu Tod in seiner Bedeutung fiir Bund und Siindenvergebung —
und damit fiir das Heil der Welt ausgelegt wird. Ob diese Deutung historisch
von Jesus stammt und als Einsetzung der Eucharistie verstanden werden darf,
muss zundchst offen bleiben. Der fehlende ., Wiederholungsbefehl® bei Lk
(wie bei Mk/Mt) spricht eher dagegen.

Der Befund zwingt zu einigen erganzenden Fragen: Was ist itberhaupt von
den ,, Wiederholungsbefehlen* zu halten? Wie wortlich sind die Deuteworte
zu Brot und Wein zu nehmen? Stammen sie iiberhaupt von Jesus, oder haben
wir es mit Deutungen durch die Herrenmahl feiernde Gemeinde zu tun? Was
lisst sich zur paulinischen und lukanischen Auffassung zur Eucharistie aus
anderen Texten gewinnen?

III. Die ,, Wiederholungsbefehle®

Das Fehlen von solchen bei Mk/Mt wird im allgemeinen so erklirt, dass beide
ihre ., Einsetzungsberichte® in den historischen Zusammenhang der Passions-
erzdhlungen einordnen und dabei sich streng an die historischen Vorginge
halten, ohne liturgisch-rituelle Gesichtspunkte einzubringen.* Aber bei die-
ser Annahme fragt sich, warum das so sein soll. Wiren diese Aufforderungen
zu einem ,, Tun zu seinem Gediachtnis* nicht auch unter historischen Gesichts-
punkten berichtenswert gewesen als Teil des Abendmahlgeschehens? Niher
liegt also doch wohl die These, dass die ,, Wiederholungsbefehle“ erst hin-
zukamen, als die junge Kirche das Vermichtnis Jesu in Form des von Paulus
beschriebenen ,,Herrenmahls® zu feiern begann und dieses Vermichtnis in die
Symbole Brot und Wein verdichtete. Das Auftauchen der ,,Wiederholungs-
befehle“ wire demnach atiologisch zu verstehen. Sie sollen im Nachhinein
begriinden, warum und was gefeiert wird.*

Dass Lk nur einen ,, Wiederholungsbefehl“ iibernimmt, namlich den zum
Brot, wird uns noch beschiftigen.

Dass bei dieser Feier letztlich das Wirken Jesu ganz vom Kreuzestod her
ausgelegt und zusammengefasst wurde, ergibt sich schon aus den ,eschatolo-

# Das ,fiir euch® bei Pls/Lk ist eine Adaption der Tradition fiir die das Gediichtnis Jesu
feiernde Gemeinde; urspriinglicher ist wohl das , fiir viele* (d. h. fiir alle!) bei Mk/Mt.

# Die Angleichung von Brot- und Becherwort diirfte freilich ~ wie gesagt - eine liturgie-
geschichtliche Entwicklung erkennen lassen,

% B, KoLLMANN, Ursprung und Gestalten der frishchristlichen Mahlfeier (GTA 43), Got-
tingen 1990, kommt jedenfalls zu dem Ergebnis, dass Eucharistictraditionen ohne Bezug-
nahme auf Einsetzungsworte die urspriinglicheren sein diirften (vgl. 239-273, bes.
251.266). Krauck widerspricht in seiner Rezension, in: BZ 35 (1991) 265-268.
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gischen Ausblicken“?, die bei Mk (14,25) und Mt (26,29) an die Abend-
mabhlsberichte angehingt, bei Lk aber (22,15-18) wuchtig vorangestellt er-
scheinen®: ,Mit Begierde begebrte ich, dieses Pascha zu essen mit euch, be-
vor dass ich leide.” *

In den Deuteworten selbst kommt der Bezug auf den Kreuzestod zum Aus-
druck, wenn von dem fiir uns (hin)gegebenen Leib (Lk 22,19) und dem fiir
uns ausgegossenen Blut (Mk 14,24/Mt 26,28 und Lk22,20) gesprochen wird.

IV.Erginzende paulinische Aspekte zur Feier des Herrenmahls

Die Exegeten sind sich ziemlich einig, dass Paulus in 1 Kor 11,26 zu der in den
VV.23-25 wiedergegebenen Tradition seinen eigenen Kommentar gibt:
wDenn jedesmal, wenn ibr esst dieses Brot und den Becher trinkt, den Tod
des Herrn verkiindet ibr, bis dass er kommt.* Es geht also bei der Feier des
Herrenmahls nicht um eine Wiederholung des ,Letzten Abendmahls®, son-
dern um die Vergegenwirtigung des Kreuzesgeschehens. Fiir Paulus, der kein
Junger Jesu war und Jesus wohl auch gar nicht gekannt hat (vgl. 2 Kor 5,16:
wwenn wir auch Christos gekannt hitten ...“), konzentriert sich das ganze
Leben Jesu im Kreuzesgeschehen. Er hat sich, als er nach Korinth kam, ent-
schlossen, ,nicht etwas zu wissen bei euch, aufler Jesus Christos, und diesen
als Gekreuzigten” (1 Kor 2,2). Seine ganze Verkiindigung nennt er ,,das Wort
vom Kreuz" (1 Kor 1,18), d.h. sie ist fiir ihn Auslegung dessen, wovon das
Kreuz redet. Und es redet von: ,, Weisheit von Gott, Gerechtigkeit und Heili-
gung und Erlosung® (vgl. 1 Kor 1,30). In diesen und vielen anderen Begriffen
hat Pls seinen Gemeinden , Jesus Christos als den Gekreuzigten vor Augen
geschrieben™ (vgl. Gal 3,1) und so die Bedeutung des Kreuzes ans Licht geho-
ben.

Alles, was wir ,Sakramente* nennen, entstromt dieser Quelle: dem Kreu-
zesgeschehen als Heilsgeschehen. Die okumenisch leidige Frage nach der
wEinsetzung der Sakramente“ durch den historischen Jesus und nach den sog,
»Stiftungsworten® wiirde sich von Pls her erledigen: Jesus, der Gekreuzigte,
ist das ,sacramentum mundi®, das Heilsgeheimnis dieser Welt. Dieses am
Kreuz erworbene Heil wird verkiindigt an Glaubende in Wort und Sakra-
ment. Das gilt vor allem fiir die Eucharistie: Jesu Tod war ein ,,Sterben fiir
uns und um unseres Heiles willen®. Dafiir steht das Symbol des gebrochenen

¥ SODING, Eucharistie 18, nennt sie , Interpretationsschliissel fiir die Zusammenhinge*,
weine versteckte Leitperspektive®,

“ Benutzte Lk die Mk-Vorlage oder hat sein Text eigenes Gewicht? Eine ungeléste Streit-
fra

ge.
# Zugleich sind diese ,escharologischen Ausblicke® aber auch Ausdruck des Glaubens

Jesu an die Auferstehung der Toten, der den christlichen Auferstehungsglauben begriinder;
vgl. SopinG, Eucharistie 27.
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Brotes, gedeutet als der leibhaftig gegenwirtige gekreuzigte und auferstande-
ne Jesus. Sein fiir uns vergossenes Blut wird eigens gedeutet als Besiegelung
des (neuen) Bundes.

Es gibt aber bei Paulus noch einen zweiten fir unsere Fragestellungen re-
levanten Text: 1 Kor 10,16f.

»16 Der Becher des Segens, den wir segnen, ist er nicht Gemeinschaft des Blutes des
Christos? Das Brot, das wir brechen, ist es nicht Gemeinschaft des Leibes des Christos?
17 Weil ein Brot, sind wir, die Vielen, ein Leib, denn alle haben wir teil an dem einen
Brot."

Da ich zum Thema koinonia ein ganzes Buch geschrieben habe,” kann ich
mich hier kurz fassen. Das Prinzip unserer Ubersetzung (,,Miinchener Neues
Testament“”'), fir jedes griechische Wort nach Moglichkeit auch nur ein
deutsches zu verwenden, zwang uns zur Wiedergabe von koinonia als ,,Ge-
meinschaft®. Ganz korrekt miisste koinonia wiedergegeben werden mit: ,,Ge-
meinschaft (mit jemandem) durch Teilhabe (an etwas)®. ,Gemeinschaft mit
Blut* gibt keinen Sinn; es geht beim Trinken des Bechers um die ,,Gemein-
schaft mit Christus durch Teilhabe an seinem Blut“ und beim Essen des Brotes
um die ,, Gemeinschaft mit Christus durch Teilhabe an seinem (fiir uns hinge-
gebenen) Leib®. Zentral fir 1 Kor 10,16f. ist mithin der Gedanke an eine
»Gemeinschaft mit Christus® - und das im Kontrast zur Gemeinschaft mit
Gortzen beim Trinken vom Becher der Damonen und beim Essen von Gétzen-
opferfleisch (1 Kor 10,14-21).

Schon in 1 Kor 1,9 war dieser fiir den ganzen Brief zentrale Gedanke an-
gesprochen worden; aber da war noch offen geblieben, wie solche Gemein-
schaft zustande kommt und worin sie besteht. Jetzt macht Pls deutlich: Sie
entsteht durch das Essen und Trinken beim Herrenmahl und gibt Anteil an
seinem Sterben fiir uns, seinem fiir uns vergossenen Blut und seinem fiir uns
hingegebenen Leib.

Aber warum dreht Pls hier die Reihenfolge um und erwihnt zuerst das
Trinken aus dem Becher und dann erst das Essen des Brotes? Wir hatten den-
selben Sachverhalt schon bei der Besprechung der Didache beobachtet. Und
wie bei dieser scheint die Umstellung durch eine Erweiterung der Deutung des
Brotes bedingt zu sein. Beide Male geht der Blick auf die Kirche: In der Did
erscheint sie als gesammelt von den Enden der Erde wie das Brot, das zer-
streut war und gesammelt eins wurde. Bei Pls hingegen ist die Kirche (bzw.
zunichst konkret: die Gemeinde) das Ergebnis des Essens der Vielen von
dem einen Brot, das da ist ,Leib Christi*, so dass alle, die davon essen, ,,wer-

0], Hainz, Koinonia. ,Kirche® als Gemeinschaft bei Paulus (BU 16), Regensburg 1982;
vgl. auch EWNT, Band 11, 749-755

"' Ich benutze selbstverstindlich das MNT (Disseldorf 72004), an dem Prof. . EcKerT
mafSgeblich mirgearbeirer hat.
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den, was sie essen: Leib Christi® (so die zutreffenden Deutungen des Johannes
Chrysostomus und des Johannes Damascenus® zu 1 Kor 10,16f.).

Auch diese Umstellung mit ihrer Deduktion der Kirchengemeinschaft aus
der Eucharistiegemeinschaft mit Christus® verstirke also unsere Argumenta-
tion, dass es bei der Feier des Vermichtnisses Jesu zentral um das Symbol des
Brotes ging, und nur sekundir um die weiterfithrenden Gedanken im Zusam-
menhang mit dem Kelch bzw. dem Blut Christi, vergossen zur Besiegelung des
(neuen) Bundes und zur Vergebung der Siinden. Kelch und Brot gehoren zwar
zur ,,Vollgestalt“ der Feier, aber das Hauptgewicht liegt auf der Deutung des
Brotes.

V. Das ,,Brotbrechen® bei Lukas

Mit dem bei Pls Beobachteten treffen sich nun auch die Sachverhalte, die sich
bei Lk in Evangelium und Apostelgeschichte erkennen lassen:

Dass Lk beim Einsetzungsbericht 22,19f. den ,, Wiederholungsbefehl* nur
beim Brot hat, haben wir schon festgestellt. Dass er aber die ganze Feier im-
mer nur ,das Brotbrechen® nennt, ist ein auffilliger Tatbestand, der nach Er-
klirung verlangt. Ublicherweise sagt man, ,,Brotbrechen stehe ,pars pro to-
to*, also ,als Teil fir das Ganze“. Gemeint ist: Auch wenn nur das
Brotbrechen angesprochen sei, sei doch — selbstverstandlich — der Kelch mit-
gemeint. Aber diese Selbstverstandlichkeit ist so wenig plausibel wie die gan-
ze Erklirung. An keiner Stelle, wo vom ,,Brotbrechen“ die Rede ist, kime
man auf den Gedanken, den Kelch mitdenken zu miissen: Die Emmausjiinger
erkennen Jesus ,,beim Brechen des Brotes* (Lk 24,35); die Jiinger nach Ostern
verharren ,beim Brechen des Brotes“ (Apg 2,42) bzw. ,brechen das Brot
nach Hausern® (Apg 2,46). Der sonntigliche Gottesdienst ist deutlich ange-
sprochen in Apg 20,7: ,Am ersten (Tag) der Woche aber, als wir versammelt
waren, zu brechen das Brot*, und 20,11 spricht klar vom , Essen des Bro-
ICS“ 3 4

“ Vgl. ELerT, Abendmahl 311

 Diese Einsicht miisste eigentlich dazu helfen, das iibliche Okumeneverstindnis auf-
zugeben: Die Eucharistie ist der Quellgrund der Kirchengemeinschaft, also nicht die Kir-
chengemeinschaft die Voraussetzung fiir die gemeinsame Feier der Eucharistie! Als einer
der wenigen hat das W, ELert, Abendmahl und Kirchengemeinschaft, frith erkannt und im
Titel seines Buches zum Ausdruck gebracht.

" Hinzuweisen ist auch auf die verschiedenen Berichte von der , Brotvermehrung®, in
denen sich Anklinge an die Eucharistiefeiern der frithen Kirche finden. Auch hier gehr es
nur um das Bror.
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VL. Das Brot im Johannesevangelium

Weil die Vorgeschichte des JohEy, wie es heute im NT steht, ziemlich komplex
zu sein scheint, ist es nicht ganz einfach, Einigkeit in der Beurteilung des Fol-
genden herzustellen, zumal in der Johannesforschung wieder weitgehend
»synchrone Lektiire“ propagiert wird. Aber damit wird man den Problemen
des JohEv nicht beikommen. Zunichst die Sachverhalte:

Auch Johannes setzt ein ,letztes Abendmahl Jesu mit seinen Jiingern® vo-
raus (Joh 13,1ff.). Aber von einer ,Einsetzung der Eucharistie® ist bei dieser
Gelegenheit nicht die Rede, Statt dessen erzihlt Joh von der Fuwaschung,
die Jesus an seinen Jingern vornimmt; und er liefert dazu gleich zwei Deutun-
gen.” Die erste in den VV. 6-11 ist schwierig, ja in hohem Mafe ritselhaft;
die zweite hingegen in den VV. 12-17 ist einfach und plausibel:

. 14 Wenn ich wusch eure Fiiffe, der Herr und der Lehrer, schuldet auch ihr, einander zu
waschen die Fiile; 15 denn ein Beispiel gab ich euch, damit, gleichwie ich euch tat,
auch ihr tut.®

Er gab ihnen ein Beispiel seiner Liebe (13,1), das Nachahmung verlangt.

Uber die erste Deutung habe ich kiirzlich einen Festschriftartikel verfasst,
auf den ich hier verweisen kann.* Demnach versteht man diese verschliisselte
Symbolik der Fuwaschung nur, wenn man sie als Auslegung des Kreuzes-
geschehens als Heilsgeschehen erkennt. Nur so werden die Einzelheiten der
Deutung nachvollziehbar: Wenn Jesus zu Petrus sagt: ,, Was ich tue, weifit du
jetzt nicht, erkennen wirst du (es) aber danach* (V. 7), wird man an die Zeit
nach Ostern denken miissen, wenn sich das Kreuzesgeschehen als Heils-
geschehen erkennen lasst. So wird auch das zweite Ritselwort Jesu in V. 8
verstehbar: ,, Wenn ich nicht dich wasche, bast du nicht Teil mit mir.“ Voraus-
setzung allen Heils ist das Tun Jesu: sein Sterben fiir uns. Teilhabe am Heil als
Teilhabe an thm ist deutlich Eucharistiesprache (vgl. Pls 1 Kor 10,16f.). Und
wenn schliefllich in V. 10 vom ,Gebadeten* gesagt wird, er habe ,nicht(s)
notig, auffer die Fiifle sich zu waschen®, dann geht das weit iiber die natiir-
liche Bedeutung von Fulwaschung hinaus und erinnert an Taufsprache; nur
da gibt es eine ,Reinigung durch das Bad des Wassers im Wort“ (Eph 5,26),
ein ,Bad der Wiedergeburt* (Tit 3,5).

Die Fufwaschung scheint also — wie ich es in besagtem FS-Beitrag heraus-
gestellt habe - bei Joh als zusammenfassende sakramentale Symbolhandlung
verstanden zu werden, die in dhnlicher Weise wie Pls das, was man spiter

¥ Dazu G. RicHTER, Die Fufwaschung im Johannesevangelium (BU 1), Regensburg
1967, v.a. 285-320.

* J. Hainz, FuBwaschung als Sakrament?, in: Wohin du auch gehst (FS fiir F. J. Stende-
bach, hg. v. Th. KrosTerkamr und N. Lourink), Stuttgart 2005, 30-42.

182



»Sakramente® nennen wird, als Auswirkungen des Kreuzestodes Jesu be-
greift.”’

Von einer ,,Einsetzung der Eucharistie* braucht dann im Zusammenhang
des letzten Mahles Jesu im Kreis seiner Jiinger nicht gehandelt zu werden, die
Fuflwaschung hitte dieselbe Bedeutung: Teilhabe am Heil durch Teilhabe am
Heilstod Jesu fiir uns bzw. Teilhabe an ihm selbst.

Umso bedeutsamer ist die grofle , Brotrede* in Joh 6, in der uns Jesus als
»Brot aus dem Himmel*“ gedeutet wird (V. 32), und zwar ,das wahre®, das
jetzt ,,der Vater gibt“ — im Unterschied zu dem Brot aus dem Himmel, das
Moses einst den Vitern in der Wiiste gab; ,.denn das Brot Gottes ist der He-
rabsteigende aus dem Himmel und Leben Gebende der Welt* (V. 33). So ist
Jesus ,das Brot des Lebens* (VV. 35.48).

Wir miissen uns nicht mit der ganzen Rede (6,26—-358) beschiftigen;* sie
zielt auf V. §1, der die Summe zieht: ,, Ich bin das Brot, das lebendige, das aus
dem Himmel herabgestiegene; wenn einer isst von diesem Brot, leben wird er
in den Aion.

Bis hierhin ist ,,Brot* immer Metapher fiir den ganzen Jesus und ,,essen“
immer als ,,glauben® zu verstehen. Dann aber macht der Text mitten im Satz
eine Wendung und lasst Jesus sagen: ,, Und das Brot, das ich geben werde, ist
mein Fleisch fiir der Welt Leben* (V. 51¢). War es bisher der Vater, der in
Jesus das Brot aus dem Himmel den Glaubenden zu essen gibt, so ist es jetzt
Jesus selbst, der kiinftig ein Brot geben wird, das sein ,,Fleisch® ist.

Das in VV. 52-58 Folgende nennen die Fachleute gern ,,die Eucharistiere-
de* als Anhang zur ,,Brotrede®. Diesen Bruch zu leugnen, macht wenig Sinn;
man muss ihn schon erkliren. Und hier scheint sich doch das ,,Schichtenmo-
dell* zum JohEv am besten zu bewihren: Auf die ,,grundschriftliche®, den
Synoptikern nahe stehende Erzihlung von der wunderbaren Brotvermehrung
(6,1-15), in der Jesus als Prophet und (messianischer) Kénig angesehen wird,
baut der ,Evangelist seine Christusdeutung als das vom Himmel herab-
gekommene, Leben stiftende Brot auf. Im Rahmen seines hoheitschristologi-
schen Konzepts verweist er auf Jesu himmlische Herkunft, seine gottliche Sen-
dung und seine Heilsbedeutung fiir die Glaubenden. Nur sie ,essen“ vom
»Brot des Lebens* (vgl. den hermeneutisch wichtigen urspriinglichen Schluss-
vers 20,31).

Diese hoheitschristologische Konzeption wurde nach dem Tod des , Evan-
gelisten® zum Anlass fiir Streit in den joh Gemeinden. Davon geben die Joh-

7 Die zweite Deutung in den VV. 12-17 gibt dazu die parinetische Anweisung zur Nach-
ahmung,.

' Vgl. dazu G. RicuTER, Studien zum Johannesevangelium (BU 13, hg. v. . Hainz), Re-
gensburg 1977; darin: Zur Formgeschichte und literarischen Einheit von Joh 6,31-58, 88—
119, und: Die alttestamentlichen Zirate in der Rede vom Himmelsbrot Joh 6,26-51a, 199-
265.

183



Briefe Zeugnis (vgl. v.a. 1 Joh 2,18-27; 4,1-3; 2 Joh 7). Die Haretiker, die
mit ihrer Verkiindigung die joh Gemeinde(n) gespaltet haben und allgemeine
Verwirrung in die Welt hinaustrugen, scheinen sich selbst als legitime Anhin-
ger des , Evangelisten® verstanden zu haben, weil sie an die gottliche Her-
kunft und Sendung Christi glaubten; aber sie scheinen die Menschwerdung
Gottes in Christus und die Bedeutung des Menschen Jesus, zugleich die Iden-
titit von Jesus und Christus geleugnet zu haben. So musste sich ein ,,Redak-
tor®, den man heute nicht mehr als ,Mann der GrofSkirche®, sondern als
»Schiiler des Evangelisten® denkt, an die Aufgabe wagen, das Werk des Evan-
gelisten vor Missbrauch zu schiitzen und das zwischenzeitlich in den Verdacht
der Hiresie geratene joh Christentum an die werdende Grof8kirche heranfiih-
ren. Seine Hand ist nicht nur im Nachtragskapitel 21, sondern an vielen
Nachtrigen innerhalb des Evangeliums deutlich zu erkennen. Das beginnt
mit dem Anhangzum JohProlog (1,14-18) und endet mit der Thomasperiko-
pe (20,24-28). Nur so wird auch der eucharistische Anhang zur ,,Brotrede*
in 6,51¢-58 erklirbar: Weil Menschwerdung und Menschheit/Menschlichkeit
des vom Himmel Herabgekommenen bestritten wurden, betont der ,,Redak-
tor“ schon im Anhang zum Prolog (1,14a): ,,Und der Logos wurde Fleisch.*
Mit Fleisch will er also die menschliche Leibhaftigkeit unterstreichen — wie in
6,51c ff. Nun darf man sich freilich nicht irritieren lassen: Wenn der Text
6,52-58 vom Verzehren des Fleisches und Trinken des Blutes Christi spricht,
meint er bei Blut zunichst keinesfalls den Kelch aus der Abendmahlstraditi-
on; Fleisch und Blur sind vielmehr die Bestandteile des ,,Leibes“; und nur um
diese , Leibhaftigkeit* geht es.

Wie beim lukanischen , Brotbrechen® kreist also auch bei Joh alles nur um
das Brot: Jesus, ,das Brot des Lebens*.

VII. Zusammenfassung

Wenn es in der frithen Kirche darum ging, in einer Gedachtnisfeier das Ver-
michtnis Jesu zusammenfassend auszudriicken, gab es anfangs viele Wege
und Maoglichkeiten.” Vermutlich ldsst uns die Didache noch Ende des 1. Jh.
einen Blick werfen auf diese Vielfalt des Anfangs:*' Zum einen geht es in der

¥ Berz, Eucharistie 23: Der ,Doppelausdruck® meint ,den ganzen Menschen® (vgl.
V. 57f.: ,mich®; hier erscheint die Eucharistie ,als die sakramentale Verlingerung und Ver-
gegenwirtigung der Inkarnation®),

0 Zwei Grundtypen (einen eschatologisch bestimmten und einen paulinischen, am Tod
Jesu orientierten) unterschied bekanntlich H. Lierzmann, Messe und Herrenmahl (AKG 8),
Berlin *1955, Repr. 1967, 174-263 (239, 249{.). Dazu und zu Modifizierungen der Thesen
Lietzmanns s. KoLLmann, Mahlfeier 27-30.

Y NiEDERWIMMER, Did 173: [In Did 9f. haben wir das ilteste Formular der christlichen
Mahlfeier vor uns.* Korrmann, Mahlfeier 91-98, nennt die Befunde — gegeniiber Pls/Syn -
~recht eigenstindige Zeugnisse frithchristlicher Mahlpraxis® (98).
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Did um , Eucharistie“: eine Feier der Danksagung - also keineswegs um eine
Wiederholung oder Vergegenwirtigung des Geschehens beim Letzten Abend-
mahl oder auch des Kreuzesgeschehens. Die Riickschau galt zum anderen
dem ganzen Wirken Jesu, allem, was wir ihm verdanken an Leben und Er-
kenntnis.** Zu dieser offenbarten Erkenntnis gehért von Anfang an das Wis-
sen um das Israel Gottes, den heiligen Weinstock Davids, als den sich die Je-
susanhanger verstanden.®

Diirfte hier der Wein im Kelch der symbolische Haftpunke fiir diese Deu-
tung gewesen sein, so das Brot der fiir die Deutung Jesu als Lebenbringer -
»Brot des Lebens*, wie es dann bei Joh heiffen sollte.

Bei Paulus konzentriert sich, wie wir herausgestellt haben, das Leben Jesu
im Kreuzestod wie in einem Brennspiegel. Das Kreuzesgeschehen wird als
Heilsgeschehen gedeutet, und alles, was spiter als Sakramente, d.h. als
»Grundvollziige der Kirche“ verstanden wird, wird von Pls vom Kreuz her
ausgelegt. Wir finden aber auch bei Mk 10,45 eine zusammenfassende For-
mulierung, die das Lebensgesetz Jesu auf den Punkt bringen will und dabei
auf den leidenden Gottesknecht von Jes 53 zuriickgreift: ,, Der Sobhn des Men-
schen kam nicht, bedient zu werden, sondern zu dienen und zu geben sein
Leben als Lisegeld anstelle vieler.

Wir wissen leider nicht, wer Markus war; sollte er der ,, Johannes Markus“
der Apg sein (vgl. Apg 12,12.25; 15,37.39), wiire er zumindest eine Zeit lang
Missionsgefahrte des Paulus gewesen, hitte dessen Kreuzestheologie kennen
gelernt und dann selber versucht, in seinem Evangelium eine ,,narrative Kreu-
zestheologie“ umzusetzen in ,gelebte Kreuzesnachfolge“. Das wiirde noch
verstandlicher machen, warum Paulus und Markus, die dltesten Zeugen der
Abendmahlstradition, in der zusammenfassenden Deutung des Vermichtnis-
ses Jesu auf seine Hingabe fiir uns, die Vielen, am Kreuz abheben.

Stimmen unsere Uberlegungen zu Pls und Mk, betonen beide den Lose-
preis firr die Vielen bzw. fiir uns. Dabei nimmt Pls das soteriologische  fiir
uns“ wegen seiner Wichtigkeit zur Deutung des Brotes hinzu, weil der Kelch
offenbar nicht immer Gegenstand der eucharistischen Feier war. Beide werfen
in ihren Ausblicken — wenn auch auf unterschiedliche Weise — den Blick auf
das Eschaton, setzen also die Uberwindung des Todes durch die Auferstehung
voraus, lassen aber gerade so das Kreuzesgeschehen im Zentrum des Jesusver-
méchtnisses stehen.

* NiepErRWIMMER, Did 186: ,Das wahre, wirkliche, eigentliche Leben® und ,,die geof-
fenbarte Gottes-Erkenntnis*.

4 Auch hierzu gibr es viele Auslegungsmoglichkeiten, vgl. NiEpERWIMMER, Did 183 f.; er
selbst denke an , das eschatologische Heil“, aber das diirfte zu allgemein sein. KoLLmany,
Mahlfeier 81, prizisiert: ,Dank fiir das dem erwihlten Volk zugesagte messianische Heil,
das an die David gegebenen Verheifungen ankniipft.*
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Bleibt abschliefend ein Blick zu werfen auf einige Ungereimtheiten der
Abendmabhlstexte von Mk und Lk.

Der Langtext des Lk (22,15-18.19-20) beginnt mit einem Hinweis, wie
sehr Jesus begehrte, vor seinem Leiden das Pascha mit seinen Jiingern zu essen
(V. 15). Darauf folgt die Aussage, er werde es nicht mehr essen, bis es seine
Erfillung finde im Konigtum Gottes (V. 16). Ganz dhnlich sind die Worte
zum Becher, den Jesus nimmt (V. 18) und austeilt. Mit der Aufforderung:
Nebmt diesen und teilt (ibn) unter einander!“ (V. 17) verbindet sich keine
weitere Deutung des Bechers; der Bundesgedanke oder ein Hinweis auf Jesu
Blut finden sich nicht.

Nun fiel immer schon auf, dass sich bei Mk ein sehr dhnlicher Umgang mit
dem Becher findet, In Mk 14,23 ist lediglich davon die Rede, dass Jesus einen
Becher nahm, ein Dankgebet dariiber sprach und ihn dann an seine Jiinger
austeilte; und diese tranken sodann alle aus ihm. Erstin V. 24 wird eine Deu-
tung des Bechers nachgeschoben: ,,Dies ist mein Blut des Bundes, das aus-
gegossene fiir viele.” Mt wird das spiter in 26,27 f. korrigieren und die Auf-
forderung zum Trinken geschickt mit einem Begriindungssatz (,,denn dies
ist ...“) verbinden. Aber gerade dieser Begriindungssatz beweist die sekundi-
re Bearbeitung. *

Der Becher konnte also - in Verbindung mit dem , eschatologischen Aus-
blick* — das erste Element sein, an das sich die gesamte Deutung des Ver-
machtnisses Jesu im Blick auf Kreuz und Auferstehung anschloss.* Das wiir-
de auch erkliren, warum in der Didache und in 1 Kor 10,16 zuerst der Becher
erwihnt findet und dann erst das Brot gedeutet wird. Weil die daran sich fest-
machende Deutung aber schlieflich sich durchsetzt und sich sowohl fiir die
Zusammenfassung des Vermichtnisses Jesu wie auch fiir das Zustandekom-
men der Kirchengemeinschaft als das bedeutsamere Element erwies, erklirt
sich die zunehmende Bedeutung dieses Elements fiir die Feier des Vermicht-
nisses Jesu.

Man war daher bei der Okumenischen Konferenz von Lima 1982 auf
einem guten Weg, als man sich auf das frithkirchliche Eucharistieverstindnis
einigte, das nicht so sehr zuriickschaut auf das Letzte Abendmahl Jesu, son-
dern eine Vielfalt der Aspekte zusammenflieRen lisst in eine groffe Dank-
sagung fiir alles, was wir Jesus verdanken, wie das die Didache in vorbildhaf-
ter Weise rut.*

Dann kommt es bei dieser Feier zuletzt auch nicht auf die Rezitation der

“ Die Deuteworte der Abendmahlsberichte sind also zuniichst keinesfalls ,, Wandlungs-
worte", sondern Worte der nachtriglichen Erklirung.

4 Vgl. Kravck, Herrenmahl 322f,

# Vgl. dazu , Taufe, Eucharistie und Amt*, Konvergenzerklirung der Kommission fiir
Glaube und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen, Frankfurt a. M. / Pa-
derborn 1982.
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»Einsetzungsworte® an, sondern auf die Danksagung als ganze. Die Redukri-
on auf die sog. , Wandlungsworte* hat im Laufe der Zeit ganz aus dem Blick
geraten lassen, dass das Hochgebet als ganzes den lebendigen, leibhaftigen
Jesus vergegenwiirtigt, dem der Dank der Gemeinde gilt. Hochgebete ohne
Einsetzungsworte sind also keineswegs kirchentrennend - so wenig es die ver-
schiedenen Gestalten der Feier sind, sofern nur danksagend des ganzen Ver-
machtnisses Jesu gedacht wird."

Rom hat eine Briicke gebaut fiir die Okumene: Gemeinsame Herrenmahl-
feiern sind keine Utopie mehr.**

¥ Im Kommentar zur Eucharistie heiffr es in dem Lima-Dokument: ,,In den dltesten Li-
turgien meinte man, der gesamte ,Gebetsteil' bewirke die von Christus verheifiene Wirklich-
keit, Die Anrufung des Heiligen Geistes geschah sowohl fiir die Gemeinschafr als auch fiir
die Elemente von Brot und Wein. Die Wiedergewinnung eines solchen Verstindnisses konnte
uns helfen, unsere Schwierigkeiten hinsichtlich eines besonderen Momentes der Konsekra-
tion zu iiberwinden.*

# Was Rom gegeniiber der Liturgie des Addai und Mari zugestanden hat, hat durchaus
prinzipielle Bedeutung,
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FRANZ GEORG UNTERGASSMAIR

Okumene und Kirche

Bibelauslegung als Promotor der Okumene

Okumene ohne Heilige Schrift als Basis ist undenkbar. Die Offnung zur kriti-
schen Bibelexegese hat die Exegese in einem gewissen Sinn zu einer Vorreite-
rin der Okumene gemacht. Obwohl jedoch die biblischen Schriften von allen
Kirchen und christlichen Gemeinschaften als Basis ihres Selbstverstindnisses
und ihres Glaubenslebens anerkannt werden und obwohl im ékumenischen
Umgang mit der HI. Schrift sehr groffe Ubereinstimmungen, Anniaherungen
und Verstindigungen erzielt werden konnten, lassen die gegenwiirtig vorherr-
schenden hermeneutischen Ansitze immer noch viel Spielraum fiir theologi-
sche Folgerungen und praktische Konsequenzen im heutigen Horizont. Dies
muss auch beriicksichtigt werden, wenn das Thema ,Kirche® als zentrales
Thema in der Okumene' gegenwirtig ganz besonders wieder ins Blickfeld
tritt. Dafiir konnen zwei Griinde genannt werden: die hohen Erwartungen,
die an die am 31.10.1999 unterzeichnete ,Gemeinsame Erklirung zur
Rechtfertigungslehre des Lutherischen Weltbundes und der Katholischen Kir-
che“? gekniipft wurden und eine gewisse Erniichterung und Irritationen in
nachfolgenden Verlautbarungen'. Dass demgegeniiber weiterhin Grund fiir
eine positive Einschatzung der 6kumenischen Situation besteht, soll in einem
historischen Aufriss der Entwicklung der 6kumenischen Bewegung aus Sicht
der katholischen Kirche begriindet werden, um dann nach der Bedeutung der
Bibelauslegung mit Blick auf die Okumene und da im Zusammenhang mit der
Ekklesiologie zu fragen.

' Vgl. hierzu E Haun / K. KERTELGE / R. SCHNACKENBURG, Einheit der Kirche. Grund-
legung im Neuen Testament (QD 84), Freiburg / Basel / Wien 1979; F-G. UNTERGASSMAIR,
Die Einheit der Kirche im Neuen Testament, in: H. Jorg Ursan / H. Wacner (Hg.), Hand-
buch der Okumenik. Band I, Paderborn 1985, 51-87.

* Eine Darstellung und Zubereitung bieter F. G. UnTerGassmair / H. J. Ursan (Hg.),
Zum Thema: Gerechrtfertigt durch Gott — Die Gemeinsame lutherisch/katholische Erkla-
rung. Eine Lese- und Arbeitshilfe (Handreichung fiir Erwachsenenbildung, Religionsunter-
richt und Seelsorge), Paderborn 11999, 12000,

i Z.B. die Erklirung der Kongregation fiir die Glaubenslehre ,,Dominus Jesus® vom
5. September 2000 und die Empfehlung der Bischofskonferenz der VELKD , Allgemeines
Priestertum, Ordination und Beauftragung nach evangelischem Verstiindnis*, Hannover
2004,
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1. Die 6kumenische Bewegung: ,,Der 6kumenische Aufbruch im 20. Jahr-
hundert**

Nach dem Selbstverstandnis der katholischen Kirche als Universalkirche steht
sie im Dialog nicht nur mit dem evangelisch-lutherischen Weltbund, sondern
mehr oder weniger mit allen christlichen Kirchen und Gemeinschaften, die im
Okumenischen Rat der Kirchen (ORK) / Weltkirchenrat vertreten sind. Dies
hort sich heute fast selbstverstindlich an, ist es aber durchaus nichr, wenn
man in die Geschichte des Okumenischen Rates der Kirchen bzw. der Okume-
nischen Bewegung zuriickschaut, ,,von der sich die katholische Kirche offi-
ziell und verbindlich® bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil ,,bewuf3t fern-
gehalten hatte“’.

Die Kenntnis des 6kumenischen Aufbruchs im 20. Jahrhundert ist deshalb
so wichtig, weil nur so deutlich wird, dass die Zielvorstellungen von der einen
Kirche Jesu Christi nicht als schon fertige Formulierungen dem Betrachter
begegnen, sondern im Laufe eines sehr komplexen geschichtlichen Prozesses
Form und Ausdruck gewinnen. Okumene als griech. Wort bedeuter ,,die gan-
ze Erde betreffend“. Okumenische Bewegung meint im weitesten Sinne die
Zusammenfithrung aller Menschen auf dieser Erde. Bevor man aber von
Okumene in diesem allumfassenden Sinn sprach, gab es die Zielvorstellung
von einer Zusammenfiihrung aller Christen auf dieser Erde, die in Kirchen
und christlichen Gemeinschaften getrennt miteinander lebten und leben. Ana-
log dazu kam erst in deren Gefolge und befliigelt besonders durch das inter-
religiose Gesprich die Zielvorstellung von einer Gemeinschaft aller Glaubi-
gen der verschiedenen Religionen auf dieser Welt auf. Okumene kann daher
wenigstens eine dreifache Bedeutung haben:

Okumene — im Sinne der Einheit aller Menschen
Okumene — im Sinne der Einheit aller Religionsmitglieder
Okumene — im Sinne der Einheit aller Christen.

Die okumenische Bewegung seit Ende des 19. Jahrhunderts und besonders im
20. Jahrhundert hat es mit der Einheit aller Christen in der Kirche Jesu Christi
zu tun. Sie will jene ,Kriterien ermitteln, die zu der vom Herrn der Kirche
gewollten Gestaltwerdung der einen Kirche fithren und zugleich von allen
Kirchen anerkannt werden“¢. Thre Wurzeln liegen in der christlich-sozialen
Bewegung des 19. Jahrhunderts bzw. der Friedensarbeit Anfang des 20. Jahr-
hunderts. Als eigentliche Geburtsstatte der 6kumenischen Bewegung gilt die

* H. Doring, Kapitel I = Der 6kumenische Aufbruch im 20. Jahrhundert, in: H. J.
Ursan / H. WaGNER (Hg.), Handbuch der Okumenik. Band 11, 15-94,

$ H. Mever, Okumene = trotzdem! Okumene im Spannungsfeld zwischen ,,Schon jetzt®
und ,Noch nicht* (aus dem MS seines Vortrages am 14.02.2005 in Osnabriick).

* DORING, Der 6kumenische Aufbruch, 16.
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damalige Missionsbewegung mit der Weltmissionskonferenz von Edinburgh
1910. Es waren die Missionare, die vor Ort die Tragik der Spaltung unter den
Kirchen am meisten empfanden und an ihr zu tragen hatten. Die Uberzeu-
gung, dass die Spaltung ein Argernis ist und dem Missionsauftrag zuwider
sprach, war fest verankert. Auch der zu dieser Zeit gegriindete Christliche
Studentenweltbund (1896) wurde von der ersten Weltmissionskonferenz in
Edinburgh ins gemeinsame Boor geholt. Allerdings darf man zu dieser Zeit
die Bezeichnung ,, Weltkonferenz*“ nicht im eigentlichen Sinn verstehen. We-
der der gesamte Weltprotestantismus, noch die Orthodoxen, noch die Katho-
liken waren vertreten. Es war vor allem eine Initiative des amerikanischen
und anglikanischen Protestantismus. Aber auf dieser Konferenz wurden die
Weichen gestellt fiir die weitere Entwicklung und Ausbreitung der ékume-
nischen Bewegung, die, bildhaft gesprochen, sich aus kleinen Quellfliissen zu
einem Strom entwickelt hat, der unaufhaltsam sich durch die Zeiten bahn
bricht, fortentwickelt, viel Neuhinzugekommenes auf- und mitnimmt. Das
Missionsanliegen als anfingliche wichtige und tragende Komponente fithrte
zu praktischem 6kumenischen Verhalten (Life and Work / praktisches Chris-
tentum). In der Folge erkannte man auch, dass es bei der Konzentration auf
die praktische Zusammenarbeit nicht bleiben konnte und forderte eine Ursa-
chenforschung hinsichtlich der Spaltung der Christenheit, dies besonders in
einer Erorterung der Fragen des Glaubens und der Kirchenverfassung. Es ent-
stand (wohl schon 1910) die Konferenz ,Glauben und Kirchenverfassung*
(Faith and Order), die eine Anzahl wichtiger Dokumente multilateralen Cha-
rakters hervorbrachte. Mit der sog. Lima-Erklirung (1982: Taufe, Eucharis-
tie und Amt)’, die den Charakter eines Konvergenztextes (im Unterschied zu
Konsenstext) besitzt, verschuf sich die inzwischen als Kommission bezeichne-
te Abteilung fiir Glauben und Kirchenverfassung innerhalb des 1948 in Ams-
terdam gegriindeten ORK grofe Anerkennung. Thre Arbeit bildet im ORK
nach einem seiner Vorsitzenden (Ph. PorTer) den ,,Mittelpunke® des okume-
nischen Ringens. Auf ihrer dritten Weltkonferenz 1952 in Lund war erstmals
auch die katholische Kirche mit vier offiziellen Beobachtern vertreten. Man
kann sagen: Die katholische Kirche beginnt damit auf das gemeinsame Schiff
der Okumenischen Bewegung aufzusteigen.*

7 Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklirungen der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen, Frankfurt a. M. / Paderborn 1982;
auch in: H. MeYER u.a. (Hg.), Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Samtliche Berich-
te und Konsenstexte interkonfessioneller Gespriiche auf Weltebene 1931-1982, Paderborn /
Frankfurra. M. 1983, 545-585.

' Erster offizieller Bericht iiber ,Okumenischer Rat der Kirchen / Rémisch-katholische
Kirche®, in: MEYER, Dokumente, 586-597.
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2. Katholische Kirche und Okumenebewegung

Das Streben nach Wiederherstellung der Einheit und dessen institutionalisier-
te Gestalt im ORK stellte eine Herausforderung fiir den Katholizismus dar.
Sah er doch die kirchliche Einheit schon in der romisch-katholischen Kirche
verwirklicht. Das modellhafte Selbstverstindnis der 6kumenischen Bewe-
gung (keine Weltkirche, sondern Kirchen in lebendigem Kontakt untereinan-
der mit dem Ziel kirchlicher Einheit) wurde auch als eine Anfrage an das Ein-
heitsverstandnis der katholischen Kirche und Theologie verstanden. In dieser
Zeit — zwischen dem Ersten (1869-1870) und dem Zweiten Vatikanischen
Konzil (1962-1965) - standen auch andere Fragen ganz vorne an: So etwa
die Einstellung der katholischen Kirche zur modernen Welt mit ihren gesell-
schaftlich-politischen Umbriichen, ihren geistigen und religiosen Grundstro-
mungen, die ,.als Infragestellung der Fundamente des christlichen Glaubens
iiberhaupt gelten konnten*?. Unter all diesen Fragen hat das Zweite Vatika-
nische Konzil auch und besonders die Frage nach der Einschitzung der ein-
zelnen nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften sowie die
Frage nach dem Verhaltnis zur 6kumenischen Bewegung im Ganzen differen-
ziert behandelt. Dies war moglich, weil in der Zeit, von der wir sprechen,
folgendes passierte: 1. Auf Gemeindeebene und dariiber hinaus hatten sich
in dieser Zeit die Kontakte zwischen den Christen verschiedener Konfessio-
nen verstiarkt. Dies hat zur Offnung der katholischen Kirche zur Okumene
gefiihrt. 2. Auch auf der Ebene der Theologie kam es zur Kontaktaufnahme.
Die Herausforderung durch die moderne Welt stellte die Christen vor die glei-
chen Probleme, denen man besser gemeinsam begegnen kann. Folgende
Punkte, die hier nur aufgelistet werden konnen, zeigen, dass man innerhalb
der katholischen Kirche zur Erkenntnis gekommen ist, dass zur Erreichung
der Einheit der Dialog und die Zusammenarbeit der getrennten Christen not-
wendig sind:

1. Die offizielle Kirche (Pipste) zeigte eine ansatzweise Offnung, indem sie
den Wunsch nach einer besseren Kenntnis der getrennten christlichen Kirchen
duflerte (z.B. Leo XII1.) und diese, ihrem Okumeneverstindnis entsprechend,
einlud zur Riickkehr in die katholische Kirche. Man spricht von Riickkehr-
Okumene.

2. Das Anliegen der Okumene wurde zum Inhalt ,institutionalisierter
Formen des Gebetes. Der biblische Hinweis, dass die Einheit selber letztlich
nur als Gabe Gottes erhofft werden kann, hat zur Einfithrung von bestimmten
Gebetszeiten gefiihrt: Leo XIIL. fithrte die Pfingstwoche ein (Gebetswoche vor
Pfingsten), wahrend zwei Anglikaner die Gebetsoktav vom 18.-25. Januar
anregten, die von Pius X. approbiert wurde.

* Vgl. H. Petry, Kapitel I1. Die romisch-katholische Kirche und die Okumene, in: Ursan /
WaeneRr, Handbuch der Okumenik. Band 11, Paderborn 1986, 95-168, 95.
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3. Die positive Einstellung der offiziellen Kirche zur Okumenischen Bewe-
gung, wie sie im Zweiten Vatikanischen Konzil dokumentiert wird, hat viele
Viter, die sich im praktischen, religiés-spirituellen und theologischen Bereich
beharrlich und zum Teil auch unter Einsatz ihres Lebens, fiir das Anliegen der
Okumene eingesetzt haben (Paul Couturier Max J. METZGER und viele an-
dere). Es war eben damals noch nicht wie heute selbstverstandlich, dass in all
diesen Bereichen auf katholischer Seite 6kumenische Kooperation vorstellbar
und realisierbar war. Man bemiihte sich also darum, innerhalb der katho-
lischen Kirche das Bewusstsein fiir die Notwendigkeit eines aktiven Einsatzes
fiir die Einheit zu wecken (z.B. Max PrigirLa, Arnold RADEMACHER). Im
Bereich der katholischen Theologie wurde durch einzelne hervorragende
Theologen, aber auch Theologengruppen das Terrain vorbereitet, auf dem
dann im Zweiten Vatikanischen Konzil Weichen fiir zukiinfrige Okumene ge-
stellt werden konnten (z. B. Yves CONGAR, Joseph LorTz, Robert GROSCHE —
Catholica-Begriinder; zu den Gruppen zahlen der ,,Stihlin-Jaeger-Kreis® und
»Die Katholische Konferenz fiir 6kumenische Fragen* [Franz THIJSSEN u.
J. Kardinal WiLLEBRANDS; Bibelexegese; liturgische Bewegung]).

3. Das Zweite Vatikanische Konzil und die Okumene

Dies waren einige Punkte, die die Zeit vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil
charakterisieren und auf den Wendepunkt in der Beziehung der katholischen
Kirche zur 6kumenischen Bewegung — wir haben das Bild vom unaufhalt-
samen Strom vor Augen — hinweisen, Es ist das Verdienst des Papstes Johan-
nes XXIII., dass sich die 6kumenischen Bemiihungen auf katholischer Seite
nunmehr ungehinderter und starker entfalten konnten. Der auf Verstindi-
gung bedachte Papst bekundete von Anfang seines Pontifikates an sein Inte-
resse an der Einheit der Christen in der einen Kirche. Teilte er mit seinen Vor-
gangern noch die Riickkehr-Okumene, so haben seine Worte der Bitte und
Aufforderung besonders herzlich einladenden Charakter: ,,Ich bin ... Josef,
euer Bruder® zitiert er Gen 45,41 an die Adresse der nichtkatholischen Chris-
ten. Hatte bisher die katholische Kirche durch Vertreter im Beobachterstatus
an den Konferenzen des ORK teilgenommen, so nahmen jetzt nichtkatho-
lische, offizielle Beobachter am Konzil teil und die Anwesenheit dieser von
ihren Kirchen Delegierten hatte einen beachtlichen Einfluss auf die Konzils-
entscheidungen gehabt. Es war aber nicht nur die Anwesenheit der nicht-
katholischen Beobachter und Giste auf dem Konzil, die die Mehrheit der
Konzilsviter veranlasste, sich immer wieder zu fragen, wie ihre Auflerungen
und Entscheidungen von den anderen christlichen Kirchen und Gemeinschaf-
ten wohl aufgenommen wiirden. Hinter diesem Bemiihen stand sicher auch
die Uberzeugung, dass das Herausstellen des katholischen Glaubensverstand-
nisses zusammen mit einem bewussten Eingehen auf die Fragen und Anliegen
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der anderen Christen ein Beitrag zur Verwirklichung der Einheit sein kénnte.

Hervorstechende Fragen und Anliegen, die aufgegriffen wurden, waren zu-

nachst schon von Martin LuTHER formulierte Desiderate:

- das Bemiihen um eine biblische Begriindung der Glaubenslehre;

= der Wille zur Erneuerung der Kirche mit der Feststellung: ecclesia semper
reformanda;

- die Zentrierung der Kreuzestheologie, die allerdings nur ansatzweise zu fin-
den ist, der aber in der Liturgie Ausdruck verlichen worden ist (Neugestal-
tung der Karfreitagsliturgie);

- der Gebrauch der Landessprache in der Eucharistiefeier;

- das Herausstellen des allgemeinen Priestertums der Glaubigen.

Freilich blieb manches sehr allgemein und bedarf der Konkretisierung.

Zu den Hauptthemen, die im Zweiten Vatikanischen Konzil behandelt
wurden, gehoren:
- das Verhaltnis Schrift — Tradition / kirchliche Lehre. Dem Wort Gottes
kommt eine zentrale Bedeutung in der Kirche und vor allem auch in der
Theologie als der ,Seele der Theologie* (Leo XIIL / Dei Verbum) zu. Be-
ziiglich der Funktion der Tradition / kirchlichen Lehre im Zusammenhang
mit der HI. Schrift und hinsichtlich einer verbindlichen Glaubenslehre gibt
es weiterhin Klirungsbedarf, wie umgekehrt fiirr das ,sola scriptura® der
Wunsch nach einer differenzierten Definition besteht.
~ Zentrales Thema war ohne Zweifel die Kirche. War bis dahin das katho-
lische Kirchenverstindnis ein Haupthindernis fiir eine gemeinsame Oku-
mene, so sind nun demgegeniiber Fortschritte festzustellen:
= in der Hervorhebung des Kollegiums der Bischofe gegeniiber dem
Papst;

= in der Betonung der Ortskirchen als Kirche;

= in der Grundlegung einer Theologie des Laikates. Dies zeigt, dass die
katholische Kirche nicht als ,Kleriker-Kirche* verstanden werden
mochte. Vor allem das Bild vom ,,Volk Gorttes* fiir die Kirche orientiert
sich an der HI. Schrift und gibt Raum fiir ein differenzierteres Verstand-
nis threr hierarchischen Strukrtur.

Differenzierte Sprechweise ist besonders angesagt, wenn tiber das Selbstver-

stindnis der katholischen Kirche und iiber ihr Verhiltnis zu den anderen

«Kirchen* im ORK und dariiber hinaus nachgedacht und Stellung bezogen

wird. Es gehort zur festen katholischen Glaubensiiberzeugung, dass die Kir-

che Jesu Christi in der katholischen Kirche verwirklicht ist (,subsistit
in...“).'" Ebenso gilt, dass ,auflerhalb ihres sichtbaren Gefiiges vielfiltige

Elemente der Heiligung und der Wahrheit zu finden sind®." D.h., dass das

' Dogmatische Konstitution ,Lumen Gentium*®, 8.
""" Lumen Gentium, 8; vgl. ebd., 16; Okumenismusdekret ,Unitatis redintegrario®, 3,
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Zweite Vatikanische Konzil den nichtkatholischen Glaubensgemeinschaften
das ,Kirche-Sein“ in einem differenzierten Sinn nicht abspricht. Einer solchen
Differenzierung wollte wohl auch nur die Erklarung der Kongregation fiir die
Glaubenslehre ,Dominus Jesus“ iiber die Einzigkeit und Heilsuniversalitat
Jesu Christi und der Kirche letztlich dienen. Dies ist dem damaligen Prifekten
der Glaubenskongregation, Joseph Kardinal RATZINGER, zu unterstellen, der
als jerziger Papst Benedikt XVI. in seiner ersten offentlichen Predigt unter Be-
zugnahme auf das Zweite Vatikanische Konzil als seine ,,erste Verpflichtung
diejenige nannte, ,mit aller Kraft an der Wiederherstellung der vollen und
sichtbaren Einheit all derer zu arbeiten, die Christus folgen*, wofiir der
wtheologische Dialog* notwendig sei. "

Dabhinter steht das offensichtlich schmerzhaft empfundene Eingestindnis,
dass die fehlende Einheit auch zu Lasten der katholischen Kirche geht, wie es
schon das Zweite Vatikanische Konzil formuliert hat: ,Obgleich namlich die
katholische Kirche mit dem ganzen Reichtum der von Gott geoffenbarten
Wahrheit und der Gnadenmittel beschenkt ist, ist es doch Tatsache, daff ihre
Glieder nicht mit der entsprechenden Glut daraus leben, so dafl das Antlitz
der Kirche den von uns getrennten Briidern und der ganzen Welt nicht recht
aufleuchter und das Wachstum des Reiches Gorttes verzogert wird. Deshalb
miissen alle Katholiken zur christlichen Vollkommenheit streben und, ihrer
jeweiligen Stellung entsprechend, bemiiht sein, dal die Kirche ... erneuert
werde ... Auf diese Weise werden sie (die Katholiken) die wahre Katholizitit
und Apostolizitit der Kirche immer vollstandiger zum Ausdruck bringen. Auf
der anderen Seite ist es notwendig, daff die Katholiken die wahrhaft christli-
chen Giiter aus dem gemeinsamen Erbe mit Freude anerkennen und hoch-
schitzen, die sich bei den von uns getrennten Briidern finden ... Denn was
wahrhaft christlich ist, steht niemals im Gegensatz zu den echten Giitern des
Glaubens, sondern kann immer dazu helfen, daff das Geheimnis Christi und
der Kirche vollkommen erfaft werde.“'" Das Dekret beschliefSt diesen ent-
scheidenden und aussagetrichtigen Artikel 4 mit einer Aufforderung, in der
Okumene voranzuschreiten, vor allem auch in der theologischen Forschung
durch intensive und weitergehende Klirung der zentralen ekklesiologischen
Fragen: ,, Mit Freude bemerkt das Heilige Konzil, daff die Teilnahme der ka-
tholischen Glaubigen am 6kumenischen Werk von Tag zu Tag wichst, und
empfichlt sie den Bischofen auf dem ganzen Erdkreis, daf sie von ihnen eifrig
gefordert und mit Klugheit geleitet werde.“'

Dieses 6kumenische Interesse und Anliegen fiithrt wie ein roter Faden
durch die verschiedenen Dokumente des Konzils (Kirchenkonstitution; Glau-

'* Papst Benedikt X VL., Predigt am 20.04.2005 (laut Tagespresse).
", Unitatis redintegratio®, 4.
" Ebd., 4.
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benskonstitution; Dekrete iiber die nichtchristlichen Religionen, iiber die Re-
ligionsfreiheit). Im Riickblick auf die Geschichte der Okumenischen Begeg-
nung bzw. der Okumene aus katholischer Sicht kann man sagen: Im Zweiten
Vatikanischen Konzil, das von einem charismatischen Papst einberufen wur-
de, in dem charismatische Kirchenfithrer aufgetreten waren und die grofle
Mehrheit der Konzilsvater den Geist Gottes in einem aggiornamento wirk-
sam werden liefen, sind 6kumenischerseits Begeisterung und Hoffnung aus-
geltst worden, die auch noch nach dem Konzil durch die Nachkonzils-Pipste
Paul VI. und Johannes Paul Il. gendhrt und gestirkt wurden - besonders
durch das Gesprich auf theologischer Ebene und 6kumenische Begegnungen
mit der Orthodoxie und den aus der Reformation hervorgegangenen anderen
christlichen Konfessionen. Der Riickblick zeigt, dass man von der Notwen-
digkeit der Okumene, d.h. des Einsatzes fiir die Herbeifiihrung der Einheit
der christlichen Kirchen und Gemeinschaften fest iiberzeugt war. Sie resultiert
letztlich aus der biblischen Erkenntnis und Gewissheit, dass Jesus Christus
entsprechend seiner Verheiffung seiner Kirche den Geist der Einheit senden
wird (vgl. Joh 17).

Dem scheint nun eine gegenwirtig festzustellende Entwicklung im Oku-
meneverstindnis gegeniiber zu stehen. Auf einer der letzten Jahrestagungen
des Wissenschaftlichen Beirates des Johann-Adam-Maéhler-Instituts (Pader-
born)* stellte der Leitende Direktor W. THONISSEN unter Bezugnahme auf
entsprechende Auerungen durch den Prisidenten des Pipstlichen Rates der
Einheit der Christen, Walter Kardinal KAsSPER, eine Spannung zwischen dem
Nachlassen des 6kumenischen Willens einerseits und dem fortgesetzten Be-
mithen um den weltweiten Dialog anderseits fest. Offensichtlich gehoren
beide Aspekte heute zu einer realistischen und niichternen Einschitzung der
okumenischen Lage, vor allem in Deutschland, zusammen. Vor einem Wie-
dererwachen eines Konfessionalismus und einem Okumeneverstindnis als
Riickzug aus der Okumene warnt W. GReIve vom Haus kirchlicher Dienste
der Evangelisch-lutherischen Landeskirche Hannover.'* Darin scheint man-
chen Situationsanalytikern ein grofler Teil gegenwirtiger, durch zuspitzende
Auferungen und Formulierungen von Erklirungen'” und Empfehlungen'® so-
wie Randerscheinungen bei grofen ékumenischen Ereignissen'® hervorgeru-
fener Irritationen und Resignationserscheinungen ihren Grund zu haben und

" Auf der Jahrestagung am 25.03.2004.

16 W, Greve, Okumenische Zerreiproben. Zwischen Globalisierungsfrage und neuem
Konfessionalismus, in: Okumenische Akzente 1 (2004),

7 Z.B. Dominus Jesus.

" Z.B. Allgemeines Priestertum, Ordination und Beauftragung nach evangelischem Ver-
stindnis. Eine Empfehlung der Bischofskonferenz der VELKD, Hannover 2004.

* Stichwort ,Gemeinsame Mahlfeier® beim Okumenischen Kirchentag 2003 in Berlin.
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deren Ausdruck zu sein. Dem steht aber wiederum die untrigliche Erkenntnis
gegeniiber, dass die okumenische Wende unumkehrbar ist.*

4. Die Bibelexegese als Promotor der Okumene

Der Neubeginn und  Durchbruch der kritischen Bibelexegese in der katho-
lischen Kirche?' aufgrund der bahnbrechenden Bibelenzyklika ,Divino af-
flante spiritu* von Pius XIL (1943), der nachfolgenden Instruktion der Papst-
lichen Bibelkommission ,Uber die historische Wahrheit der Evangelien®
(1964), der dogmatischen Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
+Dei Verbum* (,,Uber die gottliche Offenbarung*: 1965) und des 1993 pu-
blizierten Lehrschreibens ,,Die Interpretation der Bibel in der Kirche* haben
zweifellos die Okumene auf einem wichtigen Gebiet der Theologie und des
theologischen Dialogs befliigelt. Unter Riickgriff auf die Originalsprachen
der Bibel wurden im Kloster Loccum (1967) Richtlinien fiir eine gemeinsame,
okumenische Schreibweise der biblischen Eigennamen vereinbart. Denn ,die
verschiedenen Bezeichnungen der biblischen Personennamen (liefen) die
kirchliche Trennung immer wieder hervortreten und wirkten sich fiir das ge-
meinsame Leben und Horen des allen Christen gemeinsamen Wortes hem-
mend aus.“* Dies war als wichtige Vorbereitung fiir die Einheitsiibersetzung
und andere 6kumenische Ubersetzungen gedacht und stellte daher ,.einen be-
deutsamen Schritt auf die Einheit aller Christen im deutschen Sprachgebiet
dar.“* Die Renaissance der katholischen Bibelexegese zeitigte nicht nur 6ku-
menische Bibeliibersetzungen, sondern ebenso Warterbiicher (EWNT), Kon-
kordanzen (Konkordanz zur Einheitsiibersetzung), Kommentare (OTK,
EKK), Monographien und fithrende Zeitschriften (z. B. Biblische Zeitschrift),
die in der katholischen und evangelischen Exegese gleichermafen zitiert und
beriicksichtigt werden. In dieser Zeit der 60er und 70er Jahre des letzten Jahr-
hunderts ist geradezu ein Bibelboom auf breiter Ebene, an den Hochschulen
durch Aufwertung der Bibelexegese, in Bibelzentren (zentral in Stuttgart, pe-
ripherisch in den Di6zesen) und in Bibelkreisen festzustellen. Aber auch in der
Fachexegese hat die katholische den Anschluss an die evangelische lingst ge-

2 Mit Bezugnahme auf Papst Johannes Paul II. hat H. MEYER in seinem Vortrag iiber
«»Okumene - trotzdem!* (vgl. Anm.5) von einer solchen ,Wende*, die unumkehrbar sei,
gesprochen,

2 E-G. UNTERGASSMAIR, Neubeginn und Durchbruch der kritischen Bibelexegese in der
katholischen Kirche, in: W. ECKERMANN / |. Kurorka (Hg.), Neubeginn 1945 — Zwischen
Kontinuitit und Wandel (Vechtaer Universitatsschriften 4), Cloppenburg 1988, 151-163.

2 (Okumenisches Verzeichnis der biblischen Eigennamen nach den Loccumer Richtlinien,
hrsg. von den katholischen Bischifen Deutschlands, dem Rat der Evangelischen Kirche in
Deutschland und der Deutschen Bibelgesellschaft — Evangelisches Bibelwerk (Stuttgart
11971,%1981), 7.

4 Ebd.

196



funden. Dieses Gleichauf zeigt sich in den schon genannten Ubersetzungen
und in der ebenso, in Auswahl, erwihnten Sekundirliterarur. Hermeneutik
und Bibelauslegung gehen weiter. Sie miissen fiir neue Erkenntnisse und prak-
tische Wege offen bleiben, ja gerade auch und besonders mit Blick auf unsere
okumenische Situation. Wir haben als Zeichen 6kumenischer Bemiihungen
seitens der katholischen Kirche und da besonders auf dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil auf zwei Dokumente besonders hingewiesen, welche die Oku-
mene und die Bibelauslegung zusammenfiihren: das Okumenismusdekret
»Unitatis redintegratio” und die dogmatische Konstitution ,,Dei Verbum®.
Wihrend das erstgenannte Dokument seine Auswirkungen auf das Konzil
und seine Entscheidungen durchaus erkennen ldsst = wir haben oben auf 6ku-
menische Fortschritte hingewiesen —, stellt sich auch an das zweitgenannte
Dokument die Frage, ob die weiterfiihrenden hermeneutischen Aussagen
den iibrigen Konzilsdokumenten ihren Stempel bereits aufgedriickt haben.
Weiterfithrend stellt sich die Frage, ob die HI. Schrift in den nachkonziliaren
offiziellen Dokumenten der Katholischen Kirche, ihrem Wesen und ihrer
Funktion als Quelle des Glaubens entsprechend, beriicksichtigt wird und zur
Geltung kommt. Der Eindruck, dass die Hl. Schrift oft nur als Beleg fiir abge-
leitete Thesen, Meinungen und Behauptungen dient, als Hilfsmittel und Vehi-
kel fiir Belehrungen und Anleitungen, ist nicht ganz von der Hand zu weisen.
Er hat System und Geschichte. Denn in der Zeit vor dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil wurde die Hl. Schrift vielfach als Steinbruch benutzt, als se-
kundares Beweismittel fiir Glaubens- und Lehrsitze.

Der Katholizismus hat auf der Basis der oben beschriebenen Offnung fiir
die Bibelexegese innerhalb einiger Jahrzehnte eine Entwicklung durch-
gemacht, die sich von einer Situation, in der die Bibel kaum erwihnt wurde,
zu einer Situation gewandelt hat, in der die Bibel zu einem grundlegenden
Bezugspunkt von katholischer Theologie, Spiritualitit und Glaubensdiskussi-
on geworden ist. Dieser Wandel eroffnete Kommunikationslinien zwischen
religios interessierten Katholiken und Protestanten, die bis zu gemeinsamer
Bibellektiire und Gemeinschaft dariiber hinaus reichen. Wie aber zeigt sich
Art und Weise der Schriftwerdung in den Konzilstexten selbst? In der Aus-
gabe derselben durch Karl RAHNER und Herbert VORGRIMLER diirfte einlei-
tend folgender Kommentar als Antwort gewertet werden:

»Es liegt in der Natur der Sache, daf diese Schriftverwendung (gemeint ist: in den Kon-
zilstexten) je nach dem Thema, um das es sich handelt, grofler oder geringer ist. Fs
wire gewil ein falscher Biblizismus, hitte das Konzil versucht oder wiirde man von
ithm erwarten, daff immer und iiberall, zu jeder Frage, méglichst viele Bibelstellen zi-
tiert werden. Wo etwas in einer eigentlichen Berufung auf die Schrift, vor allem in den
beiden dogmatischen Konstitutionen, ausgesagt wird, kann man den Texten gewif das
ehrliche Bemiihen nicht absprechen, die Berufung auf die Schrift so zu gestalten, daf§
sie vor einer niichternen und sachlichen Exegese von heute bestehen kann. Damit ist
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nicht gesagt, daf jedes Bibelzitat in seiner jeweiligen Verwendung exegetisch unan-
fechtbar sei. Es lag nicht in der Absicht des Konzils oder in seiner Moglichkeit, seine
Themen unmittelbar aus einer biblischen Theologie heraus zu entwickeln. Wenigstens
im allgemeinen ist der Gedankengang, der Aufbau und der Zusammenhang der Gedan-
ken nicht unmittelbar aus der Schrift entwickelt, sondern aus dem heutigen Glaubens-
verstandnis der Kirche und ihrer Theologie (die aber selbst schon ein Stiick bibeltheo-
logischer inspiriert ist als etwa vor 40 Jahren) vorgegeben und wird dann in etwa
nachtriglich mit Bibelzitaten belegt. Diese Methode war konkret wohl unvermeidlich
und i€t sich fiir ein Konzil wohl auch im ganzen theologisch rechtfertigen. Aber damit
sind der Verwendung der Schrift, die gleichsam nach ,dicta probantia® befrage wird,
Grenzen gesetzt, die man unbefangen sehen mufi. Es ist auch selbstverstiandlich, daff in
den Konzilstexten die eigentlich textkritischen, formgeschichtlichen und geschicht-
lichen Probleme, die die heutige Exegese beschiftigen, nicht behandelt werden konn-
ten, Es geniigt, daff das Konzil in der dogmatischen Konstitution iiber die gottliche
Offenbarung eine solche Exegese und Bibeltheologie grundsitzlich als berechtigr aner-
kennt, auch wenn sie in den Konzilstexten selbst nicht angewendet werden konnten.“*

Dieser Umstand wird damit entschuldigt, dass dieses Konzil primir ein pas-
torales Konzil gewesen sei, in all seinen Texten von eigentlichen neuen dog-
matischen Definitionen abgesehen habe und dogmatische und moraltheologi-
sche Prinzipien auf der einen Seite und charismatisch inspirierte Weisungen
auf der anderen Seite aufgestellt habe, zwischen denen eine genaue Grenze
nicht gezogen werden kann.

Befragt man z. B. die nachkonziliaren péapstlichen Verlautbarungen —aller-
dings nur auf der Basis ausgewihlter Dokumente (Enzyklika , Evangelium
vitae“; Apostolisches Schreiben ,,Dies Domini®, , Instruktion zu einigen Fra-
gen iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester*; ,,Brief an die Frau-
en“) -, so laft sich folgendes Fazit® ziehen: Die HI. Schrift wird in ihrer Funk-
tion als Grundlage und Quelle der gorttlichen Offenbarung gesehen. Die
Quellenfrage ist nicht nur theoretisch im Sinne der einen ,,Quelle HI. Schrift*
gelost. Hier gibt es, 6kumenisch gesehen, aber noch Desiderata. Das traditio-
nelle Glaubensverstandnis der Kirche und ihrer Theologie ist unmittelbar lei-
tend. In zentralen Fragen der Theologie besteht die geforderte Einheit von
Schrift und Lehre. In ekklesiologisch-anthropologischen bzw. strukturellen
Fragen spielt die Tradition weiterhin eine entscheidende Rolle (vgl. Einstel-
lungen gegeniiber der Frage nach der Rolle der Laien und Frauen in der Kir-
che).

* K. RAHNER / H. VorGrIMLER, Kleines Konzilskompendium. Alle Konstitutionen, De-
krete und Erklirungen des Zweiten Vaticanums in der bischoflich beauftragten Uberset-
zung, Freiburg / Basel / Wien 21967, 32f.

* Das Fazit basiert auf einer Auswertung der oben genannten Dokumente nach vier Kri-
terien: a) Vorkommen von Bibelstellen; b) Art der Verwendung; ¢) Auflistung der Bibelzita-
te; d) Zitate als Einzelbelege oder gesamtbiblische Bewertung.
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Angesichts dieser Beobachtungen darf noch einmal die dogmatische Kon-
stitution , Dei Verbum® bemiiht werden, deren Anweisung beziiglich der Bi-
belauslegung sehr deutlich ist und bei Beachtung im ékumenischen Bereich
Schritte in die Zukunft versprechen diirfte:

wDa die Heilige Schrift in dem Geist gelesen und ausgelegt werden muss, in dem sie
geschrieben wurde, erfordert die rechte Ermirtlung des Sinnes der heiligen Texte, daf8
man mit nicht geringer Sorgfalt auf den Inhalt und die Einheit der ganzen Schrift ach-
tet, unter Beriicksichtigung der lebendigen Uberlieferung und der Analogie des Glau-
bens. Aufgabe der Exegeten ist es, nach diesen Regeln auf eine tiefere Erfassung und
Auslegung des Sinnes der Heiligen Schrift hinzuarbeiten, damit so gleichsam aufgrund
wissenschaftlicher Vorarbeit das Urteil der Kirche reift. Alles, was die Art der Schrift-
erklarung betrifft, untersteht letztlich dem Urteil der Kirche, deren gotrgegebener Auf-
trag und Dienst es ist, das Wort Gottes zu bewahren und auszulegen® (Art. 12).

Dazu ist der Beitrag der Fachexegese ebenso wie der iibrigen Theologie und
die Verankerung beider im lebendig-kirchlichen Glaubensverstindnis not-
wendig.

5. Okumene und Kirche - Der Beitrag der Fachexegese

In den vorausgegangenen Abschnitten wurde versucht, den Blick von der heu-
tigen Situation der Okumene, die teilweise durch Erniichterung, ja Riickzugs-
tendenzen zumindest in Deutschland charakterisiert werden diirfte, auf deren
Anfange und Entwicklung bis in die Zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils
mit seinem aggiornamento, seiner Aufbruchstimmung und Offnungstendenz
zu lenken, um die Notwendigkeit der Okumene heute zu unterstreichen und
einer gewissen Zuversicht den Weg zu bahnen. Dabei stellt sich uns in diesem
Beitrag die Frage nach der Verantwortung und dem Beitrag der Bibelexegese.
Es fragt sich nicht nur, inwieweit die offizielle Kirche ihre doktrinaren Ver-
lautbarungen auf eine verantwortete Bibelexegese mit ihren neuesten Er-
kenntnissen griindet — hier haben wir Desiderata angemeldet -, sondern es
stellt sich auch die Frage an die Bibelexegese selbst, inwieweit sie introvertiert
ihre Studien betreibt bzw. die heifen Themen und Eisen der Okumene im Au-
ge behalt und sich an den aktuellen Fragen und Antworten beteiligt. Bezeich-
nend diirfte die Beobachtung sein, dass 6kumenische Gremien in einem oft
unverhilltnismiflig hohen Grade von Vertretern der systematischen Diszipli-
nen besetzt sind. Bringen sich die Exegetinnen und Exegeten, wissend um die
konziliare Aussage von der HI. Schrift als der ,,Seele der Theologie®, in ge-
bithrendem Mafe in das 6kumenische Ringen ein? Gefragt sind Wortmeldun-
gen und Stellungnahmen vor allem im Hinblick auf kirchliche Verlautbarun-
gen zu 6kumenischen Themen, die ihren systematischen Ausfithrungen eine
wbiblische Grundlage* oder ein ,biblisches Verstindnis® vorweg schieben,
die nicht immer in ihrem kausalen und Basis bietenden Zusammenhang zum
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Folgenden erkennbar werden, Wir sind iiberzeugt, dass heutige Exegese nicht
wenige Ansatze bietet, um in ekklesiologischen® und anthropologischen Fra-
gen einen moglichen Schritt nach vorne zu tun.?” Im 6kumenisch-theologi-
schen Gesprich zur Stunde diirften sich die ungelosten Probleme vor allem
um die Ekklesiologie zentrieren, die hinter das Zweite Vatikanische Konzil
bzw. hinter die Confessio Augustana und iibrigen Bekenntnisschriften® nicht
zuriickgefiihrt werden darf, sondern gerade auf der Grundlage der Hl. Schrift
weiteren Erkenntnissen und damit Offoungen zugefithrt werden muss. An
bisherigen Grundaussagen der Bibel, die im okumenischen Dialog (bilateral
und multilateral) zum Thema ,,Kirche* einen Konsens darstellen, sollte nicht
geriittelt werden. Man ist gespannt auf die endgiiltige Ausgabe von ,All-
gemeines Priestertum, Ordination und Beauftragung nach evangelischem Ver-
stindnis. Eine Empfehlung der Bischofskonferenz der VELKD* vom 29. No-
vember 2004 (Vorveroffentlichung im Internet), die in der vorliegenden
Fassung in einem Sondervotum der Vorsitzenden des Ausschusses, der diese
Empfehlung erarbeitet hat, aus drei Griinden (darunter: er widerspricht Arti-
kel 14 der Confessio Augustana) abgelehnt und katholischerseits als Abschied
von einem bisher gemeinsamen Konsens in der Amtsfrage beurteilt wird (z. B.
auch von Walter Kardinal KAspEr). Das Papier stellt in der vorliegenden Dik-
tion nicht nur die ordinationstheologische Tradition des Luthertums in Frage,
sondern die vorgesehene Legitimation der gegenwirtigen ,, Beauftragungspra-
xis“ verlasst die bisherige gemeinsame biblische Grundlage und beinhaltet so
eine in okumenischer Hinsicht auflerst zu bedauernde Problematik. Der
Waunsch nach gegenseitiger Anerkennung der ,, Amter* wird dadurch in seiner

* Hierbei sei auch der wissenschaftliche Beitrag des mit dieser Festschrift zu Ehrenden
erwihnt, z. B. in'dem Aufsatz ,Dein Reich komme!* Zum problematischen Verhilenis ., Kir-
che und Gesellschaft* in den Schriften des Neuen Testaments, in: BiKi 43/4 (1988) 147-153.

#* Einen sehr beachtenswerten indirekten Beitrag zur Amtsfrage bieter |. ScHROTER in
seinem Vortrag ,, Gorttes Versohnungstat und das Wirken des Paulus. Uberlegungen zu 2 Kor
5,18-21%, den er auf einem Symposion zu Ehren von Otto Kuss (100, Geburtstag am
6.1,2005) in Konigstein am 8.1.2005 gehalten hart. Darin wird u.a, die Frage nach dem
»Wir“ in 2 Kor 5,18-20 durchgehend als auf Paulus, den Apostel, bezogen beantworter.
Hieran konnte sich erneur die Frage nach einer kirchlichen Amtsautoritit™ anschliefen.
SCHROTER selber ist dabei zunichst zuriickhaltender, wenn er folgert: ,Die Forderung nach
einem ,Priestertum aller Glaubigen® a8t sich deshalb ebensowenig direkt aus den Briefen des
Paulus herleiten wie eine kirchliche Amtsautoritar.“ Man darf fragen, ob dies die einzig
mogliche Konklusion aus seinen vorausgehenden Texterklarungen sein kein? Zur Frauenfra-
ge vgl. z. B. G. DAUTZENBERG / H. MERKLEIN /K. MULLER (Hg.), Die Frau im Urchristentum
(QD 95), Freiburg 1983; E G. UNTERGASSMAIR, ,Maria ... rithr mich nichtan!* (Joh 20,17),
Jesus und die Frauen, in: Hermann voN LAER / A. Scamrrr-von MUsLENFELS (Hg.), Frau-
enfragen = Frauensachen, Cloppenburg 1994, 151-166.

* Unser Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Ausgabe
fiir die Gemeinde. Im Auftrag der Kirchenleitung der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen
Kirche Deutschlands, velkd, herausgegeben vom Lutherischen Kirchenamr, Bearbeitet von
H. G. POHLMANN, Giitersloh *2000.
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Ernsthaftigkeit in Frage gestellt. Vielmehr gilt es, entsprechend einer Reihe
von Konvergenzerkliarungen, die offen gebliebenen und in der alles grund-
legenden ,,Gemeinsamen Erklirung zur Rechtfertigungslehre des Lutheri-
schen Weltbundes und der Katholischen Kirche“ von 1999 (GE) genannten
Themen, wie ,,das Verhiltnis von Wort Gottes und kirchlicher Lehre ... (,)
die Lehre von der Kirche, von der Autoritit in ihr, von ihrer Einheit, vom
Amt und von den Sakramenten, schlieflich von der Beziehung zwischen
Rechtfertigung und Sozialethik® (Art. 43) in einer Art Selbstverpflichtung
durch das Studium der biblischen Grundlagen einer Vertiefung zuzufiihren.”
Dazu und fiir eine zukiinftige vertrauensvolle Kooperation ist von entschei-
dender Bedeutung die Beachrung dessen, was im ,,Anhang (Annex)“ zur GE
abschliefend festgehalten wird: ,,In der Antwortnote der Katholischen Kirche
soll weder die Autoritit lutherischer Synoden noch diejenige des Lutherischen
Weltbundes in Frage gestellt werden. Die Katholische Kirche und der Lutheri-
sche Weltbund haben den Dialog als gleichberechtigte Partner (,par cum pari’)
begonnen und gefithrt. Unbeschadet unterschiedlicher Auffassungen von der
Autoritit in der Kirche respektiert jeder Partner die geordneten Verfahren fir
das Zustandekommen von Lehrentscheidungen des anderen Parmers®. "

Der Fortschritt in der Okumene hingt ganz entscheidend von einem ,,6ku-
menischen Klima* ab, das in der Okumene ein aufweisbares ,,Schon-jetzt*
anerkennt und sich einem noch vorhandenen ,,Noch-nicht* nicht verweigert
bzw. es verleugnet.’' Im Bereich der Exegese diirfen wir — wir hoffen, dass dies
in den vorausgegangenen Zeilen auch etwas deutlich werden konnte - ein
durchwegs offenes Klima feststellen, sowohl innerhalb der exegetischen Lite-
ratur als auch im Hinblick auf Begegnungen bei Studientagungen und Kon-
gressen. Allen ist dabei bewusst, was der auch als Okumeniker unter den Exe-
geten ausgewiesene und von mir sehr geschirzte grofe Neutestamentler
Heinrich SchLier tiber die Exegese geschrieben hat:

»+-» Und doch muf trotz aller Miihsal Auslegung der Schrift sein. Denn wenn sie auch
nichts anderes darstellt als einen immerwihrenden Aufhellungsprozef, einen durch
neue Fragen immer wieder neuen und doch die alten Antworten erfragenden, nie zu
Ende kommenden Dienst, so 6ffnet doch gerade sie, wenn sie sich recht verstehr und
ihre Zeit nicht mit Unniitzem vergeudet, den in der Geschichte geschehenen und in der
Schrift fiir alle Gegenwart erhobenen Anspruch der Wahrheit Gottes und hile ihre
Herrschaft in der Welt und fiir die Welt offen. Im offenen und alles 6ffnenden, alle
Zukunft Gottes einlassenden Anspruch Gottes leben, wer wollte das nicht in einer
Welt, die nichr weil, wie sie morgen aussieht?“*

# Vgl. die ,,Gemeinsame Offizielle Feststellung® zur GE von 1999, 3.
»Anhang (Annex)* zur GE von 1999, 4.

" Vgl H. MEvER, Okumene - trotzdem!, 4.

