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Ambrosius hat den Text dann spiter seinem Werk De Mysteriis zu-
grundegelegt: Nach dem Tode des Ambrosius wurde das Stenogramm,
so wie es lag, veroffentlicht. Bacht.

Heim, M., Der Enthusiasmus in den Konfessionen des hl. Augu-
stinus. Eine religionspsychologische Untersuchung (Cassiciacum 4).
gr. 8° (83 S.) Wiirzburg 1941, Rita-Verlag. M 2.50. — Das Wort Enthu-
siasmus meint etymologisch ein »Erfilltsein von Gott« (entheos).
In der Geschichte der Religiositdt begegnet uns der Enthusiasmus
als die Erfahrung des »Gott in uns«. Die Sehnsucht nach inniger
Vereinigung mit der iibersinnlichen Welt finden wir schon bei man-
chen primitiven Voélkern in dem Brauch, durch ein gemeinsames
Mahl, bei dem ihnen ihre vermeintlichen Stammyviter aus dem Tier-
reich als Speise dienten, die Blutsgemeinschaft mit diesen zu er-
neuern, ferner pneumatischen Enthusiasmus in den Orakeln und dem
Prophetenwesen Griechenlands und des QOrients, damonischen Enthu-
siasmus in den wilden Orgien des Dionysoskultus. Doch verlieh diese
Gottergriffenheit dem von Gott Erfaften weder in seinem religidsen
Wissen noch in seiner Sittlichkeit irgendwelche Bereicherung. Platon
vergeistigte den Begriff des Enthusiasmus; er sprach ihn dem Kiinst-
ler beim Schaffen und dem Philosophen in der Ideenschau zu. Unter
dem Einfluf der hellenistischen Mysterienreligionen erhielt der Enthu-
siasmus religiosen Sinn. Im Stoizismus wurde er durch die das All
durchwirkende dynamis zum Hineinsinken in den vollig immanenten
Gott. Im Neuplatonismus ging dieser stoische Pantheismus mit dem
Platonismus und den hellenistischen Mpysterienreligionen eine innige
Gemeinschaft ein zu einem genialen Religionssystem, das Augustinus
starke Anregungen gab. Zwar findet sich das Wort Enthusiasmus
bei Augustinus nicht, aber seine Schriften, zumal die Konfessionen,
erweisen ihn als typischen Enthusiasten edelster Art (13) — Der
1. Teil der Dissertation nennt als Voraussetzungen des
Enthusiasmus Augustins 1. die seelischen: als Mitgift der numi-
dischen Mutter Monika Augustins Hingabeféhigkeit an andere Werte
und Wesen, deren ungeteilte Intensitdt Augustinus in dem geballten
Wort »GenuB — Erfiillung der Liebe« zusammenfaBt; sie bekundet
sich u. @a. in seiner hohen schauspielerischen Begabung, in der
Freundesliebe und den Jugendverirrungen. Das kriftige Gegengewicht
hierzu bildet Augustins betonte Selbstbehauptung, wohl ein Stiick
Rasseerbes vom romischen Vater; diese verrdt schon der Knabe durch
Betriigereien beim Spiel aus Ehrgeiz, der Jiingling durch Stolz, Ehr-
sucht und Neigung zur Geistestyrannei, selbst in seinen Freundesbe-
ziehungen. 2. die theologischen: Augustins christlich glaubiger Gottes-
begriff, der zumal um die Personhaftigkeit Gottes weifl als freiwollen-
den und freiwirkenden Gott im Gegensatz zur blutleeren héchsten
Idee der Griechen, sodann als des zweifellos erhabenen (wohl eine Ver-
schmelzung des christlichen Schopfergottes und der neuplatonischen
Uberspitzung des Ubereinen, Unwandelbaren), dabei aber gnadenhaft
freundlichen Gottes. — Der 2. Teil zeigt die Wesenselemente der
augustinischen Entwicklung zum Enthusiasmus auf:
1. Die Anlage des Menschen auf Gott hin, die groBe Sehnsucht
nach dem Guten und Schonen, der Plato den Namen Eros gab. Dieser
Hunger des Menschenherzens nach Gott bekundet sich einmal in dem
Verlangen nach Sittigung des eigenen Wesens, das sich selbst nicht
geniigt und nur zu oft der Tragik erliegt, Gott auf falscher Fidhrte
7zu suchen; sodann im Streben nach Wahrheit. Dieser Wahrheitsliebe
fallt die Aufgabe zu, den Gliickstrieb davor zu bewahren, sich im Un-
bestimmten zu verlieren. Wo beide Triebe endgiiltig zusammenfallen,
wo die gefundene Wahrheit des Menschen Sehnsucht erfiillt, ist das
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Ziel erreicht. 2. Eine gewisse vorausgehende Kenntnis Gotites, ihm
im christlichen Glauben mit der Muttermileh von Monika geschenikt.
Wie die Glaubensbelehrung die Voraussetzung des Gotteslobes ist, so
ist sie auch die Grundlage des Enthusiasmus, denn der christliche
Glaube lehrt uns die Allgegenwart Gottes und damit zugleich das
Einwohnen Gottes in jeder Menschenbrust. 3. Die sittliche Reinheit,
d. h. die Freiheit von allem sittlichen Ubel. Das Herz mufl leer sein,
damit Gott darin eintreten konne. »Die irdischen Giiter schmecken
der Seele nicht; Leid und Schmerz, die damit verbunden sind, zeigen,
dafB diese nicht ihr endgiiltiges Objekt sein konnen; so wird sie aufge-
scheucht aus ihrer falschen Ruhe; gerade in der Hirte dieser Erfah-
rung zeigt sich die gottliche Milde« (30). Die Art und Weise, wie
Augustinus diese Forderung nach Sittenreinheit formt und begriindet,
hat er zu einem guten Teil von auBerchristlichen Auffassungen iiber-
nommen, nicht zuletzt von seinem stoischen Lieblingsschriftsteller
Cicero und dem Neuplatoniker Plotin. 4. Die Loslésung von allem
Sinnfilligen (wenn auch nicht in neuplatonischer Extremitdt), denn
Gott ist ein Geist und kann nur mit dem Geist und durch Trennung
vom Erdhaften erfaffit werden. — Im 3. Teil weist H. bei Behand-
lung der verschiedenen Erlebnisformen des augustini-
schen Enthusiasmus durch Analyse der Konfessionen iiberzeugend
nach, wie Augustinus wohl von Plotin angeregt wurde, aber in seiner
Endform durchaus andersartig, ndmlich christlich glaubig ausgerichtet
war, so in seiner Erfahrung Gottes als der Wahrheit, als der Kraft
und des Schutzes, als des Lebens, als der Ruhe. — Der 4. und letzte
Hauptabschnitt, Ausdeutung des Enthusiasmus, hebt her-
vor, dal Augustin 1. in Gott nicht nur die Begriindung und Sicher-
heit seiner Existenz, sondern auch seiner Erkenntnis sucht, daB 2. die
theologische Fundierung seines Enthusiasmus in dem christlichen
Glaubenssatz von der Allgegenwart Gottes liegt, woraus sich die Fol-
gerung ergibt, daB Gott jeden Menschen erfiillt und der Mensch ganz
in Gottes Allmacht und Allwissenheit eingehiillt ist, daB 3. seine
Gnadenlehre das Hauptgewicht vom Menschen weg auf Gott verlegt
bis zur Verwischung der Grenzen von Natur und Gnade, so daB man
flir Augustins Erkenntnislehre fast die Gefahr eines Kurzschlusses
vom Religiosen, vom Gaottlichen her feststellen muB, Augustinus spricht
in den Konfessionen weder als Metaphysiker noch als Theologe, son-
dern als ein enthusiastisch ergriffener Mensch, der Gottes erbarmende
Begnadigung bis in die Tiefen seines Ich erfahren hat (75 f.). Psy-
chologisch folgerichtig miindet sein Enthusiasmus aus in Lobpreis
Gottes, wodurch er in liebendem Dienst das unverdiente Gliick der
Herablassung Gottes zu ihm und die ganze Schépfung wieder zur
Hohe Gottes hinaufreicht. Aus der enthusiastischen Erfahrung des
objektiven, gottlichen Wortes erklart sich letztlich seine Bekehrungs-
abfolge schlechthin, die er seit dem Mailinder Gartenerlebnis 386 mit
der Extremhaftigkeit des gotterfiilllten Enthusiasten zum Volleben
gestaltet mit Abstreifung aller hemmenden Fesseln. Die von Butler,
Hessen und Mager allerdings vorgebrachten Griinde, Augustinus als
Mystiker im strengen Fachsinne anzusprechen, hilt H. mit Girgen-
sohn, Hendrikx u. a. fiir unstichhaltig wegen der Schwierigkeiten der
augustinischen Erkenntnislehre mit ihren verfanglichen Termini »vi-
dere« und »iluminaric. H. verweist ferner auf Augustinus’ Memoria-
Lehre, »nach der sich sein Gotterleben immer im Raum der engeren
Memoria abspielt, weiterhin auf die stark rationale (diskursive) Men-
talitAt Augustins und auf seine deutlichen Abgrenzungen der Erkennt-
nisweisen im Diesseits und Jenseits, nach der die Engel im Antlitz
Gottes lesen, wihrend gerade in den Gipfelpunkten seines Erlebens
das ,per ea, quae facta sunt, intelligere’ betont wird« (81). Im ganzen
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erfreut die Arbeit den Leser nicht nur durch die gewissenhaft exakte
Analyse, sondern iiberdies durch inhaltreiche Kirze und gefalligen
Ausdruck. " Wingendorf.

Euringer, S, Ubersetzung der »Preces officii matutini« in Dill-
manns »Chrestomathia Aethiopica«: Orientalia 11 (1942) 353—360. —
Prof. Dillmann hatte seinerzeit in seine Chrestomatia Aethiopica
auch die auf das Testamentum Domini Nostri Jesu Christi zuriick-
gehenden Preces officii matutini aufgenommen. Von diesem inter-
essanten Text bietet nun E. erstmalig eine deutsche Ubersetzung. Zu-
grundegelegt ist nicht nur der von Dillmann edierte Text, sondern
noch einige andere handschriftliche und gedruckte Textgestalten. —
Inhaltlich bieten diese Morgen- und Abendgebete einige fiir die Dog-
men- und Liturgiegeschichte bemerkenswerte Besonderheiten. Der
erste Teil des Morgenofficiums ist ein an Christus gerichtetes Gebet,
verweist also in die Problematik um die Stellung Jesu im liturgischen
Gebet. Man beachte auch, wie das uns aus der Karfreitagsliturgie
bekannte Trishagion (Heiliger Gott, Heiliger Starker...) auf Christus
bezogen wird. — Die Form der zweimal begegnenden Doxologie ist die
uns geldufige (Ehre sei dem Vater und dem Sohne und...). — Der
Sohn wird Spender des Heiligen Geistes genannt. — Auffallend ist
die Anwendung des Vaternamens auf Christus (»reiner Vater ohne
Makel«, »Vater des Alls«). — Dem christologischen Teil des Mor-
gengebetes folgt ein an den Vater gerichteter Abschnitt, ohne daB
aber der Mittlerstellung Christi fiir das Gebet gedacht wiirde. Ein
auf den Heiligen Geist bezogener Gebetsabschnitt findet sich nicht.

Bacht.

Rissberger, J, Das Glaubensbekenntnis des Patriarchen Ma-
karius von Antiochien, des Hauptes der Monotheleten auf dem sechsten
allgemeinen Kongzil. Teildruck einer Dissertation zur Erlangung des
Doktorgrades an der theologischen Fakultét der Pépstlichen Univer-
sitit Gregoriana, 1940. — Der Verf. will beitragen zur Kliarung der
Frage, ob es Monotheleten gibt, die im Grunde an der rechtgldubigen
Lehre iiber die zwei Willen und Tétigkeiten Christi festhielten, dabei
aber eine ungewohnliche Terminologie gebrauchten. War vielleicht
Patriarch Makarius ein solech »nominellers Monothelet? Daraufhin
wird die Lehre des Makarius untersucht. Veroffentlicht ist aber nur
der erste Teil: Die Darlegung und Analyse seines Glaubensbekennt-
nisses (Mansi XTI, 349—360). — Verf. sichtet und wertet in einer aufer-
ordentlich scharfsinnigen Untersuchung das nicht gerade reichliche
Material und zeigt, vor allem zu Beginn der Untersuchung, die Ten-
denz, alle AuBerungen des Makarius, in denkbar gilinstiger Weise
auszulegen und ihn so weit wie moglich vom Irrtum freizusprechen.
Das Ergebnis wirkt daher vielleicht ein'wenig lberraschend: Makarius
lehre zwar selbst ganz ausdriicklich alle Wahrheiten, aus denen sich
folgerichtig die Wahrheit von den zwei natiirlichen Willen und Tatig-
keiten ergibt, aber, unklar in Bezug auf die wahren Zusammenhénge
zwischen Natur und Willen und Wirksamkeit, sei er nun schlieflich
doch dem Monotheletismus verfallen, allerdings in gutgemeinter Ab-
sicht und in leidenschaftlicher Abwehr des Nestorianismus. Ob nicht
doch Makarius, der letztlich nur die Einheit aller gottmenschlichen
Betatigung Christi in der Hypostase des Logos scheint betonen zu
wollen, noch stdrker rechtglaubig war? Schultze.

Schultz, A, Der liturgische Grad des Festes der Empfiangnis
Mariens im byzantinischen Ritus vom 8. bis zum 13. Jahrhundert.
Teildruck der Dissertation »Das Fest der Empfdngnis Marid im by-
zantinischen Ritus«, Papstliche Universitiat Gregoriana, Rom 1941. —
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Dies Fest tragt in der Ostkirche den Titel: »Empféngnis der hl. Anna,
der Mutter der Gottesgebidrering, und wird am 9. Dezember gefeiert.
Dem Range nach gehort es im byzantinischen Ritus der vierten
Festesklasse (aus sieben) an (nur die unierten Melchiten und Ruthenen
haben nach lateinischem Vorbild den Namen des Festes geandert
und seinen Rang erhoht). Wie aus der Konstitution Kaiser Manuels I.
vom Jahre 1166 erhellt, hat das Fest damals (und, wie sich folgern
lasse, bereits geraume Zeit friiher) fiir die ganze griechische Kirche
einen hoheren, d. h. wenigstens den dritten Grad. Aber mancherorts,
in mehreren Kirchen und vor allem wohl in den Kléstern, wurde
dieses Fest schon seit der ersten Zeit seines Bestehens, d. h. vom
8. Jahrhundert an, mit grofiter Feierlichkeit begangen, wie die Ho-
milien auf das Fest beweisen. Als weiteres Beweismaterial werden
hinzugezogen die Angaben der Typika (vgl. unser »Directorium« oder
»0Ordo«) und das Bestehen eines Vorfestes (nicht zu verwechseln mit
den Vigilien des lateinischen und auch byzantinischen Ritus) des
Empféangnisfestes als Uberrest einstiger hoher Feier. Der Verf. zieht
den SchluB, daB eine Erhohung des Festesgrades bei den mit Rom
vereinigten Ostkirchen kein Aufgeben der dem byzantinischen Ritus
eigenen Uberlieferung bedeuten wiirde, sondern vielmehr eine Riick-
kehr zum alteren Gebrauch. — Wer den klaren und genauen Unter-
suchungen des Verf. folgt, muB bedauern (das gleiche gilt von der
eben besprochenen Dissertation Rissbergers), daB nicht die ganze
Arbeit hat verdffentlicht werden kénnen. Schultze.