# H. ScHLier, Was heifft Auslegung der Heiligen Schrift?, in: WuW 19 (1964) 8/9, 504~
523, 522.
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HEINZ GIESEN

Das heilige Gesetz —
missbraucht durch die Siinde (Rom 7)

Der Christ wurde in der Taufe nicht nur von der ,,Siinde® (Rém 6), sondern
auch vom Gesetz befreit, wie Paulus mithilfe eines Vergleichs aus dem Ehe-
recht erklart (7,1-4). In 7,7-25 beschreibt er, wie sich Gesetz und Siinde beim
unerlosten Menschen aus der Sicht des Glaubenden zueinander verhalten,
nachdem er dieses Thema schon in 3,20; 4,14f. und 5,13.20 beriihrt hat, um
in 8,1-4 den Stellenwert des Geserzes fiir den Gerechtfertigten aufzuzeigen.
Die Befreiung des unerlosten Menschen von der Herrschaft der Gesetzes, von
der Paulus in 7,1-6 spricht, konnte zu der Schlussfolgerung fiihren, das Ge-
setz selbst sei Stinde. Der Apostel stellt deshalb nach Art der Diatribe die Fra-
ge, ob das Gesetz etwa Siinde sei, um das zugleich energisch zu verneinen
(7,7) (2.). Deshalb ist zunichst ein Blick darauf zu werfen, wie es zu dieser
Schlussfolgerung kommen konnte (1.). Abschliefend ist mit dem Ergebnis
der Untersuchung ein Ausblick auf Rém 8 zu verbinden (3.).

1. Befreit vom Gesetz fiir eine neue Bindung (Rom 7,1-6)

In Rém 7,1-6 behandelt Paulus ein fiir ihn sehr wichtiges und sensibles The-
ma, wie bereits aus der zweifachen Anrede der Adressaten mit ddehgoi
(7,1.4), die er zuletzt in 1,13 verwendet hat, hervorgeht. Um die Christen fir
seine Argumentation zu gewinnen, macht er ihnen ein Kompliment (captatio
benevolentiae), indem er sie als Menschen anspricht, die sich in gesetzlichen
Kategorien (vopog ohne Artikel) auskennen (V. 1a),' und ladrt sie dazu ein,
das folgende Beispiel aus dem Eherecht zu bedenken.

Was die Christen wissen, wenn sie gesetzliche Kategorien kennen, erfah-
ren wir aus dem in V. 1b formulierten Grundsatz, den man meist so versteht,
dass das Gesetz nur solange iiber den Menschen herrscht, wie er lebt. Das
fithrt weithin zu dem Urteil, Paulus habe sich im Bild aus dem Eherecht
(VV. 2f.) vergriffen.” Schon aus philologischen Griinden liegt es niher, den

! Vgl. zu dieser Interpretation N. BAUMERT, Antifeminismus bei Paulus? (FzB 68), Wiirz-
burg 1992, 165-175. In der Regel denkt man schon hier an die Tora oder vereinzelt an das
romische Recht. Vgl. die Kommentare z. St.

2 So mit verschiedenen Erklarungen z. B. H. Lierzmann, An die Rémer (HNT 8), Tiibin-
gen 1933, 71£; E. KAsEMANN, An die Romer (HNT 8a), Tiibingen 21974, 179; vgl. U. WiL-
ckeNs, Der Brief an die Romer. 2. Teilband (EKK VI/2), Ziirich u.a. 1980, 66; W. G. KOm-
MEL, Romer 7 und die Bekehrung des Paulus, in: DERs., Rémer 7 und das Bild des Menschen
im Neuen Testament (ThB 33), Miinchen 1974, 38; P. ALtHAus, Der Brief an die Romer

202



Relativsatz auf das Subjekt des Satzes ,,Gesetz“ zu beziehen.’ Nur so ist die
Schlussfolgerung aus VV. 2f. in V. 4 stimmig.* Die Charakterisierung des Ge-
setzes als lebendig im Sinn seiner Geltung kannten auch die Griechen; fiir Ver-
storbene hatte es entsprechend keine Geltung mehr.’ Mit ,herrschen iiber*
(7,1c) stellt Paulus betont heraus, dass das Gesetz den Menschen fest im Griff
hat (vgl. 7,7f.), da es ihm sagt: ,,Wenn du das nicht tust, wirst du sterben®,
ohne ihm die Méglichkeit einer Vergebung anzubieten. Genauso empfindet
die Ehefrau oder Verlobte, wenn sie einen anderen Mann liebt, ihr Gebunden-
sein an ihren Mann als Fessel und seinen Tod als Befreiung. Der Vergleich mit
dem Gesetz liegt auf der Hand: Wenn der Mann tot ist, gilt das Gesetz nicht
mehr (V. 3).¢

Paulus erinnert die Rémer daran, dass sie hinsichtlich des Gesetzes (Dativ
der Beziehung) getotet worden sind (vgl. Rom 7,4; vgl. 6,2). Gemeint ist das
durch die Siinde missbrauchte Gesetz im unerlosten Menschen (7,8.11.14),
von dem der Christ durch den eschatologischen Tod in der Taufe befreit wur-
de.” Durch den ,,Leib Christi“,* d. h. durch seinen Siihnetod und durch unser
Mitsterben mit ihm wurde dem Gesetz die Funktion der Anklage und der Ver-
urteilung genommen.® Das Gesetz selbst ist damit nicht aufgehoben, sondern
kann vom geistbegabten Gerechtfertigten (8,1.11) als heiliges (7,12) und
pneumatisches (7,14) erfiillt werden (13, 8-10). Das Getotetwerden in Bezug
auf das Gesetz eroffnet die Moglichkeit, sich mit einem anderen, namlich mit
dem auferweckten Christus wie mit einem Brautigam zu vereinen.'’ Wie 6,11

(NTD 8), Géttingen 1959, 64; W. ScumitHALS, Der Romerbrief. Ein Kommentar, Giiters-
loh 1988, 207 f. Vgl. dazu BaumerT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 168.

1 So schon vor BauMmEerT Antifeminismus (s. Anm. 1) 168 H. HomMEL, Das 7. Kapitel
des Romerbriefs im Licht antiker Uberlieferung, in: ThViat 8 (1961/62) 90-116, 91.

* Der Einwand, dass ,die in V. 3 angesprochene Freiheit vom Gesetz in V. 4 denen zuge-
sprochen wird, die selbst gestorben sind®, ist nicht stichhaltig. So aber K. HAAckER, Der
Brief des Paulus an die Rémer (ThHKNT 6), Leipzig #2002, 137f. Anm. 7 gegen die These
Hommels.

¢ Vgl. HommeL, Kapitel (s. Anm. 3) 93f. Apg 7,38 bezeichnet den Dekalog entsprechend
als Worte des Lebens.

¢ Vgl. H. Giesen, Séhne und Téchter Gortes kraft des Geistes, in: J. ECKERT u.a. (Hgg.),
Pneuma und Gemeinde (FS J. Hainz), Diisseldorf 2001, §9-91, 70.

7 Vgl. Giesen, Sohne und Tochter (5. Anm. 6) 70f.

i Damit ist die christologische Vorausserzung fiir unser Getoterwerden genannt. Vgl.
P. vON DER OSTEN-SACKEN, Romer 8 als Beispiel paulinischer Soteriologie (FRLANT 119),
Gottingen 1975, 190. Unzutreffend ist die Deutung auf die Kirche. Gegen J. A. Th. Rogin-
soN, The Body (SBT §), London 1952, 47. Anders NYGREN, Der Romerbrief, Géttingen
11959, 201. Mit der Mehrheit der Kommentare z. St.

* BAUMERT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 167; Joseph A. Frrzmyer, Romans (AncB 33),
New York 1993, 458.

19 Vgl. D. ZeLLER, Der Brief an die Rémer (RNT), Regensburg 1985, 132; FitzmyER,
Rom (s. Anm. 9) 459,
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begriindet hier die Auferstehung die neue Existenz.'" Der ,,Leib Christi“ ist
der in der Taufe und Eucharistie gegenwirtige Leib des Gekreuzigten. Ein
ekklesialer Bezug ist indes uniibersehbar'?, insofern alle Christen am Leib
des Gekreuzigten teilhaben." Ziel der Befreiung vom Gesetz und der neuen
Bindung an den Auferstandenen ist es, Frucht fiir Gott zu bringen. Sie schafft
die Grundlage fiir den ethischen Imperativ, in den Paulus sich selbst ausdriick-
lich mit einschliefSt. Frei vom Gesetz bedeutet mithin keine Bindungslosigkeit.

In V. § blendet Paulus zur Unheilsituation in vorchristlicher Zeit zuriick,
als die Christen noch ,,im Fleisch* und von ihm bestimmt, Siinder waren."
Dem entspricht die Zusicherung an die Romer: ,lhr aber seid nicht im
Fleisch, sondern im Geist* (Rom 8,9a). Der Mensch ohne Christus ist der
Macht des Fleisches unterworfen, dessen Trachten Feindschaft gegen Gort ist,
weil er sich dem Gesetz Gortes nicht unterordnet, was er nicht einmal kann
(8,7). Die unausweichliche Folge daraus ist der eschatologische Tod, das ab-
solute Unheil (8,5). Der Unheilsbereich des Fleisches wurde indes beim Erlos-
ten durch Gottes Heilshandeln iiberwunden (vgl. 8,3). In unserer unheilvollen
Vergangenheit waren die sindhaften Leidenschaften in unseren Gliedern'
am Werk (7,5) und haben unser Verhalten bestimmt.'* Mit sra@para nimmt
der Apostel die émBupion aus 6,12 wieder auf, so dass nicht von Leidens-
erfahrungen wie in Rém 8,18; 2 Kor 1,5-7; Phil 3,10, sondern von Leiden-
schaften, die sich in unseren Gliedern auswirken, die Rede ist.' Das Gesetz
verursacht sie nicht,'® sondern entlarve sie als sindhaft'” und bietet der Siinde
eine Gelegenheit (7,8.11).° Damit ist schon vorweggenommen, was Paulus in
7,7-13 breit ausfiihrt: Ohne das Geserz gibt es keine Erfahrung der Siinde, die

" Vgl. KASEMANN, Rom (s. Anm. 2) 178.

" So A, ScuweiTzer, Die Mystik des Apostels Paulus, Tiibingen 21954, 186; M.-].
LAGRANGE, Saint Paul, Epitre aux Romains (EtB), Paris ‘1922, 162; ROBINSON, Body
(s. Anm. 8) 47.

" WiLckens, Rom I (s. Anm. 2) 65; pers., Eucharistie und Einheit der Kirche, in: KuD
25 (1979) 67-85, bes. 73-77.

" Vgl ScumiTHaLs, Rom (s. Anm. 2) 209.

" Die ,Glieder* meinen den ganzen Menschen und sind mit ,Fleisch* auswechselbar.
Vgl. z. B. Zeller, Rom (s. Anm. 10) 135.

% So zuletzt auch Haacker, Rém (s. Anm. 4) 138. Nach BaumerT, Antifeminismus (s.
Anm. 1) 173 sind dagegen siindhafte Leiden gemeint, die vollzogen und erlitten werden. Fiir
seine These muss er zwischen émBupicu als aktive Siinden (Rom 6,12) und ma®ipara (Lei-
den infolge der Siinden) unterscheiden.

7 So mit Eduard Lonsg, Der Brief an die Romer (KEK IV), Gérttingen 2003, 208.

¥ Gegen KASEMANN, Rom (s. Anm. 2) 179; WiLckens, Rom II (s. Anm. 2) 69; M. Tueo-
BALD, Der Rémerbrief (EDF 294), Darmstadt 2000, 164; Douglas J. Moo, The Epistle to
Romans (NICNT), Grand Rapids, MI-Cambridge U.K. 1996, 419,

" Vgl. Helmut MErkLEIN, Paulus und die Siinde, in: DEgs., Studien zu Jesus und Paulus
I (WUNT 105), Tiibingen 1998, 316356, 329,

* TueosALD, Romerbrief (s. Anm. 18) 164f.
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ihrerseits das Gesetz missbraucht, um dem Menschen vorzugaukeln, er kénne
sich selbst erlosen. Es wird deutlich, wie unverséhnlich sich die alte, vor-
christliche Zeit und die Zeit seit der Taufe (vgl. V. 4¢c) gegeniiberstehen.

Jetzt aber, in der gegenwirtigen Heilszeit (V. 6a; vgl. Rom 8,1 u.6.), sind
wir vom Gesetz befreit. Die Unheilszeit ist fiir uns vorbei, da Gott an uns
gehandelr hat (Passivum divinum). Das eschatologische Sterben in der Taufe
geschieht nicht zugunsten des Gesetzes, wie meist interpretiert wird,*' son-
dern hinsichtlich des Gesetzes, in dem wir wie in einem Gefingnis festgehal-
ten wurden.? Aus diesem Gefangnis, d. h. aus unserer siindigen und verurteil-
ten Existenz, wurden wir befreit. ,Das heifft: Das durch Missbrauch des
Geserzes provozierte Siindige im Menschen, das vom Gesetz im Griff gehalten
wurde, so dass es sich als Sklave fiihlre, das ist i uns gestorben, und insofern
sind wir selbst unter dieser Rucksicht ,solche, die gestorben sind*.“** Entspre-
chend fungiert das Gesetz nach Gal 3,23 als Pidagoge, dessen Aufgabe in der
Antike nicht war, das Kind im eigentlichen Sinn zu erziehen, sondern es wie
ein Kerkermeister zu beaufsichtigen und zu iiberwachen. Diese Funktion hat-
te das Gesetz, bis Christus kam.*

Freiheit vom Gesetz bedeutet keine Beliebigkeit oder Willkiir, sondern be-
griindet ein neues Dienstverhiltnis (V. 6b). Aovigvewy im absoluten Sinn ist
wie meourarelv Ausdruck christlicher Lebensfithrung (6,4; 8,4), die sich in
der Neuheit des Geistes und nicht in der Antiquiertheit des Geschriebenen
vollzieht. Sie verschafft dem Christen den Zugang zum nvebpa. Und umge-
kehrt macht das rvetpa diese Neuheit im Glauben und in der Taufe zuging-
lich. Thr steht das antiquierte Geschriebene, das das Leben der Christen vor
ihrer Bekehrung bestimmte, unversohnlich gegeniiber. Alles Dasein, das nicht
von Christus bestimmt ist, ist veraltet, abgetan. Christliche Existenz ist escha-
tologisch qualifiziert; sie nimmt bereits teil an der mit Christus angebroche-
nen Endzeit.

Das yodpupa, das die unheilvolle Vergangenheit der Christen beherrschte,
ist mit dem vopog in seiner Funktion als Gefingnis identisch. An den drei
Stellen, wo Paulus ypdupa als Antithese zu rvedpa verwendet (Rém 2,27-

3 Z.B. James D. G. DunN, Romans 1-8 (WBC 38A), Dallas 1988, 368f.; Firzmyer,
Rom (s. Anm, 9) 458; Moo, Rom (s. Anm. 18) 414; HAAcker, Rom (s. Anm. 4) 138; Lon-
s, R6m (s. Anm. 17) 206‘207i anders LIETZMANN, R6m (s. Anm. 2) 73.

2 Die Attractio relativi £v @ ist nicht in év Tottg, év @ aufzulésen und als Neutrum zu
verstehen [gegen LAGRANGE, Rom (s, Anm. 12) 164; Theodor Zann, Der Brief des Paulus an
die Rémer (KNT V1), Leipzig-Erlangen 1925, 385; u.a.], sondern in 1@ vouuy, &v ¢ [mit
LierzMANN, Rom (s. Anm. 2) 73; A. ScHLATTER, Gottes Gerechrigkeit, Stuttgart *1975;
230; O. Kuss, Der Romerbrief. 2. Lieferung, Regensburg *1963, 438; H. ScHuier, Der Ro-
merbrief (HThK VI), Freiburg u.a. 1977, 219; KASeMANN, Rém (s. Anm, 2) 180; ZELLER,
Rém (s. Anm, 10) 132; zuriickhaltend Firzmyer, Rom (s. Anm. 9) 459].

# BAUMERT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 173.

# Vgl. E Mussner, Der Galaterbrief (HThK IX), Freiburg u.a. 1974, 257,
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29; 7,65 2 Kor 3,6), bezeichnet es nicht den Buchstaben®, sondern das ,,Ge-
schriebene“*. Wahrscheinlich orientiert er sich an Ex 32,15f. und an der in
der LXX begegnenden Wendung ta teyoappéva (v 1@ voug Movoi) u.a.”’
Der Sache nach ist die Sinaitora im Sinn von Jer 31(38),32 als nur ,,Geschrie-
benes und Vorgeschriebenes“* und damit als eine Grofle gemeint, ,,die den
Menschen zwar mit dem heiligen Gotteswillen konfrontiert, ihn aber niemals
zu dem von Gott geforderten = d. h. dem heiligen Gotteswillen entsprechen-
den - Tun zu fithren vermag“*’. Als formale Kategorie sagt es dem Menschen,
was in ihm bose und todeswiirdig ist. Der unerloste Mensch vermag jedoch
das als gut Erkannte nicht zu erfiillen; das Gesetz kann ihm keine Vergebung
zusprechen.” Im Licht des in ihm bezeugten heiligen Gotteswillens bringt das
Geschriebene das ganzlich unheilige Sein des Menschen ans Licht, behaftet
ihn mit der Siinde und spricht iiber ihn das Todesurteil (vgl. 2 Kor 3,6b).*
Dem Geschriebenen als dem nur auflerlich vorhandenen Gesetz entspricht
kein innerer Gehorsam.* Die Antithese ,,Geschriebenes-Geist* ist bei Paulus
gleichbedeutend mit der von , Fleisch-Geist*“.*

»Geist® meint die menschliche Existenz, sofern sie von der Gnade und
dem Leben des Auferstandenen geprigt und somit von Gottes heiligem Geist
durchdrungen, eine ,,neue Schopfung” (2 Kor 5,17) ist.” Das Gesetz hat ihn
nicht mehr im Griff, weil er nicht mehr auf es fixiert ist. Den entscheidenden
Punkt des Vergleichs aus Rom 7,2 f. verlegt Paulus bei seiner Anwendung in
7,4 deutlich in den Menschen selbst. In jedem einzelnen Menschen stirbt in
der Taufe der ,Mann*, so dass das Gesetz nicht mehr gilt und die ,,Frau* frei
wird fiir einen anderen, namlich fiir Christus.** Mit V, 6 hat Paulus die The-

# Im Plural sind yodupara (2 Kor 3,7; Gal 6,11) dagegen die Buchstaben. Vgl. O. Ho-
Fius, Geserz und Evangelium nach 2. Korinther 3, in: JBTh 4 (1989) 105-149, 112
Anm. 47,

% Vgl. Gottlob ScHRENK, yodppa, in: ThWNT 1 (1933) 761-769, 765-768; HoFius,
Gesetz (5. Anm, 25) 112; HAACKER, Rom (s. Anm. 4) 138; gegen KASEMANN, Rom (s.
Anm. 2) 258; FrrzmYER, Rém (s. Anm. 9) 460; Moo, Rém (s. Anm. 18) 421; LoHsE, Rém
(s. Anm. 17) 208f.

¥ Jos 9,2; 23,6; 1 Chr 16,40; 2 Chr 34,21; 2 Esdr 3,2; Bar 2,2.

# SCHRENK, yoaupa (s. Anm. 26) 765 (zu Rém 2,27-29) und 766 (zu Rém 7,6 und
2 Kor 3,6).

* Horius, Gesetz (s. Anm. 25) 112, Vgl. R. B. Scoan, Paul and the Law, in: NT 33
(1991) 35-60, 50 Anm. 47.

¥ Vgl. BaumerT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 175.

" Vgl. H. WinpiscH, Der zweite Korintherbrief (KEK VI), Gottingen *1924, 110f;
A. ScHrATTER, Paulus der Bote Jesu, Stuttgart 1969, 506 f,

2 Vgl, Zerrer, Rom (s. Anm. 10) 133,

W KASEMANN, R6m (s. Anm. 2) 181; ScHLIER, R6m (s. Anm, 22) 219, die beide vom
w»Buchstaben*™ sprechen.

" Vgl BAuMERT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 174f.

" BauMEerT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 173,
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matik des Folgenden bereits stichwortartig intoniert. Hatte sich Paulus zuvor
noch bei der Anwendung der Taufparinese auf die Gesetzesfrage (V. 4£.) der
Tradition bedient, entfaltet er nun seine These mithilfe seiner eigenen Theo-
logie.

Paulus bewegt in Rom 7,1-6 die Frage nach dem Stellenwert des Gesetzes.
Dafiir kniipft er an die allgemeine Erfahrung an, dass das Gesetz den Men-
schen nur solange beherrschen kann, solange es in Kraft ist. Das Beispiel der
Ehefrau, die nur zu Lebzeiten ihres Mannes an diesen gebunden ist und nach
dessen Tod einem anderen gehoren darf, ohne Ehebrecherin zu sein, belegt
dieses Prinzip Gesetz. Durch dieses Sterben wird jedoch das heilige (7,12)
und pneumatische (7,14) Gesetz Gortes nicht aufler Kraft geserzt.” Das Ge-
setz ist, wie sich in 7,7-13 zeigen wird, nicht siindig, sondern wird von der
Siinde missbraucht. In der Taufe befreit von der anklagenden und verurteilen-
den Funktion des Gesetzes, konnen wir in der gottlichen Dimension in uns
Frucht bringen und kraft des Geistes die Rechtsforderungen des Gesetzes er-
fiillen (8,3f.). Rom 7 und 8 gehéren in antithetischer Weise thematisch zu-
sammen.

2. Apologie des Gesetzes (Rom 7,7-13)

Wenn Siinde und Gesetz durch dasselbe Heilshandeln Gottes iiberwunden
werden, sind sie dann nicht identische Groflen? Diese méogliche Kritik wider-
legt Paulus in VV. 7-13, wo er klirt, wie Gesetz und Siinde zueinander ste-
hen. In 7,7 weist er den Einwand, den er sich nach Art der Diatribe mit der
rhetorischen Frage (vgl. 4,1; 6,1; 8,31 u.6.) macht: , Was sollen wir also sa-
gen? Ist das Gesetz etwa Siinde?*, mit einem pi yévowro (3,4.5£.31; 6,2.15;
7,13; 9,14) energisch zuriick. In 7,13-25 geht es ihm im Wesentlichen um die
Frage nach der Bedeutung des Gesetzes in Bezug auf die Stiinde und auf das
wIch“ aus der Sicht des Glaubenden. Dass das ,Ich* 7,7-25 den unerlésten
Menschen meint, wird heute kaum mehr bestritten.”” Unter den drei Deu-
tungsvarianten verdient die den Vorzug, die in ihm ein , typisches Ich® sieht.*
Es ist die allgemeine Erfahrung des Christen, Paulus eingeschlossen, der seine
Vergangenheit im Licht seines Christusglaubens als heil- und hoffnungslos
erkennt. Um seine Adressaten zu iiberzeugen, greift der Apostel in 7,7f. und
7,15.19 auf Erfahrungen zuriick, die auch die nichtchristliche Umwelt

% Vgl. BAumeRrT, Antifeminismus (s. Anm. 1) 175; gegen ScHMITHALS, Rom (s, Anm. 2)
210.

7 So z.B. noch Charles E. B. CranFiELD, A Critical and Exegetical Commentary on the
Epistle to the Romans. Vol. 1 (ICC), Edinburgh *1975, 341; Dunn, Rom (s. Anm. 21) 382,
Moo, Rém (s. Anm. 18) 430f.: ,Ego is not Israel, but ego is Paul in solidarity with Israel.*

* Vgl. dazu TuEOBALD, Romerbrief (s. Anm. 18) 156f.
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kennt.” In Rom 8 wendet er sich dann der Frage zu, welche Rolle das Gesetz
im Leben des Gerechtfertigten spielt.*

2.1 Siinde bei Paulus

Um die Frage nach der Bezichung zwischen Gesetz und Siinde zu kliren, ist
kurz auf das paulinische Siindenverstindnis einzugehen. Paulus kennt zwar
die allgemein frithchristliche Verwendung des Plurals ,,Siinden® (vgl. R6m
7,5 u.6.), der besonders hiufig im Rém vorkommende Singular dpagtia®
ist fiir thn jedoch charakteristisch. Siinde versteht er als Ubertretung des Ge-
setzes. Deshalb hilt er den Juden im Argumentationszusammenhang von
Rém 1-3 vor, dass sie zwar das Gesetz haben, es aber nicht befolgen, weshalb
ihnen ihre heilsgeschichtlichen Privilegien nichts nutzen (3,1). Der Jude, der
das Geserz iibertritt (2,23; vgl. 2,25.27), wird de facto zum Heiden und er-
weist sich wie dieser als Stinder (3,9). Denn nach 2,13 werden nichr die Horer,
sondern die Tater des Gesetzes gerechtferrigt (vgl. Gal 3,12; Lev 18,5; Rom
10,5). Weil Rém 2,13 der These dient, dass sich niemand vor Gott rithmen
kann, das Gesetz erfiillt zu haben (2,17-29), ist es ausgeschlossen, dass je-
mand tatsiachlich durch seine Taten vor Gott gerecht wird. Das ist nicht des-
halb ausgeschlossen, weil das Sichrithmen in sich schon Siinde wire,* son-
dern weil das Gesetz von allen iibertreten wurde. Ursache und Wirkung
werden andernfalls vertauscht.* Es verhilt sich also nicht so, dass ,,das Be-
miiben des Menschen, durch Erfiillung des Gesetzes sein Heil zu gewinnen,
ihn nur in die Siinde hineinfiihrt, ja im Grunde selber schon die Siinde ist*.*
Denn fiir Paulus ist weder das Gesetz noch dessen Erfiillung oder der Wille zu
seiner Erfiillung das Problem, sondern der Mensch, der das Gesetz iibertritt.
Ubertretung des Gesetzes ist die Siinde auch fiir Heiden, insofern ihnen
nach Paulus ein Gesetz ins Herz geschrieben ist (Rom 2,15), das die Funktion
der Tora tibernimmt (2,12b), auch wenn er zuvor schreibt, dass alle, die ohne
das Gesetz gesiindigt haben, auch ohne das Gesetz zugrunde gehen (2,12a).
Paulus verwendet wohl den aus dem Frithjudentum bekannten erweiterten

" Vgl. G. Tueissen, Psychologische Aspekte paulinischer Theologie (FRLANT 131),
Gortingen 1983, 204-223.

% Richtig z. B. HAACKER, Rom (s. Anm. 4) 142,

4 46-mal, 11-mal in den {ibrigen echten Paulinen. Vgl. zum Folgenden MerkLEIN, Siinde
(s. Anm. 19) 316f.

# Gegen Rudolf Burtmann, Theologie des Neuen Testaments, Tiibingen 1968, 242,
dem viele Exegeten folgen.

¥ Vgl. MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 318, Neuerdings verteidigt E. GrAsser, Der ruhm-
lose Abraham (Rom 4,2), in: M. Tkowrrscu (Hg.), Paulus, Apostel Jesu Christi (FS
G. Klein), Tiibingen 1998, 3-22, 11 ausdriicklich gegen Merklein wieder die Position Bult-
manns. Vgl. auch die Zusammenfassung ebd. 19.

“ Gegen BuLtMmann, Theologie (s. Anm. 42) 264 .
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Geserzesbegriff, wonach Tora und Schopfungsordnung zusammenfallen.*
Gur belegt ist die Priexistenz der Tora z.B. im Jubildenbuch (zwischen 60
und 150 v. Chr.) mit der These, es habe eine Zeit gegeben, in der die Trennung
von Juden und Heiden (1 Makk 1,11) nicht vorgeschrieben war. Aus dieser
Frontstellung heraus erklare sich, dass Jub die Erwihlung des Volkes aus den
Volkern, das Geserz, das als Privileg verstandene Sabbatgebort, die Beschnei-
dung und andere Rituale betont auf die Zeit vor der Schopfung zuriickfiihrt.*
Nur weil die Heiden Gott aus seinen Werken erkennen kénnen (Rom 1,19F.),
kann ihnen vorgeworfen werden, sie missachteten die mit der Schopfungsord-
nung identische Rechtssatzung Gortes (1,32). Darum muss Paulus die Siinde
der Heiden als Ungehorsam gegeniiber Gott und Ubertretung der von ihm
gestifteten Schopfungsordnung verurteilen.

Dadurch, dass das Gesetz die Schuld der ganzen Welr ausspriche, qualifi-
ziert es die ,,Erkenntnis der Siinde* (Rém 3,20). Als Schrift iiberfiihrt es Ju-
den wie Heiden des Siindigens und lisst so ,,die Ubertretungen als Teil einer
alle beherrschenden Siindenmachr erkennen“.*” Das schliefr die Verantwort-
lichkeit des Menschen nicht aus.** Siinde gibt es zwar schon vor dem Gesetz,
aber ohne es wird sie nicht angerechnet (5,12-14). Das Gesetz macht klar,
dass die Siinde dem gottlichen Zorn verfillt und der durch das Gesetz ver-
hingten Bestrafung durch den Tod nicht entrinnen kann. ,,Die faktische Ab-
folge von Siinde und Tod bekommt durch das Gesetz eschatologische Quali-
|

Paulus schreibt dem Tun des Gesetzes keine soteriologische Kraft zu, weil
der Siihnetod Jesu keiner Erginzung bedarf (Gal 2,21). Daraus folgt umge-
kehrt, dass alle, Juden wie Heiden, ohne die Erlosungstat Christi unter der
Herrschaft der Siinde und damit unter dem Fluch des Gesetzes stehen. Die
Einsicht in die allgemeine Siindhaftigkeit der Menschen ist Paulus nur aus
der Sicht einer Gerechtigkeit allein aus Glauben méglich. ,Der Glaube ist
die Bedingung der Moglichkeit, nicht mehr zu siindigen; insofern stehen die
Glaubenden nicht mehr unter der Herrschaft der Siinde, wiewohl sie faktisch
noch in der Gefahr sind, wieder zu siindigen. Umgekehrt fehlt dem Menschen
vor dem Glauben keineswegs die (prinzipielle) Fahigkeit, nicht zu siindigen,

4 Vgl. M. Limseck, Die Ordnung des Heils (KBANT), Disseldorf 1971, 75£.191 £.

“ Vgl. J. C. VanperKaM, The Origins and Purposes of the Book of Jubilees, in: M. Ar-
BANI u.a. (Hgg.), Studies in the Book of Jubilees (TSA] 65), Tibingen 1997, 3-24, 21£. Vgl.
auch B. Eco, Heilige Zeit — heiliger Raum ~ heiliger Mensch. Beobachtungen zur Struktur
der Gesetzesbegriindung in der Schopfungs- und Paradiesgeschichte des Jubildenbuchs, in:
Ebd. 207-219; E. Garcia Martingz, The Heavenly Tablets in the Book of Jubilees, in: Ebd.
243-260,

47 MERKLEIN, Stinde (s. Anm. 19) 322,

* Vgl. TueoBALD, Romerbrief (s. Anm. 18) 153.

¥ MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 325.
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wiewohl er dadurch, dass er faktisch siindigt, sich als unter der Siinde stehend
erweist.“

Siinde und Tod bekommen dadurch, dass faktisch alle siindigen und empi-
risch alle sterben, tibersummativen Charakter.®' Weil nun das Gesetz mit die-
sen beiden iibersummativen Groflen in Beziehung tritt, kénnte man versucht
sein, ihm mit Berufung auf Gal 3,19 und Rom 5,20 eine aktive Rolle in Bezug
auf die Siinde zuzuschreiben,** so dass man von einer negativ zu verstehenden
Trias von Siinde, Tod und Gesetz sprechen konnte.** Der Kontext lasst jedoch
jeweils klar erkennen, dass das Gesetz nach der Siinde in die Welt gekommen
ist. wDamit die Ubertretung sich mehre* (R6m 5,20) kann folglich nicht be-
deuten, dass die Siinden quantitativ objektiv zunehmen,* so dass das Gesetz
zum Siindigen anregt.” ,,Das Gesetz mehrt die Siinde, indem es die Siinder in
die eschatologische Perspektivlosigkeit stiirzt.“* Um diese harte Mafnahme
zu verstehen, muss daran erinnert werden, dass Paulus hier aus der Perspek-
tive der Gnade spricht.

Die Siinde erhilt ithre beherrschende Macht allein durch das Siindigen.
Negativ wire das Gesetz nur zu beurteilen, wenn man das Tun des Gesetzes
zur Siinde erkliren wiirde.”” Weil die Siinde ihrem Wesen nach Ubertretung
des Gesetzes ist, ist das ausgeschlossen; das Gesetz deckt das seinerseits auf
und macht die ausweglose Todesverfallenheit bewusst. An der iibersummati-
ven Qualitit der Siinde und des Todes hat es aufgrund der Allgemeinheit des
Siindigens teil.** Deshalb kann Paulus vom unerlésten Menschen nicht nur
sagen, dass er ,unter der Siinde“ (R6m 7,14; Gal 3,22), sondern auch ,,unter
dem Gesetz* (Rom 6,14f.; 1 Kor 9,20; Gal 3,23; 4,4f.21; 5,18) steht. Den-
noch ist das Gesetz wesentlich von Siinde und Tod zu unterscheiden. Siinde
und Tod verhalten sich zueinander wie Ursache und Wirkung. Das Geserz
stellt das fest und sanktioniert es. ,Sofern es die Siinde verurteilt und den

0 MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 338,

1 Vgl. MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 327. Ubersummativ bedeutet, dass die Siinde (Sin-
gular!) mehr als die Summe von Einzelsiinden ist. Am Beispiel eines Alkoholikers kann man
sich das verdeutlichen. Nichr die Summe der alkoholischen Getriinke, die jemand zu sich
nimmt, macht einen Alkoholiker aus, sondern die daraus entstehende Abhingigkeit bei je-
nen, die dafiir disponiert sind.

“ So z.B. E. BRANDENBURGER, Adam und Christus, Neukirchen-Vluyn 1962, 249;
Ch. K. BarrerT, The Epistle to the Romans (BNTC), London 1971, 119; ScHLier, Rém
(s. Anm. 22) 177,

i So etwa BurrMmann, Theologie (s. Anm. 42) 260-270.

* Gegen ZELLER, R6m (s. Anm. 10) 119.

% Gegen L. THureN, Derhetorizing Paul (WUNT 124), Titbingen 2000, 127-129, bes.
129.

5 MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 328f.

7 So aber BuLTMANN, Theologie (s. Anm, 42) 240.

M Vgl, MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 329f.
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Tod als Folge seiner Ubertretung sanktioniert, tritt es gegen Siinde und Tod
jedoch als deren positiver Widerpart auf, der insofern sogar die Option fiir
das Heil offen hilt, auch wenn es das am Siinder nicht verwirklichen kann.“*
Dass der Christ dennoch stirbt, liegt an der eschatologischen Spannung, die
seine Existenz bestimmt: Er ist zwar schon gerettet, aber in Hoffnung (Rom
8,24). Doch nicht das Gesetz verursacht den Tod, sondern dessen Ubertre-
tung,

2.2 Gesetz und Siinde nach Rém 7,7-13

2.2.1 Die These: Keine Siinde, aber mit der Siinde zu tun (R6m 7,7)

Rom 7,7 bestitigt, dass das Gesetz nicht Siinde ist, beide wohl aber® mit-
einander zu tun haben. Paulus geht es in 7,7 nicht nur um das Erkennen der
Siinde in ihrer Qualitit als Siinde (vgl. 3,20; 5,12-14),* sondern auch um die
Gelegenheit, die das Gesetz der Siinde bietet.** Nicht identisch mit der Siinde,
kooperiert das Gesetz mit ihr, so dass der unerléste Mensch unter dem Gesetz,
d.h. de facto unter der Siinde, wihrend der erléste Mensch unter der Gnade
steht. Parallel zu V.7b heiflt es begriindend in V. 7¢, dass der unerloste
Mensch die Begierde nicht erfahren hitte, , wenn das Gesetz nicht immer wie-
der sagte: Du sollst nicht begehren®. Das Gesetz Gottes begegnet dem uner-
losten Menschen in der Geschichte als Mittel der Siindenmacht; es triffr auf
den Menschen, der von ihr beherrsche ist, weil er siindigt.** Das Gebort ,Du
sollst nicht begehren!“ deckt auf, dass der Mensch als Begehrender das Geserz
iibertritt. Wie aus 7,15-23 hervorgeht, begehrt er, das Gute zu tun und aner-
kennt dadurch, dass das Geserz gut ist. Indem er es erfiillen will und damit
begehrt, iibertritt er es. Erfiillen kann es nur der Erloste, weil er nicht als be-
gehrender, sondern als vom Geist beschenkter nicht nach dem Fleisch, son-
dern nach dem Geist wandelt (8,1-4). Das Gesetz ist jedoch nicht schuld da-
ran, dass der Mensch zu einem Begehrenden wird. Paulus erinnert also nicht

" MERKLEIN, Stinde (s. Anm. 19) 330,

% Gegen THURrEN, Derhetorizing (s. Anm. 55) 130.

“ "Ada ist nicht adversativ, sondern einschriinkend zu verstehen. Mit KOMMEL, Romer
(s. Anm. 2) 47; O, MicugL, Der Brief an die Romer (KEK 1V), Gottingen 1978, 226;
ScHuier, Rom (s. Anm. 22) 221; CraNFIELD, Rom 1 (s. Anm. 37) 184; Moo, Rém (s.
Anm. 18) 432,

# MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 326; vgl. auch Frrzmyer, Rom (s. Anm. 9) 466; Moo,
Rém (s. Anm. 18) 433,

& Vgl. O. Horus, Die Adam-Christus-Antithese und das Geserz. Erwiagungen zu Rém
5,12-21, in: J. D, G. DunN, Paul and the Mosaic Law (WUNT 89), Tiibingen 1996, 165~
203, 202 {.; THEOBALD, Romerbrief (s, Anm. 18) 164.

“ Vgl. z. B. THEOBALD, Romerbrief (s. Anm. 18) 154,
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an die Erfahrung, dass der Mensch Verbotenes mit Vorliebe tut.*® Die Siinde
allein ist es, die die Begierde® und damit den Ungehorsam (5,19) bewirke.*”

Mit dem apodiktisch formulierten Gebot ,Du sollst nicht begehren!*
bringt Paulus den Grundwillen des Gesetzes zum Ausdruck. Er bezieht sich
zwar auf das 10. Gebot des Dekalogs (Ex 20,17 LXX; vgl. Dtn 5,21 LXX),
nennt aber anders als dieses keine Objekte des Begehrens. Dafiir kann er an
eine jlidische Tradition ankniipfen (vgl. Rom 13,9), die dieses Verbor als die
Mitte des Gesetzes versteht (4 Makk 2,6; VitAd 19; Philo, De decal.
142.150.153.173).* Nach Paulus ist das Verbot der Begierde allerdings nicht
nur die Mitte aller Gebote oder der Anfang der Siinde (VitAd 19), sondern
das, was die Siinde zur Siinde macht: ihr innerstes Wesen (vgl. 1 Kor 10,5-
7). Das Gebot, nicht zu begehren, soll nach jiidischer Auffassung das Siindi-
gen einschrinken. Nach Paulus verhilrt es sich gerade umgekehrt: Das Verbot
zu begehren, fithrt de facto beim unerlosten Menschen unweigerlich zur Stin-
de. Wie die Frau im Paradies sich dazu verlocken lie8, gegen Gottes Verbot
die Frucht zu nehmen (Gen 3,6), so weckt das Verbot zu begehren die émbv-
uia, so dass sie voll zur Wirkung kommt. Dass Paulus auf das 10. Gebot an-
spielt, weil das Begehren alle Menschen, Juden und Heiden, betreffen muss-
te,* ist eher unwahrscheinlich. Ausschlaggebend war vielmehr, dass er mit
ihm demonstrieren konnte, dass der unerléste Mensch jedes Mal, wenn er
das Gesetz befolgen will, sich als begehrender erweist und somit gegen das
Verbot verstofit.

‘Embupia (Begierde) meint bei Paulus nicht irgendein psychologisches
Phanomen. Es geht ihm nicht um ein ,Spiiren®, um ein ,Bewusstwerden*
der Begierde,” sondern um den Widerstand gegen das Gesetz, um die Selbst-
behauptung des Menschen gegeniiber Gott und damit um ein Leben, das auf
Gott und seine Hilfe zu verzichten bereit ist und alles selbst in die Hand
nimme (vgl. Rom 3,27-31). ,Erkennen® ist indes nicht rein kognitiv zu ver-
stehen, sondern als ein ,,Sich-Einlassen auf* die Begierde’” bzw. als die Erfah-

“ Gegen E. FucHs, Existentiale Interpretation von Rom 7,7-12 und 21-23, in: ZThK 59
(1962) 285-314, 289; ZeLLer, Rom (s. Anm. 10) 140.

* Ahnlich HAACKER, Rom (s. Anm. 4) 142,

7 Vgl. THEOBALD, Romerbrief (s. Anm. 18) 151.

 Ferner TgNeofiti zu Ex 20,17; Dtn 5,18.21. Vgl. St. Lyonnet, [ histoire du salut selon
ch. 7 de I'épitre aux Romains, in: DERS., Etudes sur I"Epitre aux Romains (AnBib 120), Rom
1989, 203-230, 225 f.; SCHMITHALS, R6m (s. Anm. 2) 213, Das Gebot, nicht zu begehren,
ohne Objekt finder sich auch in der samaritanischen Dekalog-Inschrift von Sychar; vgl.
J. BowMAN / Shemaryahu TaLmoN, Samaritan Decalogue Inscriptions, in: BJRL 33 (1950/
51) 211-236, 222; DunN, Rom (s, Anm. 21) 380; Haacker, Rém (s. Anm. 4) 143.

“ So K. FinsTerRBUSCH, Die Thora als Lebensweisung fiir Heidenchristen (STUNT 20),
Gottingen 1996, 50.

W Gegen Kuss, Rom 11 (s. Anm. 22) 443.

' Vgl. auch Haacker, Rom (s. Anm. 4) 142; Moo, Rom (s. Anm. 18) 433 f.

212



rung, worin die Siinde wirklich besteht.” Das geht in wiinschenswerter Klar-
heit aus VV. 8-10 bzw. 11 hervor.

2.2.2 Erklarung und Begriindung der These: Das durch die Siinde miss-
brauchte Gesetz (Rom 7,8-11)

In R6m 7,8 ist von der Siinde die Rede, die durch Adam und seinen Ungehor-
sam in diese Welt eingezogen ist (vgl. 5,12-14) und die den Menschen in sei-
ner adamitischen Herkunft bestimmt. Sie hat die Gelegenheit™ ergriffen und
mit Hilfe des Gebotes (nicht zu begehren) im unerlosten Menschen alle Be-
gierde wirksam werden lassen (V. 8). Die Wendung dut tijg &vrolijc ist zu
roreyoato zu zichen.” Denn in der Parallelaussage (V. 11b) ist die Siinde
eindeutig das handelnde Subjekt. Sie erhilt somit keine Gelegenheit durch das
Gebot, sondern das Gebot selbst ist eine Gelegenheirt fiir die Siindenmacht.
Die Beschreibung der Siinde als eine Macht, die in mir durch das Gute (= Ge-
setz) den eschatologischen Tod bewirkt (V. 13b), bestirigr diese Interpretati-
on. Dass die Verantwortlichkeit des Menschen nicht ausgeschaltet ist, zeigt
allein der Umstand, dass Paulus stets den Tatcharakter der Siinde betont.”™

Das Gebot bringt den fordernden Charakter des Gesetzes zum Ausdruck
und ist insofern inhaltlich ein Synonym fiir das Gesetz.”™ Mit jeglicher Begier-
de meint Paulus das, was er anderswo ,sich rithmen* (vgl. Rom 3,20.27f;
4,6; 9,12.16 u.6.) nennt, wenn er es ,glauben* antithetisch gegeniiberstellt,
Wir konnen festhalten: Das Begehren jedweder Art, das auf Selbstgerechtig-
keit und auf Selbstruhm aus ist, wurde von der Siindenmacht, die ithre Gele-
genheit ergriff, durch das Gebot ,in mir*, d. h. in dem unerlésten Menschen,
hervorgebracht.

Der Apostel erinnert an die Geschichte Adams (Gen 3,1-7), wenngleich er

* Moo, Rom (s. Anm. 18) 433f.

" "Aqopp] ist eine militarische Metapher und bedeuret Briickenkopf, die giinstige Aus-
gangslage, im iibertragenen Sinn die (giinstige) Gelegenheir. Vgl. z.B. Dunn, Rém (s.
Anm. 21) 380; Lonsg, Rom (s. Anm. 17) 216.

™ Vgl. vor allem CraNFIELD, Rom [ (s. Anm. 37) 350; auch Scurier, Rém (s. Anm. 22)
222; ScHMITHALS, R6m (s. Anm. 2) 215; Dunn, Rom (s. Anm. 21) 380; HAACKER, Rom (s.
Anm. 4) 142. Gegen J. Husy / Stanislas LyonNET, St. Paul: Epitre aux Romains (VSal X),
Paris 1957, 240; KUmmeL, Romer (s. Anm. 2) 44; H. W. Scamipt, Der Brief des Paulus an
die Rémer (ThHK 6), Berlin 21966, 124; G. BornkamM, Siinde, Gesetz und Tod. Exegeti-
sche Studien zu Rom 7, in: pers., Das Ende des Gesetzes. Paulusstudien. Gesammelte Auf-
sitze Bd. 1 (BevTh 16), Miinchen 1958, 51-69, 56 Anm. 11; EU; Frrzmyer, Rom (s
Anm. 9) 466f.; WiLckens, Rom I (s. Anm. 2) 81 Anm. 319; Lonsg, Rom (s. Anm. 17) 216,

" Vgl. J. BEcker, Das Heil Gottes (StUNT 3), Gottingen 1964, 416; THEoBALD, Romer-
brief (s. Anm. 18) 154f.

" Mit KUMMEL, Romer (s. Anm. 2) passim; SCHLIER, R6m (s. Anm. 22) 223; MICHEL,
Rém (s. Anm. 61) 227; DunN, R6m (s. Anm. 21) 380; Moo, Rém (s. Anm. 18) 436. Anders
KAsEmaNN, Rom (s. Anm. 2) 184; HAACKER, R6m (s. Anm. 4) 143. Das Gebor ist nicht nur
pars pro toto des Gesetzes. Gegen SCHMITHALS, Rém (s. Anm. 2) 213,

213



weder von der Schlange noch vom Satan (vgl. jedoch 2 Kor 11,3) spricht.
Diese geht einen jeden Menschen an, insofern er Adam in seiner Existenz pri-
sent macht, indem er dessen Siinde nachvollzieht (vgl. 1 Kor 15,21£.48f.).
Daraus, dass die Siinde ihre Macht durch den Missbrauch des Gesetzes ent-
faltet, folgt konsequent, dass die Siinde ohne Gesetz tot ist (Rém 7,8¢). Ohne
Gesetz ist sie kraftlos (vgl. Jak 2,17-26), unwirksam (R6m 4,15),” da sie das
Gesertz als Instrument missbraucht.”™ Das ist insofern unumstéflich, da Siinde
Ubertretung des Gesetzes ist. Umgekehrt bedeutet das zugleich die Fihigkeit
des Gesetzes, der Siinde Leben zu verleihen (vgl. auch 1 Kor 15,56).”

Auch in den folgenden Versen gibt es nichts, ,,was nicht auf Adam paRt,
und alles pafft nur auf Adam.“* Nur so kann Paulus von einer Zeit ohne
Gesetz (Rom 7,9a), vom Eintreten des Gebotes (V. 9b), vom Lebendigwerden
der Siinde und vom Sterben des Siinders sprechen (V. 10a; Gen 2,16f.). Den
Einwand, der Apostel meine hier das mosaische Gesetz, in Gen 2,17 sei nur
vom Gebot nicht zu essen (und nicht zu beriithren, 3,3) die Rede, nicht aber
vom Begehren,* beachtet nicht die jiidische Tradition, die das Genesisverbot
im Sinne des Verbots der Begierde verstand.

Nach Sir 17,6 f. hat Gott bei der Schopfung das Herz der Menschen mit
Verstindnis gefiillt und ihnen die Gréfe seiner Werke gezeigt, ,,um die Furcht
vor ihm in ihr Herz zu pflanzen® (17,8).* Diesen Akt interpretiert 17,11-13
als Geschenk des Leben spendenden Gesetzes. Da Sir 45,5 dieses Gesetz
(17,11) mit dem mosaischen Gesetz identifiziert, ist deutlich, dass der
Mensch vor dem Siindenfall in der Lage war, das spitere Sinaigesetz zu befol-
gen. Sir 17,12 bestitigt diese Deutung, insofern das dem Menschen bei der
Schépfung geschenkte Wissen als ,ewiger Bund®“ bezeichnet und das Leben
spendende Gesetz mit den Gerichten Gottes gleichgesetzt wird (vgl. 17,13).
Die Stimme Gottes erklirt sodann in 17,14, dass die Menschen sich vor allem
Unrecht hiiten sollen, und schrieb ihnen vor, wie sie sich gegeniiber ihren
Nichsten verhalten sollen. Das Leben spendende Gesetz, das als Vorliufer
des mosaischen Gesetzes im Zentrum des ewigen Bundes steht, ist somit das

7 KOMMEL, Romer (s. Anm. 2) 48f.; Frrzmyer, Rom (s. Anm. 9) 467; Dunn, Rom (s.
Anm. 21) 381,

™ Vgl. Lonse, Rom (s. Anm. 17) 216; gegen LieTzmANN, Rom (s. Anm. 2) 74; Frrz-
MYER, Rom (s. Anm. 9) 468.

* Vgl. SLoAN, Law (s. Anm. 29) 47.

% KAsEMANN, Rom (s. Anm. 2) 187; LyonNET, Histoire (s. Anm. 68) 130f.; vgl. ScHLIER,
Rom (s. Anm. 22) 224; H. HUBNER, Das Gesetz bei Paulus (FRLANT 119), Gortingen 1978,
65-69; SCHMITHALS, Rom (s. Anm. 2) 213; DuNN, Rém (s. Anm. 21) 381; HAACKER, R6m
(s. Anm. 4) 143f,

8 KUMMEL, Romer (s. Anm. 2) 86f; BRANDENBURGER, Adam (s. Anm. 52) 216f;
H. RippErBOS, Paulus, Wuppertal 1970, 110; G. THEissen, Aspekte (s. Anm. 39) 205-213.

2 Vgl. S. J. HAFEMANN, Paul, Moses, and the History of Isracl (WUNT 81), Tiibingen
1995, 431f.
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Liebesgebot, das vor dem Siindenfall tatsichlich gehalten wurde. Deshalb
konnte Adam mehr als alle anderen Menschen verherrlicht werden (Sir
49,16).%

Dass Adam alle Geborte bereits im Paradies von Gott erhalten hat, vertritt
z.B. auch 4 Esr 3,7; 7,11* und betont, dass das von allen als gut anerkannt
wurde (4 Esr 5,24). Das Jubildenbuch fiihrt das Gesetz neben dem als Privileg
verstandenen Sabbatgebot, der Beschneidung und anderen Ritualen betont
sogar auf die Zeit vor der Schopfung zuriick.® Nach Targ.PsJonathan Gen
2,15 heifdt es, Adam sei nicht nur in den Garten Eden versetzt worden, um
ihn zu bebauen, sondern auch, um das Gesetz zu erfiillen. Und nachdem der
Targum dem Baum des Lebens symbolisch gigantische Ausmafe zugeschrie-
ben hat, zégert er nicht, ihn mit dem Gesetz zu identifizieren (3,23).%

Ein weiterer weniger gewichtiger Einwand gegen die Deutung unserer Ver-
se auf Adam ist der Vorwurf, dass ein solches Verstindnis auf eine Harmoni-
sierung von Rom 7,7-13 mit 5,12-14 zuriickgehe.”” Ernst Kdsemann nennt
solche Kritik treffend eine petitio principii.® Nach Gerd Theiflen ermogli-
chen gerade die Ausfithrungen des Paulus in R6m 5,12-14 _eine enge Verbin-
dung von paradiesischem Gebot und Sinaigesetz*. Denn die Zeitbestimmun-
gen ,bis Mose* (5,14) und ,bis zum Gesetz* (5,13) stehen sowohl sprachlich als
auch sachlich parallel zueinander: ,, Wenn aber in der Zwischenzeit zwischen
Adam und Mose das Gesetz fehlt, so folgt daraus, dass Adams Siinde im Ge-
gensatz zu den Siinden der gesetzlosen Zwischenzeit auf ein ,Geserz* oder
etwas Ahnliches bezogen war. Anders ausgedriickt: Siindigt man in der Zwi-
schenzeit zwischen Adam und Mose ohne Gesetz, so miissen die Siinde
Adams und die Siinde unter dem Gesetz vergleichbar sein.“* Anders als in
5,12-14 gilt Adam in 7,7-13 als Prototyp des Menschen, der unter dem von
der Siinde missbrauchten Gesetz steht, von dem der Christ aber grundsitzlich
befreit ist (7,1-6). Adam ,,sprengt damit den engen und ausschlieflichen Be-

" HAFEMANN, Paul (s. Anm. 82) 432,

“ Vgl. St. LyonnET, Les Etapes du mystére du Salut selon I"épitre aux Romains, Paris
1969, 129-133; KAsEMANN, Rom (s. Anm. 2) 186; ScHLIER, Rom (s, Anm, 22) 224; THEI-
ssEN, Aspekte (s. Anm. 39) 204-210; THurEN, Derhetorizing (s. Anm. 55) 128.

¥ Vgl. dazu z. B. VANDERKAM, Origins (s. Anm. 46) 3-24; DunN, Rom (s. Anm. 21) 379.

% Zitiert nach St. LyonneT, . Tu ne convoiteras pas“ (Rom. VII 7), in: Willem C. van
Unnik (Hg.), Neotestamentica et Patristica (Freundesgabe Oscar CuLmann), Leiden 1962,
157-172, 163. Frrzmyer, Rom (s. Anm. 9) 468 f. nennt eine solche Interpretation allerdings
eine Eisegese. Negativ urteilt auch Moo, Rém (s. Anm. 18) 428 f. mit Anm. 15.

¥ So KUMMEL, Rémer (s. Anm. 2) 865 P. Bénorr, La Loi et la Croix d’aprés Saint Paul.
Rom VIL,7-VIILA4, in: DERS., Exégése et Théologie, Bd. 2, Paris 1961, 9-40, 13f., 17; BrRAN-
DENBURGER, Adam (s. Anm. 52) 217.

"f KASEMANN, Rém (s. Anm. 2) 1861.; vgl. vON DER OSTEN-SACKEN, Rimer 8 (s. Anm. 8)
199§,

* Tueissen, Aspekre (s. Anm. 39) 205; vgl. Dunn, Rém (s. Anm. 21) 379.
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zug des Nomos auf ,das Gesetz des Mose vom Sinai‘ und gibt ihm eine uni-
versal-menschliche Bedeutung“.””

Folge daraus, dass die Siinde zum Leben kam, ist der Tod des Ichs (R6m
7,10a). Adam - vorgestellt als ,corporative personality” — wird von jedem
Menschen reprisentiert,” insofern sich das Sterben des eigenen Ichs im Siin-
digen vollzieht (VV. 9-11). Der Hinweis auf die Rolle der Siindenmacht soll
den Menschen nicht von seiner Verantwortlichkeit dispensieren, sondern das
Geserz verteidigen. Die Siinde kommt namlich nichr als transsubjektive Gro-
e in die Welt, sondern durch das Siindigen. Die menschliche Natur ist nicht
von Anfang an radikal ontisch verderbt.”” Obwohl das Gebot an sich und
nicht nur nach Uberzeugung der frommen Juden® zum Leben bestimmt ist
(V. 10b), hat es sich fiir den unerlosten Menschen als Tod bringend erwiesen
(V. 10c). Im Gesetz dokumentiert sich ja seinem Ursprung und seinem Wesen
nach der Wille Gottes, der Leben spendet (vgl. noch Gal 3,21; 2 Kor 3,6 f.).™
Das Gesetz, das auf das Heil des Menschen zielt, gerit im Vollzug unter die
Stindenmacht, die sich die Gelegenheit nicht entgehen lisst, dessen Forderung
zu nutzen, um die Begierde aufzudecken, jenes egoistische Streben des Men-
schen, das durch Selbstgerechtigkeit und damit durch Ungerechtigkeit be-
stimmt ist. Das Gesetz, das nicht Siinde ist, wird zu deren Instrument und
dadurch auch zur Abbildung und zum Instrument des Todes. Ein in sich gutes
Mittel wird eingesetzt fiir ein schlechtes Ziel. Als Werkzeug der Siindenmacht
wird es pervertiert, indem es als Leistungsforderung missverstanden und nicht
als Gnadengabe Gottes begriffen wird.

Man muss somit zwischen Wesen und Funktion des Gesetzes unterschei-
den. Seiner Funktion nach bringt das Gesetz tatsichlich den Tod, obwohl es
auf das Leben ausgerichtet ist. Hintergrund fiir diese paulinische Aussage ist
seine radikal pessimistische Anthropologie,” in dessen Kontext er die Bedeu-
tung der Siinde fiir das Gesetz bedenkt. Diese pessimistische Sicht des Men-
schen ist eine Folge einer paradoxen Polarisierung im Blick auf die traditio-
nelle jidische ethnozentrische Soteriologie. Paulus ersetzt sie durch eine neue
paradoxe Polarisierung, indem er betont, dass die Christuszugehérigkeit zwar

" R. SCHNACKENBURG, Rém 7 im Zusammenhang des Rémerbriefes, in: E. E. Eruis /
E. GrAsser (Hgg.), Jesus und Paulus, (FS W. G. KimMEL), Gottingen 1975, 283-300, 294.
Vgl. Zerier, Rém (s. Anm. 10) 138; S. Vortenweiper, Freiheit als neue Schopfung
(FRLANT 147), Gottingen 1989, 159; Dunn, Rém (s. Anm, 21) 383,

7 Vgl. z.B. K&AseMANN, R6m (s. Anm. 2) 187.

2 Vgl. THEOBALD, Rémerbrief (s. Anm. 18) 158: Wirklich wird die Siinde ,erst im tat-
sichlichen Siindigen des Menschen, wenn er sich im Ungehorsam gegen Gott von seinen
;Begierden® beherrschen lisst und so sein Selbst verliert.®

* Gegen Lonsg, Rém (s. Anm. 17) 216,

* Vgl. auch THurEN, Derhetorizing (s. Anm. 55) 114.

"5‘ Vgl. T. Escora, Theodicy and Predestination in Pauline Soteriology (WUNT I1/100),
Tiibingen 1998, 125-142.191.
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nicht zwischen jiidischer und heidnischer Herkunft unterscheidet, alle ande-
ren aber unter dem Zorngericht Gottes stehen und zum Tod verurteilt sind.
Die von Paulus vertretene Polarisierung muss im Blick auf die traditionell jii-
dische Soteriologie als paradox bezeichnet werden, weil sie nicht ohne den
neuen, radikalen Pradestinationsbegriff gerechtfertigt werden kann.”

Rom 7,11 geht nun niher darauf ein, wie es dem Gesetz moglich war, als
Mittel der Stinde den Menschen Siinde und Tod zu bringen (vgl. V. 8). Die
Siinde hat die Macht, das unerloste Ich mithilfe des Gesetzes zu betriigen, zu
tauschen und zu téten. Wann immer die Siinde durch das Gesetz zum selbst-
siichtigen Handeln provoziert, begegnet sie einem, der sich tiuschen lasst.
Der Mensch hat die Illusion, er konne sich selbst bleibendes Leben verschaf-
fen, das ihm durch das Gesetz von Gott geschenkt werden sollte. Wer ver-
sklavt, ist nicht das Gesetz, sondern die Siinde. V. 11 spielt wiederum auf die
Paradiesesgeschichte an (Gen 3,13; vgl. 2 Kor 11,3; 1 Tim 2,14). Es wird
deutlich, dass jeder Mensch die Erfahrung macht, dass ihn die Siinde mittels
des Gesetzes tauscht. Dies will nicht psychologisch, sondern existential ver-
standen sein. Wie der Satan sich nach 2 Kor 11,14 in einen Engel des Lichts
verwandelt, so tarnt sich hier die Siinde mit dem Gebot und kann deshalb
betriigen und tiuschen. Da sie den Menschen in seiner Selbstsucht und in sei-
nem Selbstbehauptungsdrang anspricht, gelingt es ihr, alle #miBupia in thm
hervorzurufen. Die Siinde gaukelt ihm vor, er kénne durch Ubertretung oder
durch formale Erfiillung des Gesetzes, also durch Gesetzesleistung, das Leben
gewinnen. Der Mensch siindigt immer so, dass er glaubt, seine Lebenserfiil-
lung in der Nichtbefolgung des Gesetzes zu erreichen, oder er glaubt anderer-
seits, er konne das von ihm Geforderte aus sich selbst heraus leisten und sich
dadurch selbst behaupten und so vor Gott Ruhm, Ansehen und Leben bean-
spruchen. Es bleibt indes zu beachten, dass nicht das Gebort, sondern die Siin-
de betriigt und tétet.”” Schuld ist also nicht das Gebot, sondern der Mensch
als Siinder. Ob nun der unerléste Mensch das Geserz zu erfiillen trachtet oder
es iibertritt, er erreicht doch nur das eine: Er wird durch das Gesetz getotet.

2.2.3 Die Schlussfolgerung: Das Gesetz ist heilig und pneumatisch
(Rom 7,12-13)

Wenn das Gesetz durch die Siinde missbraucht wird und somit auch am Schei-
tern des Menschen beteiligt ist, ist es dann nicht doch auch dafiir verantwort-
lich zu machen? Auf diese bereits in 7,7 aufgeworfene und zuriickgewiesene
Frage, antwortet Paulus in V. 12, indem er aus VV. 7b-11 schlussfolgert: Das
Gesetz, aber auch das Gebot mit seiner konkreten Forderung, nicht zu begeh-
ren, sind heilig und damit unantastbar. Als heilige Weisung bleibt das Gesetz

* Vgl. Escova, Theodicy (s. Anm. 95) 142.
" Vgl. MERKLEIN, Siinde (s. Anm. 19) 327; gegen LIETZMANN, (s. Anm. 2) Rém 74.
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dem Willen Gottes verpflichtet (V. 12b). Das Gebot ist nicht nur heilig, son-
dern auch gerecht, insofern es Gottes Gerechtigkeit bezeugt und dem Men-
schen zu seinem Heil geschenkt ist und insofern dieses Geschenk einen ent-
sprechenden Lebenswandel fordert.” Es ist gut, weil es den Willen Gottes, der
auf das Leben des Menschen aus ist und nicht auf seinen Tod (vgl. V. 10b),
enthilt und zur Geltung bringt. Das stellt auch Gal 3,19-21 nicht in Frage.
Denn die Vermittlung durch Engel schlieft das Gesetz als Gabe Gottes nicht
aus.” Das Gesetz, das bestitigt sich erneut, steht nicht auf derselben Ebene
wie die Siindenmacht, ja nicht einmal auf der Ebene des Ocdvartoc. Es ist von
sich aus, von seiner Herkunft und seinem Wesen her, gut. Das Gesetz kann
jedoch — wie im Ubrigen alles Gute — missbraucht werden, und es wird miss-
braucht durch die Siinde.

Paulus will nun noch ein letztes mogliches Missverstindnis ausriumen:
Wenn das Gesetz nicht Siinde ist, sondern gut, soll dann etwa das Gute den
Tod bewirken (V. 13)? To aya®dv ist wie spiter bei den Rabbinen auf das
Gesetz zu beziehen,'” wie dessen Riickbezug auf dyadr) in V. 12b sowie von
Odvarog auf dméOavov und Bdvarov in V. 10 und dnéxtewvey in V. 11c be-
weisen. Die Frage ist demnach klar gestellt: Wenn es das Gesetz Gottes ist und
wenn die Stinde mich durch dieses Gesetz titete, bewirkt dann das Gute nicht
den Tod? Darauf reagiert Paulus wie bereits in V. 7 mit einem emphatischen
wkeineswegs“. Die Siindenmacht kann Gottes Heilsabsicht durch den Miss-
brauch des Gesetzes nicht nur nicht zunichte machen, sondern lasst sie viel-
mehr hervortreten. Denn durch das Gute (das Gesetz) soll die Siinde in ihrer
Furchtbarkeit erkannt und ihre Verantwortlichkeit fiir den Tod des unerlos-
ten Menschen herausgestellt werden. So erweist sie sich in itberschwiinglicher
Weise als das, was sie in Wahrheit ist: als Siinde. Das heilige, gerechte und
gute Gebot, das urspriinglich Leben bringen sollte, bringt de facto in der
Menschheitsgeschichte den Tod und so das wahre Wesen der Siinde ans Ta-
geslicht. Die Stinde ist in ihrem Wesen durchschaut; sie ist durch das Gesetz
entlarvt.'” Es ist also nicht so, dass das Gesetz zur Siinde fiihrt, sondern um-
gekehrt, dass die Stinde in ihrer Siindhaftigkeit erst richtig ansichtig wird
durch das Gesetz.'” Wiirde das Gesetz zur Siinde fithren, dann wire die Siin-
de letztlich Gott anzulasten, der dem Menschen geboten hitte zu siindigen.
Das aber spricht gegen das Wesen des Gesetzes. "

* Vgl. Lonsk, Rém (s. Anm. 17) 217; auch Dunn, Rom (s. Anm. 21) 385.

” Vgl. Sroan, Law (s. Anm. 29) 46,

19 Vg, die Beispiele bei H. L, Strack / P. BiLLerBECcK, Kommentar zum Neuen Testa-
ment aus Talmud und Midrasch, Erster (Doppel)band; Das Evangelium nach Matthius,
Miinchen 1922, 809 (zu Mt 19,17).

11 Vgl. auch DunN, Rém (s. Anm, 21) 386; FrrzMmyer, Rom (s. Anm. 9) 468,

12 Vgl. Escora, Theodicy (s. Anm. 95) 205,

193 Vgl. Escora, Theodicy (s. Anm. 95) 207f.
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Nicht Gott und sein Gesetz bzw. sein Gebot ,,Du sollst nicht begehren*
sind fiir den Tod des Ichs verantwortlich. Die schrecklichen Ergebnisse aus
der Begegnung des Menschen mit dem Gesetz sind Zeichen dafiir, dass Gottes
Ziel, die Siinde endgiiltig und vollstandig zu uberwinden, nicht vergessen ist.
Denn nur wer die Siindenmacht in all ihrer Schrecklichkeit durchschaut, wird
sich aus ihren Fesseln befreien lassen. Infolge der Siinde Adams sind alle Men-
schen dem Tod verfallen und das Gesetz dient genau dem Ziel, das aufzude-
cken. Denn Gott selbst hat sein Geriche fiir Gottlose und Siinder bestimmt. '

3. Ergebnis und Ausblick

Will man Rom 7 (und 8) richtig einordnen, ist zu beachten, dass es hier nicht
um Ethik, sondern um Soteriologie und damit um die Gottesbezichung des
Menschen geht. Weil diese seit Adams Siindenfall nicht in Ordnung ist und
die Siinde ihre Macht missbraucht, indem sie dem unerlésten Menschen vor-
gaukelt, er konne durch Gesetzeserfiillung das Heil sich selbst verschaffen
(7,8.11), kann das Gesetz seine Bestimmung, Leben zu schenken, nicht ver-
wirklichen, sondern bringt im Gegenteil den Tod (7,10). Es liegt nicht am
Gesetz, sondern am Menschen in seiner heillosen Situation, dass das Geserz
sich nicht Heil bringend auswirkt. Es ist die Siinde, die mit Hilfe des Guten
den Tod bringt.'” Darin besteht das wahre Wesen der Siinde, dass sie ihre
Siindhaftigkeit zu verschleiern sucht, indem sie das Gute missbraucht, um
den Menschen zu verfiihren.

Paulus bewegt in 7,14-25 die Frage, wie die Sindenmacht, die das Gesetz
missbraucht, sich in der menschlichen Existenz der Unerlosten und ., Toten*
widerspiegelt,' zu denen er seiner eigenen Theologie entsprechend dereinst
ebenfalls gehorte. Denn nach Paulus sind vor dem rechtfertigenden Handeln
Gottes alle unter die Siinde eingeschlossen, Juden und Heiden, und damit
auch er selbst. Gott rechtfertigt den Gottlosen (Rom 4,5), und ein solcher ist
ein jeder, der (noch) nicht glaubt. Nimmt man jedoch an, dass in Rom 7 von
Christen die Rede ist, muss man in der Aussage des Gal, dass der Christ frei ist
vom Gesetz, einen Gegensatz zu Rom 7 sehen.'” Nicht das Geserz'™, das
Paulus in V. 14 ausdriicklich als pneumatisch bezeichnet, ist verantwortlich

1™ Vgl. Escora, Theodicy (s. Anm. 95) 199f.

¢ Vgl. Escora, Theodicy (s. Anm. 95) 205; HAACKER, RGm (5. Anm. 4) 145,

1% Vgl, K, KerTeLGe, Exegetische Uberlegungen zum Verstindnis der paulinischen An-
thropologie nach Romer 7, in: ZNW 62 (1971) 105-114, 108; KASEMANN, Rom (s. Anm. 2)
189; Scurier, Rom (s. Anm. 22) 228 £.; u.a. gegen NYGREN, R6m (s. Anm. 8) 208-216, der
fiir die Deutung auf den Christen eintritt, wohl wissend, dass er damit eine Minderheiten-
meinung vertritt.

19 Das sicht auch THurEn, Derhetorizing (s. Anm. 55) 121.

% Vgl. auch HAAckeRr, Rom (s. Anm. 4) 145,
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fiir den eschatologischen Tod, sondern das fleischliche und unter die Siinde
verkaufte Ich, das unfrei ist wie ein Sklave'® und sich deshalb nicht selbst
befreien kann. Die Siindenmacht hat ja nach Rém 7,8.11 durch das Gebot
das egoistische Begehren év €poi, d. h im unerlosten Menschen provoziert; es
handelt sich somit um einen Vorgang, der sich im Innern des Menschen ab-
spielt. Der dort erwihnte anthropologisch-existentiale Aspekt des Gesche-
hens wird in VV. 14-25 wiederholt unterstrichen: Wir finden die Formulie-
rungen: ,die in mir wohnende Stinde* (V. 17), ,sie (die Siinde) wohnt in mir®
(V. 18), ,,die in mir wohnende Siinde* (V. 20), ,,nach dem inneren Menschen*
(V. 22), ,in meinen Gliedern® (V. 23 bis; vgl. 7,5). ,Die Siindenmacht, die
durch das Gesetz provoziert und konkretisiert wird, bestimmt die mensch-
liche Seinsweise in ihrer existentialen Struktur.“""* Auch hier geht es um Sote-
riologie, die die pessimistische Anthropologie bestimmt.''! Wenn das Gesetz
somit nicht an sein Ziel kommt, Leben zu schenken (vgl. 7,10), liegt es nicht
am Gesetz selbst, sondern daran, dass die Siinde den Menschen versklavt,
indem sie das Gesetz missbraucht. Der unerloste Mensch steht unter der Herr-
schaft der Siindenmacht, weil er gesiindigt hat und ihr schuldhaft ausgeliefert
ist (vgl. 5,12),""* hat sein Subjekt an die Siinde verloren und sich so sich selbst
entfremdet.

Das Gesetz ist nicht Siinde, sondern geht auf Gottes Geist, der im Erlésten
wohnt (8,11), zuriick und gehort somit auf die Seite Gottes. Wie jede gute
Sache missbraucht werden kann, so missbraucht die Sitndenmacht das heilige
Gesetz. Erfolgreich kann sie jedoch nur beim unerlosten Menschen sein. Wo-
rin sich das zeigt, legt Paulus in VV, 15-25 in mehreren Anliufen dar, in de-
nen er betont, dass der unerloste Mensch zwar erkennt, dass das Gesetz gut ist
und ihm deshalb zustimmt, aber standig gegen es verstoft, weil er entgegen
dem Gebot, nicht zu begehren, selbst darauf aus ist, es zu erfiillen, anstatt sich
in seiner konkreten Lebensfithrung an seine Geschopflichkeit und damit
grundsitzlichen Abhingigkeit von Gott zu erinnern.

Der unerloste Mensch vermag in seiner Geschopflichkeit, die zwar ver-
dunkelt, aber nicht genommen ist, den Schrei nach Erlosung auszustoffen
(Rom 7,25). Der Ruf nach dem Befreier birgt zugleich die Hoffnung in sich,
erhort zu werden. Und der Apostel weifd, dass Befreiung aus diesem Todesleib
nur durch Christus moglich ist und bei den Christen schon geschehen ist. Er
weifS zugleich, dass der Erloste nicht mehr im alten Geschriebenen, sondern
im neuen Geist wandelt (vgl. 7,6). Weil das so ist, kann er in V. 25a mit Dank

1% Auch hier ist nicht die Situation des Christen beschrieben, Gegen CraNFIELD, Rom |
(s. Anm. 37) 358.

10 SeHLEr, Rom (s. Anm. 22) 229,

"1 Gegen Haacker, Rom (s. Anm. 4) 145, der hier von einem ethischen Pessimismus des
Paulus spricht.

12 Vgl Lonsg, Rom (s. Anm. 17) 219.
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an Gott gleich die Antwort auf den Klageruf geben. Genau das betont Paulus
im Folgenden: Wer vom Gesetz, das von der Siindenmacht missbrauchr wird
und zum Tod fiithrt, durch das Gesetz, das vom Geist bestimmut, geistlich ist
(7,14b) und Leben bedeutet (7,10), in der Taufe befreit wurde (8,1), kann die
Rechtsforderungen des Gesetzes erfiillen (8,4), da sein Leben nicht durch das
Fleisch, sondern durch den Geist bestimmt ist. Als Gerechtfertigter, der sich
sein Heil nicht selbst verschaffen muss (vgl. Rém 5,1; 8,31-39 u.6.), erfiillt
er, frei vom Begehren, das Gesetz als Beschenkter."" Er lebt nicht mehr als
isoliertes Ich, sondern als Bruder bzw. Schwester Jesu in Gemeinschaft der
Sohne und Tochter Gottes und ist damit Erbe Gottes (8,17).'"

110 Vgl. von DER OSTEN-SACKEN, Rom 8 (s. Anm. 8) 227f.
"4 Vgl. Giesen, Sohne und Téchrer (s. Anm. 6) 70-77.82-86.



JOSEF ZMIJEWSKI

Der Philemonbrief

Ein Plidoyer fiir die christliche Briderlichkeit

1. Christliche Briiderlichkeit im Rahmen der paulinischen Ethik

In seinem beachtenswerten Beitrag ,Indikativ und Imperativ bei Paulus*
weist Jost Eckert, der verehrte Kollege und Jubilar, darauf hin, dass das
wProblem der paulinischen Ethik ... weitgehend identisch* ist ,mit der Be-
stimmung des Verhaltmisses zwischen den indikativischen Heilsaussagen und
den imperativischen sittlichen Weisungen*'. Niher hin bestimmt er dieses
Verhaltnis so: ,,Der Imperativ folgt dem Indikativ. Erwdhlung und Begnadi-
gung sind zugleich Verpflichtungen.“? Fiir die ,ethische Unterweisung® des
Apostels bedeutet dies: Sie ,ist zutiefst Paraklese, d.h. Ermahnung, die neue
Existenz zu verwirklichen®?.

In der Tar lassen sich Indikativ und Imperativ bei Paulus nicht auseinander
dividieren, sondern gehoren unléslich zusammen. Insofern hat man dann
aber nach Eckert ,,Grund und Ort des sittlichen Imperativs “* bei Paulus nicht
auflerhalb seiner Heilsverkiindigung zu suchen. Vielmehr ist ,die Parinese
des Apostels in seinem Evangelium verankert“’; sie ist ,integraler Bestand-
teil“ seiner umfassenderen Christusverkiindigung,® weshalb denn auch ,die
Kernelemente seines Evangeliums als die Hauptorientierungsdaten seiner Pa-
ranese“’ gelten konnen.

Zu diesen ,Kernelementen® gehort nicht nur die auf dem Christusgesche-
hen beruhende Rechtfertigung des Menschen durch Gott, sondern damit zu-
gleich auch das dem Einzelnen ,,durch Glaube, Taufe und Geistempfang ge-
schenkte neue Sein in Christus, die Gottessohnschaft, als ,,die neue, alles
andere relativierende, ja in gewisser Weise aufhebende Wirklichkeit*®, die

' J. Eckerr, Indikativ und Imperativ bei Paulus, in: K. Kerterce (Hg.), Ethik im Neuen
Testament (QD 102), Freiburg / Basel / Wien 1984, 168-189, 168,

* Ebd. 180,

¥ Ebd.

* Ebd. 176.

* Ebd. 169.

¢ Ebd, 176. Vgl. dazu auch E Mussner, Der Galaterbrief (HThK.NT IX), Freiburg /
Basel / Wien 1974, 277-290, bes. 284: ,,.Der Imperativ gehort selbst auf die Seite des ,Evan-
geliums®.“

7 Eckerr, Indikativ (s. Anm. 1) 176,

* Ebd. 178.
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den Menschen zu einer ,neuen Schopfung in Christus® macht (vgl. 2 Kor
5,17; Gal 6,15).

Das neue ,,Sein in Christus* — und damit zugleich das Bestimmtsein durch
das Pneuma (vgl. Gal 3f.; 2 Kor 3; Rom 8,12-18 u.a.) — ist fiir Paulus der
entscheidende Indikativ. Ein diesem vom Geist bestimmten ,,Sein in Christus*
entsprechendes Leben und Verhalten des Christen ist dann konsequenterwei-
se der mit diesem Indikativ verbundene Imperativ (vgl. neben 1 Thess 2,12;
4,7; 1 Kor 5,7; Rom 6,11-19 u.a. bes. Gal 5,25: ,,Wenn wir im Geist leben,
lasst uns auch im Geist wandeln!*).” Da das gnadenhaft in Christus geschenk-
te Heilshandeln Gorttes und seines Geistes der bestimmende Indikativ sitt-
lichen Handelns ist, ldsst sich die paulinische ,,Ethik“" als ,, Gnaden-Ethik*
(bzw, ,Pneuma-Ethik“)'! bestimmen.

Bei alldem darf nun ein entscheidender Aspekt nicht aus dem Blick ver-
loren werden, namlich die ,ekklesiale Dimension“": Zum Indikativ des
durch Taufe und Geistempfang geschenkten neuen ,,Seins in Christus* gehort
nach Paulus auch, dass der Christ dadurch in eine neue Gemeinschaft
(rowvmvia) eingegliedert ist:* in die Kirche als den ,,Leib Christi* (vgl. Rom
12,5; 1 Kor 12,13), in dem alle natiirlichen Unterschiede, mogen sie auch fak-
tisch weiter bestehen, durch die Einheit aller in Christus relativiert und inso-
fern irrelevant werden (vgl. bes. Gal 3,27f.).