Pelster, Fr, Der Traktat »De ordinando Pontifice«x und sein
Verfasser Humbert von Moyenmoutier (Humbertus a Silva Candida):
HistJb 41 (1941) 88—115. — Das wesentliche Ergebnis des Aufsatzes
ist bereits im Titel angegeben: der in den Libelli de lite 1,8—14 ver-
offentlichte Traktat hat als Verfasser Humbert. Bisher war man sich
eigentlich nur iiber das Entstehungsjahr 1048 einig. Unabhingig und
zunédchst auch ohne Kenntnis der Stiluntersuchungen A. Michels
ilber Humberts andere Arbeiten ist P. durch Vergleich des Stiles wie
der Ideen zu seinem Ergebnis gekommen, das so doppelt eindrucksvoll
wirkt und voll gesichert erscheint. Damit sind eine Reihe sehr inter-
essanter inhaltlicher Antworten mitgegeben. In der Schrift wird z. B.
bereits die Ungiiltigkeit simonistischer Weihen von Humbert ver-
fochten, so daB P. richtig schreibt, da er mit noch gréferem Rechte
als bisher »Protagonist dieser Theorie genannt werden kannc (107).
Sie kam somit aus Humberts Wahlheimat Lothringen. Recht be-
merkenswert sind sodann die Vorschlige der Schrift iiber die Reform
der Papstwahl und zwar vor allem die Idee der notwendigen Betei-
ligung bzw. Zustimung aller Bischéfe der Welt. Die Papstwahl
wird analog mit der Bischofswahl der griechischen Kirche vorge-
nommen, wo die Bischofe der ganzen Kirchenprovinz wihlen: es
wahlen den Papst die Bischéfe (wohl zunéchst die der réomischen Pro-
vinz), darauf gibt das Volk seine Zustimmung. Endlich haben die Bi-
schofe der Welt ihr Einverstindnis zu erkliren. Dann wird die Wahl
rechtskréftig. Von einer Beteiligung des Kaisers ist ausdriicklich keine
Rede. Doch heit es: Quamvis in concilio episcoporum refutandus
non est (14,3). P. vermutet gut, daB er also doch gehdrt wird. Die
Weltweite des Wihlerkreises 148t erkennen, daf der Vorschlag vor
allem die Wahl aus der fithrenden Rolle, die bei ihr das rémische
Volk und der Klerus wie der Kaiser spielte, hiniiberleiten will zu
den Bischofen und zwar letztlich in ihrer Gesamtheit. Die zehn
Jahre spater von Humbert wenigstens redigierte Form des Papst-
wahldekretes Nikolaus’ II. hat aus dem urspriinglichen Plan, wie P.
eingehend zeigt, wenigstens das Grundbestreben iibernommen, Volk
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und Klerus von Rom zuriickzudrangen. Das Volk kommt erst nach
dem Klerus und der niedere Kierus scvent nur an dricter Stelle, Die
endgiiltige Bestatigung aber geben nun nicnt meinr die Bischoie der
ganzen Welt, sondern die Kardinaipischofe. Weisweiler.

Grabmann, M., Ein dem Il Aibercus Magnus zugeschriebener
‘Trakiat De qualitate et esse. (Codd. lat. Admont. 487, Vat. 806): Div-
Tnom (Fr) 20 (1942) 116—156. — Gr1. hat durcn Veroiientlichung und
Kominentierung dieses anonymern ‘traktates, dessen Zuteilung an Al-
bert wie der Titel selbst im Texc kelne genugende Grundlage hat, der
Wissenschait emen wertvollen LDienst erwiesen. Die Schrift enthalt
eine Erkldrung vieler scholastiscner ‘L'ermini (essentia, esse, substan-
tia, subiectum, res, ratio, natura) aus ewner Zeit, da diese durch Mi-
schung friihscholastischer, arabisciier und rein-aristotelischer Kle-
mente in sehr verschiedenen Farpen schilderten. — Meines Erachtens
ist die Schrift schon um die Mitte des 13. Jahri. entstanden. Der Verf.
ist sich des Bedeutungsunterschiedes bei jedem einzelnen Terminus
wohl bewuBt und sucht ihn nach Moglichkeit zu klaren. Es ist dies fiir
uns, die wir in einer spateren Terminologie auigewachsen sind, bei der
Deutung derselben von besonderer Wichiigkeit. Gr. hat in seinem
Kommentar hauptsdcilich Aristoteles und ‘Thomas als Vergleichsob-
jekte herangezogen. In manchen Abschnitten ware es vielleicht wich-
tiger gewesen, Boethius, der der Verfasser »philosophus nosters, ist, und
auf dem er wesentlich beruht, an erste Stelle zu setzen. In der Trini-
tatslehre finden sich Ankiange an Gilbert Porreta, der bis ins 13.
Jahrh. nachwirkte. Wer im Traktat dem Pseudotitel gemafR etwas
iiber den realen Unterschied zwischen Dasein und Wesenheit suchte,
wiirde enttauscht sein. Diese Lehre steckte noch in den ersten Anfangen
der Entwicklung. Essentia als soiche ist die abstrakt gefalte Wesen-
heit, wiahrend esse die verwirklichte, konkrete Wesenheit, den homo,
nicht die humanitas bezeichnet. Interessant sind auch die Erdrterun-
gen liber die Bedeutungen von ratio und natura. — Zwei oder drei
storende Druck- oder Schreibfehler: S. 153 Z. 3 quo [quodl; S. 153
Z. 2 nescitur [nasciturl; S. 134 Z. 10 dicidit [dividitl. Pelster.

Feigl, M., Der Begriff des Wesens und die Verschiedenheit von
Wesen und Sein nach »De ente et essentia« des hl. Thomas von Aquin:
Phdb 55 (1942) 277—299. — Diese Abhandlung hebt aus der Schrift
»De ente et essentiac kurz und treffend die entscheidenden, den We-
senshegriff abgrenzenden Satze heraus. Mit besonderer Sorgfalt unter-
sucht sie die Frage, in welchem Sinn flir die zusammengesetzten und
einfachen geschaffenen Substanzen die Verschiedenheit von Weser.
und Sein zu verstehen ist. Thomas behauptet nicht, dal Wesen ur.d
Sein wie zwei Einzeldinge voneinander verschieden seien, noch anch,
daB die daseiende Wesenheit von ihrem Dasein verschieden sei. —
Die Arbeit ist ein zutreffendes Referat Uber die Schrift De ente et
essentia. Eine Abgrenzung gegeniiber dem Suarezianischen Seinsbe-
griff liegt nicht in der Absicht der Verf., ebensowenig ein Hinweis
auf jene Elemente des Thomistischen Seinsbegriffs, durch die dieser
iiber sich hinausweist. So wahr es namlich ist, daB Wesen und Wirk-
lichsein verschiedene Konstitutionsgriinde des ens contingens sind,
ebenso wahr ist es anderseits, dall das ens contingens auch eine Ein-
heit ist, und zwar eine Vieleinheit, in der formal verschiedene Kon-
stitutionsgriinde tatsfchlich identisch sind. Darin aber liegt, daB die
Identitdt in der Verschiedenheit innere Wesenseigentiimlichkeit des
ens contingens (und iliberhaupt des Seienden als solchen) ist. Hierzu
vgl. vom Ref.: Logos, Telos, Energeia. Statische und dynamische Seins-
betrachtung, in: Schol 17 (1942) 17—31. Nink.
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Baldissera, A, La decisione del Concilio di Vienne (1311) »Sub-~
stantia animae rationalis seu intellectivae vere ac per se humani cor-
poris forma« nell’ interpretazione di un contemporanso: RivFilNeoscol
34 (1942) 212—232. — Der »Zeitgenosse«, dessen Auffassung von der
Entscheidung des Viennenser Konzils dargelegt werden soll, ist der
Franziskaner Petrus Aureoli, Erzbischof von Aix (i 1322). Der erste
Abschnitt des Artikels tragt die Uberschrift: »L’interpretazione se-
condo B. Jansen« und legt dessen Forschungsergebnisse an der Hand
seiner Ausfiihrungen in ZKathTh 32 (1908) 287—306 und 471—487 dar.
Spétere Arbeiten von Jansen (7 7. Marz 1942) sind nicht herange-
zZogen; vgl. dariiber etwa Chr. Pesch, Praelectiones dogmaticae III ed.
5 et 6 (1925) n. 124. Von Jansens Erklirung des Konzilserlasses sagt
B.: »Sie scheint unanfechtbar und ist auch die heute in der katho-
lischen Theologie vorherrschende Lehre« (218). Das Kongzilsdekret
richtet sich gegen die Lehre des Johannes Petri Olivi, der von der
Seele die Auffassung hatte, daf sie aus einer geistigen Materie und
einer dreifachen Form, einer vegetativen, sensitiven und
intellektiven, besteht und daB sie mit dem vegetativen und sen-
sitiven, nicht aber mit dem intellektiven Teil den Leib informiere.
Aureoli dagegen hielt dafiir, dafl die Seele nur eine »pura actuatio
materiae« (224), eine »pura actuatio et formatio corporise (221)
sei; sie konne natiirlicher Weise nach dem Tode des Menschen nicht
fortbestehen, sondern die Unsterblichkeit werde ihr durch ein Wun-
der verliehen (231), dhnlich wie den Gestalten des Brotes und Weines
das Fortbestehen in der hl. Eucharistie. Er hielt seine Ansicht fiir
vereinbar mit dem Konzilserla. B. nennt Aureolis Erkldrung iber-
trieben und falsch, »interpretazione esagerata e falsa« (223).

Deneffe,

Beltrande Heredia, V. La teologia de nuestras Universidades
del Siglo de oro: AnalSacraTarrac 14 (1941) 1—29. — Vorliegende Ab-
handlung, die aus einem Vortrag erwachsen ist, behandelt nicht, wie der
Titel vermuten lieBe, die Stellung der Geschichte der Theologie an
den spanischen Universitaten, sondern nach einem kurzen Uberblick
iiber die Griindung der theologischen Fakultiten im Mittelalter und
an der Schwelle der Neuzeit die negative Seite von Aleald und die
positive von Salamanca. In Alcald, der Grindung des groBen Ximenes,
bliihte und wucherte auch bisweilen der Humanismus; derselbe und
die dem Nominalismus, in dem der Verf. die Wurzel fast aller Ubel
sieht, gewiihrte Freiheit lieBen eine solide Theologie nicht aufkommen,
bis sich der EinfluB von Salamanca auch hier durchsetzte. Es wird
aber anerkannt, daB die Grindung der Rivalin Alcald ein maéaechti-
ger Ansporn fiir Salamanca war. Bei letzterer Universitit beschrinkt
sich B. de H. darauf, die gewili liberragenden Verdienste der grofen
Dominikaner Vitoria, Soto, Cano zu wiirdigen. Zum SchluB} geht der
Verf. auf einige Griinde des Verfalls im 17. und 18. Jahrh. ein. Der
wichtigste scheint mir darin zu liegen, daB mit dem Riickgang der
spanischen Macht auch die jugendliche Begeisterung in der Wissen-
schaft einem Formalismus und im Gegensatz zu Frankreich einer Ab-
kehr von der im spanischen Humanismus so glorreich begriindeten
positiven Theologie weichen mufBte. — Manche Urteile werden der
kritischen Priifung wohl nicht standhalten, so die véllig negative
Beurteilung der Nominalisten, bei denen man immer erst zusehen muB,
inwieweit theologischer Nominalismus auf sie zutrifft, und die Unter-
schatzung der positiven Bedeutung des Humanismus fiir die neuzeit-
liche Theologie. Konnte man nicht geradezu sagen, ohne den Nomina-
lismus von Pariser Prigung und ohne den Humanismus gibe es keine
Salmantizenser Schule im heutigen Sinne? Vitoria hat ihnen wie auch
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Scotus viel zu verdanken. Auch darf man die besonders durch Azpil-
cueta (Doctor Navarrus) und seinen groBen Schiiler Covarruvias ge-
forderte Reform des Kanonischen Rechtes, die wiederum von Frank-
reich ausging, und ihren EinfluB auf die eigentliche Theologie keines-
wegs unterschitzen. Es ist ferner richtig, daBl Aleald sich in der ersten
Hilfte des Jahrh. nicht mit Salamanca messen kann — geniale Man-
ner sind weder die notwendig erwachsende Frucht eines Bodens noch
eines Ordens, sondern Geschenke der Vorsehung —, immerhin hatte es
den bedeutenden Moralisten Juén de Medina, wie Valencia seines
Celaya und spater des Salén sich rithmen konnte. Auf dem Trienter
Konzil haben gewif die spanischen Dominikaner eine segensreiche
Rolle gespielt. Aber neben ihnen gab es viele treffliche Skotisten
und Franziskaner, mit de Vega an der Spitze, und manche italienische
Augustiner, die mit Seripando wertvollste Beitrdge geliefert haben.
Wenn manchen der katholische Begriff der Rechtfertigung nicht so
klar umschrieben war, wie er es heute ist, so teilen sie dieses Schicksal
mit vielen Vertretern der mittelalterlichen Theologie, die Thomisten
nicht ausgenommen. So gibt der Artikel eine gute, wenn auch hie
und da etwas einseitige Einfithrung in die spanische Theologie des
»3iglo de oro«. Pelptter.

~ Rusche, T, Geist und Natur bei Franz Anton Staudenmaier. gr. 8°
(121 S.) Emsdetten 1940, Lechte. Dissert. — Verf. will in seiner Unter-
suchung die Verschiedenheit der beiden Seinsformen von Natur und
Geist aufzeigen. Damit wird ein Thema aufgegriffen, das im speku-
lativen Idealismus zentrale Bedeutung hatte. »Im Nachdenken des
Hegelschen Ideenprozesses« ist Staudenmaier »von der theistischen
Grundlage aus zu seinen Erkenntnissen gekommen« (5). »Durch seinen
metaphysisch-idealistischen Ausgangspunkt¢ ist er dabel »zu einem
Erneuerer platonisch-augustinischen Denkens geworden« (5). Der Geist
ist durch die ihm eigene ,JImmaneng’ gekennzeichnet. Er ist »sich selbst
eehorig, »sich selbst sinnerfiillende Daseinsforme« (1), namentlich als
Person. Die Person wird im AnschluB an Augustinus als dreigestaltige
Wirklichkeit bezeichnet, die Sein, Erkennen und Liebe umfaBt. »Selbst-
erkenntnis und Liebe sind Konstitutiva der Person« (17). Das Ver-
haltnis von ssubjektivem« und sobjektivem Geist« wird einerseits als
Wahrung der unaufhebbaren Individual-Existenz, andrerseits als eine
sdas Ich erweiternde Kraft« aufgefaft. Bei der Darstellung der Natur
wird gut die Wende vom klassisch-mechanischen Weltbild zur »sinn-
fragenden Ganzheitsschau« (81 ff) des Idealismus gezeigt. Tm Ver-
gleich zum Geist ist die Natur wesentlich »transzendents, Stufe,
Mittel, Baustein zu einer hoheren Wirklichkeit. Sie ist auf den Geist
sinnbezogen. Gegeniiber der »theogonischen Dialektik Hegels« wird
die Setzung der Natur im Akt der creatio ex nihilo entschieden fest-
gehalten. — Vorliegende Arbeit ist nach Methode und Zielsetzung
eine philosophische Untersuchung. Zuweilen ist die Darstellung sehr
knapp, wenn z B. im Hinblick auf den Abbildungscharakter des Seins
schlechthin gesagt wird: »Das ganze Sein ist eine Relation« (8). Die
Materie wird als Individuationsprinzip abgelehnt, indem positiv das
metaphysische Individuationsprinzip in der eigengearteten (geistigen)
Struktur gesehen wird (25). Eine reale Unterschiedenheit der geisti-
gen Potenzen des Erkennens und des Wollens wird verneint. Theo-
logische Schwierigkeiten, wie sie sich z. B.. bei Staudenmaiers Dar-
legung des Personbegriffes ergeben, werden infolge des philosophi-
schen Charakters der Arbeit nicht beriicksichtigt. Ein Zitat Stauden-
maiers besagt: »Die Persénlichkeit besteht gerade in der Maeht, sich
selber zum Objekt der Anschauung zu machen, in der Macht ferner
die Einheit zwischen dem anschauenden und angeschauten Ich zu
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vollziehen« (Dogmatik III, 593). Dazu schreibt Verf.: »Diese so ge-
wonnene Durchsichtigkeit des eigenen Wesens ist nach Staudenmaiers
Auffassung das Spezifisch-Persénliche, dhnlich wie im Hegelschen
ProzeB die Personwerdung eine von ihr selbst ausgehende Wesens-
erhellung bedeutet« (19). Mit diesem Personbegriff 148t sich aber
weder das Geheimnis der Dreifaltigkeit noch der hypostatischen Union
erkldren. Es wire z. B. nicht einzusehen, warum Christus demnach
nicht auch eine persona humana sei. Nicht ohne Einschrinkung kann
ferner gesagt werden » ...in Gott ist die Person ein Wesensverhalt-
nis.« Eine Beziehung besteht nur zwischen den gottlichen Personen.
Das Wesen Gottes selber ist dagegen in keiner Weise bezogen. Nur
insofern es in Gott keine Akzidenzien gibt und die Relationen mit
dem Wesen Gottes real-identisch sind, kann man von »Wesensverhalt-
nissen« reden. Aber von dem letzteren scheint dem ganzen Zusammen-
hang nach nicht die Rede zu sein. Buuck,

Leese, K., Der Protestantismus im Wandel der neueren Zeit. Texte
und Charakteristiken zur deutschen Geistes- und Frommigkeitsge-
schichte seit dem 18. Jahrhundert bis zur Gegenwart. kl. 8 (XXIV
u. 384 S.) Stuttgart 1941, Kroner. M 4.75. — TUnter Protestantismus
versteht L. die allein auf die innere Michtigkeit des Gewissens ge-
griindete Verbindung mit Gott, der kraft der persdnlichen Intuition
und Divination erfahren wird. Alle iibrigen Vertreter christlicher
Glaubigkeit, die irgendwie eine andere Glaubensquelle anerkennen,
sei es eine Bekenntnisschrift, ein Dogma, eine in einer Gemeinschaft,
lebendige Uberlieferung, werden zuriickgewiesen. Hieraus ergibt sich
sowohl die Ablehnung der katholischen Kirche und ihres Lehr-, Prie-
ster- und Hirtenamtes (den Modernisteneid nennt L. seine der
scheuBlichsten Knebelungen des frei forschenden Geistes«, 266 Anm.),
die im allgemeinen kiihle Haltung gegeniiber dem nur einen Anfang
bedeutenden Luther, der AusschluB aller konfessionell lutherischen
oder kalvinischen Kirchenmé#énner von Vilmar und Hengstenberg bis
Luthardt, der Biblizisten wie Schlatter, der dialektischen Theologie
usw. Der Protestant ist fiir Leese der »Mensch der gliubigen Freiheit«
(XXIV), mithin des absoluten Individualismus. Kirche kann da nur
einen Sinn haben als das Nebeneinander von #hnlich denkenden
und glaubenden Individuen. Jede wesentliche Hinordnung des Menschen
auf Gemeinschaft wird geleugnet. Der Mensch ist religios auch nur
Geist, da eine sichtbare Mensch-Einheit aus Leib und Seele den
duBeren Kult fordert, der aber bei L. hdchstens zufilligen und indi-
viduellen Sinn im jeweiligen Augenblick haben kann. Nach ihm hat
dieser Protestantismus zwei Riehtungen; die eine will protestantisch
sein und lehnt deswegen das Christliche ab, und umgekehrt. Wenn
es hier wirklich ein Entweder-Oder gabe, wiirde L. sich fiir das Christ-
liche entscheiden. Doch liegt ein solcher Gegensatz nicht vor, da
christliche Frémmigkeit, d. h. die Erinnerung an die geschichtliche
Offenbarung durch Christus vereinbar ist mit Gottunmittelbarkeit
und untastbarer Freiheit des Gewissens (XVII f.). Im Rahmen dieser
Ansc_hauung sammelt L. Zeugnisse, die — bezeichnenderweise — mit
Lessing beginnen und mit Tillich und E. Seeberg schlieBen. Be-
sonders ausfiihrlich kommen Schleiermacher, F. Chr. Baur, v. Hase,
Tz.'oeltsch,_ A. v. Harnack, H. Adolph zu Wort. Erstaunlich sind immer
wieder d%e schlagenden Formulierungen dieser Geisteshaltung, die
sich jeweils mit den religitsen und allgemein-geistigen Zeitgedanken
auseinandersetzt, ihnen beifillig huldigt oder sie bekimpft. DaB L.
ganz verkennt, wie auch der Katholik in der Gemeinschaft der Heili-
gen seine personliche Begegnung und Entscheidung mit Gott haben
muB und hat, um ein lebendiges Glied sein zu kénnen, und wie ihn
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anderseits die Gemeinschaft der Kirche bereichert (widhrend das re-
ligiose Gut des im Sinne L.s verstandenen »Protestantismus« doch
immer &armer wird), ist bedauerlich. Dem katholischen Leser seiner
gesammelten Texte und seiner trefflichen Charakteristiken macht die
folgerichtige Entwicklung des protestantischen Gedankens seine Auf-
gabe in der Gegenwart deutlich. Becher:

Lortzing, J., Der Pietismus Iutherischer Pragung als riicklaufige
Bewegung zum Mittelalter: ThGl 34 (1942) 318—324. — Der Aufsatz
des Pastors L. ist, wie seine meisten Beitriige, auf Einigung abgestimmt.
Er sieht, wie das katholische Leben sich zwischen den beiden Polen:
Liebe Gottes und Gegenliebe des Menschen bewegt, das lutherische
dagegen zwischen den Polen Gerechterklirung und HeilsgewiBheit.
Da ist der Pietismus allerdings eine Riickwéartsbewegung, da er die
menschliche Tat, also die »Werkgerechtigkeit« wieder stark betont
und die ethische Heiligung des Menschen durch Gott. An den Leh-
rern und Dichtern der Bewegung beweist L. seine Ansicht und faBt
sie so zusammen: »Der Pietismus hat einer verfilzten Orthodoxie gegen-
{iber innerhalb des Luthertums eine #hnliche Aufgabe erfiillt wie im
14. Jahrhundert die kirchentreue Mpystik gegeniiber der ausartenden
Scholastik« (323). Aber auch die Mingel des Pietismus legt L. dar:
die Uberbetonung des Gefiihls, seine unnatiirlich strengen Anforde-
rungen, die Sektenbildung. Orthodoxie sowohl wie Pietismus wissen
nicht, wieviele Waffen sie in ihrem scharfen Kampf der rémischen
Kirche entlehnen und in der Ablehnung des Papstums sind beide einig.
Gerade zu dessen Gunsten ergibt sich aus der geschichtlichen Dis-
kussion eine Folgerung, die L. nicht ausdriicklich gezogen hat: eine
Zentralgewalt ist schon menschlich gesehen, auch ohne Offenbarung
des unfehlbaren Beistandes Gottes, fiir eine religise Gemeinschaft
notwendig, damit ihre Ethik nicht weniger als ihre Dogmatik vor Ein-
seitigkeiten und Ubertreibungen bewahrt bleibe.

Raitz v. Prentz.

2. Vergleichende Religionsgeschichte.

Christliche Wirklichkeitsschau (Aus der Welt der Re-
ligion N.F. 3). gr. 8 (148 S) Berlin 1940, Topelmann. M 8 — — Das
3. Heft dieser Reihe, das mit den beiden vorhergehenden als R. Otto-
Ehrung gedacht ist (vgl. Schol 17 [1942] 260), umfaft 4 Beitrige, deren
Leitgedanke mit dem Titel »Christliche Wirklichkeitsschau« recht
gut ausgedriickt ist. E. Benz eroffnet das Heft mit einem geist-
vollen Essay iiber »Christus und die Silene des Alcibiades. Wand-
lungen eines platonischen Bildes im Zeitalter der Reformation«. In
Platons Gastmahl vergleicht Alcibiades in seiner weintrunkenen Lob-
rede auf Sokrates seinen Lehrer mit den Silenen, unter deren hiB-
lichem, zottigem AuBeren sich im Innern goldene Gotterbilder ver-
bergen. Den reichen Symbolgehalt dieses Bildes hat erstmalig Eras-
mus von Rotterdam in christlichem Sinne ausgewertet. So im »Lob
der Torheit« (1508), wo das Silengleichnis auf die Zwiespaltigkeit
des menschlichen Daseins und auf den Trug des &uBeren Scheins
hinweist. Im letzten Teil dieser Schrift und mehr noch in den
»Adagia« (1517) wird das Bild auf Christus und das wahre Christen-
tum angewandt: Immer ist das Gottliche unter einer Silengestalt
verborgen, wihrend unter dem HduBeren Glanz und Schein sich Tod
und Verwesung verbergen. In der Durchfithrung des Gedankens
offenbart FErasmus ein tiefes Verstdndnis fiir »die Torheit des
Kreuzes« als Grundgesetz des Christlichen, aber — seiner ganzen
Art gem#B — setzt er dieses Verstdndnis nicht in Tat um. Konse-



592 Aufsiétze und Biicher

quenter — allerdings bis zur Selbstaufhebung — ist Sebastian Franck.
In seinen »Paradoxa«, die sich ausdriicklich auf Erasmus berufen,
wird das Silengleichnis zum Ausdruck fiir die unaufhebbare Wider-
spriichlichkeit des Kreatiirlichen zu Gott hin und zum Fundament
fiir seine abgriindige Resignation, die ihn zum universalen und immer-
wahrenden Kritiker und Remonstranten werden lieB. — E. Fascher
bietet einen gehaltvollen Beitrag iiber das Thema »Gottes Schop-
ferische Lebensmacht. Ein Beifrag zum biblischen Schopfungsglau-
ben«. Aus den Problemen um 1 Kor 15 werden hier zwei Fragen her-
ausgehoben: das Problem der Kontinuitét des Ich in der Auferste-
hung, die gegen moderne MiBdeutungen energisch verteidigt wird.
Sodann das Problem des Zusammenhanges vom Alten und Neuen
Testament. Es ist erquickend, die entschiedenen Worte, die F. zumal
auf der letzten Seite seines Artikels gegen die heutigen »Marcioniten,
Gnostiker und Montanisten« richtet, zu lesen. IThnen allen ruft er das
Herrenwort entgegen: Ihr kennt weder die Sechriften, noch habt ihr
eine Ahnung von der Macht Gottes. — Der Aufsatz von H. Frick.
»Das christliche Ja zur Natur¢, vermag die Problematik, mit der die
protestantische Theologie zu ringen hat, wenn sie ihre Stellung zur
Natur reflex fassen will, deutlich zu machen. Der spezifisch religiése
Ertrag dieses gelegentlich der Olympiade 1936 in der Dreifaltigkeits-
kirche in Berlin gehaltenen Vortrages kommt mir ein wenig gering
vor. Ich meine, daB ein willigerer Riickgriff -auf die christliche Tra-
dition zu bedeutsameren Ergebnissen hitte fithren kénnen, Fiir die
katholische Wirklichkeitssicht bringt der Verf. kein zureichendes Ver-
standnis auf. Sonst wiirde er an ihr nicht den Anti-Naturalismus,
der aus einer fiibersteigerten Trennung von Schépfer und Geschopf
stamme, wiahrend erst Luther die Einheit und Verbundenheit beider
herausgestellt habe, beméangeln. — Wahrend die drei ersten Aufsitze
nur gelegentlich an R. Ottos Lebenswerk ankniipfen, bietet Th.
Siegfried, »Christliche Wirklichkeitsschau«, eine ausfiihrlichere
Auseinandersetzung mit einem Grundgedanken seiner Metaphysik.
R. Ottos Wirklichkeitsschau war bestimmt von der fruchtbaren
Spannung zwischen rationaler Forschung und tiefreligiés gestimm-
ter Ehrfurcht vor dem Geheimnis des Seienden. Dem Zusammen-
wirken beider Momente in der Naturergriindung geht S. nun weiter
nach. Als Typus wird der geniale Arzt in der Gestalt des Paracelsus
genommen, so wie ihn W. H. Veil letztlich in zwei Verdffentlichungen
ausgedeutet hat. Der Gesamteindruck der mit groBer Gelehrsamkeit
geschriebenen Arbeit 148t dabei allerdings das spezifisch Christliche
in der Wirklichkeitsschau stark zuriicktreten. Wenigstens glaube ich
nicht, dafl vom Transzendentalismus Kants aus eme genuine Aus-
legung der christlichen Belange méglich ist. Bacht.

Rortleitner, Fr. X., Quae rationes veteri testamento cum
Hellenismo intercesserint (Commentationes biblicae XV). 8 (80 S.)
Innsbruck 1940, F. Rauch. M 2.60. — Der vorliegende Bd. ist der
letzte aus der langen Reihe der sCommentationes biblicae«. K. ist am
2. 10. 39 im 77. Lebensjahre gestorben. Exegese des AT hatte er seit
1888 doziert. Uber 50 Jahre unermiidlichen Schaffens hat der Verf.
in den Dienst einer sorgsamen und sachkundigen Deutung von Gottes
Wort gestellt. Das Manuskript dieser seiner letzten Verdffentlichung
konnte er vor seinem Tode noch selber fertigstellen. — Der Inhalt
der Arbeit ist wohl umfassender, als es der bloBe Titel auf den ersten
Blick vermuten l4aBt. Das erste Kap. behandelt die Namen fiir »Grie-
chen und Hellas¢ in den Schriften des Alten Bundes. Die beiden an-
deren Kap. sprechen in umfassender Weise iiber das Problem der
Wechselwirkungen zwischen hellenischem Wissen und dem geistigen
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Leben des vorchristlichen Israel tiberhaupt. Exegetisch von besonderer
Bedeutung ist der zweite Teil des dritten Kap., wo der EinfluB grie-
chischer Ideen auf die verschiedenen Biicher des AT im einzelnen
untersucht wird. Bei allem lebendigen Gespiir fiir kultur- und geistes-
geschichtliche Beziehungen zwischen Hellenismus und HI1. Schrift
wahrt sich der Verf. durchaus die objektive Klarheit des Urteils,
um auch die grundlegenden Unterschiede in den wesentlichsten Fra-
gen des menschlichen Lebens festzustellen. Das »Ungriechische« in
der Unsterblichkeits- und Vergeltungslehre von Weish, wird sehr
gliicklich und treffend hervorgehoben (72). Ob freilich Weish 16,13 f.
ganz so klar von einer eigentlichen Auferstehung der Toten die
Rede ist, wie K. in diesem Zusammenhang nahelegt, diirfte doch
wohl zweifelhaft sein, wenn man diese Verse mit &hnlichen &lteren
Texten (z. B. 1 Sam 2,6) vergleicht. Closen.