Diese zum Indikativ gehérende ,,ekklesiale Dimension® bestimmt den Im-
perativ sittlichen Handelns entscheidend mit, und zwar in zweifacher Hin-
sicht: Zum einen ist nach Paulus die éxxAnoia (Gemeinde/Kirche) — als die
Gemeinschaft derer, die ,,in Christus* sind, und als der besondere ,,Ort* der
Erfahrungen des Geistes (vgl. 1 Kor 12.14; Rém 12,3-8) — der ,,Quellort des
sittlichen Handelns“'* (vgl. z. B. 1 Thess 4,9). Zum anderen ist die éxxAnoia
auch der bevorzugte ,,Ort“ sittlichen Handelns selbst. Die paulinische Ethik
lasst sich insofern als ,,Gemeinde-Ethik“ bestimmen, weil sie ,ethisch (Gal

* Vgl. dazu auch H, MERKLEIN, Paulus. III. Paulinische Theologie, in LThK® Bd. 7, 1498~
1505, 1504,

9 Der Begriff ,,Ethik* ist in Bezug auf Paulus natiirlich nicht im Sinne eines philosophisch
oder theologisch begriindeten ,,Systems* zu verstehen, geht es doch jedenfalls dem Aposrel
selbst bei seiner pragmatisch ausgerichteten Parinese nicht um ein solches, sondern eher um
die Konstituierung eines spezifisch christlichen ,Ethos“. Jedoch erscheint die Verwendung
des Begriffs , Ethik“ auf der Ebene einer nachtriglichen Systematisierung bzw. bei dem Ver-
such einer reflektierenden Zusammenschau der verschiedenen Einzelmahnungen durchaus
vertretbar.

" Vgl. dazu Mussner, Galaterbrief (s. Anm. 6) 364 ff.

1 Eckert, Indikativ (s. Anm. 1) 181.

1 Zu wowwvie bei Paulus vgl. bes. |. HAINZ, xowvwvia #th., in: EWNT II, 749755,
751f.; ferner die ebd. 749 angegebene weitere Literatur.

" Vgl. dazu bes. H. ScurmMANN, Die Gemeinde des Neuen Bundes als der Quellort des
sittlichen Erkennens nach Paulus, in: DeRs., Orientierungen am Neuen Testament. Exegeti-
sche Gesprachsbeitriage, Diisseldorf 1978, 64-88; ferner Eckert, Indikariv (s. Anm. 1) 180.
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6,10) wie regulativ (1 Kor 11.14) primir auf den Binnenraum der Gemeinde
ausgerichtet™" ist.

Zwar beziehen sich einige Anweisungen des Apostels auch auf das Verhal-
ten der Christen gegeniiber ihrer Umwelt (vgl. z. B. 1 Thess 4,12; 1 Kor 10,32;
Rom 13,1-7; 14,18),'* primir aber geht es Paulus in seinen Parinesen um das
Zusammenleben der Gliubigen in der Gemeinde selbst. Dabei lassen sich
zwei — allerdings zusammengehorende — ,,Objekte* herausstellen, auf die sich
der Imperativ innergemeindlichen Verhaltens und Handelns bezicht: die Ge-
meinde als Ganze und der einzelne Mitchrist.

Zu den Verpflichtungen gegeniiber der Gemeinde gehort das Bemiihen,
Einmiitigkeit und Eintracht zu bewahren (Phil 2,2; 1 Kor 1,10-17; 11,18)
und alles zu tun, was die Gemeinde ,auferbaut® (1 Kor 12.14; Rom 14,19;
15,2)"" = was z.B. dadurch geschieht, dass jeder Einzelne nach der ihm ver-
lichenen Gnadengabe dem Wohl des ganzen Leibes dient (Rém 12,3-8; 1 Kor
12) -, umgekehrt aber alles zu vermeiden, ja zu bekampfen, was dem Selbst-
verstandnis der Gemeinde widerspricht bzw. sie zerstort (1 Kor §5,1-5; Rém
14,20 v.a.).

Zu den Verpflichtungen gegeniiber dem Mitchristen gehort vor allem ein
Verhalten, das den Anderen als ,Mit-Bruder® (bzw. ,Mit-Schwester®) in
Christus ernst nimmt und sich deshalb um eine ,,Briiderlichkeit* (,,Geschwis-
terlichkeit*) bemiiht, wie sie dem Indikativ der Zugehorigkeit zu einer Ge-
meinschaft entspricht, ,an der ... alle gleichberechtigt teilnehmen und teilha-
ben*" (vgl. Gal 3,27f. u.a.) und in der jeder auf Grund seiner Bindung an
Christus und seiner Pragung durch den Geist jener dyamn verpflichtet ist,
die das Grundprinzip sittlichen Handelns im ,Machtbereich* der ,neuen
Schopfung® darstellt (vgl. Gal 5,22 u.a.).

Die briiderliche Liebe, die Paulus anmahnt (z. B. Rém 12,10) bzw. in Er-
innerung ruft (1 Thess 4,9), soll sich in einer auf das Wohl des Anderen be-
dachten Demut (Phil 2,3f.), Hochschitzung (Rém 12,10), Sanftmut (1 Kor
4,21; Gal 6,1) und Riicksichtnahme auf die ,Schwachen® (Rém 14f.; 1 Kor
8,9-13; 10,28) erweisen, vor allem aber in einem solidarischen, Freud und
Leid miteinander teilenden (1 Kor 12,26) und sich besonders der Not leiden-
den (vgl. 2 Kor 8£.) oder schuldig gewordenen Mitchristen (Gal 6,1) anneh-
menden Verhalten.

Geradezu programmatisch klingt in diesem Zusammenhang der Aufruf

5 MERKLEIN, Paulus (s. Anm. 9) 1504,

' Solche Stellen zeigen, dass Paulus ,,auch an einer positiven AuRendarstellung® gelegen
ist (MERKLEIN, ebd.).

17 Zum ,,Oikodome-Kriterium* vgl. auch Eckerr, Indikativ (s. Anm. 1)182.

'* Ch, Kumirz, Der Brief als Medium der dydmy. Eine Untersuchung zur rhetorischen

und epistolographischen Gestalt des Philemonbriefes (EHS. T XXIII/787), Frankfurr a. M.
2004, 217.
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Gal 6,2: ,Tragt einander die Lasten, und so werdet ihr das Gesetz Christi
erfiilllen!* Mit dem ,,Gesetz Christi“ ist die einander stets geschuldete Liebe
(Rom 13,8-14) gemeint als jene ,durch den Dienst am Nichsten gekenn-
zeichnete Lebensordnung“!’, die schon das Grundgesetz des Handelns Jesu
darstellt* und deshalb auch in der Gemeinschaft derer, die ,,in ihm* sind,
nach seinem Vorbild, d.h. im ,Nach- und Mitvollzug der liebenden Selbst-
erniedrigung Gottes in Menschwerdung und Tod in der Gleichférmigkeit
mit Christus*“?' (vgl. Phil 2,5-11) als eine stete Verpflichtung - und insofern
als ,,Gesetz"* — zu verwirklichen ist.

Da somit die Liebe das entscheidende Grundprinzip sittlichen Handelns
darstellt, lasst sich die paulinische Gemeinde-Ethik als ,,Liebes-Ethik® bzw.
- da ,das ,Hauptobjekt* der Liebe der christliche Mitbruder ist“* - als
wEthik der Briiderlichkeit* konkretisieren. Insofern dabei die Nachahmung
des Vorbilds Christi — an das sich im Ubrigen auch Paulus selbst hilt, damit
seinerseits zum Vorbild fiir die Gemeinde werdend (vgl. 1 Kor 4,145 11,1; Phil
3,17; 4,9) - als das entscheidende ,,Grundmotiv“** der briiderlichen Liebe
erscheint, gibt sie sich dariiber hinaus als ,, Vorbild-“ bzw. ,Nachfolge-Ethik*
zu erkennen.”* Auf Grund ihres fordernden Charakters ist sie sodann auch als
»Gehorsams-Ethik“ zu bezeichnen. Da es bei dieser Ethik um die Verwirk-
lichung des sich aus dem Indikativ des gemeinsamen ,,(Bruder-)Seins in Chris-
tus* ergebenden Imperativs geht und damit um ein Handeln, das sich als
»Ant-wort* auf die von Gott in Christus geschenkte neue Existenz in der brii-
derlichen Gemeinschaft versteht, erscheint sie schliefflich auch - wie schon
die Ethik Jesu selbst — als ,,,Ver-antwortungs-ethik* (nicht nur als ,Gesin-
nungsethik*)“2,

' U. Borskg, Der Brief an die Galater (RNT), Regensburg 1984, 210.

% Vgl. H. ScHURMANN, ,,Das Gesetz des Christus® (Gal 6,2), in: J. GNiLkA (Hg.), Neues
Testament und Kirche, Festschrift fiir R. SCHNACKENBURG, Freiburg / Basel / Wien 1974,
282-300, 289: ,Fiir Paulus ist ,das Gesetz des Christus® ... inbaltlich die Forderung der
vom Verhalten und Wort Jesu her charakrterisierten Nichstenliebe.®

' SCHURMANN, ebd. 300,

# Vgl. dazu v.a. die Ausfithrungen iiber ,,Das Evangelium als ;nova lex** bei Mussner,
Galaterbrief (s. Anm. 6) 284-288. Nach MussNer ist das ,,Gesetz Christi* (Gal 6,2) bzw.
das ,,Geist-Geserz* (Rom 8,2) kein Gesetz im Sinn der Gesetzlichkeir der mosaischen Tora,
sondern ,etwas radikal Neues, eben der aus dem Indikativ des neuen Seins in Christus flie-
Bende Imperativ* (285). Wenn Paulus dennoch ,diesen Imperativ als \Gesetz Christi* be-
zeichnet, so hebr er damit den ein Sollen fordernden Charakter desselben hervor®
(ebd.). Darin sicht Mussner denn auch die einzige ., Analogie* zwischen der Tora und dem
diese ablésenden neuen ,,Geserz* Christi: Beide ,,Gesetze* haben ,,den Charakrer der stren-
gen Forderung nach Gehorsam* (286).

* MussnEr, ebd. 371,

 Borsk, Brief (s. Anm. 19) 200.

* Vgl. dazu auch Mussner, Galaterbrief (s. Anm. 6) 286f. und 365.

% ], Hainz, Ethik (IT) NT., in: NBL I, 610-613, 611. Zur Unterscheidung zwischen ,,Ge-
sinnungsethik* und ,Verantwortungsethik® vgl. A. BAumcarTNer, Gesinnung, Gesin-
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Verantwortliches Handeln, wie es diese Ethik fordert, besteht des Niheren
nicht nur darin, dass man sich stets der Verantwortung fiir sein Tun vor Gott,
dem kiinftigen Richter, bewusst bleibt (vgl. z. B. Rém 14,10; dhnlich 1 Kor
4,5; 2 Kor 5,10), sondern auch darin, dass man die eigene Situation, vor allem
aber die des Anderen beachtet und ihm das zukommen lisst, was thm in sei-
ner Situation wirklich niitzlich und heilsam ist (vgl. zum ,Niitzlichkeitsprin-
zip* etwa 1 Kor 6,12; 10,23; 2 Kor 12,1). Nur so kann man - wie Paulus
selbst - ,,Allen alles werden (1 Kor 9,22; vgl. Rém 15,1; 2 Kor 11,29). Dazu
ist freilich wohl stets die Phantasie der Freiheit schopferischer Liebe*” not-
wendig,** wie sie Paulus selber in seinem selbstlosen Verhalten gegeniiber sei-
nen Mitchristen immer wieder an den Tag legt (vgl. z. B. 2 Kor 11,7 ff.).

2. Christliche Briderlichkeit als Thema des Philemonbriefs

Im Folgenden soll an einem instruktiven Beispiel, nimlich dem im Philemon-
brief* behandelten Fall des Sklaven Onesimus (Onesimos) aufgezeigt wer-
den, wie nach Paulus der sich aus dem Indikativ des gemeinsamen ,,Bruder-
Seins in Christus“ ergebende Imperativ briderlicher Liebe konkret
verwirklichen lasst. Das Beispiel ist nicht zuletzt deshalb instruktiv, weil der
Apostel dabei die besonderen rhetorischen und argumentativen Moglichkei-
ten der brieflichen Kommunikation zur Darstellung seines Anliegens ein-
drucksvoll zum Einsatz bringt.*

2.1 Anlass und Anliegen des Briefs

1. Der Philemonbrief ist keine lediglich in Briefform gefasste parinetische Ab-
handlung bzw. Epistel, sondern ein wirklicher Brief, d.h. ein aus einem kon-
kreten Anlass heraus entstandenes und an bestimmte Adressaten gerichtetes
Schreiben.” Wenn auch manches im Unklaren bleibt, so lasst sich aus dem

nungsethik, in: LThK® Bd. 4, 596f.; auch W. Kor¥eF, Verantwortungsethik, in: LThK’
Bd. 10, 600-603.

27 Nach Paulus ist die Liebe der MaBstab wahrer Freiheit (1 Kor 8,7-13; Rom 13,8f.;
14,15-19). Vgl. dazu J. Eckerr, Freiheit 1. Biblisch, in: LThK® Bd. 4,99f., 99; ferner Muss-
NER, Galarerbrief (s. Anm. 6) 365 f.: ,,Die pln. Ethik ist eine Ethik der Freiheit, aber eine
Ethik, die ihre absolute Normierung im Liebesgebor hat und ihr eigentliches Motiv im Pneu-
ma besirzr.“

# Was schopferische Liebe vermag, hat Paulus eindrucksvoll im ,Hohenlied der Liebe*
1 Kor 13 beschrieben.

¥ Ausfiihrliche Literaturangaben zum Philemonbrief s. u.a. bei H. Barz, Philemonbrief,
in: TRE XXVI1, 487-492, 490 ff,

* Vgl dazu bes. die Untersuchung von Kumrrz, Brief als Medium (s, Anm. 18),

% Zur Unterscheidung zwischen ,Brief* und ,Epistel* vgl, A. DeissmanN, Licht vom
Osten. Das Neue Testament und die neuentdeckten Texte der hellenistisch-rémischen Welt,
Tiibingen 1923, 194; Ders., Paulus, Eine kultur- und religionsgeschichtliche Skizze, Tiibin-
gen 1925, 7.
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Brief selbst folgender Anlass entnehmen: Dem (offenbar begiiterten) Phile-
mon, einem wahrscheinlich in Kolossd ansassigen (vgl. Kol 4,9.17) Christen
und Freund des Apostels, ist ein Sklave namens Onesimus davongelaufen —
die niheren Umstinde und Motive bleiben unklar® - und ist mit Paulus (zu-
fallig oder absichtlich?)* zusammengetroffen, der sich zu dieser Zeit im Ge-
fangnis — vermutlich in Ephesus™ - befindet (V. 1.9.10.13).% Paulus nimmt
sich seiner an; er bekehrt ihn nicht nur zum Christentum (V. 10.16), sondern
macht ihn auch zu seinem Helfer im Dienst am Evangelium (vgl. V. 13). Na-
tiirlich wiirde Paulus ihn deshalb gern weiter bei sich behalten, aber er weifs,
dass er kein Recht auf den Sklaven hat, sondern ihn wohl oder iibel zu dessen
Herrn zuriickschicken muss. Wenn man an die grausame Behandlung entlau-
fener Sklaven in der Antike denkt,* versteht man, dass Onesimus nur mit
Furcht und Schrecken an seine Heimkehr denken kann. Um nun sein angst-
volles ,,Kind“ (V. 10) zu beruhigen, greift Paulus zu Papyrus und Schreib-
rohr? und gibt ihm diesen Brief mit auf den Weg in der festen Gewissheit,
dass Philemon seinen Sklaven als seinen ,,geliebten Bruder® aufnehmen wird
(V. 16).

2. Das wesentliche Anliegen des Briefs ist demnach so zu bestimmen: Es
geht darum, Philemon zu bewegen, gegeniiber seinem Sklaven Onesimus, der
inzwischen sein Mitchrist geworden ist, christliche Briiderlichkeit an den Tag
zu legen. Moglicherweise erwartet Paulus dariiber hinaus die Freigabe des
Onesimus fiir die weitere Mitarbeit am Evangelium, tiberldsst dies aber zuver-
sichtlich der freien Entscheidung seines Freundes Philemon (vgl. V. 13£.21b).*

# Unklar bleibt z.B., ob der Sklave seinen Herrn betrogen hat (was V. 18 anzudeuten
scheint) oder aus einem anderen Grund davongelaufen ist. Vgl. zu den verschiedenen An-
sichten dariiber u.a. I. BRoER, Einleitung in das Neue Testament Il (NEB Erg. Bd. 2/1),
Wiirzburg 2001, 397 f.; M. Worter, Der Brief an die Kolosser. Der Brief an Philemon (OTK
12), Giitersloh / Wiirzburg 1993, 228f.; Kumitz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 73-79.

# Ein absichtliches Aufsuchen des Apostels durch Onesimus nehmen u.a. an: J. GNILKA,
Der Philemonbrief (HThK. NT X/4), Freiburg / Basel / Wien 1982, 3; WorTer, Brief (s.
Anm. 32) 230; B. Mayer, Philipperbrief, Philemonbrief (SKK.NT 11), Stuttgart 1986, 77.

M So die meisten Ausleger. Zu den Griinden, die fiir Ephesus als Ort der paulinischen
Gefangenschaft sprechen, vgl. u.a. WoLter, Brief (s. Anm. 32) 237ff.; BroEr, Einleitung
(s. Anm. 32) 401-404; P.StuHLMAcHER, Der Brief an Philemon (EKK), Ziirich /
Einsiedeln / Koln / Neukirchen 1975, 21f.

% Nach Kumirz, Brief als Medium (5. Anm. 18) 126 weist allerdings die Selbstbezeich-
nung des Paulus als ,Gefangener Christi Jesu® (V. 1) nicht zwangsliufig auf einen realen
Gefingnisaufenthale hin. Er versteht sie als ,Metapher®, also in einem iibertragenen Sinn.
Seiner Ansicht nach ist sie mit der Selbstbezeichnung othoc Xoworod ‘Incot in Rém 1,1
vergleichbar.

% Vgl. dazu u.a. Maver, Philemonbrief (s. Anm. 33) 79f; Broer, Einleitung (s.
Anm, 32) 397; Kumrtz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 77f.

7 Die 25 Verse des Briefs diirften dem Umfang eines Papyrusblatts entsprechen. Vgl.
DEISSMANN, Paulus (s. Anm. 31) 14f.

" Nach Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 163 besteht sogar des Apostels ,eigent-
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2.2 Form und Charakter des Briefs

1. Man hat immer wieder die Frage gestellt: Ist der Philemonbrief ein , Privat-
brief* oder — wie die iibrigen authentischen Paulusbriefe — ein ,,offizielles*,
apostolisches (Gemeinde-)Schreiben?™ So alternativ gestellt, tut man sich zu-
nichst schwer, die Frage eindeutig zu beantworten. Es lassen sich namlich fiir
beides Indizien im Brief finden.

Auf einen ,,Privatbrief“*° deuten vor allem folgende Beobachtungen hin:"'
1. Das Ganze ist in der Du-Form gehalten, d.h. ,,Philemon ist die einzige ein-
zelne Person, an die der Apostel sich ... eingehend wendet**, 2. Es geht in-
haltlich um ein sehr konkretes Bezichungsproblem, namlich das zwischen Phi-
lemon und Onesimus bestehende. 3. Paulus vermeidet es — wohl bewusst —,
sich mit seiner Amtsbezeichnung als , Apostel“ vorzustellen (vgl. V. 1).

Auf der anderen Seite spricht nun allerdings manches dafiir, dass es sich
gleichwohl um ein amtlich-apostolisches Schreiben bzw. Gemeindeschrei-
ben* handelt:* 1. Der Brief richtet sich zwar primir an Philemon, dariiber
hinaus aber auch an weitere Personen, ja an die gesamte éxzAnoia in seinem
Haus (V. 2). Das Anliegen geht also alle an! 2. Das Formular zeigt deutliche
Ubereinstimmungen mit dem der iibrigen, an Gemeinden gerichteten Paulus-
briefe.* Der Apostel folgt auch hier seinem iiblichen Briefschema: Einleitung,
bestehend aus Priskript (V. 1-3) und Proomium mit Danksagung (V. 4-7);
Hauptteil (Briefkorpus), in dem das Anliegen entfaltet wird (V. 8-20); Ab-
schluss/Postskript mit Angabe seines Reiseplans, Griifen und Schlusswunsch
(V. 21-25).* 3. Wenn sich Paulus auch nicht ausdriicklich als , Apostel“ be-
zeichnet (wie iibrigens auch nicht 1 Thess 1,1 und Phil 1,1), so bringt er den-
noch deutlich genug seine apostolische Autoritat zur Geltung.*” So weist er
V. 8 darauf hin, dass er die ,,Vollmacht“ hitte, Philemon das Pflichtgemifle

liches Anliegen® darin, ,den Onesimus zuriickzubehalten® und deshalb Philemons ,, Zustim-
mung zum Einsatz des Onesimus im Dienst anstelle seines Herrn® zu erlangen. Vgl. auch
Barz, Philemonbrief (s. Anm. 29) 489,

¥ Vgl. dazu bes. die Ausfithrungen von U. Wickert, Der Philemonbrief — Privatbricf
oder Apostolisches Schreiben?, in: ZNW 52 (1961) 230-238,

4 Als solchen betrachten den Philemonbrief u.a. die bei Kumirz, Brief als Medium (s,
Anm. 18) 92 Anm. 448 angefithrten Autoren. Vgl. ferner Broer, Einleitung (s. Anm. 32)
396.

4 Vgl. dazu Kumimz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 92f.

4 Ebd. 93.

+ So w.a. die bei Kumirz, ebd. 97 Anm. 470 erwihnten Autoren.

# Vgl. dazu ]. Zmijewski, Beobachtungen zur Strukrur des Philemonbriefes, in: Bile 15
(1974) 273-296, 2941,

“ Vgl. Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 96 f.

“ Dieser Aufbau wird durch eine genauvere Strukturanalyse bestitigt. Vgl. Niheres bei
ZMmi1jEwsKl, Beobachtungen (s. Anm. 44).

47 Das hebr auch Wickert, Philemonbrief (s. Anm. 39) 233 hervor.
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zu ,befehlen* (vgl. auch die Gehorsamserwartung in V. 21).* Vor allem
bringt Paulus aber seine apostolische Autoritiat dadurch zur Geltung, dass er
Philemon zu einem Verhalten aufruft, das den Vorstellungen von christlicher
Briiderlichkeit entspricht, wie sie Paulus auch in seinen anderen apostolischen
Schreiben entwickelt, und sich dabei — durch die Hinweise auf sein eigenes
Verhiltnis und Verhalten zu Onesimus (vgl. V. 10££.16b.17f.) - als ,,Vorbild*“
fiir Philemon empfiehlt. Worum er bittet, das lebt er vor. Und indem er dies
tut, wird seine Bitte zu einer verbindlichen Forderung an Philemon und eben-
so an die Gemeinde, zu der er gehort.

Nimmt man die oben angefiihrten Argumente und Gegenargumente ernst,
dann lisst sich sagen: Der Philemonbrief diirfte durchaus als ein in die Reihe
der anderen Gemeindebriefe zu stellendes ,,apostolisches* Schreiben anzuse-
hen sein, auch wenn die Elemente eines ,,Privatbriefs“ dabei nicht fehlen.*
Wir haben es hier insofern mit einer eigenartigen epistolographischen Misch-
form zu tun, die aber gerade im vorliegenden Fall von besonderer kommuni-
kativer Bedeutung ist: Paulus erreicht auf diese Weise, dass das an sich private
Anliegen ,offentlich® wird und damit auch seine apostolische Verbindlich-
keit erhilt, dabei aber gleichwohl fiir Philemon selbst die Freiheit und Freiwil-
ligkeit der an Onesimus zu vollzichenden Liebestat gewahrt bleiben.

2. Der Eindruck, dass es sich hier um eine ,Mischform* brieflicher Kom-
munikation handelt, bestirigt sich, wenn man den Philemonbrief in die gan-
gigen Gattungen antiker Epistolographie einzuordnen versucht. Nach Chris-
topher Kumitz, der dies eingehend getan hat, kann der Philemonbrief , keiner
Gattung der Epistolographie eindeutig zugewiesen werden ... Paulus zitiert
und benutzt verschiedene Elemente des Familien-, Freundschafts- und Emp-
fehlungsbriefes, ohne starr einem Muster zu folgen“*. Allerdings bleibr sei-
ner Ansicht nach das , Fiirbittenschreiben®, bei dem es um die Verteidigung
eines anderen, der sich etwas hat zu Schulden kommen lassen, bzw. um das
Gesuch um Milde fiir ihn geht,*' der Brieftyp, der dem Philemonbrief am
chesten gerecht wird“ %, Diese ,Mischung der Elemente* gibt dem Philemon-
brief des Apostels seinen besonderen Charakter und zeigt zudem, ,,wie souve-
rin und kreativ er mit den Gepflogenheiten der Briefkultur seiner Zeit umge-

* Vgl. dazu WickerT, ebd.: ,Paulus verzichtet zwar ausdriicklich ... darauf, dem Freun-
de kraft apostolischer Autoritit zu gebieten, was er fiir dessen Pfliche hilt ... aber nicht aus
der Uberzeugung, daf es sich hier um eine Angelegenheit handelt, auf die seine ,Amts*befug-
nis sich nicht erstreckt ..., sondern weil er vertrauen kann, daf gerade so der Angeredete
seiner Gehorsamspflicht geniigen wird.*

“ Vgl. Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 99: ,Aufs Ganze gesehen wird thm ... die
Charakterisierung als sitvationsgebundener Gemeindebrief gerecht, wenn dabei die alleinige
Anrede des Philemon nicht aus den Augen verloren wird.*

“ Ebd. 111.

1. Zur Charakterisierung des ., Fiirbittenschreibens® vgl. ebd. 107.

2 Ebd. 110.
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hen® kann, ,um sie seinem einzigen Ziel, der Vertretung des Onesimus,
dienstbar zu machen“*. Gerade ,der kreative und zielgerichtete Umgang
des Paulus mit den Erfordernissen und Méglichkeiten des brieflichen Gen-
res“5* lasst diesen Brief ,,als angemessenes Medium einer von der dydmn) ge-
tragenen Kommunikation“® erscheinen, um die sich der Apostel hier be-
mitht.

2.3 Stil, Struktur und Argumentationsweise

Auch Stil, Struktur und Argumentationsweise stehen deutlich im Dienst des
von Paulus in diesem Schreiben verfolgten Anliegens.

1. Paulus bedient sich eines héchst kommunikativen Stils, der auch dem
rhetorischen Erfordernis des (inneren und duferen) aptum vollauf ent-
spricht.” Der Apostel bemiiht sich vor allem darum, den Stil dem Inhalt so
anzupassen, dass er in den Augen des Adressaten (Philemon mit seiner Ge-
meinde) glaubwiirdig erscheint und ihn fiir sein Anliegen gewinnen muss.

Diesem Bemiihen dient schon die Verwendung zahlreicher rhetorisch recht
wirkungsvoller Stilmittel.”” Dazu gehoren neben dem Wortspiel (vgl. V. 11:
dyonotov ~ ebyonotov) auch Metaphern (vgl. in V. 10 die metaphorische
Aussage des Apostels iiber Onesimus: ,mein Kind, das ich in Fesseln gezeugt
habe*,** sowie den dreimal, in V. 7.12 und 20, begegnenden Ausdruck
omhdyyva [= wortlich: ,die Eingeweide®, ,,das Innere*|, womit hier im tiber-
tragenen Sinn das Herz als ,,Sitz der Gefiihle“, besonders der Liebe gemeint
ist,” ferner verschiedenartige Steigerungen (vgl. V. 9b.11.16.19b), Gegensiit-
ze (vgl. V. 8£.14.16) bzw. Antithesen (vgl. V. 11.16) sowie (nicht-antitheti-
sche) Parallelismen auf der Wortebene (vgl. V. 11.12b.16b) und auf der Satz-
ebene (vgl. V. 13£.17f.20a.b). Durch diese Stilmittel wird der Text in seiner
Gedankenfithrung intensiviert und erhilt zudem hochste rhetorische Wirk-
samkeit. Insofern die Stilmittel vor allem dann eingesetzt werden, wenn es
gilt, die drei Personen, um die es geht, also Paulus, Philemon und Onesimus

53 Ebd. 111.

4 Ebd. 205.

5 Ebd.

6 Zum Begriff des ,aptum* vgl. H. LausBerG, Elemente der literarischen Rhetorik,
Miinchen 1971 §464. Nach LAusBERG wirkt sich das ,auf die opinio des Publikums aus-
gerichtete duflere aptums ... in der Rede selbst als ,inneres aptum’ aus, also in der Einpassung
der Teile der Rede ... in das Ganze der Rede, das selbst auf den duferen Rede-Erfolg zielt“.
Vgl. dazu auch Kumirz, Brief als Medium (s. Anm, 18) 211.

7 Siehe dazu die Einzelheiten bei Zmijewski, Beobachtungen (s. Anm. 44) 281-285.

8 Ob auch die Selbstbezeichnung des Apostels als peofiveng (V. 9) metaphorisch ge-
meint ist, erscheint zweifelhaft. Sie diirfte wértlich zu verstehen sein. Vgl. GNILKA, Phile-
monbrief (s. Anm. 33) 43,

¥ Vgl. dazu u.a. H. KOsTER, omhdyyvov ®th., in:t ThRWNT VII, 548-559; N. WALTER,
omhdyyvoy, in: EWNT III, 635 f.

230



zu kennzeichnen und ihr (bisheriges bzw. jetziges) Verhiltnis zueinander zu
verdeutlichen, wird die Aufmerksamkeit des Hauptadressaten (Philemon)
um so mehr auf das Anliegen des Apostels in Sachen Onesimus gelenkt und
sein personliches Betroffensein in dieser Angelegenheit auf den Plan gerufen.
2. Noch wichtiger als die genannten Stilmittel erscheinen indes die den
Brief pragenden Leit-Worter und -Motive.* Sie geben sich als wichtige Struk-
turelemente des Textes zu erkennen® und tragen zur Erhellung seines Verste-
henshorizonts entscheidend bei. Sie sollen deshalb im Folgenden eingehender
behandelt werden.
2.1 Zu den Leitwortern gehoren die Termini &yann und dyannroc. Schon
im Praskript (V. 1) wird Philemon als @yamnroc (neben ovvepyos) angeredet.
Diese ,,zuwendende personliche Anrede“*, die Paulus sonst in seinen Gruff-
listen bevorzuge (vgl. Rom 16,5.8£.12), ist hier keine ,Formalitat*; vielmehr
will der Apostel gleich zu Beginn unterstreichen, dass Philemon ,auch vom
Geschehen der Liebe Gottes erreicht wird und unter ihrem Anspruch steht“*,
Dass Philemon diesem Anspruch — dem aus dem ,,Geschehen der Liebe
Gottes* als dem Indikativ sich ergebenden Imperativ — bisher gerecht gewor-
den ist, unterstreicht Paulus im Proomium. So hebt er in V. § auf ,die Liebe
und den Glauben* des Philemon ab, von dem er gehort hat.* Auffallend ist
dabei die ,,Vorrangstellung der Agape“* gegeniiber dem Glauben. Dies ist
indes kein Zufall. Zum einen wird nach Paulus — wie auch V. 6 nahe legt -
der Glaube erst wirksam durch die Liebe (vgl. Gal 5,6), zum anderen gehr es
dem Apostel in seinem Schreiben ja gerade darum, an die (notorische) Liebe
des Philemon zu appellieren, die dieser nach V. 7 bisher schon seinen Mit-
christen gegeniiber erwiesen hat — seine Liebe hat ,die Herzen der Heiligen
erquickt“®® — und die Paulus selbst Anlass zu Freude und Trost geworden ist.
Nachdem Paulus seinen Freund durch Erinnerung an dessen bisherige Ver-
wirklichung des Imperativs der Liebe ,vorbereitet* hat, bringt er gleich zu
Beginn des Briefkorpus in V. 8f. auch in Bezug auf den konkreten Fall die
Liebe ins Spiel: Zwar hat Paulus, so betont er, in Christus volle (apostolische)

“ Vgl, dazu Zmiyewski, Beobachtungen (s. Anm. 44) 277-280; ferner GniLka, Phile-
monbrief (s. Anm. 33) 9; H. Binper / ]. Roupg, Der Brief des Paulus an Philemon (ThHK
X1/2), Berlin 1990, 41f.

' Dass sie fiir die Struktur wichtig sind, ergibt sich schon aus ihren markanten Platzie-
rungen innerhalb des Textes. In einigen Fiillen kommt ihnen z. B. rahmende Funktion zu.

* GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 15.

& BINDER / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 44,

“ Nach GNiLkA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 36 ,werden hier Liebe und Glaube als die
Summe der christlichen Lebenshaltung zusammengedacht®.

* GNILKA, ebd. 35.

“ Vgl. dazu W. Eceer, Galaterbrief — Philipperbrief — Philemonbrief (NEB 9/11/15),
Wiirzburg 1985, 82: Hier .entsteht ... das Bild des Philemon als eines Hausherrn, der seine
Hausgemeinde zu einem Ort der Nichstenliebe werden lieR*.
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wFreiheit* (maponoic)®, dem Philemon ,,das Gebiihrende® (16 dvijrov), d. h.
die Erfiillung seiner christlichen Pflicht,** zu gebieten. Dennoch zieht er es
vor, seinen Freund ,um der Liebe willen® zu bitten (zweimal mapaxai®!).
Bewusst fithrt Paulus hier an Stelle der apostolischen Autoritat eine in der
konkreten Situation noch stirker wirkende ,, Autoritit“ an, nimlich die, wel-
che ,.der ,Liebe* als Grundmotiv christlichen Handelns*%* zukommt. Gerade
dadurch, dass er nicht befiehlt, sondern bittet, unterstellt sich auch der Apos-
tel selber dieser Liebe. Christliche Bruderliebe bedeutet nach Paulus namlich
wFreisein von sich selbst und Dasein fiir andere“; deshalb ,,verzichtet* sie
auch ,auf eigene Rechte und Wiinsche, sucht nicht das Ihre, sondern das der
anderen (vgl. Phil 2,4)“7", In diesem Fall ist ,der Andere* der, fiir den er bit-
tet: Onesimus. Warum ihm diese Liebe gebiihrt, begriindet Paulus in den fol-
genden Sitzen ausfihrlich: Onesimus ist durch seine Bekehrung zum Chris-
tentum sozusagen ,ein Mensch neuer Qualitit in neuer Dimension*
geworden’' und damit zugleich fiir Paulus wie fiir Philemon zum ,geliebten
Bruder® (Gdehpoc dyamntog), wie der Apostel ihn in V. 16 - bezeichnender-
weise auf dem Hohepunkt des Briefkorpus — ausdriicklich nennt.

2.2 Mit der Bezeichnung des Onesimus als adehqog in V. 16 kommt ein
weiteres Leitwort des Textes und seines Verstehenshorizonts in den Blick.™
Dabei zeigt das Epitheton dyanntog die enge Beziehung an, die zwischen Lie-
be/Geliebt-Sein und Bruder-Sein besteht.” Sie besteht insofern, als sich der
Imperativ der Liebe aus dem Indikativ des gemeinsamen (den Liebenden und
den Geliebten miteinander verbindenden) Bruder-Seins ergibt. Konkret heifSt
das: Als ,Bruder® ist Onesimus ein (von Gott) ,,Geliebter® — und deshalb
auch ein von Philemon (wie von Paulus) ,,zu Liebender®. Indem wiederum
Philemon (wie Paulus) dem Onesimus die ihm zustehende Liebe erweist, d. h.
ihn zu seinem ,,Geliebten® macht, handelt er selbst als ., Bruder*.

Von daher ist es auch kein Zufall, wenn Paulus seinen Freund gleich zwei-
mal im Brief mit adehgpé anredet,und zwar jeweils an bedeutsamer Stelle: un-
mittelbar vor dem Briefkorpus in V. 77* und an dessen Ende in V. 20. Durch

¢ Nach H. Barz, ragenoia xth., in: EWNT III, 105-112, 110 ist magenoia hier wie
auch anderswo bei Paulus gemeint ,im Sinn der freimiitigen und vertrauensvollen Inan-
spruchnahme der apostolischen Vollmacht*,

% So H. Barz, dwjrw, in: EWNT I, 2351, 236.

“ Ecaer, Philemonbrief (s. Anm. 66) 83,

™ GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 42, der dariiber hinaus auch ,ein psychologisches
Moment ... im Spiel* sieht: ,Der Mensch li8r sich leichter ziehen als zwingen® (ebd.).

t BiNDER / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 60 (im Anschluss an A. Sun).

7 Das Wort begegnet auller in V. 16 noch dreimal: in V. 1.7.20; vgl. dazu auch noch die
Bezeichnung der Apphia als ddehqn in V. 2,

7 Die Worter ayammnrog und ddehqog erscheinen hier geradezu als ,, Wechselbegriffe, so
E. STAUFFER, (yato #th., in: ThWNT 1, 34-55, 51.

“ Die Anrede adelqe (V. 7) ist das allerlerzte Wort im Proémium und erscheint damit

232



die so entstehende Rahmung mit der Anrede ,,Bruder* erhilt das im Briefkor-
pus zur Sprache kommende Anliegen fiir Philemon zweifellos ein besonderes
Gewicht. Denn will er dieser Anrede wirklich gerecht werden, kann er sich
der Erfiillung der Bitte des Apostels nicht entziehen, sondern muss sie als ,,sei-
ne christliche Pflicht“” ansehen, die ihm aus seinem ,,Bruder-Sein* erwichst.

2.3 Das ,Bruder-Sein“ ist nun einmal immer gemeinschaftsbezogen; es
meint von seinem Wesen her ein Mit-Sein mit den anderen ,,Briidern® und
zugleich ein Da-Sein fiir sie. Die Gemeinschaftsbezogenheit unterstreicht
Paulus denn auch mehrfach durch die Verwendung der Termini xowwvic,
rowwvog und Exxinoia. Sie sind als weitere Leit-Worter des Textes anzu-
sehen.”

Bezeichnend ist schon, dass Paulus im Praskript (V. 2) neben Philemon,
Apphia und Archipp auch die éxxAnoia im Haus des Philemon als Mit-Adres-
satin nennt. Was der Apostel vorzutragen hat, ist keine reine Privatangelegen-
heit, sondern geht die gesamte Gemeinschaft der éxxinoic an. Sie ist der
»Ort*, an dem sich ,Bruder-Sein* verwirklicht, und erscheint insofern auch
im konkreten Fall als die ,camera caritatis ..., in der das Problem der Chris-
tenpflicht des Philemon zur Sprache kommen*” kann, ja muss.

Innerhalb des Proomiums bittet Paulus in V. 6 den Philemon um das
»Wirksamwerden® seiner wowwvia tijg motews. Der Begriff xowvamvia ist
bei Paulus von bestimmten Momenten bestimmt: ™ ®owwvia mit jemandem
kommt ,durch die (gemeinsame) Teilhabe (an etwas) zustande* und verwirk-
licht sich ,in (wechselseitigem) Empfangen und Geben“™. Das, woran Phile-
mon nach V. 6 Anteil hat, ist die (gemeinsame) miotig. Sie erscheint hier
nahezu als ,etwas Vorgegebenes®, als ,,gottliche ,Gabe und Macht*“*, niher-
hin als , die Gemeinschaft, Gemeinde stiftende Macht“*'. An dieser hat Phi-
lemon durch seinen eigenen (oov!) ,,Glaubensstand“ Anteil.

Das Anteil-Haben am gemeinsamen Glauben ist aber stets auch eine Ver-
pflichtung zum Anteil-Geben, d.h. besitzt eine ,fordernde Komponente“*2:
Philemon ,soll ... den mit seinem Glaubensstand verbundenen Pflichten

wie eine bestitigende Zusammenfassung der positiven Dinge, die Paulus darin iiber Phile-
mon gesagt hat.

" BINDER / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 52.

™ Nach J. HAINzZ, ®owvavia #th., in: EWNT 11, 749-7535, 753 erweist sich das Wortfeld
wowvwvia sogar ,geradezu als Schliissel zum Gesamtverstandnis des Phim bzw. der Phlm als
Konkretion dessen, was Pls unter zowavia versteht®,

7 BINDER / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 45.

™ Vgl. dazu u.a. HaNz, xowovia (s. Anm. 76), bes. 751f; Ders,, Gemeinschaft, in:
NBL 1, 781f.

™ Hainz, Gemeinschaft (s. Anm. 78) 781,

¥ GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 36 (mit E. LOHMEYER).

% Ebd. 37.

“ Kumitz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 141.
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nachkommen“* . Konkret hofft Paulus, dass die durch Philemons ,,, Teilhabe
am Glauben® entstandene Gemeinschaft mit ihm, dem Apostel ..., wirksam
werde in der Erfiillung seiner Bitte“*,

Dies unterstreicht der Apostel gegen Ende des Briefkorpus in V. 17 noch
einmal ausdriicklich mit den Worten: el obv pe #xelg xowwwvov, moooraffod
avtov (g éué! Philemon kann und soll durch die Aufnahme des Sklaven One-
simus ,zeigen, dass zwischen ihm und Paulus tatsichlich die Gemeinschaft
des Glaubens ... und der Mitarbeit besteht. Die Solidaritit des Philemon mit
Paulus ... soll sich ausweiten zur Solidaritit mit Onesimus“®,

2.4 Die hier beschworene Solidar-Gemeinschaft findet ihre tiefste Begriin-
dung in der gemeinsamen Zugehirigkeit zu Jesus Christus. Finfmal, und
zwar wiederum an bedeutsamen Stellen, finden sich auf Christus bzw. den
Kyrios bezogene prapositionale Wendungen mit v oder eig/mpdg (vgl.
V. 5.6.8.16.20). Auch sie haben leit-motivische Bedeutung.

Dabei fillt auf, dass im Proomium nur die mpdg- bzw. gig-Formel begeg-
net, dagegen im Briefkorpus nur die #v-Formel, und zwar — wohl nicht zu-
fillig — nicht nur am Anfang (V. 8) und am Ende (V. 20),%* sondern auch auf
dem Hohepunkt des Schreibens (V. 16),

Durch die npdg- bzw. eig-Formel im Proomium hebt Paulus zunichst
Christus (bzw. den Kyrios) generell als das Ziel christlichen Lebens und Han-
delns hervor. So weist er in V. 5 darauf hin, dass die niotig des Philemon mpog
tov %oV Incody ausgerichtet ist.”” Es verdient allerdings Beachtung, dass
hier neben der nioig, ja sogar vor ihr die dydan des Philemon genannt wird
und dass mit pog TOV %OV “Incodv die Wendung eig mavrag tovg dyiovg
koordiniert ist. Die so entstehende, geradezu ,,chiastisch® wirkende Verbin-
dung® soll wohl etwas Grundsitzliches zum Ausdruck bringen: dass namlich
Liebe und Glaube ,als die Summe der christlichen Lebenshaltung“ genau so
zusammengehoren, wie ,der Herr Jesus und alle Heiligen zusammen den
Raum bezeichnen, in dem sich Liebe und Glaube zu bewihren haben (vgl.
Gal 5,6b)“*.

So ist auch die Bitte in V. 6 zu verstehen, Philemons ®owvwvia tijg ntloteng

© Ebd.

# HAINZ, zowvwvia (s. Anm, 76) 753.

% EGGER, Philemonbrief (s. Anm. 66) 84,

* Dadurch entsteht wieder eine beachtenswerte Rahmung. Vgl. dazu Zmijewski, Beob-
achtungen (s. Anm. 44) 278 f.

¥ Nach GniLka, Philemonbrief (s. Anm. 33) 36 erinnert Paulus mit der Wendung ,,Glau-
ben an den Herrn Jesus* wohl an das christliche Taufbekenntnis.

# Zum Problem des Chiasmus in V. 5 vgl. Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 138£,;
ferner GNILKA Philemonbrief (s. Anm. 33) 35f.; Worter, Brief (s. Anm. 32) 253; Hans HOB-
NER, An Philemon. An die Kolosser. An die Epheser (HNT 12), Tiibingen 1997, 29f.

* GniLka, Philemonbrief (s. Anm. 33) 36. Vgl. auch J. Ernst, Die Briefe an die Philipper,
an Philemon, an die Kolosser, an die Epheser (RNT), Regensburg 1974, 131,
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»moge wirksam werden in Erkenntnis jeglichen Gutes, das &v fjuiv ist, €ig
Xowotov®. Mit dieser Formulierung, die vielfach als blass”™ und unklar be-
zeichnet wird,”" soll Philemon darauf aufmerksam gemacht werden, dass der
Glaube, an dem er Anteil hat, in dreifacher Hinsicht ein dynamisches Gesche-
hen ist:” Zur Dynamik des Glaubens gehort 1. die immer mehr fortschreiten-
de , Erkenntnis“ (émiyvmoig)”™ dessen, was alles an Gutem in den Christen (év
Nuiv)* vorhanden ist. Insofern aber Glaube und Liebe zusammengehéren
(vgl. V. 5), kann 2. der Glaube nur wirksam werden, wenn die fortschreitende
Erkenntnis des aya®6v sich in der Liebe verwirklicht (vgl. V. 14).” Da sich
3. der Glaube auf Christus bezieht (vgl. V. 5: pog 1ov zvpov “Incoiv), gile
dasselbe auch fiir sein Wirksam-Werden, das in der Liebe als der Verwirk-
lichung des erkannten ,Guten* besteht; auch sie ist ausgerichter und muss
ausgerichtet sein ,,auf Christus* (eic Xowotov).

Die Ausgerichtetheit ,,auf Christus* in Glaube und Liebe, in Leben und
Handeln, an die Paulus den Philemon im Proomium erinnert, hat ihre existen-
tielle Grundlage im (gemeinsamen) Sein ,,in Christus“. Bewusst weist deshalb
der Apostel im Briefkorpus, wo es um die Konkretisierung der Liebe in Bezug
auf den Sklaven Onesimus geht, seinen Freund und Mitchristen Philemon
durch die Formel &v Xowotd bzw. £v xvpie (V. 8.16.20) auf diese existentielle
Grundlage hin, die sie verbindet und aus der heraus sie auch den konkreten
Fall zu lésen haben. Der Indikativ des gemeinsamen Seins v Xowtd soll fiir
Philemon auch gegeniiber Onesimus zum Imperativ jenes Handelns eig
Xowotdv fithren, das Paulus im Proomium so deutlich angesprochen hat.”

Nun begegnet die év-Formel in drei auf den ersten Blick recht disparat

* So z.B. ErnsT, ebd.

' Vgl. dazu Kumrrz, Brief als Medium (s, Anm. 18) 140,

“ HUsNER, Philemon (s. Anm. 88) 31.

" Die nlyvomoig meint in biblischem Verstindnis wesentlich die ,, Anerkenntnis (des Wil-
lens) Gottes, die im Verhalten des Erkennenden wirksam wird. Intellektuelles Verstehen und
existentielles Anerkennen gehéren zusammen® (W, HACKENBERG, éxiyviooig, in: EWNT 11,
62ff., 63). Vgl. auch EGGER, Philemonbrief (s. Anm. 66) 82.

* Die Ansichten dariiber, ob hier év fijjiv mit ,in uns* oder mit ,,unter uns® zu tibersetzen
ist, gehen auseinander. Bei der Ubersetzung ,in uns* ist mehr darauf abgehoben, dass die
Erkenntnis des Guten ,durch Gottes Geist in unser Herz gelegt ist* (EGGER, ebd.); bei ,,unter
uns* ist cher zu denken an ,das von Gott der Gemeinde anvertraute Gute® (BINDER / ROH-
DE, Brief [s. Anm. 60] 49) bzw. das, ,,was unter uns Christen Wertvolles nach Gottes Willen
getan werden muf8* (Kumirz, Brief als Medium [s. Anm. 18] 142). Jedoch schliefen sich
beide Aspekte nicht gegenseitig aus, ist doch nach Paulus, wie oben schon ausgefiihrr, die
christliche Gemeinde der Raomn, in dem das in den Christen durch den Geist inne wohnende
Gute erkennbar wird und zu verwirklichen ist.

* Vgl. dazu Kumrrz, ebd. 141f., der darauf hinweist, ,daff nach urchristlicher Auffas-
sung ayatov weniger ein Besitz oder ein Wissensinhalt als eine zu vollbringende Handlung
bezeichnet*.

* Insofern ist die #v-Formel ebenso wenig wie die gig-/mpog-Formel nur als eine ,,unver-
bindliche fromme Floskel® anzusehen, wie ErnsT, Briefe (s. Anm. 89) 131 meint.
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erscheinenden Aussagen. Dennoch ist ein innerer Zusammenhang erkennbar:
In allen drei Fillen geht es um die Hervorhebung der sich aus dem Sein &v
Xowtd ergebenden ,Freiheit der Liebe“”” bzw. der ,,Freiheit zur Liebe* und
deren Konsequenzen.

Wenn Paulus in V. 8 f. sagt, dass er an sich &v Xpwot® die volle raponoia
(,Redefreiheit®, , Freimiitigkeit“)” hatte, dem Philemon das PflichtgemifSe
zu befehlen, statt dessen ihn aber lieber duit Tiyv dyannv bittet, dann bekundet
er damit, dass er die mit dem Sein &v Xowot® ihm zukommende , Freiheit*
dem Maf der Liebe unterstellt. Diese erfordert nimlich unter Umstinden —
wie im vorliegenden Fall - den freiwilligen Verzicht auf eigene ,Freiheiten®
(vgl. auch 1 Kor 9), um so frei zu werden fiir ein ,,Dasein fiir andere“*’,

Wie sehr ,,Freiheit“ und , Liebe* zusammenhangen, machen auch V. 16
und sein engerer Kontext klar: Philemon soll zara éxotvowov (,,freiwillig®)
das ,,Gute“ (V. 14), d. h. das von ihm - als jemandem, der wie der Apostel
selbst #v X107t ist — in einer solchen Lage durch die Liebe Geforderte tun.'®
Wie dies ,konkret aussieht, ob es die Freilassung oder eine Riicksendung des
Sklaven zu Paulus miteinschliefen soll, wird bewuft im Unbestimmten gelas-
sen. Der Angeredete hat zu entscheiden“''. Auf jeden Fall aber beginnt es
damit, dass Philemon den Onesimus wie Paulus selbst ,aufnimmt* (V. 17),
ist er doch nicht mehr nur sein Sklave — auch wenn er dies weiterhin ,,im
Fleisch (&v oapxi), d. h. ,,im natiirlichen Dasein, im alltiglichen Lebensvoll-
zug”“'" bleiben mag -, sondern er ist -~ was noch ,weit mehr* (ndhora ...
oo d¢ parlov) gilt und deshalb als weitaus entscheidender erscheint - in-
zwischen durch sein neues Sein ,im Herrn® (&v xvpip) fiir Philemon wie fiir
Paulus zum ,geliebten Bruder” geworden (V. 16). Als solcher aber gehort er
nun selber zu denen, die durch Christus zur Freiheit der Liebe befreit sind
(vgl. Gal 5,1.13) und in deren Gemeinschaft die ,,Grundordnung® der frei
geschenkten und deshalb auch den Beschenkten - hier konkret den Sklaven
Onesimus — befreienden (weil seine Gleichheit als ,,Bruder® annehmenden)
Liebe gilt.'” Deutlich erscheint hier Onesimus ,als der Testfall fiir das Prinzip
der christlichen Freiheit“ '™, die aus der Liebe erwichst.

Noch einmal weist Paulus im bekriftigenden Schlusssatz des Briefkorpus
(V. 20) durch év xvpim und év Xowtd auf die existentielle Grundlage hin, die

# GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 88.

" Zu den Bedeutungen des Worts vgl. u.a. Barz, magenoia (s. Anm. 67) 105 ff,

* GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 42.

19 Vel, dazu ErNsT, Briefe (s. Anm. 89) 135.

101 GN1LKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 49,

102 BinpeR / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 61.

15 Vgl. dazu Ernst, Briefe (s. Anm. 89) 135: ,Die christliche Grundordnung der Liebe
macht den Sklaven auch dann frei, wenn er nach aufen hin noch weiter in den alten Verhilt-
nissen leben mufS.*

1™ ERNsT, ebd.
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ihnen als Christen gemeinsam ist. Dabei stellt er heraus, dass die Freiheit der
Liebe in Bezug auf die Behandlung des konkreten Falls keineswegs Beliebig-
keit bedeutet und bedeuten darf. Sie entspricht vielmehr nur dann dem ge-
meinsamen ,,Sein in Christus®, wenn sie sich zum einen am ,,Gesetz Christi®
ausrichtet (vgl. Gal 6,2)"* und dieses im ,,Gehorsam* erfiillt'® — und darauf
setzt Paulus sein ,,Vertrauen® (V. 21) = und zum anderen am ,,Niitzlichkeits-
prinzip“ orientiert ist. So méchte Paulus, wie er in V. 20a sagt, von seinem
Bruder einen ,,(ihn erfreuenden) Nutzen (dvaipunv)'” im Herrn* haben. Was
damit konkret gemeint ist, bleibt — wohl wieder bewusst — unbestimmt.'”* Auf
jeden Fall, so lasst sich sagen, wiirde Paulus sich freuen, ,wenn Philemon den
Sklaven als Bruder aufnimmt. Es wire eine Freude im Herrn, weil sich erwie-
se, dal Philemon als Christ handelt“'””. Aber inwiefern wiirde dies Paulus
auch niitzens Ist gemeint, Philemon solle den Onesimus freilassen und ihn zu
Paulus zuriickschicken, damit er als Gehilfe des Apostels weiterhin dem Evan-
gelium dienen kann (vgl. V. 13)2'° Oder ist gemeint, Paulus wolle dadurch
wNutzen* haben, dass er den Philemon selber ,,im Herrn® in Anspruch nimmt
fir den Dienst am Evangelium?'' Ist dies vielleicht auch jenes ,Mehr*
(Umég), das er nach V.21 von Philemon zuversichtlich erhofft? Doch kann
man dieses ,Mehr* iiberhaupt so verstehen, oder steht es eher ,,in einem Ver-
weiszusammenhang zu V. 16: mehr als einen Sklaven, als geliebten Bru-
der*“'22 Wahrscheinlich soll die unbestimmte Formulierung einfach nur zum
Ausdruck bringen: Wenn Philemon den Onesimus als , geliebten Bruder &v
#uoiw* behandelt, dann erweist er dadurch Paulus schon insofern einen
»Nutzen®, als er diesen ihrem ,,Bruder* Onesimus erweist, mit dem sie nicht
nur beide ,in Christus* verbunden sind, sondern mit dem sich der Apostel
auch ausdriicklich identifiziert hat (vgl. V. 12.17).'"

So lisst sich auch die Bitte in V. 20b verstehen: , Erquicke mein Herz in
Christus®! Bewusst bringt Paulus hier am Ende seines Briefkorpus mit ta

19 Das betont auch GNiLkA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 971,

1% Gemeint ist also weniger der Gehorsam gegeniiber dem Apostel als vielmehr der ge-
geniiber Christus (2 Kor 10,5) bzw. der Glaubensgehorsam (Rom 1,5; 16,26). Vgl. GNiLka,
ebd. 88; Kumrrz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 191.

197 Das Verb dvivapa, ein hapax legomenon im Neuen Testament, hat zwei Hauptbedeu-
tungen: ,Nutzen haben* und ,sich erfreuen®. Es wird in der Griizitit oft ,verwendet, um
die Erwartungshaltung des Vaters gegeniiber seinen Kindern auszudriicken® (Kumitz, ebd.
189 Anm. 881),

9% Auch hier zeigt sich: ,Paulus wird gerade nicht konkreter. Sein Argumentationsprin-
zip ist ein offenes* (GNiLKA, Philemonbrief [s. Anm. 33] 88).

1% GNILKA, ebd. 87.

10 So u,a. Kumitz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 189,

1" So BINDER / ROHDE, Brief (s. Anm. 60) 64f.

112 GNiLka, Philemonbrief (s. Anm. 33) 88.

" Vel. GNILKA, ebd. 87: ,, Was Philemon ... mit Onesimos tut, es geschieht letztlich thm,
dem Apostel, wie das nachdriicklich vorangestellte £y zu verstehen gibt.“

237



onhayyva (,das Herz*) ein weiteres leit-motivisches Wort ein, das auch
schon in V. 7, dem letzten Satz des Proomiums, begegnete''* und dann erneut
bei der Identifikation des Apostels mit Onesimus in V. 12. Paulus will sagen:
Wie Philemon bisher schon durch seine Liebestaten die Herzen der Mitchris-
ten ,erquickt* hat (V. 7), so soll er nun auch das Herz des Apostels ,.erqui-
cken® — indem er dem Onesimus, den Paulus ausdriicklich als ,,mein Herz*
bezeichnet hat (V. 12), die Erquickung zukommen lisst, eine Erquickung, die,
weil sie dem ,geliebten Bruder“ gilt, als eine wahrhafte Erquickung év
Xouwtd erscheint. '

3. Uberblickt man die gesamte Argumentationsweise des Apostels in die-
sem Brief, dann ldsst sich urteilen, dass sie aufs Beste geeignet erscheint, dem
Philemon das Anliegen, gegeniiber dem Sklaven und Mitchristen Onesimus
briiderliche Liebe zu verwirklichen, nahe zu bringen. Paulus argumentiert
namlich so, ,,daf alle seine Argumente und Pline von Philemon und seiner
Gemeinde gereilt werden kénnen“''*. Folgende Momente fallen dabei beson-
ders in Gewicht:

(1) Paulus argumentiert bewusst auf der Basis des Grundsitzlichen bzw.
des allgemein Bekannten und Anerkannten, um Philemon in Bezug auf den
konkreten Fall zu motivieren. Das Grundsitzliche hilt er im Prodmium — be-
zeichnenderweise in der Sprache des Geberts — dem Philemon vor Augen. Da-
bei weist er darauf hin, was christliche Existenz ausmachr. Sie ist durch Glau-
be und Liebe gepragt. Der Glaube bringt den Christen in ein besonderes
Verhiltnis nicht nur zu Christus selbst (s. die mpoc- bzw. eic-Formel in V. 5£.),
sondern zugleich auch zu den Mitchristen, den ,,Briidern®: Er steht mit ihnen
in der xowwvia tic motewe (V. 6a). Die xowvemvia tijc miotemg aber muss
wirksam werden im ,,Guten®, d.h. in der briiderlichen Liebe (V. 6b). Sie ist
der Imperativ, der sich aus der xowvwvia tijc miorewe als dem grundlegenden
Indikativ ergibt. Damit aber dieser Imperativ in rechter Weise, niamlich in
Ausrichtung auf Christus und die Gemeinschaft der Anderen verwirklicht
werden kann, ist es notwendig, je neu das ,Gute* zu erkennen, um es dann
konkret — situationsgemif — in die Tat umzusetzen. Paulus bietet damit ,,s0
etwas wie eine Seinsanalyse des Christen®, die als solche ,,ohne weiteres auf
jeden iibertragbar“!!” ist, hier aber natiirlich ad personam des Philemon ge-
schieht. So hebt Paulus lobend hervor, dass Philemon dem, was christliche
Existenz ausmacht, bisher durch seine Liebestaten gegeniiber den Heiligen
hervorragend gerecht geworden ist (V. 7). Nach einer solchen das Grundsatz-
liche (in einem gleichwohl personlichen Gewand) vor Augen stellenden Argu-

114 Das Wort hat insofern rahmende Funktion,

15 Zu der hier zur Geltung kommenden syllogistischen Argumentationsweise vgl. Ku-
M1z, Brief als Medium (s. Anm. 18) 189f,

15 Kumrrz, ebd. 212.

17 GNILKA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 39,
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mentation kann Philemon, will er glaub-wiirdig bleiben, nichts anderes tun,
als das, was Paulus ihm hier lobend nachsagt, nun auch im anstehenden Fall,
den der Apostel im Briefkorpus zur Sprache bringt, erneut unter Beweis zu
stellen und seinem Anliegen zu entsprechen, zumal Paulus dieses Anliegen in
der dafiir einzig angebrachten Form der Bitte vortrige (vgl. das zweimalige
nagaxak® in V. 9f.). Briiderliche Liebe kann man nun einmal nicht befehlen,
sondern nur erbitten. '

(2) Bei der Darstellung seines Anliegens in Briefkorpus und Epilog argu-
mentiert Paulus wenig konkret. Sein ,, Argumentationsprinzip“ ist vielmehr
wein offenes®!"”. Das einzig Konkrete in Bezug auf Onesimus ist die Bitte an
Philemon, seinen Sklaven ,aufzunehmen®'*® wie Paulus selbst (V. 17).'%

Diese ,offene® Argumentationsweise hiangt zweifellos mit jenem , Frei-
willigkeits-Prinzip*“ zusammen, das der Apostel in V. 14 unterstreicht. Brii-
derliches Handeln beruht auf freier Entscheidung! Paulus kann eigentlich
nur darum beten, dass Philemon auch in diesem Fall zur ,,Erkenntnis des Gu-
ten“ gelangt (vgl. V. 6). Ansonsten ,vertraut“ er auf dessen ,Gehorsam*
(V. 21). Liebe ist eine Sache des (gegenseitigen) Ver-trauens und Zu-trauens.
Und Paulus traut der Liebe des Philemon einiges zu, ja darf ihr sogar einiges
szu-muten®.'2? Wenn Paulus dariiber hinaus seine Uberzeugung bekundet,
dass Philemon ,,mehr* tun wird als von ihm verlangt (V. 21b), dann appelliert
er damit zugleich an die schépferische Kraft der Bruderliebe, die nicht nur auf
Freiwilligkeit beruht, sondern auch ,,Phantasieentfaltung erlaube* ',

Freie und schopferische Liebe ist allerdings nicht mit , Be-liebigkeit* zu
verwechseln. Vielmehr hat der Christ - hier konkret Philemon - sich stets
der Verantwortung bewusst zu bleiben: der Verantwortung gegeniiber Gott
und seinem Walten (vgl. V. 15, wo Paulus mit dem passivum divinum
gxwoiodn darauf hinweist, dass die kurzzeitige Trennung des Onesimus von
Philemon auf Gottes ,heilvolles Eingreifen*'** beruht), gegeniiber Christus
(vgl. V. 13, wo Paulus den Philemon an die gemeinsame Verpflichtung zum

" Damit ergibt sich eine Korrespondenz zu V. 6, wo die Liebe Gegenstand einer Gebets-
bitte war.

" GNILKA, Philemonbrief (s, Anm. 33) 88.

1% Das Verb mpookapfdvopar meint konkret die verzeihende, giitige gegenseitige An-
nahme* (GNILKA, ebd. 83).

12t Konkret ist dariiber hinaus eigentlich nur noch die Bitte in V. 22, fiir Paulus eine Un-
terkunft vorzubereiten. Weniger konkret erscheint demgegeniiber V. 18 das Angebor des
Apostels, den eventuell von Onesimus angerichteten Schaden personlich wieder gut zu ma-
chen, denn: ,, Worin der Schaden bestanden hat, geht aus dem Text nicht hervor® (Ernst,
Briefe [s. Anm. 89] 136).

12 Nach Baiz, Philemonbrief (s. Anm. 29) 488 wird allerdings .die Erfiillung des ...
Waunsches des Paulus dem Briefempfinger eher zugetraur als zugemutet®.

1 GNiLka, Philemonbrief (s. Anm. 33) 90.

11 Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 174.
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Dienst am Evangelium erinnert) sowie gegeniiber dem Bruder (vgl. das
»Niitzlichkeitsprinzip* V. 7.20).

(3) Paulus argumentiert auf verschiedenen Ebenen, die aber eng miteinan-
der verbunden sind.'*

Er argumentiert 1. auf der menschlichen wie der religios-christlichen
Ebene.

Auf der menschlichen Ebene wird an den Verstand appelliert. So geschieht
es z.B. in V. 13f., wo Paulus in einem gegeniiber dem Kontext eher niichter-
nen und sachlichen Stil dariiber spricht, welche Uberlegungen er sich selbst
bisher beziiglich des Onesimus gemacht hat, und motiviert, warum er zu
einem anderen Entschluss gekommen ist. Aber es wird auch der emotionale
Bereich angesprochen. Zu erwahnen ist vor allem die ausfiihrliche Charakte-
risierung des Apostels und des Sklaven in V. 9-12 mit ihrem pathetischen Stil,
wie er sich besonders deutlich in der metaphorischen Bezeichnung des Onesi-
mus als ,mein Kind“ (V. 10) und in der Identifikationsmetapher ,mein Herz*“
(V. 12) zeigt.'*

Dabei wird die menschliche Ebene aber immer wieder mit der religios-
christlichen verbunden bzw. von dieser {iberboten. Das ist z. B. der Fall in
V. 9, wo sich Paulus als mpeofing (= menschliche Ebene) und zugleich als
déowog Xowotod (= religivs-christliche Ebene) vorstellt, ferner in V. 13ff.,
wo der Apostel nicht nur seine menschlichen Uberlegungen beziiglich des
Onesimus religios begriindet — er sollte ihm weiterhin fiir das Evangelium zu
Diensten sein —, sondern dariiber hinaus auch die Trennung des Sklaven von
seinem Herrn - er sieht dahinter Gottes Fiigung und Plan (V. 15) -, vor allem
aber auf dem Hohepunkt in V. 16, wo zum einen Onesimus nicht nur als Skla-
ve, sondern iiberbietend (pdhiotal) als ,geliebter Bruder gekennzeichnet ist
und zum anderen betont wird, dass dies Onesimus fiir Philemon in beiden
Bereichen ist: sowohl &v oaoxi (= menschlicher Bereich) als auch év ®voim
(= religids-christlicher Bereich). Wenn hier auch die ,christliche Relation®
deutlich dominiert, so wird dabei die menschliche bzw. ,soziale Realitiat®
nicht aus dem Blick verloren.'” Paulus will Philemon jedenfalls sowohl als
Menschen, konkret: als Herrn des Sklaven Onesimus als auch und vor allem
als Christen, d. h. als Bruder seines Mitchristen Onesimus ansprechen. Christ-
liche Bruderliebe lisst sich eben nicht auf verschiedene Bereiche aufteilen,'?*
sie ist allumfassend. Deshalb nimmt sie die ganze Persénlichkeit des Christen
in Anspruch, und zwar in allen Bereichen — bis hinein in den sozialen Bereich!

135 Vel. Niheres dazu bei Zmijewski, Beobachtungen (s. Anm. 44) 293 f.

126 Nach GNiLkA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 8 sind iiberhaupt innerhalb des Briefkorpus
Pathos, Logos und Ethos als , rhetorische Mittel im Argument® anzutreffen.

127 §¢ zu Recht WoLTER, Brief (s. Anm., 32) 271.

128 Kumitz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 218.
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Paulus argumentiert 2. sowohl auf der personalen wie auf der sachlichen
Ebene.

Die personale Ebene bringt er vor allem dadurch zur Geltung, dass er im-
mer wieder auf die Beziehungen der drei beteiligten Personen zueinander hin-
weist.'”” Dazu gehort, dass Paulus sich dort, wo es primir um seine Beziehung
zu Onesimus geht, nicht nur selber mit dem Sklaven zu einer innigen Gemein-
schaft zusammenschlieft (vgl. V. 10.12), sondern dabei auch den Philemon
als personlich Mitbeteiligten anspricht (vgl. V. 11.13) und dass er umgekehrt
dort, wo es um die (neue) Beziehung des Philemon zu Onesimus geht, sich
selbst als Mitbeteiligten ins Spiel bringt (vgl. V. 16b.17).

Dies gilt auch in Bezug auf die sachliche Ebene. So bietet Paulus in V. 18
dem Philemon an, den ihm von Onesimus eventuell angerichteten Schaden
personlich wieder gut zu machen. Christliche zowwvia ,erstreckt sich ...
auch auf die weltlichen Giiter“'*. Insofern geht auch ein solches sachliches
(juristisches) Problem wie die Begleichung von Schulden alle gemeinsam an.
Freilich macht Paulus in V. 19 sofort klar, dass Philemon sich den Schaden
cher aufs eigene Konto schreiben miisste, schuldet er doch dem Apostel nicht
nur ,etwas“, sondern sogar ,,sich selbst*! Diese Bemerkung ist nicht im Sinn
einer , Aufrechnung® von gegenseitigen Schulden zu verstehen — eine solche
wire auch hier angesichts der unterschiedlichen ,,Qualitit® der Schulden
»vollig unangebracht*“'?'; vielmehr diirfte sie ein Hinweis darauf sein, dass
es zwischen Briidern in einer christlichen xowvmvia selbstverstandlich ,.einen
Austausch geistiger und materieller Giiter“ gibt, ,bei dem beide Teile einen
Anspruch auf die Gabe des anderen haben“'*. Dies entspricht dem Verstind-
nis von xowwvia, ist doch nach Paulus diese selbst wesentlich ,,Ausdruck
eines Verhiltnisses von Verdankrtheit, das im Kern ein Schuldverhiltnis ein-
schlieft“ ¥,

2.4 Fazit

Die voranstehenden Ausfithrungen diirften deutlich gemacht haben, wie sehr
Paulus im Philemonbrief die verschiedensten stilistischen, strukturalen und
argumentativen Moglichkeiten einsetzt, um Philemon zu einer ,,unerzwunge-
nen drydmm“'™ gegeniiber Onesimus (und ihn selbst) zu bewegen.

3 Nach GniLka, Philemonbrief (s. Anm. 33) 39 bewegt sich die ganze Argumentation
im Briefkorpus ,im Dreieck Ich-Du-Er, Paulus-Philemon-Onesimos*®.

10 Kumitz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 218,

4 EgrNsT, Briefe (s. Anm. 89) 136. Vgl. auch WovrTeR, Brief (s. Anm. 32) 277, der von
einem ,nicht kompensierbaren Schuldverhiiltnis* spricht, in dem Philemon dem Apostel ge-
geniiber steht.

Y GNiLkA, Philemonbrief (s. Anm. 33) 86.

1 J. Hainz, ,Kirche* als Gemeinschaft bei Paulus (BU 16), Regensburg 1982, 113.

" Kumirz, Brief als Medium (s. Anm. 18) 196.
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Insofern der Apostel dabei zur Losung des konkreten Falls immer wieder
betont auf das Grundsitzliche hinweist: dass sich namlich die Verwirklichung
der Bruderliebe als Imperativ aus dem Indikativ der xowwvia, des gemein-
samen ,,Bruder-Seins“ in Christus ergibt, erscheint der Philemonbrief gerade-
zu als ein leidenschaftliches Pldadoyer fiir die christliche Briiderlichkeit, das
als solches seine Wirkung auf Philemon und seine éxxAnola sicher nicht ver-
fehlt hat'¥, das dariiber hinaus aber zweifellos jeden Christen und jede
gxnhnoia - auch heute noch - anspricht und ansprechen muss, wird doch hier
an einem zwar extremen, aber gerade deshalb sehr iiberzeugenden Beispiel
nicht nur in Erinnerung gerufen, dass die briiderliche cévydim fiir das Zusam-
menleben in einer christlichen xowwvia entscheidend ist, sondern auch ge-
zeigt, wie sich die dydam im Alltag konkret verwirklichen lasst.

135 Nach Kumirz, ebd. 219 fillr es jedenfalls ,,schwer, zu glauben, daR Philemon sich der
Macht der érydm entziehen konnre®.
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MICHAEL THEOBALD

Trauer um Lazarus

Womit die Juden Martha und Maria zu trésten suchten (Joh 11,19)

Joh 11,19 enthilt eine ,Leerstelle®, die in der Auslegung des Textes zumeist
unbeachtet bleibt: Wie haben die Juden aus Jerusalem Martha und Maria an-
gesichts des Todes ihres Bruders zu trosten versucht? Gewiss schon dadurch,
dass sie sich von der fiinfzehn Stadien entfernten Heiligen Stadt zu ihnen nach
Bethanien begeben haben, um ihnen ihre Anteilnahme personlich zu bekun-
den'. Doch was beinhaltete ihr Trostzuspruch? Woraus schopfte er? Der
Evangelist sagt es nicht, setzt aber wohl bei seinen Lesern ein Wissen darum
voraus, wie man im zeitgenossischen Judentum im Todesfall Trost zu spenden
gewohnt war. Lohnt es sich, dieser Frage nachzugehen? Trigt ein Bedenken
der ,Leerstelle“ zu einem vertieften Verstindnis der Erzihlung bei? Warum
lisst der Evangelist iberhaupt kondolierende ,, Juden* im Trauerhaus der Ge-
schwister auftreten?

Auffillig ist ja, dass die beiden Schwestern Besuch aus zwei Richtungen
empfangen: zuerst von den , Juden aus Jerusalem, dann von Jesus, der aus
dem anderen Bethanien , jenseits des Jordans* (vgl. 10,40) zu ihnen kommt;
ihn hatten sie rufen lassen, schon bevor ihr Bruder sterben musste (vgl. 11,3),
jene waren aus eigenem Antrieb gekommen, als sie horten, Lazarus sei tot.
Sprechen sie den beiden Schwestern Trost zu, so tut das auf seine Weise auch
Jesus, freilich nur gegeniiber Martha (11,21-27), um dann nach seiner Begeg-
nung mit deren Schwester, der weinenden Maria (11,32 ff.), Lazarus aus dem
Grab zu rufen. Kann man also die beiden Besuche beim Geschwisterpaar zu-
sammensehen — wenigstens partiell? In welchem Verhiltnis stehen sie zuei-
nander? Uberbietet der ,, Trost* Jesu an Martha den der ,,vielen Juden“? In
welchem Sinn?

Gewiss benutzt der Evangelist die Trost-Terminologie zur Charakterisie-
rung der Worte Jesu an Martha nicht. Doch entspricht es seiner Absicht, das
wKommen* der ,vielen Juden“ (11,19) zur Trostspendung mit dem ,Kom-
men* des Lebensspenders Jesus (11,20) in eine Fluchtlinie zu stellen®, dann
diirfre der Blick, der von 11,19 her auf das Gesprich Jesu mit Martha,

' J. A. BenGEL, Gnomon Novi Testamenti, schreibt zum Stichwort , trissten® (11,19):
hodie dicimus: condolere.

* So auch J. Kremewr, Lazarus. Die Geschichte einer Auferstehung. Text, Wirkungs-
geschichte und Botschaft von Joh 11,1-46, Stuttgart 1985, 64: ,Ihr (s.c. der Juden) Kom-
men* und , Trosten® kann ... als Pendant zum ,Kommen* Jesu (17,20 [sic!]) und zu dem Trost,
den er bringt, aufgefasst werden®.
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11,21-27, fallt, auch bei diesem neue Sinnschichten entdecken. Es lohnt sich
also, der ,,Leerstelle* von 11,19 nachzugehen.

1. Notizen zur Auslegungsgeschichte von Joh 11,19

Uber das Trostmotiv von Joh 11,19 hat man sich kaum Gedanken gemacht.
Nicht selten itbergeht man es ganz®. Dennoch gibt es vereinzelt Stimmen, die
Bedenkenswertes zu unserem Vers dufSern.

ORIGENES legt in seiner Kommentierung von V. 19 Wert darauf, dass alle
Trostworte vor der Fiille der Zeit unwirksam seien; das gelte auch fiir die
Worte, welche die Juden Martha und Maria zugesprochen hitten, Uber ihren
Inhalt macht er sich deshalb erst gar keine Gedanken. Die Unwirksamkeit
ihres Trostes sieht er wohl darin begriindet, dass Lazarus fiir ihn Sinnbild
des in Siinden gefallenen Menschen ist, der im Tod die absolute Gottesferne
erleidet; aus ihr kann aber nur Gott selbst bzw. sein Sohn befreien:

»Maria ist Sinnbild des betrachtenden, Martha des titigen [vgl. Lk 10,38-42], und
Lazarus des nach dem Glaubensanfang in Siinden geratenen Lebens. Mit Recht trauern
Maria und Martha um Lazarus. In ihrer Trauer iiber ihren Bruder bediirfen sie des
Trostes, den ihnen die Juden bringen wollen. Vor der Fiille der Zeit ist indes Worten
versagt, die Totenklage der Schwester des Verstorbenen zum Schweigen bringen zu
kénnen® (Frgm. LXXX)?.

JoHANNES CHRYSOSTOMUS wundert sich iiber das Kommen der Juden zu
Martha und Maria:

»Aber wie sollten sie die von Christus geliebten Schwestern trésten, da sie doch schon
beschlossen hatten, jeden, der sich zu Christus bekennt, aus der Synagoge auszuschlie-
Ben [vgl. 9,22]2 [Sie taten es] entweder aus dem Zwang der Situation heraus, oder weil
sie jene als angesehen respektierten. Oder es waren die zugegen, welche nicht bose
waren, denn viele von ithnen glaubten [wie es spiter in 11,45 heifft]. Jedenfalls erwihnt
der Evangelist diese Umstdnde, weil er davon iiberzeugt ist, dass Lazarus tatsichlich
gestorben war“s,

Da sich der Evangelist in 11,45 ausdriicklich auf 11,19 zuriickbezieht und
auch durch die Wiederaufnahme des mohhoi (= viele) aus V. 19 in V. 45 die
Identitdt der Gruppe klarstellt, ist der erste Deutungsvorschlag des CHRYSOS-
ToMuUs, mit den Besuchern in Bethanien konnten die jiidischen Autorititen

3 Das gilt z.B. fiir CYRILL V. ALEXANDRIEN, Johanneskommentar Teil Il (PG 74), 45f.,
oder AUGUSTINUS, In Johannis Evangelium Tractatus CXXIV (CC.SL 36), 419-433 (Tracta-
tus XLIX zur Lazarusgeschichte), aber auch fiir sehr viele moderne Kommentatoren.

4 ORIGENES, Johanneskommentar (ed. E.Preuschen) (GCS 1V), 457f. (Fragment
LXXX); Ubersetzung nach: OrRIGENES, Das Evangelium nach Johannes, iibers. u. erkl. v.
R. Gogler, Einsiedeln u.a. 1959, 338.

5 CHrysosToMus, Homilien zum Johannesevangelium (PG 59, 23-482), 344 f.
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von 9,22 gemeint sein, hinfillig. Wenn dagegen die Trost zusprechenden Ju-
den tatsachlich diejenigen sind, von denen es nach der Erweckung des Laza-
rus heifit, sie seien zum Glauben an Jesus gelangt, dann stellt sich die weiter-
gehende Frage, an welche Gruppe der Evangelist bei ihnen denkt.

Die Passage des JoHANNES CHRYSOsTOMUS findet man in der Catena au-
rea des THOMAS VON AQUIN wieder®. In seine Lectura supra Johannem hat er
sie nicht aufgenommen. Dafiir heifft es jetzt dort zu V. 19 in seiner bekannt
niichternen, aber treffenden Art:

» Viele von den Juden waren indes zu Maria und Martha gekommen, um sie zu triosten:
Das nimlich gehorte zum Mitleid (quod quidem pietatis erat). Rom 12,15: ,Freut euch
mit den Fréhlichen(, weint mit den Weinenden]!* Sir 7,38: Sei den Weinenden niche fern
zum Trost (non desis plorantibus in consolationem) und mit den Trauernden wandle**”.

Ganz anders klingen die Urteile MARTIN LUTHERS in einer seiner Predigten zu
Joh 11, wobei sein Bild von Lazarus als Siinder aber der Tradition entspricht®;
wohl radikalisiert er diese, da er auch die beiden Schwestern ausdriicklich
unter die Siinde gestellt sicht:

wltem, sie waren alle fleischlich, das sie nicht mochten enthalten von weinen, das die
leute zu inen gangen sind, sie getroster des todes halben ires Bruders, wie es der Evan-
gelist kiinstlich beschreibt. Daraus wir lernen, das sie alle im unglauben und Siinde
gewesen sind. Noch sehen wir, wie giitlich der Herr mit inen umbgehet, betet und wei-
net mit inen, und das alles aus geheis des Vaters. Das ist das rechte kunstbuch, daraus
wir den willen des ewigen Vaters erlernen®.’

JoraNNES CALvIN sieht sich bemiifigt zu V. 19 anzumerken, dass Trauer und
Schmerz iiber den Tod der Nichsten etwas ganz Natiirliches seien; nur der
Exzess sei schidlich, wie iiberall im Leben (nisi quod vitiosus excessus, ut in
aliis vitae partibus, hic quoque regnans ...)“'.

Kommt man ins 19. und 20. Jh., so zeigt sich, dass die Auslegungskonven-
tionen zu V. 19 relativ stabil bleiben. Nur interessiert man sich jetzt verstarkt
fiir die quellenkritische Zuordnung des Verses (gehort er zur Wunderiiberlie-
ferung des Evangelisten oder geht er auf ihn selbst zuriick?). Doch noch im-

¢ Vgl. J. N. O1scHINGER, Des heiligen Thomas von Aquin, des englischen Lehrers, golde-
ne Kette ... Auslegung der vier Evangelien, Bd. 7/2, Regensburg 1850, 57.

7 THOMAS VON AQUIN, Lectura supra Johannem Nr. 1508 (Cai) (wie so oft in der Aus-
gabe von Cai ist die Angabe der Schriftstelle falsch: start Eccli 7,28 muss es 7,38 (Vg) heiflen
(= 7,34: hebr. Text). Man beachte, dass Thomas genau die beiden Schriftstellen zitiert (aus
AT + NT), die auch spiter immer wieder zum Thema Tréstung/Mitleid herangezogen wer-
den. Dabei bedient er sich der hermeneutischen Regel: Die Schrift interpretiert sich selbst!

* Vgl. z. B, oben die Auslegung des Origenes!

* Aus M. LutHER, Fastenpredigt am Freitag nach Laetare, 19.3.1518 (WA 1, 273-277,
hier 276, 15-21).

1 Joannis Calvinis opera exegetica, Vol. XI/2: In Evangelium secundum Johannem Com-
mentarius pars altera. Edidit H. Feld, Genf 1998, 58.
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mer sieht man in Lazarus das Bild des Menschen coram Deo (zwar nicht mehr
den [wie bei ORIGENES]| nach seiner Taufe erneut in Siinden geratenen Men-
schen, sondern denjenigen, der in Christus iiberhaupt erst aus dem Grab von
Siinde und Tod herausgerufen wird), und noch immer fragt man, wer denn die
wvielen Juden* sind, die da Martha und Maria zu trosten gekommen sind.
Dass es die seit langem erklirten Jerusalemer Gegner sein sollen (wie CHRyY-
sosTOMUS erwog [siche oben] und z.B. auch B. Weiss behauptet''), findet
wenig Zuspruch, weil andernfalls ihre trostenden Worte ,,eitel Heuchelei®
wiren'?, Grofle Einigkeit besteht aber darin, dass sie fiir das nachfolgende
Waunder als neutrale Zeugen gebraucht werden', wortiber dann aber der ei-
gentliche Zweck ihres Besuchs, namlich den beiden Schwestern Trost zuzu-
sprechen, in den Hintergrund gerit''. Uber den Inhalt ihres Trostzuspruchs
macht man sich nirgends Gedanken, wohl iiber das Trosten selbst, wozu vor
allem der groRe Exkurs von Paul BrLLErRBECK von 1928 den Anstoff gab'.
Stellvertretend fiir andere Kommentatoren sei hier R. SCHNACKENBURG
(1971) zitiert:

»Das Trosten der Trauernden gehorte zu den hochgeschiitzten Liebeswerken, die kein
frommer Jude unterlie. Aufer im Anschluss an die Grablegung kam man noch an den
(sieben) folgenden Tagen in das Trauerhaus. Dieses Trosten ist nicht mit der lauten
Totenklage unmittelbar nach dem Tod (vgl. Mk 5,38 f. parr.) zu verwechseln“.

Der einzige Ausleger, der sich zu ,unserer® Leerstelle geduflert hat, womit
denn die Juden Martha und Maria zu trésten versucht hitten, ist m. W. Adolf
SCHLATTER. Zu V. 19 schreibt er:

»Die lange und heiffe Totenklage, die in der Judenschaft vor jeder Leiche entstand,
gehort wesentlich zur deutlichen Zeichnung der Lage, in die Jesus hineingestellt war.

' B. Weiss, Das Johannesevangelium als einheitliches Werk. Geschichtlich erklirt, Ber-
lin 1912, 215: Bei den Besuchern in Bethanien sei ,selbstverstindlich nicht bloR iiberhaupt
an Einwohner Jerusalems gedacht, weil sie sonst eben als solche bezeichnet wiiren, sondern
an die Jesus feindlichen Juden® (den Hinweis auf B. Weif verdanke ich meinem Kollegen
U. Busse).

12 So T. Zann, Das Evangelium des Johannes, Leipzig-Erlangen %¢1921, 484.

" So auch bereits die dltere Auslegung, vgl. fiir das 16. Jh. J. MaLponaTus, Commenta-
rii in quattour Evangelistas: ,,Venisse autem multos dicit, ut doceat, miraculum non solum
coram Bethanianis, sed coram multis etiam Jerosolymitanis civibus factum fuisse, et ab illis
longe lateque promulgatum® (vgl. J. M. Raicu [Hg.], 2. Bd., Mainz 1874, zu 11,19).

1 Wieder WEIss, Johannesevangelium 215: ,,Der Nachdruck liegt eben nicht auf der Ab-
sicht ihres Kommens, sondern darauf, dass sie durch ihr Kommen Zeugen der folgenden

Vorginge wurden.*
¥ Ser-Bill, IV/1 (61975), 559-610: ,,23. Exkurs: Die altjiidischen Liebeswerke (zu Mt

25,35 ff.)%, daraus ,F. Bestattung der Toten* (578-592), ,,G. Die Trostung der Trauernden®
(592-610).

18 R, SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium (HThK IV/2), Freiburg 1971, 412f.
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Sie lasst erkennen, dass es in dieser Schar keinen gab, der ,das Leben in sich hatte®, als
Jesus allein“ ",

Und zur Beteuerung der Martha: ,ich weiff, er (s.c. mein Bruder) wird auf-
erstehen bei der Auferstebung am letzten Tag* (V. 24) stellt er fest:

»Das war der Trost, den die Juden den Trauernden zutrugen. Im palastinischen Sprach-
gebiet bekam 1y [sic!] , Trost* die Bedeutung ,Auferstehung“'™,

Das iiberzeugt! Vor allem leuchtet ein, dass SCHLATTER diese knappe Erkla-
rung an V. 24 anschlieft, nicht schon an V. 19. Denn man kann fragen: Woher
hat Martha die Gewissheit, dass ihr Bruder ,am letzten Tag® auferstehen
wird? Nach der Vorstellung des Evangelisten gewiss aus einer pharisdischen
Glaubenspriagung'®, nach dem Erzihlduktus aber aus den Trostworten der
wvielen Juden®, die gekommen waren, sie angesichts ihres Leids mit der Aus-
sicht auf den ,letzten Tag® zu stirken. So lenkt V. 24 den Blick der Leser
zuriick auf V. 19 und unterbreitet ihnen ein Angebot, wie sie die , Leerstelle®
jenes Verses fiillen kénnen. Lisst sich diese Textstrategie weiter erhirten?

2. Trauer und Trost im Angesicht des Todes. Joh 11,17 ff. im Horizont friih-
judischer Konvention

P. BILLERBECK, aus dessen Exkurs die Kommentatoren, wie angedeutet, durch-

17" A. SCHLATTER, Der Evangelist Johannes. Wie er spricht, denkt und glaubt. Ein Kom-
mentar zum vierten Evangelium, Sturtgart *1975, 251,

" Ebd. 252; vgl. DEgs., Der Evangelist Matthiius. Seine Sprache, sein Ziel, seine Selb-
stiindigkeit, Stuttgart 71982, 135 (zu Mt 5,4); Str.-Bill I1 124-126. - Vgl. jiingst auch O, Ho-
Flus, Die Auferweckung des Lazarus. Joh 11,1-44 als Zeugnis narrativer Christologie, in:
ZThK 102 (2005) 17-34, 26 Anm, 43 mit seinem Hinweis auf Schlarrer,

" Fiir die pharisiische Richtung gilt der Glaube an eine Auferstehung der Toten am Ende
der Zeit als typisch (vgl. G. SteMBERGER, Pharisier, Sadduzier, Essener [SBS 14], Stuttgart
1991, 68~70); diese Richtung steht dem Evangelisten aber lebendig vor Augen: Der zu Jesus
kommende dgywv Nikodemus gehort ihr an (3,1), aber wohl auch die vielen doyovreg, die
nach 12,42 zum Glauben an Jesus gelangt sein sollen.

¥ Den hellenistischen Beitrag zum Thema consolatio mortis kénnen wir hier beiseite las-
sen, denn der , Jenseitstrost® (hier in Gestalt des Hinweises auf ein Weiterleben der Seele
nach dem Tod) spielt in der entsprechenden Konsolationsliteratur keine grofe Rolle, ,er
wurde pragmatisch als gute Zugabe beurteilt, die benutzt werden konnte oder auch nicht,
war jedoch nicht tragender Grund des Trostes; dies war die Lehre vom Tod als Erlésung von
allen Ubeln* (H. Th. WevHoFEN, Trost. Modelle des religiosen und philosophischen Trostes
und ihre Beurteilung durch die Religionskritik [EHS.T 203], Frankfurt 1983, 119). Vgl.
auch W. Kierporr, Art. Konsolationsliteratur: Neuer Pauly 6, 709-711; zu den Trostschrif-
ten des Seneca: G. MAURACH, Seneca. Leben und Werk, Darmstadt 1991, 61-80 (Lit.);
T. Kurtn, Senecas Trostschrift an Polybius, Dialog 11. Ein Kommentar (Beitrige zur Alter-
tumskunde 59), Stuttgart 1994; aulerdem: H.-Th. JonanN, Trauer und Trost. Eine quellen-
und strukturanalytische Untersuchung der philosophischen Trostschriften iiber den Tod
(Studia et Testimonia Antiqua §), Miinchen 1968.
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weg schopfen?', hat das rabbinische Material zum Thema ,, Die Trostung der
Trauernden® ausfiihrlich, aber eher einflichig und systematisierend zusam-
mengestellt. Erst seit kurzem besitzen wir eine historische Darstellung zum
Thema Umgang mit Tod und Trauer im Judentum??, welche die vorrabbinische
Zeit, die Zeugnisse der Mischna, die frithe Kommentarliteratur, Zeugnisse aus
Palistina in frithbyzantinischer Zeit (Yeruschalmi etc.) sowie den Babylo-
nischen Talmud etc. nacheinander abhandelt. Das mahnt zur Vorsicht, bei der
Kommentierung neutestamentlicher Texte rabbinische Quellen nicht unbe-
dacht heranzuziehen, gerade wenn, wie in unserem Fall, die friihjiidischen
Zeugnisse sehr sparlich flieen. Nun geht es im Folgenden auch nur um wenige
Details, die aber geeignet sein konnen, Licht auf Joh 11,17 ff. zu werfen.

(1) Rituelle Trauerzeit: Dass sich noch am vierten Tag nach dem Tod bzw.
der Beisetzung des Lazarus® Trauerbesuch sich im Haus der beiden Schwes-
tern aufhilt, entspricht ganz den friihjiidischen Konventionen. Sieben Tage
dauerte nach dem Zeugnis von Sir 22,12 die rituelle Trauverzeit: ,,Die Trauer
um einen Toten wahrt sieben Tage, die um einen Toren und Gottlosen aber
wahrt alle Tage seines Lebens“*. Sir 38,17 ff.* muss dem nicht widerspre-

21 Auch K. WenGsT, Das Johannesevangelium. 2. Bd.: Kap. 11-21 (ThK NT 4,2), Stutt-
gart 2001, 22, Anm. 36. Schon ist sein Hinweis auf bSor 14a, wo es heiflt: ,,Der Heilige,
gesegnet er, trostete Trauernde — denn es stehe geschrieben: ,Und es geschah nach dem Tode
Abrahams, da segnete Gott Isaak, seinen Sohn® (Gen 25,11). Auch du troste Trauernde!*.
Somit steht, wer das tut, in der Nachfolge Gortes (so ausdriicklich bSot 14a mit Bezug auf
Din 13,5); O. Scumitz / O, STAHLIN, Art. tapanaréw etc.: ThWNT V, 771-798, 787:
»Gottes opus proprivum ... ist die Trostung".

2 D. KRAEMER, Die Meanings of Death in Rabbinic Judaism, London-New York 2000.
Einen guten Uberblick bieten A. ROTHKOFF/M. I. GRUBER: Art. Mourning: EJ 12, 485-493.
— Weitere Lit.: J. PErLES, Die Leichenfeierlichkeiten im nachbibl. Judenthume: MGW] 10
(1861) 345-55. 376-94; S. KLEIN, Tod und Begribnis in Palistina zur Zeit der Tannaiten,
Berlin 1908; D. ZroTnick, The Tractate ,Mourning® (Semachot). Regulations relating to
death, burial and mourning (Y]S 17), New Haven 1966; M. Lamm, The Jewish Way in De-
ath and Mourning, New York 1969; E. FELDMAN, Biblical and Post-Biblical Defilement and
Mourning: Law as Theology, New York 1977; R. Rosenzweic, Solidaritir mit den Leiden-
den im Judentum (§] 10), Berlin 1978; E. BLocu-SmitH, Judahite Burial Practices and Be-
liefs about the Dead, Sheffield 1992; N. Rusin, The End of Life. Rites of Burial and Mour-
ning in the Talmud and Midrash, Tel Aviv 1997 (hebriisch). — Aus dem heutigen jiidischen
Lebenskontext: L. WieseLtier, Kaddisch. Aus dem Amerikanischen v. F. Griese, Miinchen
2000 (fiir Lit.-Hinweise danke ich PD Dr. M. Morgenstern, Tiibingen).

¥ Dass Lazarus bereits vier Tage im Grab liegt, als Jesus in Bethanien ankommt, betont
der Erzahler, weil nach rabbinischer Anschauung gilt: ,,Drei Tage lang kehrt die Seele an das
Grab zuriick, sie meint, dass sie (in den Leib) zuriickkehren werde. Wenn sie aber sieht, dass
die Farbe (der Glanz) seines Angesichts sich verindert hat, dann geht sie davon und verlisst
ihn® (GenR 100 [64a]: Str.-Bill Il 5441{.). Bei Lazarus ist der Prozess des Sterbens nach zeit-
genossischer Auffassung also irreversibel geworden.

# Vgl. auch Gen 50,10; 1 Sam 31,13; 1 Chron 10,12; ljob 2,13; Jdt 16,24, - 1 Makk
13,26 ist unbestimmt von ,,vielen Tagen® der Trauer die Rede.

¥ ,Sei betriibt, mein Sohn, und vollende die Totenklage, und halte Traver um ihn ent-
sprechend (der Bedeutung) seines Heimgangs, / einen oder zwei Tage als Zeitraum fiir
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chen, da sich hier eher die personliche Uberzeugung von BEn S1rA ausspricht,
dem Toten seine Ruhe zu lassen®®.

Die Mischna kniipft mit ihrer Shivah (= 7 Trauertage) daran an, bezeugt
aber eine inzwischen differenziertere Praxis eines 30-tigigen Trauerns (MQ
3,5). Der babylonische Talmud stellt die Regel auf: , Weinet nicht iiber einen
Toten iiber Gebiihr und beklagt ihn nicht iiber das Maf hinaus. Wie dies? Die
(ersten) drei Tage zum Weinen, die (ersten) sicben Tage zum Beklagen und die
(ersten) dreiffig Tage zum Unterlassen der Wischesduberung und des Haar-
abschneidens. Von da an und weiter, hat Gott gesagt, sollt ihr nicht erbar-
mungsreicher gegen ihn (den Toten) sein, als ich es bin* (bMQ 27b). Die sich
hier zeigenden Abstufungen in der rituellen Trauerzeit dienten offenkundig
dem schrittweisen Wiedereintritt vom Tod Betroffener in die Welt der Leben-
den, wobei sich nicht sagen lisst, wie genau die jeweiligen Phasen abgestuft
waren, was in ithnen verboten bzw. uniiblich war und was nicht?”. Ein Detail
verdient im Blick auf Joh 11,20 aber unser Interesse:

(2) Das Trauersitzen: Weil schon die Ubersetzung von V. 20 in der Regel in
die Irre fiihre, mangelt es auch an der rechten Deutung des Verses: ,,Als Mar-
tha hérte, dass Jesus komme, ging sie thm entgegen, Maria aber blieb im
Haus*, heifit es in der Einbeitsiibersetzung®. Dass Maria im Unterschied zu
Martha im Haus geblieben sei (weil die Information zum Kommen Jesu sie
nicht erreichte), ist aber noch nicht der Punkt; gesagt ist vielmehr: Maria ver-
harrte weiterhin in ihrem (Trauer-)Sitzen im Haus, wohingegen Martha, als

Triinen / ... Nicht sollst du dein Herz weiterhin auf ihn richten, / lass ab davon, an ihn zu
denken, und denke an (dein) Ende. / Nicht sollst du seiner mehr gedenken, denn es gibt fiir
ihn keine Hoffnung mehr / ... Wie die Ruhe des Toten, so ruhe auch das Gedichtnis an ihn*
(Sir 38,17.20£.23; Uber. G, Saukr: JSHRZ III 597F.).

¥ S0 KRAEMER, Meanings (s. Anm. 22) 15: ,If death is an irreversible step, a permanent
rest from which there is no turning back, then extended grieving makes little sense. Vgl.
auch A. A. D1 Lerra, The Wisdom of Ben Sira (AB 39), New York 1987, 443f. In der helle-
nistischen Konsolationsliteratur entspricht dem der Topos . Nutzlosigkeir und Schidlichkeit
der Trauer“: vgl. Jonann, Trauer (s. Anm. 20} 56-63; WeyHOFEN, Trost (s. Anm. 20) 82—
84,

¥ Vel. KRAEMER, Meanings (s. Anm. 22) 32: ,,... the Mischnah’s reference to different
time periods relating to mourning (seven days and thirty days) suggests that certain enact-
ments (probably prohibitions) pertain to each of these periods. From the text of the Mishnah
itself, we have no idea what the other specific practices of these mourning periods might be*;
aus MQ 2,1f., lasst sich aber ablesen, ,that mourners are restricted from working ...*
(ebd.). Vgl. auch Lamm, Way (s. Anm. 22) 77-146 (im Blick auch auf heurige Praxis im
Judentum).

* Besser die Luther-Ubers.: ,,... Maria aber blieb daheim sitzen; richtig ScHNACKEN-
BURG, Joh Il 411: ... Maria aber saff dabeim* (obwohl er dann deuter: ,Martha gehr als
erste Jesus entgegen, wihrend Maria im Haus bleibt* [ebd. 413]); éxa0éCero ist duratives
Imperfekr (vgl. E. G. HorFmann - H. v. SiEBENTHAL, Griechische Grammarik zom Neuen
Testament, Richen 1985, § 198).
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sie von Jesus horte, sich aus jenem léste und ihm entgegenging®. Dass ein
Auf-der-Erde-Sitzen bzw. Liegen Ausdruck von Trauer und Klage ist, bezeugt
schon die Schrift. Von den drei Freunden des Hiob, die kamen, ,,um ihre An-
teilnahme zu bekunden und ihn zu trésten® (Ijob 2,11), heifft es: ,und sie
safen bei ihm auf der Erde sieben Tage und sieben Nichte lang* (Ijob 2,13)*.
Jiidische Zeugnisse zum Fortleben dieses Brauches bietet dann erst die Misch-
na, MQ 3,7a, ein Lehrsatz, aus dem sich ableiten lisst, dass man das Trauer-
mahl in den ersten Tagen nach der Beerdigung auf umgewendeten Ruhelagern
einnahm?'. , At least at the earliest stage of mourning, the mourner sits on the
ground ... He does not wash*; beides sei , distinctly anti-social“** und gehore
in den Prozess, in dessen Verlauf die vom Tod Berithrten Schritt fiir Schritt aus
ihrer Trauer in die Normalitit zuriickkehrten. Andererseits sind die Trauern-
den nicht isoliert. So merkt R. Kiibler zu MQ 3,5 an: ,,Nach der Beerdigung
sitzt die Familie sieben Tage Schiwa (...) und empfingt die kondolierenden
Giste“*. Moglich war solches ,, Trauersitzen®, weil Nachbarn und Freunde
die Trauernden mit Speise und Trank unterstiitzten (vgl. schon Jer 16,7)%;
dazu stellt MQ 3,7b die Regel auf: ;Man bringt (die Speisen des Trauermahls)
nicht auf einem Tablett, nicht in einer glisernen Schiissel, nicht in einem Ried-
korb, sondern nur in einem (einfachen Weiden)korb ins Trauerhaus®, was
wohl sicherstellen sollte, dass die Armen, die iiber solche Geritschaften nicht
verfiigten, nicht beschamt wiirden. Blickt man von diesen rabbinischen Bele-
gen her auf Joh 10,20, kann man sagen: Auch im jiidischen Umfeld des vierten
Evangeliums war der Ritus eines ,, Trauersitzens® tiblich, ohne dass wir sagen
konnen, wie er konkret praktiziert wurde; die mischnischen und talmu-
dischen Regelungen diirfen wir in die Zeit des Evangelisten nicht zuriickpro-
jizieren, Daraus folgt dann aber auch, dass Joh 11,20 mit Lk 10,39 nichts zu
tun hat, obwohl das immer wieder behauptet wird*, Wenn die lukanische

2 Hrevenoev: Aorist! Gemeint ist im Unterschied zum durativen éxabéCeto ein punk-
tuelles Geschehen.

% Vel. auch 2 Sam 13,31; Ez 26,16; Klgl 2,10.21; Jon 3,6.

3 Dazu vgl. iMQ 83a: ,Woher (ldsst sich aus der Bibel) das Umwenden der Betten (als
Zeichen der Trauer) ableiten? R. Qerispi im Namen von R. Yochanan: (Aus dem Schrift-
vers:) Sie saflen mit ibm zur (d. h. nabe der) Erde (= Ja-are‘) (Jjob 2,3) ...* (H. P. Tirvry, in:
Talmud Yerushalmi I/12, Tiibingen 1988, 98). Vgl. auch Lamm, Way (s. Anm. 22) 111f.
(,,Sitting Shiva®).

2 KRAEMER, Meanings (s. Anm. 22) 33.

# R. KusLER, Moed Qatan, in: M. Krupp, Die Mischna. Textkritische Ausgabe mit deut-
scher Ubersetzung und Kommentar, Jerusalem 2003, Anm. 24 zum , Trauersitzen®* in MQ
ST

# Vel Ser.-Bill. TV/1, 594,

% So fast durchgingig die neueren Kommentatoren; vgl. auch KreMer, Lazarus (s.
Anm. 2) 92. H. Tuven, Die Erzihlung von den bethanischen Geschwistern (Joh 11,1-
12,19) als ,,Palimpsest® iiber synoptischen Texten, in: F. van SEGBroEeck (Hg.), The Four
Gospels 11 (FS E. Neirynck) (BEThL 100), Leuven 1992, 2021-2050, 2034, markiert diesen
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Maria zu Fiiflen Jesu ,sitzt“, dann ist das die Haltung der Schiilerin, die dem
Lehrer ihre ungeteilte Aufmerksamkeit schenkt.

(3) Trauerbesuche: ,Viele Juden* waren es, die Joh 11,19 zufolge nach der
Beerdigung des Lazarus zu Kondolenzbesuchen in das Trauerhaus kamen.
Das entspricht den zeitgenossischen Gepflogenheiten, wobei die Rede von
wvielen Juden®, die durch V. 18 indirekt mit der Heiligen Stadt in Verbindung
gebracht werden, natiirlich das spezifische Interesse des Evangelisten verrit
(sieche unten!). Davon abgesehen: Die Anteilnahme nicht nur der Verwandt-
schaft, auch der Nachbarschaft an einem Todesfall war selbstverstindlich*,
ein Kondolenzbesuch in den ersten Tagen iiblich’”, auch wenn Regeln dazu
erst die spitere rabbinische Uberlieferung aufstellt™. Jedenfalls hat der Evan-
gelist V. 20 bewusst auf diesem Hintergrund gestaltet.

(4) Trostworte: Fiir wen ,die Erdenzeit des Menschen die allein bedeut-
same und wichtige ist*, wie fiir BEN S1RA", der wird auch keinen Trost spen-
den konnen, der den Blick tiber den Tod hinaus auf eine Gott anheim zu stel-
lende Vollendung richtet. Anders sieht es aus, wenn sich der Glaube an eine
zukiinftige Auferstehung regt, wie das in Israel seit den Tagen der Makkabaer
zu beobachten ist*: Kann es denn sein, so fragt man sich jetzt, dass die Ge-
rechten, die um ihrer Toratreue willen als Martyrer gestorben sind, jenseits
ihres Todes von Gott nichts mehr zu erwarten haben? Gott wird ithnen doch
- so die feste Uberzeugung — bei der Auferstehung der Toten seine Gerechtig-
keit zuwenden! So macht es auch Sinn, ,fiir die Toten zu beten* (2 Makk
12,44). Man kann davon ausgehen, dass es genau diese Kraftquelle war -
die Hoffnung auf die Auferstebung der Toten am letzten Tag —, aus der man
auch zu Zeiten des vierten Evangeliums in pharisdischen Kreisen Trost im
Angesicht des Todes schopfte.

Punke iiberraschenderweise nicht, In die richtige Richrung weist R. BrRown, The Gospel ac-
cording to John (I-XII) (AB 29), New York 1966, 424: ,Mary sat quietly. Women in mour-
ning sat on the floor of the house (see Ezek VIII 14),*

* Vgl Lk 7,12: ,Als er (s.c. Jesus) aber in die Nihe des Stadttores kam, siehe, da trug
man einen Toten heraus — der einzige Sohn seiner Mutter und sie war Wirwe! -, und eine
grofle Menge aus der Stadt ging mit ibr*; Jos., Ap. Il 205: , The funeral ceremony is to be
undertaken by the nearest relatives, and all who pass while a burial is proceeding must join
the procession and share the mourning of the family ...*; vgl. auch 4 Esr 10,2, Zu den rabbi-
nischen Quellen vgl. Str.-Bill. TV/1, 579-582. ,,Der hohe Wert, den man auf die Teilnahme
am Leichengefolge legte, erhellt aus dem Sarz, dass man selbst das Torastudium zu unter-
brechen habe, um einen Toten auf seinem letzten Gange das Geleit zu geben* (ebd. 579).

7 Gen 37,35; Tjob 2,11; vgl. auch Ste-Bill. IV/1, 594: ... Immer neue Personen fanden
sich im Trauerhaus ein, um ihrer Lichespflicht gegen die Hinterbliebenen zu geniigen®.

* Vgl. v.a. jMQ 82b, 22-32.

* So G. SAUER, Jesus Sirach / Ben Sira (ATD. Apokryphen Bd. 1), Gottingen 2000, 264;
ebd.: ,Nach dem Tode ruht der Mensch. Damit hat sich auch der Lebende abzufinden.“ Vgl.
oben Anm, 25!

“ Vgl. Dan 12,1-3; 2 Makk 7, 9.14.36; 12,43 f.

251



Freilich kénnen wir das textlich fiir diese Zeit nicht verifizieren. Wir wis-
sen um die biblisch begriindete Pflicht, die Trauernden zu trésten*!, doch mit
welchen Worten und mittels welcher Rituale dies geschah, ist uns nicht be-
kannt. Der Mischnah entnehmen wir, dass einen ,Segensspruch uber die
Trauernden® (Birkath Abelim) zu sprechen nach der Beisetzung, aber auch
beim anschliefenden Trauermahl im Haus der Hinterbliebenen uiblich war*
- auch an den folgenden Tagen der Trauerzeir, wenn neue Giste kamen -,
aber nirgends werden sie uns mitgeteilt; das hangt gewiss auch damit zusam-
men, dass sie frei formuliert wurden, der Situation entsprechend, oder in be-
stehende Segensworte beim Mahl eingefiigt wurden*'. Immerhin ist es be-
zeichnend, dass der kleine Traktat Moed Qatan, der immer wieder auf
Trauerriten zu sprechen kommt (1,5; 2,2; 3,5.7-9), nach seinen Bestimmun-
gen zum Verrichten der Klagelieder (3,8b-9b) mit den Worten schliefit: ,,Aber
fiir die kommende Zukunft — wie heifit es? \Er wird den Tod verschlingen auf
ewig. Und Gott der Herr wird die Tranen von jedem Antlitz abwischen usw."™
(3,9¢; vgl. Jes 25,8).

wSegenswiinsche iiber Trauernde* im Wortlaut bietet erst der babylo-
nische Talmud, und zwar bKet 8b in einer einzigartigen Szene: Ein Kind des
Rabbi Chijja ben Abba ist verstorben, und am zweiten Tag der Trauerzeit
stattet ihm Resh Laqish einen Kondolenzbesuch ab, zu dem er Juda ben
Nachmani mitnimmt zu dem Zweck, dass dieser die Trostspriiche bzw. Se-
gensspriiche an seiner Statt spricht*. Das tut er auch, wobei er alle dramatis
personae bedenkt: ein Trostwort an den Vater des verstorbenen Kindes (a),
eine Benediktion des einzig Heiligen (b), dann eine iiber die Leidtragenden
(c), iiber die Trostenden (d) und schlielich iiber ganz Israel (e). Kennzeichen
dieser Texte ist einerseits ihr Anschein von Flexibilitiat, andererseits miinden
die Benediktionen (b-e) in geprigtes Formelgut ein: ,, Der durch sein Wort die
Toten belebt! ... Gepriesen sei, o Herr, der du die Toten belebst” (ad b) -
+Mdége, Briider, der Herr des Trostes euch trosten. Gepriesen sei, der die
Trauernden trostet™ (ad c) — ,Gepriesen seist du, der du Liebeswerke be-
lohnst* (ad d) — ,,Gepriesen seist du, der du der Plage Einhalt tust* (ad e).
Mit D. Kraemer darf man vermuten, dass genau diese Mischung von sprach-
licher Variabilitait und thematischer Bindung, wie sie im Formelgut zum
Ausdruck kommt, altertiimliche Ziige der ,, Tréstung der Trauernden® wider-
spiegelt. So gesehen bezeugt auch bKet 8b die Bedeutung der Auferstehungs-
hoffnung fiir den Trost der Hinterbliebenen.

4 Sir 7,34: ,Nichr sollst du dich von Weinenden abwenden, und mit Trauvernden voll-
ziehe den Ritus® (Ubers. G. SAugr: JSHRZ 111 524). Vgl. oben Anm. 7.

2 Vgl Ser-Bill. IV/1, 593 £

* Vgl. KraAEMER, Meanings (s. Anm. 22) 126-132, auch Perres, Leichenfeierlichkeiten
(s. Anm. 22) 384f.

# Eine Analyse dieser Szene bei KRAEMER, ebd. 127-130,
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3. Trost statt Vertrostung? Die Gegenwart der Auferstehung in Jesus Christus
(Joh 11,25f.)

Nur zwei Punkte seien aus der Szenenfolge Joh 11,17-27 hervorgehoben: (1)
Was bedeutet die Ankunft Jesu in Bethanien bzw. sein Gesprach mit Martha
auflerhalb des Dorfes fiir den Trauerprozess der Hinterbliebenen? Und (2):
Welche besondere Rolle spielen die kondolierenden Juden iiber ihre spatere
Funktion hinaus, Zeugen fiir das Wunder der Totenerweckung zu sein? Bei
der Beantwortung dieser beiden Fragen diirfen wir voraussetzen, dass der
Text insgesamt (abgesehen von seinem wahrscheinlich in V. 17f. zu greifen-
den Grundstock) auf die Gestaltung des Evangelisten zuriickgeht*'.

(1) Durch sein Kommen unterbricht Jesus das , Trauversitzen* Marthas.
Als sie von thm hort, verlisst sie das Haus und eilt ihm entgegen™. Jesus selbst
betritt das ,, Trauerhaus“ nicht und geht auch nicht in das Dorf hinein, son-
dern begibt sich zur Grablege aulerhalb des Dorfes*”. Das Gesprich, das er
zuvor mit Martha fiihrt, kniipft an ihre Erwartung an, ihr Bruder werde bei
der Auferstehung der Toten am letzten Tag auferstehen (V. 24), transformiert
diese Erwartung aber radikal. Denn das ,,Leben® im ¢igentlichen, vollen Sin-
ne des Wortes wird V. 25 f. zufolge jetzt schon geschenkt, und zwar im Voll-
zug des Glaubens an ibn, der ,,die Auferstehung und das Leben* in Person ist.
Anders gesagt: Die vom erhohten Jesus im Osterlichen Geist gestiftete per-
sonale Beziehung des Menschen zu ibm, welche den Weg zum Vater eroffnet
(vgl. 14,6; 20,17), birgt dieses ,,Leben ™ schon in sich, ja ist die vornebmliche
Weise seiner Prisenz. Dabei iiberdauert die vom ,Leben* derart gesittigte
Bezichung des Glaubens das physische Sterben, worauf das Ich-bin-Wort mit
seinem markanten Chiasmus in V. 25¢-26b uniibersehbar hinweist:

5 Zur Uberlicferung des Evangelisten gehéren gewiss V. 17f. Sollte auch V. 19 zu ihr zu
rechnen sein (was ich bezweifle), dann wiirde aber in jedem Fall die Rede von den . vielen
Juden* auf ihn selbst zuriickgehen (so auch SCHNACKENBURG, Joh 11 [s. Anm. 16] 412); vgl.
unten Anm. 51.

# Gleiches sagt dann spiter V. 29 auch von Maria (,.sie stand schnell auf [Yyyébn] snd
fﬂg 21 ihm*), ohne dass es bei ihr zu einer V. 20-26 vergleichbaren Selbstoffenbarung Jesu

ommt.

7 Erstin 12,1 ff. betritr er das Dorf, und méglicherweise ist das Haus, in das er dort geht,
das der Geschwister, in dem diese ihm unter Anwesenheit des Lazarus ¢in Mahl bereiten, -
Da nach jiidischer Auffassung Tote die hichste Quelle von Unreinheit darstellen, wurden sie
stets auflerhalb der menschlichen Siedlungen beigesetze: vgl. 11QT 48,11-13; Mk 5,2.5; Lk
7,12; 0h 6,3; BB 2,9.
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25b Ich bin die Auferstehung und das Leben.

d auch wenn er stirbt, und an mich glaubt,

25¢ Wi ich glaubt, 26a'  Und jeder, der lebt*
Cc €r an mich glau >< :2 jeder, der
e wird leben. —— b wird nicht sterben in Ewigkeit.

Nach diesem Wort relativiert also das Geschenk ,,ewigen Lebens® im Glau-
ben an Jesus die aus menschlicher Sicht uniiberwindliche Grenze des Todes.
Genau dieser Gesichtspunkt ist es dann aber, durch den das Gesprich Jesu mit
Martha in die Situation der Trauer um den verstorbenen Lazarus eingebun-
den ist"’; zugleich enthilt das Ich-bin-Wort den ,, Trost“, der die Trostspen-
dung der ,Juden® an die Adresse der beiden Schwestern radikal tiberbietet.
Denn was heillt jetzt ,, Trostung® und welcher Art ist sie?

Auf eine ferne Zukunft, einen ,letzten Tag® der Geschichte am Ende der
Zeit verweist Jesu Wort gerade nicht mehr. Es ist der Glaube an ibn, der das
»Leben* erschliefit. Sterben und Auferstehen haben ihren Platz getauscht.
Nicht ,,Sterben und am Ende der Zeit dann die Auferstehung der Toten“ lau-
tet die Ordnung der Dinge, sondern umgekehrt: ,, Auferstebung in der jetzt
geschenkten Beziehung des Glaubens, die bleibt und iiberdauert — auch ange-
sichts des auf jeden zukommenden Todes und iiber diesen hinaus!“ Ist es das
Wort Jesu an Martha, das in thr Glauben weckt (V. 26 f.: ,,Glaubst du das? ]a,
Herr, ich glaube ...!"), dann schenkt dieses Wort zugleich das, was es bein-
haltet: Es eroffnet und begriindet die Glaubensbeziehung, welche ,,Leben* im
Vollsinn bedeutet. Weist demgegeniiber die Trostung der ,,Juden® iiber sich
hinaus in eine unbestimmte Zukunft Gottes, so trigt der , Trost“ Jesu die
Wirklichkeit des ,,Lebens® in sich! Martha mag dem auch entnehmen, dass
ihr Bruder, ,auch wenn er gestorben ist*, in dem ihm schon geschenkten
wewigen Leben® geborgen ist™.

# Auch wenn V. 26a' an 25e anschlieft, liegt doch ein anderer Lebensbegriff vor als dort;
dem Chiasmus zufolge meint nimlich ,leben® in V. 26a' das physische Existieren, dessen
Gegenpol das ,,Sterben® von V. 25d ist.

¥ Deswegen diirfte auch die literarkritische Ausscheidung des auf die physische Existenz
des Menschen bezogenen Mittelstiicks der VerheiBung (,auch wenn er stirbt ... jeder, der
lebt*) als angeblich futurisch-eschatologischer Nachtrag der Redaktion fehlgehen, was nach
dem Vorbild von M. E. BoisMARD / A. LAMOUILLE v.a. |. WAGNER, Auferstehung und Le-
ben. Joh 11,1-12,19 als Spiegel johanneischer Redaktions- und Theologiegeschichte (BU
19), Regensburg 1988, 219-227, behauptet hat.

# Hier sei noch angemerkt, dass Jesus zwar die Totenklage und das ,, Trauersitzen® Mar-
thas unterbricht, der Evangelist ihn aber angesichts des Todes keinesfalls herzlos zeichnet; im
Gegenteil: er spricht von seiner ,, Erschiitterung® (vgl. V. 33.38) und davon, dass ,.er weinte”
(V. 35). Allerdings benutzt er dafiir ein anderes Wort (daxgiiew) als dasjenige, mit dem er
das Wehklagen der Maria und der mit ihr gekommenen , Juden“ zum Ausdruck bringt
(whaiewv: 2-mal in V. 33), womit er wahrscheinlich die andere Qualitir der Trauer Jesu an-
deuten will. Zur Totenklage vgl. G. STAHLIN, Art. omerdc® etc.: ThW/NT 111, 829-851.
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(2) Welche besondere Rolle spielen fiir den Evangelisten die ,vielen Ju-
den*, die zu Martha und Maria gekommen sind, um sie mit Blick auf die
zukiinftige Auferstehung der Toten (so diirfen wir also die ,, Leerstelle* fiillen)
zu trosten? Eine Antwort auf diese Frage kann man nur geben, wenn man
sieht, dass es sich hier um eine Erzahlfigur handelt, die das ganze Buch durch-
zieht, von 2,23-25 an, wo es programmatisch heift, ,viele“ seien wegen sei-
nes Zeichenwirkens zum Glauben an Jesus gekommen, ohne dass er ihnen
deshalb sein Persongeheimnis anvertraut hitte, bis hin zu 12,11, wo zum letz-
ten Mal von den ,vielen Juden“ die Rede ist, die dieses Mal wegen Lazarus
nach Bethanien gestréomt sind und auch um seiner Erweckung willen an Jesus
glauben (vgl. bereits 11,45)*'. Genau diese Menschen sind es, die vorher die
beiden Schwestern aufgesucht haben, um sie zu trosten. Wahrscheinlich be-
sitzt diese Erzihlfigur der ,,vielen Juden® Transparenz auf tatsachliche Gege-
benheiten im Umkreis des Evangelisten, namlich ,,judenchristliche* Gruppie-
rungen mit einem Glaubensprofil, das im johanneischen Kreis als defizient
galt. Ist diese Hypothese andernorts zu iiberpriifen®, so gentigt hier der Hin-
weis darauf, dass die Textstrategie, die den Leser von den Trost zusprechen-
den ,Juden hinfiihrt zu Jesus, der ,die Auferstehung und das Leben® in Per-
son ist, eine Dynamik abbildet, welche den johanneischen Kreis mit seinem
Exponenten, dem Evangelisten, von anderen judenchristlichen Stromungen
prignant unterscheidet: die Uberfiibrung einer apokalyptisch grundierten fu-
turischen Eschatologie in eine prisentische Eschatologie, die ibr Zentrum in
der Christologie besitzt.

4. ,,Gepriesen der Gott allen Trostes* (2 Kor 1,3)! Ein Ausblick

. Irostet, trostet mein Volk, spricht euer Gott. Redet Jerusalem zu Herzen
und ruft ihm zu: Zu Ende ist seine Knechtschaft ...« (Jes 40,1f.). Nach dem
Jesaja-Buch (vgl. auch Jes 52,9; 57,18; 60,10f.; 61,2) kann man also sagen:
. Getristet sein, das ist das Merkmal des Gottesvolkes der Zukunft***. Dem-
entsprechend spielt dieses Motiv auch in den Schriften des Neuen Testaments
eine wichtige Rolle**: ,Selig die Trauernden, denn sie werden getrostet wer-

‘I Die Stellen im einzelnen: 2,23-25; 7,31; 8,30; 10,42; 11,45; 12,11.42,

2 Vgl. M. THEOBALD, Das Johannesevangelium — Zeugnis eines synagogalen Judenchris-
tentums? (Vortrag auf dem Symposium ,Paulus und Johannes® in Kiel zu Ehren von Jiirgen
Becker [21.01.2005], der 2006 in WUNT erscheinen wird). Sonst geht es immer darum,
dass diese Gruppe eine defiziente Christologie ohne Priiexistenz vertritt (Jesus als Propher,
:\deﬁias, Mensch aus Menschen), hier deutet sich ein Dissens auch im Bereich der Eschato-
ogie an.

5 Scamrrz / StAnun, ThRWNT V 797,

“ Vgl Mt 5,4; Lk 2,25; 6,24; Apg 9,31; Rém 15,4£; 1 Kor 14,3; 2 Kor 1,3-7; 7,4.7.13;
8,4.17; 2 Thess 2,16; Hebr 13,22 etc. = Zu 2 Kor vgl. M. THEOBALD, Die Gberstromende
Gnade. Studien zu einem paulinischen Motivfeld (FzB 22), Wiirzburg 1982, 266-276.
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den!®, lautet im Anschluss an Jes 61,2 der zweite Makarismus der Bergpre-
digt (Mt 5,4). Danach gehort die Trostung derer, die in dieser Weltzeit Trauer
tragen, durch Gott selbst zur erhofften Vollendungsgestalt seiner Basileia, de-
ren Anbruch Jesus angesagt hat. Eine ausgeprigt christologische Pragung mit
deutlich prisentisch-eschatologischem Grundzug besitzt das Motiv in der Eu-
logie des 2. Korintherbriefs, mit der wir deshalb auch schliefen wollen: ,,Ge-
priesen sei der Gott und Vater unserer Herrn Jesus Christus, der Vater des
Erbarmens und Gott allen Trostes, der uns tréstet in all unserer Drangsal,
damit auch wir die trosten konnen, die in allerlei Drangsal sind, mit dem
Trost, mit dem wir selber von Gott getrostet werden. Denn wie die Leiden
Christi reichlich iiber uns kommen, so kommt durch Christus auch die Tros-
tung reichlich iiber uns. Sei es, wir erleiden Drangsal - es ist zu eurem Trost
und Heil; sei es, wir werden getrdstet — es ist zu eurem Trost, der wirksam
wird im geduldigen Tragen der Leiden, die auch wir erleiden. Und unsere
Hoffnung steht fest fiir euch, darum wissend, dass, wie ihr an den Leiden
teilhabt, so auch am Trost* (2 Kor 1,3-7). Was Paulus hier in bewegenden
Worten zur Sprache bringt, ist ein Stiick Auferweckungserfahrung in seiner
eigenen Biographie (vgl. auch 2 Kor 1,8=11). Trost zu erfahren nicht erst
durch reale Uberwindung von Leid, sondern schon im Leiden selbst, und zwar
durch die Kraft, die einem geschenkt wird, es um anderer willen standhaft
tragen zu konnen® — das ist eine Erfahrung von Leben im Angesicht des To-
des, die so nur im gekreuzigten Christus moglich ist. Darin sind sich Paulus
und Johannes einig!*

¥ Zu praktsch-theologischen und pastoralen Konsequenzen vgl. G, LANGENHORST,
Trésten lernen? Profil, Geschichte und Praxis von Trost als diakonischer Lehr- und Lernpro-
zess, Ostfildern 2000,

“ Der Hinweis auf Paulus bietet mir die willkommene Gelegenheit, Jost Eckert, der uns
grundlegende Studien zum Volkerapostel geschenke hat - ich denke vor allem an sein Buch
zum Galaterbrief! -, in kollegialer Freundschaft einen herzlichen Gruf zu entbieten. Thm sei
dieser Aufsatz zu seinem 65. Geburtstag gewidmet!
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BESPRECHUNGEN

CaMPENHAUSEN, Hans Fretherr von: Die Entstehung der christlichen Bibel (BHTh 39),
Tiibingen 2003 (Nachdruck der 1. Ausgabe 1968), IX u. 4028., brosch., 29 €, ISBEN
3-16-148227-1.

Grund einer Wiederauflage dieses Buches ist, wie der dritte Nachfolger Campenhausens
auf dem Heidelberger Lehrstuhl fiir Historische Theologie C. Markschies in seinem Nach-
wort bedeurer (395.402), nicht der 100. Geburtstag des verdienten Kirchenhistorikers
(1903-1989), sondern seine bleibende Bedeutung fiir die Erforschung der Entstehung der
christlichen Bibel. Wie zuletzt W. A, Lohr (ThLZ 127 [2002] 251) betonte, lasse sich ,,im
Hinblick auf die Geschichte des Bibelkanons® feststellen, dass ,eine durchgreifende Revisi-
on der von Hans v. Campenhausen in seiner Monographie ... vorgelegten Synthese noch
nicht gegliicke® sei. Studien zur Kanonisierung sind zwar nachfolgend erschienen (L. M.
McDonald, The Formation of the Christian Biblical Canon, Peabody *1995; B. M. Metzger,
Der Kanon des Neuen Testaments, Diisseldorf 1993), sind aber nicht in dem Mag ideen- und
theologiegeschichtlich orientiert wie die Studie C.s. Diese entstand im Kontext einer Kontro-
verse innerhalb der evangelischen Theologie um die Bedeutung des Kanons fiur das Christen-
tum, insbesondere fir die Ekklesiologie. So formulierte E. Kasemann auf der vierten Faith-
and-Order-Weltkonferenz 1963 das Verdikt, dass der ntl. Kanon als solcher nicht die Einheit
der Kirche begriinde, sondern in seiner dem Historiker zuganglichen Vorfindlichkeir die
Vielzahl der Konfessionen. In der Gegenwart, wo unter den Exegeten um die Einheit und
Vielheit der Testamente und Schriften des biblischen Kanons heftig gerungen wird, ist dieser
Diskurs nach wie vor von Bedeutung. Das von C. ausdriicklich formulierte Bestreben einer
vorurteilslosen Erforschung des iiberlieferten Kanons (384) weist seinen Beitrag als auch fiir
die Gegenwart richrungsweisend aus. Eine kritische Betrachtung, so C. in summa, habe den
urkundlichen Wert der biblischen Zeugnisse relativiert, nicht aber aufgehoben (384). Die
wesentliche Bedeurung des Kanons und sein theologischer Sinn als ,das Christusbuch*
(378), das den Herrn prophetisch (AT) und historisch (NT) bezeuge, brauchten sich trotz
dieser wissenschaftlichen Revolution nicht zu wandeln. ,,Ohne Bindung an den Kanon, der
— im weitesten Sinn — die Geschichte Christi bezeugt, wiirde der Christusglaube in jeder Kir-
che zur Mlusion*® (384).

Rainer Schwindt, Trier

HaHN, Ferdinand, Theologie des Neuen Testaments, Bd. I: Die Vielfalt des Neuen Testa-
ments. Theologiegeschichte des Urchristentums; Bd. I1: Die Einheit des Neuen Testaments.
Thematische Darstellung, Tibingen 2002, Bd.I: XLIV u. 458S., kart., ISBN 3-16-
147950-5; Bd. II: XXXVI u. 869 S., ISBN 3-16-147951-3.

Diese mehr als 1700 S. umfassende Theologie des NT vermag zu becindrucken. Aus
Sicht des Fachexegeten scheint es heute kaum mehr méglich, alle Schriften des NT auf der
epistemologischen Hohe und Komplexitir der heutigen Bibelauslegung zu tiberblicken. In
diesem Summenwerk unternimmt es der verdiente Emeritus der Miinchener evangelischen
Fakultit gleichwohl, die Theologie des NT in ihrer Vielfalt und in threr Einheit darzustellen.

Der erste Band bietet eine diachrone Darstellung der frithchristlichen Theologie, begin-
nend mit einer Forschungsgeschichte zur , Theologie des NT* und theologischen wie metho-
dologischen Grundsatzfragen, die Sinn und Berechtigung der Frage nach Vielfalt und Einheit
des NT reflektieren. H.s Darstellung der urchristlichen Theologiegeschichte beginnt mit
einer Rekonstruktion der Verkiindigung und des Wirkens Jesu sowie der Rezeption der Je-
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susiiberlieferung durch die Urgemeinde. Es folgen eine Darstellung der Verkiindigung und
Theologie der dltesten christlichen Gemeinden und der verschiedenen ntl. Schriften bzw.
Schriftgruppen. Als Dokumente des Ubergangs zur Theologiegeschichte des 2. Jh.s bezieht
H. auch die Apostolischen Viter mit ein. Auf diese Weise kommt die reiche Vielfalt ntl.
Theologien beeindruckend zum Ausdruck.

Der zweite Band versucht die Einheit der ntl. Theologien zu bestimmen, indem er die
thematisch verwandten Textaussagen miteinander in Beziehung setzt und in threm Wechsel-
verhaltis naher ausleuchret. Entgegen jiingster Tendenzen, der ntl. Theologie eine religions-
geschichrliche Alternative entgegenzustellen, verfolgt H., wie er im Vorwort (VII) ausdriick-
lich bekundet, eine bewusst theologische Zielrichtung. Als Leitgedanke dient ihm das
Offenbarungshandeln Gottes. Dieses bestimmt die Gliederung in fiinf Abschnitte: die Offen-
barung Gorttes im AT, das Offenbarungshandeln in Jesus Christus sowie die soteriologische,
die ekklesiologische und die eschatologische Dimension der gottlichen Offenbarung. Inner-
halb dieses Rahmens gelingt es H., alle relevanten theologischen Themen zur Sprache zu
bringen und ihre inhaltlichen Verbindungen auszuloten.

H.s Opus magnum verdient ohne Zweifel Anerkennung. Die informationsreiche, iiber-
sichtliche Darstellung ist weit mehr als eine Materialsammlung, die in Einzelfragen Aus-
kunft und Uberblick verschafft. Eine kritische Anfrage gilt allerdings der Verhiltnisbestim-
mung von Vielfalt und Einheit ntl. Theologie, die nicht in allen Teilen zu iiberzeugen vermag.
Wenn H. im Einzelnen die Spannungen und Widerspriiche zwischen den verschiedenen theo-
logischen Entwiirfen (insbesondere innerhalb des NT) herausarbeitet, zeigt sich namlich al-
lenthalben die Tendenz zur Gliattung. So entdeckt er z. B. in den unterschiedlichen christolo-
gischen Traditionen das Konzept von konzentrischen Kreisen, in denen diese um das
Zentrum von Kreuz und Auferstehung herum ihren Platz finden und wechselseitig in Bezie-
hung zueinander gesetzt werden miissten (258). Ahnlich die pneumatologischen Aussagen.
Sie seine zwar ,,zweifellos hochst unterschiedlich®, doch fiigten sie sich zusammen ,,wie in
einem strahlenformigen Spektrum*® (285) und stellten durchaus eine Einheit dar. H. kommt
denn so zum Schluss, dass die Spannungen auf noch nicht hinreichend geléste Sachfragen
hinwiesen (805). Dass damit die Divergenzen etwa in der Anthropologie und in der Escha-
tologie nicht aufzulésen sind, liegt auf der Hand.

Dennoch bleibt ein positiver Gesamteindruck. Mit seiner Theologie des NT lege H. ein
lesenswertes und niitzliches Werk vor, das von niemandem ohne Gewinn aus der Hand ge-
legt werden wird. Nicht nur der moderate Preis (49 € pro Band) sollte (gerade auch Studie-
rende) zum Kauf dieses ntl. Kompendiums animieren.

Rainer Schwindt, Trier

HeckeL, Ulrich, Der Segen im Neuen Testament. Begriff, Formeln, Gesten. Mit einem
praktisch-theologischen Ausblick (WUNT 150), Tiibingen 2002, XII u, 431 S., kart., ISBN
3-16-147855-X.

Die vorliegende Untersuchung ist die leicht iiberarbeitete Fassung der im WS 2001/02
von der Evang.-theol. Fakultit der Universitit Tiibingen als Habilitationsschrift angenom-
menen Studie. Wie Verf, im Vorwort schreibr, hat sich das Thema aus den praktischen Er-
fahrungen im Gemeindeamt ergeben. Er prognostiziert einerseits cine zunchmend grofer
werdende Kluft zwischen theologischer Wissenschaft und kirchlicher Praxis, andererseits
ein neues Interesse am Thema ,Segen und Segnen*. Eine exegetische Untersuchung zu die-
sem Gegenstand ist ihm daher ein dringendes Desiderat. Forschungsbeitrige zum Segen im
NT sind in der Tat Mangelware. Neuere Arbeiten sind die begriffsanalytische Studie von
W, Schenk (1967), die den Segen als eigenstandige und im Urchristentum relevante GrofRe
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betrachtet, und die knappe auf die Wortfamilic ebhoyeiv beschrinkte Abhandlung von
A. Obermann (1998). Es ist daher zu begriilen, dass H. nun eine Studie vorlegt, die die Frage
nach dem Segen mit einer Analyse der Formeln und Gesten verbindet und ein umfassendes
Verstindnis des Segens von seinem ntl. Fundament her erschlief (7).

Die Arbeit ist in fiinf Hauptteile gegliedert. Der erste Hauptteil (12-52) untersuchr das
Wortfeld ,segnen®, zunichst den deutschen Begriff und seine Aquivalente in der Bibel, die
Wortfamilie ebAoyeiv im paganen Griechisch und in der Septuaginta, weiter atl. Segenstra-
ditionen im frithen Christentum und schlieflich ebhoyeiv im NT. Der ntl. Sprachgebrauch
zeigt, dass das Segensmotiv im Urchristentum fest in der Lebens- und Glaubenserfahrung
der jiidischen Tradition wurzelt (23). Da T93/ethoyeiv sowohl der Segen Gottes als auch
der Lobpreis des Menschen bedeuten kann, schligt H. vor, ,,den Segen als Gartungsbegriff
ausschlieflich fiir solche Formeln zu gebrauchen, in denen Gorrt als Urheber erscheint*
(30). Fiir Stellen, die Gotr nicht eindeutig als Objekt oder Subjeke ausweisen, bietet sich
derfBegriff der Benediktion an, der sowohl die Bedeutungen ,Lobpreisen® wie ,Segnen*
umtiasst,

Der zweite Hauptteil (53-247) bictet eine Exegese all der nt. Stellen, in denen ebhoyeiv
die Bedeutung ,segnen® hat. Als das Spezifische und Neue ntl. Segensverstandnisses ergibr
sich die christologische Konzentration, die den Segensinhalt durch die soteriologischen Kon-
sequenzen aus dem Christusgeschehen bestimme, thn pneumatologisch vermittelt sieht und
ihn eschatologisch auf die Vollendung des Heils ausrichtet (247). Der Auferstandene nach
Lk 24,50f. wird in gotrlicher Vollmacht selbst zum Urheber des Segens und tiberbietet damit
das priesterlich-vermittelnde Segnen (Sir 50,20; Num 6,22-27). Hinsichelich Paulus er-
schlieBt sich das Segensverstindnis aus dessen Rechtfertigungslehre. In Gal 3,6-4,7 gilt die
Segensverheifung an Abraham als heilsgeschichtliche Grundlage des eschatologischen Vol-
kersegens, der zu Rechtfertigung, Gerechrigkeir und der Gabe des Geistes fiihrt. In einer der
Siinde verfallenen Welt stellt die von Christus vermittelte Heilsbotschaft die entscheidende
Neuerung und die Grundlegung allen Segens von Gott dar.

Der dritte Hauptteil untersucht die Formeln, die als Segenswort verwendet werden
(248-318). Solche finden sich vor allem in brieflichen GruB8- und Segensworten (illokutio-
niire und performative Rede), daneben in Friedensgriifen, Beistandszusagen und Entlass-
worten Jesu.

Der vierte Hauptteil (319-348) nimmt die Segensgesten in den Blick. Als Segenshand-
lungen, die mir einer korperlichen Geste verbunden sind, stellen sie ,eine besonders intensive
Form des Segnens dar* (319). So eignet etwa der Handauflegung ein effektiver Charakter,
der als ,, Verleiblichung des Wortes* (348) gelten kann,

Der fiinfte Hauptteil (349-373) fasst die wichtigsten Ergebnisse zusammen und versucht
eine Aktualisierung auf die heutige kirchliche Segenspraxis hin. Erwihnt seien nur die Aus-
fithrungen zur Frage des Segensspenders (360-362) und der Realbenediktionen (369-371).
Die Frage, wer den Segen spendert, entscheidet sich fiir H. bei der Handauflegung. Auch
wenn das Urchristentum keine priesterliche Bewegung sei, werde aber nur von Funkrtions-
triigern wie den Aposteln, Propheten und Lehrern eine Handauflegung berichtet. Ein sich
schon frith ausbildendes kultisch-priesterliches Amtsverstindnis erklire es, dass in Anleh-
nung an den atl.-frithjiidischen Priestersegen auch in einem christlichen Gottesdienst der
Segen den Ordinierten vorbehalten bleibe. Hinsichtlich des Schlagwortes vom Priestertum
aller Glaubenden erinnert H. daran, dass dieses sich als Kampfbegriff der Reformatoren
nicht gegen das geistliche Amt iiberhaupt, sondern gegen eine Klerikalisierung und das hie-
rarchische Verstandnis der Weihe gerichret habe. Es gehe hier nicht um die ,, Demokratisie-
rung® priesterlicher Vorrechte, sondern sehr viel radikaler um die ethischen Konsequenzen
kultischer Heiligkeit fiir alle Getauften. Das allgemeine Priestertum tauge daher niche als
dpastoralthcologische Kategorie zur Begriindung eines liturgischen Segnens durch Nicht-Or-

uerte.
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Zu den umstrittenen Realbenediktionen, die von der evangelischen und katholischen
Kirche gleichermaflen geiibt werden, bemerkt H., dass Realien nach biblischem Verstindnis
nicht Objekt einer menschlichen Segenshandlung sein kénnen. Sie sind héchtens Gegenstand
eines Gebets, das Gott um seinen Segen bittet oder ihm Lob und Dank sagt. Ist Gott der
eigentliche Adressat des Redens, dann diirfen die Hiande nicht als Segensgeste zu den Realien
ausgestreckt werden, sondern miissen sich zu Gotr wenden. Vor allem das Bekreuzigen ma-
che wenig Sinn, da Christus den Fluchtod am Kreuz nicht fiir niitzliche Dinge, sondern ,fiir
uns* auf sich genommen habe. Mit vollem Recht stellt H. zuletzt fest, dass die heutige, im-
mer profaner werdende Segenspraxis eine grofie Herausforderung fiir die Theologie dar-
stellt, Anders als im Urchristentum, das in der Sorge um das Heil die Alternative von Segen
und Fluch als schlicht existentiell betrachtete, sind die Erwartungen der Moderne kaum
mehr von der eschatologischen Alternative zwischen ewigem Leben und endgiiltiger Verwer-
fung geprigt, sondern haben mit ihrem Wunsch nach Wohlergehen Teil an der Diesseitigkeit
und Schopfungsbezogenheit des atl. Segensverstindnisses.

In summa stellt die Studie einen beachtlichen Beitrag zu einem vernachlissigten Thema
biblischer Theologie und Frommigkeit dar. Sie hilft den Spagat zwischen wissenschaftlich-
exegetischer Analyse und pastoraler Praxis wenigstens zum Teil zu {iberwinden. Auch wenn
sich den Seelsorgern und Seelsorgerinnen nicht jede philologische Detailanalyse leicht er-
schlieffen mag, enthilt das Buch geniigend anregendes Material, um das eigene Tun zu re-
flektieren und mitunter auch neu auszurichten,

| Rainer Schwindt, Trier

Mosis, Rudolf: Welterfahrung und Gorresglaube. Drei Erzihlungen aus dem Alten Tes-
tament, Wiirzburg 2004 (Echter Verlag)

» Welterfahrung und Gortesglaube* lautet der programmatische Titel eines Aufsatzban-
des, in dem der emeritierte Mainzer Alttestamentler Rudolf Mosis aus seiner reichhaltigen
Vortragstitigkeit im Dienst an der Kirche drei Vortrige ausgewihlt und in iiberarbeiteter
Fassung einem breiteren Publikum zugénglich gemacht hat. Es handelt sich um das Buch
Jona, die Erzihlung von der Bundeslade bei den Philistern in 1 Sam 4-6 und das Buch Judit.
Die Auswahl ist bestimmt von der Einsicht, dass alle drei Erzihlungen dadurch zusammen-
gehalten sind, dass sie sich in ein und demselben Problemfeld bewegen. Es geht in thnen um
die rechte Zuordnung des Gorttesvolkes zu den anderen Menschen und Viélkern, um das
Zueinander von Gott, seinem Volk und den Weltvélkern. Die Erzihlungen setzen die Welt-
erfahrung des Gortesvolkes in Bezichung zu seinem Glauben an Gott, sie vermitteln ,, Welt-
erfahrung und Gottesglauben® (vgl. 5. 9£.). Von entscheidender Bedeutung ist auch, dass es
sich um Lehrerziahlungen handelt, in denen gattungstypisch nicht die Historie, sondern ein
theologischer Sachverhalt zur Darstellung gebracht wird und die ,,damit dem Leser die Au-
gen dafiir 6ffnen, was sich im Grunde des sehr realen Geschehens seiner Welt vollzieht*, so
dass sie in einem ,,weit hoheren Mafe, geschichtlich sind, als dies bei einer blof oberflich-
lichen Nachzeichnung dufRerer Fakten je der Fall sein kann* (S. 10f.).

In diesem Horizont will das Buch Jona dem Leser vermitteln, dass die Welt auferhalb
Israels (reprisentiert durch die ,Schiffslente® und ,Niniviten®) nicht als gottlose Massa
damnata anzusehen, sondern eine Welt von Gott her und auf Gott hin ist, und will in der
Gestalt des Jona dazu erzichen, die Botschaft des Glaubens im Bewusstsein des grenzenlosen
Erbarmens Gottes zu verkiinden, das jeden Adressaten dieser Verkiindigung schon im vor-
hinein umfangt (vgl. S. $9ff.), Demgegeniiber belehrt die Ladeerzihlung dariiber, dass die
Wahrheit Gottes, also das, was in Gott Wahrheit ist, nicht mit der Niitzlichkeit fiir sein Volk
zusammenfillt und Gott folglich enttauscht, wenn sich das erwihlte Volk seinen Gott zu
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einer Art LiickenbiifSer fiir seinen Erfolg zurechtdenkt. Aber auch dann, wenn Israel seine
Schlachten verliert, es vor den Philistern geschlagen und die Lade, das ,sakramentale® Zei-
chen der Gegenwart Gottes und seines Mitseins scheinbar verloren ist, bleibt die Zeit der
Not immer noch Gottes Zeir, in der seine fithrende Hand Geschichte lenkt: . Auch in Zeiten
des Niedergangs seines Volkes vermag Gott anderswo und auf andere, iiberraschende Weise
sich zur Geltung zu bringen und vermag unverhofft und plétzlich seine Wirklichkeit und
Wirksamkeit zu erweisen® (S. 118). Das Juditbuch schlieBlich fiihrt den Leser mit seiner
parabolischen Geschichtsschreibung in die universale Okumene, in der das Streben nach
Weltmacht (reprisentiert in den Gestalten Nebukadnezzar und Holofernes) mit einer Selbst-
verabsolutierung vor Gotr und gewalttitiger Unterdriickung der Valker einhergeht, die dem
erwiihlten Volk (reprisentiert in der Stadt Betulia) zur Priifung gereicht. Als Inbegriff des
wahren Israel, als ,kollektive Gestalt, die in persona verkorpert, was Israel sein soll und sein
kann“ (S. 199), stellt sich Judir, die nicht in quietistischer Untatigkeit versinke, in den Dienst
Jahwes, dessen Welt-Plan auch die ,Holofernes-Tage* umgreift, und vollbringt, bevoll-
miichtige und befihigr durch ihren Gotr, die Rettung Israels. Somit will das Buch Judit hel-
fen, klar zu sehen, , was sich in den verwirrend vielfiltigen Vorgdngen der Weltgeschichte im
Grunde vollzieht und welcher Streit in all dem eigentlich und letztlich ausgetragen wird,
damir aus solcher Einsicht und solcher ,Versuchung' und Priifung der Glaube an Gott und
die Hoffnung auf ihn gestirkt und erneuert hervorgehen ...“ (S. 219).

Das auf wissenschaftlicher Auseinandersetzung basierende Buch von Mosis ist wohl ge-
gliedert und mit der Zusammenfassung der Ergebnisse am Ende jeder Lehrerzahlung leser-
freundlich gestaltet. Die Sprache ist klar und prizise und frei von modischer Rhetorik, auf
die man in so manchen, an weitere Kreise gerichteten Werken trifft. Gegen den Subjektivis-
mus einer Rezeptionsisthetik bleibt Mosis der zu theologischem Verstehen hinfiihrenden
historisch-kritischen Methode verpflichtet und bringt auf diese Weise den Leser in Kontakr
mit jenem Glauben, der in der Heiligen Schrift normativ und als MaRstab fiir alles Nach-
folgende grundgelegr ist. Das Buch von Mosis kann uneingeschrinkt empfohlen werden, lost
es nicht zuletzt ein, was der Beter von Ps 119, 144, dessen Aussage der Autor als Mottovers
seiner Darlegung voranstellt, erhoffr: Einsicht zu gewinnen, auf dass er leben kann.

Renate Brandscheidr, Trier

MoEkLLer, Eugenio, CLEMENT, loanne Maria, WaLLANT, Bertrandus Coppieters ‘t (Hg.),
Corpus Orationum, Tomus XIII, Subsidia Liturgica. Missale Parisiense (1738), Missale S.
Vitoni (1781), Missale Romanum (1970-1975). (CCSL 160 L). Turnhout 2003: Brepols,
2385.155%x245mm, HB 105 EUR, PB 92 EUR, ISBN HB: 2-503-51059-0, PB
2-503-51060-4,

Im Rahmen des Corpus Christianorum Series Latina erschien der vorzustellende
13. Band des Corpus Orationum, der mit dem zeitgleich erschienenen 14. Band dieses Werk
beschlieRr. Das Corpus Oratiomm wurde Anfang der 90er Jahre des vergangenen Jahrhun-
derts an der Abtei Kaisersberg in Leuven ins Leben gerufen und unter Mitarbeit verschiede-
ner, vor allem belgischer Benediktinerabteien nun zum Abschluss gebracht. Das Corpus
Oprationum ist eine Sammlung der lateinischen Euchologie und méchte das Interesse an die-
sen Texten und deren Erforschung férdern. Das Corpus Orationum bieter in den ersten
zwolf Banden eine Sammlung aller bekannten Orationen von der Spitantike bis zum Ende
des Mittelalters. Der Band 13 enthiilt die Aufschliisselung aller Texte der kleinen Eucholo-
gie*, d.h. der Collecta, Super Oblata und Postcommunio des Missale Parisiense 1738, des
Missale S. Vitoni 1781 und des Missale Romanum 1970/1975 nach ihren Quellen. Das Pa-
riser Messbuch von 1738 nimmt eine Sonderstellung in der Messbuchgeschichte ein, da es zu
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einer Zeit der tridentinischen Einheitsliturgie eine gewissen Eigenstiindigkeit zeigt und eine
Art vermittelnde Stellung zwischen dem Rémischen Messbuch von 1570 und jenem von
1970 einnimmt. Die Messbuchforschung wird deshalb dankbar auf die Zusammenstellung
der Orationsquellen im vorliegenden Band des Corpus Orationum zuriickgreifen.

Das vorliegende Werk, insbesondere sein Band 13, 6ffnet die Tiir fiir die Erforschung der
Liturgietheologie der Messbiicher. Fiir Studien iiber die Theologie der euchologischen Texte
und ihre Veriinderung im Laufe der Geschichte, bei der Belebung der gallikanischen Liturgie
im 18. Jahrhundert und bei der jiingsten Liturgiereform ist mit dem Band 13 des Corpus
Orationum eine wichtige Grundlage geschaffen worden.

Klaus Peter Dannecker, Trier

Kammrer, Hans-Christian: Kreuz und Weisheit. Eine exegetische Untersuchung zu 1Kor
1,10-3,4 (WUNT 159), Tiibingen 2003, XII u. 302 5., geb., € 74,00, ISBN 3-16-148133-X.

Die vorliegende Untersuchung ist die leicht tiberarbeitete Fassung der im SS 2002 von
der Evang.-theol. Fakultac der Universitit Tiibingen als Habilitationsschrift angenommenen
Studie. Von O. Hofius betreut und ihm gewidmet ist sie in ihrer Verbindung von akribischer
Philologie und theologischer Auslegung unverkennbar dessen Exegeseverstindnis verpflich-
tet (vgl. dazu Hofius, Neutestamentliche Wissenschaft — eine theologische Disziplin, in:
E.-M. Becker (Hg.), Ntl. Wissenschaft. Autobiographische Essays aus der Evangelischen
Theologie, Tiibingen/Basel 2003, 278-285). Gegenstand der Untersuchung ist der fiir das
paulinische Denken zentrale Textkomplex 1Kor 1,10-3.4, der von K. unter die Stichworte
»Kreuz und Weisheit® gefasst wird. Die von Paulus hier unternommene Verhiltmisbestim-
mung seiner Kreuzesverkiindigung zur Weltweisheit bedarf hinsichtlich ihrer bleibenden Ak-
tualitit in einer Zeit, in der das Wissen um die Realsymbolik des Kreuzes Christi selbst unter
bekennenden Christen im Schwinden begriffen ist, keiner Begriindung. Der Apostel sieht
sich in Korinth mit einem Weisheitsstreben konfrontiert, das die soteriologische Exklusivitir
und Suffizienz von Person und Werk Jesu Christi bestreitet (1). Er trifft daher im besagten
Abschnitt grundsirzliche Aussagen zur Christologie und Soteriologie, zu seiner Verkiindi-
gung und zur Gestalt der durch diese konstituierten Gemeinde. Fiir K. sind der Exegese
wzwei schwerwiegende Interpretationsprobleme* (1) gestellt: Das erste ergibt sich aus dem
Nebeneinander der Abschnitte 1,18-2,5 und 2,6-3,4, da Paulus im ersten von dem gekreu-
zigten Christus als dem alleinigen Inhalt seiner Evangeliumsverkiindigung handelt und in
zweiten von einer gottlichen Weisheit spricht, die den Gegenstand seines Redens unter den
Vollkommenen* bildet. Damit erhebt sich die Frage, ob die Weisheitsrede eine neben der
Kreuzespredigt stehende weitere Gestalt der Verkiindigung darstellt. Das zweite Problem
betrifft die Rede von den ,Vollkommenen* (téhewor) und den ,Geistlichen* (mvevpamixoi) ei-
nerseits, den ,Unmiindigen® (vijmot) und | Fleischlichen® (odp#ivor) andererseits. Die Mehr-
heit der Ausleger sieht hier zwei Stufen des Christseins gegeben, wie sie auch zwischen der
Kreuzes- und Weisheitsrede als zwei Gestalten der Verkiindigung unterscheidet. Dem wider-
spricht K. nun, indem er die Texte einer erneuten Analyse unterzichr.

Er kommt dabei zu dem Ergebnis, dass die in 2,6a angesprochene Weisheitsrede weder
tiefer in die 1,18 genannte Krenzesrede hinein noch gar qualitativ iiber diese hinaus fiihre,
sondern mit ihr im strengen Sinn identisch sei (183 f£.245), Die Weisheit Gotres sei keine
selbststindige Grofle neben dem gekreuzigten Christus, sondern dieser selbst. Dass Gott sie
bereits ,vor den Weltzeiten' zur Verherrlichung der Glaubenden ,vorherbestimmt’ habe, ex-
pliziere das Kreuzesgeschehen als die Verwirklichung des ewigen und urspriinglichen Heils-
willens Gottes (211.246). Es konne daher das verbreitete Verdikt zuriickgewiesen werden,
dass Gottes Offenbarung in Jesus Christus nach Paulus erst die sekundire Reaktion Gottes
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auf die Nichtwahrnehmung der Schopfungsweisheit sei und insofern einen zweiten Heilsweg
darstelle.

Auch die Unterscheidung zweier Stufen des Christseins sei im Text nicht ausgesagt. Es
gehe nicht um eine graduelle Differenz innerhalb der Gemeinde, sondern ,um den absoluten
Gegensarz zwischen Geretteten und Verlorenen, Glaubenden und Nichtglaubenden® (245).
Wenn Paulus alle Christen als téheior und avevpanixol priadiziere, mache dies deutlich, dass
sich die heilvolle Erkenntnis des Gekreuzigten einzig dem offenbarenden Wirken des gort-
lichen Pneuma verdanke, und dass jene Erkenntnis soteriologisch suffizient und uniiberbiet-
bar sei. Im Letzten griinde die Erkenntnis also im erwiihlenden Handeln Gortes. Da Glaube
und Unglaube daher nicht vom menschlichen Willen abhinge, sei die Antithese 1,18 von
JVerlorenen® und ,Geretteten® streng priidestinatianisch zu interpretieren (59 ff.). In summa
gelingt es K. so, die paulinische Verkiindigung einerseits exklusiv als Kreuzespredigt zu be-
stimmen, andererseits dezidiert theologisch zu begriinden.

Im Ganzen wird die Studie als ein wichtiger Beitrag zu einem Fundamentaltext christli-
chen Kerygmas gelten diirfen. Die philologische Akribie und die sich in Hauptpunkten von
der Mehrheitsmeinung abhebende Auslegung des Textes beférdern den Forschungsdiskurs.
Inhaldich tiberzeugend ist vor allem die Identifizierung von Kreuzesverkiindigung und Weis-
heitsrede, welche die Exklusivitit jener eindeutig hervortreten lisst. Schwierig bleibt dage-
gen die Bestimmung der téhewoy, die vielleicht doch Pneumatiker in einem qualifizierteren
Sinn bezeichnen. Auch die Annahme eines strengen Pridestianismus, der die Beteiligung
eines freien Willens in der Glaubensentscheidung ausschlieft, ist durchaus problematisch,
da sie die Aussageintention des Paulus {iberschreiter. Erwas befremdend ist ferner die in
manchen Teilen der Studie suggerierte Stringenz und Eindeutigkeit der paulinischen Argu-
mentation. Die iiberbordenden sprachlichen, literarkritischen und semantischen Schwierig-
keiten des Textes diirften eine ,scharfe” und ,prazise“ (Lieblingsworter des Autors) Be-
griffs- und Sinnbestimmung weit weniger zulassen, als es K. allenthalben vorfiihrt.

Rainer Schwindt, Trier
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STEFAN KNOBLOCH

Verkiindigung angesichts heutiger Lebenskontexte
und Lebenskonzepte. Versuch einer Anniherung

In der Verkiindigung verwirklicht sich die Kirche - in unlésbarem Verbund
mit den anderen Grundfunktionen der Liturgie, der Diakonie und der Koino-
nie — als ,,Sakrament, das heif8t (als) Zeichen und Werkzeug fiir die innigste
Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit mit der ganzen Menschheit® (LG 1).
Diesem Anspruch wird die Kirche nur gerecht, wenn sie unter einem zweifa-
chen Horizont agiert, einmal unter dem verpflichtenden Deutungs- und Visi-
onshorizont des Reiches Gottes (wie er sich vor allem in der Botschaft des
Evangeliums erschliet), zum anderen aber auch unter dem Frage- und Wahr-
nehmungshorizont des Menschen. Sosehr beide Horizonte fiir die Verkiindi-
gung unverzichtbar sind, hat sie insbesondere heute, angesichts der gesell-
schaftlichen Transformationsprozesse und — wie manche meinen — sogar
gesellschaftlichen Verwerfungen, ein besonderes Auge auf die Lebenskontex-
te und Lebenskonzepte der Menschen von heute zu werfen, als Voraussetzung
dafiir, dass ihre Botschaft bei den Menschen ankommt. Karl Rahner hat dazu
vor 30 Jahren schon in seinem Beitrag ,,Die theologische Dimension der Frage
nach dem Menschen“ die These aufgestellt hat, ,,daf christlich orthodoxe
Unterweisung unbefangen beim Menschen, bei seiner Selbsterfahrung, bei
seiner Existenz anfangen und, richtig verstanden, auch bei ihm enden darf.“
Und er fiigte ausdriicklich an: ,Die christliche Botschaft, die an den Men-
schen herangetragen werden soll, ist nicht das Herantragen eines Fremden
und Aufleren, sondern die Erweckung und Interpretation des Innersten im
Menschen, der letzten Tiefe der Dimensionen seiner Existenz. !

Wenn das das Bedingungsgefiige der Verkiindigung ausmacht, dann ist es
im Interesse der Verkiindigung unumganglich, die Lebenskontexte und Le-
benskonzepte der Menschen heute aufzuspiiren, um sie mit dem Deutungs-
und Visionshorizont des Reiches Gorttes zu vermitteln, bzw. zumindest den
Versuch einer Vermittlung zu unternehmen. Also steht die Frage nach den
heutigen Lebenskontexten und Lebenskonzepten an. Wie sollen sie erhoben
werden? Hier kommen ohne Frage verschiedene Methoden in Betracht. Eine
davon - vielleicht nicht die exakteste, aber auch nicht gleich die unschirfste -
ist der Blick auf die zeitdiagnostischen Parameter, die eine gewisse Auskunft
uber die Befindlichkeit der Menschen in unserer Gesellschaft erlauben. Zeit-
diagnostischen Parametern soll deshalb in einem ersten Schritt unsere Auf-

! K. Raunewr, Schriften zur Theologie, Band 12. Theologie aus Erfahrung des Geistes,
Zirich / Einsiedeln / Koln 1975, 387-406; hicr 4021,
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merksambkeit gelten (1). In einem zweiten Schritt sei — aus unserem Interesse
an der Verkiindigung — die Formel von der ,gelebten Religion™* aufgenom-
men und die im Referenzrahmen der Verkiindigung wichtige Frage gestellt,
ob im Lebenskonzept der Menschen von heute Religion eine Rolle spielt (2).
Im einem dritten Schritt schlieflich soll die spannungsreiche Frage nach dem
Beziehungsverhiiltnis von individueller Religiositit und institutionalisierter
Religion aufgeworfen werden (3), eine Frage, der wiederum im Rahmen un-
seres Interesses an der Verkiindigung weitreichende Bedeutung zukommt.

1. Zeitdiagnostische Parameter

1.1 Das Phinomen der Globalisierung

Einen ersten Parameter kann man in dem viel beschworenen, aber inzwischen
auch heftig kontroversen Phinomen der Globalisierung benennen. Gewiss
verdankt sich der Begriff Globalisierung nicht den ,,grass-root“-Erfahrungen
der Leute. Die allerwenigsten wohl werden mit diesem Begriff ihre gegenwir-
tige Selbsterfahrung umschreiben, Gleichwohl benennt er ein umfassendes
Phanomen, das weit in das Leben der Menschen eingreift. Denn die Globali-
sierung beschreibt nicht nur ein 6konomisches, sondern auch ein gesellschaft-
lich-zivilisatorisch-kulturelles Phinomen, das, wie gesagt, weit in die Selbst-
wahrnehmung der einzelnen hineinreicht,

Gewiss konnte jemand einwenden,® indem man das Globalisierungspha-
nomen als zeitdiagnostischen Parameter benenne, greife man an den realen
Alltagssorgen und Alltagserfahrungen der Menschen eher vorbei, an den Sor-
gen, die sich mit dem augenblicklichen Umbau des Sozialstaates, mit sozialer
Gerechtigkeit, mit Hartz IV und dhnlichem verbinden. Sorgen, die die Men-
schen in den im August/September 2004 wiederaufgelebten Montagsdemons-
trationen auf die Straffe fithrten. Im letzten aber sind diese Sorgen uniiberseh-
bar eine Folge der Globalisierung.