v. Scheffer, Th, Hellenische Mysterien und Orakel (Sammlung
Volkerglaube). 8° (183 S.) Stuttgart 1941, Spemann. M 4380. — Das
schnelle Erscheinen einer 2. Auflage dieses Blichleins beweist nicht
nur das Interesse der Offentlichkeit an dem Geheimkultwesen des
Altertums und dem vom Verf. mit guten Griinden damit verbundenen
Orakelwesen, sondern auch den Wert der Arbeit von Sch. Er beruht
nicht nur auf der Gewandtheit der Darstellung und der leichten
Lesbarkeit, sondern auch darauf, daB der Verf. durch seine umfang-
reiche Ubersetzertitigkeit eine groBe Vertrautheit mit den literari-
schen Quellen besitzt und sie geschickt in den Dienst seiner Dar-
stellung zu nehmen weiB. Aber auch inhaltlich enthélt das Buch viel -
Gutes, z. B. im Abschnitt iiber Eleusis die feine Abgrenzung des
Wesens der Gottin Demeter gegeniiber Gaia (17 f), die aufschluB-
reichen Zusammenfassungen iiber Samothrake, Dodona und Delos,
die Herausarbeitung des Zusammenhangs von Dionysischem und
Apollinischem zu Delphi, nicht zuletzt die Zurtickhaltung in der Frage
des Zusammenhangs zwischen Christentum und Mysterien (die Ab-
héngigkeit des Christentums wird hier auf AuBerlichkeiten beschrankt).
__ Die Beschwerden, die wir vorzubringen haben, fallen nicht in erster
Linie dem Verf. zur Last, weil er wesentlich die heute durchweg
geltenden Auffassungen zusammenfassen will. Sie betreffen zunéchst
eine Anzahl von Einzelpunkten. 1. Wenn man sich entschlieft, im
Mysterienwesen die eigentliche Religion der Griechen zu sehen (was
schon sehr bestreitbar ist) und dabei die Erlangung von Erleuch-
tungen (besonders iiber das Jenseits) ausdriicklich als den Hauptsinn
der geheimen Begegnungen anerkennt, so kann man nicht zugleich
das seit der Aufklarung eingenistete Axiom vertreten, daf das Unbe-
schwertsein von jeder Verstandesbildung das hohe Adelsprivileg der
griechischen Religion gebildet habe. Denn wozu erstrebt man hohere
Wahrheit, wenn es von vornherein unvornehm ist, sich an sie zu
binden? 2. Die christliche Lehre von der Erbsiinde (und auch die von
der Holle) kann man nicht als ungliickselige Schwarzseherei brand-
marken. Wenn man das aber als eine Sache des perstnlichen Urteils
ansieht, so muB man doch wenigstens folgendes verlangen: Wenn
man schon Linien ziehen will zwischen christlichem Erbsiindebegriff
und dem orphischen Mythus von der Vererbung des Titanischen an
die Menschen, so miissen die begrifflichen (phinomenologischen) Un-
terschiede der beiden Vorstellungsgruppen beachtet werden; diese aber
diirften es verbieten, einen genealogischen Zusammenhang in dem
Sinne auszusagen oder anzudeuten, als ob schlieBlich die orphische
Lehre als Urheimat jenes Offenbarungssatzes in Frage komme.
3. Die zeugenschaftliche Autoritit eines Klemens von Alexandrien, des
patristischen Hauptgewdhrsmannes iliber das Synthema von Eleusis,

Scholastik XVII 4 38



504 Aufsétze und Biicher

steht viel zu hoch, als daB man sein Zeugnis als »offensichtlich par-
teiisch und ungenau« abtun kénnte; den Schaden davon hat die Dar-
stellung des Verf., die eben bei diesem Verzicht die erreichbare Wahr-
heit iiber die Vorginge der zweiten der drei Weihestufen nicht ver-
mittelt. — Die wichtigsten grundsitzlichen Ausstellungen sind diese:
Es heiBt die echte Mystik entwerten, wenn man ganz allgemein be-
hauptet, sie miisse immer zum Geheimnis des Zeugens und Ver-
gehens zuriick, weil sich nur so das Schopferische und Gottliche
wahren lasse (12). Hier verschwimmen die Grenzlinien zwischen dem
Biologischen, physisch Vitalen und dem geistig Lebendigen. Im Chri-
stentum herrscht nicht der Eros, sondern die Agape. Im Abschnitt
iiber Eleusis ist ganz gewiB dem Verf. eine Aufhohung des Sinnes
und des Ethos der Mysterien unterlaufen. Denn es diirfte gesichert
sein, daf die Lobspriiche der alten Autoren stehender Topos der
Athenverherrlichung sind (vgl. Miinscher, Art. ,JIsokrates’ bei Pauly-
Wissowa IX 2186). Wenn nun damit eine betréchtliche Niederziehung
des Religitsen schlechthin nach seinem innersten Kern in die Sphire
des dunkel-Triebhaften verbunden wird, so mufl dem schlichten Leser,
dem die Moglichkeiten zur Bildung eines selbsténdigen Urteils fehlen
(an solche wendet sich das Buch zundchst), die eigentliche und
volle Ehrfurcht vor der Religion doch in bedeutendem MaBe zer-
brechen, soviel auch immer an Einschrinkungen und Verwahrungen
sowie an Hinweisen auf eine im Laufe der Jahrhunderte eingetretene
Sublimierung und Abstreifung des sexuell-Biologischen in der Re-
ligion warnend und ergénzend beigefiigt wird. — Die Einleitung scheint
mir der schwichste Teil des Buches. Vom Tatsachenumkreis aus, den
das Hellenentum allein (samt seiner unmittelbaren vorgeschicht-
lichen Grundlage) umschlieBt, kann man keine befriedigende Ent-
stehungsdeutung der Mysterien geben, und die allgemeine Religions-
geschichte deckt die Anschauungen nicht, die der Verf. entwickelt,
wonach diese Kultform an den Anfang der Religion gehdre, wonach
priesterliche Fiihrer (den Eindruck weckt jedenfalls seine Darstellung)
sofort als Inauguratoren oder Verwalter solcher Religionsformen auf-
getreten seien. So steht es nun doch nicht; weder ist der Vegetations-
kult (auf den auch der Verf. die Mysterien schlieflich zuriickfiihrt.
indem er sie als der Ergrimdung des physischen Lebens zunichst
zugeordnet schildert) eine Urform der Religion, noch begegnet der
Priester zunichst als Hierophant, Er ist vielmehr in mysterienfreiem
Religionsstadium antreffbar als Vertreter der Gemeinschaft in kul-

tischen Belangen. . Priimm.
L ] L -

Krogmann, W, Die heilige Insel. Ein Beitrag zur altfriesischen
Religionsgeschichte. gr. 8° (52 S.) Assen 1942, van Gorcum. F1 155. —
Alkuin hatte in seiner Vita Willibrordi von einer Insel im Grenzge-
biet der Didnen und Friesen gesprochen, die nach einem Gott Fosite
Fositesland genannt werde. Spater hatte Adam von Bremen diese Insel
mit Helgoland = Heiligland identifizert. Gegeniiber neueren Bestrei-
tern dieser Auffassung Adams zeigt K. in seinem wertvollen Beitrag
zur altfriesischen Religionsgeschichte, daB3 tatséchlich Helgoland das
einstmalige Fosites- (oder richtiger: Forsites-)land ist. Auf dieser Insel
muf also einstmals ein Heiligtum des Sohnes Baldrs, des Forsetis, des
Forderers des Erntesegens, des Verleihers giinstigen Fahrwindes und
reichlichen Fischfanges, gewesen sein. Auch die alte Etvmologie von
Helgoland als Heiligland (nicht: Halligland oder Hochland) besteht
zu Recht. Spuren des alten Kultes lassen sich héchstens noch in
manchem christlichem Brauchtum. wie in dem Windtrinken, nach-

weisen. Bacht.
* *® *
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van Meurs, H., Het Monotheisme van China’s Oudheid: StudCath
18 (1942) 337—353. — M. widmet seine sorgfiltig gearbeitete Studie
der Tatsache, daB die Chinesen von altersher an einen uber alles
erhabenen Gott glaubten. Als Leitfaden dienen die Namen »Schang
Ti« und sTien«. Den Namen »Tao« wird M. spéter eigens behandeln.
Gegeniiber De Groot und Duyvendak (siche das Kap. »De godsdien-
sten van China« in »De Godsdiensten der Wereld« hrsgb. von G. v.
d. Leeuw, Amsterdam 1940), die in Schang Ti urspriinglich nur einen
vergottlichten Vorfahren der ersten chinesischen Dynastie sehen und
so die »Entwicklung zum Monotheismus« beweisen wollen, weist M.
iiberzeugend nach, daf Schang Ti urspriinglich den »Oberherrn« (ST,
Gott bedeutete, und statt einer Verschmelzung verschiedener Gott-
heiten zu einer einzigen im Gegenteil eine Aufldsung des Begriffs
der ersten und einigen Gottheit eintrat. Tien wird beinahe aus-
schlieBlich mit »Himmel¢ {ibersetzt: Schang Ti und Tien sind aber
der Bedeutung nach identisch. Dies und ihre Bedeutung im mono-
theistischen Sinne wird durch eine Zitatenreihe aus dem Schi-king,
I-king und Schu-king eindrucksvoll bewiesen. Das Zeichen der alten
Chinesen fiir den materiellen Himmel war der erste Teil des Gottes-
namens »Schang« — das Obere, der Himmel. Ausspriiche, die nicht
anders als monotheistisch verstanden werden konnen, finden sich im
jiingeren Schrifttum bis zur heutigen Volkssprache, ja sogar bei dem
als Agnostiker bekannten Konfuzius. — Die archaische Form des
Schriftzeichens fiir Tien ist eine aufrechte Gestalt mit Haupt, ab-
stehenden Armen und gespreizten Beinen. Tien hat also urspriing-
lich nichts mit dem Himmel im Sinn des Firmaments zu tun. Wenn
dennoch »Himmel« iibersetzt wird, so steht Himmel eindeutig fiir
eine Personlichkeit, fiir Gott. Wenigstens gilt das fiir die #ltere Zeit.
In der spiter stilisierten Schrift hat Tien die menschliche Form
verloren, vielleicht im Gefolge der Bedeutungsinderung von Gott
zum Himmel als Ort Gottes bis zum Himmelsgewdlbe. Auch Tien ist
also keineswegs eine spitere Verpersonlichung des stofflichen Him-
mels im Sinne der Entwicklungstheoretiker. Der Bedeutungswandel
geht gerade den umgekehrten Weg. Brugger.

Ledrus, M., Théme et tendances de la philosophie indienne:
Greg 23 (1942) 7—34. — Es gelingt L. in dieser Arbeit, die Vielfalt der
indischen Systeme auf einen gemeinsamen Nenner zu bringen, oder
besser: die ihnen gemeinsame Unterstromung sichtbar zu machen.
Das Ziel, das sie alle auf verschiedenen Wegen verfolgen, besteht darin,
zu einer Intuition hinzufiihren, die es erlaubt, alles in Einem zu er-
kennen. Dieses Eine ist die reine Form des erkennenden Subjekts, oder
des Geistes, losgelost von jeder psychischen Funktion. Da das Ideal
dieser Form nach dem Modell des menschlichen Geistes gebildet ist,
der nur in der Subjekt-Objekt-Beziehung zum BewuBtsein kommt,
ist die reine Form des Geistes reine Subjektivitét und damit bewuBt-
los. Um zu ihr zu celangen, muB sich der Geist von jedem Objekt
lésen. Die Welt verliert fiir ihn jede Seinsbedeutung und jeden Wert.
Die indische Philosonhie kennt nur die Alternative zwischen Sein
durch Identitit und Nichtsein. Es fehlt der Gedanke, daB etwas Sein
haben, besitzen konne, und zwar in verschiedenem Grade, ohne es
selbst durch Identitdt zu sein. Das Streben des indischen Geistes geht
deshalb nicht darauf aus, das Sein der Welt zu erfassen in seiner
vielgestalticen Ordnung und Zuriickverweisung auf das absolute Sein,
sondern sich vom falschen Schein der Welt zu lgsen und zu sich. dem
einzig wahren Sein zu kommen. Tndem der Geist sich so von jedem
Objekt in die reine Subjektivitdt zuriickzieht, findet er =zur rei-
nen und unbewuBten Form der Erkenntnis, Das letzte Ziel des Wissens
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ist das Nichtwissen. Damit 148t aber die incdische Philosophie einen
inneren und grundlegenden Widerspruch erkennen. Sie steht vor dem
Dilemma einer Erkenntnis, die um aufzuhoren, falsch zu sein, iiber-
haupt aufhtren muB, und vor dem Dilemma einer Wahrheit, die um
erkannt zu werden, unerkannt bleiben muB. Der Grund dieser uns so
fremden Denkweise ist nicht intellektuelles Unvermogen, sondern die
existenzielle Furcht vor dem Tode. Um ihr. die eine Furcht vor dem
Verlust des Seins in dieser Welt ist, zu begegnen, verneint der indische
Mensch Sein und Wert der Welt und fliichtet in die Unwandelbarkeit
der reinen Form der Erkenntnis. So offenbart sich die indische Phi-
losophie zuletzt als eine Philosophie der Verzweiflung. — Die Arbeit
von L. ist in hohem MaBe geeignet, einen Zugang zur indischen
Geisteswelt zu erdffnen. Zur Frage der »unbewullten Erkenntnis« vgl.
aber die folgende Besprechung. Brugger.

Schomerus, H W., Indische und christliche Enderwartung und
Erlgsungshoffnung. gr. 8" (VIII u. 326 S.) Gilitersloh 1941, Bertels-
mann. M 13.— — Sch. stellt sich in seinem neuen Werke die Aufgabe,
die christliche und indische Religion in einem wichtigen Stiicke zu
vergleichen und vergleichend zu bewerten. Die wechselvolle Religions-
geschichte Indiens und die Mannigfaltigkeit seiner religitsen Erschei-
nungen sind Sch. durchaus bekannt. Der Vergleich beriicksichtigt
aber nur die seit den Upanishaden gemeinsamen und alles tragenden
Grundgedanken unter Absehung der auBerhalb der indischen Religion
stehenden Gebilde. Das Vergleichsstiick ist die allgemeine und be-
sondere Eschatologie. Das Christentum, der andere Vergleichspunkt,
wird nach den Grundgedanken des Neuen Testamentes dargestellt.
Ohne Zweifel gibt Sch. einen griindlichen Einblick in das religiose
Denken Indiens. Dankenswert ist es vor allem, daB er die einschligi-
gen Lehren jeweils in ihrem organischen Zusammenhang aufzeigte.
Sch. kommt zu dem wohlbegriindeten SchluB, daB Hinduismus und
Christentum zwei grundverschiedene Religionen sind, was in der Ver-
kiindigung des Christentums nicht verwischt werden darf. Dennoch
ist die Grundeinstellung Sch.s die des giitigen Verstehenwollens. An
einem Punkte allerdings scheint er mir den tieferen Absichten des
indischen Denkens nicht gerecht zu werden: wo es sich um den Zu-
stand der erlosten Seele handelt. Sch. sieht darin letztlich nur einen
Tiefschlaf, in dem kaum noch von BewuBtsein gesprochen werden
kann, einen Zustand dhnlich der beginnenden Narkose. Wie 14Bt sich
aber damit vereinigen, was iiber das Brahman, dem sich der Atman
vereinigt hat, ausgesagt werden muB3? Das Brahman ist nicht totes
Sein, sondern Cit und Ananda, Intellekt, BewuBtsein und Wonne.
Freilich sind fiir den Zustand der erlésten Seele Nichttun, Nicht-
wissen, Nichtfiihlen bezeichnend, d. h. aber der Ausschluf jenes Tuns,
Wissens und Fiihlens, das einem endlichen Gegenstand zugewandt ist.
Das Ungeniigende, Tauschende ist vertauscht mit der allein geniigen-
den Wahrheit Brahmans. Liegt diese Auffassung nicht dem Wort des
Psalmisten nahe: »In deinem Lichte werden wir das Licht schauenc«
(Ps 35,10)? — Bei der Vergleichung und Bewertung des indischen
Denkens macht es sich hinderlich bemerkbar, daB Sch. keinen Unter-
schied kennt zwischen Naturgesetzen, die so oder anders sein konnten,
und den absolut geltenden Seinsgesetzen. Er beruft sich deshalb tfter,
um den auftretenden Schwierigkeiten zu begegnen, von den bhlof fiir
unseren Erfahrungsbereich geltenden Seins- und Denkkategorien auf
die Eigengesetzlichkeit der geistigen Perstnlichkeit Gottes. Ein wei-
teres Hindernis bereitet die mangelnde Unterscheidung der natiir-
lichen und iibernatiirlichen Ordnung. Eine Folge davon ist z B. die
Verwechslung der frei geschenkten Teilnahme am ewigen Leben Got-
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tes mit der aus der Natur der Seele fliefenden Unsterblichkeit. — Ge-
rade wo Sch. die indischen Auffassungen auf ihre Haltbarkeit prift
und zu den christlichen Anschauungen in Vergleich setzi, wird man
ofter anderer Meinung sein. Dennoch ist das Werk auch in diesen
Teilen voll reicher Anregungen fiir den, der mit klaren philosophischen
und theologischen Grundbegriffen an die Lesung herantritt.
Brugger.

Kirchner, A, Die Lehre Buddhas iiber das Nirvana: PhJb 55
(1942) 251—276. — Uber das Nirvana ist schon viel hin und her ge-
redet worden. K.s Studie schafft hier dankenswerte Klarheit, nicht
so sehr durch eine neue These — seine Auffassung ist auch sonst
schon vertreten worden — als durch ihren iiberzeugenden Nachweis.
aus den Texten und aus der Entwicklungsgeschichte des Buddha.
Nirvana ist das Erloschen der Begierde, was fiir den Erlosten zur Folge
hat, dak er der Region des Werdens und Leidens entriickt wird. Po-
sitive Angaben lassen sich iiber diese Region nicht machen. Wenn das
Nirvana als hochste Seligkeit bezeichnet wird, so ist das ausschlieB-
lich im Sinne der Verneinung des Leidens zu verstehen. Die Auf-
fassung vom Selbst oder dem Atman als dem Absoluten ilibernahm
der Buddha aus den Upanishaden. Da das Absolute in keinem Erfah-
rungsbereich erfaBbar ist, kénnen dariiber und somit iiber das Selbst
keine Aussagen gemacht werden. Damit entfallt fiir den Buddha auch
jede Moglichkeit, die Frage nach der Fortexistenz des Erlosten nach
dem Tode bejahend oder verneinend zu beantworten. Brugger,

3. Theologie des Alten und Neuen Testamentes.

Schuster, H., Luthers Bibel einst und jetzt. gr. 8° (64 S.) Leip-
zig 1941, Klotz. M 160. — Das ewige Wort. Die Bibel in neuer
Auswahl und Ordnung fiir jedermann. gr. 8° (507 S, 2 Karten) Leip-
zig 1941, Hinrichs. M 3—. — Sch. ist zwar nicht der einzige, der an
der Vorbereitung und Herausgabe des Bibelwerkes »Das ewige Wort«
beteiligt war. Aber seine Schrift sLuthers Bibel einst und jetzt« ist
eine geistige Vorarbeit, bzw. eine Erkldrung zu dieser neuen Gestalt
einer Bibelausgabe. Insofern gehoéren diese beiden Schriften zusam-
men, etwa wie ein Arbeitsprogramm und seine Verwirklichung. —
1. Das Anliegen, das Schuster in seiner Arbeit beschaftigt, iiber-
legt, wie die Bibel in heutiger Zeit wieder zum »Volksbuch« werden
kann. Er geht aus von der geschichtlichen Tatsache, daB die Bibel
seit Luthers Zeiten im evangelischen Deutschland feste Wurzel gefaf3t
hatte und auf die Gestaltung des geistigen und kulturellen Lebens
des deutschen Volkes in der Vergangenheit einen unbeschreiblich
starken EinfluB ausgeiibt hat. Dann sucht er die Entfremdung zwi-
schen Bibel und Volk zu erkléren, die in den letzten Jahrzehnten
eingetreten ist. Unter den Griinden, die er nennt, spielen eine hervor-
ragende Rolle die »Menschlichkeiten« der Bibel, ihre Unvollkommen-
heiten, in deren Abgrenzung der Verf. im Sinne der modernen Bibel-
kritik auBergewdhnlich weit geht. Er findet nicht wenige MiBver-
sténdnisse und Irrtiimer, sogar bezliglich der Lehre Jesu, bis in die
synoptischen Evangelien und die Paulusbriefe hinein. Die praktischen
SchluBfolgerungen, die er aus diesen Voraussetzungen zieht, arbeiten
auf eine neue Art der Bibelausgabe hin, in der das heilsgeschichtlich

ichtige in Auswahl, mit erklirenden Ausfiihrungen, in einer dem
jetzigen Sprachempfinden taktvoll angepafBten Neuformung der
Lutheriibersetzung geboten werden soll. Der Verf., der auf jahrzehnte-
lange Erfahrung im Religionsunterricht zuriicksechauen kann, ist be-
seelt von dem unbedingten Willen, die kostbaren, iiberzeitlichen Werte
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der Bibel dem deutschen Volk zu erhalten und in einer wahrhaft
zeitgemalen Form dem Verstandnis der Menschen von heute nahe
zu bringen. Bedauern mochten wir bei dieser grundehrlichen und
mutigen Arbeit nicht nur, daf Sch. sich in seinen Planungen von
einer iibersteigerten Hochschitzung der »Ergebnisse« moderner Bibel-
" kritik leiten 1aft, sondern auch, daB er fur katholische Bibelauffassung
und katholische Frommigkeit sehr wenig echtes Verstehen zeigt. Seine
einseitige und irrige Darstellung dessen, was die katholische Kirche
unter »christlichem Leben« versteht (63), wird den katholischen Leser
tief verletzen. — 2. Eine Bibelausgabe, wie sie Sch. ersehnt,
liegt in der »Bibel in neuer Auswahl und Ordnung« vor. Der Band
umfafBit beide Testamente (das AT bis S. 263). Die in den bisherigen
Bibelausgaben iibliche Reihenfclge der Biicher ist verlassen, um ein
anschaulicheres und tuberzeugenderes Gesamtbild der Offenbarungs-
geschichte zu gewinnen. Sehr auffaliend wirkt diese Umordnung beim
NT, wo auf eine Harmonie der synoptischen Evangelien (in die Lei-
densgeschichte wurde auch Joh 18—19 aufgenommen) die Apostel-
geschichte und die wichtigsten Briefe folgen, wdhrend nach der Ge-
heimen Oiffenbarung das Johannsevangelium (1—17) den AbschluB
bildet. Einfiihrungen in die verschiedenen Teile und erkldrende Zwi-
schentexte zu den einzelnen Abschnitten versuchen eine verstehende
Deutung der Schrift zu erleichtern. — Es ist nicht einfach, eine be-
wertende Stellungnahme zu dieser Gestalt der Bibel zu finden. Der
Plan selbst ist ausgezeichnet, zumal er gar nicht die Absicht hat, die
Vollbibel zu ersetzen, sondern nur sden Weg zu ihr zu bahnen« (3).
Weniger gliicklich erscheint uns die getroffene Auswahl. DaB unter
die Psalmen Ps 2 nicht aufgenommen wurde, daB iiber das Hohelied
auch nicht ein Wort gesagt wurde, daf die Biicher der Chronik voll-
kommen iibergangen werden, weil sie, »wie Luther schon richtig er-
kannte, an geschichtlichem Wert hinter den Konigsbiichern weit zu-
riickstehen« (15), das sind keine zufélligen MiBgeschicke, wie sie bei
jeder »Auswahl« vorkommen werden, sondern es sind bewuBit voll-
zogene Kiirzungen, die auf sehr angreifbare bibelwissenschaftliche
Grundanschauungen zuriickgehen. Wie will man die Josiasreform
(145 ff.) richtig verstehen, wenn man auf die wertvollen ergénzen-
den Nachrichten der Chronik (2 Chron 34,1—35,19) von vornherein
verzichtet? Wir filirchten, daB sich bei dieser Bibelausgabe Menschen-
gedanken viel zu sehr zum Richter iiber Gottes Wort gemacht haben,
als daB dies in seiner Absicht so edle und tiefe Buch den schénen
Ehrentitel »Das ewige Wort« im vollen Umfang verdienen koénnte.
Closen.

Kalt, E, Werkbuch der Bibel, I. Das Alte Testament. gr. 8°
(XVI u. 583 S., 86 Werkbilder u. Bilderkldrungen) Freiburg 1941,
Herder. M 9.80; geb. M 11.80. — Das »Handbuch zur Biblischen Ge-
schichte« von Schuster-Holzammer hat seit seinem ersten Erscheinen
1861 in den verschiedenen, stets neu und zeitgem#B gestalteten Auf-
lagen unbeschreiblich viel Gutes fiir den biblischen Unterricht im
Raum der deutschen Sprache getan. Seine letzte (8.) Auflage war
1925/26 erschienen. Auf dieser Arbeit aufbauend gibt K. jetzt sein
»Werkbuch der Bibel« heraus, dessen erster Band iiber das AT nun-
mehr vorliegt. Der Ausdruck »Werkbuch« ist wohl gebraucht, um die
besondere Ausrichtung des Buches auf Bibelstunden, gemeinsame
Schriftlesung usw. auszusprechen. Nach einleitenden Kapiteln iiber die
HI. Schrift. im allgemeinen (1—24) folgt die Bearbeitung des ganzen
AT in einer dreifachen Abstufung der Darlegungen, die auch durch
verschiedene Druckarten voneinander geschieden sind: kurze zusam-
menfassende Uberblicke iiber die betreffenden Abschnitte der vorchrist-
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lichen Heilsgeschichte, exegetische Erklarungen, schlieBlich der fiir
bibelkatechetische Unterweisung in Frage kommende Stoff (die christ-
liche Glaubenslehre, Vitertheologie, Behandlung von Schwierigkeiten
usw.). — Wir haben hier keines jener Biicher vor umns, die die Bibel
dem Verstindnis des neuzeitlichen Menschen dadurch nahezubringen
suchen, daB sie an dem »Argernis des Kreuzes« vorbeigehen. Es ist,
so weit das in einer solchen Zusammenfassung geschehen kann, eine
wirklich allseitige Darstellung der vorchristlichen Heilsgeschichte,
ihres Werdens und Wachsens und ihrer inneren Ausrichtung auf die
Offenbarung Jesu Christi. Die Ganzheit des AT steht dem aufmerk-
samen Benutzer und Leser dieses Buches anschaulich vor Augen.
Bei aller sorgsamen Unterrichtung iiber Einzelfragen wird nie das
Ganze der Literaturgeschichte des AT und seiner heilsgeschichtlichen
Entwicklung iibersehen. Die Psalmen sind nicht in einem gesonderten
Abschnitt behandelt, sondern jeweils in die konkrete geschichtliche
Situation eingereiht, der sie entstammen. So werden sie aus »anony-
men Gebeten« zu lebendig gewordenen Liedern, die in der Geschichte
des AT ihren besten Kommentar finden, ja selbst die Hohepunkte
und schénsten Lichtblicke dieser Geschichte bilden. Niitzlich wire es
wohl, wenn spiter noch ein ausfiihrlicheres Verzeichnis der wichtig-
sten behandelten Schriftstellen hinzugefiigt wiirde. Die Psalmen wur-
den schon in das Sachverzeichnis aufgenommen (583). Gerade bei
der Eigenart des Buches kénnte ein solches systematisches Verzeichnis
die Brauchbarkeit des Werkes noch bedeutend steigern. Closen.

Notscher, Fr., Biblische Altertumskunde (Bonner Bibel. Ergan-
zungsbd. 3) gr. 8 (XVIII u. 392 S, 48 Taf) Bonn 1940, Hanstein.
M 14.50; geb. M 17—. — Das Werk will »das kulturelle Gesamtbild des
biblischen Zeitalters mehr Farbe und Gestalt gewinnen [lassenl, als
es nach dem biblischen Text allein der Fall ist¢ (1). Das soll ge-
schehen »auf Grund der Denkméler«, wobei »Denkmal« in weitestem
Sinn zu verstehen ist: von den Stadtanlagen mit ihren Monumental-
bauten bis herab zu den Tonscherben und Gebrauchsgegenstinden des
téaglichen Lebens, die Schriftdenkmaler nicht ausgenommen (ebd.).
Damit eroffnet sich als Aufgabengebiet fiir eine »Biblische Altertums-
kunde« ein Feld von geradezu unabsehbarer Weite. N. ordnet den ge-
waltigen Stoff in fiinf groBen Gruppen: Haus und Haushalt, Familie,
Staat und Gesellschaft, Wirtschaft, Religitse Briuche und Einrich-
tungen, von denen jeder Abschnitt wieder eine grofle Zahl verschieden-
artigster Einzelfragen einschlieft. Der Zielsetzung des Werkes geméaB
soll das Buch sErginzungsband zum Bonner AT« sein. Damit ist es
gegeben, daB der wissenschaftliche Einzelapparat nicht so stark hervor-
tritt, wie es in den neueren Arheiten von Watzinger, Galling und
Barrois geschieht. Der Text ist moglichst so gehalten, daf er auch ohne
Anmerkungen lesbar ist. Gleichwohl ist fiir reichliche Dokumentation
aller Aufstellungen ausgiebig gesorgt. Wir mochten besonders hervor-
heben, daB einer biblischen Altertumskunde entsprechend die Fra-
gen des religivsen Lebens einschlieBlich der »personlichen und priva-
ten religiosen Betitigung« mit groBer Eindringlichkeit behandelt sind.
Die Deutung des altisraelitischen Brauchtums erzielt eine sehr ausge-
glichene und wirklichkeitsnahe Offenheit und Ruhe des Urteils, die sich
besonders in Abschnitten wie z. B. »Beschneidung« (332 £.) und »Kulti-
sche Reinheit« (334—341) als auszeichnende Eigenschaft dieses Buches
bemerkbar macht. Die Beurteilungen von Alter und Entwicklung prie-
sterlicher Gesetzgebung und levitischer Einrichtungen zeigen die
gleiche MaBhaltung und Weite. Das Werk erfiillt sicher in vorziiglicher
Weise die Aufgabe, die es sich gestellt hat. Closen.
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Noth, M. Die Weli des Alten Testaments, Einfithrung in die Grenz-
gebiete der alttestamentlichen Wissenschaft (Theol. Hilfsbiicher 3).
gr. 8° (XVI u. 268 S. 4 Taf.) Berlin 1940, Topelmann. M 8.—; geb.
M 9.—. — Die Absicht des Werkes ist aus seinem Titel und der Eigen-
art der Sammlung, in der es erscheint, eindeutig klar. »Die Grenz-
gebiete der alttestamentlichen Wissenschaft sind so weitlaufig, daB es
schwierig ist, sich ohne spezielle Studien in ihnen gzurechtzufinden.
Das vorliegende Buch will helfen, diese Grenzgebiete zu iiberschauen,
und es will bei der Lektiire alttestamentlicher wissenschaftlicher Li-
teratur, die auf die genannten Zusammenhinge oft hinweisen mus,
ohne sie im ganzen darstellen zu konnen, Dienste leisten« (Vorwort,
VII). Der Stoff des Buches ist ungewdhnlich reichaltig bemessen. Die
Geographie Paldstinas, die Archéologie des Landes, Elemente der alt-
orientalischen Geschichte, einschlieBlich Kulturen, Sprachen und Re-
ligionen, der Text des AT, seine Uberlieferung und die Methode der
Textkritik, das sind einige Stichworte, die eine ungefdhre Vor-
stellung von dem Umfang der Arbeit ermiglichen. Die Ausarbeitung
der einzelnen Abschnitte konnte naturgemiB nur einen ganz knappen
Uberblick {iiber die betreffenden Gebiete erzielen. GroBter Wert ist
auf genaue Angabe der wichtigsten Quellenwerke und guter Literatur
gelegt. Hier sind gelegentliche Einseitigkeiten in der Anfiihrung der
Belege nicht immer geniigend vermieden. Z. B. hitte bei dem Ab-
schnitt liber das Sumerische (161) der Name A. Deimel nicht fehlen
diirfen. Der Verf. nennt seine Arbeit seinen ersten Versuch, die Dinge
50 zusammenzufassen« (VII). Wir konnen nur aufrichtig sagen, daB
dieser Versuch préchtig gelungen ist. Wir haben hier ein suBer-
ordentlich niitzliches Hilfswerk zum Studium der alttestamentlichen
Geschichte und Religion vor uns. Closen.