* Vgl. Wi-E. FAILING / H.-G. HEiMBROCK, Gelebte Religion wahrnehmen. Lebenswelt —
Alltagskultur — Religionspraxis, Stuttgart / Berlin / Kéln 1998; A. GroziNGER / |. LoTT
(Hg.), Gelebte Religion, Rheinbach 1997; K. FEcHTNER u.a. (Hg.), Religion wahrnehmen.
Festschrift fiir Karl-Fritz Daiber zum 65. Geburtstag, Marburg 1996; K. FECHTNER /
M. HaspeL (Hg.), Religion in der Lebenswelt der Moderne, Stuttgart / Berlin / Koln 1998;
D. DormEYER / H. MOLLE / T. RusTer (Hg.), Lebensgeschichte und Religion, Miinster
2000; H. LutHER, Religion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Sub-
jekts, Stuttgart 1992; S. GARTNER, Gottesrede in (post-)moderner Gesellschaft. Grundlagen
einer praktisch-theologischen Sprachlehre, Paderborn 2000.

3 Ich habe hier vor allem die gegenwiirtigen Gesellschaftsprobleme in Deutschland vor
Augen, aber sie sind in dhnlicher Weise auch die Probleme sowohl unserer Nachbarn im
Westen wie im mittelosteuropdischen Raum.
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1.1.1 Der Welthorizont der Globalisierung

Nach dem Miinchener Soziologen Ulrich Beck eroffnete die Globalisierung
einen Welthorizont, in welchem die Einzelstaaten und ithre Wirtschafts- und
Lebensriaume gewissermafen wie obsolet gewordene Container erscheinen.
Gewiss gab es in diesen ,Containerstaaten, wie Ulrich Beck sie nannte,
Auflenhandel und internationale Wirtschaftsbeziehungen. Strukturell aber
waren ihre Ordnungsprinzipien auf den Staat als ein in sich stabiles und ge-
geniiber anderen klar abgegrenztes Gebilde hin entworfen. Diese Ordnungs-
prinzipien wurden von den Mechanismen der Globalisierung unterlaufen.
Beck beschrieb das dadurch geschaffene Szenario exemplarisch einmal so:
»Manager von multinationalen Konzernen lagern Verwaltungen nach Siid-
indien aus, aber schicken ihre Kinder auf 6ffentlich finanzierte, europiische
Spitzenuniversititen. Es kommt ihnen gar nicht in den Sinn dahin zu ziehen,
wo sie die Arbeitsplatze aufbauen und die niedrigen Steuern zahlen, Fir sich
selbst nehmen sie selbstverstandlich die teuren politischen, sozialen und zivi-
len Grundrechte in Anspruch, deren offentliche Finanzierung sie torpedie-
ren.“? Die Globalisierung verandert also strukturell die Lebensbedingungen
der Menschen.

1.1.2 Globalisierung und neue Betonung des Lokalen (,,Glokalisierung“)

Wir haben aber damit nur einen ersten Zipfel des Globalisierungsphinomens
gegriffen. Da sind noch weitere Momente im Spiel. Der kanadische Soziologe
Marshall McLuhan hat vor Jahren schon das Schlagwort vom ,global vil-
lage®, vom Weltdorf geprigt, das im Zuge einer alles mit sich reifenden Glo-
balisierung zu erwarten sei. In der Tat haben wir in den neunziger Jahren auf-
grund der technischen Revolutionen - Personalcomputer, Internet, Mailbox,
Handy - einen alle Kultur- und Zivilisationsriume umfassenden Anglei-
chungsschub erlebt,® das Ergebnis dieser Vorgange aber war dennoch nicht
das alle Unterschiede nivellierende ,global village*.

In einem widerstindigen Prozess zur Globalisierung entwickelte sich nim-
lich — worauf der angelsichsische Soziologe Roland Robertson bereits 1992
in seinem Werk ,,Globalization“ hingewiesen hatte — so etwas wie eine neue
wBetonung des Lokalen“.* Und das nicht in einem wirklichen Widerstand,
sondern im Bezugsrahmen der globalen Lebensbedingungen. Exemplarisch
an der bayerischen Lebenskultur aufgezeigt: Sie trotzte der globalen Welt
nicht mit , WeiSwurst®, ,,Lowenbriu®“ und ,Lederhose“, sondern betonte

* U. Beck, Was ist Globalisierung? Irrtiimer des Globalismus ~ Antworten auf Globali-
sierung, Frankfurt am Main 1998, 21f.

' Vgl. M. MeYeR, Krieg der Werte. Wie leben wir, um zu iiberleben?, Miinchen / Wien
2003, 64.

¢ U. BEck, Was ist Globalisierung?, 86.
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ihren eigenen Charakter im Slogan ,Laptop und Lederhose.“ Alle Lebens-
duflerungen geraten unter den Einfluss des globalen Kontextes und werden
dann in einem sekundiren Prozess gewissermaflen ,,re-lokalisiert“.” Roland
Robertson pragte dafiir aus der Kombination von global und lokal den Kunst-
begriff der ,, Glokalisierung“.*

1.1.3 Globalisierung der Lebensmuster, der Biographien

Interessanter diirfte — gerade angesichts unseres Rahmenthemas der Verkiin-
digung - als weiterer Parameter das Stichwort der Globalisierung der Lebens-
muster, der Biographien, ja iiberhaupt das neu erwachte Interesse an Biogra-
phien sein. Unser Leben hat sich — gewiss in unterschiedlichem Maf8 -
globalisiert. Heute zihlt fiir viele die Ausstattung mit Anrufbeantworter, Mo-
biltelefon und Mailbox zur Grundausstattung ihres Lebens. Ulrich Beck cha-
rakterisiert das als unsere ,, Vielortlichkeit**, eine Beobachtung, die nicht nur
in diesem medialen Bereich, sondern vielfach auch in einem ganz wortlichen
Sinn auf uns zutrifft. Wir verfiigen iiber eine hohe externe Mobilitat, verbrin-
gen viele Stunden auf Reisen, im Flugzeug, im Intercity, im Autobahnstau.
Und wir verfiigen iiber eine ,innere Mobilitit“!®, das heiflt, wir pflegen im
biographischen Lingsschnitt unseres Lebens zahlreiche transnationale, trans-
ethnische, transkulturelle und transreligiose Kontakte.

1.1.4 Der postmoderne Bedarf an Selbstvergewisserung

Darin scheint sich gleichzeitig ein Problem anzudeuten, Wer ist man eigent-
lich noch selbst, in dem Vielerlei der Kontakte, Ortswechsel und Eindriicke?
Es entsteht ein postmoderner Bedarf an Selbstvergewisserung. Ein Bedarf, der
dabei einem deutlich anderen Hintergrund entstammt als dem, aus dem die
Konzilsviter vor 40 Jahren zum Beispiel Artikel 1 der Erkldrung iiber das Ver-
hiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen ,Nostra aetate® for-
muliert hatten.!' Der Berliner Philosoph Herbert Schnidelbach macht fiir
den heutigen Bedarf an biographischer Vergewisserung ,,den Niedergang des

7 Vgl. U. Beck, Was ist Globalisierung?, 87.

* Die gelegentlich geiuferten Befiirchtungen einer weltweiten McDonaldisierung aller
Gesellschaftsverhiltnisse und der Wandlung der Welt zu einer ,Mc World* sind angesichts
des gegensteuernden Globalisierungsphinomens nicht sehr ernstzunehmen.

* U. BEck, Was ist Globalisierung?, 130.

10 U, Beck, Was ist Globalisierung?, 132.

1 Die Menschen erwarten ... Antwort auf die ungelsten Ritsel des menschlichen Da-
seins, die heute wie von je die Herzen der Menschen im tiefsten bewegen: Was ist der
Mensch? Was ist Sinn und Ziel unseres Lebens? Was ist das Gute, was die Siinde? Woher
kommt das Leid, und welchen Sinn hat es? Was ist der Weg zum wahren Gliick? Was ist
der Tod, das Gericht und die Vergeltung nach dem Tode? Und schlieflich: Was ist jenes letzte
und unsagbare Geheimnis unserer Existenz, aus dem wir kommen und wohin wir gehen?
(Nostra aetate Art.1).
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animal metaphysicum®'? verantwortlich. Nach seiner Meinung ist heute die
»Unvermeidlichkeit eines Gesamtzusammenhangs, der den Sinn des Ganzen*
ausmacht, verlorengegangen. Es sei im eigenen Leben zu viel in Fluss. Von
daher rithre das Interesse an den Biographien bedeutender Zeitgenossen. Es
melde sich darin der Bedarf an der Sicherheit gebenden Erfahrung des ,,Bei-
der-Sache-Bleibens eines Lebens,“ wie dies manchen groffen Vorbildern of-
fenbar gelungen ist.

Fazit: Im Begriff der Globalisierung benennen wir ohne Frage einen sehr
komplexen Sachverhalt, der in der Diffusitit seiner Aspekte fraglos die Le-
benskonzepte der Menschen heute beeinflusst.

1.2 Der spezifisch geartete Bezug zur Tradition

Einen zweiten zeitdiagnostischen Parameter kann man mit Anthony Giddens
im heute spezifisch gearteten Bezug zur Tradition benennen. Anthony Gid-
dens charakterisiert die Gegenwartsgesellschaft als eine ,post-traditionale
Gesellschaft.“'* Dieser Parameter bedeutet nicht, dass Tradition fiir die heu-
tigen Gesellschaftsformationen keine Rolle mehr spiele. Aber er besagt, dass
die Tradition ihren Status gegeniiber frither verandert hat. Traditionen miis-
sen sich heute in ihrer Giiltigkeit rechtfertigen, sie gelten nicht ungefragt. Im
verinderten und beschleunigten Erfahrungsraum der Globalisierung ist alle
Aufmerksamkeit auf das Bestehen des Augenblicks gerichtet, auf die komple-
xen, schwer zu durchschauenden Abliufe der einzelnen Systeme, die das Le-
ben bestimmen,'* so dass fiir den Blick auf und fiir die Orientierung an der
Vergangenheit, an der Tradition, kaum noch Zeit bleibt. Das bleibt nicht
ohne Folgen. Die Vergangenheit, so meint wiederum Ulrich Beck, verliere
wihre Determinationskraft fiir die Gegenwart. An ihre Stelle tritt die Zukunft,
also etwas nicht Existentes, Konstruiertes, Fiktives als Ursache gegenwirtigen
Erlebens und Handelns.“' Das Neue gilt, mit der Tendenz, dass das eben
noch Neue schon wieder alt geworden ist.

Es kommt zu Briichen und Fragmenten; denn das Zukiinftige ist noch fik-
tiv. Dadurch erleidet nicht selten die Gemiitlichkeit des Lebens Einbuflen.
Manche Zeitgenossen versuchen diese Erfahrung dadurch zu kompensieren,
dass sie die Gemiitlichkeit ihrer Haustiere, ihres Hundes, ihrer Hauskatze fiir
sich zu beleihen versuchen. Ernsthaft: Die Tradition darf natiirlich nicht ein-
seitig determinierend wirken. Der Riickgriff auf sie erweist sich dann als rich-
tig, wenn es gelingt, die Kontinuitit mit der Vergangenheit mit der Kontinui-

2 FAZ, Feuilleton, 9. August 2004, 27.

B A, GIDDENS, Jenseits von Lmks und Rechts. Die Zukunft radikaler Demokratie,
Frankfurt am Main 1997, 24,

¥ Man denke zum Bcispiel nur an die Aufmerksamkeit, die die so fliichtigen Borsen-
daten, das tigliche Auf und Ab des DAX und Tec-Dax, erheischen.

15 U. Beck, Was ist Globalisierung?, 171.
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tat mit der Zukunft zu verbinden.' In diesem schwieriger gewordenen Bezug
zur Tradition avisieren wir unschwer einen weiteren zeitdiagnostischen Para-
meter.

1.3 Die neue Erfahrung der Unsicherheit
1.3.1 Die Erfahrung allgemeiner Unsicherheit

Ein dritter zeitdiagnostischer Parameter - er klang eben schon an - lasst sich
in der neuen Erfabrung der Unsicherbeit erheben, einer Unsicherheit, die in
der Tat bei nicht wenigen Menschen zu greifen ist und ihr Lebenskonzept
spiirbar beeinflusst. Nicht nur bei den schon erwahnten Montagsdemons-
tranten. Unter dem Einfluss der Globalisierung und des verdanderten Zugriffs
auf die Tradition kommt bei nicht wenigen der Eindruck auf, das eigene per-
sonliche Leben nicht mehr im Ganzen iiberblicken zu kénnen. Man vermag
nicht mehr genau zu sagen, wie weit der eigene Verantwortungsbereich im
Leben reicht und ob er iiberhaupt einen Einfluss auf den Gang der Dinge hat.
Ein Gefiihl der Unsicherheit macht sich breit, es kann bis zur gefiihlten Leere
und Verlorenheit fithren. Auf die prima vista mag es diesbeziiglich als wider-
spriichlich erscheinen, wenn eben dieser Mensch heute so groffen Wert darauf
legt, iiber Handy und Mailbox immer und iiberall erreichbar zu sein. Ka-
schiert dieser Drang nach dauernder Erreichbarkeit nur die innere Unsicher-
heit und Leere?

1.3.2 Die Erfahrung der Verwundbarkeit durch den internationalen
Terrorismus

Um eine Dimension radikaler ist diese Unsicherheit durch die Erfabrung der
Verwundbarkeit geworden, die der internationale Terrorismus der Gegen-
wartsgesellschaft zugefiigt hat. Der 11. September 2001 mit dem apokalypti-
schen Ende der Twin-Towers des World Trade Centers, der 11. Mirz 2004
mit den Anschlidgen in Madrid und die Attentate der tschetschenisch-islamis-
tischen Terrorbrigaden im Kaukasus — Beslan steht dafiir seit dem 3. Septem-
ber 2004 als Menetekel — haben sich tief in das Bewusstsein der Gegenwarts-
gesellschaft eingegraben. Diese willentlich herbeigefithrten Katastrophen
stellten die vermeintliche Sicherheit, in der die westliche Welt nach dem Ende
des Ost-West-Konflikts lebte, radikal in Frage. Restlos aufler Kurs geraten
war die kurzfristig imponierende These des us-amerikanischen Politologen
Francis Fukuyama vom , Ende der Geschichte,“ das er mit dem Ende des Ost-
West-Konflikts gekommen geglaubt hatte.

Ein neues Konfliktpotential hatte sich aufgebaut, das Samuel Huntington
als ,,clash of civilisations* charakterisierte. Nur muss man hier vielleicht ge-

16 Vgl. A. GIDDENS, Jenseits von Links und Rechts, 80.

270



nauer hinsehen, als Huntington dies tat. Natiirlich gibt es Exponenten der
islamischen Welt, allen voran die Al Qaida um Bin Laden, die diesen ,,clash
willentlich alimentieren. Aber es gibt in der islamischen Welt vor allem auch
Dialogbereitschaft und Anschlussfahigkeit an westliche Denkkonzepte und
Uberzeugungen.'” Insgesamt aber hat die allgegenwiirtige Gefahr des interna-
tionalen Terrorismus die westliche Welt in einer neuen Weise die Erfahrung
der Verwundbarkeit und Unsicherheit machen lassen.

1.4 Relativierung der eigenen Werte — Lebenssinn als Derivat der
Lebenskonditionen

1.4.1 Werte auf der Schwundstufe von Lebensgewohnheiten

Einen vierten zeitdiagnostischen Parameter, der in der Tat bis auf die Bewusst-
seinsebene der einzelnen Subjekte durchschligt, kann man in dem gewiss
komplexen Phinomen der Relativierung der eigenen Werte erkennen. Um es
am eben genannten Stichwort der islamischen Herausforderung zu verdeutli-
chen: In der augenblicklich der Gegenwartsgesellschaft durch den islamisti-
schen Fundamentalismus und Terrorismus aufgezwungenen Auseinanderset-
zung mit der islamischen Welt beziehen nicht wenige den Standpunkt einer
gewissermaflen aufgeklirten Relativierung der eigenen iiberkommenen
christlich-abendlandischen Werte. Dabei ist dieser Relativismus kein triger,
denkfauler Relativismus, dem alles egal wire. Thm liegt eher eine Haltung
zugrunde, die einer gewissen Selbstreflexivitit entspringt. Selbstreflexivitit
will hier besagen, dass sich lingst die Einsicht durchgesetzt hat, dass es in
anderen Regionen der Welt andere als unsere Werte und Normen gibt. Positiv
gesehen, konnte daraus eine Anwartschaft auf Multikulturalismus sprechen.
Ebensoviel spricht allerdings dafiir, dass die christlich-abendlandischen Wer-
te, einschlieflich ihrer Formung durch Franzésische Revolution und Aufkla-
rung, nur noch auf der Schwundstufe von Lebensgewohnheiten existieren.
Wie auch immer, es wire sicher unzutreffend, den heutigen Relativismus
rundherum negativ zu konnotieren.

1.4.2 Lebenssinn als Derivat der Lebenskonditionen

Das Phinomen der Relativierung wird zusitzlich alimentiert durch eine Er-
fahrung, die der Miinsteraner Philosoph Hans Blumenberg 1986 bereits in
seinem Werk ,, Lebenszeit und Weltzeit* thematisiert hat. Wir machen als Ein-
zelne die Erfahrung, dass unsere Lebenszeit mit der Weltzeit nicht identisch

I” Das zeigte sich exemplarisch Anfang September 2004, als im Zusammenhang der Ent-
filhrung zweier franzdsischer Journalisten im Irak in Frankreich auch Muslime und ihre Or-
ganisationen fiir die ,laizité* des franzosischen Staates auf die Strafe gingen und demons-
trierten.
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ist. Es gab eine Zeit vor uns und es wird eine Zeir nach uns geben. Die eigene
Lebenszeit reicht niemals aus, um mit der Weltzeit wirklich vertraut zu wer-
den, um sie in allen nur denkbaren Hinsichten auszuschépfen. Das verfithrt
dazu, am Gestade des Hier und Jetzt festzumachen, und nacheinander viele
sich in ihrer Bedeutung gegenseitig relativierende Gestade aufzusuchen. Die
Frage nach dem Ganzen jenseits des Relativen tritt aber damit zuriick. Der
Lebenssinn, so formuliert Martin Meyer in seinem Werk ,, Krieg der Werte*,
wird so ,tendenziell zum Derivat der Lebenskonditionen, “!*

1.5 Der zeitspezifisch kompensatoriche Korperkult

Ein fiinfrer zeitdiagnostischer Parameter sei noch angefiigt, an dem sich viel-
leicht die Geister scheiden: der zeitspezifische Korperkult. Es gibt heute so
etwas wie einen zeitspezifischen Riickzug ins Korperliche als letzter Halt
und Sicherheit gebender Komponente des Lebens. Es ist in der Tat auffallig,
welcher Run in den letzten Jahren auf die Fitness- und Wellness-Zentren ein-
gesetzt hat. Zweieinhalb Millionen und mehr, so wurde schon vor Jahren ge-
schiitzt, suchen bei uns regelmifSig die Fitness-Studios und Body-Center auf.
Die Leute schwitzen und rackern sich ab, stahlen ihren Korper und eifern in
ihren Korperdimensionen gewissermaflen Arnold Schwarzenegger nach.
Auch Formen der heutigen Gesundheitspflege konnen einem hier einfallen.
Man ist Dauerkunde im Reformhaus. Schluckt Enzyme, Vitamine, Beta-Ka-
rotin, Bachbliiten, Selen, Eisen, Chrom, Kalzium, Kalium, Magnesium - ein
Puzzlespiel der Gesundheit. Was steckt dahinter? Zeigt sich hier nicht ein zeit-
spezifisch kompensatorischer Korperkult?

Mit diesen fiinf Parametern diirften zeittypische Faktoren benannt wor-
den sein, die in der Tat auf die Lebenskonzepte der Menschen heute einen
spiirbaren Einfluss haben.

2. Religion ~ ein Wirklichkeitsbereich im Lebenskonzept der Menschen von
heute?

Die Verkiindigung stellt unser Rahmenthema dar. Deshalb scheint es ange-
zeigt, bei der Frage nach den Lebenskontexten und Lebenskonzepten der
Menschen von heute auch die Frage in Betracht zu ziehen, ob in diesen Le-
benskonzepten die Religion eine Rolle spielt. Ich iibernehme dabei den aus
der theologischen Diskussion gelaufigen Begriff der ,.gelebten Religion®™ und
verstehe mit Dietrich Rossler gelebte Religion ,als Akt, als Erfahrung, als
wirksame Uberzeugung, als Beziehung zwischen dem Einzelnen und dem
Ganzen“, also als etwas, das , keineswegs identisch (ist) mit der Religion als

" M. MevYER, Krieg der Werte, 58.
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Uberlieferung, als Text, als theoretischem Zusammenhang, als Lehre, als
Theologie.“"*

Die gelebte Religion entzieht sich bis zu einem bestimmten Grad einer kla-
ren Definition, Das bedeutet aber nach der anderen Seite nicht, dass dieser
Begriff den Tatbestand einer sogenannten ,,Reifikation* erfiille (von res bzw.
rem facere), die etwas zur Realitit erhebt, was es in Wirklichkeit gar nicht
gibt. Andererseits soll damit nicht bestritten sein, dass es auch ein Leben ohne
Religion gibt. Es gibt ohne Frage Menschen, die nicht an ,transzendentaler
Obdachlosigkeit“ leiden, wenn sie ohne Religion durchs Leben gehen.

2.1 Die ausschlieflich soziologische Grundlage der Religion nach Luhmann

In dem Zusammenhang darf man an Niklas Luhmann erinnern — ohne dass
wir seine Position iibernehmen wollen. Fiir ihn kann die Notwendigkeit der
Religion ,nicht auf anthropologischer, sondern nur auf soziologischer
Grundlage nachgewiesen werden. Religion lost nicht spezifische Probleme
des Individuums, sondern erfiillt eine gesellschaftliche Funktion.“** Ich brin-
ge bewusst ein langeres Zitat von ihm, das nicht einer gewissen Siiffisanz ent-
behrt und das anzeigt, dass nach ihm, nach Luhmann, die Religion nicht ihre
anthropologische Grundlage im Menschen selbst hat: ,Die Individuen zeigen
sich als undankbar; sie treten massenweise aus. Wihrend kein Individuum
auf Teilnahme an Okonomie, an Erziehung, an Rechtsschutz verzichten kann
und Inklusion in diese Funktionssysteme praktisch erzwungen wird, gilt fiir
Religion ... das Gegenteil. Man kann geboren werden, leben und sterben,
ohne an Religion teilzunehmen; und auch wenn die Religion sagen wird, dass
dies alles in Gottes Welt geschieht, kann der Einzelne dies schadlos ignorie-
ren. Die Méglichkeit religionsfreier Lebensfithrung ist als empirisches Fak-
tum nicht zu bestreiten, und das Religionssystem findet sich mit dieser Tatsa-
che konfrontiert. Alle anthropologischen Begriindungen der Funktion der
Religion brechen an diesem Tatbestand zusammen; weder Sinnbediirfnisse
noch Trostbediirfnisse halten die Religion am Leben.“?' Luhmann zog das
Fazit, dass Religion fiir die Individuen entbehrlich sei, ,nicht jedoch fiir das
Kommunikationssystem Gesellschaft.“

2.2 Indizien ,gelebter* bzw. impliziter Religion

2.2.1 Die unthematische Grundeinstellung zum Leben

Luhmann bezog aufgrund seines systemtheoretischen Denkansatzes diese Po-
sition, Es gibt zurecht davon abweichende empirisch erhirtete Positionen, die

¥ D, RossLEr, Die Vernunft der Religion, Miinchen 1976, 67f.

% N. Lunmann, Gesellschaftsstrukrur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der
modernen Gesellschaft. Band 3, Frankfurr am Main 1989, 349,

3 N. LuHMANN, Gesellschaftsstruktur und Semantik, 349.
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die Religion anthropologisch und nicht erst soziologisch begriindet sehen und
auf dieser Grundlage von der ,gelebten Religion“ sprechen, auch wenn sie
dabei oft nur die Gestalt der impliziten Religion hat. So zog Gerhard Schulze
in seiner groffen kultursoziologischen Untersuchung der 80er Jahre ,,Die Er-
lebnisgesellschaft“ das Fazit, dass unsere Alltagsverrichtungen, die Art, wie
wir arbeiten, konsumieren und Kontakte pflegen ,.eine iibergreifende Auffas-
sung dariiber (enthalten), wozu wir iiberhaupt leben. Die zahllosen aneinan-
dergereihten und sich iiberlagernden Einzelaktivitaten des Alltags stehen in
einem kaum bewussten, mehr gefithlten Zusammenhang mit der personlichen
Grundeinstellung zum Sinn des Lebens schlechthin. Zwar sind“, sagt Schulze
weiter, ,,nur wenige Menschen dazu in der Lage, iiber diese Grundeinstellung
spontan auf Befragen Auskunft zu geben, gleichwohl verfiigen sie dariiber.“*

Diese Charakrterisierung der impliziten Religion mag sich sehr minimalis-
tisch anhoren, und wir kénnten zurecht sagen, da fehlten noch wesentliche
Aspekte zum Vollbegriff der christlichen Religion. Ohne Frage ist das so.
Aber hier kommt es besonders darauf an, im Sinn unseres Eingangszitates
von Karl Rahner, im Prozess unserer Verkiindigung das positiv und nicht ne-
gativ und nur defizitir zu konnotieren, was die Menschen unbewusst und oft
unthematisch als religitses Potential in sich tragen.

2.2.2 Die Doppelbodigkeit der Lebenserfahrungen, das befreiende Lachen
des Humors

Manchmal, will es scheinen, wird aufgrund von Lebensereignissen die Schall-
grenze von impliziter zu expliziter Religion bzw. Religiositit durchbrochen,
wenn auch nur fiir Augenblicke. Wir machen die Erfahrung, dass in einer All-
tagserfahrung plotzlich etwas ,,Anderes zum Vorschein kommt,* dass dahin-
ter ,eine ganz andere Realitat“* lauert. Peter L. Berger nennt das die ,,Dop-
pelbodigkeit® der Wirklichkeit. Das Interessante daran ist, dass diese
Doppelbodigkeit nicht nur eine Momentaufnahme ist und bleibt, sondern
dass in ihr deutlich wird, ,daf die normale Realitiit in Wirklichkeit doppel-
bodig ist.“** Derartige Briiche der Realitit 6ffnen eine transzendente Wirk-
lichkeit, oder lassen sie zumindest ahnen. Das kann zum Anstoff werden,
den Kokon der Verpuppung der impliziten Religion in Richtung expliziter
Religion zu durchstoffen. In dhnlicher Weise durchschligt der Humor die En-
ge der vordergriindigen Realitdt. Ich sage es am besten mit den Worten Pe-
ter L. Bergers: ,Es ist etwas zutiefst Geheimnisvolles und Ritselhaftes um
die Komik, vor allem um ihre Kraft, auch und selbst in Situationen grofiter

2 G, ScHuLze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt am
Main 1992, 232.

2 P. L. BerGEer, Sehnsucht nach Sinn. Glauben in einer Zeit der Leichtgliubigkeit, Gii-
tersloh 1999,133f.

¥ P. L. BErGER, Sehnsucht nach Sinn, 134.
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Furcht und groBten Kummers zumindest fiir einen Augenblick das auszulo-
sen, was so zutreffend als ,befreiendes Lachen* bezeichner wird. Kein Zweifel,
wir alle wissen genau, daff Furcht und Kummer, kaum ist der Augenblick des
Lachens voriiber, sofort zuriickkommen. Fiir den Moment selbst sind jedoch
alle Angste und Sorgen gebannt; das Lachen, so konnte man sagen, intendiert
in diesem Moment Ewigkeit.“*

2.2.3 Das Bestehen des Fragmenthaften des Lebens

Das gilt auch angesichts der Verarbeitung unserer Ab- und Einbriiche in un-
serem Leben. Woher nehmen wir die Kraft, das Fragmenthafte unseres Le-
bens zu bestehen? Und fragmenthaft heifSt ja nicht nur, dass manches torso-
haft blieb, unvollendet. Nein, es heifft auch, dass manches zu Bruch ging, was
ein fiir allemal zu Bruch gegangen ist. Der leider viel zu friih verstorbene evan-
gelische Theologe Henning Luther hat sich wiederholt mit diesem Aspekrt des
Lebens befasst. ,,Wir sind immer zugleich auch gleichsam Ruinen unserer
Vergangenheit, Fragmente zerbrochener Hoffnungen, verronnener Lebens-
wiinsche, verworfener Moglichkeiten, vertrauter und verspielter Chancen.
Wir sind Ruinen aufgrund unseres Versagens und unserer Schuld ebenso wie
aufgrund zugefiigter Verletzungen und erlittener und widerfahrener Verluste
und Niederlagen. Dies ist der Schmerz des Fragments.“* Und dennoch in uns
etwas zu finden, was wir letztlich nicht selbst sind und was uns angesichts des
Fragmenthaften leben lisst, das ist ein Hinweis auf implizite Religiositat,
wohl auch bei denen, die es weit von sich weisen wiirden, dies als religiosen
Habitus gedeutet zu bekommen.

2.3 Alimentierende Motive der gelebten Religion

Gerade heute gibt es weitere die gelebte Religion alimentierende Motive. Ein
erstes Motiv liefert die Tatsache, dass die Leugnung der Transzendenz in der
Gegenwart offenbar nicht mehr mehrheitsfahig ist. Ein weiteres Motiv liefert
das heute angeschirfte Wissen um unabgeschlossene, ja unabschlieSbare
Kontingenzen. Heute sind zu den alten Kontingenzerfahrungen wie Lebens-
uibergingen, Alter, Krankheit und Tod neue gekommen wie Umweltproble-
me, Gentechnologie, bioethische Fragen u. a. Ein drittes Motiv haben wir be-
reits mit Hans Blumenberg benannt. Es tut sich eine Kluft auf zwischen den
vielen theoretischen Moglichkeiten des Lebens und den tarsachlichen be-
grenzten Handlungspotentialen. Das alles schafft ein Bedingungsgefiige, in
dem die Religion — im dargestellten Sinn — einen Wirklichkeitsbereich im Le-
benskonzept vieler Menschen von heute darstellt.

P, L. BERGER, Sehnsucht nach Sinn, 146,
% H. LurHer, Religion und Alltag. Bausteine einer Praktischen Theologie des Subjekts,
Stuttgart 1992, 168f.
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3. Institutionalisierte Religion und individuell gelebte Religion —
ein Spannungsverhiltnis

Wenn Religion und Religiositat im Lebenskonzept der Menschen von heute
im dargestellten Sinn einen Wirklichkeitsbereich treffen, wobei immer ein-
zurdumen ist, dass es auch dezidiert sich als religionslos verstehende Men-
schen gibt — ob sie es dann auch tatsachlich sind, ist noch einmal eine andere
Frage —, wenn also Religion und Religiositit einen Wirklichkeitsbereich im
Lebenskonzept der Menschen heute treffen, dann stellt sich natiirlich die Fra-
ge, wie sich diese individuell gelebte Religion zur institutionalisierten Religi-
on verhilt. Gerade angesichts unseres Interesses an der Verkiindigung ist diese
Frage von erheblicher Bedeutung.

Mit dieser Frage rithrt man an ein ganzes Biindel von Problemen, auf die
hier nicht eingegangen werden kann.”” Man denke nur an die Moglichkeit,
die in der Tat keine nur theoretische Moglichkeit ist, dass Menschen zwar in
das offizielle Modell der Religion hineinsozialisiert sind, sie aber in seinem
Mitvollzug gar nicht wahrnehmen bzw. wahrnehmen wollen, dass sie in
ithrem personlichen Lebenskonzept, in den in ihrem Leben gesetzten Priorita-
ten weit von diesem offiziellen Modell der Religion abweichen. Unter einer
ganz anderen Perspektive wird es zum Problem, wenn man nach wie vor Re-
ligion und institutionalisierte Religion gewissermaflen ineinssetzt, mit ande-
ren Worten, von der individuellen Religion iiberhaupt nichts hilt, mit der
Folge, dass man zu Unrecht vom zunehmenden Vakuum, das das offizielle
Modell der Religion hinterlasst, auf eine generelle Religionslosigkeit schliefSt.

3.1 Das Spannungsverhiltnis aus der Perspektive der institutionalisierten
Religion

Wenn man zum Spannungsverhiéltnis zwischen institutionalisierter und indi-
vidueller Religion von der institutionellen Seite ausgeht, dann wird ein grofSes
Problem darin erkennbar, dass die Kirche, wie Thomas Luckmann sagt, zu
einem ,rhetorischen System“** zu werden droht bzw. geworden ist. Das soll
heiflen, das, was sie sagt, hat alle Spannung eingebiif8t. IThre Rhetorik beein-
druckt allenfalls noch formal. Es fehlen aber die Ankniipfungspunkte und die
Andockstellen am Leben der Menschen. Wobei die Semantik der sogenannten
w~Ankniipfungspunkte“ schon wieder verriterisch sein kann, wenn sich da-
hinter die Tendenz verbirgt, gewissermaflen nur strategisch-taktisch bei den
Erfahrungen der Menschen ankniipfen zu wollen, sie aber im Grunde fiir be-
deutungslos und die Befassung mit ihnen fir Zeitverschwendung zu halten.

7 Vgl. zum Folgenden T. LuckMANN, Die unsichtbare Religion, Frankfurt am Main
1991, 117-150; P. L. BErGeR / T. LuckMANN, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirk-
lichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt am Main 1987.

* Vgl. T. LuckMmANN, Die unsichtbare Religion, 130.
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Man habe ja schlieflich Wichtigeres zu tun, nimlich die Botschaft des Evan-
geliums zu verkiinden. Hier kommt die grundlegende Einsicht zu kurz, dass
die Botschaft des Evangeliums nur in der kontextuellen Vermittlung die Qua-
litat der evangeliumsgemaflen Botschaft erhalt.

So schilt sich als die Kernfrage heraus, ob es der institutionalisierten Reli-
gion gelingt, in ihrem gesamten Auftreten ihr sozial vorgefertigtes System mit
dem subjektiven System ,letzter” Bedeutungen der Menschen von heute zu
vermitteln. Nicht nur das. Die Wissenssoziologie stellt sogar die dariiber hi-
nausgehende Frage, ob am Status des offiziellen Modells der Religion in un-
serer Gesellschaft die Tendenz abzulesen ist, dass dieses offizielle Modell der
Religion in Zukunft nur noch eine Manifestation der Religion neben anderen
Manifestationen sein konnte. Dabei spielt selbstverstandlich die Beobachtung
eine Rolle, dass sich die Kirche im Umfeld der funktional ausdifferenzierten
Systembildungen, die alle nur nach systembezogenen Mustern agieren,”
schwer damit tut, sich mit ihrer Botschaft, die nicht nur dem eigenen System-
bereich gilt, Gehor zu verschaffen.

3.2 Das Spannungsverhaltnis aus der Perspektive der individuell gelebten
Religion

Wenn wir das Spannungsverhaltnis von der anderen Seite, von der individuell
gelebten Religion her ins Auge fassen, fillt zunachst, korrespondierend zum
eben Gesagten auf, dass die individuell gelebte Religion nicht einfach iden-
tisch ist mit der tradierten Sinnwelt des offiziellen Religionssystems. Hinzu
kommt - und das ist im Zusammenhang unserer Frage nach der Verkindi-
gung von elementarer Bedeutung -, dass sich die individuell gelebte Religion
nicht ohne weiteres sprachlich artikulieren kann. Sie auffert sich nicht darin,
dass sie zum Beispiel das Glaubensbekenntnis betet oder die Dogmen hersagt.
Die individuell gelebte Religion ist nicht in erster Linie , textformig“.”* Wenn,
dann duflert sie sich narrativ und bedient sich dabei der sogenannten indexi-
kalen Sprache. Der Begriff der Indexikalitit verweist darauf, dass bestimmte
Termini in einer Narration wie , hier®, ,jetzt®, ,dies, ,das*“, ,ich“ u.a. erst
dann ihre tragende und Zusammenhinge erschliefende Bedeutung erweisen,
wenn man die Lebensgeschichte und die Absichten des Ausdruckbenutzers
kennt. Es kommt also darauf an, sehr genau und aufmerksam und mit innerer
Wertschitzung hinzuhéren.

Dies vorausgesetzt, konnte die gelebte Religion immer mehr die Chance

# Freilich (nach Luhmann) in den unterschiedlichen Dimensionen der Leistung, der
Funktion und der Reflexion.

¥ Vgl. S. KLein, Das Verschwinden der Rede iiber Gott und die Wirklichkeit Gottes im
Leben der Menschen in der modernen Gesellschaft, in: Pastoraltheologische Informationen
1-2/1994, 247-258.

277



erhalten, sich zu artikulieren und vernehmbar zu machen.** Gleichwohl darf
das nicht zur sprachlichen Diarrhoe fithren, wie das Paul M. Zulehner einmal
genannt hat.*? Diese Gefahr besteht im Grunde auch kaum, wenn wir uns
vergegenwartigen, dass Erfahrungen und Erlebnisse, die das Innere eines
Menschen betreffen, also dem Wirklichkeitsbereich der individuell gelebten
Religion angehoren, nur schwer in Worte gefasst werden konnen. Sie entzie-
hen sich auf weite Strecken. Thnen gegeniiber versagt die Genauigkeit der
Sprache, ja ihnen gegeniiber kann es einem , die Sprache verschlagen®. Ich
bin nicht sicher, ob Karl Rahner damals einfach ausweichen wollte oder ob
er aus dem eben genannten Grund nicht antworten wollte. Es war am Ende
eines langen Fernsehinterviews zu seinem 80. Geburtstag vor zwanzig Jahren.
Der Interviewer hatte ithn gefragt: ,,Pater Rahner, sagen Sie uns am Ende noch
rasch, warum Sie Jesuit geworden sind.“ Rahners Antwort: ,,Ach wissen Sie,
das ist schon so lange her, das weif ich selber nicht mehr.“

Das Spannungsverhaltnis von institutionalisierter und individuell gelebter
Religion ist nicht leicht aufzulosen. Ja, vielleicht darf es gar nicht aufgelost
werden. Und zwar von beiden Seiten nicht. Wohl aber ist mit ihm auf beiden
Seiten kreativ umzugehen. Verkiindigung steht nicht contra Dialog.* Zumal
eine missionarische Kirche hat sich dem ihr vermeintlich Fremden zu 6ff-
nen.* Denn sie will ja im Vertrauen auf die Fithrung des Heiligen Geistes
menschlich am Leben der Menschen teilnehmen. Und insofern gilt zurecht,
was Karl Rahner gesagt hat und was am Eingang unserer Uberlegungen
stand, ,,daf christlich orthodoxe Unterweisung unbefangen beim Menschen,
bei seiner Selbsterfahrung, bei seiner Existenz anfangen darf, und richtig ver-
standen, auch bei ihm enden darf.“

3 Vgl. das heute in der qualitativen Sozialforschung, zumal in der Biographieforschung
wichtige Stichwort der ,oral history®.

2 P, M. Zurenner hat dabei aber die offizielle Verkiindigung der Kirche im Visier ge-
habt.

3 Vgl. T. MicHeL, Unterwegs zu einer Pidagogik der religitsen Begegnung, in: Concili-
um 39 (2003) 487-495; hier 4891,

# Mission bedeutet nach einem bei einem Rahnersymposion vom 3.=5. Juli 2004 in Inns-
bruck von Hadwig Miiller vorgetragenen Thesenpapier, sich vom Anderssein des/der ande-
ren herausfordern zu lassen. ,Missionarisch ist, wer eine Weisheit in sich trigt, die von
Angst befreit” (Timothy Radcliffe).
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ULRICH GRAF VON PLETTENBERG

Vorgabe und Vollzug

Uberlegungen zu einem komplementiren Miteinander von Amt und Laikat
nach Yves CONGAR und II. Vaticanum'

Am 6. November 2003 fand ich in der Trierer Lokalzeitung einen Artikel mit
der Uberschrift ,,Fiir eine lebendige Kirche, dazu ein Foto von der Handauf-
legung wihrend einer Priesterweihe.? Erst auf den zweiten Blick realisierte
ich, dass mir nicht etwa eine Priesterweihe entgangen ist, sondern dass dies
ein Hinweis auf die Pfarrgemeinderatswahlen im Bistum Trier am darauf fol-
genden Wochenende war, Trotz des zufrieden stellenden Inhalts des Berichtes
bleibt die Frage: Warum hart die Redaktion die Ausfithrungen zu den PGR-
Wahlen mit einem Bild von einer Priesterweihe illustriert?

Tritt da nicht ein lingst iiberholt geglaubtes, auf die Amtstriger konzen-
triertes Kirchenbild zutage? In der Theologie und in den lehramtlichen Doku-
menten mag die Gleichwertigkeit und die grundlegende Gemeinsamkeit aller
Glieder der Kirche spitestens seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil all-
gemein anerkannt sein, in der kirchlichen Praxis und im Bewusstsein vieler
Glaubiger wie Kleriker ist sie aber bis heute hochstens oberflichlich ver-
ankert.

Da sind z. B. jene, die meinen, der Pfarrer miisste bei jeder gemeindlichen
Aktivitit und Gruppierung prisent sein. Dahinter steht doch die Auffassung,
dass die Titigkeiten und Initiativen der Laien erst durch den Priester die an-
gemessene (kirchliche) Wiirdigung und Anerkennung, ja: Giiltigkeit erhalten.
Im Umgangssprachlichen, selbst unter engagierten Glaubigen, wird dement-
sprechend, wenn von ,Kirche* die Rede ist, meistens die institutionelle,
durch die Amtstriger vertretene Seite gemeint. Dieser Auffassung von der
»Allzustindigkeit“ oder gar der ,Alleinzustindigkeit* der geweihten Amts-
triager — so die deutschen Bischéfe schon 1995 in einem Schreiben zum pasto-
ralen Dienst in der Pfarrgemeinde’ - ist entgegenzuwirken. Das Selbst-
bewusstsein der eigenen Kirchlichkeit auf Seiten der Glaubigen aufgrund
von Taufe und Firmung gilt es zu wecken.

Unter dem Mantel der Fortschrittlichkeit tritt ein solcher Klerikalismus
aber auch bei jenen auf, die fiir verinderte Zulassungsbedingungen zum
Priesteramt eintreten; vor allem dann, wenn damit argumentiert wird, dass

! Schriftliche Fassung der Lectio anlisslich der Promotionsfeier am 18. Dezember 2004,

* Vgl. Trierischer Volksfreund Nr. 258/2003 (6.11.2003) 6.

' Vgl. Die deutschen Bischéfe, Der pastorale Dienst in der Pfarrgemeinde (28, September
1995), hg. v. SEkRETARIAT DER DBK, Bonn 1995 (= Die deutschen Bischéfe 54) 22.
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der Priestermangel behoben werden miisse, damit die Kirche vor Ort eine
Stirkung erfahre. Aber bedeuten denn mehr Priester wirklich mehr Kirche?
Auch hier fehlt es am Bewusstsein, dass Laien nicht nur der Kirche angehoren,
sondern dass sie selbst Kirche, Volk Gottes sind.

Diese Phinomene — man konnte die Liste weiter verlingern — provozieren
die folgende Fragestellung: Wie konnen die Gleichwertigkeit von Amt und
Laikar® in der Kirche, und, darauf aufbauend, ihr Mit- und Zueinander ge-
dacht und gestaltet werden, so dass sich die Kirche wahrhaft als das Volk
Gottes zeigt? Wie miissen Getaufte und Geweihte in ihren unterschiedlichen
Aufgaben zusammenwirken, damit die Kirche Christi als gottverburgte com-
munio ansichtig und glaubwiirdig wird?

Um dieser Problematik nachzugehen, bietet es sich an, zunichst in der
Theologie des franzosischen Theologen Yves ConGar (1904-1995), der mit
seinen ,,Jalons pour une théologie du laicat“* Vorreiter in Sachen Aufwertung
des Laikats in der Kirche war, nach ekklesiologischen Eckdaten zu suchen. Da
CONGAR als einer der wichtigsten Wegbereiter und Inspiratoren des Zweiten
Vatikanischen Konzils gilt, soll in einem zweiten Schritt gepriift werden, in-
wieweit seine theologischen Grundlagen in den entsprechenden Konzilsdoku-
menten ein Echo bzw. eine Weiterfithrung gefunden haben. Am Beispiel der
theologischen und pastoralen Verortung der hauptamtlichen Laien in der
Seelsorge wird abschliefend nach praktischen Konsequenzen im Heute ge-
fragt.

1. Vorgabe und Vollzug bei YVES CONGAR

Es ist ein Verdienst CONGARS, die Teilung in eine ,hérende* und in eine ,,leh-
rende* Kirche, wie sie seit der gregorianischen Reform im 11. Jahrhundert bis
in die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts vorherrschte, zu iiberwinden. Er hat
zur entscheidenden Wende beigetragen, dass in den getauften Glaubigen mehr
gesehen wurde als einfache Objekte des pastoralen Dienstes der Kleriker. In
der Verengung der Kirche auf den Klerus sieht der franzésische Theologe eine
Leugnung der Tradition. Laien - so eine der grundlegenden Auffassungen
CONGARS — seien nicht weniger Kirche als die Amtstriger.

Wie kommt er dazu? Das streng hierarchisch-pyramidale Kirchenbild des
Mittelalters beruhte auf einer einseitig christologischen Sicht der Kirche. Die
Kirche empfingt sich danach ganz von Christus her. Alles, was sie fiir ihre
Existenz benétigt: die soteriologischen Gnadengaben, die Sakramente, das
Amt, die Heilige Schrift, erhilt sie von oben. Von Christus geht es linear auf

* Der Begriff ,Laikat* wird an Stelle von , Laientum*“ verwendet, da Letzteres vor allem
im Bereich der Technik und Wissenschaft mit dem Nicht-Fachmann assoziiert wird.

* Yves CONGAR, Jalons pour une théologie du laicat (= Unam Sanctam 23), Paris 1953,
1964 (deutsch: Der Laie. Entwurf der Theologie eines Laientums, Stuttgart 1957, 1964).
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den Papst und die Bischofe iiber, von dort auf die Priester und Diakone, und
dann weiter auf die Glaubigen. Das ,,Von oben* erhilt so ein Abbild in der
kirchlichen Hierarchie. Die Amtstriger erscheinen oben als die Gebenden
und Lehrenden, und die Glaubigen befinden sich unten als die Empfangenden
und Horenden.

CoNGAR leugnet diese grundlegende hierarchische Struktur der Kirche
nicht. Es ist ihm klar, dass die Kirche aus Voraussetzungen heraus existiert,
die sie niemals aus eigener Kraft erzeugen kénnte, und iiber die sie daher auch
niemals selbst verfiigen kann. Das Wort Gottes, das Glaubensgut, die Gna-
dengaben sind ihr vorgegeben. Sie bilden den Rahmen, in dem die Kirche lebt
und sich verwirklicht. CONGAR nennt es daher ,le donné* (= die Vorgabe), an
deren Ausgangspunkt Christus als Auferweckter und Verherrlichter steht und
der durch die Amtstrager in der Kirche reprisentiert wird.*

Aber das — so CONGAR — ist nur die eine Seite der Kirche. Kirche-Sein be-
deutet mehr als nur reines Empfangen. Sie hat zugleich den Auftrag und die
Fihigkeit, die Vorgabe kreativ umzusetzen. Hier tritt die Dimension des — wie
der franzésische Dominikaner es nennt — ,I’agi“ (= des Vollzugs) hinzu: Allen
Gliedern der Kirche kommt es zu, im Heiligen Geist und mit Hilfe der durch
ithn vermittelten charismatischen Gaben Kirche aufzuerbauen. Das Christus-
geschenk soll so genutzt werden, dass dessen ganze Fiille in der Welt erfahrbar
wird. Die Vorgabe befihigt und befugt jeden Einzelnen zur tiglichen Ver-
lebendigung. Die Kirche wird so nach CoNGAR zum Ort der Begegnung und
der Spannungseinheit zwischen der Vorgabe in Christus und der Umsetzung
im Heiligen Geist.”

In diesem Sinne steht der franzésische Dominikaner fiir eine Entklerikali-
sierung der Kirche ein, oder besser gesagt fiir eine Relativierung der hierar-
chischen Struktur der Kirche. Er beruft sich dabei auf PAurLus: Das hierar-
chische Amt ist hingeordnet auf die Befihigung der Glaubigen zur Erfiillung
ihres Dienstes beim Aufbau des Leibes Christi (vgl. Eph 4,12).

Der geweihte Priester ist recht verstanden Diener der christlichen Gemein-
schaft, nicht nur im Gottesdienst, sondern beziiglich des ganzen Lebens der
thm anvertrauten Christen. Er ist in seinem ganzen Leben und Tun relativiert,
d.h. bezogen, auf die getauften Glieder der Kirche. Sein Wirken bleibt unver-
zichtbar, insofern es grundlegend ist und es Christus vergegenwirtigt, aber es
muss erginzt und erfiillt werden durch die Glaubigen, durch deren personli-
che Gaben und Befihigungen, durch die Charismen, die fiir die Gesamtheit
von Nutzen sind. CONGAR fiigt so der bisher einseitig christologischen Sicht-

¢ Vgl. zum Begriffspaar Vorgabe und Vollzug: Yves ConGaRr, Esquisses du mystére de
I'Eglise (= Unam Sanctam 8), Paris 21953, 25f.

7 Vgl. Yves CONGAR, Chrétiens désunis. Principes d'un ,,cecumenisme* catholique, Paris
1937 (= Unam Sanctam 1), 119; DERS,, Sacerdoce et laicar dans I"Eglise, in: Vie Intellectuelle
14 (1946) 11.
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weise des Amtspriestertums die existentiell-reale Dimension christlichen Le-
bens aus dem Heiligen Geist hinzu. Um es mit seinen eigenen Worten zu sa-
gen: ,,Der Vollzug durch die Menschen fiigt sich an die Vorgabe Gottes.“® Die
Vorgabe sichert den Bestand der Kirche in sich, der Vollzug fiihrt sie iiber sich
hinaus in die Dimension des Fiir-die-Welt. Beide sind untrennbar miteinander
verbunden und aufeinander bezogen wie Christus und der Heilige Geist. Bei-
de sind geeint im Dienst an der einen Sendung der Kirche, die Menschheit in
die Gemeinschaft mit Gott zuriickzufiihren.

Fiir das Verstindnis des Laien hat dies zur Folge, dass er nicht mehr nega-
tiv bestimmt ist durch das Nicht-Vorhanden-Sein der Priesterweihe (Nicht-
Priester), sondern dass er in Taufe und Firmung den Heiligen Geist empfan-
gen hat, dass er selbst Geisttrager ist und als solcher zum glaubigen Zeugnis in
Kirche und Welt berechtigt und befahigt ist.

Es geht CONGAR letztlich um die Wiederentdeckung des ,,wahren Gesich-
tes der Kirche®, wie er es als 26-Jahriger am 17. September 1930 in einem als
,Glaubensbekenntnis von Diisseldorf“ bekannt gewordenen Text aus-
gedriickt hat: ,Mein Gott, warum zeigt deine Kirche, die (...) einig, heilig
und wabhr ist, oftmals ein solch ausgetrocknetes und entmutigendes Gesicht,
wo sie doch in Wirklichkeit voller Jugendlichkeit und voller Leben ist? In
Wirklichkeit sind doch wir das Gesicht der Kirche: Wir sind es, die die Kirche
sichtbar erscheinen lassen. Mein Gott, gib der Kirche durch uns ein wahrhaft
lebendiges Gesicht.*’

2. Der Volk-Gottes-Gedanke des II. Vaticanums

Der zweite Entwurf der Kirchenkonstitution des II. Vaticanums hatte folgen-
de Kapitelreihenfolge vorgesehen: 1. Das Geheimnis der Kirche; 2. Die hie-
rarchische Verfassung der Kirche und insbesondere der Episkopat; 3. Das
Volk Gottes und insbesondere die Laien; 4. Die Berufung zur Heiligkeit in
der Kirche. Unter den Verbesserungsvorschliagen war einer, der auf die Kardi-
nile FRINGS von Ko6ln und SUENENS von Briissel zuriickgehen, und der das in
dieser Vorlage noch deutlich sichtbare klerikale Kirchenbild iiberwinden half:
Alle Aussagen des dritten Kapitel (Volk Gottes und Laien), die alle Glieder der
Kirche gemeinsam betreffen, sollten demnach aus diesem Kapitel heraus-
genommen und zu einem eigenen Kapitel ,Uber das Volk Gottes* gestaltet

5 Yves CONGAR, Esquisses du mystére de 'Eglise (= Unam Sanctam 8), Paris 21953, 145:
»L'agi des hommes se joint au donné de Dieu,*

* Yves CONGAR, Une passion: I'unité. Réflections et souvenirs 1929-1973, Paris 1974,
15f.: ,Mon Dieu, pourquoi votre Eglise qui est Sainte et qui est Unique, qui est unique,
sainte et vraie, a-t-elle souvent ce visage austére et décourageant, alors qu’elle est en réalité
pleine de jeunesse et de vie? En réalité, le visage de 'Eglise, c’est nous: ¢’est nous qui faisons
la visibilité; mon Dieu, composez en nous a I'Eglise, un visage vraiment vivant!“
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werden, das dann zwischen dem ersten und dem zweiten Kapitel seinen Platz
finden sollte. Diese neue und letztgiiltige Kapitelfolge stellt demnach zuerst
das Geheimnis der Kirche und ihre gesellschaftliche Erscheinungsform he-
raus, bevor es iiber die einzelnen Gruppierungen redet. Das allen Gemein-
same, die gortliche Vorgabe der Kirche hat Vorrang vor den Spezifizierungen
in der Kirche!"

Der damit verbundene ekklesiologische Wandel heifit: Nicht mehr die
Hierarchie ist die grundlegende Grofle, sondern das Volk Gottes als Ganzes.
Da dieses Volk aber nicht irgendein Volk ist, sondern das von Gott erwihlrte,
in Christus begriindete und durch den Heiligen Geist belebte, spricht das
Konzil von der communio aller Glaubigen als der jeder Unterscheidung vo-
rausgehenden und von Gott vorgegebenen Wirklichkeit. Amtstriger und
Glaubige haben gemeinsam teil am Priestertum Christi. Diese Teilhabe ist
nicht ein durch die Kirche, sondern ein von Gott gesetzter Akt und daher eine
urspriingliche Teilhabe.

Daraus folgt fiir den Status der Glaubigen, die zwar keine Kleriker, aber
doch Geistliche, Geistbegabte sind: Sie bekommen nicht Anteil am Apostolat
durch einen juridischen Akt der Hierarchie, sondern sie haben durch Taufe
und Firmung in urspriinglicher Weise daran teil. Die nichtordinierten Glaubi-
gen sind selbst zu Trigern, Subjekten des kirchlichen Apostolates geworden.
Thr Beitrag ist innerhalb der Sendung der Kirche zu sehen, er hat einen eigen-
standigen Charakter und kann nicht einfach als lineare Fortsetzung des Be-
miihens der Hierarchie betrachtet werden.

Die Amtstriager stehen als sakramental beauftragte Christusreprasentan-
ten im Dienst der gottlichen Vorgabe. Sie iibermitteln an die kirchliche Ge-
meinschaft all das, was von jenseits ihrer selbst kommit. Sie tun es in restlos
altruistischer Weise; restlos altruistisch, weil sie es nicht fiir sich selbst tun,
um einen abgehobenen Stand zu bilden oder um sich selbst zu verwirklichen,
sondern fiir die anderen, denen das Evangelium auszurichten ist und denen
die Sakramente zu spenden sind. Hierarchie muss also im urspriinglichen Sin-
ne verstanden werden, d.h. als ,heiliger Ursprung®. Hierarchisches Apos-
tolat geht demnach wesentlich darin auf, die Kirche mit ihrem géttlichen Ur-
sprung zu verbinden, sie ihrer Vorgegebenheit zu vergewissern, so dass der
Glaube aus seinen Wurzeln heraus lebbar wird.

Das Laienapostolat ist in Erganzung zum christologischen Vorzeichen des
Amtspriestertums pneumatologisch bestimmt, also durch die Verleihung des
Heiligen Geistes und der damit verbundenen charismatischen Gaben. Es ist
ausgerichtet auf die Umsetzung und Belebung der gnadenhaften Vorgabe in
Raum und Zeit. Denn was wire der Korper, ja sagen wir ruhig: der Leib

" Vgl. zu diesem Vorgang: Orro HerMANN PEscH, Das Zweite Vatikanische Konzil,
Wiirzburg :1994, 146-148.
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Christi, wenn er nicht atmen wiirde, wenn er sich nicht bewegen wiirde,
wenn er nicht handeln wiirde?! Die ganze Vielfalt des verkiindigten Wortes
Gottes und der Sakramente wird erst im Leben der Glaubigen sicht- und er-
fahrbar. Was niitzten die priesterlichen Vollziige, wenn sie nicht zu mit Leben
erfiillten ,,Jemandes Dinge“ werden!? Und zu diesen Gliaubigen gehoren - so
das Konzil und Yves CoNGAR — auch die Kleriker, denn ihre Weihe enthebt
sie nicht der Mithe und der Wiirde ihres existentiellen, auf Fiille strebenden
Vollzugs ihrer Taufe! Oder in der Diktion des franzésischen Konzilstheo-
logen: ,Der Priester ist zuerst Laie“ — Laie verstanden im urspriinglichen
Sinne, nimlich abgeleitet vom griech. ,laos“ = Volk; Laie also als Angehori-
ger des Volkes.

Das Konzil versteht das Zueinander von Amt und Laikar also als ein kom-
muniales Verhiltnis, das nicht einfach pragmatisch, sondern zutiefst theo-
logisch geprigt ist, auf einer Ebene, auf der es nicht eine einseitige Abhingig-
keit der Glaubigen von den geweihten Amtstrigern oder deren Unterordnung
gibt, sondern eine gegenseitige und sich erganzende Verwiesenheit. Kein
Glied der Kirche geniigt sich selbst oder kann fiir sich Kirche sein. Alle miis-
sen aktiv zusammenwirken.

3. Relative Eigenstindigkeit von Laienapostolat und hierarchischem
Apostolat

Halten wir fest: Kirche ist nicht unterteilbar in ontisch unterschiedliche Stin-
de, vielmehr ist sie organisch strukturiert, d. h. es gibt nicht aufeinander riick-
fithrbare Aufgaben in ihr, die von der zweifachen Sendung durch Christus und
den Heiligen Geist herriithren. Die Menschwerdung Christi ist die vertikale
Setzung von oben, sie wird durch das Pfingstereignis in Raum und Zeit hori-
zontal erginzt und ausgedehnt. Die Hierarchie nimmt auf die Kirchenstruk-
tur bezogen in dhnlicher Weise die christologische, die Gemeinschaft des Got-
tesvolkes die pneumatologische Rolle ein.

Dabei ist allerdings darauf zu achten, dass es hier nicht um zwei voneinan-
der isolierte oder gegeneinander auszuspielende Siulen der Kirche geht. Wiir-
de das hierarchische oder laikale Element eliminiert oder unterdriickt, bliebe
die Kirche fragmentarisch. Sie wiirde entweder die Form einer sich isolieren-
den Sekte einnehmen oder einer rein sozialen, humanitiren Einrichtung. Bei
ersterem wiirde die Welthaftigkeit und Geschichtlichkeit der Kirche verleug-
net, bei Letzterem wiirde Gott aus dem Blick verloren. Amt und Laikat bilden
also vielmehr zwei Pole innerhalb der Kirche, die aufeinander angewiesen,
ineinander verwoben und fiireinander da sind. Die Kennzeichnung der Kirche
als communio hierarchica (LG 21) ist daher unzureichend; Kirche ist vielmehr
eine communio hierarchica et pleromatica, d.h. sie ist eine hierarchisch struk-
turierte und zur Fiille strebende Gemeinschaft.

284



Verbindender Knotenpunkt ist das Bischofsamt. Nimmt man die Konzils-
aussage ernst, dass sie an die Stelle der Apostel treten (vgl. LG 20.3), und dass
diese aufgrund ihrer Zwoélfzahl stellvertretend fiir die zwolf Stimme Israels
und damit fiir das ganze Volk Gottes (nicht nur fiir die Priester und andere
Amtstriger) stehen, muss man dem Bischofsamt einen ,hervorragenden
Platz* (LG 20.2) unter den verschiedenen kirchlichen Funktionen einrdumen.
Als Nachfolgegremium der Apostel sind sie = um es mit den Worten des Kon-
zils zusagen - ,Keim des neuen Israels und zugleich Ursprung der heiligen
Hierarchie“ (AG 5.1). Im Allgemeinen werden die Bischofe einfachhin der
Hierarchie zugeordnet. Hier aber kommt ein zweiter Aspekt hinzu: Sie bilden
auch den Ausgangspunkt des Volkes Gottes im Ganzen. Der Bischof ist dem-
nach nicht nur oberster Priesters einer Ditzese, sondern auch oberster Laie!
Aufgrund der vom Bischof verwalteten Sakramente Taufe, Firmung und Eu-
charistie stehen die Laien in enger Verbindung zu ihrem Oberhirten und wer-
den zugleich durch ihn fiir ihren Dienst freigesetzt, so dass sie mit Riickbezug
auf den Bischof aber doch eigenstindig ihren Beitrag zur Erfillung der kirch-
lichen Sendung wahrnehmen kénnen.

Eine praktische Konsequenz fir das Leben der Kirche liegt auf der Hand:
Die Gldubigen sind nicht mehr nur passives Publikum bzw. Objekt der Seel-
sorge, sondern — wie es ein modernes Schlagwort ausdriickt - , mitsorgende*
Gemeinde. Mit anderen Worten: Das Laienapostolat muss in Zukunft ge-
stirkt werden. , Aber wie“, werden erfahrene und praktizierende Seelsorger
entgegen halten, ,wo doch die Schar der engagierten und iiberzeugten Gliu-
bigen immer kleiner wird? Wir kénnen den Wenigen doch nicht noch mehr
aufhalsen!

Ich sehe bei den seelsorglichen Laienberufen einen Ansatzpunkt. An den
Pastoral- und Gemeindereferenten wird namlich deutlich, wie sehr sich die
Kirche in Deutschland, in der Theologie ebenso wie in der Pastoral, auch
noch nach dem II. Vaticanum einseitig auf die Hierarchie hin ausrichtet.

Trotz des Synodenbeschlusses , Die pastoralen Dienste in der Gemeinde*
(1975) und der auf dieser Basis von der Deutschen Bischofskonferenz be-
schlossenen , Ordnung fiir die pastoralen Dienste® (1977) hat sich de facto
die Identitit der Laienseelsorger nicht geklirt. Mehr noch: Dadurch dass auf-
grund des Priestermangels die Laientheologen oft in Bereichen eingesetzt wur-
den, in denen bisher ausschlieflich Priester titig waren, wurde zunehmend
auch das Priesterbild verwischt. Die gleiche Ausbildung, die Quasi-Einglie-
derung der Pastoral- und Gemeindereferenten in das kirchliche Amt und
iiberlappende Titigkeitsfelder fordern bis heute bei den Laien das Bewusst-
sein, sie seien wegen einer zu geringen Zahl an Priestern nur eine Notlosung,
Umgekehrt herrscht oftmals bei den weniger werdenden Priestern das Gefiihl,
sie hatten das Gleiche auch ,billiger®, d. h. ohne Zélibat, bekommen kénnen.
Mit Eva-MARiA FaBER ist daher zu fragen, ,warum in ein- und demselben
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Titigkeitsbereich sinnvollerweise die einen ordiniert, die anderen nicht ordi-
niert sind?“"

Grundsitzlich, d. h. theologisch und kirchenrechtlich, ist eine Einordnung
der Gemeinde- und Pastoralreferenten auf der Seite des hierarchischen Apos-
tolates durch eine umfassende bischofliche Beauftragung kein Problem. Da-
mit gehoren sie zu den Amtern im weiteren Sinn (gemaf3 c. 145 § 1 CIC/1983).
Es stellt sich aber die Frage, ob diese ,freundliche Ubernahme* der Laien in
die Hierarchie wirklich sinnvoll und im Sinne des Konzils ist. Kann mit sol-
chen Modellen wirklich die herkémmliche priesterliche Betreuungspastoral
iiberwunden werden? Wird sie nicht sogar eher verstirkt, da ja weiterhin
das priesterliche — wenn auch ausgeiibt durch Laien — und nicht das dem Lai-
en spezifische Tun im Vordergrund steht? Das Ergebnis wire bzw. in manchen
Fillen miissen wir sagen: ist eine Veramtlichung der Kirche dergestalt, dass
die duBerliche Struktur die innere Lebendigkeit bei weitem iiberwiegt.

Die Gemeinsame Synode sieht die Aufgabe der haupt- und nebenberufli-
chen pastoralen Dienste ,,in der Berufung der Laien begriindet*; nur ,in be-
stimmten Funktionen nehmen Laien am amtlichen Auftrag der Kirche teil“'?,
Die Ausnahmen, fiir die sie eine spezielle bischofliche Beauftragung brau-
chen, werden auf den schulischen Religionsunterricht, die Predigt und den
Kommunionhelferdienst — neuerdings muss man die Beauftragung zur Lei-
tung von Wort-Gottes-Feiern hinzufiigen - begrenzt."* Neben dieser Teilhabe
am hierarchischen Apostolat im Einzel-, oder sagen wir ehrlicher: im Notfall,
soll also die Verwirklichung der Berufung der Laien stehen, d.h. die Entfal-
tung der gnadenhaften, durch das Amt iibermittelten Gnadengaben in allen
Winkeln der Welt und der Geschichte. Wenn also die Aufgabe eines haupt-
amtlichen Laien in der Seelsorge im gemeinsamen Priestertum aller Glaubigen
griindet, ist es seine angemessene Aufgabe, das Volk Gortes seiner eigentli-
chen Rolle als Sauerteig in der Welt zuzufithren.

Damit ist zum einen eine klarere Unterscheidung zum Priesteramt und die
Findung einer eigenstandigen Identitit abseits von Notfallregelungen mog-
lich. Zum anderen steht den Gliubigen in ihrem sikularen Umfeld und in
ihren alltaglichen Infragestellungen ein theologisch gebildeter und spirituell
gereifter Beistand zur Seite. Die Pastoral- und Gemeindereferenten konnen
die Glaubigen zum spezifischen Laienapostolat anregen und befihigen, Grup-
pen und Basisgemeinschaften aufbauen und betreuen, Eltern bei der religio-
sen Erziehung der Kinder unterstiitzen. Die Laienseelsorger konnen das Sub-

I Eva-Maria Faser, Zur Frage nach dem Berufsprofil der Pastoralreferent(inn)en, in: PB
(K) 51(1999) 111.

1 Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der
Vollversammlung, hg. v. Ludwig BErTSCH u.a., Offizielle Gesamtausgabe Band I, Freiburg
i.Br. 1976, 612, Nr. 3.3.1.

" Vgl. Ebd., 610f., Nr. 3.1.3.
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jektsein der Laien auf der Grundlage des sakramentalen Geschenks férdern,
damit die Kirche sich spiirbar als lebendige und aktive Gemeinschaft von
Glaubigen erfiahrt und verwirklicht.

FaBeR konkretisiert diese Titigkeitsbereiche durch die Begriffe , Intensi-
vierung® und , Extensivierung“'*. Ersteres zielt auf die Forderung und Stir-
kung der Glaubensmilieus, also der Gruppen, der Familien, die sich um eine
gepragte Spiritualitat bemiihen; Letzteres auf das Herausgehen an die Rinder
der Kirche und die Begleitung der Christen mit Aufgaben in nichtkirchlichen
Bereichen. Der Vervielfaltigung kirchlichen Lebens ware damit ein grofer
Dienst geleistet. Der hauptberufliche pastorale Dienst von Laien kann so als
» Teil des Bemiihens der ganzen Gemeinde, (...) zum Aufbau der Kirche und
zur Verwirklichung ihrer Heilssendung beizutragen“" verstanden werden.

Dies ist kein amtliches Charisma, fiir das man eine bischofliche Be-
aufragung benotigt, sondern entspricht vielmehr dem Charakter eines An-
walts des Laienapostolates — nicht verstanden im Sinne eines Leiters, eines
Funktionirs oder fithrenden Reprasentanten der christlichen Gemeinschaft
nach auflen, sondern verstanden als Moderator, der von innen her Anstofle
gibt, motiviert, begleitet, fordert. In diesem Sinne sind der Pastoral- und der
Gemeindereferent ,hauptamtliche Nicht-Amtstrager“'® oder positiv ausge-
driickt: hauptberufliche Charismentriger. Thr Handeln ist nicht geprigt von
amtlicher Reprasentation, sondern von charismatischer Dynamik.

Aufgrund dieser Verortung im Laienapostolat selbst wire es konsequent
die Pastoral- und Gemeindereferenten bei anderen Gemeindediensten (vgl. im
liturgischen Bereich: Kiister und Organist) anzusiedeln. An die Stelle einer
bischoflichen Beauftragung stinde die offizielle Indienstnahme durch die je-
weilige Pfarrgemeinde, kirchliche Institution oder den entsprechenden katho-
lischen Verband. Eine vertragliche Vereinbarung iiber die Tatigkeitsfelder des
Hauptamtlichen kénnte sich dann besser an den Bediirfnissen der Kirche vor
Ort orientieren. Gleichzeitig konnten bei einem zweiseitigen Vertrag innova-
tive Aufgabenfelder, z. B. im Grenzbereich von Kirche und Gesellschaft, sozi-
alpastorale Dienste, Seelsorge an Fernstehenden, ebenso beriicksichrigt wer-
den wie besondere Kompetenzen des Bewerbers. Die Anbindung an den
Bischof wire weiterhin durch Taufe und Firmung gegeben, die Einbindung
des Laienseelsorgers in die Gemeinde aber wire deutlicher hervorgehoben.

" Vgl. FABER, in: PB (K) 51 (1999) 115-118,

'S Christoph Konw, Amtstriiger oder Laie? Die Diskussion um den ekklesiologischen Ort
der Pastoralreferenten und Gemeindereferenten, Frankfurt 1987, 448.

' Das Wortspiel geht auf Peter Neuner, Der Laie und das Gottesvolk, Frankfurt 1988,
18 zuriick: ,Kann man hauptamtlich Nicht-Amtstrager sein?*
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4. Schluss

Im Text des eingangs genannten Zeitungsartikels wird der Trierer Bischof
Reinhard Marx zitiert mit der Auflerung: ,,Ohne Pfarrgemeinderite wiren
viele Pfarreien armer. Eine lebendige Kirche ist angewiesen auf Laienverant-
wortung vor Ort.*"”

Und Daniel Deckers schreibt in einem Artikel der FAZ vom 6. Oktober
2004 unter der Uberschrift , Gemeinden ohne Seelsorger®: ,, Wo die Zahl der
Geistlichen (der Amtstrager, UP) seit Jahren zuriickgeht, verschlechtert sich
die Seelsorge quantitativ wie qualitativ. Die hauptamtlichen Laien, die die
immer grofler werdenden Liicken ausfiillen sollen, helfen da wenig. Viele tra-
gen mit threr Fixierung auf die Frage, was sie denn nun am Altar oder sonst
wo diirfen, eher zur Klerikalisierung der Laiendienste bei, als dass sie in den
Gemeinden Krifte weckten, den Glauben zu bezeugen und weiterzugeben. “

Beide Auferungen sind ganz in meinem Sinne. Wir reden viel iiber Pries-
termangel, ihre Ursachen in unserer modernen Zeit, iiber Moglichkeiten der
Berufungspastoral und iiber neue Strukturen, die die weniger werdenden
Priester entlasten sollen. Das ist gut und richtig, aber es ist nicht ausreichend.
Wenn in den meisten deutschen Bistiimern derzeit iiber die Seelsorge der Zu-
kunft und deren Strukturen Uberlegungen angestellt werden, dann ist es an
der Zeit, iiber das Zeichen der Zeit ,zuriickgehende Priesterzahlen® (mit
Blick auf andere Ortskirchen innerhalb und auferhalb Europas haben wir in
Deutschland noch nicht wirklich einen Priestermangel) zu beschiftigen. Mir
stellt sich die vielleicht provozierende Frage: Musste nicht all das passieren,
muss nicht die Kirche mit weniger Klerikern auskommen, damit dem Laien-
apostolat der Raum er6ffnet wird, der ithm zusteht? Wenn wir das I1. Vatica-
num ernst nehmen, darf das Leben der Kirche nicht allein am Apostolat der
Amtstrager hiangen. Wir brauchen einen pastoralen Ansatz, der auf der
Grundlage der ekklesiologischen Neuerungen des Zweiten Vatikanischen
Konzils die Getauften und Gefirmten in ithrem Selbstbewusstsein starkt und
sie zu dem ihnen spezifischen Apostolat heranfithrt - ein Ansatz, der die kom-
plementire Verwiesenheit von Amt und Laikat verdeutlicht und so das Volk
Gottes als Ganzes in seiner Sendung fiir die Menschen belebt.

'7 Trierischer Volksfreund Nr 258/2003 (6.11.2003) 6.
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ARMIN SCHNEIDER

Kirche verantwortlich verindern

Theologie und Organisationsentwicklung

Vielfach wurde die derzeitige Situation der Kirche als krisenhaft beschrieben,
von der Erosion der Gnadenanstalt' und der veranderten Funkrtion der Kirche
wurde hinreichend berichtet. In den meisten katholischen Bistiimern und Erz-
bistiimern geht derzeit eine Veranderung vonstatten, die weit weniger reflek-
tiert wird und eine deutlichere Betrachtung erfordert. Langst sind die Zeiten
der sicheren und iippigen Finanzausstattung vorbei, das Thema ist das Geld
und zwar dessen Mangel. Berater aus Wirtschaftsunternehmen geben sich die
Klinken der Kirchentiiren in die Hand. Man kénnte meinen, was die konstan-
tinische Wende einst fiir das Staatskirchentum, die Biirokratie fiir den Aufbau
der kirchlichen Verwaltung bedeutete, namlich eine unkritische Ubernahme
von Paradigmen anderer Organisationen, kime wieder und zwar in Form
einer Kirche, die von ihrer wirtschaftlichen Seite her definiert wird: Kirche
muss schlanker und effizienter ihr Kernaufgaben betreiben. Ohne Zweifel
sind damit sicher einige auch notwendige Korrekturen an der Verwaltungs-
und der Herrschaftsstruktur verbunden. Doch die Frage ist die, ob durch die
Sakristeitiir nicht ein neues Paradigma zu stark Einzug in die Kirche hilt.

Die Bistiimer in Deutschland gehen die Aufgabe der Verinderungen recht
unterschiedlich an, wihrend einige mehr oder weniger Wirtschaftsberatungs-
firmen wie McKinsey zu Rate ziehen (z. B. Mainz, Osnabriick, Berlin, Koln,
neuerdings Passau) suchen andere eigene Wege (z. B. Trier, Rottenburg-Stutt-
gart, Limburg, ehemals Passau). Grob lassen sich drei Wege von Verande-
rungsstrategien beschreiben: die machtorientierte, die expertenorientierte
und die der Organisationsentwicklung.

Hier soll eine theologisch durchdrungene Organisationsentwicklung? als
fiir die Kirche adiquate Form der Verinderung ausgefithrt werden, jedoch
nicht, ohne vorher einen Uberblick iiber verschiedene Herangehensweisen zu
verdeutlichen.

' Vgl. Michael N. EBertz, Erosion der Gnadenanstalt, Frankfurt am Main 1998,

* Organisationsentwicklung wird verstanden als umfassender, initiierter, planvoller, ziel-
gerichteter und auf Nachhaltigkeit hin angelegter Verinderungs- und Entwicklungsprozess
unter weitgehender Beteiligung Betroffener, der einen Nutzen fiir die Ziel- und Autgaben-
stellung der Organisation und das in ihr agierende Individuoum hat.
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1. Verinderungsstrategien in der Kirche

So vielfiltig wie die einzelnen Stromungen innerhalb der katholischen Kirche,
so unterschiedlich wie die Bistimer und ihre Leitungen, so verschieden wer-
den auch die Veranderungen mal eher aktiv, mal eher passiv, mal mit und mal
ohne Beteiligung angegangen. Grob und der Verdeutlichung willen zugespitzt
gibt es mindestens fiinf Logiken kirchlicher Veranderungsprozesse, diese be-
vorzugen meist eine der oben genannten Strategien, so dass nur wenige iiber-
haupt fiir eine beteiligungsorientierte Organisationsentwicklung nutzbar
sind.

Die neueste Logik ist dabei die der Effizienz, es geht um die Wirtschaftlich-
keit kirchlichen Handelns, dazu muss die wirtschaftliche Grundlage der Kir-
che stimmen und von diesem Grund aus der Spielraum fiir die Pastoral ent-
wickelt werden. Klar, dass es dazu eines wirtschaftlichen Sachverstandes
bedarf, der auferhalb der Kirche gesucht wird.

Eine zweite Logik ist die der biirokratischen Verwaltung, es geht dabei um
Rationalitit, nicht von ungefahr hat der Aufbau eines Bischoflichen General-
vikariates Anleihen an biirokratischen Strukturen genommen, mit den glei-
chen Chancen und mittlerweile auch den gleichen Risiken. Pastorale Ent-
scheidungen oder Schwerpunktsetzungen werden in den Verwaltungen
bearbeitet, nach rationalen Kriterien miteinander verglichen, in Zustindig-
keitsbereichen streng nach Abteilungen ,abgearbeitet®. Ist die Budgetierung
der neue Trend in der Verwaltung, so wird dieser Trend sich wie alle Verwal-
tungstrends (meist mit einer gewissen Verzogerung) auch in den Kirchen-
strukturen wiederfinden.

Nicht nur in Rom geht es in der dogmatisch-traditionellen Logik um die
reine Lehre. Die Uberlieferung, ein enges Korsett von Gesetzen und Regeln
geben Sicherheit gegeniiber kurzfristigen Zeittrends. Feste Strukturen sind in
allen Organisationen, ob in Gewerkschaften, Parteien oder der Kirche dieje-
nigen, die die Geister scheiden, die fiir Stabilitit sorgen und Orientierung ge-
ben.

Alle drei bisher genannten Logiken haben in bestimmten Zeiten und
bestimmten Kontexten ihre Berechtigung, bedeuten in der beschriebenen
Zuspitzung aber eine Gefahr fiir den zeichen- und werkzeughaften sakramen-
talen Charakter der katholischen Kirche. In der Tradition des zweiten Vatika-
nischen Konzils scheinen hier eine ekklesiologisch-pastorale Logik der Com-
munio und eine spirituell-geistliche Logik des Pathos weiterzuhelfen. In der
Logik der Communio ist die Kirche in erster Linie Glaubensgemeinschaft um
Gott und der Menschen willen, danach hat sich die Organisation auszurich-
ten. Die spirituell-geistliche Logik geht vom Leben und Wirken Jesu aus und
fragt nach einer glaubwiirdigen Verkiindigung.

Vielfach werden Strukturen, Macht und Finanzen gegeniiber Pastoral, In-
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halten und Verkiindigung in einer Dualitit gesehen. Organisationsentwick-
lung aus theologischer Perspektive hilft diesen Dualismus zu enttarnen und
zu iiberwinden.

Innerhalb kirchlicher Strukturen miissen bei der Organisationsentwick-
lung auf allen Ebenen grundlegende Werte und Funktionen von Kirche erfahr-
bar zur Geltung kommen. Kirche kann nur dann Zeichen und Werkzeug sein,
wenn der gottgeliebte Mensch mit seinen Talenten in kirchlichen Strukturen
an einer ,Zivilisation der Liebe* (Papst Johannes Paul II.) teilhaben kann.
Demgegeniiber sind Effizienz, Verwaltung und die Lehre nachgeordnete Lo-
giken, die erst dann Bedeutung erlangen, wenn sie in ihren Bereichen die
Grundwerte erlebbar machen.

2. Chancen einer theologisch reflektierten Organisationsentwicklung

Wie in allen Anwendungsbereichen der Organisationsentwicklung, die seit
den 70er Jahren des letzten Jahrhunderts als eine groffe humanistische Idee
in die Organisationen Einzug gehalten hat,* so ist dieses sozialwissenschaftli-
che Instrumentarium zwar weiterentwickelt, jedoch kaum ethisch oder gar
theologisch reflektiert worden. Eine Untersuchung von Akteuren der Organi-
sationsentwicklung, die ich im letzten Jahr durchgefiihrt habe,* konnte dies
weitgehend bestitigen: Fithrungskrifte sehen ethische Anspriiche in der Or-
ganisationsentwicklung relativ unkritisch schon verwirklicht, Berater be-
schreiben eine starke Kluft zwischen Anspruch und Wirklichkeit. Werthaltun-
gen in der Organisationsentwicklung sind sehr unterschiedlich. Damit kann
Organisationsentwicklung keineswegs als wertneutrale oder als einheitliche
Methode bezeichner werden.

Ansirtze, Organisationsentwicklung aus Sollensnormen heraus zu bewer-
ten, gehen an der Praxis der Prozesse vorbei. Eine ethische Reflexion eines
solchen Organisationsentwicklungsprozesses ist in Anwendung der von Hein-
tel® fiir die Wissenschaft beschriebenen Prozessethik moglich, wenn es darum
geht, dass die Betroffenen im Prozess eine selbstreflexive Distanz entwickeln.

Wenn Kirche sich in der Tradition des II. Vatikanischen Konzils als Sakra-
ment, d. h. Zeichen und Werkzeug, versteht, dann muss dieser Charakter, der
Glaubwiirdigkeit und der Verkiindigung willen, auch auf die soziologische
Struktur Auswirkungen dergestalt haben, dass eine solche theologisch durch-

' Vgl. Frencr / L. WenpeLL und Cecil H, BeLi, Organisationsentwicklung, Stuttgart
1994,

* Vgl. Armin ScHNEIDER, Wege zur verantwortlichen Organisation, Frankfurt am Main
2005,

S Vgl. u.a. Peter HEINTEL, Wissenschaftsethik als rationaler Prozess, in: Konrad Peter,
LiessmaAnN, und Gerhard, WEINBERGER, Perspektive Europa. Modell fiir das 21. Jahrhun-
dert, Wien 1999, 57-81.
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drungen wird. Gerade wenn in den aktuellen Diskussionen Geld so entschei-
dend fiir die Zukunft der Kirche ist, muss dort am ehesten Theologie ihren
Ausdruck haben. Es wiirde eine Regression, einen Riickschritt in der kirchli-
chen Entwicklung bedeuten, wenn gerade an dieser entscheidenden Krise alte
itberholte Formen von autokratischen Entscheidungen und der Trennung von
Finanz- und Inhaltsentscheidungen wieder Einzug hielten. Dass diese Gefahr
durchaus real ist, ldsst sich an fehlgeschlagenen Veranderungsentscheidungen
verdeutlichen.

Komplexe Wirklichkeiten und komplexe Zusammenhange lassen sich
heute weniger denn je durch einzelne Entscheidungen beeinflussen. Weder
die Entscheidung einer Bistumsleitung ohne den nétigen Riickhalt bei den
Kirchenmitgliedern, noch der Rat von externen Experten allein konnen wei-
terhelfen. Ein theologisch reflektierter Ansatz der Organisationsentwicklung
setzt am Prozess der Verinderung selbst an und stellt Mafstzabe zur Orientie-
rung vor. Dadurch kann Veridnderung quasi ,von innen heraus“ geschehen.
Ein solcher Ansatz braucht Beteiligung und Zeit, eine starke Leitung, Kom-
munikation und Investition in Menschen.

3. Eckpunkte einer theologisch reflektierten Organisationsentwicklung®
3.1 Grundsitze

Kirche kann theologisch nicht rein konstruktivistisch verstanden werden.
Trotzdem sind die Erkenntnisse aus der Systemtheorie auch auf das System
Kirche anzuwenden. Gleichzeitig soll Kirche iiber das eigenen System hinaus-
weisen. Systemisch scheint dies kaum méglich, da ein System nicht sieht, dass
es nicht sieht, was es nicht sieht”. Systemtheorie kann helfen, Verkrustungen
und Erstarrungen zu erklaren ebenso wie systemisches Denken Ethik heraus-
fordert und der Ethik bedarf.

Theologisch ist eine Autonomie, die der Verantwortung bedarf, nicht un-
beschrinkt, sondern in ein christliches Menschenbild eingebunden. Die Auto-
nomie ist also gleichsam gottgeschenkt. Die Systemtheorie ist am christlichen
Menschenbild zu priifen und das christliche Menschenbild auf Begrenzungen
und Verzerrungen durch den eigenen begrenzten Systemblick.

Angewendet auf kirchliche Organisationen und mit Begrifflichkeiten der
Theologie beschrieben kann ein mogliches Modell von theologischer Perspek-

¢ Vgl. Armin SCHNEIDER, a.a. O. Die Systematik lasst sich in gleicher Weise auf die immer
stirker mit der Organisationsentwicklung verbundene Personalentwicklung anwenden. Or-
ganisationsentwicklung lisst sich heute nicht mehr ohne Personalentwicklung und vice versa
behandeln.

7 Vgl. Heinz von FOERSTER, Wissen und Gewissen. Versuch einer Briicke, Frankfurt a. M.
1993.

292



tive wie folgt beschreiben werden: Grundsitze sind die Subsidiaritit (Unter-
stiitzung und Dienstfunktion von Leitung), Personalitit und Solidaritit (als
Grundausrichtungen des Menschseins), das Evangelium bzw. die Offen-
barung (als Wertgrundlage) und die Uberzeugung ,, Zeichen und Werkzeug*
(die Organisation selbst als Verfahren). Fiir das Menschenbild heift die theo-
logische Perspektive, hier vor allem den Werr des von Gott geschaffenen und
geliebten Menschen zu beschreiben (Personalitit). Die Grundsitze kénnen
durchaus mit einem theologischen Verstindnis der Communio, der Kirche
als Gemeinschaft der Glaubigen auf dem Weg, ausgefiillt werden. Das bedeu-
tet, dass Leitung, wie oben beschrieben auch und besonders in kirchlichen
Zusammenhingen eine Dienstfunktion innehat, Verfahren der Kommunika-
tion in der Gemeinschaft bediirfen und Werte auf den Lehr- und Lernprozess
eines Dialoges angewiesen sind. Demnach konnte verkiirzt die einzige Beson-
derheir der theologischen Perspektive gegeniiber der ethischen Perspekrive
damirt beschrieben werden, dass erstere nicht sich selbst geniigt, sondern eine
Transzendenz einbezieht, auf eine Vollendung und auf eine Erdung aulerhalb
ihrer selbst hinausweist, wie sie mit dem theologischen Begriff des bereits be-
gonnenen, aber noch nicht vollendeten Reiches Gottes beschrieben wird.
Prinzipien an denen sich das Handeln der Organisationsentwicklung im
kirchlichen Kontext zu orientieren hat, sind in folgenden acht Bereichen zu
schen:
* Leitung braucht eine theologische Perspektive der Organisationsentwick-
lung.
Organisationsentwicklung systematisch: ,Leib Christi*.
Zeitlich begrenzte Projektgruppen: ,, Jeder hat verschiedene Talente.
Betroffene miissen beteiligt werden: ,,Sich als Nachster erweisen®.
Transparenz und Offenheit.
Kommunikationsorientierung: ,,Communio®,
Theologische Durchdringung.
Nutzen und Funktionen fiir das , Reich Gottes*.

3.2 Handlungsleitende Prinzipien

Von diesen handlungsleitenden Prinzipien her ist ein eigenes System einer

theologischen Perspektive von Organisationsentwicklung zu beschreiben

und zu entwickeln.

¢ Leitung braucht eine theologische Perspektive der Organisatiosentwick-
lung: Im kirchlichen Kontext kommt der Leitung eine besondere Rolle zu.
Ob der Priester stirker als Leiter in seiner dienenden Funktion fiir das Volk
Gottes, wie im II. Vatikanum, oder mit einer formalen Autoritit des Amtes
ausgestattet gesehen wird: Kirchliche Organisationsentwick lung geht nicht
ohne Einbezug und Willen von Leitung. Rahner beschreibt bereits 1972 die
Bedeutung der Christlichkeit der Amtstrager: ,Die Bestreitung oder Be-
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zweiflung dieses Amtes kann in Zukunft nicht mehr effizient durch die Be-
rufung auf die formale Autoritit des Amtes, und sei sie noch so legitim,
abgewehrt werden, sondern nur durch den Erweis einer echten Christlich-
keit des Amtstrigers selbst. Er wirbt um die Anerkennung seines Amtes
dadurch, dass er ein echter Mensch und ein geisterfiillter Christ ist, den
der Geist zu selbstlos dienender Ausiibung seiner kirchen-gesellschaftlichen
Funktion befreit hat“®. Zulehner sieht das Amt in der Kirche gerade dort
als notwendig, wo es in Modellen der Ekklesiogenese um die Bedeutung der
einzelnen Charismen gehe: ,,Gemeinsam ist solchen Modellen [der Ekkle-
siogenese, A. S.] eine hohe Bewertung der Taufe und damit der unvertret-
baren ,geistlichen Kirchenberufung® der einzelnen Mitglieder, die For-
derung der jeder und jedem von ihnen durch Gottes Geist zum Wohl der
Kirchengemeinde gegebenen Charismen (vgl. 1 Kor 12,7). Im Rahmen
einer solchen Ekklesiogenese von unten verliert im katholischen Bereich
das Amt nicht seine unersetzliche Bedeutung, im Gegenteil: es steigt der
Amtsbedarf, wenn eine solche Art der Ekklesiogenese iiber die Annahme
der Taufberufung und die Charismenférderung stattfindet.“” Im Zusam-
menhang mit einer visiondren und missionarischen Kirche geht es Zulehner
gerade dort um Organisations- und Personalentwicklung als Leitungsauf-
gabe.'” Die Art der Leitung in kirchlichen Organisationen beschreibt u.a.
Leuninger: ,Eine geschwisterliche Kirche braucht kommunikative Lei-
tungsstrukturen. Nur dann entspricht sie der Forderung des Evangeliums
und den Erfordernissen eines Systems*''. Aus der Untersuchung des Neuen
Testamentes leitet er den oben schon beschriebenen Dienstcharakter als
Grundstruktur kirchlichen Handelns, insbesondere des Leitungsamtes,
ab' 12

¢ Organisationsentwicklung systematisch: ,,Leib Christi*: Paulus macht auf
das Aufeinanderverwiesensein der Glieder des Leibes Christi aufmerksam
(1 Kor 12,12-31; er bezieht sich auf die Verschiedenheit der Glieder, wen-
det sich gegen eine geringe Selbsteinschitzung, aber auch gegen die Uber-
heblichkeit einzelner Glieder). Diese Sicht zeigt ein biblisches Verstindnis
fiir Wechselwirkungen und nichtlineare Steuerung. Organisationsentwick-
lung muss diese Systemnatur beriicksichtigen bei der eigenen Systematik,
d. h. bei der Einfithrung und Nutzung von Instrumenten. Organisationsent-
wicklung bedarf einer Systematik und darf nicht plan- oder konzeptlos

¥ Karl RauNEeR, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg 1972, 63.

# Paul Michael ZuLeHNER, Ekklesiogenese, in: LThK. 1995, Bd. 3, 568.

10 Vgl. Paul Michael ZuLeHNER, Kirche im Umbau. Fiir eine Erneuerung im Geist des
Evangeliums, in: Herder Korrespondenz, Mirz 2004, Freiburg 2004, 123f.

1 Ernst LEUNINGER, Die Entwicklung der Gemeindeleitung, St. Otrilien 1996, 322.

2 Vgl. LEUNINGER, a.2. 0. 56.
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sein. Diese Systematik lebt von einem sozialen System her, nicht von einer
abstrakten Idee.

¢ Zeitlich begrenzte Projektgruppen: , Jeder hat verschiedene Talente": Das
Aufeinanderangewiesensein kann schon beim Blick auf den Solidaritits-
gedanken im Alten Testament herausgestellt werden. Eine Ethik der Solida-
ritit beschreibt diesen Sachverhalt und macht den Nutzen dieses Fiireinan-
dereinstehens und miteinander Arbeitens verstindlich. Verbunden mit dem
biblischen Gedanken, die eigenen Talente zu nutzen, kénnen hier Voraus-
setzungen fiir die Bedeutung der Gruppe gesehen werden. (,Es gibt ver-
schiedene Gnadengaben, aber nur den einen Geist* (1 Kor 12,4) ,,Das alles
bewirkt ein und derselbe Geist; einem jeden teilt er seine besondere Gabe
zu, wie er will* (1 Kor 12,11). Projektgruppen kénnen diese Talente in Be-
ziehung setzen und fruchtbar machen."

¢ Betroffene miissen beteiligt werden: ,Sich als Nachster erweisen®: Gerade
das Gleichnis vom barmherzigen Samariter zeigt, dass es darum geht, aus
der Sicht des ,unter die Rauber gefallenen“ zu beurteilen, wer sich diesem
als ,Nichster* erwiesen hat. D. h. der Betroffene kommt mit seiner Sicht in
den Mittelpunkt. ,Der Nachste ist nicht mehr der Notleidende, dessen
Elend ich mich erbarme, sondern durch das engagierte Handeln des Sama-
riters erweist dieser sich als der Nachste des Notleidenden; der Priester und
der Levit aber nicht. Die Umdrehung des Begriffes des Nachsten macht
deutlich, dass es nicht um das Objekt der Liebe geht, sondern um das Sub-
jekt“™, In der Kirchengeschichte hat es (vielleicht weniger in absolutisti-
schen Zeiten) immer ein Zusammenwirken vieler Menschen gegeben. Auch
in der Dogmatik geht es um die Verbindung von Lehren und Lernen, Mag-
stab ist dabei nicht die ,,weltliche“ Struktur der Kirche, sondern das Leben
und die Botschaft Jesu, die alle in der Kirche immer wieder zu Lernenden
macht. Theologisch ist mit Heller' von der actuosa participatio aus zu ar-
gumentieren: dieser Begriff der titigen Teilnahme geht auf Pius X. zuriick,
zunichst ging es dabei um die Teilnahme an der Mitfeier der Liturgie durch
alle Gliaubigen. Nach dem II. Vatikanum ist dieser Begriff weiter zu fassen:
»Participatio an der Liturgie als dialogisches gottmenschliches Geschehen
bedeutet im tiefsten Teilnahme am gottlichen Leben durch Christus im HI.
Geist.“'¢

¢ Transparenz und Offenbeit: Trotz vieler Geheimnisse im Glauben muss
sich Kirche in ihrer auf die Welt ausgerichteten Struktur den Fragen dieser

' Am Beispiel der Strukturreform im Bistum Trier beschreibt Pesch die Methode des Pro-
jektmanagements unter pastoraltheologischer Perspektive (vgl. Pescr, a.a. 0. 2004).

" Christian Beck, Anwaltschaft: Begriff und ethischer Auftrag am Beispiel der Caritas-
Schuldnerberatung, Freiburg 2003, 197.

15 Vgl. Andreas HeLLER, Organisationsentwicklung, in: LThK® Bd. 7, 1117£.

1 Theodor MAAs-EwERD, Actuosa participatio, in: LThK?® Bd. 1, 122f.
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Welt stellen. Stiarker als andere Organisationen mit einem ,geringeren®
Anspruch, wird Kirche an threm Anspruch und ihrer Glaubwiirdigkeit ge-
messen. Bei allen anderen Organisationen wird in Kauf genommen, dass sie
in der Welt verhaftet sind. Bei der Kirche wird zu recht erwartet, dass sie
iiber weltliche Grenzen und Begrenztheiten hinausweist. Wahrhafrigkeit
und , kein falsches Zeugnis geben* sind die Bezugspunkte, die Transparenz
und Offenheir auch in kirchlichen Strukturen bedeuten. Transparenz im
engeren theologischen Zusammenhang bedeutet u.a. ,die Wahrnehmbar-
keit von Glaubensinhalten durch symbolische Ausdrucksformen®, aber:
»Das Prinzip Transparenz gilt auch fiir die Kirche als Sozialgebilde. Ihr
Zeugnis ist auf das transparente Verhalten ihrer Mitglieder, ihrer Gemein-
den und Gemeinschaften, ihrer Leitungs- und Verwaltungsinstitutionen an-
gewiesen (vgl. 2 Kor 3,4-4,7)“",

¢ Kommunikationsorientierung: ,,Communio*: Kirche ist Gemeinschaft von
Glaubigen, sie ist auf diese Gemeinschaft angewiesen, auf Riten und Sym-
bole ebenso wie auf eine Kommunikation als communio. Jeder Christ ist
dazu berufen, die segnende und befreiende Gegenwart Christi in der Gesell-
schaft und in der Kirche zu bezeugen. Jeder hat eine Funktion fiir das Reich
Gottes und ist an seinem Platz und in seiner Aufgabe verantwortlich. Viele
Positionen des I1. Vatikanums wurden nur zum Teil umgesetzt. Theologisch
wurde der Communiobegriff ausgefaltet, fand aber keinen angemessenen
Niederschlag im Kirchenrecht. Damit ist zu befiirchten, dass es diesem Be-
griff dhnlich wie den Absichtserklirungen von Unternehmen geht, die we-
nig Relevanz in der Unternehmenskultur und der Praxis haben.

¢ Theologische Durchdringung: Eine Theologie von Organisationsentwick-
lung darf nicht aufferhalb der Organisation stehen, sondern muss in allen
Fragen eine theologisch-ethische Reflexion zulassen. Hier wird ausdriick-
lich davon ausgegangen, dass Struktur und Botschaft, dass Organisation
und Evangelium miteinander verbunden sind und einen Teil zur Glaubwiir-
digkeit beitragen. Eine theologische Durchdringung fingt bereits bei der
Stellung des einzelnen Menschen an (,,Ihr seid alle durch den Glauben Séh-
ne [und Téchter, A. S.] Gottes in Christus Jesus. Denn ihr alle, die ihr auf
Christus getauft seid, habt Christus (als Gewand) angelegt. Es gibt nicht
mehr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau;
denn ihr alle seid ,einer* in Christus Jesus“. Gal 3, 26-28). In einer theo-
logischen Konzipierung einer Organisationsentwicklung werden die Unter-
schiede zu ,,profanen® Prinzipien deutlich, eine so verstandene Organisati-
onsentwicklung kann einen Vorbildcharakter in der gesellschaftlichen
Entwicklung haben. Wihrend es im profanen Bereich um ein Optimum
der Nutzung von Humankapital bei gleichzeitiger Entfaltung eines solchen

7 Hermann STENGER, Transparenz, in: LThK® Bd. 10, 171.
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geht, geht die theologisch verstandene Organisationsentwicklung dariiber
hinaus. Es geht dabei um ein Heilwerden in einer Ganzheit fiir alle in allen
Lebensbereichen.
¢ Nutzen und Funktionen fiir das Reich Gottes: Die Nutzenorientierung
einer Theologie von Organisationsentwicklung ist nicht an wirtschaft-
lichen Kennzahlen orientiert, sie kann weder nur mit innerweltlichen
Mafstiben gemessen werden, noch kann sie nur mit fiir wahr gehaltenen
Mafstiben einer Vollendung im Jenseits gemessen werden (,,Euch aber
muss es zuerst um sein Reich und um seine Gerechtigkeit gehen; dann wird
euch alles andere dazugegeben“. Mt 6,33). Sie ist und bleibt in der Span-
nung des schon angebrochenen aber noch nicht vollendeten Reiches Got-
tes. Ihre Funktion, ihren Nutzen erfiillt sie nur, wenn sie ein Zeichen dafiir
ist, dass das Reich Gottes bereits begonnen hat und das nicht nur als Stiick-
werk sondern in weitreichender Fiille, es aber trotz aller vermeintlichen Er-
folge und wegen seiner Begrenztheiten der Vollendung bedarf, die nicht in
der Macht der innerweltlichen Kirche steht. Kirche steht in der Welt, ist in
ihre Abliufe eng verwoben, muss aber auf Grund ihres Glaubens uiber die
Grenzen der Welt denken und handeln.
Mit den vorgelegten Grundsitzen und Prinzipien kann eine theologisch ver-
standene und durchdrungene Perspektive der Organisationsentwicklung Zei-
chen und Werkzeug sein. Sie kann auch fiir eine rein , profane“ Organisa-
tionsentwicklung Vorbild sein und werden. Kirche kann als Zeugnis in der
Welt zeigen, dass ihre Botschaft und ihr Glaube auch in der Organisation
»Berge versetzen® kann und zwar nicht allein durch glaubwiirdige und heilige
Personen, sondern auch durch ein gutes Zusammenspiel solcher in Organisa-
tionen. Wenn in der Organisationsentwicklung von Kirche Theologie keine
Rolle spielt, darf man sich nicht wundern, dass die Ergebnisse solcher Ver-
inderungen zu Organisationen fithren, die keine besondere Ausstrahlung
und Begeisterung haben.

4. Ausblick

Veranderungen bleiben auch und gerade in der Kirche immer wieder ein
Wagnis und lassen sich keinesfalls ,,abarbeiten oder nach aufien delegieren.
Verinderungen als Krisen im Sinne von Entscheidungen bieten Chancen fiir
die eingangs nur angerissenen Probleme innerhalb der Kirche. Der Ansatz
der Organisationsentwicklung, theologisch reflektiert und verstanden kann
diese teils schmerzhaften Verianderungen in kirchlichen Strukruren zu frucht-
baren Verinderungen machen, die eine Glaubwiirdigkeit der kirchlichen Ver-
kiindigung stirken und ein Stiick weit eine ,Zivilisation der Liebe® ent-
decken lassen.

Auch im Ansatz der Organisationsentwicklung ist Macht erforderlich, in
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dem Sinne, dass verantwortliche Entscheidungen deutlich getroffen werden
miissen. Auch sind Experten erforderlich, die allzu enge Sichtweisen auf-
decken und einen Auflenblick 6ffnen. Veranderung kann jedoch nur dann in
Ginze Erfolg haben, wenn die betroffenen Menschen bei einer Organisati-
onsentwicklung beteiligt und mitgenommen werden bzw. Wege mitgehen.
Dieser Weg entlastet gegeniiber dem Machtansatz, gegeniiber dem reinen Ex-
pertenansatz macht er die Organisation selbst zum Experten.

Dass eine theologisch reflektierte Organisationsentwicklung in kirchli-
chen Kontexten reiche Friichte bringt, lisst sich in den Beispielen der Di6zese
Rottenburg-Stuttgart'® beobachten, in den ersten Ansatzen im Bistum Trier"”
sowie in der Marienhaus GmbH in Waldbreitbach™.

" Vgl. Armin SCHNEIDER, a.a. O,

1 Vgl. Christian PEscH, Pastoraltheologische Methodenkritik: Ganzheitliches Projekt-
management als Methode zur Durchfithrung der Strukturreform im Bistum Trier, Trier 2004
[unveréffentlichte Diplomarbeit).

* Vgl. Irmgard M. Scumitt und Norbert HINkeL (Hg.), Betroffene beteiligen. Prozesse
der Organisations- und Kulturentwicklung in den Krankenhiusern der Franziskanerinnen
von Waldbreitbach, Waldbreitbach 1997,
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JOACHIM THEIS

Lebensrelevanter Religionsunterricht
in heutiger Gesellschaft

Am 24, September 2003 erklirte das Bundesverfassungsgericht ein Kopf-
tuchverbot in Schulen als prinzipiell zulissig. Es forderte eine gesellschaftli-
che Debatte dariiber, inwieweit Schule offen sein muss fiir unterschiedliche
Religionen und Weltanschauungen. Allerdings urteilten die Richter auch,
dass es dem Landesgesetzgeber frei stehe, eine geserzliche Grundlage zu schaf-
fen, welche die religiosen Beziige in der Schule regelt.

Nun ist in Berlin seit Februar dieses Jahres das Tragen religioser Symbole
fiir Lehrerinnen und Lehrer an allgemein bildenden Schulen verboten. Davon
ist nicht nur das Tragen eines Kopftuches fiir muslimische Frauen betroffen,
sondern auch das Tragen anderer religioser Symbole wie Kreuze von Christen
oder Kippas fiir jiidische Manner.

Ab 2006 soll, so die Absicht der Regierungsfraktionen des Berliner Abge-
ordnetenhauses in den dortigen Schulen, ein staatlicher Werteunterricht
schrittweise eingefiithrt werden.? Selbst der deutsche Bundestag hat sich im
Mai in einer aktuellen Stunde mit diesem Thema heftig auseinander gesetzt.
Und vorletzte Woche wurde von der Deutschen Bischofskonferenz eine Erkli-
rung veroffentlicht. Sie trigt den Titel: ,,Der Religionsunterricht vor neuen
Herausforderungen®.?

Angesichts des Kopftuchstreits und angesichts der jiingsten Diskussion
iiber den Religionsunterricht, stellen sich die Fragen, wie und warum christli-
che Grundeinsichten weiter in 6ffentlichen Schulen vermittelt werden sollen.

Man kann dieses Thema auf sehr unterschiedliche Weise angehen. Oft
wird die Sachlage heute in einer funktionalen Beschreibung abgehandelt.
Auf die PISA-Studie reagierend, wird die Aufgabe des Religionsunterrichts
vorgestellt; die dabei verwendeten Stichworte heiffen: Vielfalt des Lernens,
Einfithrung in das Textverstindnis, facheriibergreifend, identitdtsbildend
usw. Es setzt sich mehr und mehr die Auffassung durch, dass der Wert des
Religionsunterrichts vor allem durch seine Funktion fiir das System Schule
und den Schiiler bestimmt werden muss.*

! Vgl. Urteil des Bundesverfassungsgerichtes vom 24.09.2003 - 2 BVR 1436/02.

? Vgl. www.das-parlament.de/205/05-06/inland/004.html (05.07.2005).

} Vgl. Die Deutschen Bischofe, Der Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen
(Nr. 80), Bonn 2005.

4 Eine solche Verortung macht aber ein argumentatives Gesprich schwierig. Denn der
rationale Charakter eines solchen Gesprichs, wird durch das Psendoargument , Religion
sei Privatsache® abgebrochen.
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Auch wird immer wieder Religionsunterricht an o6ffentlichen Schulen in
Deutschland mit dem Verweis auf die einschligigen Artikel des GG legitimiert.

Reicht aber zur Legitimation von Religionsunterricht an o6ffentlichen
Schulen eine solche Begriindung aus? Ist Religionsunterricht mit Verweis auf
das GG als Teil offentlicher Erziehung wirklich iiberzeugend legitimierbar?
Muss nicht Religionsunterricht wie jedes andere Unterrichtsfach an 6ffent-
lichen Schulen dadurch legitimiert werden, dass ein 6ffentliches Interesse er-
kennbar wird? Was aber kénnte ein o6ffentliches Interesse an religioser Erzie-
hung und Unterweisung sein?

Diesen Fragen mochte ich in diesem Vortrag in drei Schritten nachgehen: Im
ersten Kapitel steht die Situation der Schiilerinnen und Schiiler im Blickfeld.
Danach wird nach der Veranderung der gesellschaftlichen Rahmenbedingun-
gen gefragt werden. Im dritten Abschnitt geht es dann um die Bedeutung eines
christlich ausgerichteten Religionsunterrichts in heutiger Gesellschaft.

1 Schiilerinnen und Schiiler

Als ich den Vortrag vorzubereiten begann, habe ich zuniichst einmal versucht
Fakten zusammenzutragen: Grundgesetz Art. 6 und 7; Praambel des Landes-
schulgesetzes, den Wiirzburger Synodenbeschluss von 1974 — der mich immer
noch iiberzeugt -, empirische Untersuchungen zur Situation der Schiilerinnen
und Schiiler im Religionsunterricht; Untersuchungen zur Situation der Lehre-
rinnen und Lehrer - von ,,a* wie Anton Bucher bis ,,z* wie Hans-Georg Zie-
bertz.

Aber diese Stoffsammlung hat mich nicht zufrieden gestellt. Dann stellte
ich mir persénlich die Frage, warum hast du eigentlich iiber 20 Jahre katho-
lische Religionslehre erteilt?

Die Antwort auf diese Frage, wenn man sie nicht nur theoretisch, sondern
personlich betrachtet, ist nicht leicht. Wahrscheinlich fallen Thnen ~ wie auch
mir — eine ganze Reihe von Griinden ein, die ,man* so nennt, die man aus der
Literatur kennt.

Mein wichtigstes Motiv, Religion zu lehren, ist die persénliche Erfahrung
mit meinem Glauben an Jesus Christus bzw. meiner Suche nach ihm. Oft habe
ich erlebt, wie er mir Sicherheit und Orientierung gab — vor allem in den Kri-
sensituationen meines Lebens. Das ist, so glaube ich, mein ganz personliches
Motiv, Schiilerinnen und Schiiler auf dem Weg zu ihrer Sinnsuche zu begleiten.

Gerade in der Schule habe ich erfahren, dass Kinder und Jugendliche nach
Sinn suchen, wie sie selbst schwere Lebenssituationen meistern, wie sie die
wgroffen® Fragen (Wer bin ich? Woher komme ich?)* bearbeiten. Und oft er-

 Vgl. Die Deutschen Bischife, Der Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen
(Nr. 80) 2005, 5.
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lebte ich, wie ich in diesem Prozess von meinen Schiilerinnen und Schiilern
auf meiner personlichen Suche begleitet wurde, kognitiv und emotional. Se-
hen das aber die Schiilerinnen und Schiiler auch so? Warum nehmen sie iiber-
haupt am Religionsunterricht teil? Was denken sie dariiber?

Die Gelegenheit war giinstig. Ich hatte die Moglichkeit in einer 7. Klasse
dieses Thema anzusprechen. Fast alle Schiilerinnen und Schiiler hielten den
Religionsunterricht fiir wichtig und siedeln ihn in einer Hierarchieskala in
der ,Mitte“ an. ,,Nach den Hauptfichern“, sagte eine Schiilerin, ,,denn z.B.:
man braucht Deutsch, um iiberhaupt in der Bibel lesen zu kénnen!“ Fast alle
haben es als sinnvoll erachtet, in der Schule Religion zu lernen. ,Ich will ein-
fach wissen, warum ich Christ bin*, sagte ein Schiiler. Eine Einschrinkung
machten die meisten: Religionsunterricht ist dann sinnvoll, wenn sie die In-
halte auch verstehen kénnen. ,, Wenn man die Texte und Geschichten nicht
versteht,“ erklarte Alexandra, ,dann kann man nichts behalten und nicht
mitsprechen. Und dann machen viele Schiiler Quatsch.* Diese Schiilerinnen
und Schiiler wollen also ernst genommen werden, und sie wollen lernen und
verstehen. Ausdriicklich hob die Klasse die Unterrichtsreihen hervor, in denen
sie selbst aktiv waren und selbst etwas entdecken konnten. Natiirlich sind die
Aussagen dieser Schulklasse nicht repriasentativ, aber sie werden von verschie-
denen empirischen Untersuchungen in der Tendenz bestitigt.®

»Kehrt die Religion wieder?“ — So betitelt das 6kumenische Forschungs-
team rund um Paul Zulehner den ersten Band der Ergebnisse aus der Lang-
zeitstudie zur Religion in Osterreich. Und die Frage ist berechtigt: Denn die
Annahme einiger Experten, dass mit zunechmender Sakularisierung der Men-
schen deren Religiositit abnehme, hat sich nicht bewahrheitet. Im Gegenteil:
Je moderner, je sikularer eine Gesellschaft ist, desto starker suchen Menschen
nach Spiritualitir.

Den Religionsunterricht in der Grundschule untersuchte Anton A. Bu-
cher’ in einer empirischen Studie (2000). Er kommt zu folgenden sehr opti-
mistischen Ergebnissen:

¢ Dagegen schreibr Christian MOLLER in seinem Buch zur Einfithrung in die praktische
Theologie (2004): ,,Die seit der empirischen Wende erlernten Methoden des schiilerorien-
tierten Unterrichts vermogen offenbar niche viel zu dndern. Sie sind noch orientiert an Schii-
lern, die wirkliche Probleme hatten und vor politischem Engagement nur so strotzten. Aber
das hat sich offenbar geandert. Eine ,Null-Bock-Stimmung’ hat sich ausgebreitet.” (Christi-
an MovLer, Einfithrung in die praktische Theologie, Tiibingen 2004, 225) Als Belege fithrt
er Erfahrungen eines Pfarrers, der gezwungenermafen in die Schule ging, und einer Schiile-
rin, die von einer ,strickenden Lehrerin® in den 80iger Jahren ,betreut” wurde, aus dem
Jahre 1990 an. Aus meiner Erfahrung kann ich diese Aussage nichrim Geringsten bestiitigen.
Zudem haben uninteressierte und unvorbereitete Lehrerinnen und Lehrer in jedem Fach Pro-
bleme und werden immer uninteressierte Schiilerinnen und Schiiler vorfinden. Natiirlich ha-
ben sich die Menschen verindert und die Fragen und Probleme der 80iger Jahre mit Umwelt-
und Friedensinitiativen sind nicht mehr dieselben.

7 Vgl. Anton A. Bucher, Religionsunterricht zwischen Lernfach und Lebenshilfe. Eine
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a) Die Akzeptanz des Religionsunterrichts ist unerwartet hoch; fir mehr als
drei Viertel ist er ausdriicklich ein beliebtes Fach.

b) Religionsunterricht ist fiir die Befragten das drittliebste Fach: nur Kunst
und Sport — wo besonders viel Aktivitit méglich ist - sind noch beliebter.

c¢) Eine iiberwiltigende Mehrheit der Schiiler (um die 78 %) stuft Religions-
unterricht als etwas fiir ihr Leben Wichtiges ein.

d) Religionsunterricht ist umso beliebter und wird als um so wichtiger emp-
funden, je aktiver sich die Schiiler in ihm verhalten kénnen.

Zu dhnlich positiven Ergebnissen kommt eine Emnid-Umfrage im Auftrag der

Evangelischen Kirche Deutschlands (EKD). 56 Prozent der Befragten erklar-

ten: ,,Um in der Schule die Bedeutung von christlicher Religion und Ethik

richtig kennen zu lernen, braucht man den Religionsunterricht.* 65 Prozent

meinten sogar: ,Im Religionsunterricht habe ich manches gelernt, was heute

noch fiir mich wichtig ist.“ 61 Prozent der Befragten haben den Religions-

unterricht gerne besucht. Nur 16 Prozent halten ihn fiir vertane Zeit.

2 Umrisse einer veranderten Situation

Wir befinden uns in einem tiefen, kaum auszulotenden Strukturwandel. Viele
tradierten Lebensformen und gesellschaftliche Entwiirfe von Leben verlieren
ihre Bedeutung. Sie werden buchstiblich hohl und fallen in sich zusammen.
Soziologische GrofSgruppen wie Kirche und Staat verlieren an Einfluss. Reli-
gion verfliichtigt sich aus der Gesellschaft als Lebens- und Handlungsorien-
tierung; findet sich aber im Privatleben wieder. Dabei verandert sie sich und
wird zur individuell und optional gepragten Privatreligion.®

Einst waren Religion und Staat Garanten fiir Berechenbarkeit und Sicher-
heit des Lebens. Sie gaben Orientierung und machten das Leben durchschau-
bar. Nun werden sie abgelost und durch die Parole ,Freiheit® ersetzt. Aber
macht nicht totale Freiheit unfrei und unsicher? Lost sie nicht auch Angst
aus?

Um diese Uberlegungen zu konkretisieren, muss man nur in die Politik
schauen. Eigentlich sollte die politische Planung ja auf Jahrzehnte hin ange-
legt sein. Infolge der Unberechenbarkeit der Ziele von Wirtschaft und Men-
schen werde politische Konzepte in immer neuen Anliufen und immer kiirze-
ren Abstinden entwickelt und wieder verworfen. Eine sinnvolle Planung und
Organisation wire aber nur moglich, wenn die Bereitschaft vorhanden wire,
ausgewiesene Ziele und den Weg dorthin nicht stiindlich neu zu suchen. Ein

empirische Untersuchung zum katholischen Religionsunterricht in der Bundesrepublik
Deutschland, Stuttgart / Berlin / Koln 2000.

% Im Schreiben der deutschen Bischofe wird mit Recht von einer ., ,Patchwork-* ader ,Bro-
colage-Religiositit** gesprochen (Der Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen

[Nr. 80] 2005, 14).

302



akruelles Beispiel hierfiir ist die Diskussion um Hartz IV. So aber gerir alles
ins Schwimmen und die Politiker und Organisatoren haben alle Hinde voll
damit zu tun, der ,,Situation® und der ,Menge*, die ja aus lauter Einzelnen
besteht, hinterher zu handeln.

Wie werden wir aber mit dieser Freiheit fertig? Wie gehen wir mit den
Unsicherheiten um, die die Freiheit und die damit verbundene Individualisie-
rung auslosen? Wo finden wir Orientierung und lebensbegleitende Hilfe?

2.1 Kommunikationsverlust und Sprachlosigkeit

Es klingt paradox: In den Zeiten von Internet, Handy und Email wird Kom-
munikation schwierig. Jeder ist an jedem Ort, zu jeder Zeit erreichbar und
wir haben ein Problem miteinander zu sprechen. Wir reden viel, wir sprechen
aneinander vorbei.

So gesehen verhindert die durch die Kommunikationsmoglichkeiten ge-
schaffene Freiheit echte Begegnung und Verstindigung. Totale Freiheit fiihrt
nicht nur in die Privatisierung von Religion sondern oft auch zur Sprachlosig-
keit und verstirkt die Vereinsamung und Vereinzelung der Menschen. Wer
heute von Familie redet, der muss erkliren, was er damit meint, und wer erst
von Glauben redet, muss sehr genau definieren, was das heif3t.

Kommunikationsvielfalt bewirkt in der Praxis hiaufig Kommunikations-
verlust und Sprachlosigkeit.

2.2 Pluralitatsproblem

Vielleicht ist eines der ,,Schliisselprobleme® unserer Gesellschaft die biogra-
phische, gesellschaftliche, kulturelle und religiose Pluralitat.” Aus heutiger
Sicht scheint es, als wiren die Zeiten, als man sich noch sicher wihnte, dass
Wachstum ein Wert ist, dass Wohlstand mit Wohlbefinden einhergeht und
dass Fortschritt nicht aufzuhalten ist, golden und iibersichtlich gewesen. Die
Welt hatte irgendwie eine Ordnung; es war klar, was links und rechts war.
Doch die alten Sortierungen greifen nicht mehr, alte Gewissheiten sind ver-
loren und den Verunsicherungen gewichen. Was ist der rechte Weg? Was ist
richtig und was ist falsch? Die Werteskala der Nachkriegszeit und der ,,68er*
hat sich ebenso aufgelost wie das Werteverstandnis der so genannten ,,Gene-
ration Golf*. Manche Soziologen beschreiben diese Beobachtung als eine
wneue Uniibersichtlichkeit*. Jedenfalls spricht die Shell-Jugendstudie 2000
von einer ,Inflation am Wertehimmel* im Kapitel tiber das ,, Werteverhalten
Jugendlicher*.

* Vgl. dazu: Den Glauben anbieten in der heutigen Gesellschaft. Brief an die Katholiken
Frankreichs. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz 2000.
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Die Studie fasst zusammen: Der Jugendliche ,,wird heute zum flexiblen
Konstrukteur seiner eigenen Biografie mit einem personlichen Wertekosmos,
er muss und kann sich seine Identitit und seine Werteorientierungen aus Ver-
satzstiicken selbst und eigenverantwortlich zusammenbasteln, sozusagen sein
eigenes biographisches und ethisches ,Gesamtkunstwerk* schaffen und insze-
nieren.“ '

Diese Einschitzung gilt auch fiir die 14. Shell-Jugendstudie 2002. Dort
heift es: ,Die Jugendlichen sind (...) Trendsetter eines individuellen Wertkon-
zeptes, das Werte vor allem vom personlichen Nutzenkalkiil her beurteilt.“ "

In der Rangordnung Jugendlicher ganz oben stehen Freundschaft (95 %)
und Partnerschaft (92 %); ,,Ein gutes Familienleben fiilhren® ist den allermeis-
ten Jugendlichen wichtig (85 %), etwa ebenso wie das , eigenverantwortliche
Leben und Handeln“ (84 %). Es folgen an den Stellen 5 bis 8 die Werte ,,viele
Kontakte haben“ (84 %), ,seine eigene Phantasie und Kreativitit ent-
wickeln“ (83 %), ,Gesetz und Ordnung akzeptieren“ (81 %) und ,,von ande-
ren Menschen unabhingig sein“ (81 %). Jetzt neu an 9. Stelle ist der Wert
»Fleifl und Ehrgeiz*“ mit 76 % (ehemals Rang 15 mit 60 %). Dafiir ,,rutscht
ein in den achtziger Jahren noch hoch eingeschitzter Wert ,,Umweltbewusst-
sein“ von Rang 6 an die 16. Stelle (60 %).

Zusammen mit der erwdhnten Leistungsorientierung und der ebenfalls
festgestellten, sinkenden ,,Bereitschaft zu sozialem und politischem Engage-
ment* folgert die Shell-Jugendstudie, dass leistungs-, macht- und anpassungs-
bezogene Wertorientierungen tendenziell zunehmen, engagementbezogene
(okologisch, sozial, politisch) dagegen im Riickzug begriffen sind. Den iiber-
greifenden Trend dieser Entwicklung beschreibt die Studie deshalb als fort-
schreitende Pragmatisierung des Lebens Jugendlicher: Weg von iibergreifen-
den gesellschaftlichen Zielen und hin zur personlichen Bewiltigung konkreter
und praktischer Probleme.' So stehen unsere Schiilerinnen und Schiiler vor
den Fragen:

Wie finde ich mich aber dabei zurecht auf dem Markt der ,,Sinnangebo-
te“? Welche Offerten helfen mir? Wo finde ich Kriterien, um zu entscheiden?

1 Arthur Fiscuer (Hrsg.), Jugend 2000. 13. Shell-Jugendstudie. 2 Bde., Opladen 2000,
Bd. 1, 95. Die Jugend der Gegenwart zeichnet sich ,,durch ein differenziertes Werthewuft-
sein aus, das Wertpluralitit als Faktum akzeptiert und nach zeitgemafSen, der individuellen
Lebenssituation angemessenen Wertorientierungen sucht* (Shell-Jugendstudie 2000, Bd. 1,
96).

" Klaus HURRELMANN u. a., Jugend 2002. 14. Shell-Jugendstudie, Frankfurt a. M. 2004,
151,

12 Vgl. 14, Shell-Jugendstudie 2002 (s. Anm. 11) 152.
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2.3 Der Fortschritt hat sein Ziel verloren, aber er macht weiter.

Das ehemalige Ziel unserer westeuropiischen Gesellschaft, das eine angemes-
sene Versorgung mit notwendigen Giitern anstrebte, war um 1970 erreicht.

Dennoch lauft der technische Apparat auf Hochtouren weiter. Die Be-
triebswirtschaftler sagen: Es muss immer so weitergehen, sonst ist keine
» Wohlstandssicherung“ gewihrleistet. Vielleicht ist aus dieser Entwicklung
die fiir unsere heutige Gesellschaft charakteristische Uniibersichtlichkeit und
Differenziertheit des Systems erwachsen. Das zeigt sich zum Beispiel auch da-
rin, dass Menschen mehr kaufen sollen, als sie brauchen. D. h. Das System
muss neue Bediirfnisse erwecken, damit es iiberhaupt noch funktioniert. Der
Konsum als solcher hat sich also verselbstandigt (Eigengesetzlichkeit). Das
wirtschaftliche und soziale System baut darauf, dass mehr konsumiert und
produziert wird, als wir brauchen. So reicht noch nicht einmal unsere Lebens-
zeit aus, um das Uberangebot wahrzunehmen.

»Erlebe dein Leben® ist zum allgemein giiltigen Motto geworden. Von die-
sem Schlagwort weichen nur die wenigsten ab. Die neue Gemeinsamkeit ist
der Versuch, die eigenen Bediirfnisse unmittelbar, im Hier und Jetzt zu befrie-
digen (,,wir méochten alles und wir mochten es jetzt*).”

Aber die Suche nach Erlebnissen hat die Suche nach dem Gliick, dem ge-
lingenden Leben nicht verdrangt.

2.4 Die Folgen

Die verdnderte Situation unserer Gesellschaft hat natiirlich positive, aber

auch negative Folgen, die ich kurz benennen méchte:

a) Depression des Uberflusses (z.B. von 20 méglichen Angeboten kann ich
nur drei wahrnehmen, d. h. 17 Angebote gehen nicht).

b) Gemessen am Angebot kann man nur wenig realisieren. So entsteht das
Gefiihl, man kommt nicht nach. Hetze und Stress sind die Folgen.

c) Dabei geht Intensitit verloren und die eigenen Erlebnisse werden entwertet.

d) Der Markt wird universalisiert; der Alltag wird kommerzialisiert.

e) So wird die Konkurrenz zur dominierenden Selbsterfahrung.

Man konnte so fast zynisch sagen: Das halbe Leben vergeht damit, sich einen

gesellschaftlichen und sozialen Standard zunichst miihselig zu erarbeiten und

das andere halbe Leben besteht darin, diesen zu halten. Vielleicht ist damit die

elementare Erlosungsbediirftigkeit der heutigen Generation angesprochen.
Diese gesellschaftlichen Phinomene und Trends spiegeln sich natiirlich

auch im Klassenzimmer wider. Sie prigen heute Schule und bilden den Rah-

men in dem Lernen stattfindet.

1 Vgl. Gerhard Scrurze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart,
Frankfurt a. M. 41993, 35 ff.
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3 Ziele und Aufgaben des Religionsunterrichts in der Schule heute

Die kurze Beschreibung des Stellenwerts von Religionsunterricht aus Sicht
der Schiilerinnen und Schiiler im ersten Teil meines Vortrags sowie die Dar-
stellung der gesellschaftlichen Verinderungen, in der die Schiilerinnen und
Schiiler heranwachsen, machen darauf aufmerksam, dass sich auch heute
der junge Mensch den Grundfragen des Lebens stellt und stellen muss: Was
darf ich hoffen? Wozu lebe ich? Warum gibt es etwas und nicht vielmehr
nichts? Warum gibt es im Menschen die Sehnsucht? Was suche ich in meinem
Leben?

Das ist die Herausforderung, die Heranwachsenden ernst zu nehmen, sich
fiir ihre Alltagswelt zu interessieren und sie bei thren Lebens- und Glaubens-
prozessen zu begleiten; das Unterrichtsgeschehen auf sie und ihre Lebens-
situation zu beziehen.

Was heifit das aber konkret? Welche Bedeutung haben diese Uberlegungen
fiir die gegenwirtige Situation der Schule und des Religionsunterrichts?

Dies méchte ich nun im Blick auf die Schule und ihre Aufgaben zu beant-
worten versuchen. Dabei gehe ich auch der Frage nach, welche Rolle der Re-
ligionsunterricht dabei spielt und weshalb er dringend notwendig ist.

3.1 Die Aufgabe der Schule

Eine Schule (von griech. scholé, Ursprungsbedeutung ,Miiffiggang, Nichts-
tun®, spiter ,,Studium, Vorlesung®) ist ein Ort des gemeinsamen Lernens.
Und sie ist ein Lernraum, der von der Gesellschaft eingerichtet wird. Sie
mochte die nachwachsende Generation mit den Lebensformen und Wertvor-
stellungen heute und gestern vertraut machen. Zugleich geht es aber auch da-
rum, sie zum ,,Leben-Konnen® in einer individualisierten und pluralisierten
Gesellschaft durch ein lebenslanges Lernen heranzufithren. Um diese Auf-
gaben erfiillen zu kénnen, werden tuiblicherweise Schiilerinnen und Schiiler
von Lehrern unterrichtet. Der gesellschaftliche Auftrag der Schule ist also
nicht nur die Vermittlung von Fakten und Wissen, sondern auch die Entwick-
lung von Verantwortungsbewusstsein und eines gewissen Bildungsstandes bei
Schiilerinnen und Schiilern: ,,Der Auftrag der Schule“ — so zum Beispiel das
Schulgesetz von Rheinland-Pfalz, §1 Artikel 1 - ,bestimmt sich aus dem
Recht des einzelnen auf Forderung seiner Anlagen und Erweiterung seiner
Fihigkeiten sowie aus dem Anspruch von Staat und Gesellschaft an einen
Biirger, der zur Wahrnehmung seiner Rechte und Ubernahme seiner Pflichten
hinreichend vorbereitet ist.“"

Aufgaben und Inhalte eines schulisch und 6ffentlich organisierten Lehrens
und Lernens sind dabei solche, die nur in dieser Form, nicht aber im unmittel-

"4 GG Art. 6: Elterlicher Erzichungsauftrag; GG Art. 7 Staatlicher Erziehungsauftrag.
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baren gesellschaftlichen Zusammenleben der Menschen tradiert werden kon-
nen.

3.2 Schule als Lebensort

Betrachtet man die Schiilersituation wird Schule immer mehr auch zum Le-
bensort. Kinder und Jugendliche erhalten in der Schule iiber Jahre hinweg
dieselben, kontinuierlichen Beziehungsangebote. Nicht nur zu Lehrerinnen
und Lehrern, sondern auch zu Gleichaltrigen - tiglich, viele Stunden lang.
Dabei ist die Tendenz auffallend, dass Schule nicht nur den Vormittag der
Kinder und Jugendlichen strukturiert und ausfiillt, sondern immer stirker
den Nachmittag betrifft.

Das hat natiirlich auch Konsequenzen fiir die Kindergruppen, die Jugend-
arbeit und besonders die Sakramentenkatechese in unseren Gemeinden, die ja
meistens am Nachmittag stattfinden. Hier sollte man aus kirchlicher Sicht
nach Lésungen suchen, die innerhalb des schulischen Alltags liegen. Jetzr ist
ein giinstiger Zeitpunkt, besonders im Rahmen der Umstellung auf die Ganz-
tagsschule, Modelle zu entwickeln, die die kirchliche Beteiligung an diesem
Prozess sichern,

Keine andere gesellschaftlichen Organisationen und Institutionen bietet
einen solchen zeitlichen Rahmen, in dem Erziehung und Bildung geschieht.
Das ist eine Chance, die Religionsunterricht und Kirche wahrnehmen miis-
sen.
Eine Schule, die Lebens- und Erfahrungsraum fiir Kinder und Jugendliche
sein will, braucht neben Fachunterricht und neben ausdifferenziertem, spezi-
fizierenden Fachwissen auch die Forderung der Personlichkeit und die Befi-
higung zum , Leben-Kénnen* im umfassenden Sinn. Daher muss eine Schule,
die Lebens- und Erfahrungsraum sein will, junge Menschen bei ihrer Suche
nach Antworten begleiten; z.B. bei Erfahrungen von Sinnlosigkeit und bei
ihren Orientierungsproblemen. Sie muss die Lebens- und Arbeitswelt mit ein-
beziehen.

Insbesondere christlicher Religionsunterricht zeigt, wie vom christlichen
Glauben her Motive und Perspektiven fiir ein gelingendes Leben gewonnen
werden kénnen. , Er bedenkt die Wahrheit des christlichen Glaubens im Fra-
gehorizont konkreter Schiilererfahrungen und in reflektierter Auseinander-
setzung mit alternativen Sinn- und Wertorientierungen.“' In ihm konnen
durch die Schaffung von Alltagsbeziigen Schiilerinnen und Schiiler motiviert
werden, sinnvolle Leistungen zu erbringen, gesellschaftliche, also politische
und kirchliche Beteiligungsméoglichkeiten einzuiiben.

15 Werner SiMON, Menschen fragen nach Deutungen dessen, was sie erleben und erleiden,
in: Bernhard JenpoRrFF, Katholischer Religionsunterricht: Wohin? Visionen aus Erfahrun-
gen mit einem bewegten Fach, Donanwérth 1996, 159-167, 161,
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So partizipiert Religionsunterricht am allgemeinen Bildungsauftrag der
Schule.'¢

Das ist weit mehr, als die Schiilerinnen und Schiiler ,,nur® dazu zu befihi-
gen in unserem Wirtschaftssystem zu funktionieren und zurechtzukommen.

Menschen fragen nach dem, was sie erleben und erleiden. Sie suchen Orte,
wo ihre Lebenssehnsiichte wahrgenommen und beachtet werden, wo sie Ori-
entierung und Hilfe erfahren. Religionsunterricht wird sich in Zukunft noch
starker solchen lebensbegleitenden Fragen zuwenden miissen.

3.3 Fiir religiose Sinn- und Fragehorizonte sensibilisieren

Hier hat der Religionsunterricht die Aufgabe, der Sprachlosigkeit und dem
zuvor festgestellten Kommunikationsverlust entgegenzuwirken: Dadurch,
dass er Standpunkte individualisierter Religiositat thematisiert und sie in Be-
zug zu den menschlichen Existenzfragen stellt. Im gemeinsamen Nachdenken
iiber die Fragen, worauf wir uns verlassen konnen, was gut und bose ist, nach
Schuld und méglichem Scheitern, nach gelingenden Leben und nach den We-
gen, die zu einem solchen Leben fithren, kann der Religionsunterricht vor der
Gefahr des ,,Sprachverlustes bewahren.

Christlicher Religionsunterricht als Ort dialogischen Fragens und Suchens
stellt sich der Aufgabe gesellschaftlicher Sprachlosigkeit und wachsender
Kommunikationslosigkeit entgegen zu wirken. Und indem der ganze Alltag
der Schiilerinnen und Schiiler zum Thema wird, wird die Gegenwart zum Ort,
wo die Suche nach Gott stattfindet und wo Gott sich offenbart. Gott will - so
Martin Buber - ,die von ihm geschaffene Welt durch den Menschen er-
obern.“"” Religionsunterricht kann zeigen, wie vom Glauben her Fihigkeiten
gewonnen werden konnen, Beziehungen zu entwickeln, die Suche nach der
Wahrheit zu gestalten und Verantwortung fiir das eigene Handeln zu gewin-
nen.

3.4 Bei Fragen einer ethisch verantworteten Lebensfithrung Orientierung
geben

Insofern Schule nicht allein die Aneinanderreihung von Unterrichtsstunden
zur Vermittlung von Fachwissen ist, vielmehr immer einen erzieherischen
Auftrag hat, steht sie auch unter dem Anspruch, ein Ort zu sein, an dem sol-
che Orientierung vermittelt wird. Wenn immer deutlicher wird, dass jene
Milieus wegbrechen, in denen in selbstverstindlicher Weise Orientierung ge-
stiftet wird, gilt um so mehr das Selbstverstindnis einer Schule als einer erzie-

' Immanuel KANT hat diesen in der Grundfrage ,, Was ist der Mensch?* auf den Punkt
gebracht, Er entfaltet diese Frage des Menschen nach sich selbst in den drei Teilfragen: ,, Was
kénnen wir wissen? Was sollen wir tun? Was diirfen wir hoffen?*

17 Martin Buser, Die chassidische Botschaft, www.buber.de/de/vertrauen_dialog.shtml
(06.07.2005).
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henden Schule. Kinder und Jugendliche werden mehr als in vergangenen Zei-
ten auf sich selbst verwiesen. Sie sollen als spiatere Erwachsene selbstverant-
wortlich entscheiden und handeln. Dazu miissen sie auf eine Gesellschaft und
Kultur vorbereitet werden, die vermutlich in Zukunft die bereits erreichte
Vielfalt der Standpunkte und Perspektiven noch weiterentwickeln wird. Da
ist die iberzeugende Vermittlung von Wertvorstellungen lebenswichtig. Ohne
sie bleiben individuelle Entscheidungen dem Zufall, dem Augenblick oder rei-
nem Pragmatismus iiberlassen. Wem bewihrte Traditionen und Wertvorstel-
lungen vorenthalten werden, dem wird die Chance genommen, um die Wur-
zeln des eigenen Lebens zu wissen und zu einer stabilen Identitit zu kommen,

3.5 Eine Kultur des Dialogs schaffen

Religionsunterricht findet heute — wie schon mehrfach gesagt — unter den Be-
dingungen eines welt- und lebensanschaulichen Pluralismus statt. In diesem
Kontext legt er Rechenschaft von jiidisch-christlichen Werten und christli-
chem Glauben ab. Es geht also nicht nur um christliche Inhalte ,an sich*,
sondern vor allem auch um christliche Inhalte , fiir mich“. Ein solcher Prozess
geschieht aber im Dialog: Im Dialog mit den Inhalten und im Dialog mit den
Lehrkriften. In der Einleitung zur Vaterunser-Erklirung von 1440 schreibt
Nikolaus von Kues: ,,Darum lehret einer den anderen und sie begehren, von-
einander zu lernen.“'* Christlicher Religionsunterricht fiihrt so in eine Kultur
des Dialogs ein, eine Kultur, die iiberlebensnotwendig wird.'” Deshalb miis-
sen seine Inhalte verstehbar und verniinftig sein. Daher zielt er u. a. eine argu-
mentative Auseinandersetzung mit christlichen Werten und Uberzeugungen
an. Das kann und darf auch kontrovers und strittig sein. Aber gerade dies hilft
den Schiilerinnen und Schiilern einen eigenen Standort zu finden und bewahrt
sie davor, von ideologischen oder fanatischen Positionen zur Unmiindigkeit
verfithrt zu werden.

Kommunikativer und dialogisch ausgerichteter Religionsunterricht be-
trachtet dabei sowohl Lehrer als auch Schiiler und seine Inhalte als handelnde
Subjekte im Vermittlungsgeschehen, die sich in einem gemeinsamen Lernpro-
zess verstindigen miissen. Zugleich gilt: ,Schiilerinnen und Schiiler werden
dann erfolgreich lernen kénnen, wenn sie davon iiberzeugt sind oder werden,
dass das, was sie lernen sollen, auch tatsiachlich wert ist, gelernt zu werden.“ %
Wissen muss angeeignet und bewahrt werden, um handlungsrelevant sein zu
kénnen.

18 Zitiert nach Wolfgang LENTZEN-DEIs: ,,Prediger sind wie Backer ...* Eine Bildrede des
Nikolaus von Kues im Prothema seiner Predigt ,Confide filia* (1444) als Grundmuster
evangelisierender Verkiindigung, in: Andreas HENZ u.a., Wege der Evangelisierung, Trier
1994, 99-116, 115.

¥ Vgl. SimoN, Menschen (s. Anm. 15), 162.

¥ Die Deutschen Bischéfe, Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen 2005, 17.
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Solche Handlungsorientierung und Verstindigung geschieht immer im
Horizont von je eigenen Lebenswelten. Damit sind die Erfahrungen der am
Unterricht Beteiligten angesprochen.

3.6 Religioses Wissen vermitteln und dem ,,Fremden begegnen

Wer iiber den Religionsunterricht diskutiert, der diskutiert auch iiber den er-
zieherischen Auftrag der Schule. Religionsunterricht beinhaltet Erfahrungen
einer langen Menschheitsgeschichte und legt Zeugnis ab gegeniiber denjeni-
gen, die auf dem Weg sind, erwachsen zu werden und eigenverantwortlich
entscheiden zu konnen. Sich mit solchen Erfahrungen , kritisch®, , konstruk-
tiv* auseinanderzusetzen, ist von hoher Bedeutung. So gesehen, steht der Re-
ligionsunterricht fiir Orientierung und Tradition, die einen wesentlichen Bei-
trag zur Identititsfindung leisten. Im ihm wird der Erziehungsauftrag der
Schule zum ,Leben-Kénnen“ ,mitbegriindet, gefordert, konkretisiert, er-
ganzt und nicht zuletzt auch kritisiert“ (Synodenbeschluss).

So heifit es im Schulgesetz von Rheinland-Pfalz § 1 Artikel 2: ,,In Erfiillung
ihres Auftrages erzieht die Schule zur Selbstbestimmung in Verantwortung
vor Gott und den Mitmenschen, zur Anerkennung ethischer Normen, zur
Achtung vor der Uberzeugung anderer, zur Bereitschaft, die sozialen und po-
litischen Aufgaben eines Biirgers im freiheitlich-demokratischen und sozialen
Rechtsstaat zu tibernehmen, und zur verpflichtenden Idee der Vélkergemein-
schaften. Sie fithrt zu selbstindigem Urteil, zu eigenverantwortlichem Han-
deln und zur Leistungsbereitschaft; sie vermittelt Kenntnisse und Fertigkeiten
mit dem Ziel, die freie Entfaltung der Personlichkeit und die Orientierung in
der modernen Welt zu ermoglichen, Verantwortungsbewusstsein fiir Natur
und Umwelt zu férdern sowie zur Erfiilllung der Aufgaben in Staat, Gesell-
schaft und Beruf zu befihigen.“

Erfahrungsbezogener Religionsunterricht versteht die Tradition - Bibel,
Kirchengeschichte, LebensdufSerungen von Glauben frither und heute ... -
als Uberlieferung von Erfahrungen, die Menschen mit Gott und der Botschaft
des Glaubens gemacht haben und die wiederum Glauben wecken wollen.!

Die Heranwachsenden werden also ins Gesprich gebracht mit den Erfah-
rungen, die andere machen oder vor ihnen gemacht haben; von denen die
Bibel und die Tradition erzihlen. Auf diese Art und Weise wird ihnen die Be-
gegnung mit dem Fremden, Andersartigen zugemutet. Ein solcher Religions-
unterricht zeichnet sich durch personale Begegnung aus. In diesen wird in eine
Tradition eingefiihrt, in der Gott dem Menschen immer wieder begegnet ist

. Orientierung bieten dabei die Forschungs- und Auslegungsprozesse der Theologie. Das
Ziel des erfahrungsbezogenen Religionsunterrichtes kann man deshalb wie folgt formulie-
ren: Im Religionsunterricht sollen die Erfahrungen der Schiilerinnen und Schiiler und der
Lehrkraft mit den Erfahrungen der Tradition in ein konstruktives aber zugleich kritisches
Gesprich gebracht werden (vgl. auch sog. , korrelationsdidaktischer Ansatz*).
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und auch heute noch begegnet.” Dadurch kommt Gott (und seine denkbare
Méglichkeit) in den Blick. Dieser dialogische Prozess erfordert die Vermitt-
lung der Fihigkeit, sich in andere hineinzuversetzen, deren Sicht zu bedenken
und die eigene Perspektive als begrenzte wahrzunehmen.” Ein so ausgerich-
tetes Lernen steht gegen ein harmoniesiichtiges und Konflikt vermeidendes
Verhalten. Es zielt darauf, mit Problemen konfrontiert zu werden, Konflikte
anzunehmen und sich jemanden zumuten zu kénnen. Indem die Schiilerinnen
und Schiiler sich mit dem Anderen und dem Fremden auseinandersetzen, kon-
nen sie das Eigene entdecken und entwickeln. Und vielleicht lernen sie da-
durch ihre Sehnsucht nach einem anderen heilen Ich, nach einer treuen Liebe,
einer gerechten Gesellschaft und nach einem endgiiltigen Sinn (Bitter) zu for-
mulieren.

3.7 Mit Tradition und Erfahrung kommunizieren

Erfahrung ist aber nun auf das Medium der Sprache angewiesen. Das gilt
auch und besonders fiir religiése Erfahrungen. Denn , Tradition* und ,,Kul-
tur® werden mit der Struktur der Sprache und als Teil dieser Sprache erwor-
ben.** Ein grofer Teil dieser Entwicklung vollzieht sich schon, bevor sich
Sprache iiberhaupt bei Kleinkindern differenziert hat. Gerade die Erfor-
schung der Entwicklung menschlicher Sprache hebt hervor, dass Kinder zu-
erst nicht das verstehen, was ein Wort bedeutet, sondern das, was der zu ihm
sprechende Mensch meint.” Und umgekehrt unterstellen Erwachsene Aufle-
rungen von Kleinkindern (Babys) bewusst oder unbewusst kommunikative

2 Vgl. Werner TzscHEETZSCH, ,,Schule ist mehr ...“. Der Beitrag der Kirche zur Qualitit
der Schule, in: Religionsunterricht 2005, 7-9, 8.

3 Perspektiveniibernahme ist ein didaktisches Grundprinzip des Religionsunterrichts®
(Der Religionsunterricht vor neuen Herausforderungen [Nr. 80] 2005, 29).

# Vgl. Jerome Bruner, Studien zur kognitiven Entwicklung, Eine kooperative Unrer-
suchung am Center for cognitive Studies der Harvard-Universitat, Stuttgart 1971, 85ff.;
Hans HoRMANN, Psychologie der Sprache, 2. iiberarb. Aufl., Berlin / Heidelberg / New York
1977, 89f.166f.

* Joseph CHurcH, Language and the discovery of reality. A devcloEmemal psychology
of cognition, New York 1960: 61; vgl. dazu auch den berithmten Versuch des Kinderpsycho-
logen Meumann 1908: Der Vater hat seinen kleinen Sohn auf dem Arm, tritt mit ihm ans
Fenster und fragt. ., Wo ist das Fenster?* Das Kind zeigt auf das Fenster und antworter:
wDa!“ Schnell hat es gelernt, auf die Frage: . Wo ist das Fenster?* auf das Fenster zu zeigen.
Aber hat das Kind die Frage wirklich verstanden?

Meumanns fragt nach: ,On est la fenétre? und: ,, Where is the window?* Beide Male
zeigt das Kind, das diese Fremdsprachen nicht kennt, auf das Fenster und sagt: ,Da!*
Schlieflich fragt Meumann ,, Wo ist die Tiir?* und das Kind zeigr auf das Fenster und sagt:
»Dal*

Das Kind hat in dieser Geschichte nicht soviel verstanden, wie man nach der ersten und
zweite Szene annimmt, aber man kann nicht sagen, es habe nichts verstanden.

Der Bericht zeigt, dass das Kind bei den ersten Fragen das ,versteht*, was der Sprecher
meint. Das Kind bestimmt quasi unabhiingig von der Sprache das, was der Sprecher aus-
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Absichten.* Diese kommunikativen Verhaltensmuster zeigen, dass die
(vor)sprachliche Kommunikation auf das ,Meinen“ aufbaut. Das geschieht
zum Beispiel dann, wenn die Mutter phonetische Auferungen des Kindes
deutet und interpretiert.

Das heifdt aber, dass durch die Sprache auch Religion, Wertesysteme, Se-
hens- und Denkmodalititen, welche eine Kultur kennzeichnen, vermittelt
werden. In Tradition und Kultur spieg It sich die Art und Weise, wie Men-
schen ihre Lebensumstande iiber eine (gewohnlich lingere) Zeitperiode be-
willtigt haben. Gleichzeitig spiegelt der Gebrauch der Sprache die Art und
Weise, wie Menschen ihre Wirklichkeit im Rahmen der Kultur heute bewalti-
gen.

Der eigene, je personliche Glauben ist also nicht nur von den eigenen Zie-
len, dem eigenen Wissen vorgegeben, sondern wird immer auch von den sozi-
al-kulturellen Traditionen, Erwartungen, den sozialen Regeln (Konventio-
nen) und der Situation der Mitwelt beeinflusst.?” Damit riickt die Bedeutung
der Sprache fiirr Kultur und Gemeinschaft in den Blick. Sie ist hoch anzusie-
deln.

Religiose Vermittlung ist also durch ein Wechselspiel gekennzeichnet.
Zwar findet das Lernen des Einzelnen in seinem (Selbst-)Bewusstsein statt,
jedoch steht dieses im Fremdbezug zu anderen. Hinsichtlich dieser Interakti-
on (mit ithren geschichtlich-kulturellen Ausprigungen) ist sowohl kulturelles
als auch religioses Lernen immer schon in eine Gemeinschaft eingebunden.
So, wie es keine Privatsprache gibt, gibt es kein religioses Lernen ohne Ge-
meinschaft.®® -

Es ist also nicht nur ein Irrtum zu glauben, man kénne sich mit religiosen
Fragen auf einer rein subjektiven Ebene beschiftigen, es ist ebenso ein Irrtum
zu glauben, religiose Fragen seien auf einer neutralen, nur lehrhaften Ebene
zu behandeln. Es gibt keinen religios-weltanschaulich-neutralen Kultur- oder
Religionsunterricht, der iiber verschiedene Religionen und Moralvorstellun-
gen informieren und auf diese Weise zu Toleranz, Selbstbegrenzung und Ver-
standigung erziehen kann. Fiir das Zustandekommen religioser Positionen
sind sowohl individuelle als auch gesellschaftlich-kulturelle Bedingungen mit-
verantwortlich. Das ,Was“ und das ,Wie“ der Religion kénnen nicht von

spricht. Es reagiert nicht auf die Bedeutung der Waérter, sondern auf die dynamische Kontur
der ganzen Situation.

* Vgl. BRUNER, Studien (s. Anm. 24) 378.

¥ Vgl. Theo HermanN / Joachim Grasowski, Sprechen, Heidelberg 1994, 265; vgl.
HORMANN, Sprechen (s. Anm. 24) 89 ff.166f.

¥ Vgl. Hans-Joachim HoHN, Kirche und kommunikatives Handeln. Studien zu Theo-
logie und Praxis der Kirche in der Auseinandersetzung mit den Sozialtheorien Niklas Luh-
manns und Jiirgen Habermas’ (FThSt 32), Frankfurt 1985, 51: ,Ein Subjekt kann nur ein
Verhiiltnis zu sich selbst haben und sich mit sich selbst verstandigen, weil es immer schon ein
Verhiiltnis zu anderen hat.“
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auflen, vermeintlich neutral vermittelt werden. Wie bei jedem humanen Ver-
halten sind Menschen in religiosen Prozessen immer ,existentiell verwickelt®.
Das gilt nicht nur fiir Lehrerinnen und Lehrer, sondern eben auch fiir Schiile-
rinnen und Schiiler. Der Mensch braucht die Innensicht, die Praxis einer reli-
giosen Gemeinschaft und die Praxis einer individuellen Gottesbeziehung. Die-
se stellen dann das Geriist, um sich selbst kulturell und religios positionieren
zu kénnen, d. h. eine eigene verantwortete Entscheidung bezuglich der je per-
sonlichen Religion treffen zu konnen (siehe Synodenbeschluss).

Daher ist die Wahlmaoglichkeit innerhalb eines regularen Schulsystems in
einer bestimmten religiésen Tradition erzogen zu werden von groflem offent-
lichen Interesse. Solche religiose Erziehung und Unterweisung unterstiitzen
das Zusammenleben der Kulturen und fordern die Auseinandersetzung mit
anderen Konfessionen bzw. mit anderen Religionen. Also: Toleranz, Respekt
und Selbstbegrenzung.

3.8 In eine Tradition einfithren und den ,,Glauben vorschlagen®

Es gehort zu den Aufgaben der 6ffentlichen Schule - gerade in ausdifferenzier-
ten Gesellschaftssystemen —, eben nicht nur Basistechniken wie das Lesen und
Schreiben, Rechnen und Zeichnen zu vermitteln, sondern auch Kompetenzen,
die zum Umgang mit Kultur befihigen und eine interkulturelle Dialogfahig-
keit ermoglichen.

Das bedeutet konkret: Die Schiilerinnen und Schiiler miissen befahigt wer-
den, sich in ihrer Religion bzw. Konfession auszukennen. Sie brauchen die
Innensicht! Dazu bedarf es einer Teilhabekompetenz.

Teilhabekompetenz meint,

a) dass Schiilerinnen und Schiiler das kulturelle und religiose Zeichensystem
kennen und benutzen kénnen,

b) dass sie die religiosen Sprachspiele und religiosen Ausdrucksformen ver-
stehen und beurteilen,

c) dass sie kirchliche Liturgie nicht nur kennen, sondern an ihr teilnehmen
konnen,

d) und dass sie religiése Kunst als Ausdruck einer religiosen Haltung wahr-
nehmen.

Teilhabekompetenz bezieht sich also auf die innere Dimension kirchlich ge-

bundener Lebensformen und ihrem entsprechenden sozialen Handeln. Reli-

gioses Lernen heifSt die Praxis der eigenen Konfession und Religion kennen

lernen und ausiiben kénnen. Nur so werden Schiilerinnen und Schiiler fihig,

in einer pluralen Gesellschaft eine eigene Position zu finden, andere und ihre

2 Vgl. zum Folgenden: Dietrich BENNER, Bildungssrandards im Religionsunterricht.
Giinter BieMER zum 75. Geburtstag, in: RPB 2005, 5-19.
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Uberzeugungen zu achten, dem eigenen Gewissen zu folgen, im Zweifel nicht
dem Druck der Machtigen nachzugeben und ,Nein® sagen zu kénnen.

Der Religionsunterricht schult, indem er dies tut, das kulturelle Gedacht-
nis einer Gesellschaft. Dies wird in keiner PISA-Studie erfasst. Das kulturelle
Gedichtnis ist aber entscheidend wichtig, wenn es um das Woher und Wohin
geht, um Gerechtigkeit und Menschenrechte. So gesehen kann religiose Tra-
dition zum Gewissen der Gegenwart werden. Die Tradition bietet dann den
Rahmen, die Gegenwart in die Zukunft hinein zu entwickeln.

Es wird immer deutlicher, wie wichtig ein Unterricht ist, der das Bekennt-
nis nicht verschweigt, sondern zum Gegenstand des Diskurses macht.

Wer von der Botschaft Christi spricht, muss verdeutlichen kénnen, dass zu
dieser Botschaft bestimmte Haltungen und Uberzeugungen gehéren. Dazu
zahle die prinzipielle Wertschitzung der Wiirde des Menschen. Papst Johan-
nes Paul I hat es im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil in der En-
zyklika ,Catechesi tradendae“ so formuliert: ,Der Weg der Kirche ist der
Mensch.“!

3.9 Die Rolle des Lehrers

Religi6se Sinn- und Werterziehung geschieht aber immer im Kontext von per-
sonlicher Begegnungen und im zwischenmenschlichen Umgang. Hier kommt
der Lehrkraft eine enorm wichtige Aufgabe zu. In der Person des Unterrich-
tenden begegnen Schiilerinnen und Schiiler einer moglichen konkreten Ge-
stalt eines dialogfihigen Glaubens.

Ist das aber nicht eine Uberforderung? Zum ersten ist die Lehrkraft im
Vermittlungsgeschehen herausgefordert, der Tradition Stimme zu verleihen,
zum zweiten soll sie theologische und kirchliche Inhalte vermitteln, zum drit-
ten die Gedanken- und Lebenswelt der Schiilerinnen und Schiiler aufnehmen
und einen Prozess der Auseinandersetzung mit der Tradition im Vermittlungs-
geschehen initiieren. Dies alles unter der Uberschrift Echtheit und Kongruenz.
Hat aber nicht auch der Religionslehrer und die Religionslehrerin eine eigene
Familie, eigene Probleme — auch Glaubensprobleme? Steht sie nicht auch im
(lebenslangen) Prozess der Sinn- und Glaubenssuche?

Wahrscheinlich kann eine solche Herausforderung nur dann gelingen,
wenn eine eigene, personliche Auseinandersetzung mit Religion und Traditi-
on auf der einen Seite und den eigenen Erfahrungen (und personlichen theo-
logischen Uberzeugungen) auf der anderen Seite stattfindet.

Aber auch das Sprechen z.B. iiber Zweifel und offene Fragen, Vorsitze
und Scheitern sowie iiber Verinderung der eigenen Standpunkte kann den

¥ Vgl. dazu Wolfgang LentzeN-DEis, Den Glauben vorschlagen im schulischen Religi-
onsunterricht, in: Lebendiges Zeugnis 56 (2001) 230-237, 235 ff,
it Johannes Paul II, Apostolisches Schreiben ,,Catechesi Tradendae* 69.
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Schiilerinnen und Schiilern deutlich machen, dass sich Glaubende in einem
lebenslangen Lern- und Frageprozess bewegen. Gleichzeitig zeigt es die Viel-
falt der Glaubenswege und ihre Individualitit und eréffnet die Chance, im
Religionsunterricht durch Austausch und Gesprich neue Wege und Moglich-
keiten zu eroffnen.

Eine solche Konzeption fordert die Lehrkraft heraus, den Unterrichtspro-
zess so zu planen und zu gestalten, dass die Heranwachsenden Raum fiir die
Auseinandersetzung und die Entfaltung ihrer eigenen Uberlegungen und Er-
kenntnisse bekommen. ,,Glaube ist nicht selbstverstandlich, er ist auch durch
beste Lehrmethoden nicht organisierbar®, heifft es im Wiirzburger Synoden-
beschluss von 1974 (2.4). Glaube kann immer nur eigener Glaube sein. Kein
Lehrer und keine Lehrerin hat es in der Hand, ob die Schiilerinnen und Schii-
ler zum Glauben finden. Deshalb sollten sie den Denk- und Erkenntnispro-
zessen der Schiilerinnen und Schiilern auf ihrem ganz persénlichen Weg mit
Respekt begegnen. Gerade in diesem Prozess konnen sie nicht zuletzt Impulse
fiir ihr eigenes Leben gewinnen.

4 Fazit

Oft wird der Religionsunterricht innerhalb des Systems Schule hinterfragt.
Vor allem von denjenigen, die sich um reine Wissensvermittlung und Daten-
verarbeitung in der Schule kiimmern.

Religion sei Privatsache, wird dann hiufig argumentiert. Eine solche Ar-
gumentation verhindert ein rationales Gesprich iiber die dem Religionsunter-
richt gestellte Aufgabe, die Vielfalt weltanschaulicher und religioser Positio-
nen zu organisieren und eine begriindete Wahl zu treffen. Hier wird die
Aufgabe der Schule und insbesondere die des Religionsunterrichts nicht wahr-
genommen.

Es besteht die Gefahr, dass in einer hoch technisierten und pluralistisch
orientierten Gesellschaft, die weithin auf Effizienz und Funktionalismus aus-
gerichtet ist, auch Schule dazu tendiert, nur eine Funktion zu erfiillen. Dazu
kann man eine Reihe von Beispielen aus dem Schulalltag aufziahlen: Von PISA
zu Mathewettbewerben; von Forderungen der Industrie bis hin zum Hoch-
leistungssport.

Man kann auf die Resultate von PISA verschieden reagieren: Man kann
vor einer Uberbewertung der Ergebnisse warnen und neue Leistungsanforde-
rungen an die Schule abwehren oder man kann den Weg einer primir leis-
tungsorientierten Schule forcieren. Beide Wege aber stellen Irrwege dar. In
beiden Fillen wird nicht gefragt, was sinnvollerweise unter , Leistung® iiber-
haupt verstanden werden sollte,

Natiirlich kann sich Schule der technologischen und sozialen Entwicklung
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nicht entziehen. Sie wiirde ihre Schiilerinnen und Schiiler nicht auf die Begeg-
nung mit der Zivilisation vorbereiten.

Jedoch darf nicht iibersehen werden, dass Menschsein mehr ist als Befrie-
digung von Bediirfnissen und Funktionieren in einer Gesellschaft. Deshalb
darf Bildung nicht nur funktionell bestimmt werden. Zum Menschsein gehort
die Frage nach dem Sinn unserer Existenz — mit seinen Hohen und Tiefen des
Lebens dazu: Wozu lebe ich? Wie kann Leben gelingen? ...