Ratschow, C. H, Werden und Wirken. Eine Untersuchung des
Wortes hajah als Beitrag zur Wirklichkeitserfassung des Alten Te-
stamentes (Beihefte z. ZAtWiss 70). gr. 8° (IV u. 87 S.) Berlin 1941,
Tépelmann. M 6.—. — Es war ein kilhnes aber, wie die vorliegende
Arbeit beweist, sehr fruchtbares Unterfangen, ein scheinbar so be-
deutungsleeres und »selbstverstéindliches« Allerweltswort wie »sein,
werden« im AT zum Gegenstand einer ausfiihrlichen Untersuchung
zu machen. Man hat sich um dieses Wortlein in der Exegese bisher
wenig gekiimmert. Die einzige Stelle, wo es immer wieder zum ern-
sten Problem werden muBte, Ex 3,14, suchte man darum in Erman-
gelung griindlicher Spezialarbeiten zu diesem Wort, oft genug durch
Uberlegungen zu deuten, die aus fremden Quellen schopften. — R. legt
nun keineswegs seiner Arbeit unmittelbar die Frage von Ex 3,14 zu
Grunde, Er baut seine Untersuchung nach ganz allgemeinen Riick-
sichten auf. Die vier Kapitel behandeln: »Die Bedeutung, den Gehalt
[vom wirkenden Triger der Handlung aus gesehen], den Gebrauch
und die Geschichte des Wortes hajah«. Schon das erste Kap.
(7—30) kommt zu AuBerst lehrreichen Feststellungen iiber »Die Be-
deutung des Wortes«. Es heiBt sowohl ssein« wie swerden«, ein Er-
gebnis, das flir unser neuzeitliches Denken recht seltsam erscheinen
muf. Wir sind ja gewohnt, zwischen Werden und Sein einen grund-
sétzlichen und sehr tiefen Unterschied zu machen. Der verbindende
Gedanke, der diese beiden scheinbar so getrennten Bedeutungen
fiur den Hebrider zu einer Einheit zusammenschlieBt, ist die Idee des
»Wirklichene, des sWirksamen« und des »Wirkens«. Dies Ergebnis
bestétigt und entfaltet sich in den folgenden Teilen der Arbeit. Das
zweite Kap. (31—b3) betrachtet die verschiedenen Krifte, Personen
und Sachen, die Tréger solcher »Wirksamkeiten« sein konnen, das
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dritte (54—66) den »Gebrauch des Wortes hajah« in Segen und
Fluch, im Wunderbericht und im Gesetz. »Die Geschichte des Wortess
(Kap. 4 [67—861) zeitigt zunichst fiir die tiefere Erfassung des
eschatologischen Gedankens bei den &lteren Propheten sehr wert-
volle Ergebnisse (75 ff.). Ihr »es wird sein¢ besagt die unfehlbare
Sicherheit des stets gegenwértigen gottlichen Wirkens, ohne dafl an
eine empirisch datierbare Zukunftsabmessung gedacht ware. — Das
Buch von R. findet seinen Hoéhepunkt in der Anwendung des Erarbei-
teten auf Ex 3,14. »Die Absicht der Worte ist nach dem iiber hajah
Festgestellten ganz eindeutig festzulegen: Der Gehalt hajah [«sein
und wirken« und »sein und werdeng, jeweils als Einheit gesehen (vgl.
81, Anm. 359)1 wird von Jahve fiir sich allein in Anspruch genom-
men! Die Worte besagen: Es gibt gar keine Grofie auf der Welt, der
ein hajah zugeschrieben werden konnte: es sei denn Jahve. Hier-
mit ist die religidse AusschlieBlichkeit des Jahveglaubens an der ent-
scheidenden Stelle mit besonderer Prignanz und Eindeutigkeit fest-
gelegt« (81 f.). Closen.

Oudtestamentische Studién (Verdff. d. Oudtest. Werk-
gezelschap in Negerland L1). gr. 8° (104 S.) Leiden 1941, Brill. F1 4.50.
— Der vorliegende Band ist die erste Verdffentlichung der 1939 in
Leiden unter Leitung von de Boer gegriindeten »Alttestamentlichen
Arbeitsgemeinschaft in Niederland«. Fiinf Arbeiten, alle von Mitglie-
dern der Arbeitsgemeinschaft, wurden hier zusammengestellt: Sojourn
in the tent of Jahu (B. D. Eerdmans), Caesurae in the history of
Megiddo (J. Simons), The date of the book of Ruth (M. David), La
tradition de Jacob dans Osée XII (Th. C. Vriezen), 1 Samuel XVII,
Notes on the Text and the ancient versions (P. A. H. de Boer). —
Uber zwei dieser Studien méchten wir kurz des ndheren berichten.
David kommt in seinem Aufsatz iiber »Die Entstehungszeit des Buches
Ruth« (55—63) zu der Auffassung, das Buch Ruth sei in spiter Zeit,
wahrscheinlich wahrend des Exils und zwar auflerhalb Paléstinas,
verfaBt. Seine Beweisfilhrung zielt vor allem darauf hin nachzuweisen,
Ruth liege spater als das Deuteronomium. Das wird freilich in jedem
Falle richtig sein. Nur enthilt diese Feststellung keinen unbedingten
Entscheid iiber die Entstehungszeit des Buches Ruth. Bei einer
niheren Priifung der Frage miiBte ja die Problematik der deuterono-
mistischen Zeit notwendig wiederkehren. — Vriezen untersucht »Die
Jakobstradition in Os 12« (64—78). Vr. geht von der Auifassung aus,
Os 12 sei ein Dialog. Einwiirfe des Volkes und Antworten des Pro-
pheten stinden im heutigen Text unvermittelt nebeneinander. Die
Durchfiihrung dieses Gedankens zeitigt das interessante Ergebnis, dai
wir bei aller freimiitigen Kritik des Propheten am Verhalten des
Patriarchen, zur Zeit des Osee im wesentlichen die gleichen
Jakobsiiberlieferungen hatten, wie sie in der Genesis niedergelegt sind.
Sie hatte sogar in der Oseezeit schon so feste Form angenommen, daf
man auch spidter — trotz der Darstellung des Propheten — es nicht
gewagt hat, sie anders zu gestalten. — Wir mochten aufrichtig wiin-
schen, daf die Leidener Arbeitsgemeinschaft noch viele solch anre-
gender Studien verdffentlichen und zur Forderung ihrer Wissenschaft
eine recht langdauernde und fruchtbare Titigkeit entfalten mdge.

Closen.

Grether, O., Das Deboralied. Eine metrische Rekonstruktion
(Beitr. z. Forderung christl. Theol.,, Reihe 1, 43/2). gr. 8° (67 S.) Giiters-
loh 1941, Bertelsmann. M 2.50. — Die beiden letzten Jahrzehnte er-
ginzten die fritheren Untersuchungen zum Deboralied durch neue
nicht minder wertvolle Arbeiten von C. F. Burney, E. Sellin, W. F.
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Albright, V. Zapletal, A. Schulz (5—19). Namentlich aber die Um-
stellung von v. 12 (34—36) macnt ein textkritiscn und metriscn apge-
rundeteres Ergebnis erreichbar. Desnalb gab sich der Verf. im Haupt-
teil seiner Arbpeit die Miuhe (19—50), den anerkannt schlecht erhal-
tenen Text mit groBer textkritischer Vorsicht (19 f., 50) und tatsich-
lich unter Verminderung der .Eingriffe neu zu untersuchen, um als
AbschiuB eine Rekonstruktion und deren Ubersetzung zu bieten
(58—67). Das Ergebnis erweist den iiberaus regelméafBigen Aufbau des
Liedes (50): acht vollkommen gleicngebaute Strophen einheitlichen
Versmafes, Nach ihrem sprachlichen Inhalt befrachtet stellt jede
dieser Strophen eine scharf herausgearbeitete Szene dar und hat in
sich geschlossenen, klaren, erhabenen Sinn, wie es der gewaltigen
dichterischen Kraft des Poeten entspricht, der in gleicher Vollendung
Inhalt und Form meistert (14). — Wenn wir nun auch nicht alle
textkritischen und metrischen Einzelheiten priiffen wollen, so emp-
fiehlt sich doch G.s Rekonstruktion besonders dadurch, daB sie dieses
dichterische Konnen in ebenmifBiger Gleichheit fiur alle Teile des
Liedes und in ungetriibter Reinheit zu Geltung bringt. — TUnter
literarisch-inhaltlichem Gesichtspunkt spricht G. dem Deboralied die
vollkommene Einheit ab: seine unverbundenen Strophen (50) stellen
ein rechtes »Mischlied« im Sinne der Psalmeneinleitung Gunkel-
Begrichs dar: als sakraler Hymnus beginnendes profanes Siegeslied,
dessen epischer Bericht iliber des Volkes Not und Rettung breit und
ruhig dahinflieft, allerdings durch inhaltliche Verweisungen auf
Jahwe und formale in das Gebiet des Stammes-, Fluch- und Segens-
spruches unterbrochen; die letzte Strophe sei profanes Spottlied. Am
meisten Ahnlichkeit habe das Ganze mil einem Dankpsalm, in dem
aber die zentrale Anrufung Gottes durch einen Aufruf irdischer
Helfer ersetzt sei; was alles auf eine verdridngende Entwicklung he-
braischer Liedformen hindeute (560—56). — Gegeniiber dieser Auf-
fassung G.s mochten wir auf die beachtliche theologische Idee hin-
weisen, die dem zutiefst religiosen Lied trotz der etwas spérlichen
Verweisungen auf Jahwe eignet. Gott erweist sich durch wunderbare
»richtende« Tat als der Retter des mit ihm verbundenen und begna-
deten Menschen, sowohl der volksbezogenen Einzelpersonlichkeit —
Deboras als Mutter und Prophetin ihres Volkes — wie des heiligen
Volkes selber. IThm schenkt er heldenmiitigen Aufbruch, verlangt
aber auch Mitwirkung; ihm verlieh er den vollen Sieg, den die Ver-
nichtung des Gegners durch Jahel und das in der letzten Strophe
dargestellte vergebliche Sinnen der Gottlosen glanzend hervortreten
lassen. — Auch bezliglich der literarischen Form ist die Einheit doch
grofer, als es nach G. den Anschein hat: der leidenschaftliche
Schwung, die Sprunghaftigkeit der Berichte auch innerhalb der
Strophen, das Uberwiegen der Handlungsstimmung, die Darstellung
einer Szene durch Wechselgespriach geben dem Lied einige Ziige der

Ballade. Nober.
Brunner, G. Der Nabuchodonosor des Buches Judith. gr. 8 (V
u. 240 S.) Berlin 1940, Pfau. 6—. — Die Arbeit beschéftigt sich mit

dem Problem der Geschichtlichkeit des Buches Judith. Br. sucht vor
allem den Hauptansto8 zu beseitigen, der in der Behauptung des
Judithbuches liegt, der durch Judith getotete Holofernes sei Feldherr
eines »Nabuchodonosor, Konigs von Assyriens gewesen. Diesen Nabu-
chodonosor setzt Br. gleich mit dem Armenier Araka, der nach Aus-
weis der Inschrift von Behistun zur Zeit des Regierungsantritts Da-
rius’ I. diesem den Thron des Perserreiches streitiz machte und sich
filschlich Nabuchodonosor nannte. — Bei aller Anerkennung der sy-
stematischen und griindlichen Art, mit der Br. seine Hauptthese all-
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seitig zu stiitzen und zu verteidigen sucht, wird man sich dem Ein-
druck nicht entziehen kénnen, daB er seine Beweise liiberspitzt. So
nimmt Br., um die chronologischen Schwierigkeiten zu uberwinden,
z. B. an, der falsche Nabuchodonosor habe als Kronpritendent »die
Jahre seiner Regierung nicht erst vom Tage seiner Erhebung ge-
zahlt, sondern vom Tage des wirklichen oder angenommenen Todes
seines angeblichen Vaters und Vorgingers anc (100), das hieB von
Neujahr 538. Darauf wird der Fachorientalist natiirlich sogleich er-
widern, »daB Nebukadnezar IV. nach Ausweis der nach ihm datierten
babylonischen Urkunden die Jahre 522/521 v. Chr. als sein »Thron-
besteigungsjahr« hzw. sein »erstes Jahr« zdhlte« (M. Noth in ZDPal-
Ver 64 [1941] I,114). Br. hitte, um seine These zu stiitzen, gar nicht
anzunehmen brauchen, daB Araka selbst so datierte, wie wir es im
Judithbuch finden. Es hitte vollkommen gentigt vorauszusetzen, daB
es eine volkstiimliche Art, die Jahre dieses Nabuchodonosor zu zidhlen,
gegeben habe, die auch in das Buch Judith Eingang fand. Wir be-
rithren an solch einem Reispiel eine Einseitigkeit in der Arbeitsweise
des Verf. Er hatte seiner Arbeit groBere Glaubwiirdigkeit gesichert,
wenn er sich weniger bemiiht hitte, seine Griinde im Sinne zwin-
gender Beweise zu vertreten, und wenn er der vorsichtigen Unbe-
stimmtheit, die Hypothesen in so schweren Fragen eignet, weiteren
Raum gegeben hitte. Im ganzen scheint uns iber die Grundthese
des Buches folgendes zu sagen. So viel Widerspruch sie auch finden
mag, wir Konnen uns vorlaufig nicht davon {iberzeugen, daf die
Schwierigkeiten, die man gegen diese Aufstellung bringen kann,
wesentlich groBer sind, als sie bei anderen Hypothesen in &hnlich
schweren biblisch-historischen Fragen zu sein pflegen. Wenn dem
aber so ist, dann wird die Deutung des Judithbuches fortan stets
allen Ernstes mit dieser Moglichkeit zu rechnen haben. Closen.
£ Ed *

Delling, G. Das Zeitverstandnis des Neuen Testamentes. gr. 8°
(167 S.) Giitersloh 1940, Bertelsmann. M 5.—; geb. M 6.50. — Die Arbeit
geht von einer Untersuchung der Zeitauffassung im Griechentum
aus und glaubt feststellen zu konnen, daB der Grieche sich der Zeit
stark reflex bewuBt wird und unter der Verhaftung an die Zeit leidet,
aber, abgesehen von wenigen, es nicht wagt, sich eine Befreiung davon
zu versprechen. Im Gegensatz dazu steht das Zeitempfinden des Ju-
dentums. Es ist naiver, unbefangener gegeniiber der Zeit, was vor
allem in der Apokalyptik zum Ausdruck kommt, die eigentlich nicht
mit einem Ende der Zeitlichkeit, sondern nur mit einer Anderung
des Zeitinhaltes rechnet. Damit hingt zusammen, daB im Judentum
nicht die Zeit als solche in ihrem linearen Verlauf, sondern konkret
die Zeitinhalte beachtet werden, so dafl der Sinn fir geschichtlichen
Verlauf, Abstand und Entwicklung wenig entfaltet ist. Die Prophetie
freilich entwickelt einen derartigen Wirklichkeitssinn fiir Geschichte,
daB sie im Gegensatz zum Griechentum eine Teleologie der Geschichte
zu sehen vermochte. Wenn auch im NT infolge des doppelten Sprach-
kreises sowohl griechisches wie vor allem jiidisches Zeitempfinden
nachwirken, so liegt doch im Grunde ein — durch die Propheten
vorbereitetes — wesentlich neues Zeitgefiihl vor. Das ist begriindet
durch das Neue, das mit Christus in die Welt eingegangen ist. Der
Verf. zeigt das vor allem an Hand der Begriffe Kairos, Pleroma,
Telos. Der neue Kairos ist der durch Gottes Handeln erfiillte. Dem-
gegeniiber ist Kairos im alten Sinn »zusammengedringt« (1 Kor 7, 29)
durch den Einbruch der Ewigkeit. Das Eschaton ist da, insofern die
Erfiillung des Verheifenen mit Christi Tod und Auferstehung ent-
scheidend eingesetzt hat. Das Pleroma der Zeit ist mit Christus ge-
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geben (Eph 1,10; Gal 4,4), d. h. Geschichte ist mit dem FRintritt
Christi zu ihrem Sinn erfiillt worden und wird fortschreitend durch
das Heilshandeln Gottes von der Verhaftung an die Zeit befreit. Das
zeigt sich auch im Telos-Begriff. Es handelt sich nicht um eine
innerzeitliche Sinnerfiillung, sondern um eine- Zielsetzung der Zeit-
lichkeit, die zugleich deren Ende ist (1 Kor 15,24). Dabei ist das mit
Christus einsetzende Pleroma schon mehr als nur ein Unterpfand fiir
die Erreichung des Telos, es ist schon irgendwie Telos selber, insofern
die neu hereinbrechende religise Wirklichkeit und Lebendigkeit aus
sich zur vollen Realisierung und zur vollen Befreiung auch von der
Zeitlichkeit strebt: Der Wachstumsgedanke des Reiches Gottes! Bei
dieser Sachlage wird die Frage nach dem Zeitpunkt des Eintritts des
apokalyptischen Endes von untergeordneter Bedeutung und hat die
Christenheit nie erschiittern kénnen, wenn gleich sie klar ihr Hoffen
darauf stellt und nicht schon alles erfiillt glaubt. — Im Lichte dieser
Gedanken, die wir als die wesentlichsten wiederzugeben uns be-
mithten, wird man des Verfs Urteil verstehen: »Das Griechentum
erkennt die Zeit in ihrer Michtigkeit iiber Leben und Geschichte,
Zerbricht aber daran. Das Judentum gelangt zu einem exakten, die
erfahrbare Wirklichkeit durchdringenden Zeiterleben Uberhaupt nicht.
Das NT erfaft jene Erkenntnis intuitiv, iiberwindet aber die Zeit-
verknechtung darin, daB die Ewigkeit in die Zeit einbricht« (154).
Ohne zu allen einzelnen Aussagen Stellung zu nehmen, was iiber den
Rahmen dieser Besprechung weit hinausgehen wiirde, kénnen wir mit
Freude und Genugtuung vor allem das Verstindnis des Verf.s hin-
sichtlich der ntl. Eschatologie ancrkennen. Reich Gottes ist weder
ganz in der Zukunff, noch auch schon ganz in der Gegenwart. Das
dirfte wirklich die getreue Wiedergabe des ntl. Gedankens sein.
Wennemer.