Solche Fragen konnen nicht durch ,neutrales® Aufzihlen unterschiedli-
cher Antwortmaéglichkeiten gelost bzw. beantwortet werden. Dazu braucht
man Positionen und Haltungen, an denen sich Schiilerinnen und Schiiler ab-
arbeiten und reiben, die sie bewusst ablehnen oder iibernehmen. Es geht nicht
um Kenntnisnahme von Fakten, sondern um Beurteilung und Entscheidung.
Ein wissenschaftlich begriindeter Religionsunterricht beansprucht mehr als
private Bedeutung und Wissensvermittlung. Seine gesellschaftliche Relevanz
und bildungspolitische Bedeutung hingt entscheidend davon ab, dass es eben
nicht gleichgiiltig ist, ,,was Menschen heilig ist und worin sie ihren Gott erbli-
cken. %

Die Kenntnis der Gottesfrage trigt zu einer kritischen Haltung gegeniiber
allen Vorstellungen bei, die immer weitere Fortschrittsgliubigkeit und Perfek-
tionismus des Lebens anstreben.

Insofern gehort in die Diskussion iiber Bildung aus christlicher Perspektive
der Hinweis auf das zum Menschensein gehorende Scheitern.“* Das Schei-
tern zeigt sich in Briichen der Biographie. Leben verlduft eben nicht linear
und lasst sich nicht im Detail vorausplanen!

Im Religionsunterricht wird so die aufferunterrichtliche Wirklichkeit in
Kirche und Gesellschaft immer auch kritisch und selbstkritisch mitbedacht.
Lernen ist immer auch ein Lernen fiir die Bewiltigung der Lebenswirklichkeit
der Schiilerinnen und Schiiler in ihrer gesellschaftlichen und kirchlichen All-
tagswelt.

Religionsunterricht wird damit — wie die gesellschaftliche Analyse gezeigt
hat — geradezu zu einer sozialhygienischen Notwendigkeit.

Im Religionsunterricht lernen die Schiilerinnen und Schiiler noch immer
zu transzendieren. Seit der Aufklirung und der Institutionalisierung der Schu-
le weifS man, dass keine humane Schule und keine humane Gesellschaft beste-
hen kann, wenn die Menschen die Fihigkeit zu transzendieren nicht ausbil-
den. Denn sonst wird das Vermogen nicht entwickelt, ihre Welt auch nur
anders zu denken, als sie ist. Indem der Religionsunterricht die Frage nach
Gott immer neu stellt und offen halt, lernen alle Schiilerinnen und Schiiler,

# Rudolf ENGLERT, , Wer will das noch wissen?* ~ Vom Nutzen der Theologie im Reli-
gionsunterricht, in: Tagungsberichte. Jahrestag der Schulrite, Regionaldekane und Bezirks-
katecheten 1998, Trier 1998, 19.

¥ Vgl. TzscHEETZSCH, Schule (s. Anm. 22) 8.
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tiber ihre Gegenwart und iiber ihre faktische Lebenswelt hinaus zu blicken
und dariiber hinaus zu denken: Indem sie dieses lernen, verlieren sie auch
nicht die Fragen nach einer ,humanen® Welt und auch nach dem Sinn dieser
Welt aus dem Blick.

Religionsunterricht und auch Schule haben nicht die Funktion, Sozialisa-
tionsdefizite unserer Gesellschaft aufzuarbeiten. Dass aber die Inhalte eines
christlichen Religionsunterrichts neue Sinnhorizonte, andere Lebensdimen-
sionen und neue Beziechungen schaffen, belegt seine Bedeutung fiir das Leben
in Gesellschaft und Kirche.

Er befihigt Schiilerinnen und Schiiler miteinander zu reden und stellt
einen wichtigen ,,Entdeckungsraum® dar, der ein gemeinsames Nachdenken
ermoglicht. Hier kénnen Schiilerinnen und Schiiler ermutigt werden, ihre ei-
genen Lebensthemen ins Gesprich zu bringen, zu hinterfragen und nach Ant-
worten zu suchen.

Dieser Suchprozess braucht Visionen, die realistisches und utopisches Po-
tential miteinander vereinigen.

Der katholische Religionsunterricht kennt solche konkreten Visionen. Sie
beinhalten Erfahrungen, die Christen mit der aktiven und heilsamen Gegen-
wart Gottes in dieser Welt machen und gemacht haben; sie beinhalten Uber-
zeugungen, die sie aus ihrer Christusgemeinschaft gewinnen. Und sie werden
immer dann konkret,
¢ wenn Menschen sich um Gerechtigkeit und Frieden bemiihen;
¢ wenn Unrecht und Unterdriickung verschwindet;
¢ wenn Beziehungen gliicken;
¢ und wenn Leben neu wird.

Und so kann Religionsunterricht auch zu einem spirituell bedeutsamen Ort
werden. Einem Ort, wo die Fragen nach Gott, der Liebe, die sich in Jesus
Christus offenbart, vorstellbar und wahrnehmbar werden.
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HERIBERT WAHL

Seelsorge zwischen Moral und Evangelium
Soll kirchliches Handeln Werte vermittelns’

Prof. Dr. emeritus Hermann Stenger zum 85. Geburtstag

Zusammenfassung: Angesichts des Booms von Spiritualitit und Werten steht die Pas-
toral vor der Frage, wie sie die Balance halten kann zwischen kulturell-spiritueller Dia-
konie in einer suchenden Gesellschaft, dem offenen Vertreten normativer Wertimpulse
aus dem Evangelium und dem kritisch-prophetischen Einspruch gegen modische Wert-
Vermarktung.

Abstract: Spirituality and values are booming, thus challenging pastoral care to reach
and hold a balance between cultural-spiritual diacony for a society in search, presen-
ting openly normative impulses from the evangile, and a critical-prophetic protest
against ephemeral value-marketing,

Schliisselworte: Seelsorge, Werte, Spiritualitit, Neo-Religiositit, Bildung

I Das Vordergriindige als Hinter-Grund
Neue Religiositit und alte Werte im Vormarsch (SEHeEN: Wahrnehmen von
Wert-Wirklichkeiten)

1 Die Allerweltsdiagnose: Werte-Pluralismus im neureligiosen Feld

Man mag sie bald nicht mehr héren, so abgegriffen kommt die Allerweltsfor-
mel vom heutigen Werte-Pluralismus daher. Immerhin: Auf einem kulturkon-
servativen, eher traditionell religiosen Hintergrund klingt sie wie ein Fort-
schritt gegeniiber dem noch linger gehorten Klagegesang vom groflen
Werteverlust und Werteverfall. In zahlreichen empirischen Erhebungen ist
dieses Vorurteil inzwischen zugunsten eines — allerdings recht diffusen - Wer-
tewandels? widerlegt. Nun ist man mit einem Phinomen konfrontiert, mit
dem sich manche ideologisch erst recht schwer tun: Wie mit der postmoder-

! Erweiterte Fassung eines Vortrags im Rahmen der Ringvorlesung des Fachbereichs I
(Philosophie) der Universitat Trier im Sommersemester 2005 unter dem Titel ,,Moral ver-
mitteln - aber wie?*.

* Vgl. E-X. KAurMANN, Bewusstseins-Struktur: Empirische Vermessung religioser und
ethischer Einstellungen, in: F.-X. KAUFMANN / W. KERBER / P. M. ZULEHNER, Ethos und Re-
ligion bei Fiihrungskriften, Miinchen: Kindt 1986, 13-120, zum Wertewandel vgl. 108-
112, 283 f. Diese empirische Studie an bayerischen Wirtschaftsfiihrern macht allerdings kein
nicht-christliches Ethos ,,postmaterialistischer Werte* (mehr Sinn fiir zwischenmenschliche
Verlisslichkeit, Transzendenz und Religion) aus, sondern st6ft auf eine wachsende opportu-
nistische Ich-Zentrierung und eine auf Erfolg, Giiter und Genuss eingeengte Aufmerksam-
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nen Vielzahl von Werten und ihren oft konkurrierenden Geltungsanspriichen
umgehen, wenn es keine absoluten Entscheidungskriterien mehr gibt, nach
denen Werte in eine eindeutige Rangordnung zu bringen sind? Und so gerat
auch die Diagnose vom gesellschaftlich-kulturellen Pluralismus der Werte
schnell unter den Verdacht, letztlich jedes gemeinsame Fundament zu unter-
héhlen = und das in nahezu allen Segmenten der hoch differenzierten Gesell-
schaft der Moderne: im Erziehungs- und Bildungssystem, in Politik und Wirt-
schaft, im religiosen Feld und nicht zuletzt in der persénlichen Lebensfithrung
und Ethik des Zusammenlebens der Menschen.

Immerhin, ausgerechnet im Bereich der Wirtschaft ist ein neues Interesse
an ethischen Fragen und Werten festzustellen; nicht selten wird es im Gewand
eines urspriinglich religiésen Begriffes aufgegriffen und behandelt: Spirituali-
tit ist das neue Code- oder auch Zauberwort, um sich in teuren Workshops
zur Organisations- und Personal-Entwicklung oder zur Unternehmensbera-
tung mit der spirituellen Dimension von wirtschaftlichem Erfolg und Geld
auseinanderzusetzen.

Auch die Kirchen scheinen hier gefragt, auch wenn Kombinationen mit
Zen-Meditation oder ,spirituell-ganzheitlicher Medizin“ vielleicht mehr At-
traktivitiat aufweisen. Ein erster Befund jedenfalls, der auch die christlichen
Kirchen herausfordern muss: Im weiten Feld der sog. Neo-Religiosititen
bricht ein erstaunliches Interesse an — oft ganz alten — Werten auf. Nur eben
in anderem Gewand: in Gestalt einer konfessionslosen Spiritualitit, die sich
bewusst nicht aus iiberlieferten Glaubenslehren und Riten speist, sondern et-
wa der ,, Transpersonalen Psychologie® entstammt, d.h. einer Bewusstseins-
haltung, in welcher der Einzelne sein Ich tiberschreitet, sich der Nartur, der
Gemeinschaft, dem Absoluten 6ffnet. Aus dieser Haltung heraus fithrt er
auch sein Unternehmen, motiviert seine Mitarbeiter und kiimmert sich iiber
den reinen Profit hinaus um die Vermittlung humaner, ganzheitlicher Werte.

Schaut man niher zu, um welche Werte es geht, staunt man nicht schlecht,
die ganze Palette wiederzufinden, wie sie die christliche Soziallehre und Ethik
lingst formuliert hat: Wiirde jedes Menschen, Solidaritit, Mitgefiihl, Ver-
trauen, Gemeinwohl, Ablehnung turbokapitalistischer Ausbeutung, Vorrang
des Menschlichen, Kooperation und Dialog, soziale Verantwortung, Sub-
sidiaritit, Partizipation usw. Hier werden die alten Werte freilich besser ver-
packt und gekonnter verkauft (das Weiterbildungstraining kostet ja auch ein
bisschen was!). Neu ist jedoch, dass der Zusammenhang zwischen einer
menschlich, sozial und spirituell geprigten ,,Unternehmenskultur® und dem
konkreten unternehmerischen Handeln nicht nur erkannt ist, sondern auch
praktisch und methodisch umgesetzt wird. Erkannt ist die Abhangigkeit be-

keit. ,,Zumindest bei der gesellschaftlichen Elite entpuppt sich somit der vielgepriesene Wer-
tewandel eher als ein geschickt verschleierter Egotrip.” (283)
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trieblichen Erfolges von einer wirklich gelebten, personlichen Spiritualitit
und Werthaltung des Unternehmers bzw. der Fiithrungskrifte.

Ich will diese Entwicklungen nicht diskreditieren. Es geht mir — bei allen
Problemen, die solche postmodernen Spiritualititsformen theologisch auf-
werfen mogen - primir um die Anfrage, die darin an den eigenen ,,Betrieb®,
die kirchliche Pastoral (im weiten Sinn) steckt, wie sie gerade das letzte Konzil
in seiner Konstitution tiber die ,Kirche in der Welt von heute* (Gaudium et
spes) formuliert und inspiriert hat.” Die kritische Riickfrage, die haufig an die
neue Wirtschafts-Spiritualitit gerichtet wird, muss m. E. ebenso auch an die
kirchliche Werte-Vermittlung gerichtet werden: Wird dabei nicht all das hohe
und ideale Wertgut nur fiirs eigene Marketing funktionalisiert, also letztlich
i.S. der Gewinnmaximierung eingesetzt, auch bei einem Non-Profit-Unter-
nehmen wie der Kirche?

2 Ethische Suchbewegungen in der Post-Postmoderne

In der kritischen Kirchenpresse finden sich immer wieder ungliubig staunen-
de Beitrage und Interviews zu dieser ,,Spiritualisierungswelle“ im unterneh-
merischen Sektor. Auf die Frage nach Verzweckung und Funktionalisierung
der Werte antworten geschulte Unternehmensberater natiirlich mit dem Hin-
weis, dass ein vermeintlich schnelles spirituelles Auftanken, mittels fernost-
licher Meditation oder einfach Stille, nichts hilft - als konnten Manager spi-
rituelle Werte wie ein Wellness- oder Fitness-Programm tanken, solange sie
nicht ihre eigenen Grundeinstellungen revidieren und dndern.* Dennoch
scheint mir in der gegenwirtigen, ,,suchenden Gesellschaft“ die neue Kon-
junktur von Ethik und Religiositit gegen die Gefahr der Funktionalisierung
nicht gefeit. Sind es die Trendforscher, die ausmachen konnen, welche Werte
und ethischen Haltungen in der Zukunft wichtig werden und wer sie be-
stimmt? Die von Matthias Horx fiir die ,,Generation Golf* ausgemachte
Dauerfrage lautet: ,,Was bringt mir das?“® Eine Frage, die gerade angesichts
wenig gefragter kirchlich-religioser Angebote nur allzu vertraut ist!
Empirische Umfragen belegen nun eine Umstellung von konservativen
»Pflicht- und Akzepranzwerten“ auf moderne ,,Selbstentfaltungswerte*, wo-
bei der Riickgang und die Schwichung kirchlicher Religiositit egozentrische
und hedonistische Ziige verstirke und das Ethos der Mit-Menschlichkeit ver-
driange (Allensbach). Paul M. ZuLEHNER spricht — im Blick auf die ,,Europii-
sche Wertestudie* von 1990 - vorsichtiger von einer steigenden Tendenz zu

¥ Vgl. H. WaHL, Die pastorale Zielsetzung des Konzils, in: W. A. EuLer (Hg.), 40 Jahre
danach = konziliare Aufbriiche und ihre Folgen, Trier 2005.

* Vgl. z.B. das Intermiew mit M. Saxer, Alles nur fiirs Markering? Spiritualitit und
Ethik als Handelsmarke? In: Publik-Forum 24 (2003) 44f.

5 Zit. nach B. Baas, Die suchende Gesellschaft, in: Publik-Forum 9 (2004) 28-30.
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~unbezogener Selbstverwirklichung*: belastbare Solidaritit, Vertrauen und
Bereitschaft zu sozialem und politischem Engagement nihmen ab.

Von daher speist sich eine generelle kulturkritische Auflésungsangst, wenn
Religion tiberhaupt schwindet. Hinter dieser Angst vor dem Dammbruch al-
ler Werte steht freilich eine selber rein funktionalistische Theorie, wonach
alles, was als gesellschaftlicher Kitt, als Moralstiitze und psychische Integra-
tion fungiert, ,zivilreligios* ist. Fir Systemtheoretiker dagegen ist ein be-
standswahrender, allgemeiner Wertkonsens gar nicht zwingend notwendig.
Erst wo instindig und dauernd iiber Werte und Konsens debattiert werde,
triten Konflikte auf. ,,Werte bilden [in dieser Perspektive] Gemeinschaften
(aber eben nicht Gesellschaft), indem sie gegeniiber jenen abgrenzen, die nicht
dazugehoren. “4

Religiose Werte verbinden demnach Individuen zur Glaubensgemein-
schaft und dienten der Abgrenzung von den Nichtgliubigen. Aus christlicher
Sicht stellt sich die Frage: Wie sieht hier die Grenzziehung zwischen innen/
auflen aus und wie wird sie praktiziert? Geschichtlich gesehen hat es beide
Extreme gegeben: einerseits die militante Aufhebung jeder Grenze, etwa
durch Zwangsmission (i.S. des ,,compelle intrare® ~ seit Augustinus); ande-
rerseits eine universalistische Selbstausweitung, bis alle Grenzen verschwim-
men. Welche Richtung vorherrscht, hingt allein davon ab, wie die gemein-
same Lebensform gestaltet ist, zu der ein tragender Glaube und seine Ziele,
Werte und Ideale Menschen miteinander verbinder!

Aus systemtheoretischem Blickwinkel stellen Werte also kein funktionales
Erfordernis fiir gesellschaftliche Kohasion dar. Sie sind eher Mittel, dass Ein-
zelne ihre individuelle Identitit im Wechselspiel von Zugehorigkeit und Ab-
grenzung ausdriicken: Zu welcher Gruppe gehore ich? Wer bin ich, indem ich
sage, was mir wichtig ist?” Hier sind Werte spezifische Ausdrucksmittel von
Identitit. Meines Erachtens sind sie damit jedoch unterbestimmt. Gilt das
nicht auch fiir Lebensstilfragen, Kleidung, Mode, Geschmack, Erlebnis-
milieu? Entscheidend ist, worauf Hans Joas (1997) aufmerksam macht: Was
uns wichtig ist, erschliefit sich nur in der Auseinandersetzung mit dem Ande-
ren! Dieser innere Zusammenhang mit dem Beziehungsdenken, die interakti-
ve Genese von Werten verweist uns bereits auf den Schrite 2.

Zuvor haben wir noch den Befund zu beriicksichtigen, dass der post-post-
moderne Mensch nach Aufklirung und Sikularisierung der personlichen Re-
ligiositit so hohe Bedeutung zumisst ~ diese aber immer weniger im Raum der
institutionellen Kirchen findet. Was wird an thnen — zu Recht oder nur unter-
stellt = vermisst? Ich nenne nur Stichworte:

¢ P, VoL, Biose Menschen singen keine Lieder - oder: halt Religion die Gesellschaft zu-
sammen? In: Schweizer Pastoralsoziologisches Institur (Hg.): Lebenswerte. Religion und Le-
bensfiithrung in der Schweiz, Ziirich 2001, 221-256, hier 225.

7 Vgl. VoL (2001) 226.
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die persénliche, subjektive Erfahrung, v.a. auch in ihrer Emotionalitit, gilt
Zu wenig;

vermisst wird Wahrhaftigkeit statt dogmatisch behaupteter Wahrheiten,
moralische Redlichkeit und Authentizitit,

personale Glaubwiirdigkeit statt kollektiver Identifizierung,

Autoritdt statt Autoritarismus,

- die Forderung von Eigenverantwortung, Selbstindigkeit, Freiheit.

Die Suchbewegungen fallen sicher vielfiltig aus und kénnen nicht mein The-
ma sein, so gibt es neben esoterischen und Okonomie/Okologie-Szenen auch
ganz neue, theologieunabhingige Studienginge, z.B. fiir ,Angewandte
Ethik“ (Miinster). Offenbar reicht auf jeden Fall rein individuelle Erfahrung
und religioses Gefiihl — und seien sie noch so redlich und authentisch — nicht
aus, um ,neue Diskursraume® und Diskursformen fiir eine sozial verbindlich
tragende ,, Wertedebatte® (Britta Baas) zu eroffnen. Vielleicht liegt darin ja
eine Chance fiir eine lernfihige Theologie, die sich dem interdiszipliniren
Austausch stellt und ihr eigenes, aus der Tradition iiberkommenes Zukunfts-
potenzial kreativ beisteuert.

Der ganze Hinter-Grund der neuen Religiositaiten und ihrer ethischen
Suchbewegungen wirft so Licht auf diejenige Figur, die fiir mich im Vorder-
grund zu stehen kommt: auf die Gestalt christlicher Praxis, auf ihre Moglich-
keiten und Grenzen im Blick auf das, was uns heute wichtig, etwas wert ist,
populir eben: ,was uns etwas bringt“. Um grundlegende Kriterien und
Mafstibe dafiir geht es im zweiten Punkt.

|

II Die Figur auf dem Grund
Der Auftrag des Evangeliums an die Kirche und an die Gesellschaft
(UrTEILEN: humanwissenschaftliche und theologische Wert-Kriterien)

1 Kirche als moralische Erziehungshilfe?

Das beklagte Vakuum — gern umschrieben als Orientierungslosigkeit, Sinnlee-
re bzw. Sinnbedarf, Wertsuche — kénnte nahelegen, dass die groffen Kirchen,
wenn sie schon Monopolverlust, Mitgliederschwund und Verlust an 6ffent-
licher Resonanz hinnehmen miissen, sich wenigstens auf ihre funktional tra-
gende Rolle als Sinngaranten und Wertlieferanten besinnen und so ihre Exis-
tenzberechtigung nachzuweisen suchen. Diese Aufgabenzuweisung ist im
Ubrigen in der Kirchengeschichte nichts Neues — man denke an die Wieder-
aufbauphase nach der Nazi-Diktatur. Hier kniipfte man an alte staats- und
volkskirchliche Auftrige an. Ein anderes Beispiel ist die Pastoraltheologie:
Sie wurde als universitires Fach 1774 ins Leben gerufen, um Pastoren heran-
zubilden, die mit Hilfe religioser Werte und ethischer Unterweisung anstandi-
ge, pflichtbewusste und staatstreue Untertanen schaffen sollten.
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Das sind auch gegenwiirtig wieder zentrale Aufgaben, die den 6ffentlichen
Sozialformen institutionalisierter Religion, bei uns den groffen Kirchen, von-
seiten sowohl vieler Politiker wie auch namhafter Sozialwissenschaftler ange-
sonnen werden: als ihr genuiner Beitrag zum gesellschaftlichen Bestand. Was
den Kirchen damit zugetraut, aber vielleicht auch zugemutet wird, lasst sich
aus zahlreichen empirischen Erhebungen unschwer belegen: Neben der Be-
reitstellung von religiosen Riten und seelsorglicher Beratung an den Lebens-
wenden (Stichwort: ,Kontingenzbewiltigung“) und dem Vorhalten dia-
konisch-caritativer Unterstiitzungsstrukturen — die uns im Moment beide
nicht zu beschiftigen haben — ist es vor allem auch der Wunsch, die Religions-
gemeinschaften mochten mit Hilfe ihrer Erziehungs- und Bildungsinstitutio-
nen grundlegende ethisch-moralische Werte des demokratischen Zusammen-
lebens vermitteln: angefangen von Kindergirten in kirchlicher Trigerschaft
iiber den schulischen Religionsunterricht, die kirchliche Jugendarbeit bis hin
zur Erwachsenenbildung. Diese Dienstleistung ethischer Werte-Vermittlung
traut man den Kirchen — vorsichtig gesagt — bei uns immer noch zu.

Die theologische Frage, die sich hier stellt, lautet: Erfiillt damit das Chris-
tentum - in seiner bei uns kirchlichen Gestalt - seine ureigene Aufgabe und
Sendung, ja — so argumentieren nicht wenige — bekommt es damit in einer
nicht mehr volkskirchlichen, fiir manche lingst postchristlichen Situation
nicht eine riesige Chance, nicht nur die eigene Existenz zu legitimieren, son-
dern wirklich aus der eigenen Substanz in eine Kultur und Gesellschaft hi-
neinzugeben, was immer mehr am Verdunsten ist: moralische Grundhaltun-
gen, ethische Werte und Ideale, die auch fiir ein sich sidkular verstehendes
Gemeinwesen unerlissliche Basis sind, welche die Gesellschaft sich nicht sel-
ber liefern kann?®

Eine strikte Gegenposition dazu warnt - von befreiungstheologischen und
sozialpastoralen Optionen her — vor dieser funktionalen Indienstnahme des
Christentums fiir die 6ffentliche Moral, wie sie in der Kirchengeschichte hin-
langlich praktiziert wurde und worin oft genug sowohl das ,,unterscheidend
Christliche® wie das ,,Prophetisch-Kritische“ unterzugehen drohte: Wo das
System gestiitzt und moralisch aufgeriistet werden soll, da kann es kaum kri-
tischen Einspruch gegen dieses System geben. Damit aber legt man der kriti-
schen Kraft des Evangeliums und der Evangelisierung Fesseln an und lihmt
den eigenen Impuls.

2 Wie sind Schein-Alternativen zu iiberwinden?

Ohne dass ich diesen scheinbar unversohnlichen Gegensatz genauer ausfalten
kann, mochte ich die These vertreten, dass es sich um eine Schein-Alternative

% Vgl. die Debatte zwischen Jiirgen HABERMAS und dem damaligen Kardinal Joseph Rat-
ZINGER und jetzigen Papst Benedikt XVI. im Januar 2004 in der Katholischen Akademie in
Bayern: Dialektik der Sikularisierung. Uber Vernunft und Religion, Freiburg 2005.
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handelt. Die Devise kann nur lauten: Das eine tun — das andere nicht lassen,

sprich: Genauso wenig wie die Kirchen sich den Wiinschen so vieler distan-

zierter Mitglieder nach lebensbegleitenden Riten rigide und rigoristisch ent-
ziehen diirfen, ebenso wenig diirfen sie ihre 6ffentlich erwiinschten Beitrige
zur ethischen Erziehung im weitesten Sinn einstellen.

Es gibt heute lingst so etwas wie eine kulturelle . Riten-Diakonie*
(Paul M. ZuLEHNER), also die uneigenniitzige Dienstleistung, die eine Kultur
mit verschiedenen religiosen Ritualen, Segnungen und sakramentalen Amts-
handlungen versorgt, ,,von der Wiege bis zur Bahre“ - und zwar auch dann,
wenn dadurch keine neuen, aktiv teilnehmenden Gemeinde-Mitglieder rekru-
tiert werden. Ebenso muss es m. E. auch eine gesellschaftlich-kulturelle Ethik-
Diakonie geben, die mit demselben uneigenniitzigen Einsatz christliche
Grundhaltungen vorlebt, ihre eigene Wertebasis zur Verfiigung stellt und sie
nicht einer elitiren In-Group der ,,Edlen und Reinen reserviert. Letzteres ist
ihr von jeder Zeile der Evangelien untersagt, nach denen Jesus sich kon-
sequent — und skandalés genug! - gerade denen zuwendet, die nach den stei-
len religios-moralischen Standards und Idealen Versager sind und die hohe
ethische Latte griindlich verfehlen!

Damit ist der Auftrag der Christen und der von ihnen gebildeten Kirchen
freilich nicht erledigt. Aus der Scheinalternative kommen sie erst heraus,
wenn sie sich zugleich die Freiheit nehmen, tiber ihre vielfiltigen und ebenso
sinnvollen wie notwendigen diakonischen und pastoralen Angebote und Ko-
operationen hinaus ein Doppeltes zu versuchen (ich spreche mit Absicht vom
»Versuch“, um jede grandiose Anmafung auszuschliefen):

1) miissen sie die Grundwerte, die sie 6ffentlich vermitteln, in den eigenen
Reihen radikal ernstnehmen und vorleben. Die Selbst-Evangelisierung ist
eine conditio sine qua non fiir die moralpidagogische Glaubwiirdigkeit:
Die ,Jehrende Kirche® muss auch eine ,/Jernende” und lernfihige Kirche
sein.

Hier ist unter Papst Johannes Paul II. (1 2005) geschichtlich gesehen Bahnbre-
chendes in Gang gekommen, etwa im Verhiltnis zu anderen Religionen oder
zum Judentum, zur modernen Kultur und Wissenschaft iiberhaupt. Die ent-
sprechende Korrektur auch nach innen, in die Strukturen der Kirche hinein,
ist dagegen Zukunftsmusik. — Das radikal selbstkritische Ernstnehmen des
eigenen Anspruchs ist aber

2) auch unerldssliche Voraussetzung fiir jeden Versuch, vom Evangelium in-
spirierte Handlungsoptionen ins Spiel zu bringen, die nicht einfach ,ma-
terialethisch dariiber hinaus gehen, was in einer Gesellschaft, einer Kul-
tur an Lebenswerten vorhanden ist oder sein konnte.

Es geht viel mehr darum, immer wieder neu den eigenen tragenden Grund,

sozial- und tiefenpsychologisch gesprochen, die eigene Motivations- und An-

triebsbasis im Glauben kenntlich zu machen, sie empathisch vorzustellen und
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auch offensiv, offen und mutig als vorbildhaft und zukunftshaltig zu behaup-
ten.

Die Scheinalternative einer Kirche, die nur entweder staatserhaltende Mo-
rallieferantin sein oder aber ihren sozialkritisch-prophetischen Urspriingen
treu bleiben kann, ist damit obsolet. Wie aber die Christen mit ihrer Uberlie-
ferung — neben anderen Gruppierungen - zur kiinftigen Wertentwicklung bei-
tragen konnen, das muss je neu im Gesprich dieser Tradition mit den aktuel-
len Gegebenheiten erhoben, ausgehandelt und erstritten werden. Dazu
zihlen, aus der Sicht des Glaubens, neben den soziokulturellen Lebenswelten
besonders auch die Formen, in denen die tiefsten personlichen, sozialen und
existenziell-religiosen Bediirfnisse der Zeitgenossen sich Ausdruck verschaf-
fen — oder eben auf inhumane Weise deformiert und verstiimmelt werden.

Damit ist das Gesprach mit Kultur-, Sozial- und Humanwissenschaften,
besonders mit Pidagogik und Psychologie, angesagt, wie es das II. Vatika-
nische Konzil dringend angemahnt hatte. Ich kann hier natiirlich nur ein paar
Spurenelemente aus diesem weiten interdiszipliniaren Feld aufgreifen, auf dem
wir Theologen oft sehr rezeptiv, ja die Empfangenden sind, selber aber wenig
gefragt werden.

3 Gesprichsfelder gemeinsamer Suche nach Wegen der Werte-Vermittlung

Ein grundlegender Beitrag kommt gegenwirtig aus der Bildungsforschung.
Ich empfand die Auseinandersetzung mit Beitrigen als reizvoll, die unter
dem Titel ,,Die Zukunft der Bildung“ 2002 aus Werkstattgesprichen einer
Initiative ,McKinsey bildet* hervorgingen.” Aus meinem praktisch-theologi-
schen Erkenntnisinteresse wihle ich daraus exemplarisch einige kriteriologi-
sche Anregungen aus:

1) In seinem Beitrag ,, Wertevermittlung in einer fragmentierten Gesell-
schaft“ entfaltet Hans Joas drei Formen von Wertbindung: Einmal die ,, Pro-
zeduren™, in denen man sich angesichts unterschiedlicher Wertorientierungen
respektvoll auf Toleranz, Fairness und Pluralismus einldsst. Dann die ,, Werte-
generalisierung”, die Gemeinsamkeiten erkennt und dennoch die Bindekraft
unterschiedlicher Traditionen unangetastet lisst. An dritter Stelle nennt Joas
die ,, Empathie“, ohne die beide in einer Gesellschaft erhohter ,,Kontingenz*“
schlechterdings nicht funktionieren konnen.

Empathie - der Pastoralpsychologe und Psychoanalytiker hort es mit Inte-
resse — hier verstanden als Fihigkeit, die Welt mit den Augen anderer zu se-
hen, was neben Sich-Einfiihlen und Distanzieren sogar groflere Freiheit in so-
zialen Bindungen und ihrer emotionalen Verinnerlichung erfordert. ,Ohne
die Aneignung spezifischer Werte, die zum Empfinden moralischer Gefiihle

% N.Kirws / J. Kruee / L. Reiscr (Hg.), Die Zukunft der Bildung, Frankfurt/Main:
Suhrkamp 2002, Darauf beziehen sich die Seitenzahlen im Text.
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gegeniiber anderen anhalten, bleibt eine Empathieerzichung leer® (Joas 74).
Zu diesen spezifischen Werten gehort unbedingt die , Pluralitits-“ bzw. , Dif-
ferenztoleranz®, die — wie wir heute wissen — von den vielfaltigen Aushand-
lungsprozessen der ersten Tage an ein Leben lang ausgebildet oder eben ge-
stort wird. Damit hangt ein zweiter Punkt eng zusammen:

2) Im Schlussmanifest der Werkstattbeitrage lautet Abschnict 2: ,,Werte
brauchen Erfahrungen“ (184 ff.). Das gehért zum Kern auch aller therapeu-
tisch-beraterisch-seelsorglichen Einsicht: Der Kanal der emotionalen Selbst-
erfahrung und ihrer Reflexion ist unabdingbar fiir die Aneignung tragender
Werte. Wertbindungen erwachsen aus der Selbstbildung, beeinflusst durch
Vorbilder, Modelle, kognitive Uberpriifung — und wenn Werte mit der eigenen
Lebenswelt korrespondieren.

Wenn nur moralische Erfahrungen Wertbindungen erzeugen (186), sind
die verinderten gesellschaftlichen Bedingungen zu beriicksichtigen: Nicht
die Vielfalt von Lebensoptionen gefihrdet antomatisch das Entstehen von
Wertbindung, wie die Verfalls-Kassandren behaupten. Aber es erfordert die
Miihe, angemessene Formen von Bindung durch Bildung bereitzustellen.
Wenn so die Bindung der Einzelnen an Werte gestaltbarer geworden ist (188),
ist sie in dieser Freiheit und Offenheit auch gestaltungsbediirftiger.

3) Ein dritter Punkt betrifft die Organisation bzw. Organisierbarkeit sol-
cher Lernerfahrungsprozesse. Damit bin ich beim dritten Schritt, bei dem es
um Handlungsoptionen und Vermittlungsvorschlige geht. Ich formuliere sie
im Blick auf kirchliches Handeln.

III Figuren im Vordergrund
Chancen, Aufgaben und Gefahren im Spannungsfeld von Kirche und
Wertevermittlung (HANDELN: Wert-Optionen und Wert-Impulse)

1 Grundsitzliche Anregungen

a) Wertebildung muss heute vor allem Orientierungskompetenz vermitteln.
Das aber — so zeigt die Bildungsforschung — ist immer stirker nur in einer
individuell gestalteten Lebensform anzueignen. Orientierungsfragen beant-
wortet laut Jirgen MITTELSTRASS aber nicht der Experte, sondern wer in
einer bestimmten Lebensform die geheimnisvolle Grenze zwischen Wissen
und Konnen, Theorie und Praxis schon iiberschritten hat.®

Fast ist es beschamend, dass wir in Theologie und Seelsorge uns die ent-
scheidende Rolle der Lebensform und Lebenswelt von Wissens- und Bil-
dungstheoretikern wieder in Erinnerung rufen lassen miissen. Die Aufgabe

0 Vgl. J. MitTreLsTrass, Bildung und ethische Mafe, in: N. Kiirius / J. KLuge /
L. ReiscuH (Hg.), Die Zukunft der Bildung, Frankfurt/Main: Suhrkamp 2002, 151-170, hier
155,
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bleibt jedoch: Fernab von kurzlebigen Erlebnismilieus und modischen life-
style-Szenen kann und soll Kirche Freiriume lebensweltbezogenen Lernens
und Sich-Orientierens anbieten. Die Formen werden sicher nicht mehr die
klassischen religiosen Sozialisationsprozesse in Gruppen sein, vom Erstkom-
munionjahrgang bis zur gemeindlichen Jugendgruppe oder Minnerverein.
Aber wo etwa in einer Woche ,,Kloster auf Zeit* oder bei Meditationstagen
junger Erwachsener Begegnungen mit kompetenten christlichen ,,Lebemeis-
tern“ moglich werden, die mehr sind als intelligente ,,Lesemeister” (Meister
EckART), da kann es zu inneren Neuorientierungen und Wertreflexionen im
Blick aufs eigene Leben kommen, die anregen und tragen.

b) Die Autoren des genannten Manifests distanzieren sich klar vom Kli-
schee eines stindig zunehmenden Werteverlustes. Wenn die pluralen Lebens-
optionen von heute die Bindung an Werte nicht automatisch verhindern,
wenn jedoch nur moralische und emotionale Erfahrungen Wertebindungen
erzeugen kénnen, dann gilt es schlicht, ,angemessene Formen* durch Bildung
bereitzustellen (186).

Damit scheint mir ein wichtiger Auftrag, aber auch eine groffe Chance fiir
kirchliche Seelsorge und Theologie benannt, die in der alltaglichen pastoralen
Praxis vielleicht noch nicht deutlich genug wahrgenommen wird. Ohne eine
grofere Freiheit in der Bindungsgestaltung ist Handeln unter modernen Be-
dingungen unméglich; statt vorgefertigter Antworten muss man sich mit Al-
ternativen konfrontieren konnen, und so haben Organisationen mit freiwil-
liger Mitgliedschaft nur dann Chancen, sich zu entwickeln, wenn sie Formen
der Beteiligung anbieten, in denen Aufgaben selbst definiert und gestaltet
werden kénnen (189).

Auch diese sozialwissenschaftliche Erkenntnis ist theologisch in der Lehre
von den individualisierten Geistbegabungen, den ,,Charismen®, und ihrer ge-
meindlichen Einbindung in die ,communio® der Mitglaubenden schon seit
Paulus (vgl. 1 Kor 12; Rém 12) gegeben. Es ist aber institutionell-organisato-
risch noch immer zu wenig rezipiert, wirklich gewollt und effektiv geférdert.
Das Entstehen von Wertorientierungen ist fiir die Bildungsforscher kein
Selbstldufer mehr, wie noch in den wertmifig versaulten Milieus einer chris-
tentiimlichen Gesellschaft. Es braucht eigens vermittelte und organisierte
Chancen, um erfahren und selber gestaltet zu werden, kurz: Selbst-Organisa-
tion braucht , facilitating“, unterstiitzende Umwelten — eine Einsicht, die der
Kinderarzt und Psychoanalytiker Donald W. WinNIcOTT schon vor Jahrzehn-
ten seiner Entwicklungspsychologie zugrunde legte!

Die sozialwissenschaftlichen Vorschlige im einzelnen betonen

1) die unersetzbare Rolle von , Vorbildern“: Erzieher - also Eltern, Lehre-
rinnen, Seelsorger — stellen Reprisentanten von Werten dar und 16sen Wert-
oder Unwerterfahrungen aus, ob sie das wollen oder nicht!

Zu den externen Vorbild-Figuren fiige ich ,internalisierte Figuren* oder
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Instanzen hinzu, in Gestalt von Idealen, Werten und Zielen. Psychoanalytisch
gesprochen sollten sie weniger rigide Uber-Ich-Qualititen aufweisen, sondern
zum ,lch-Ideal®, zum idealen Selbst-Konzept gehéren. Es erwichst aus le-
bensgeschichtlichen Umwandlungen der ersten Beziechungserfahrungen unse-
res Kern-Selbst.

2) Die Bildungseinrichtung als Lebensform: Das betrifft nicht nur Kinder-
girten, Schulen, Universitiaten. Der Werte vermittelnde, dsthetische Zusam-
menhang von Lebensform und Sprachspiel, wie ihn Ludwig WITTGENSTEIN
hervorhebt, gilt kirchlich auch fiir die diakonische Prisenz oder umgekehrt
eben fiir die Nicht-Wahrnehmung von Not, er gilt auch fiir die Art liturgi-
schen Feierns oder offentlicher Verkiindigung.

3) Orte fiir das Verarbeiten von Erfahrungen: Wie auch die Neurobiologen
nahelegen, braucht das ,,Selber-Erfahrungen-Machen* zur fortlaufenden Be-
wiltigung und aktiven Verarbeitung eigene Orte — und wieder liegen hier ein-
zigartige Chancen fiir eine kompetente Kinder- und Jugendarbeit in Gruppen,
offenen Treffs, diakonischen Projekten, bis hin zum Religionsunterricht, zur
Katechese und Liturgie: alles potenzielle Orte fiir eine nicht primir diskur-
sive, kognitiv-informative, sondern fiir eine prasentative, symbolisch-sze-
nische, asthetische Erfahrungsverarbeitung und Wertverwurzelung ohne gro-
Bes Wortgedons!

In solchen Lebensraumen, verstanden als kreative Entwicklungs-, Spiel-
und Freiheitsraume, lokalisiert der genannte Kindertherapeut WinNicoTT
die auftauchende Kultur und ithre Werte im Leben der Kinder. Spannend,
wenngleich etwas riskant plidiert er dafiir, kulturelle, religiose Werte und
Werke niemals aufzudrangen, sondern sie ,einfach herumliegen zu lassen®,
so dass Kinder und Jugendliche sie vorfinden und dadurch fiir sich (autopoie-
tisch!) quasi neu erfinden und erschaffen konnen! Die Frage ist hier natiirlich:
Was kann/soll wie ,herumliegen®, wenn es nicht um asthetische Gestalten,
sondern um sittliche Verhaltensmafstibe und Kriterien geht? Die Phantasie
ist herausgefordert; vielleicht ergibt sich eine wichtige Rekursivitit zum ers-
ten Punkt: zu Vorbildern, die wie ,selbstverstindlich“ anwesend sind!

Von der psychoanalytischen Selbstpsychologie (Heinz KonuT) her gehe
ich jedenfalls davon aus, dass lebensgeschichtlich Gefiihle von Verbindlich-
keit sich erst auf der Basis eines emotional tief erfahrenen Verbundenseins,
also einer wirklich tragenden, primiren Beziehung einstellen. Keine Verbind-
lichkeit obne voraufgebende Verbundenbeit! Das Verbundenheitsgefithl muss
auf unterschiedlichem Niveau, mit verschiedenen Dichtegraden und Qualiti-
ten ermoglicht werdeny damit jeweils das lebensgeschichtlich ,,Passende* (fit-
ting) als verbindlich wahrgenommen wird. Im andern Fall ergibt sich wieder
eine fatale Alternative:

- Entweder wird alles nur ,unverbindlich angeboten“ auf dem modernen
Wertemarkt der Bastelethik und Patchwork-Moral.
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— Oder aber Werte und Normen werden ,bindend oktroyiert®, als innere
oder auflere Fessel aufgezwungen, durch Uber-Ich-Zwang oder Gruppen-
konformitit.

2 Praktische Beispiele

Ich kann nur kursorisch auf zwei Projekte hinweisen, die auf dem Hinter-
grund der vorgestellten Kriterien anzuschauen wiren. Ein erstes grofieres Pro-
jekt zur Wertvermittlung aus dem Geist des Evangeliums ist

1. das ,,Compassion-Projekt “: Das englische Wort wurde gewihlt, um die
negativen emotionalen Konnotationen von ,,Mitleid*, der eigentlich gemein-
ten Haltung zu vermeiden. ,Mitleid® versteht Johann Baptist METz als
»~Empfindlichkeit fir das Leid der anderen®, Nach MEeTz ist das Christentum
eine ,, Mystik der Compassion®, kein blinder Seelenzauber, sondern eine Mys-
tik der offenen Augen, um im Gefolge Jesu fiir andere da zu sein, ehe man
etwas von ihnen hat — eine Revolte auch gegen herrschende Mentalititen!

200 Schiilerinnen und Schiiler arbeiteten zwei bis vier Wochen in sozialen
Einrichtungen, um sich sozialen Welten zu 6ffnen, die in der Schule nicht vor-
kommen. In den sozialen Kontakten bildeten und verdnderten sich soziale
Haltungen: durch Begegnungen und Teilhabe an Entscheidungsprozessen. Be-
stitigt hat sich eindeutig die Rolle von positiven wie negativen Vorbildern als
Identifikationsfiguren. Das Praktikum und seine unterrichtliche Reflexion
trug signifikant auch zur klareren Berufsperspektive bei.

Was Haltungen anlangt, belegen in der Auswertung Mitleidsfahigkeit und
Religiositit die letzten beiden Plitze, klassisch altruistische Einstellungen da-
gegen rangieren auf den vordersten Rangen: Hilfsbereitschaft, Geduld, Aus-
dauer, Freundlichkeit, Einfiihlungsvermogen. Intern verstirkt sich die Hoch-
schitzung von Geduld, Ausdauer und Empathie wihrend des Einsatzes. Der
Abstand dieser prosozialen Haltungen zur Ich-Stirke ~ also Selbstbewusst-
sein, dickes Fell, Durchsetzungsvermogen, Zielstrebigkeit, Hirte — nimmt
nach dem Praktikum deutlich zu! ,,Compassion“ aktiviert also verborgene
Ressourcen sozialen Engagements und tragt zur erfahrungsbasierten Werte-
bildung bei."

2. Das ,,Sozialtherapeutische Rollenspiel” als Moglichkeit, Werte metho-
disch ,ins Spiel zu bringen*“."* Auf der grundlegenden anthropologisch-ethi-
schen Wertebasis der Sozialarbeit (Menschenwiirde, Freiheit, Gleichheit,

1 Vgl J. B. Merz / L. Kurp / A. Weissrop (Hg.), Compassion — Weltprogramm des
Christentums. Soziale Verantwortung lernen, Freiburg-Basel-Wien 2000, Als Bericht iiber
einen Modellversuch vgl. S. GONNHEIMER / L. KuLp, Dass ich so viel Geduld habe. Das
»Compassion“-Projekt im Unterricht, in: Christ in der Gegenwart 42/98, S. 357f.

12 Vgl, grundlegend dazu die praktisch-theologische Dissertation von M. RIEGGER, Er-
fahrung und Glaube ins Spiel bringen. Das Sozialtherapeutische Rollenspiel als Methode
erfahrungsbezogenen Glauben-Lernens, Stuttgart 2002,
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Selbst-Transzendenz, Selbstverantwortung) werden folgende Ziele ange-
strebt: Mobilisieren von Selbststeuerungskriften, Kommunikations- und
Konfliktfahigkeit, Selbstdarstellung, Selbstbehauptung und Selbstbegren-
zung, Spannungstoleranz, Rollendistanz. Im Dienst an Identitdt und Glaube
wird Sinnfindung und Auseinandersetzung mit eigenen (religiosen) Werten
ermoglicht, wobei das ressourcenorientierte Arbeiten mit vorhandenen Star-
ken im Vordergrund steht. Die Forderung des Einzelnen wie die Gestaltung
des Austauschs mit gegebenen Umwelten soll in diesem life-model den Trans-
fer in die reale Lebenswelt erleichtern, wobei besonderer Wert auf die Ermog-
lichung authentischer symbolischer Erfahrung gelegt wird. Der padagogische
»Vorteil* dieses Modells liegt m. E. darin, dass es keine direkte oder gar di-
rektive, moralpadagogische Wertevermittlung anzielt, sondern eine Wertori-
entierung im Ernst eines tiefgehenden Spiels indirekt und emotional viel nach-
haltiger erreicht.

Andere Vorteile kann ich nur noch erwihnen: Neben der prinzipiellen Ein-
bettung des Lerngeschehens in eine Beziehungs-Matrix der empathisch-wech-
selseitigen ,Passung® (fitting together) und eine dadurch erreichbare per-
sonale Beteiligung geht es den Initiatoren um die Balance zwischen drei
Dimensionen, die mir fiir jede Wertvermittlung unabdingbar erscheinen:
~ Schulung der Aufmerksamkeit (Aisthesis),

- Fihigkeit zur Gestaltung der Beziehungsszene (Poiesis),

~ Befihigung, sich zu entscheiden und Stellung zu beziehen (Katharsis).

An die Stelle der auch in der Moralpadagogik wuchernden verbalen Indok-
trinierung tritt hier konsequent ein erfahrungsbezogenes, im Gesprich mit
der modernen Psychoanalyse und Symboltheorie entwickeltes und v.a. ein
nicht stindig alles interpretierendes, sondern ein implizites Gewahrwerden
dessen, was einem zentral wichrtig ist. Ein reflex bewusster Zugriff ist dann
erst im Fall der der ethischen Problematisierung notwendig und auch még-
lich, wenn ratsichlich ein emotionales Erfahrungs-Fundamentum in re grund-
gelegt ist.
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KLEINER BEITRAG

ELISABETH HURTH

Priestergestalten in der Gegenwartsliteratur

»Wir sind®, so heifft es in Edzard Schapers Roman Die Letzte Welt (Frankfurt 1956)
von den Priestern, ,unwiirdig und tragen dennoch die Wiirde; wir irren und wollen der
Wahrheit dienen; wir handeln, und uns ist geboten zu gehorchen; wir herrschen und
sind zum Leiden berufen; wir wirken in die Welt, und dabei ist das Reich, das wir
mehren sollen, von Anfang an in uns® (125). Schapers Priesterbild ist bestimmt von
einer mystisch-sakralen und mystisch-apostolischen Auffassung, die das Modell vom
Priestersein auch heute noch pragt: Der Priester ist Mittler zwischen Gott und den
Menschen, Triger der gottlichen Gnade und damit eine einzigartige, herausragende
sakrale Gestalt. Dieses auf Mittlertum hin geprigte Priesterbild folgt den Vorgaben
des tridentinisch-neuscholastischen Priesterparadigmas. Dahinter verbirgt sich ein pri-
mir kultisch-sazerdotal ausgelegtes Priesterideal. Als ,persona sacra® hat der Priester
demnach mit der Welt wenig zu tun. Der Priester, so Josef Sellmair in seinem Priester-
buch Der Priester in der Welt (1939), ist ,ausgesondert zum Dienst Gorttes in besonde-
rer, berufsmifiger, ja amtlicher Weise. Er gehort Gort anders an als die iibrigen Ge-
schopfe, anders auch als die Erldsten.® Der Priester ist damit nicht als ,normaler®,
sblofler* Mensch zu betrachten. Er ,darf nie ganz der natiirlichen Ordnung angehs-
ren, im Dienste dieser Welt aufgehen®. Er , darf nicht nur Mensch sein und bleiben, er
muss mehr Mensch sein als die nur natiirlichen Menschen, (er ist) hoherer, vollkom-
mener Mensch, Mann Gottes.*' Als ein solcher ,Mann Gottes® wird der Priester in
eine geradezu unirdische Hohe gehoben. Entsprechend heifit es im Trienter Katechis-
mus: ,Da die ... Priester ... die Person Gottes selbst auf Erden vertreten, ist offenbar
ihr Amt so, dass man sich kein hoheres ausdenken kann. Daher werden sie mir Recht
nicht nur Engel, sondern auch ,Gotter genannt, weil sie des unsterblichen Gottes nu-
minose Kraft bei uns vertreten.*?

Das tridentinische Priesterparadigma prigt weiterhin nachhaltig die Vorstellungen,
die heute viele Laien vom Priester haben. Sie sehen den Priester als AuRenstehenden
und bewerten ihn nach iibermenschlichen Mafstiben. Der Priester wird an einem
Kultbild gemessen und als ein ,h6heres* Wesen eingestuft. ,Mehr als 70 Prozent der
Menschen®, so ermittelte der katholische Journalist Josef Othmar Zéller 1969 in sei-
ner Studie Abschied von Hochwiirden, ,erwarten von einem Priester ,hohere mensch-

! J. SELLMAIR, Der Priester in der Welt, Regensburg 1953¢, 34, 16, 29.

2 Zit. in G. GRESHAKE, Priester sein in dieser Zeit, Freiburg 2000, 35. Vgl. H. Feinzer,
Christsein als Priester = im Wandel der Kirche, in: B. StuBenraucH (Hg.), Christsein als
Priester: Was verbinder und trége, Trier 1999, 33; Josef HErRNOGA, Das Priestertum. Zur
nachkonziliaren Amtstheologie im deutschen Sprachraum, Frankfurt 1997, 31; G. GresHa-
KE, Priestersein, Freiburg 1982, 19; K. BaAuMGARTNER, Der Wandel des Priesterbildes zwi-
schen dem Konzil von Trient und dem II. Vatikanischen Konzil, Miinchen 1978, 7. Vgl. auch
P. E Fransen, Das Konzil von Trient und das Priestertum, in: A. DeEscamps (Hg.), Priester -
Beruf im Widerstreit? Miinchen 1971, 101-137.
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liche Qualifikation als von anderen Menschen®.“ ,Wihrend die Menschen fiir sich
selbst alle Freiheiten aufferordentlich grofziigig ... interpretieren und anwenden, ver-
suchen sie ihr Traumbild von einem reinen und groffen Menschen, das heiligmiRige
Ideal, auf den Priester zu projizieren.“' Dass die weltliche Gesellschaft die ganze For-
derung nach Heiligkeit auf den Priester wirft, trifft heute wohl nicht mehr in dem Ma-
Be zu, wie es Zoller fiir die sechziger Jahre annahm, aber es zeigt sich auch in diesen
Tagen, dass Menschen den Priester als herausragendes Vorbild sehen, als jemanden,
der dem BloB-Weltlichen enthoben ist.

Andererseits zeigt sich aber auch, dass sich heute in vielfacher Weise eine , Entthro-
nung* und Entsakralisierung des Priesters vollzogen hat. Sie steht im Zusammenhang
mit der Umorientierung, die das II. Vatikanische Konzil einleitete. An die Stelle eines
kultisch-sazerdotal ausgelegten Priesterbilds trat hier ein personales, pastoral und ke-
rygmatisch bestimmtes Priesterideal.* Danach lebt der Priester in der Sendung Jesu
Christi, er handelt ,an Christi statt®, in seinem Namen (2 Kor 5,20). Das Priestersein
sah man so vorwiegend von der Sendung und nicht vom Stand her. Dabei wurde jedoch
zunehmend das sazerdotale Element immer weiter in den Hintergrund geschoben. Das
Priesterbild unterlag einer fortschreitenden Entmythologisierung. Festzustellen ist wei-
ter ein deutlicher Autorititsverlust des Priesters in der Gesellschaft. Das Amt wird zum
einem immer seltener erfahren und am Ende kaum vermisst, zum anderen gesteht man
heute offensichtlich dem Amt keine Autoritit an sich zu. Die Amtsautoritat lasst sich
nicht erzwingen. Die Persénlichkeit des Priesters riickt in den Vordergrund. Es ist die
Personlichkeit des Priesters, die dem Amt lerztlich heute Autoritit zufithre. Nicht mehr
das Amr trigt also den Priester, vielmehr muss umgekehrt erst der Priester selbst mit
seinem Einsatz und seine Person in die Waagschale legend dem Amt Ansehen verschaf-
fen. Das Amtliche muss personal gedeckr sein.

Dem entspricht, dass der Priester als Weltmann an Bedeutung gewinnt. Als Gottes-
mann mit einer einzigartigen, itbernatiirlichen Berufung ist der Priester immer weniger
wgefragt®. Das Wissen um das Wesen und die Sendung des priesterlichen Dienstamtes
kann nicht mehr als selbstverstindlich angenommen werden. Als Gottesmann, der aus
der bleibenden Bindung an Jesus Christus lebt, wird der Priester kaum noch gesehen.
Dort, wo Menschen immer weniger Verstindnis fiir die objektive Geltung sakramen-
taler Vollziige und ihrer Handlungstriger aufbringen, ist auch die religiose Substanz
des Priestertums in Frage gestellt. Als veredelte Vorbilder, als Zeremonienmeister, die
an Weihnachten und Ostern einen dekorativen religiosen Service anbieten - so wiin-
schen sich heute viele die Priester in den Augenblicken des Lebens, wo man sie iiber-
haupt noch fiir ,,notig* hilt. Wir brauchen die Priester ,,als Dekoration und auch als
Dekorateur, wir brauchen sie fiir die Summung®, so heift es in Heinrich Bolls letztem
Roman Frauen vor Flusslandschaft (Koln 1985), ,,aber wir haben sie auch derart abge-
nutzt, aufgebraucht, dass wir sie nicht mehr nétig haben und sie uns bald listig werden
konnten“ (179).

¥ . O. ZoLLER, Abschied von Hochwiirden, Frankfurr 1969, 54-55.

* Vgl. GRESHAKE, Priester sein in dieser Zeit, 21f.; HErnoGA, Das Priestertum, 30f.;
J. MoLLER, In der Kirche Priester sein. Das Priesterbild in der deutschsprachigen katho-
lischen Dogmatik des 20. Jahrhunderts, Wiirzburg 2001, 133f. Zu den Auswirkungen des
Vatikanums auf das literarische Priesterbild vgl. E. Hurtr, Mann Gottes. Das Priesterbild in
Literatur und Medien, Mainz 2003, 140f.
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Solche Vorstellungen vom Priestersein zeigen, dass das Priesterbild und die Position
des Priesters in der Gesellschaft grofen Umbriichen unterworfen ist. Was sich abzeich-
net, ist ein Wandel des Priesterbildes, in dem der Priester weniger als Stellvertreter
Christi auf Erden gesehen wird denn als Anwalt der Menschen. Dieser Wandel hat in
der Literatur Spuren hinterlassen. Ein Blick auf die deutschsprachige Romanliteratur
der Gegenwart zeigt: Der Priester ist durch sein Amt nicht herausgehoben, sondern
steht mitten in der Gemeinschaft, und sein Dienst gilt nur als glaubwiirdig, wenn er
zuerst auch menschlich ist. Der Priester erscheint damit nicht so sehr als Kulrdiener,
Sakramentenspender oder Gemeindeleiter, er gilt vielmehr als ,Mann Gottes* (1 Tim
6,11), der an der Seite der Mitmenschen steht und sie fiir Gotr zu gewinnen sucht. In
den TV-Unterhaltungsromanen kommt schlieflich ein Priesterbild in Siche, in dem der
Priester ein ,Mann fiir alle Fille* wird. Der eigentliche Wirkungskreis des Priesters
wird nun in den zwischenmenschlichen Bezichungen gesehen. Die Christus-Reprisen-
tanz und die Verkiindigung geoffenbarter Wahrheiten treten zuriick. Der Vermensch-
lichung des Glaubensinhaltes entspricht nunmehr jene des Priesteramtes.

Abschied vom Mittlertum

Viele Priestergestalten der Gegenwartsliteratur ruhen nicht mehr sicher in der Mittler-
rolle, sie durchleben eine alles zersetzende Krise des eigenen Selbstverstindnisses und
fragen nach der Glaubwiirdigkeit der Berufung. Der Priester in Manuel Thomas® Ro-
man Die Nabelschnur (Wien-Miinchen-Ziirich 1981) bekommt seine Berufung nicht
mehr ,.in den Griff*, er hat die eigene Mitte verloren und ist sprachlos geworden (11).
Die Krise, die den Priester erfasst hat, beriihrt nicht nur die inneren Widerspriiche und
Uberforderungen des Berufes, sondern letztlich auch die eigene Gorteserfahrung. Der
Priester spiirt keinen Boden mehr unter den Fiilen. Gott scheint ihm fern zu sein. Die
Sakramente erlebt der Priester als leere Rituale. Auferlich liuft alles weiter: Gottes-
dienst, Beichtgespriche und Familienkreis ~ aber bei alledem ist Gottes Gegenwart
einfach verdunstet. Fiir den Priester ist ,der Glaube an einen unsichtbaren, alles be-
stimmenden, alles kontrollierenden Gotr langlebiger als der Glaube an einen mensch-
gewordenen Gott, der dann zwar zunichst niher ist, sich aber auch leichter entfernt,
seinen Tod erleidet oder einen anderen Abschied nimme* (185). Eine Nachfolge im
Zeichen dieses Gottes ist nicht mehr moglich. Die ,Nabelschnur* zur Berufung und
zum Beruf in der ,Mutter Kirche* scheint abgetrennt.

Der Priester in Thomas’ Roman wird am Ende mit all seinem ,,Unvermaogen®, sei-
nem ,,Sumpf an Schuldgefithlen“ iiber die ,verratene Berufung* offen fiir einen Gott,
der sich gerade im Zerbrechen menschlicher Moglichkeiten und Sehnsiichte als Gore
der Liebe offenbart (172, 196, 222). Thomas’ Priester gelingt es so am Ende, iiber alle
Abgriinde der Verlorenheit und Verzweiflung hinweg im Amt und im Glauben zu blei-
ben. Es iiberwiegt schlieBlich der optimistische Ausblick: ,,und wenn ich wieder stark
wiirde ..., wiirde ich versuchen, die Hoffnung weiterzutragen ...* (236). Der Priester
in Silvio Blatters Roman Kein schiner Land (1983, Frankfurt 1988) kennt dagegen
nicht mehr das Vertrauen auf einen verborgenen Gott, der im menschlichen Leiden an
der Existenz gegenwiirtig ist. Francis Fischer zweifelt wie Thomas' Priester an seiner
Berufung. Priester ist er geworden, ,weil es der Wunsch der Mutter gewesen war, ein
Wunsch wie ein Felsblock im Ackerland. Der hatte thr Denken besetzt und war abends
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noch bestirkt worden mit Gebeten zur Muttergottes. Francis hatte gar keine andere
Wahl gehabt, er hatte den Wunsch eingeldst. Sozusagen programmiert habe ihn die
Mutter, dachte er. Berufen sei er, hatte sie selbst gesagt” (36). Aber der Priester kann
die Berufung nicht ausfiillen und erfiillen. Er steckr in einer tiefen Berufskrise, die sich
immer mehr zu einer Existenzkrise ausweitet. Der priesterliche Dienst ist abgeglitten
zur Routine. Die Feier der Eucharistie erscheint dem Priester wie ein ,,Ritus ohne Inhalt
und Sinn® (31). Der Verkiindigungsauftrag ist dem Priester fragwiirdig geworden. Er
meint, ,schweigen zu miissen, weil er keine frohe Botschaft (mehr) zu verkiinden* hat
(34).

Als der Priester sich in Lea, eine Mitarbeiterin in der Pfarrbibliothek verliebt, ist er
zunichst ,,besessen von Beriihrungsangst®. , Allein der Gedanke an Liebkosungen ver-
setzt ihn in Panik® (139). Dennoch kommt er Lea nahe. Als Francis Lea endlich seine
Liebe gesteht, bleibt dies nicht ohne Folgen. Francis wird vom Bischof suspendiert. Als
Francis’ Bruder, ein Bauer, auswandern will, weil er durch Bauspekulationen Grund
und Boden verloren hat, beschliefen Lea und Francis mitzugehen. Sie wissen, dass sie
sich wegen ihrer Liebe in der Kleinstadt nicht mehr halten kénnen. So wandern beide
nach Kanada aus, um dort auf einer Farm zu leben. Zum Abschied am Flughafen singt
der heimatliche Chor: ,Kein schéner Land in dieser Zeit, als hier das unsre weit und
breit ...“ (356). Aber das schne Land ist lingst keine heile Welt mehr und auch keine
Heimat.

Kanada wird die neve Heimat. Dort machen die Entbehrungen des Farmerlebens
Francis die Distanz zu den erstarrten Formen seines Priesteramtes immer deutlicher
bewusst. Francis will fortan eine andere Form des Priestertums leben und ist iiberzeugt,
mit der verweltlichten Form des priesterlichen Lebens die bessere Wahl getroffen zu
haben: ,,Gewiss entbehrte er manchmal Kirche, Pfarrhaus, die Kinder, die er unterrich-
tet hatte. Aber schon unbegreiflich war es ihm, einmal Beichte gehort und von Siinde
freigesprochen zu haben.* Der Familientisch ist jetzt Francis® Alrar. ,,Wenn sie alle am
Tisch in der Kiiche bei einem einfachen Mahl saffen, wenn Lea das Brot schnitt und
verteilte, so feierten sie eine unverbriichliche Form der Kommunion. ... Dem Dogma
hatte er abgeschworen, dem Leben sich zugewandt. ... Er hatte jetzt eine besseres Le-
ben, dessen war er sich gewiss, ein Leben in Gemeinschaft, eine Lebensform, die er als
Priester gepredigt, aber nicht ausgeiibr hatte. Francis wire eine Heimkehr ins Freiamt
unmdoglich gewesen. Er kehrte hier heim, wie er das frither nicht gekannt hatte, Tag fiir
Tag kehrte er heim* (499).

Scheiternde Priester

Als ,Mann Gottes* ist der Priester jemand, der zeigt, wie Gott ist und handelt. Die
Literatur spiegelt die Tatsache, dass die Gottesvorstellung sich heute von Gott als per-
sonalem Gegeniiber gelést hat. Wo der Riickbezug auf den persénlichen Gott nicht
mehr wahrgenommen wird, verdunstet auch das Wissen um die Berufung. Die Litera-
tur bildet solche Ausfille ab. Der Priester erscheint oft unsicher in sich selbst, hadernd
mit Gott und im Konflikt mit christlichen Glaubenswahrheiten. Er l6st sich aus kirch-
lichen Vorgaben, legt sich mit der Obrigkeit an und will direkt und unmittelbar ein-
greifen und helfen. Dabei ist er keineswegs selbstgewiss und erfolgreich. Immer wieder
erweist sich der Priester in der Literatur der Gegenwart als scheiternd und versagend.
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Peter Handke stellt in seinem Roman Mein Jabr in der Niemandsbucht (Frankfurt
1994) die Priestergestalt in eine Welt der Unsicherheit, des Kriegs und der zweifelnden
Suche nach christlichen Glaubenswahrheiten. In der ,,Geschichte des Priesters“ ist der
Pfarrer ein Skeptiker, ein Zweifler und ein Streiter wider die kirchliche Obrigkeit ge-
worden. Der Pfarrer hadert mit dem ,,Mann im Vatikan®, der ,aus Anlass eines Krie-
ges, in dem feindliche Soldaten Frauen vergewaltigt und geschwingert hatten, die Be-
troffenen aufgeforderr (hat), diese Kinder zu lieben und entsprechend zur Welt zu
bringen und grofzuziehen® (615). Was dem Priester vor allem zusetzr, ist das ,Geheifl
... zu lieben. Konnte so etwas wie die Liebe von auflen befohlen werden, und dazu
noch von oben herab, éffentlich? ... Er, der Priester, ziirnte seinem Papst, der iiber
etwas wie die Liebe in Machtworten sprach ...* (615-616). Die naive Glaubigkeit sei-
ner Kindheit hat der Priester verloren. Als Kind war er ,,nichr allein gliubig, sondern
auch ein kleiner Glaubensverkiinder® (619). Die alten Glaubensbildtafeln nahm das
Kind buchstiblich als Tatsache an. Die malerischen Bilder aus der Kirche, von der Dar-
stellung der Taufe Jesu im Jordan bis zum Einzug in Jerusalem, waren Teil eines ,,vor-
behaltlosen* Glaubens, der ,angeboren® schien (622). Dieser Glaube ist dem Priester
abhanden gekommen. Der Priester hat sich der ,fast bilderlosen® Nachbarschaftskir-
che zugewandt, deren Patron Hiob ist. Glaubenszweifel und Gottesferne haben zum
»Bildverlust gefiihrt (623).

Immer wieder distanziert sich der Priester von seiner Gemeinde, will kein , blofer
Kumpel* sein und ,lieber ein Pfaffe geschimpft werden* (634). Bewusst kehrt er sein
Amt hervor, ,und das so schroff, dass die bisherigen Genossen sich verschreckt von
ihm, plétzlich ein Kirchenmann, abkehrten. ... Sein Zwiespalt dabei: Dass er, aus-
genommen vielleicht beim Messefeiern oder Aufschreiben der Predigten, nach Auflen
hin jeder andere cher zu sein schien als ein ,Hochwiirden** (ebd.). Der ,.Kirchen-
mann®, so Handkes Forderung an den Priester, muss seine ,Hochwiirdigkeit* ablegen,
um menschlich zu iiberzeugen. Er muss sich solidarisch und teilend verhalten und kon-
krete Erfahrungen vermitteln, die aus Menschenliebe erwachsen. Dass er diese
Menschlichkeit letztlich nicht vorbehaltlos zu leben vermag, gehért zum Versagen des
Priesters in Handkes Roman.

Arnold Stadler beschreibt in seinen autobiographisch gefirbten Romanen ein ihn-
liches Scheitern des Priesters. Stadlers Roman Mein Hund, meine Sau, mein Leben
(Salzburg 1994) stellt die unselige Kindheit und Jugend des Ich-Erzahlers vor. Den lisst
die Welt von einem Ungliick ins andere fallen. Das, woran er hingt, verliert er, was er
erreichen méchte, entzieht sich ihm, sogar als Priesterkandidat in Rom muss er die
Ausmusterung hinnehmen. Von keinem wird der Ich-Erzahler angenommen, niemand
glaubt an seine Traume, die Familie nicht und auch nicht der Heilige Vater. Die Theo-
logie entfremdet den Erzihler zudem von der Welt. ,, Was sollte ich mit meinem lumpi-
gen Theologiestudium in der Welt*, fragt der Erzihler nach Abbruch seines Studiums.
_Kein Mensch wollte etwas davon wissen, und die fiinfzehn Jahre unter kirchlicher
Herrschaft waren umsonst. Aufler einem Schaden fiirs Leben habe ich nichts bekom-
men® (112).

Warum der Erzihler in Rom Theologie studiert, bleibt ohne Erkldrung. , Theologie
interessierte mich doch gar nicht®, gesteht der Erzihler. ,Theologische Fragen auch
nicht, lingst nicht mehr. ... Gewiss wollte ich damals auch nicht die Welt retten, meine
diffusen Anstrengungen richteten sich aber einseitig ganz auf bier, andererseits ganz
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auf dort aus® (70). Zur Rettung der Welt fithrt das Studium nicht. Im Gegenteil, der
angehende Priester fliecht vor der Welt. ,, Wir armen Schweine wollten rein bleiben, mit
diesem Floh im Ohr lebten wir. Das war unser Opfer, unser Anteil an der Rettung der
Welt ... Andere arbeiteten daran und lebten, wir opferten und beteten. Andere liebten,
wir flohen* (89). Weltflucht ist Lebensflucht. Sie macht aus dem angehenden Priester
jemanden, der nicht lieben lernt und nicht geliebt wird.

Es kommt nicht zur Priesterweihe. Ein Jesuiten-Arzt deutet eine harmlose Ohn-
macht als Epilepsie und verfiigt die Entlassung des Erzihlers. ,, Wie ich nach Rom ge-
kommen bin, so ging ich: trostlos, im Grunde unbelehrt, ins Ungewisse. Und aufSer-
dem: nun dick, nun grauhaarig, ein Trinker® (108). Das Scheitern als Priester ist auch
eine Befreiung zum Schriftstellertum. Nach der Riickkehr aus Rom verdingt sich der
Erzihler in Freiburg als Grabredner, der sich nunmehr literarisch gewandt iiber den
Tod auslassen kann. Aus dem angehenden Priester ist ein halber Geistlicher geworden,
der ohne Glauben ist. Am Ende kann nur die Literatur ein wenig Trost schenken. Der
Erzihler erlebt an seinem 40. Geburtstag aus einem Versteck im Dachboden iiber dem
Saustall die Versteigerung des Familienhofs. Er méchte am liebsten sterben, so verlas-
sen fiihlt er sich, doch Adalbert Stifter bringt schliefflich doch noch ,Licht* in sein
Leben, ein ,Selbstmérder erscheint als , Lebenshilfe®, seine ,,Nachsommerwelt als
Trost“ (151). Dem Priesterseminaristen bot die Theologie keine Lebenshilfe. Dem ge-
scheiterten, aber befreiten Priester hilft nur die Literatur iiber Verlust und Einsamkeit
hinweg.

Zweifelnde Priester

Giinter Grass’ Priester in Ein weites Feld (Gottingen 1995) weild, dass seine Kirche
versagt hat, Er zweifelt an der Kirche und an Gott und weist dennoch den Weg. Er lisst
die Zweifel bestehen, ringt mit ihnen und integriert sie in seinen Glauben. Grass stellt
mit Bruno Matull einen Geistlichen vor, der ,,es als Priester nicht leicht mit sich* hat
(299). Vielleicht gehért dies zum ,,Berufsrisiko® von Priestern, die in ihrer Berufung
nicht mehr unangefochten und in ihrer Glaubenstradition nicht mehr sicher behei-
matet sind (ebd.). Matull ist jemand, dem ,alles Hochwiirdige abgeht* (307). ,,Er lei-
det besonders®, an sich selbst und an seinem Priestertum (299). Er ist nicht unantast-
bar, herausgehoben, er hat Probleme mit sich, mit der fehlenden Sicherheit des
Glaubens. ,Bruder Matull war einer jener wenigen Gemeindehirten, der auf mildes
Dauerlicheln, diese alle Zweifel wegschminkende Gewissheit der Pfaffen verzichtete,
oder besser, dem es nicht gelang, diese Miene aufzusetzen® (301). Matull ist ein Pries-
ter, der mit sich selbst kimpfr, mit seinem personlichen Versagen und dem Versagen
seiner Kirche, einer Kirche, die der Unterdriickung und dem Terror des DDR-Regimes
nichts entgegensetzte. ,Meine Kirche®, so gesteht Marull, ,,verhielt (sich still), wohl
meinend, sie sei nicht zustandig fiir die Zwinge dieser Welt. Auch ich blieb stumm,
all die Jahre lang. Auch ich nahm hin, was nicht hinzunehmen war. Kein Mut war auf
meiner Seite. So ging dem Hirten die Herde verloren, er aber tréstete sich und suchte
Geniige in seinem Glauben® (301-302). Diesem Glauben will Martull ,entsagen®,
einem Glauben, der vor der politischen Realitit die Augen verschlieft, ein Glaube,
der nicht auf Handeln fiihrt, ein Glaube, der ein ,,Stillhalteglaube® ist (303, 302).
Matull berichtet von seiner eigenen Wende. Er erzihlt davon, wie ihm ,,der Boden
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unter den Fiiflen schwankend geworden® sei und er sich auf ,,des Glaubens Kehrseite*
geschlagen habe. Matull ist entschlossen, ,den unansehnlichen Zweifel als Alltags-
kleid* zu rragen (302). Er weist jenen Glauben zuriick, der selbstgewiss und zupackend
Gott fiir sich vereinnahmt und festlegt. ,,Glaubt nicht blindlings®, fordert der Priester,
Llasst endlich Gott aus dem Spiel. Gott existiert nur im Zweifel. Entsagt ihm! Miide
aller Anbetung lebt er vom Nein® (303). Dieser Priester, der um Gottes willen auszieht,
nur noch dem Zweifel zu dienen und allerorts Zweifel zu sden®, ist ein anderer Got-
teszweifler als Handkes Priester (ebd.). Er ist jemand, der im Zweifeln Gott bejaht und
sich von ithm angenommen weifS. Was er verloren hat, ist das feste Stehen in der iiber-
lieferten Tradition und die selbstverstandliche Einbettung in Kirche und Theologie.

Auch Evelyn Schlags Priester hat diese Einbettung verloren. Schlag thematisiert in
ihrem Roman Die géttliche Ordnung der Begierden (Salzburg-Wien 1998) das Span-
nungsfeld zwischen Entsagung und Erfiillung, Verzicht und Versuchung vor dem Hin-
tergrund eines Zeitportrits der katholischen Kirche. Die Probleme der Kirche, die der
Roman darstellt, entsprechen dem aktuellen Krisenkatalog. Es geht um Priesterman-
gel, um homosexuelle Priester, um die Abschaffung des Zolibats und das Priestertum
der Frau. Dieses aktuelle Portrit einer Kirche in der Krise ist verbunden mit der Ge-
schichte eines Priesters, den die Liebe zu einer Frau aus der Bahn wirft. Die durcheinan-
der gewirbelte Welt dieses Geistlichen wird aus der Perspektive eines Ich-Erzihlers be-
schrieben. Unterschlupf gefunden in der Wohnung eines Freundes, blickt ein
50-jahriger Priester in einer Art schriftlicher Beichte auf die Mosaiksteine seines Le-
bens zuriick. Die Lebensbeichte ist fiir den Priester ein Versuch der Trauerbewiltigung,
Es geht um Liebe, die nicht gelebt werden kann, um Erfahrungen, die der Priester nie
machen konnte. Es geht aber auch um den Abschied von einem Priesterleben, das ein-
mal Selbstsicherheit und Geborgenheit schenkte. ,Ich merkte ..., dass sich mein neues
privates Leben mit meinem Priesterleben iiberschnitt, wo ich frither voll Vertrauen und
wie gefiihrt gehandelt hatte ...* (68).

Der Priester weifs, was auf dem Spiel steht und was er aufgibt. ,Wenn ich nicht
mehr Priester sein darf, kann ich keine Sakramente mehr spenden. Mich nicht mehr
der Gewissheit iiberlassen, dass ich als Werkzeug gottlichen Willens ein Kind taufe,
einem Beichtenden die Absolution erteile — dieses Gefiihl, sich einer véllig unkorrum-
pierten Macht iiberlassen zu diirfen, von ihr gefithrt zu werden ...* (18). Dieses Gefiihl
des Gefiithrtwerdens und Aufgehobenseins hat der Priester durch die Liebe zu einer
Frau verloren. Er empfindet das ,unausloschliche geistige Zeichen, das ihm durch das
Weihesakrament verlichen wurde, plotzlich als Bedrohung ...* (46). Nichts wird wie-
der so sein wie friiher. s

Die schriftliche Lebensbeichte des Priesters ist auch ein Versuch, eigene Wiinsche,
Sehnsiichte und Begierden neu zu ordnen und aufgewiihlte Gefithle unter Kontrolle zu
bekommen. Der Versuch scheitert. Der Priester bekommt das Wirrwarr der Gefiihle
nicht in den Griff. Die innere und dufere Welt des Geistlichen ist vollig aus den Fugen
geraten. Gefiihls- und Sinnesregungen iiberlagern das einst wohlgeordnete geistliche
Leben des Priesters und stellen einst fest Geglaubtes, fiir sicher gehaltene Entscheidun-
gen und Auffassungen in Frage. In der Pfingstmesse versucht sich der Priester ,,darauf
zu konzentrieren, wie das ist, wenn man mit dem Heiligen Geist erfiillt wird und be-
ginnt, in fremden Sprachen zu reden. Dann wurde auch diese Vorstellung von rein kor-
perlichen Empfindungen iiberwiltigt. Die fremden Worte entsprangen aus meiner
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Zunge, etwas (die Liebe Gottes?) gab ihnen diesen Schub, ich hatte einen flatternden
Vogel im Mund* (12).

Dem Priester gab das christologisch-reprasentative Priestermodell einst Halt und
Geborgenheit. ,In der Messe waren es jene Augenblicke, wenn ich spiirte, dass ich
anstelle von Christus, dem eigentlichen Priester, die Handlungen ausfiihrre, Die Sicher-
heit eines anderen iibernahm, dem nichr passieren konnte, weil er das Schlimmste
schon erlebt hatte. Er war tot gewesen und wieder aufgestanden® (13). Dieses Priester-
bild schenkte nicht nur Sicherheit, sondern verliech auch das Gefiihl des Herausgeho-
benseins. ,Ich kam wie ein stolzer Abgesandter, ein Gesalbter, der unter einem Balda-
chin ging, jeder Schritt von Gewicht ...“ (9). Der Priester will diese Hochwiirdigkeit
hinter sich lassen. Er will mit seiner Geliebten ,ein besserer Priester sein als zuvor®
(161). ,,Wenn ich Priester bleibe, ... wiirde ich ganz anders an meine Aufgaben gehen.
Ich konnte erstmals mit Recht vom Wichtigsten reden, was es im Leben gibt. Ich weif§
jetzt, was Liebe heifft* (ebd.).

Der Priester wertet das Zeugnis der Ehelosigkeit nicht mehr positiv. Es schenkt
nicht mehr Kraft und Freude zu einer entschiedeneren Ganzhingabe an den Herrn.
Auch der eschatologische Zeichencharakter des Zalibats iiberzeugt nicht. Als bleiben-
de Erinnerung an jenen Vorbehalt aus dem Ewigen, der alles Zeitliche durchwirkt (vgl.
Offb. 14,1-5), vermag der Priester in Schlags Roman den Zélibat nicht mehr anzuneh-
men. Der Zélibat bedeutet fiir ihn kein eschatologisches Zeichen fiir den Endzustand
in der zukiinftigen Welt, sondern eine Verdringung der natiirlichen Veranlagung und
Krifte, einen Verzicht auf geschlechtliche Erfiillung. Den Zolibat als die eigentliche
Lebensform darzustellen, heifit fiir den Priester, die Welt abzuwerten. Zu ihr aber be-
kennt sich der Priester und pliadiert entsprechend fiir eine freie Entscheidung tiber seine
Lebensgestalt, Er will die menschliche Bereitschaft und Fihigkeit zu Partnerschaft und
Liebe ausleben. Er weiff nach einer durchlebten Beziehung, dass die Ehe ihm hilft,
menschlicher zu werden und seine Liebesfihigkeit steigert.