Vosté, J. M, O. P, Studia Paulina. gr. 8° (249 S.) Rom 1941, Coll.
Angelico. L 20.—. — Die 2. Auflage der 1928 zuerst herausgekommenen
Studia Paulina ist gegeniiber der 1. Auflage nicht wesentlich gean-
dert. Sie ergdnzt vor allem die neue Literatur. Das Buch ist seinem
ausgesprochenen Zweck und seiner ganzen Anlage nach fiir Studie-
rende der Theologie geschrieben. Doch ist es in einzelnen Fragen
paulinischer Theologie so ausfilthrlich, daf auch Theologen und Exe-
geten es mit Nutzen zu Rate ziehen. Das 1. Kap. befaBt sich mit einer
Einfiihrung in das Studium der Paulusbriefe, nachdem zu Beginn dem
Studenten vier goldene Regeln fiir die Lesung derselben an die Hand
gegeben worden sind. Es folgt eine Abhandlung {iiber die historische
Frage, ob Paulus Jesus gesehen habe. Er sah nicht den irdischen,
wohl aber den verklirten Herrn. Es ist die Bedeutung dieser Er-
scheinung fir Pauli Entwicklungsgang und Lehre angeschlossen. Den
Kern des Buches bilden die Abschnitte tiber die Auferstehung Jesu
(vor allem in ihrer Bedeutung fiir unsere Auferstehung), iiber die
Erbsiinde (R6m 5,12—21), iiber die Rechtfertigung, zwei Abhand-
lungen iiber Christus als Priester und Opferlamm nach dem He-
braerbrief, eine iiber das Glaubenskapitel Hebr 11, endlich eine iiber
das Hohelied der Liebe 1 Cor 13. Ein Kap. liber die persénliche Hin-
gabe Pauli an Christus und sein Werk beschlieBt das Buch. Hiufige
Hinweise auf die Exegese und Lehre des hl. Thomas, systematische
Uberblicke tiiber die Stellungnahme der Exegeten erhohen seinen
Nutzen. Dem Kap. iiber die paulinische Rechtfertigungslehre wird ein
ausfiihrlicher Uberblick iiber die Lehre der Kirche vorangeschickt und
ein solcher iiber die Lehre Luthers. Durch die klare, biindige Form
empfiehlt sich vor allem die Exegese von Roém 5,12 ff. und das Argu-
ment fiir die Erbsiinde. In der Frage der Allgemeinheit des Todes



Theologie der Hl. Schrift 605

vertritt jetzt V. im Gegensatz zu seiner Stellungnahme i)ﬁ Kommentar
zu den Thessalonicherbriefen die Ansicht, daf die Endgeneration ohne
Tod verwandelt wird. Wennemer.

Biedermann, H M, O. E. S. A, Die Erlosung der Schopfung
beim Apostel Paulus. Ein Beitrag zur Klarung der religionsgeschicht-
lichen Stellung der paulinischen Erlgsungslehre (Cassiciacum 8). gr.
8" (104 S.) Wiirzburg 1940, Rita-Verlag. M 4.80. — Der Verf. unter-
sucht zuerst (15—65) die Anschauungen iiber die Schopfung (ktisis=das
Geschaffene) und ihre Erlésung in der weiteren und naheren Um -
welt Pauli. Zarathustra kennt zwar neben dem guten Urprinzip
seinen Zwillingsbruder, das Boise, Finstere, aber dieses entstellt die
sichtbare Welt nur duBerlich, nicht sittlich; &hnlich naturhaft ist die
jiingere iranische Ansicht vom Welthrand durch den fallenden Stern;
und so ist auch die Erlosung durch den 3. SaoSyant nur eine ZuBere
Erneuerung. Fiir die griechischen Philosophen ist die ewige Welt gott- -
lich und vollkommen, der Weltbrand der Stoa nur AbschluB eines
Weltenjahres, dem ein anderes folgt. Brahmanismus, Buddhismus und
Gnosis wollen den Einzelmenschen erldsen. Anders das AT: Is 24 lehrt
die Entweihung der Erde durch ihre Bewohner und spricht von der
Erschiitterung der Welt, wie auch Joel, Amos u. a., Is 11 verheiBt den
Tierfrieden, 65 u. 66 eine neue Erde. Von den Apokalyptikern ist
Henoch 71 80 91 national interessiert; universaler und ethischer ist
4 Esra 7 (nach d. J. 70 n. Chr.): Adam ist schuld, es wird eine neue
Welt; im syr. Baruch erscheint nur das praeexistierende Paradies.
Bei den Rabbinen ist der auf die Erde herabkommende Gan Eden
nur fiir Israel; fiir Philo ist die Welt ewig, verbrennt nicht. Die Synop-
tiker, Mt 24,29 par., schildern eine Welterschiitterung, aber keine
Vernichtung oder Verklidrung: in 24,35 ist svergehen« vielleicht = er-
neuert werden, oder nur Vergleich wie .k 16,17; die »Wiedergeburt«
Mt 19,28 ist schon gleichzeitic mit dem Gericht, also vielleicht =
Totenauferstehung. Deutlicher spricht der hl. Petrus Apg 3,21 von
einer Wiederherstellung aller Dinge nach den Propheten (vgl. Is)
und 2 Pt 3,10—13 von einem (Um-)Schmelzen der Grundstoffe zu
einer neuen Erde, darauf Gerechtigkeit wohnt. Dagegen ist das Ge-
richtsfeuer 1 Kor 3,13 so wenig rein stofflich wie das Holz und Heu,
die Bild der Lehrarbeit sind. Offb 6 kiindigt gewaltige kosmische
Erschiitterungen an, 21 einen neuen Himmel und eine neue Erde wie
Is. — Paulus (66—104): Hb 12,26 f.: Die »Umwandlung« (nicht Ver-
nichtung) des Geschaffenen in ein unerschiitterliches Reich ent-
spricht ganz der Lehre der {iibrigen paulinischen Briefe. Vor allem
Rém 8, 19—22: Die (auBermenschliche, sichtbare) Schopfung (nicht
Engelwelt oder Menschheit) ist der Verganglichkeit unterworfen (phy-
sisch, nicht rein moralisch durch MiBbrauch, so wie die Natur des
Menschen geschwiicht, aber nicht zerstdrt ist), nicht durch eigenen
Willen (wie der schuldige Mensch), sondern weil Gott es wollte, der
ihr auch Hoffnung gab und Erwartung und leidvolles Ringen in sie
hineinlegte; #hnlich wie unser Leib erlést wird durch die Auf-
erstehung und Verklidrung, wird auch die Natur, fiir ihn geschaffen,
ihm eng verbunden, um seinetwillen verflucht, an seiner Befreiung
teilnehmen. 1 Kor 7,31 b: sDiese Welt«, deren Gestalt vergeht, bedeutet

. wohl mehr die GenuBgiiter als die Schépfung. Nach Eph 19 f. und
Kol 1,18—20 soll die Gesamtschopfung unter Christus als Haupt zu-
sammengefaBt, durch sein Erlésungswerk die Siindenstoérung beseitigt
und alles sumgewandelt¢ (xoralldoom), wieder auf Gott gerichtet
werden. — Voraussetzung fiir diese Lehre des Apostels ist die Er-
lésungsbediirftickeit der Schopfung durch Ursiinde und Fluch. Gen
3,17, Sir 25,24, Weish 2,24, vgl. Jubil 3,28; doch ist sie nicht dem Satan
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untertan, vielmehr Gottes Eigentum und Offenbarung, 1 Xor 10,26,
Rom 1,28, darum auch erlosungsfihig, anders als in der dualistischen
Gnosis. An Gen 3 hat Paulus wohl angekniipft, fiir die Welterneue-
rung an Is. — Zusammenfassung: Christus solite das All wieder auf
Gott ausrichten. Die Natur, jetzt infolge der Erbsiinde verflucht zu
Krankheit, Schmerz, MiBverhiltnis, Vergewaltigung, soll nicht in den
paradiesischen Frieden zuriickversetzt, sondern zu ihrer eigentlichen
Seins- und Wirkweise befreit und &hnlich wie unser Leib in etwa
vergeistigt, ganz in den Dienst des Ceistes gestelll werden. Einst-
weilen harrt auch sie, so wie namentlich die Urkirche sehnsiichtig
wartete. Soweit der Inhalt. — Wertvoll ist vor allem die Heraus-
stellung der theologischen Zusammenhinge: Hinordnung der gesam-
ten Schépfung auf Gott bzw. Christus, ZerreiBung und Schwichung
durch die Urslinde. — Zu Einzelnem: Ob Roém 8,20 (zu 73) auBer der
Verginglichkeit nicht doch auch an den MiBbrauch gedacht ist (in
dem sich die Ursiinde fortsetzt)? Gutjahr verbindet beides. B. selbst
legt es nahe durch seine Hinweise auf Rém 1,25 (31; 98), ebenso das
Wort »Nichtigkeiten« — Gotzen (hdbdl) im AT. Der spneumatischec
Leib 1 Kor 1544 (zu 103) ist wohl zundchst nicht = »svergeistigte—
spiritualisiert, sondern, im Gegensatz zur. Psyche, vom Gdttlichen
Pneumsa (als Wirkursache, nicht Form) belebt und so teilnehmend
an Gottes Leben: Gottes Unsterblichkeit, Doxa, Dynamis 1542 f.;
infolgedessen steht der Leib auch ganz im Dienst unseres Geistes, wie
der Leib des auferstandenen Christus zeigt. — Greifbare sichere Ein-
zelheiten iiber die Weise der Naturerlésung und -verklirung, die wir
so gerne wiiBten, lassen sich aus den wenigen Andeutungen der Schrift
nicht gewinnen, zumal bei der Bildhaftigkeit der meisten Aussagen
uber die Endzeit. Mit der Ablehnung fremder Einfliisse hat B. zweifel-
los recht, aber die Vergleiche zeigen gut die religitse Tiefe und die
Weite der Offenbarung des NT. Merkwiirdiz 1st, daB der GroB-
stidter Paulus, der, anders als Jesus, nur selten ein Bild aus der
Natur bringt, Rom 8 so lebendig mit ihr fiithit. Auch das spricht fiir
den durchaus religiosen Gehalt der Sidtze. Freilich hat er stirker als
andere die Erlosungsbediirftickeit an Seele und Leib selbst gespiirt,
Rom 7; 2 Kor 4; 12,7 und den tiefen Zusammenhang erkannt zwischen
Tod, Leid, Urslinde und Fluch, Rém 5—7, aber auch Christi vollen
Sieg liber alle Macht der Vernichtung, 1 Kor 15,25 f., 54 f., Kol 1,20.
Koester,

Walter, E, Das Kommen des Herrn. 1. Teil: Die endzeitgemiBe
Haltung des Christen nach den Briefen der hl. Apostel Paulus und
Petrus (Leben aus dem Wort 4). 8 (190 S.) Freiburg 1941, Herder.
M 2.—; geb. M 2.80. — Der Verf. umreiBBt selbst in aller Schirfe die
geistige Situation, in die er sein aufriittelndes Biichlein hineinsendet.
»Die eschatologische, d. h. endzeitgespannte Haltung geht uns fast
immer noch in einem #hnlichen Grads ab, als sie fiir das Neue Testa-
ment bezeichnet ist« (Vorwort). »DaR Jesus komm~>, war ... das
Sehnen der Urkireche. Finden wir bei uns dieselbe Erwartung? Besteht
sie bei uns nicht vielmehr umgekehrt darin, daf wir zu Jesus (oder
in den Himmel) zu kommen hoffen?« (7). Im BewuBtsein dieser gei-
stigen Situation unter uns heutigen Christen ist dieser 4. Bd. der
Reihe »Leben aus dem Wort« gewiBermaRen reformatorisch geschrie-
ben, immer geistvoll und unmittelbar gegenwartsnah. Nach des Verf.s
Wort »versucht die hier vorliegende Schrift an Hand der Apostel-
briefe in schlichter Weise in das neutestamentliche Denken einzu-
fiihren und fithrt damit zugleich das biblische Thema der Hoffnung
weiter, wie es bereits in ,Glaube, Hoffnung und Liebe’ in aller Kiirze
behandelt wurde.« Das Bandchen, welches das gleiche Thema in den
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Evangelien darzustellen hat, soll in absehbarer Zeit folgen. — Zur An-
ordnung des ganz ausgezeichneten Biichleins wire vielleicht nur anzu-
merken, daB hier u. E. besser historisch-psychologisch vorangegangen
worden wire. Handelt es sich doch hier um die Darstellung einer
Lebenshaltung des Apostels Paulus, die in ihrer Formung, aber auch
in ihrer relativen Bedingtheit nicht zuletzt gerade auch von seinem
historisch-psychologischen Werdegang abhéngig ist. Aber dieser Aus-
stand ist doch nicht ernst genug, um dem zweifellosen inhaltlichen
Wert des Biichleins einen Abbruch zu tun. Stracke.

4, Fundamentaltheologie. Dogmatik und Dogmengeschichte.