Auch die Priestergestalt in Petra Morsbachs Roman Gottesdiener (Frankfurt 2004)
erfahrt den Zolibat als Anfechtung und Einschrinkung. Der Roman zeigt die Wider-
spriiche zwischen kérperlichen und seelischen Bediirfnissen, zwischen Ideal und Reali-
tit. Aber anders als in Schlags Roman gelingt es Petra Morsbachs Gottesdiener diese
Widerspriiche durchzustehen und der Berufung treu zu bleiben. Der Roman erzihle die
Geschichte von Isidor Rattenhuber, einem auflergewéhnlichen Gemeindepfarrer in
einem kleinen, niederbayrischen und streng katholischen Dorf. Vom stotternden Dorf-
depp hat sich Isidor zur Priesterweihe hochgearbeitet. Die Kirche rettet Isidor aus trost-
losen Bedingungen, von ihr erhilt er seinen Lebensauftrag: die Sorge fiir die Seelen der
Menschen.

Doch Isidor (ver)zweifelt nicht nur an der Kirche, sondern oft auch an sich selbst.
Als Gottesdiener und Menschendiener ringt Isidor um Anerkennung in der Gemeinde.
Aber gegen bestechliche Unternehmer, fanatische Atheisten und verehrungssiichtige
Gottessucherinnen kann er sich nur schwer durchsetzen. Seine Schifchen folgen ihm
nicht. Im Gegenteil, sie machen ihm durch Verstocktheit, iible Nachrede und Geriichte
das Leben schwer. Bei alledem har Isidor stets mit eigenen Schwiichen und Unzuling-
lichkeiten zu kimpfen. Er leidet schwer an der Diskrepanz zwischen Amr und Alltag
und fliichtet sich in virtuelle Liebschaften und den Alkohol. Doch Isidor gelingt es
letztlich zu widerstehen. Mit einer philosophischen ,Minimallésung, die Heil in der
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Erkenntnis lokalisiert und Gliick zur Technik transformiert, bekommrt er seine Ohn-
machtsgefiihle und personlichen Probleme in den Griff (255). Als ,Verbindungsmann
zum Himmel* findet der Gottesdiener am Ende in seiner Gemeinde Anerkennung (42).

Am Schluss des Romans schenkt die Autorin ihrem Helden eine unerwartete Befrei-
ung. Als der sterbende Isidor im Fieberwahn die schonsten Momente seines Priester-
lebens an sich voriiberziehen ldsst, wirkt er fast wie ein Heiliger, der in seinem Leben
das Martyrium Jesu auf sich genommen hat. So profiliert der Roman Isidor schliefSlich
doch als Sympathietrdger, der — anders als seine Mitbriider — eben kein Rebell gegen die
Kirche, kein Kampfer gegen die Zslibatsverpflichtung und kein Dunkelmann des sexu-
ellen Missbrauchs ist. Der versohnliche Ausgang des Romans zeigt, dass der lebenslan-
ge Kampf des Priesters nicht ohne Lohn bleibt und die Religion auch weiterhin Trost zu
spenden vermag.

Der Priester zur Unterhaltung

Pfarrerromane der ,hohen* Literatur, die sich wie Evelyn Schlags Roman mit der Pfar-
rergestalt als Mensch und Personlichkeit beschiftigen, finden heute fast keine Offent-
lichkeit mehr. Die Pfarrergestalt geht vielmehr zunehmend in das Ressort der Unterhal-
tungs- und Trivialliteratur iiber. Unterhaltungsromane wie die Heimatroman-Reihe
Bergkristall losen die Priestergestalt von Ame und Berufung und nehmen vor allem
das Menschentum des Geistlichen in den Blick. Wenn die theologische Durchbildung
und Motivierung der Pfarrergestalt ganz zuriicktritt und Pfarrer als Helden in den Vor-
dergrund riicken, ergibt sich eine weitere Moglichkeir der unterhaltsamen Auseinan-
dersetzung mit der Pfarrerthematik: der Kriminalroman. In dieser unterhaltsamen Va-
riante ist das Pfarrhaus nicht mehr Hort christlicher Glaubengewissheit und
vorbildlicher Lebensfithrung. Unterhaltung wider die Erbauung, Phantastisches, Pi-
kantes wider die Erwartungskultur und Anspruchshaltung, die die Pfarrhausidylle um-
geben, ist so gerade das Stilprinzip des Romans von Lilian Faschinger, Magdalena Siin-
derin (K6ln 1995). Erzihlt wird von der jungen Kiarmerin Magdalena Leitner, die an
einem Pfingstsonntag eine vollbesetzte Kirche stirmt und den aus Osttirol stammen-
den Priester auf einer Motorrad-Beiwagenmaschine entfiihre. Der Priester wird gefes-
selt, geknebelt und gezwungen, Magdalenas spektakuldre Beichte anzuhéren, denn nur
ein osterreichischer Pfarrer, so meint Magdalena, wird in der Lage sein, ihre ,,General-
beichte vollkommen nachzuempfinden. Nur ein 6sterreichischer Pfarrer wird sich un-
eingeschrinkt in die gewundenen Ginge eines osterreichischen Gehirns hineinverset-
zen konnen ...« (36). Aus der Perspektive des gebeutelten Priesters erfiahrt der Leser,
dass Magdalena sich mit der katholisch-kleinbiirgerlichen Variante der Sexualitit
ebensowenig zufrieden gibt wie mit den Einschrankungen eines biirgerlichen Frauen-
lebens. Als ihre Liebhaber ihr solche Einschrinkungen zumuten, beginnt sie, ohne
Reue und Skrupel, diese umzubringen.

Von dem Pfarrer erwartet Magdalena, dass er ihr die Absolution erteilt. ,Es geht
darum®, so erklirt Magdalena dem Pfarrer, ,,dass Sie mir in Ruhe zuhéren, dass Sie
mir, der ununterbrochen ins Wort gefallen worden ist, nicht ins Wort fallen, mir, der
ununterbrochen das Wort abgeschnitten worden ist, nicht das Wort abschneiden® (21).
Der entfithrte Pfarrer erfiilllt Magdalenas Bitte und hort ihrer siebenfachen Mérder-
beichte zu. Dabei fechten ,.die widerspriichlichsten Emotionen einen Kampf* in sei-
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nem Herzen aus (181). Je linger der Pfarrer der ,,Siinderin® zuhért, um so mehr ver-
fallt er ihren Reizen. Die Schwester des Pfarrers, der es ,bisher gelungen (war), (ihn)
fernzuhalten von Siinde und Schuld®, ist nicht da, um ihn nun vor den , Anfechtungen
des Fleisches* zu schiitzen (106). So folgt denn der ,,Siindenfall®, aber es ist einer, den
der Pfarrer nicht bereut. ,, Wihrend wir siindigten und siindigten, ging es mir undeut-
lich durch den Kopf, dass ich durch diese felix culpa, diese gliickliche Siinde aus kei-
nem Garten Eden vertricben, sondern in ein Paradiesgirtlein hineingefiihrt wurde®
(347). Als sich der Pfarrer in Magdalena verliebt, wird die Situationskomik spritzig-
witzig auf die Spitze getrieben. Das ,Idealbild* des Pfarrers und seine vermeintliche
Vorbildfunktion werden damit der Licherlichkeit preisgegeben, aber so zugleich auch
auf eine unverkrampfre Alltagstheologie bezogen, in der sich das ,,Vorbildliche® im
Menschlich-Allzumenschlichen bricht.

Die Unterhaltungsliteratur beschiftige sich in erster Linie mit der privaten, und
nicht mit der beruflichen Lebenswelt des Priesters. Dabei wird die Gestalt des Priesters
von Amt und Wiirde getrennt und als Personlichkeit prisentiert, die sich den Anfech-
tungen des irdischen Lebens stellen muss. Vorgestellt werden weltzugewandte Priester-
gestalten, die sich nicht mit theologisch-dogmatischen Problemen auseinanderzusetzen
haben, sondern sich ohne Berithrungsingste um grofle und kleine Menschenschicksale
kiimmern. Die Pfarrergestalt riickr so als Person in den Mittelpunkt, bei der haupt-
sichlich das Innenleben interessiert, in dem sich auch menschliche Schwiichen und Ver-
sagen zeigen. Dass ein solcher Blick ,nach innen® ideale Voraussetzungen fiir hohe
Leserzahlen schafft, zeigt sich vor allem in TV-Unterhaltungsromanen wie Markus
Kappels Schwarz greift ein (Koln 1994) und Julian Steigers Himmel und Erde (Kéln
2000), der dén Kaplan Leon Marx profiliert. Die hohen Auflagen von solchen Roma-
nen belegen, dass die ,, Innenperspekrive® hinter Amt und Gewand dem Leserbediirfnis
nach Unterhaltung genau entspricht. In dieser unterhaltenden Dramaturgie kommt der
Priester als Vertreter einer iibernatiirlichen Welt nicht mehr vor. Sein geistlicher Beruf
gilt vielmehr akruellen Lebensproblemen und einem menschlichen Einsatz in der Ge-
meinde. Der Priester wirkt als Seelenmanager, der Nachstenliebe durch soziales Enga-
gement und Seelsorge durch Psychohygiene ersetzt. Ob man von hier aus wieder zu
jenem ,Mann Gottes* kommen kann, der die Menschen fiir Gott gewinnen will, er-
scheint fraglich.

Die Akzeptanz von Priestergestalten wie Leon Marx als Identifikationsfiguren
zeigt: Man sucht heute nach Personen, die einen Glauben ,,zum Anfassen* vorfiihren.
Aber im Gewand der Unterhaltung wird dieser Glaube ,zum Anfassen* funkrionali-
siert. Er erwiichst nicht mehr aus einer existentiellen Beziehung zam Transzendenten,
einem Dialog mit Gott, sondern er erhiilt seine Bedeutung erst in seiner Funktion als
ethischer Wegweiser und als wertorientierte Strategie zur Konfliktlésung. Damit aber
riickt auch der Priester in die Nihe eines , Sittenlehrers®, der in erster Linie ethische
Vorgaben macht. Der Priester wird identisch mit der Welt, ein Mittler zwischen und
unter Menschen, die auf irdische Gerechtigkeit hoffen. In einer entchristlichten Spaf-
gesellschaft wird der Gestalt des Priesters so ein positives Bild verliehen. Unklar bleibt
jedoch, was seine innere Mitte ist.
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BESPRECHUNGEN

ALTENBEREND, Johannes: Leander van ER. Bibeliibersetzer und Bibelverbreiter zwischen
katholischer Aufklirung und evangelikaler Erweckungsbewegung (Studien und Quellen zur
westfalischen Geschichte, Bd. 41), Paderborn: Bonifatius Verlag 2001.

Dieses Werk handelt von einem Grenzginger in mehrfachem Sinn: zwischen den Zeiten,
zwischen den Sprachen, zwischen den Konfessionen. Leander van EB, 1772 in einer katho-
lischen Kaufmannsfamilie zu Warburg (Bistum Paderborn) geboren, wurde 1790 Benedikri-
ner in Marienmiinster, 1796 zum Priester geweiht und 1803 von der Sakularisation betroffen.
Unter labilen 6konomischen Bedingungen lebte er dann als Pfarrer im protestantisch-lippi-
schen Schwalenberg, wo er begann, Handschriften zu sammeln, und das Neue Testament
tibersetzte, dabei unterstiitzt von seinem Vetter Carl, gleichfalls ehemaliger Benediktiner,
und zwar auf der Huysburg (bei Halberstadt).

Die Ubersetzung sollte Katholiken und Protestanten ansprechen. Die Verwerfungen der
Zeit stimulierten die christliche Okumene; zehn Jahre nach der Sakularisation erlebte van ER
im Marburger Kriegslazarett, dass ,,Einer hier, der Andere dort seine letzte Kraft anstrengte
zum Schreien: ,O mir auch das Abendmahl; wenn Andere aus ihren Schmerzenslagern nake
herauskrochen bis zu mir hin, wo ich die heil. Handlung vornahm, ... so trug mein ergriffe-
nes Herz keinen Augenblick Zweifel, auf der Stelle Allen Alles mit Paulus zu seyn. Denen,
die zufrieden mit Einer Gestalt des Abendmahls waren, gab ich es in dieser Einen; Andern
nach ihren leisesten Wiinschen in beiden; vergall Hierarchie, Formen und Buchstaben; be-
hielt aber das Eine, was hier der leidenden und sterbenden Menschheit Noth thut, ihre
hichsten Bediirfnisse zu befriedigen, diesen Geist und das Wesen im Auge der Pflicht. Und
sie werden nie — nie in meinem Herzen erléschen konnen, die heiligsten Friichte an diesen
Elenden, deren entziikter und geriihrtester Zeuge ich war® (S. 123, Anm. 38).

Seit 1812 wirkte van ER als katholischer Pfarrer an der Elisabethkirche in Marburg und
als Professor fiir katholische Theologie an der dortigen Universitit, Wenige Jahre spiter
serzte die Restaurationszeit ein, die auch eine Rekonfessionalisierung forderte. Van ER kon-
zentrierte sich in diesen Jahren mehr und mehr auf die Bibelverbreitung, insbesondere in
drmeren Volksschichten; dabei unterstiitzte ihn besonders die . British and Foreign Bible So-
ciety (BFBS). Dagegen polemisierte der Mainzer ,,Katholik*; wie andere konfessionalisti-
sche Krifte warf er van ER biblizistische Sektenbildung und Individualisierung des Glaubens
vor. Am 19. Dezember 1821 wurde die Bibeliibersetzung des westfalischen Theologen auf
den Index der verbotenen Biicher gesetzt. Dessen ungeachtet ging der erfolgreiche Verkauf
der van EB-Testamente und Bibeln auch in den folgenden Jahren weiter: Uber 500000
Exemplare von 1807 bis 1824, knapp 120000 allein von 1821 bis 1824 (vgl. S. 232 u. 406).
Dieser Erfolg beruhte einerseits auf der kontinuierlichen Forderung durch die BFBS, anderer-
seits auf dem Netz personlicher Kontakte, das van ER pflegte, u.a. zu dem Sailer-Schiiler
Martin Boos, seit 1819 Pfarrer in Sayn im Bistum Trier (S. 124, Anm, 42; S. 171, §. 275
u. 6.), und zum Giessener, spater Gernsheimer und Bensheimer Pfarrer Franz Joseph Herold,
einem Neffen des Hoinkhauser Pfarrers Melchior Ludolph Herold, bekannt geworden durch
das Heroldische Gesangbuch, und Schwager des Giessener Naturphilosophen Johann Bern-
hard Wilbrand (S. 154, 5. 284).

Doch der Wind drehte sich mehr und mehr. Van ER hatte 1822 das Pfarramt in Marburg
niedergelegt und war nach Darmstadt iibergesiedelt. Ein Konflikt mit der BFBS, verursacht
durch eine im Kern innerbritische Auseinandersetzung, fiihrte 1830 zur SchlieBung der
Darmstidter Agentur. 1835 verzog van ER nach Alzey, 1838 verkaufte er seine Bibliothek
von mehr als 13000 Binden, darunter bedeutende Handschriften und Inkunabeln, an die
Burke Library des Union Theological Seminary in New York. Van ER starb am 13, Oktober
1847 auf den Wiesenhof in Affolterbach bei Wald-Michelbach im Odenwald, wo er seit
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1844 von der Familie Heidenreich versorgt worden war. Der Ortsgeistliche bezeichnete ihn
im Totenbuch als , privatisierenden Geistlichen®, erwihnte zwar seinen theologischen Dok-
torgrad und die Mitgliedschaft in der Pariser ,Societé asiatique®, aber nicht die eigentliche
Lebensleistung von van Ef; sie war ihm entweder unbekannt oder so verdichtig, dass er sie
lieber verschwieg (S. 394f.). Es sollte noch mehr als ein Jahrhundert dauern, bis das 1. Vati-
kanische Konzil den Gliubigen der Katholischen Kirche den Tisch des Wortes reicher deck-
te, den Zugang zur Heiligen Schrift fiir alle weit 6ffnete und bis mit der Herausgabe der
Einheitsiibersetzung 1979 das tiefste Anliegen des westfilischen Benediktiners wahr wurde;
eine Bibel fiir alle Christen.

Johannes Altenberend hat ein tiberaus sorgsam recherchiertes, durchweg gut und fliissig
zu lesendes Buch vorgelegt, das einen vergessenen theologischen Grenzginger in die Erinne-
rung holt.

Johannes Meier, Mainz

AvtHaus, Riidiger: Die Rezeption des Codex Iuris Canonici von 1983 in der Bundes-
republik Deutschland unter besonderer Beriicksichtigung der Voten der Gemeinsamen Syno-
de der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland (Paderborner Theologische Studien,
28). Paderborn-Miinchen-Wien: F. Schoningh 2000, 1217 Seiten, ISBN 3-506-76278-8;
zugleich Habilitationsschrift, 1999 vorgelegr an der Katholisch-Theologischen Fakultit der
Ruhr-Universitat Bochum,

Ublich ist das fiir eine Habilitationsschrift nicht: Ein Umfang von 1217 Seiten und eine
Vielzahl von Themen von der Gleichstellung von Mann und Frau in der Kirche iiber Fragen
des Lehr- und Sakramentenrechts bis hin zu Regelungen zum Schutz des kirchlichen Ver-
mogens. Und es sollte auch nicht iiblich werden, weil sowohl Umfang wie auch Themenfiille
nicht dem eigentlichen Sinn und Zweck einer Habilitation entsprechen. Umso beachtlicher
ist es, was Althaus in seinem Werk geleistet hat, ndmlich das, was bisher zumindest im
deurschsprachigen Raum fehlt: ein fundiertes, nicht nur auf Erstinformation angelegtes, kir-
chenrechtliches Handbuch aus einer Hand verfasst! Leitendes Interesse des Verf.s ist die Re-
zeption des kirchlichen Rechts, d. h. die Annahme und die Verwirklichung von rechtlichen
Gegebenheiten als ,kommunikatives Geschehen® zwischen kirchlicher Autoritit und Glau-
bigen (S. 33-93). Unter dieser Perspektive werden neun Themenbereiche danach untersucht,
ob und, wenn ja, wie hier ein Rezeptionsprozess des II. Vatikanischen Konzils, der nachkon-
ziliaren Geserzgebung auf der Wiirzburger und Dresdener Synode, des CIC/1983 sowie der
Gesetzgebung der Deutschen Bischofskonferenz nach 1983 stattgefunden hat. Untersucht
werden die Bereiche: Rechrsstellung und Rechtsschutz der Christgliubigen — Der Standige
Diakon und andere Einzelfragen des Klerikerrechts — Diézesane Gremien der Mitverantwor-
tung ~ (Neue) Amter in der Leitung der Teilkirche = Pfarrei und iiberpfarrliche Verbiinde —
Aspekre des kirchlichen Lehrrechtes — Aspekte des Heiligungsdienstes — Das Bemithen um
die Einheit der Christen — Die Kirche und ihre irdischen Giiter: Kirchenvermogen. Innerhalb
dieser Kapitel werden auch kirchliche Dauerthemen wie die Zulassung von Frauen zum Dia-
konat (S. 248 - 271), wiederverheiratete Geschiedene (S. 271 - 332), die Konzeption ciner
Verwalrungsgerichtsbarkeit (S. 408 — 423), Zélibat und priesterlicher Dienst (5. 456 — 481),
die Beteiligung von Laien an der Leitung einer Pfarrei (S. 656 ~ 663), die konfessionell ge-
mischte Ehe (S: 973 — 998) und die Kirchensteuer (S. 1011-1020) theologisch-rechlich auf-
gearbeitet. In einer , Ergebnissicherung® erfolgt eine Auswertung des untersuchren Rezepri-
onsprozesses in 17 Thesen. Besonders aufschlussreich sind hier folgende Thesen:
® 6. These: ,Anliegen der Wiirzburger Synode, die bislang nicht beriicksichtigt wurden,

bleiben akrtuell, ihrem Sitz im Leben entsprechend* (S. 1066). Genannt werden hier die
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Rechrsstellung der wiederverheirateten Geschiedenen, der Diakonat der Frau, die Weihe
von viri probati zu Priestern und die Predigt von Laien in der Eucharistiefeier.,

e 7. These: ,Kontoversen um nichr umgesetzte Desiderate liegen zum Teil in unterschiedli-
cher Interpretation theologischer Primissen oder pastoraler Erfordernisse begriindet®
(S. 1067). Als Beispiele werden die gleichen Themen wie zur 6. These angefiihrt.

® 12. These: ,Die Stellung des Laien in mitverantwortlicher Position befindet sich bis zur
Stunde in einer Klarungsphase,,(S. 1072). Dies zeigt seine Beteiligung am Predigtdienst,
die Ubertragung kirchlicher Dienste und Amter, das Recht und die Pflicht, den Hirten
beratend zur Seite zu stehen, sein Anliegen, bei der Bischofsbestellung mitzuwirken.

® 15. These: ,,Einige der durch den Codex eroffneten Moglichkeiten werden nur in begrenz-
tem Umfang in Anspruch genommen* (5. 1075). In diesem Zusammenhang wird daran
erinnert, dass der Codex nicht nur aulerordentliche Spender fiir die Kommunion kennt,
sondern auch fiir die Taufe, Firmung, Eheassistenz und fiir das Begrabnis, Auffallend ist,
dass auferordentliche Kommunionspender etabliert sind, in den anderen Bereichen hin-
sichtlich der Beauftragung von auerordentlichen Spendern aber groffe Zuriickhaltung
besteht. In dhnlicher Weise ist festzustellen, dass ,, Laien als Richter eher selten sind, statt-
dessen Kleriker ohne die erforderliche Qualifikation dieses Amt ausitben® (S. 1075).

® 16. These: ,Die Ortsordinarien zogern bisweilen, Entscheidungen hinterfragen zulassen®
(S. 1076). Dies wird zum einen daran abgelesen, dass di6zesane Gremien, die den Bischof
entlasten sollen, wie z. B. Di6zesanvermogensverwaltungsrat und Konsultorenkollegium,
oft innerkurial gebildet werden und dadurch ein effizientes Hinterfragen von (geplanten)
Entscheidungen verhindert ist. Zum anderen belegt dies die immer noch niche eingerich-
tete Verwaltungsgerichtsordnung in den Diozesen. In aller Deutlichkeit legt hier Verf, dar:
»Diese Instrumentarien dienen keineswegs dazu, die Autoritir des Ortsordinarius zu un-
tergraben, sondern durch Transparenz (Was ist geltendes Recht? Was sind die Beweggriin-
de?) zu stirken. Ein argumentativer Austausch kontrirer Positionen (conmmunicatio als
Korrelativ zur communio) kann zudem zu einer situationsgerechteren Entscheidung fith-
ren® (5. 1077).

Althaus hat es verstanden, die umfangreichen und komplexen Themen in ihren wesent-
lichen Aspekten solide aufzubereiten, iibersichtlich darzustellen und ausgewogen zu bewer-
ten. Man muss schon genau hinsehen und suchen, um auch einige Kritikpunkte zu finden.
Als solche kénnten die folgenden Nachfragen verstanden werden: Warum wird bei der
Gleichstellungsfrage von Mann und Frau in der Kirche (S. 175 - 248) mit keinem Wort die
im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz durchgefiihrre Befragung des Allensbacher In-
stituts ,Frauen und Kirche* aus dem Jahr 1993 erwihnt und rechtlich ausgewertet? Warum
wird die Diskussion um die Zulassung von Frauen zur Priesterweihe nicht eigens entfalter,
sondern bei der Diskussion um die Zulassung von Frauen zum Diakonat mitbehandelt
(S.248 - 271)? Warum werden bei den ausgewihlten sakramentenrechtlichen Fragen
(8. 777 = 912) keinerlei eucharistierechtliche Fragen thematisiert? Und warum wird bei den
ausgewihlten Fragen zum BufSrecht (5. 826 — 838) nicht die partikularrechtliche Regelung
im Bereich der Deutschen Bischofskonferenzen vorgestellt, wonach im Dringlichkeitsfall bei
der Absolution von der Exkommunikation wegen Abtreibung auf die universalkirchlich nor-
mierte Rekurspflichr verzichter wird?

Sabine Demel, Regensburg
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DONDELINGER, Patrick: Die Visionen der Bernadette Soubirous und der Beginn der Wun-
derheilungen in Lourdes, Regensburg: Friedrich Puster 2003, 264 Seiten, Hardcover,
€ 24,90, ISBN 3-7917-1852-5.

»Faut-il croire au merveilleux?« Actes du collogue de Metz, publiés sous la direction de
Patrick DONDELINGER, Paris: Les Editions du Cerf, 2003, 252 Seiten, brosch., € 40,00, ISBN
2-204-07162-5.

Es ist ein Vergniigen, zwei thematisch eng zusammengehorige Werke aus der Hand des
Metzer praktisch-theologischen Kollegen Patrick DONDELINGER vorzustellen, Wihrend der
Sammelband ein Symposium in Metz (2000) dokumentiert, das sich interdisziplinir mit der
Renaissance des Wunderglaubens befasste, bietet das erstgenannte Werk eine ebenso sorg-
filrige wie spannende Monographie. Zugrunde liegt ein Forschungsprojekt zu den » Wun-
derheilungen in Lourdes« am Freiburger Institut fiir Psychologie und Psychohygiene (Prof.
J. Mischo, 12001), das zudem einen Auftrag zur »teilnehmenden Beobachtung« in Mar-
pingen erteilte. Ausgeweitet auf die Erscheinungen (Visionen/Auditionen) der Bernadette
SouBIROUS, zeichnet es sich — wie der Reader — durch eine konsequent interdisziplindre An-
lage aus, die der Verfasser — mit einem religionsanthropologischen Schwerpunkr - in seiner
Person aufs gliicklichste vereint.

Nach einer instruktiven Einleitung zum Stand der Lourdes-Forschung vermitteln die Ka-
pitel 2-5 narrativ ein plastisches Bild vom Umfeld, von der darin eingebetreten Vita der Ber-
NADETTE (B.) und ihrer Familie sowie von den 18 Visionsphasen zwischen Februar und Juli
1858. Ziel war keine umfassende Individual- oder Sozialbiographie, sondern ein human-
wissenschaftlicher und theologischer Zugang zum (religions)psychologischen Sinn der
Erscheinungen und ihres rituellen Symbolhorizonts, den DONDELINGER als »unbewusst
durchgefiihrten Heilungsritus« interpretiert (12). Faszinierend an diesem Versuch ist, wie
sorgfiltig abgestimmt und nicht-reduktiv in den Kapiteln 6-8 (Deutung der Visionen; B. als
Heilerin; B. als Kranke) die unterschiedlichen Ebenen und Perspektiven zueinander in Bezie-
hung gesetzt werden, so dass sich peu a peu ein stimmiges, mit heutigen Erkenntnissen kom-
patibles Verstehensmodell aufbaut, das weder die ersichtlichen religisen Bediirfnisse und
Gehalte desavouiert noch humanwissenschaftlich eine Abspaltung von der theologischen
Reflexion erzeugt oder gar ein sacrificium intellectus erzwingt (und sei es in der kirchlich-
modernen Form, diese Spaltung unbewusst in die eigene Person zu verlagern und pseudo-
fromm zu verleugnen).

Der Reichtum der Aspekte und Differenzierungen ist nur exemplarisch anzudeuren; tat-
sdchlich kann sich ein nachvollziehbares, plausibles Gesamtbild nur herausschilen, indem
die kollekrive, sozial-kulturelle und religitse, dogmengeschichtliche (1854!) und national-
politische Ebene von Einstellungen und Erwartungen in der konkreten Epoche und Region
Frankreichs ebenso ernst genommen wird wie die Analyse von B.s lebensweltlich-biographi-
schen, familidren, sozialen und religiosen Hintergriinden und die neurobiologisch-psycho-
analytisch heute méglichen Verstehenszuginge zu ihren Visionen/Auditionen: Als »saltered
state of consciousness« (veranderter Bewusstseinszustand) ist die selbstkontrollierte hypno-
tische Induktion ihrer visiondren Erlebnisse durchaus nicht (mehr) reduktiv psychopatholo-
gisch als Halluzination mit Krankheitswert zu lesen, sondern — auch fiir die Theologie hilf-
reich — als »innerpsychisches Geschehen« (PETRI, BEINERT, GROM), das deswegen nicht
weniger »wirklich und wirksam« ist. Demgegeniiber fithrt m. E. die versuchte Unterschei-
dung in »sakrale und profane Wissenschaft« (84) wissenschaftstheoretisch in die Irre, zumal
wenn sie verkiirzend mit der Opposition » Natur — Ubernatur« verquicke wird.

Ein religionspsychologisches Kabinerttstiick bieter Kapitel 6.3 (84-154), weil (bis auf
minimale Ausnahmen) nicht »wild (iiber)interpretiert« und drauflos spekuliert wird; viel-
mehr zeigt DONDELINGER, im Gespriich mit einschliagigen tiefenpsychologischen Konzepten,
biographisch wirklich iiberzeugende, emotional-soziokulturelle » Passungen« zwischen ritu-
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eller Zeichengestaltung und Person auf und erschlicfr damit wie nebenbei der Theologie
Verstehenswege, die im katholischen deutschen Sprachraum nach wie vor wenig zur
Kenntnis genommen werden. Natiirlich kann man in Einzelbeobachtungen und theoreri-
schen Zuordnungen anders denken (z.B. 98: Spiegelung/Idealisierung; 100: »projektive
Identifizierung«); man wird auch nicht nur konkrete Erscheinungsorte wie Grotten als
» Ubergangsranm« (Winn1coTT) ansprechen (74, 211), sondern solche Visionen, Auditionen
und nicht-pathologischen Halluzinationen (Bron) entwicklungs-, kreativitits- und religions-
psychologisch dem schopferisch-illusioniren Ubergangsbereich zwischen Subjekr und Ob-
jekt zuordnen. Aber das verdeutlicht nur DONDELINGERS anregende Zugdnge - zumal wo
niche allein eingefithrte Termini (z. B. »double bind«: 90-92) erliuternd verwendet werden,
sondern mit Begriffen wie »Lebensspenderin« (103f.), »Stiitz-« und »Halt-Funktion« (88,
104) sogar explizit gar nicht erwihnte Grundkategorien wie die religionspsychologisch
wichtige = Selbstobjekt«-Figur ins Spiel kommen und auch die potenzielle Diabolik arche-
typischen Denkens (etwa bei C. G. Jung) durchschaut ist (105).

Zugleich zeigr das Verschriinken der individuellen und kollektiv-kulturalen Ebene den
Eigenbeitrag der Persinlichkeit B.s auf; die von thr durchlebten Leiden gehen in die kreative
Neugestaltung der »liturgischen« Elemente ein, in Form (Ausstattung der Visionen) wie In-
hale: Es handelt sich nicht einfach nur um die Projektion iiberhhter Selbstideale und Wiin-
sche in die Vision (um psychische Defekte zu kompensieren), niche allein um einen biogra-
phischen Ubergangsritus eines ungebildeten, sarmen« Landmidchens. Vielmehr gewinnt die
umstiirzlerische » Logik« der Visionen weit iiber B.s private Situation hinaus magnifikatartig
auch kollektiv Sinn und Wirkmichtigkeit (105-109) — bis heute. Sozial und psychologisch
werden dann die einzelnen Visionen und ihr gestisch-rituelles Umfeld aufgeschliisselt und
jeweils biographisch riickgebunden. Nur gelegentlich schleiche sich Redundanz ein, wenn
eine eigene »marianische Logik« den sonst angenchm niichternen mariologischen Ausfiih-
rungen aufgepropft wird, manche Détails (126f.: Fastenzeit, Karsamstagsliturgie und B.s
Verhaltensmotive) etwas erzwungen parallelisiert sind oder immer neu die Nicht-Pathologie
des Verhaltens und der Visionen belegt werden soll (150ff.).

Empathisch besonders gelungen sind die aufeinander abgestimmten Kapitel 8 und 9 iiber
B. als Heilerin und als Kranke, wo der »primire und sekundire Krankheitsgewinn« (Freud)
ebenso deutlich wird wie der nur bedingte Erfolg ihres selbstgeschaffenen, psycho-spirituel-
len »Selbstheilungsritus«: Der multimorbiden B. brachte er bis zu ihrem frithen, qualvollen
Tod nur kurzfristig Linderungen (nicht durch Lourdeswasser, sondern sakramental durch
»Letzte Olung«) und im unbewussten Spielen mit ihren schweren Sympromen (166) auch
soziale Gratifikation (z. B. die in articulo mortis »erzwungenes Profess). Kapitel 9 weiter
den Blick auf die kirchliche Betonung der Heilungen (gegeniiber den Visionen), das kultur-
geschichtliche Heilung-Suchen an Quellen und die Wirkmacht der Symbolik iiberhaupt.

Wihrend DoNDELINGER hier eine interessante Theorie andeutet, wie das Anerkennen
solch wunderhafter Symbol-Zeichen durch die Kirche zu einer Art universaler smystischer
Communitas« fithrt, in der man sich solidarisch aufgehoben wei (186}, iibernimmt er leider
den rein kulturanthropologischen Symbolbegriff Victor Turnegs, Damit handelt er sich un-
notigerweise dessen inhdrenten Dewntungsfuror im Blick auf Symbolisches ein: Das klingt
dann pseudo-objektiv und technoid so, als hitte jemand beschlossen, B.s Visionen von »et-
was Weiem«, dann vom skleinen Friulein« nicht folkloristisch als Quellnymphe zu »deu-
ten=, sondern als Maria, genauer: als »die Unbefleckte Empfingnis«! Als Folge dieser »un-
zweideutigen, allgirigen und allmichtigen« marianischen Sinngebung erst hire sich die
Erfahrung ergeben, geborgen zu sein in einem umfassenden Sinnkontext (187).

Ist damit der psycho-symbolisch-kollekrive Zusammenhang nicht verdreht? In meinen
Augen handelt es sich nicht um einen dezisionistischen Interpretations-» Akt« (das wire Ma-
nipulation); vielmehr formt sich in diesem marianischen Milien das Symbol-Zeichen religios
nahezu zwanglos zu Maria als immer »prignanterer Gestalt« aus. Diese marianische Marrix
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wiirde ich allerdings ungern mit einer obskuren »marianischen Symbolik« verwechselt se-
hen, die quasi aus sich heraus wirkt.- Das Schlusskapitel dokumentiert den Text der ersten
bischoflichen Anerkennung,.

Ein reiches Buch. Es offenbart fiir mich eine echte (im deutschen Sprachraum eher selte-
ne?) Begabung, kulturell-soziale, psychisch-individuelle, frommigkeitsgeschichtlich-theo-
logische wie auch (tiefen)psychologische Zusammenhinge ebenso unaggressiv-einfithlsam
wie sachlich-luzid und nicht-reduktiv zu prasentieren - mit leichter Hand, aber fachlichem
Gewicht, und spannend auch noch!

Ein anderes Gesicht weist naturgemall der von DONDELINGER herausgegebene franzosi-
sche Sammelband auf. Ich kann nur einige Tendenzen aufgreifen — als Leseanreiz und inte-
ressante Erganzung zur Lourdes-Monographie. In seiner Einleitung situiert der Herausgeber
die Titelfrage »Muss man ans Wunderbare glauben?« in der spirmodernen Kultur und
nachkonziliaren Theologie, zwischen Bultmanns Entmythologisierungsk(r)ampf bzw. Max
Webers »Weltentzauberung« durch Wissenschaft, Technik. Biirokratie einerseits und der
schillernden Renaissance des Religidsen (inklusive Dimonen und rémischem Exorzismus-
Rituale von 1999) andererseits. MicHeL MEsLINs (Sorbonne) integrativer, religionsanthro-
pologischer Schlussbeitrag begreift, geméfigt linguistisch-konstruktiv und zugleich mit kla-
rem Akzent auf Erfahrung, das Un- und Auflergewohnliche des Wunders als machtvolle
Manifestation des vom Alltiglichen Verschiedenen. Er antworter auf die Titelfrage, es gelte
weniger an das Wunderbare zu glauben, das sich der Mensch in Symbol-Zeichen individuell
wie kulturell kreativ vergegenwirtigt, als damir zu beginnen, es zu verstehen (249).

Dazwischen entfaltet sich ein spannendes Panorama sehr heterogener Zuginge, die frei-
lich = trotz der dokumentierten Diskussionen und eines Schlusspanels — kaum in einen Dia-
log treten. Unbestritten die reichen Einsichten vieler Einzelbeitrige: J. GrEiscH zeigt franzo-
sische Philosophie im lebendigen Kontakt auch mit Freud und der modernen Psychoanalyse;
A. VErRGOTE, Altmeister katholischer Religionspsychologie, bringt, trotz geschichtlicher Re-
dundanzen, die dsthetische Erfahrung ins Spiel; eher historische Beitrage iiber Adrienne von
Speyr (G. REmy), esoterische Traditionen (R. LioGer) oder Mariophanien im Mittelalter
(S. BArNAY) unterscheiden sich freilich darin, ob sie allein im theologischen Register verblei-
ben (REmy), zur Erschliefung der Phinomene auch andere Bezugswissenschaften einbezie-
hen, struktural nach mentalititsgeschichtlichen Modellierungen und pastoralen Instrumen-
talisierungen fragen (BARNAY; MARTINEZ ASCOBERETA) oder sozio-kulturelle und politische
Hintergriinde einbeziehen (Bernhard ScHNEIDER, der die beiden Marpingen-Episoden sach-
lich-niichtern darlegr und damit ein eigenes Urteil ermoglicht). Im Schlusspanel (leider wer-
den nicht alle Diskutanten vorgestellt) wird noch mehr als zuvor die tiefe Kluft deutlich zu
einem hermeneutischen Modell, das — auf den Stand der historischen Kritik Mitte des 20,
Jahrhunderts fixiert - alle neueren Verstehenszuginge ignoriert (wie sie DONDELINGERs Mo-
nographie meisterhaft handhabt) und seltsam naiv und reduktionistisch auf einem human-
wissenschaftlich wie theologisch obsoleten Gegensatz insistiert: hie historisch-kritisch un-
greifbares Faktum, dort spitere literarische Fiktion (die sprachliche, z.B. »mythische«
Interpretation von Erfahrung erst fiihre zum objektiv behaupteten Wunder: so unbelehrbar
OHLIG).

Zu recht weist der Exeget P.-M. BEAuDE auf die schiefe Alternative »fakrisch vs. litera-
risch« hin und riickt Rémy den summarischen Gebrauch von »mythisch« zurecht - in mei-
nen Augen wichtige Klirungen auf dem Pol der Symbol-Zeichen (Texte, Rituale der Volks-
frommigkeit etc.). Doch der ebenso wichtige Gegenpol der Erfahrungssubjekte in der
Interaktion mit den Symbol-Zeichen fillt sowohl bei OnLIG wie auch Béaupe villig aus.
Eine konsistente Symboltheorie, von REMy nur angedeutet, wird nicht sichtbar. Dieser Part
der Diskussion zeigt — auch auf franzosischer Seite - das Elend eines unreflektierten Symbol-
konzepts (GrRe1scH weist immerhin einen Weg mit der Metapher-Theorie!). Dezidiert wider-
sprechen machre ich OnLis reduktionistischer Forderung, das Christentum miisse heute
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von seiner mythoiden Symbolik zu einer anderen, »sikularen« iibergehen, wobei sich in die-
ser Ubersetzung der Gehalt wandle (231)! Damit wire das Zentralkriterium authentischer
Symbolerfahrung beseitigt, der es doch gerade um die analoge Identitit der im Symbol-Zei-
chen geronnenen Erfahrungen der vor uns Glaubenden geht.

Auch wenn der Reichtum an Detailerkenntnissen und Anregungen = bei Sammelbanden
kaum zu vermeiden - sich einer Rezension entzicht, sei auf die Konsonanz beider Biicher
werbend hingewiesen: als Anreiz fiir die deutschsprachige Theologie!

Heribert Wahl, Trier

GOrres, Albert, Das Kreuz mit dem Glauben. Kritische Gedanken eines Therapeuten.
Herausgegeben von Silvia Gérres und Frank Héfer (Topos plus 359), Mainz: Marthias-Grii-
newald-Verlag 2000, 160 Seiten, kart., 8,90 €, [SBN 3-7867-8359-4.

Albert Gorres, Arzt und Psychoanalytiker, starb 1996. Das vorliegende Buch stellt Texte
zu Fragen der Religion, Psychologie und Psychotherapie zusammen.

Man erfihre in organischer Reihung, was ein Psychoanalytiker alles an Glaubenskamp-
fen miterlebt, wenn er die inneren Auseinandersetzungen seiner Klienten mit Gorr und dem
Christentum wachen Geistes und offenen Herzens mitzuverfolgen bereit ist.

So mancher von innen schon ausgehéhlte Glaube zerfillt - vielleicht nur fiir eine Weile —,
wenn der vermeintlich Glaubende sich ernsthaft der Frage stellt, ob seine Glaubensmotive
ausreichend begriindet sind. Und so mancher totgeglaubte Glaube erlebt, verborgen vor der
Offentlichkeit, eine erstaunliche Wiedergeburt, wenn falsche Gottesbilder, moderne Mythen
und teils aus der Kindheit stammende Verzerrungen und Vereinfachungen des Christentums
in innerer Auseinandersetzung iiberwunden werden. Innere Klarheit und Widdergeburt des
Glaubens ist dabei keineswegs dem Intellektuellen vorbehalten. Gérres schreibt: » Wenn der
Verdacht zutrifft, dag Jesus Christus der ist, der er zu sein beansprucht hat, dann kann er den
Zugang zu sich selbst nicht mit Bibliotheken verrammelt und mit Professoren verstellt ha-
ben. Ebensowenig wie Gottesgewissheir »intellektuell redliche nur unter philosophischen
Doktorhiiten gerechtfertigt sein kann, so wenig muf ich ein Fachmann werden, um Jesus
Christus zu erreichen. MiiSte ich es aber, dann kénnte er nicht sein, als was ihn seine Zeugen
bekennen: der Lehrer aller und das Heil der Welt. Das ist nicht den Universititen anver-
traut.« Und er glaubt, den modernen Menschen in religiosen Dingen oft in iiberwindbaren
kindlichen Verwirrungen befangen zu sehen, weshalb »Gott weder erkannt noch geglaubr,
weder geliebt werden noch Vertrauen finden (kann), solange nicht jene notwendige Stufe
eines menschenihnlichen Gottes, die alles Fragwiirdige am Menschen in das Gottesbild mit-
nimmt, auf einen gottlichen Gotr hin iiberschrirten wird. Dieser eine und einzige Schrict ist
vielleicht das eine und einzige Notwendige, das der Mensch lernen muf, der heute in einer
reifen, erwachsenen und intellektuell verantwortbaren Weise nicht nur an Gorr glauben,
sondern ihn lieben will. «

Gorres ist den Spannungen und Glaubenskrisen der modernen Welt nie ausgewichen.
Man spiirt in den Texten, dass er (wie Bischof Karl Lehmann bei der Beerdigung von Gérres
sagte) »seine Pappenheimer kennt.« Aber immer schreibe er als einer, der heilen will, der
letzten Fragen freien Raum gibt, ohne durch die Note der Suche des anderen im eigenen
Standort beirrt zu werden. Es ist bereichernd und begliickend, wenn man wie in diesem
Biichlein die religiose Suche anderer Menschen derart destilliert, geistvoll und vom heil-
samen gorres'schen Humor durchgoren mitvollziehen darf.

Frank Hofer, Rémuzat
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Konr, Georg: Lern-Ort Praxis. Ein didaktisches Modell, wie Seelsorge gelernt werden
kann. Miinster-Hamburg-London: LIT-Verlag 2003, 517 Seiten, kart., 25,90 €, ISBN 3-
8258-5861-8.

Hier schreibt ein Erfahrener tiber das, was er pastoralpraktisch-didaktisch macht, und er
zeigt theoretisch-konzeptuell, woriiber er pastoraltheologisch schreibt: ein differenziertes
didaktisches Modell fiir den Lern-Ort Seelsorge, nach dem sie gelernt und gelehrt werden
kann, Der Verfasser, der mit diesem Opus seine Habilitationsschrift vorlege, ist seit vielen
Jahren pastoraltheologischer Studienleiter in der Berufseinfithrung (BE) der pastoralen Lai-
enberufe im Bistum Trier.

Auf dem Hintergrund des handlungswissenschaftlichen Lern- und Seclsnrgevcrsmhem
geht es um den qualifizierten Ubergang vom Lern-Kontext »Studiume« in den pasmralen
Beruf: In einem stirker selbstinitiierten Lernen (z. B. Projektorientierung) sollen bisher im-
plizite, handlungsleitende Theorien eingeholt und zu expliziter Praxistheorie werden, Dafiir
braucht es cin »integratives Modell« beruflicher Bildung, in ihren theologischen Fundamen-
ten (klare eschatologische und ekklesiologische Option fiir eine » Reich-Gottes«-Praxis) und
ihren didaktisch-methodischen Differenzierungen immer wieder an pastorale »Schliissel-
qualifikationen« riickgebunden.

Aufbau: Teil 1 (21 S.) entfalter die derzeitige BE-Praxis in Trier. Dem »Seben« folgt als
surteilender« Hauptreil 2 (183 S.) die Auseinandersetzung mit handlungsorientierten Seel-
sorge- und Lernkonzepten. Im Teil 3 (151 S.) werden Perspektiven und Handlungsschritte
einer erneuerten Praxis formuliert; » Handeln« fithrt zum »Neu-Sehen und Neu-Urteilen«,
wobei nochmals (m. E. zu) ausfiihrlich die Theorieklassiker der 1970er Jahre (von Z bis A:
Zerfal, Zulehner, Habermas, Mette, Peukert, Arens) zu Wort kommen. Drei » Anhinge«
(150 S.) bieten »Leittexte« (projektorientiert arbeiten; Seelsorgekonzepte), »Praxisbeispie-
le« (kollegialé Beratung, Gruppenleiten mit TZI, Zukunftswerkstatt), »Pline« (handlungs-
wissenschaftlicher Dreischritt, Seelsorge-Typologien). Das Literaturverzeichnis hat 78 S.

Der Reichtum an Erfahrungen, Ideen und Oprionen, in denen Kéhl auf immer neuen
Ebenen theologische Impulse mit Lernwegen und -konzepten (Selbst-Organisation, pro-
jektorientiertes Kooperationslernen) verbindet, kann nur angedeutet werden. (Kastrativ-vi-
nologische Wortungetiime wie »Verschnitt« von Praxis und Theorie sollten sich, da es um
beider »Verkniipfunge geht, allerdings verbieten.) Breit werden TZI und die (m.E. etwas
iiberschiitzte) »evolutionire Berufsbildung« vorgestellt. Auffillig: Nur wo vollmundige
(praktisch-)theologische Ansitze referiert werden, wird die Sprache schwiilstig, trivial oder
idealistisch. Zuriickhaltung scheint mir auch geboten bei Zauberworten wie »Ermog-
lichungsdidaktik«, »Selbst-Organisation«, »Ganzheitlichkeit«, autopoietisch-»autonome
Einheiten«,

Anfragen: 1) Wo zu Recht Empathie, Phantasie und Selbst- bzw. Sozialkompetenz ange-
mahnt werden (203 £.), fragt sich natiirlich: Woher soll das kommen, wenn — neben der re-
flexiven Lern-Organisation — nicht mit gleichem Gewicht auch die (immer mit-genannte)
Subjekt-Entwicklung strukturell und systematisch erméglicht wird? Der unverzichtbare An-
teil an kontinuierlicher kritischer Selbsterfahrung und supervisorischer Begleitung wird von
den Kirchenleitungen noch immer viel zu wenig gesehen und geférdert. 2) Kohl selber deutet
an, dass iiber den rein handlungswissenschaftlichen Ansatz hinaus in Zukunft eine (damit
eng verbundene) Ausweitung kommunikativer Bezichungsférderung auf eine dsthetisch-
symbolisch-kritische Erfahrungs- und Gestaltungskompetenz hinzukommen muss. Viel-
leicht kann dann auf der didaktischen Seite vermehrt wieder der Austausch mit einer Pasto-
ralpsychologie treten, die auf dem Sekror pastorale Ausbildung und Supervision fiir die BE
inhaltlich-methodisch Einschligigeres beitragen kann als die favorisierte Berufsbildungs-
didaktik (sensu Arnold — man sieht daran, wie viel Kompetenzwissen seit den 1970er Jahren
im kirchlichen Raum wieder verschiittet worden ist). Damit wiire auch einer denkbaren Ge-
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fahr Rechnung zu tragen, dass Arbeitsinstrumente und Kompetenzen (gegen die didaktische
Intention!) »manipulativ« missverstanden / missbraucht werden (z.B. amtliches Leirungs-
verhalten). 3) Das Interesse an Lebens- und Glaubensgeschichte(n) findet nicht »langsam«
Eingang (141), sondern besteht seit iiber drei Jahrzehnten (ebenso die triviale Einsicht, dass
»Zuhoren« pastoral ist!). 4) Dass neben Fach- und Methodenkompetenz auch personale und
soziale Fihigkeiten integriert werden miissen, brauchten wir uns nicht von Berufsbildnern
der Jahrhundertwende erkliren lassen. 5) Offen bleibt leider, was mit Begriffen wie »Sym-
bol«, »symbolzentrierter Interaktion«, »Symbolbildung« (213f.) gemeint sein kénnre. 6)
Zum Thema »Macht« (238) hitten Stengers Hirtenbuch und Steinkamps Bezug auf Fou-
caults »Pastoralmacht« gut gepasst. Insgesamt geht es nicht ohne Redundanzen ab (FN 60
und 108 identisch), besonders im Schlussteil, dessen Biindelung der Anmarschwege vieles
nochmals ausbreitet.

Spannend gerit der Ausblick (333 ff.), der offene Fragen, Defizite (z. B. das auch in der
Pastoralpsychologie lange vernachlissigre »Organisationslernen«!) und Desiderare benennt.
Wichtig sind KouLs Ausfithrungen zum Komplex » Professionalisierung« (231 ff.) im kirch-
lich-pastoralen Zusammenhang. Sie offenbaren die defizitdre Reflexion auf die Lehre vom
Amt.

Fazit: Konvs praxiserprobtes Konzept schlige eine beeindruckende Briicke zwischen
den praktisch-theologischen Lernorten Theologiestudium und BE. Sympathisch wie sachlich
treffend wird die Glaubens-Identitit des Autors erkennbar und artikuliert sich immer wieder
als Gegenanker zur Kompetenz-Sorge. Allen an seelsorglicher Berufs(-Aus-)Bildung Interes-
sierten sei das Buch ans Herz gelegr.

Heribert Wahl, Trier, he:wahl@nexgo.de

KrieGNer, Maria: Ob das Liebe ist? Dem Geheimnis einer Begegnung auf der Spur.
Eigenverlag der Schwestern der HL. Klara 2003, 143 Seiten, kart., 12,00 € (Bestellung: kla-
ra_schwestern@riscali.at; Tel. in D: 0681-9891541; Fax: 0681-9892713).

Sehnsucht, Begegnung, Wirklichkeit sind Schlisselworte des vorliegenden Buches. Es
enthilt Aufzeichnungen von Sr. Maria KrRiEGNER (*1953), die 1990 bei den Schwestern der
HI. Klara eintrat, einer 1985 von Margareta STERZINGER gegriindeten Gemeinschaft, die
derzeit 15 Schwestern in drei Niederlassungen umfasst, eine davon in Saarbriicken. Verf.
erhebt nicht den Anspruch, originelle Gedanken vorzustellen. Thre Sentenzen und Gedichte,
die blof das Darum ihrer jeweiligen Niederschrift als Titel haben und in ihrer Sprache an das
Werk der Benediktinerin Silja Walter erinnern, nihren sich aus der lectio divina der Bibel
und anderer geistlicher Schriften von Pachomius bis Roger Schiitz. Sie vermag das spirituelle
Erbe unaufdringlich und mit groffem Tiefgang zu orchestrieren und dem Leser Anteil zu
geben an der Einwurzelung der geistlichen Tradition ins Herz einer zeitgenéssischen Gott-
sucherin. Thre Sehnsucht nach der Begegnung mit der letzten Wirklichkeit ist ein beredtes
Zeugnis fiir die existentielle Verankerung theologischer Rede. Jedes der fiinf Kapitel ist dem-
entsprechend in vier Abschnitte gereilt: Aus der Lebensgeschichte, Gedanken, Hinwege,
Kloster. Ein Glanzstiick biographisch-geistlicher Literatur, das unter systematischem Ge-
sichtspunkt gerade auch ordenstheologische Kernschichten freilegt.

Dieses Werk iiberzeugt freilich gerade dadurch, dass Verf. kein System der Nachfolge
vorlegt, auch keine billigen moralischen Appelle an die Leser richtet oder sie mit abgehobe-
nen Spekulationen konfrontiert. Verhalten und doch so eindringlich stellt sie die Frage nach
dem wahren Wesen der Dinge, der Welt, unseres Lebens. »Das ist ja unsere Tragik, das Er-
gebnis der Siinde, dass wir nicht mehr sehen konnen. Nicht mehr sehen, nicht mehr wahr-
nehmen, uns nicht mehr bewusst werden kénnen, wie alles ist. Wie alles wirklich ist. Und
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das ist gleichbedeutend mir: Gott nicht mehr erkennen kénnen« (25). Meistens sprichr sie
aber gar nichr direkt von Gorr, sondern von der Wirklichkeit, die es anzuerkennen und wahr-
zunehmen gilt, in der wir zum Leben befreit sind. » Wer der Fithrung durch das eigene Ego
gestorben ist, der ist frei geworden fiir dich« (27). So gelangt der Mensch wie eh und je »an
die Schwelle, an der er alles abliefern muss: alle Sicherungen, alle Vorstellungen, alle grofR-
artigen oder erbarmlichen Meinungen tiber sich selbst, alle Fixierungen und alles Vorgefass-
te. Alles. Vielleicht miissen wir Heutigen, wie nie zuvor, unser selbstmodelliertes Ich ablie-
fern. Mit nichts miissen wir dastehen, Sonst kann uns die Wahrheit nicht beschenken« (10).
Hier ist ein Grundzug christlichen Lebens in einfache Worte gegossen. Das entspricht etwa
der altertiimlich klingenden Weisung des hl. Benedikt, den Eigenwillen aufzugeben und so-
gar den eigenen Leib nicht fiir sich zu beanspruchen.

Die Dinge und vor allem sich selbst loszulassen, in der Wirklichkeit zu leben, bedeutet
ein Sterben. »Wenn jemand durch seine Lebenswunde nicht durch kann (nicht will?), wenn
man anfiingt, auszuweichen - in die Kompensation in die Entschiadigung -, dann lebt man an
der Wirklichkeit vorbei. Nichts ist geschehen (auch wenn auferlich viel saufgefithrt« wird),
wenn der Mensch sich selbst ausweicht. So gelangt man nicht zur Wirklichkeit. Vielleiche ist
jedem Menschen seine Lebenswunde (-wende) gegeben, durch die er durch muss« (32). Die
schmerzvollen Lebensschritte und -schnitte &ffnen uns fiir eine andere Wirklichkeir; sie zu
vermeiden hiefle, »sich auf die Wirklichkeit nicht einlassen, im Davor bleiben« (90). Der
Weg dahin liegt im Abtragen der Schutzschichten, die uns daran hindern, die Wirklichkeit
auf uns zukommen zu lassen. Nach der geistlichen Tradition ist Weg und Ziel zugleich die
Absichtslosigkeit, das stets neue Lernen, von sich abzusehen. In diesem Buch klingt das so:
»Wenn alles aufgehoben ist, was ich aus mir machen méchte, auch mittels des Gebetes oder
des Religiosen, wenn alles aufgehoben ist, ganz in der freien Absichtslosigkeit, dann kann
das sein: dass ich bin« (56). Das ist dann auch die recht verstandene Selbst-Verwirklichung:
eine Wirklichkeitsbegehung im Angesichr eines Anderen, die Ausbildung des eigenen Ich
durch die Begegnung mit dem gortlichen Du. Die Begegnung bewirkt eine Verwirklichung,
die sich in der Urverbundenheit duffert: »Dass dein Wort in uns zur Welt kommen kann.
Dass die Welt in mir mit dir zusammenkommen kann ... Alles ist erst, wenn es zusammen
ist; wenn es verbunden ist« (141),

Da dieses Buch aus Aufzeichnungen vom geistlichen Weg der Verf. besteht, ist es ein
Spiegel ihrer Entscheidung ins Kloster einzutreten und ihres weiteren kontemplativen Or-
denslebens. Dies tritt etwa offen zu Tage, wenn sie von der frilhmorgendlichen Geberszeit
spricht, die sie »fiir nichts mehr hergeben will« (65) und die sie in diesem schonen Gedicht
beschreibt: » Was ist an dem Morgen, dem ganz frithen, stillen Morgen, so anziehend - so,
dass ich am Abend alleine dafiir alles lasse? So frith am Morgen, da ist die Welt noch ganz bei
sich. Da erkennt sie sich noch. Da ist sie heilig und still - in unendlich heiligem, gelstem
Bei-Sich-Sein. Da hat sie ein Geheimnis. Da gile es, ibr zu lauschen, bei ihr za sein« (21). Im
Kloster zu leben ist »nichts Exklusives, nicht einfach etwas Individuelles, schon gar nichts
sPrivates««; monchische Weltfremdheir und Askese sollen vielmehr dazu verhelfen (wie das
Corona Bamberg in ihrem Klassiker Was Menschsein kostet gezeigt hat), das schlechthin
Menschliche ohne Abstriche offentlich darzustellen: »Wir machen uns mir stolpernden
Schritten auf, dem in uns entgegenzugehen, was der Mensch im Kern ist, jeder Mensch.
Was Menschsein ist« (97). Die »Definition« von Kloster ist deshalb kurz und biindig: »Zeu-
ge der Wirklichkeit. Zeugnis der Wirklichkeit« (71). Im Rhythmus des Stundengebets »be-
gehen wir die neue Wirklichkeit«, und das ist etwas sunbeschreibbar Neues, das zwar immer
schon da war, aber von mir noch nicht erkannt, Dieses Neue bleibt immer neu, ewig neu.
Darum wird es im Kloster nie langweilig ... Wegen des radikal Neuen sind wir im Kloster.
Alleine deswegen« (95). Um dieses Neue und ganz Wirkliche zu vernehmen, bedarf es des
Schweigens (64) — denn »dann kann das kommen, was wahr ist« (100) =, der Armut (103)
und der Keuschheit als »Wunde der getrennten Einheit« (142).
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Der Verwandlungsprozess in die neue Wirklichkeit hinein ~ geistliches Leben bedeutet
sder Liebe gehorchen« (90) - fithrt zu einer innigen Verbindung von heilig und profan, von
Alltags- und Glaubenserfahrung. »Langsam, allmihlich gibt es iiberhaupt keine Unterschei-
dung mehr zwischen dem »Geistlichen« und dem ' Wirklichen«, Konkreten. Das banalste All-
tagsereignis nicht annehmen und Christus nicht annehmen - es ist ident« (60). Diese Urver-
bundenheit mit Gott und der ganzen Schépfung ist stellvertretend (nicht ersatzweisel) von
den Klostern wahrzunehmen, die einsame Wachposten einer anderen Gegenwart sind. »Ge-
nauso, wie die Sonnenstrahlen heilende Kraft haben und niemand genau und sicher sagen
kann, wie weit sie ins Universum eindringen, genauso kann auch niemand sagen, wie weit
die Einsamkeit eines mit Gott verbunden Menschen in die Welr hinausstrahlt« (83). Die
Klosterexistenz ist fiir KriegNER das Leben in der Schwebe (106), wo mir der Welt und fiir
sie das Alte zuriickgelassen und die Neuschopfung erwartet wird (111). »Ausgespannt sein
im Sehnsuchtsbogen zwischen Himmel und Erde« (132) heiffit, den Weg des Gewohnten zu
verlassen und die neue Wirklichkeir ohne jede Sicherheit zu erhoffen, vor dem engen Tor
dann wehrlos und einsam zu stehen (110). Da werden die Angste und Unsicherheiten nicht
weniger, sondern mehr, die eigenen Abgriinde und Unzulinglichkeiten deutlicher. Dieser
»Schmerz des Wachseins ist der Preis fiir die tiefere Niahe zur Wirklichkeit« (96).

Bernhard A. Eckerstorfer OSB, Kremsmiinster, b.eckerstorfer@gmx.at

PRIESCHING, Nicole, Maria von Morl (1812-1868). Leben und Bedeutung einer »stig-
matisierten Jungfrau« aus Tirol im Kontext ultramontaner Frommigkeit. Brixen: A. Weger
2004, 485 Seiten, 94 Abb., Ln/Su, 48,00 €, ISBN 88-85831-97-4.

Zu besprechen ist ein schénes Buch zu einem exotisch anmutenden Thema. Schén in
seiner nahezu bibliophilen Ausstatrung, was fiir eine Dissertation (in Tiibingen bei Andreas
Holzem am Lehrstuhl fiir Kirchengeschichre erstellt) wahrlich nicht haufig der Fall ist.
Schon auch in seiner iiberzeugenden Qualitit. Das Buch widmer sich einer Frau, die zu ihren
Lebzeiten wie ein Magnet viele Menschen aus nah und fern anzog. 1833 suchten binnen
weniger Monate angeblich 40.000 Menschen Maria von Mérl in Kaltern/Siidtirol auf, und
erst eine massive Intervention der kirchlichen und staatlichen Instanzen dimmte den Besu-
cherzustrom ein, so dass man danach nur noch mit speziellen Empfehlungen zu ihr gelangen
konnte. Trotz dieser Hiirde fanden nicht wenige Menschen auch danach den Weg zu ihr,
darunter zahlreiche fithrende Personlichkeiten der katholischen Welt (Kardinal Wiseman so
gut wie Kardinal Reisach; die Luxemburger Oberhirten Laurent und Adames ebenso wie
Bischof Ketteler; Charles de Montalembert oder der Earl of Shrewsbury so gur wie Joseph
Gérres oder Adolph Kolping). Das Interesse galt einer Person, die nicht nur stigmatisiert
war, sondern iiber Jahrzehnte hinweg in Ekstasen lebte und jeden Freitag die Passion Christi
in ckstatischer Entriickung am eigenen Leib mitlitt. Dieser Stoff lidt férmlich dazu ein, sich
am Sonderbaren wie Faszinierenden zu ergérzen oder voller Degout eine Enthiillungs-
geschichte iiber die Abwege katholischer Frommigkeit zu schreiben. Es ist kein geringes Ver-
dienst der Verf.in, wenn sie beiden Verlockungen tapfer widerstanden und ein durch und
durch niichternes wissenschaftliches Werk von beachtlicher analytischer Kraft verfasst hat.

Es gliedert sich in zwei Teile. Der erste (32-277) widmer sich der Biographie der Maria
von Morl, die konsequent in ihren Kontext eingebaut wird. Auf diese Weise entsteht in
einem ein Bild der Situation Tirols im 19. Jahrhundert und der Menschen, die sie in Kaltern
umgaben, begleiteten und beeinflussten (insbesondere ihr Beichtvater P. Kapistran aus dem
Franziskanerorden). Das seltene Gliick, in einem solchen Fall ber aussagekriftige Selbst-
zeugnisse zu verfiigen, erlaubt es der Verfin in diesem Teil auch die Frommigkeit der Stig-
matisierten und ihr Selbstbild sowie ihre Freundschaft mit der ebenfalls stigmatisierten Luise
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Beck zu rekonstruieren (Quellenbasis sind 250 Briefe der Maria von Morl und rund 40 Brie-
fe threr Beichtviiter). Der zweite Teil der Arbeit (278-425) wender sich denen zu, die nach
Kaltern kamen, um Maria von Morl zu schen. Mit Hilfe einer Netzwerkanalyse, die sich
schwerpunkrmiBig auf 900 Briefe im Nachlass der ersten Morl-Biographin stiitzr, gelingt
es der Verf.in nachzuweisen, welche Verbindungen bestanden, welche Personen die Schalt-
stellen im weitgeficherten Beziehungsgeflecht bildeten und so dazu beirrugen, dass aus Ma-
ria von Morl ein international beachteres Ereignis werden konnte. Dank der 22 untersuchten
Besucherberichrte lisst sich auch das Erlebnis der Besuche und ihre Deurung durch die Besu-
cher ansatzweise in typischen Mustern aufzeigen. Da neben » Anhiingern« auch Berichte von
Skeptikern iiberliefert sind, wird sehr deutlich, wie Vorannahmen und Deutungsrahmen die
Wahrnehmung mafBgeblich beeinflussten. Neben dem Beichtvater kiénnen aus ihrer Ver-
wandtschaft Josef von Giovanelli und der von ihm fiir den =Fall Mérl« interessierte Joseph
Gorres als zentrale Gestalten aufgezeigt werden. Joseph Gorres lieferte mit einem Gutachren
und vor allem mit seinem monumentalen Alterswerk tiber mystische Phianomene eine Legi-
timation und einen Deutungsrahmen, auf den sich viele Besucher implizit oder explizit be-
zogen.

Alle bisher genannten Personen lassen bereits erkennen, dass die Wertschitzung der Ma-
ria von Morl eng mit der Geschichte der ultramontanen Bewegung(en) verbunden war. Zu
deren Charakrerisierung wie zur Aufarbeitung der internationalen Verflechtungen zwischen
den ultramontanen Bewegungen leistet die Dissertation einen substantiellen Beitrag. Im
(dualistisch angehauchten) ultramontanen Weltbild und in der ultramontanen Frommig-
keitskonzeption erhielt das Phinomen der Stigmatisierten (es gab nahezu zeitgleich allein
schon in Tirol mehrere) seinen spezifischen Sinn als »objektive Bestitigung« der kirchlichen
Wahrheiten und als aktuell wahrnehmbare Verbindung zwischen Gott und der Welt. Maria
von Morl entsprach diesen Erwartungen, sorgte fiir die religiose Erbavung und Selbstver-
gewisserung ihrer (ultramontanen) Besucher, konnte sich selbst aber auch in diese Weltsicht
integrieren und ihr Leben und Leiden daraus deuten. Die Rolle der » Amtskirche« in diesem
gesamten Zusammenhang war bemerkenswert: sie bestand nach der anfanglichen Eindim-
mung »im Wesentlichen darin, nicht einzugreifen.« Das Phinomen der stigmatisierten Jung-
frau wurde keinesfalls »von oben« organisiert. Im Blick auf den gesamten Befund schlieft
sich der Rezensent gerne der Meinung an, »dass einfache Instrumentalisierungskonzeptio-
nen im Umgang mit Frémmigkeirsgeschichte zu kurz greifen.« (428).

Bei allem Lob gibt es in Einzelheiten auch bleibende Desiderate und einzelne Anlisse zur
Kritik. Die gut lesbare Arbeir weist in der Anwerldung der neuen Recheschreibung kleinere
Schwiichen auf und verstire gelegentlich im Umgang mit Namen. Da steht Wilhelm Emanuel
von Ketteler neben Emmanuel von Ketteler oder Wilhelm Emmanuel von Ketreler. Bischof
Johann Theodor Laurent begegnet mal in dieser Schreibart, mal als Theodor Laurent. Auch
bei Johann Adam Mahler schwanke die Verf.n. Die bio-bibliographischen Nachweise zu
den vielen Personen iitberzeugen nicht immer, weil bei aligemein bekannten Personlichkeiten
nicht durchgehend die beste Literatur angefithrt wird, sondern das, was anscheinend gerade
greifbar war. Gewohnungsbediirftig ist die Gestaltung der Fuinoten: kursiv und sehr klein
gesetzt, in Spalten und mit rechtem Flatterrand, mache die Lekriire hier wenig Vergniigen.
Misslungen ist die Gliederung in formaler Hinsicht, bieter sich diese dem Leser doch als
merkwiirdiges Mischsystem von alphanumerischer und dezimaler Gliederung dar. Als
Druckfehler etc. seien en passant genannt: S. 72 Anm. 228 Thomas Schulze-Umber heifSt
korrekt Schulte-Umberg; S. 133 Anm. 163 ist das ebd. als Riickbezug sinnlos; S. 250
Anm. 48 Hrausgabe; S. 386 wird in einer numerischen Aufzihlung die Ziffer 2 doppelr ver-
geben; S. 399 ohne ihn statt ohnehing S. 403 Anm. 66 Batist statt Baptist; im Literaturver-
zeichnis wird S. 443 ein Titel Martin von Cochems einfach mit Passau 1842 angefihrr, ganz
so als ob dieser Barockautor im 19. Jahrhundert geschrieben hirte.

Inhaltlich hitte man sich eine stiirkere Beachtung der katholischen Presse gewiinscht, um
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so die Resonanz der Maria von Mérl noch genauer abschitzen und den auf sie bezogenen
Diskurs umfassend analysieren zu kénnen. Bedauernswert ist, dass die vielen Abbildungen
der Maria von Mérl, die in den Band aufgenommen wurden, lediglich als Dekoration dienen
und keinen Wert als Quelle erhalten. Nicht nachvollziehbar ist fiir den Rezensenten die Ein-
ordnung des Mainzer Kreises in die Reihe der im Geist der Romantik erncuerten katho-
lischen Gruppierungen (74). Was fiir Wien, Miinchen und teilweise Tuibingen gilt, verzeich-
net die Lage in Mainz. Ebenso wird an dieser Stelle der falsche Eindruck erweckr, als ob die
romantische Erneuerung fiir den ganzen Katholizismus in Deutschland im Vormiirz als »all-
gemeine theologische Richtung« gelten konne. Das nivelliert Binnendifferenzierungen eben-
so wie es die spataufklirerischen und hermesianischen Krifte der Erneuerung unzuldssig
ausblendet. Die Abbildung auf S. 77 zu den Bruderschaftsgriindungen ist nicht hinreichend
klar. Der MafBstab lisst die exorbitanten Griindungen in den Jahren zwischen 1845 und
1847 nichr deutlich werden. Die als Ersatz in diese Jahresspalten eingetragenen Ziffern irri-
tieren insofern, als sie nach iiblichen Lesegewohnheiten in statistischen Darstellungen die
Gesamtzahl der Griindungen im jeweiligen Jahr angeben miissten, wihrend die Vert.in da-
mit die konkrete Zahl von Griindungen einer bestimmten Bruderschaftsart benennen will,
wie der Leser dann aus S. 80 erschliefen kann. Problemartisch ist, die Vinzenzkonferenzen
aus der Mitte des 19. Jahrhunderts mit der von Josef II. gegriindeten Einheitsbruderschaft
von der titigen Liebe des Nichsten in eine Kontinuititslinie zu riicken (81). Dies ignoriert
strukturelle Differenzen und betrdchtliche programmatische Abweichungen. Falsch und
{iberzogen ist die Formulierung zur bleibenden karitativen Ausrichtung der Bruderschafren
im 19, Jahrhundert (82). Das Gros der auch in Tirol entstandenen Bruderschaften hatte ge-
rade keine karitative Ausrichtung. Mindestens missverstindlich ist die Bemerkung, im Vor-
mirz seien alle Katholiken unter der Formel »Freiheit fiir die Kirche« vereint gewesen (381).
Das iibersieht, dass fiir eine katholische Spitaufklirung a la Wessenberg diese Formel keine
integrative Kraft ausiiben konnte. Im Ubrigen wurde dariiber, ob mit der Forderung nach
Freiheit fiir die Kirche auch ein Eintreten fiir sonstige Freiheitsrechte verbunden sein sollte,
nicht erst in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts grundsirzlich nachgedacht, wie Frau
Priesching hier meint, sondern in vielfiltiger Weise bereits vor 1848 (in Frankreich im La-
mennais-Kreis, im liberalen belgischen Katholizismus und zeitweilig bei ihren deutschen An-
hingern ebenfalls).

Am Ende aber iiberwiegt das Lob die kritischen Bemerkungen bei weitem: Die Forschun-
gen zur Frommigkeitsgeschichte und zum Ultramontanismus erhalten durch die Dissertation
von Frau Priesching eine inhaltlich sehr wertvolle Vertiefung (sehr beachtenswert sind als
Nebenergebnisse auch die kritische Auseinandersetzung mit Norbert Buschs Thesen 88-91
sowie mit der These einer Feminisierung der Religion 271 £.) und eine methodische Bereiche-

rung.
Bernhard Schneider, Trier, schneid0@uni-trier.de

Unre, Arnd: Staat Kirche Kultur (Staatskirchenrechtliche Abhandlungen 43). Berlin:
Duncker & Humblor 2004, 203 Seiten, brosch., € 59,80, ISBN 3-428-11467-1.

In der aktuellen Diskussion um eine multikulturelle bzw. multireligiose Gesellschaft
wird bisweilen vorgetragen, die Integration insbesondere der in Deutschland lebenden Mus-
lime werde dadurch gefordert, dass ihnen Zugang zu den staatskirchenrechtlichen Einrich-
tungen, die bisher nahezu ausschlieBlich den christlichen Konfessionen offen standen,
gewihrt werde. Nach dieser Ansicht stiinde der Einfithrung von islamischem Religionsunter-
richt an 6ffentlichen Schulen, damir verbunden der Ausbildung von islamischen Religions-
pidagogen an staatlichen Hochschulen, der Verleihung korperschaftlicher Rechte an isla-
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mische Gemeinden oder der staatlichen Anerkennung islamischer Feiertagen nichts im We-
ge. Die Gegenauffassung indes stellt die Gewihrleistungen des deutschen Staatskirchen-
rechts unter einen Kulturvorbehalt. Die Teilhabe an diesen Institutionen soll davon abhingig
sein, dass die Religionsgemeinschaft, die sie begehrt, in der Lage und bereit ist, einen Beitrag
zur Sicherung der kulturellen Identitit des Gemeinwesens zu leisten (zuletzt Isensee, Private
islamische Bekenntnisschulen, in: FS Riifner, 2003, S. 377). Die wissenschaftliche Fundie-
rung eines derartigen Vorbehaltes stand jedoch bislang aus.

Dieser Aufgabe nimmt sich die anzuzeigende Monographie an, die im Rahmen der hin-
sichtlich ihres Umfangs und Inhalts als enzyklopidisch zu bezeichnenden Habilitations-
schrift des Miinchener Privatdozenten Arnd Uhle entstand. Das letztgenannte Werk widmet
sich der kulrurellen Identitir des Staates, behandelt somit ein verfassungstheoretisches bzw.
staatsphilosophisches Thema. Aus dieser Perspektive betrachrer der Verfasser auch die Be-
zichung zwischen Staar und Kirche in der vorliegenden eigenstindigen Abhandlung, die we-
gen ihrer Bedeutung fiir das ius publicum ecclesiasticum eine Rezension in einer theologi-
schen Fachzeirschrift verdient.

Uhle stellt eingangs die These auf, dass die staatliche und kirchliche Rechtsordnung in
ihren Aussagen iiber das Verhiltnis von Staat und Kirche im wesentlichen iibereinstimmen.
Der Konsens beziehe sich namentlich auf die Siakularitit des Staares, die verfassungsrechtlich
gewihrleistete Religionsfreiheit sowie die Prinzipien der staatlichen Neutralitit und Paritit,
was sowohl anhand kirchlicher Rechtsquellen (auf katholischer Seite vor allem der CIC/
1983 sowie die Konzilsdokumente, auf protestantischer Seite die Verfassungen der EKD
und der Landeskirchen) als auch anhand des Grundgesetzes belegt werden konne. Sodann
werden die wesentlichen Entwicklungslinien des Sraat-Kirche-Verhiiltnisses von den Anfin-
gen des Christentums iiber das Zeitalter der Glaubensspaltung, der Aufklirung bis hin zur
Gegenwart nachgezeichnet. Hieraus wird gefolgert, dass der anfangs erwihnte Grundkon-
sens das Ergebnis einer zweitausendjihrigen Entwicklung darstelle und somit Ausdruck
abendlindischer Kulturidentitir sei.

Dies ist nach Ansicht des Verfassers nicht nur von kulturgeschichtlicher, sondern dariiber
hinaus von aktueller verfassungsrechtlicher Bedeutung. Das deutsche Sraatskirchenrechrt ga-
rantiert einerseits umfassende religiose Freiheit, sieht jedoch andererseits Institute vor, die
iiber die Gewihr religioser Freiheit hinausgehen. Letztere (insbesondere der Schutz des
Sonntages, die Gewihrung korperschaftlicher Rechte, die Einrichtung des Religionsunter-
richts, die Pflege der Theologie an staatlichen Universititen) sind nicht nur Ergebnis einer
auf die Vergangenheit beschrinkten Entwicklung, sondern weisen zugleich einen zukunfts-
gerichteten Aspekt auf: Sie stabilisieren das Kulturfundament, auf dem das Gemeinwesen
beruht, Wer diese institutionellen Gewihrleistungen in Anspruch nehmen will, muss seiner-
seits die Gewiihr dafiir bieten, dass er in der Lage bzw. willens ist, den der Verfassung inne-
wohnenden Zweck die Stirkung der kulturellen Identitit zu verfolgen. Gerade angesichts
der umfassenden und fiir alle religiosen Gemeinschaften geltenden Garantie der Religions-
freiheir darf der Staar den Zugang zu den institutionellen Vergiinstigungen von gemein-
wohlorientierten Voraussetzungen abhiingig machen. Demnach kénnen nicht nur die
jiidisch-christlichen Religionsgemeinschaften in den Genuss der Verbiirgungen des Staatskir-
chenrechts kommen, sondern auch kulturfremde, allerdings nur, wenn und soweit sie tat-
siachlich auf dem Fundament des eingangs aufgezeigten Grundkonsenses ihren Beitrag zum
{(kulturellen) Gemeinwohl leisten,

An diesen Vorausserzungen fehlt es derzeit wie Uhle schlieBlich ausfiihrlich darlegt bei
den islamischen Gemeinschaften in Deutschland, die gleichwoh! vollumfianglich den Schutz
der Religionsfreiheit genieffen, soweit sie der Religionsausiibung dienen. Nach der mafgeb-
lichen Glaubenslehre, wie sie in den religiésen Schriften hauptsichlich der Scharia nieder-
gelegr ist, kennt der Islam keine Trennung der geistlichen und weltlichen Ordnung und steht
infolgedessen dem sikularisierten, religidés neutralen und religiose Freiheit gewihrenden
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Staar norwendigerweise ablehnend gegeniiber. Sind dem Islam die Grundprinzipien fremd,
die das Fundament der Beziehung von Staar und Kirche bilden und damir Ausdruck abend-
lindischer Kulturidentitit sind, so ist fraglich, wie die Anhinger dieser Religion durch Inan-
spruchnahme der staatskirchenrechtlichen Institutionen zur Kulturstabilisierung beitragen
sollen.

Die Monographie bezieht deutliche Positionen in der diffusen politischen Diskussion,
die sich allenfalls an pragmatischen Gesichtspunkren orienriert. Wo sich die akruelle Debatte
um die multikulturelle Gesellschaft lediglich an der Oberfliche des Beziehungskomplexes
von Staat und Kirche bewegt, gibt Uhle den Blick frei auf dessen Fundamente. Seine Abhand-
lung weist eine hohe dogmatische Konsistenz auf, die selbst hochstrichterliche Judikate der
letzten zehn Jahre vermissen lassen. Nicht zuletzt erweist sie das deutsche Staatskirchen-
recht, das in einem allgemeinen, vornehmlich grundrechtlich legitimierten Religionsverfas-
sungsrecht aufzugehen droht, als eigenstindiges, zukunftstaugliches Rechtsgebiet, indem sie
die freiheitssichernde und kulturstabilisierende Dimension des institutionellen Staatskir-

chenrechts aufzeigt. And Lenk. Bo
ndreas Lenk, Bonn
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