Dibelius, M., Wozu Theologie? Von Arbeit und Aufgabe theo-
Jogischer Wissenschaft. gr. 8° (79 S.) Leipzig 1941, Hinrichs. M 2.— —
Das Buch will eine dreifache Aufgabe erfiilllen: einmal will es das
Daseinsrecht der (christlichen) Theologie dartun. Sodann will es einen
Einblick in Sinn und Aufbau theoclogischen Schaffens und Dienstes
vermitteln. Dabei ist aber der Blick nicht einfach nach rlickwirts
gewandt, sondern aus der Konfrontierung der Theologie mit den An-
liegen des modernen Menschen erwachsen neue Arbeitsziele, die dem
geforderten Neubau der theologischen Wissenschaft dienen sollen. In
diesem Rahmen kommt vieles zur Sprache, was ernstlich bedacht
sein will. Aber wenn gleichwohl der katholische Theologe das Buch
nicht ganz befriedigt aus der Hand legen wird, so ist das nicht zu-
fallig. D. betont selbst ausdriicklich, daf er die ganze Frage nur von
der Sicht der evangelischen Theologie aus anfassen konne und wolle
(20 f.), und daB sich fiir die katholische Theologie alles natiirlich
ganz anders darstelle. Vor allem ist es die ungeldste Entgegensetzung
von Glauben und Wissen, die dieser so ernsten Apologie fiir das Da-
seinsrecht der theologischen Wissenschaft Eintrag tut. Wer Glauben
und Wissen in dieser Weise einander gegeniiberstellt und ausein-
anderreift, fiir den ist und hleibt Theologie als scientia fidei eine
Schwierigkeit, ja »ein Widerspruch«, wie D. selbst wiederholt betont.
Alles, was er anfithrt, um der Theologie dennoch Wissenschafts-
charakter zu sichern, geniigt zwar. um auch eine so gefafite Theologie
als Wissenschaft zu erweisen. Es beriihrt aber letztlich noch nicht
das innerste Wesen. Hier hitte vielleicht eine unmittelbare Ausein-
andersetzung mit der einschlidgigen Literatur der letzten Jahre ver-
tiefen und kliren konnen. Aber das hitte vor allem eine grundsétz-
liche Auseinandersetzung mit dem anzuwendenden Wissenschaftsbe-
griff als solchem gefordert; damit wire der von D. fiir die praktischen
Zwecke dieses Biichleins gewidhlte Rahmen gesprengt worden. —
Das 1. Kapitel ist ein geschickt aufgebauter Dialog »unter Nicht-
theologeng, aus dem die Einwinde des heutigen Menschen gegen das
Lebensrecht der (christlichen) Tteologie wirkungsvoll herausspringen:
Artungem#fBheit der Theologie und ihr .zu Unrecht angemafter
Wissenschaftscharakter. Immerhin lassen sich die Gesprichsteilneh-
mer doch dazu herbei, sich die Theologie einmals »von innen« her
zeigen zu lassen. Diese Imnenschau wird in drei weiteren Kapiteln
geboten, von denen das erste, »Theologie als Problems, das bedeu-
fendste im ganzen Buche ist. Aus dem unaufhebbaren problemati-
schen Charakter der Theologie als Wissenschaft ergeben sich sowohl
die entsprechenden Folgerungen und Forderungen fiir »die Arbeit
der Theologie« (2. Kap.) wie auch die immerdar bleibenden »Be-
zichungen und Spannungenc, die zwischen der Theologie einerseits
und Kirche, Wissenschaft und Volk andererseits obwalten (3. Kap.).

Bacht.
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Melzer, F., Die Sprache vor Gott. Eine evangelische Besinnung
liber unsere Sprache. 8° (X u. 198 S.) Giitersloh 1941, Bertelsmann.
M 4.80; geb. M 6.—. — Eine aus dem Geist der dialektischen Theo-
logie geborene Besinnung iiber die theologische Bedeutung der
Sprache, der Muttersprache. Das Buch ist getragen von heiliger Ehr-
furcht vor dem Mysterium des Wortes, das in Gott seinen Ursprung
hat, da er dem Menschen die Sprache und darin die Ebenbildlichkeit
zu ihm gab, und das mit in den Siindenfall gerissen wurde, da seit
der Sprachenverwirrung (Gen 11) auch die Sprache unter der Not
der Gottesferne steht. Diese Not offenbart sich darin, daB seither
die Sprache immerdar in Gefahr steht, durch die vierfache Flucht
(in die Tat, in das Gefiihl, in den Begriff, in die Magie) entwertet
oder durch den vierfachen Mord (im Schlagwort, im Kurzwort, in der
Abstraktion, in der Liige) zerstort zu werden. Aus dieser Erkenntnis
erwiachst die tiefe Verantwortung fiir den christlichen Theologen, mit-
zuarbeiten, daf die in der habylonischen Sprachverwirrung ausein-
andergerissenen Menschen wieder zusammenfinden in der einen
Christussprache, — die nichts zu tun hat mit dem Sprachersatz kiinst-
licher Weltsprachen und die auch in keiner Weise die Mutter-
sprachen verdrédngen will (da diese ja gottlicher Ordnung sind), son-
dern die in der Vielfalt der Sprachen die Gemeinsamkeit des Glau-
bens und Liebens in Christo schaffen will. In der Durchfiihrung
dieser Gedanken weil M. viel Tiefes und Echtes zu sagen. Manche
seiner Satze wirken wie scharfgeschliffene Aphorismen. Nicht immer
entgeht er dabei der Gefahr unbilliger Vereinseitigungen, die alle
letztlich seiner reformatorischen Auffassung des Verhaltnisses von
Natur und Gnade entspringen. So mochte ich das, was er iiber die
Abstraktion und den Begriff sagt (45 ff, 110 ff.), in keiner Weise
einfach unterschreiben; der Allgemeinbegriff und damit die Philo-
sophie haben doch noch eine ganz andere, positive Funktion. Ebenso
wird der Verf. der echten Mystik (93, 138, 155) nicht gerecht. Hier
offenbart sich aber noch mehr, némlich sein schmerzlich geringes
Verstandnis des Katholischen; um nur eines herauszugreifen: Gleich-
stellung der katholischen Lehre von der Imago Dei mit derjenigen
der idealistischen und liberal-protestantischen Theologie (22).

- - Baeht,

Wendland, H. D. Probleme des christlichen Realismus: ThLitbl
63 (1942) 169—174. — Trotz des geringen Umfanges verdient dieser
Artikel eine ausfiihrliche Besprechung., Er macht uns mit einer Ent-
wicklung innerhalb der protestantischen Spiritualitit bekannt, die
vielleicht von sehr weittragenden Folgen sein kann. Unter dem Be-
griff des »christlichen Realismus« werden die mannigfachen Be-
strebungen und Erscheinungen zusammengefaBt, die seit einigen Jah-
ren von sehr verschiedenen Stellen aus eine ganz neue Situation inner-
halb der protestantischen Welt geschaffen haben. Thren Niederschlag
haben diese Strémungen "nicht nur in dem vielumstrittenen »Bern-
euchener Buch« (1926) und in W. Stdhlins »Géttlichem Geheimnis«
(1936) gefunden, sondern sie offenbaren sich auch — um nur einige
* Namen zu nennen — bei P. Schiitz, Das Evangelium den Menschen
unserer Zeit dargestellt (1940) und bei H. Echternach, Segnende
Kirche (1941). Inhaltlich 148t sich dieser »christliche« oder »gliu-
bige Realismus« am leichtesten von den Antithesen her begreifen,
gegen die er sich richtet. Er wendet sich »gegen den sikularisierten
Protestantismus in allen seinen Formen, gegen die scholastisch-ra-
tionale Entartung der Theologie (in diesem Zusammenhang wird auch
die Mysterientheologie O. Casels als Ausdruck verwandter Bestre-
bungen innerhalb der katholischen Theologie herangezogen), gegen
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die Auflosung des Sakraments im Symbolismus, gegen eine zweideu-
tige ,Wort’-Theologie, die gerade das Wort, den Logos Gottes entleert,
weil sie es stdndig gegen das Sakrament ausspielt, seine eigene ILeib-

haftigkeit nicht erkennt und daher auflést..., gegen den Indivi-
dualismus ..., der die communio sanctorum zerstért..., gegen einen
absoluten Dualismus..., der Jenseits und Diesseits, Zukunft und

Gegenwart, Reich Gottes und Welt in einer Weise trennt, die weit
eher auf spdtantike Gnosis zuriickzufiihren ist als auf das Neue Te-
stament mit seiner Erfiillungsgegenwart... Der Kampf gilt endlich
einer isolierten Rechtfertigungs- und Glaubenstheologie, die meint
allein mit den Begriffen Wort, Verkiindigung, Gehorsam, Glaube,
Entscheidung usw. die Wirklichkeiten des Reiches Gottes... aus-
sprechen zu kénnen, aber ganze grofle Komplexe neutestamentlicher
Aussagen unbelichtet ... stehen 14Bt, so vor allem das, was von Hei-
ligung, Geburt von oben her, Verwandlung und Verklarung, gegen-
wiartiger Realitdt des neuen ILebens in Christus, Charismen und
Pneuma, vom Mitsterben und Mitauferstehen mit Christus im Neuen
Testament uns mitgeteilt ist.« — W. weist dann weiter darauf hin,
daB von hier aus die »theologische Begegnung mit der Alten Kirche«
ganz neue Moglichkeiten empféngt. Freilich weil er auch, mit wel-
chen Schlagworten man innerhalb des Protestantismus diesem christ-
lichen Realismus entgegentreten wird: s»Magie«, »Mystik¢, »katholi-
sierende Tendenzen«, »Abfall vom sola fide«x usw. Aber demgegen-
iiber betont er, daf »das neue Gesprich mit etwas mehr theologischer
Einsicht und pneumatischer Erkenntnis gefiihrt werden muB, wenn
es fiir unsere Kirche und Theologie fruchtbhar werden soll.« Gefordert
ist vor allem die Erarbeitung einer theologischen Kategorientafel, .
in der die neugesichteten Phinomene ihren zukommenden Platz fin-
den koénnen. »Grundlegend ist fiir den echristlichen Realismus die
These, daB in allem Handeln und Reden der Kirche und ihrer Amts-
triger gottliche Wirklichkeiten sich in Bewegung setzen, daB es zur
Menschwerdung, Gottes, zur Cffenbarung im Fleische schlechterdings
dazugehort, dal er durch Menschen handelt, in Elemente er -
schaffener Natur sich hineingibt, um hier mit der Wirklichkeit
des neuen Lebens, in Heil und Heiligung ... fiir uns dazusein.« —
Man sieht, die zentralen Fragen der Offenbarungslehre sind durch
den »glaubigen Realismus« zum Thema gestellt: Kirchenbegriff, Gna-
denlehre und Sakramentsbegriff. Der protestantischen Theologie stellt
er eine Fiille weitschichtiger Aufgaben, fiir uns aber enthilt er die
Aussicht auf eine neue Basis der Verstindigung zwischen den beiden
Konfessionen. Bajchit?

Weber, H E. und Wolf, E, Begegnung. Theologische Aufsitze
zur Frage nach der Una Sancta. 8° (174 S.) Miinchen 1941, Lempp.
M 440. — Den fiinf gesammelten und zum Teil erweiterten Vor-
trigen kommt im Gesprach zwischen den Konfessionen eine beson-
dere Bedeutung zu. In ihnen ringen in aller Aufrichtigkeit zwei chri-
stusgliaubige evangelische Theologen um die zentralen religidsen Fragen,
die zwischen EKatholizismus und Protestantismus stehen. Die beiden
Verff., die in der Grundrichtung ihres Urteils bemerkenswert iiber-
einstimmen und von der Verantwortung fiir die neue konfessionelle
Stunde erfiillt sind, begniigen sich keineswegs mit landlaufigen An-
sichten und sschnellfertigen Losungen konfessioneller Selbstbespiege-
lung« (60); sie bemiithen sich vielmehr redlich, in den Sachverhalt
einzudringen, und sehen in der gemeinsamen Problematik einen Weg
zu gemeinsamer Wahrheit. Das »Catholica non leguntur« kann man
ihnen gewiB nicht vorwerfen; im Gegenteil {iberraschen sie durch er-
staunliche Kenntnis der neueren katholischen Literatur. Man findet

]
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bei diesen ernsten, gewissenhaften Theologen, die iiber den Protest
hinaussehen und hinausgehen wollen, nichts von den groben Ent-
stellungen, die noch immer in weiten protestantischen Kreisen das
Rild der katholischen Kirche bestimmen. Insofern schon ist das Buch
ein sehr groBer Fortschritt in Ton, Verstdndnis und Grundhaltung,
— FEs ist aber gleichwohl ein echt protestantisches oder besser — im
Sinne der Verff. — reformatorisches Buch. Seine Hauptabsicht ist,
den sreformatorischen Ansatz« herauszustellen und zu hbewédhren;
denn nur so kénne es gelingen, einerseits der skatholischen Gefahr«
(bei aller Anerkennung des auch in der katholischen Kirche vor-
handenen Wahrheitsgutes), anderseits der protestantisch-sikuliren
Verfilschung des reformatorischen FErbes zu wehren. Dieser theolo-
gische Standort, der den Verff, dauernd einen Zweifrontenkampf auf-
erlegt, erlaubt es ihnen, immer wieder die »protestantische Tragik«
und das skatholische Wahrheitsanliegen« zu sehen und zu betonen.
Der sreformatorische Ansatz« aber liegt in dem bhekannten Drei-
klang, der deutlich spiirbar dig ganze Schrift durchzieht: Sola scrip-
tura, solus Christus, sola gratia (fides). Die Themen, die von Weber
behandelt werden, lauten: Katholischer und evangelischer Gottes-
glaube; Katholisches und evangelisches Christusverstindnis; Der
Mensch in katholischer und evangelischer Auffassung. Die Themen
Wolfs sind: Der Mensch und die Kirche im katholischen Denken;
Zum Fragen nach der Una Sancta. Die Aufsitze, die sich in mannig-
facher Weise beriihren und durchdringen, lieBen sich wohl am besten
auf den Gesamtnenner bringen: »Gratia supponit naturam — Ja
oder Nein?« Zur Sprache kommen vor allem die Fragen aus dem Ge-
dankenkreis der Dialektischen Theologie: Vernunft und Glaube
(duplex ordo cognitionis, analogia entis), Natur (Erbsiinde) und
Gnade, Christus und die Kirche, Anthropozentrismus oder Theo-
bzw. Christozentrismus, ontologischer oder personalistischer Gottes-
begriff, mittelbare oder unmittelbare Christusverbundenheit usw,,
aber das alles nicht in lehrbuchartiger Darlegung, sondern in leben-
diger Aussprache und — belegt durch viele Anmerkungen — gleich-
sam nach dem neuesten Stand der Forschung. Der sreformatorische
Ansatz« wird dabel durcheingig einfach vorausgesetzt, nicht begriin-
det. So bleibt es z B. vollig ungeklart, wo und wie es denn bezeugt
sei, daB Gott nur durch die HI. Schrift den Menschen sanreden«
konne oder wolle. Und anderseits: Was S. 71 f. als sreformatorische
Grundintuition« ausgegeben wird, das kénnte auch der Katholik sich
zu eigen machen; denn nach katholischer Lehre hat Christus keines-
wegs zugunsten der Kirche abgedankt (vgl. auch 82 Anm. 91). — Ein
naheres Eingehen auf die behandelten Fragen wiirde die Noftwen-
digkeit ergeben, eine ganze Theologie zu schreiben. Statt dessen mo-
gen zwei Hinweise nach der methodischen Seite geniigen. Zu-
nichst: Fir das Gesprich zwischen den Konfessionen wird es er-
sprieBlicher sein, ein bestimmtes, scharf und eng umegrenztes Thema
zu wihlen und griindlichst zu durchdenken. Je weiter der Rahmen
gespannt wird, desto mehr droht die Gefahr, daB die Aussprache ins
Uferlose sich verliert und an Klarheit und Tiefe einbiift. Sodann
muBl dringend empfohlen werden, bei Darlegung und Kritik der ka-
tholischen Lehre sich mehr an die offiziellen Erklarungen der Kirche
und nicht so sehr an die abgeleiteten und erlduternden Darstellun-
gen der Theologen zu halten. Denn sonst wird leicht einzelnen Aus-
spriichen oder Meinungen katholischer Theologen eine Bedeutung
beigemessen, die sie in Wirklichkeit nicht haben. Die Verff. sind dank
ihrer Belesenheit in der Lage, eine ganze Reihe befremdlicher oder
iiberspitzter Ausdriicke aus dem katholischen Schrifttum anzufiihren.
In dieser Hinsicht kdnnte die Schrift den katholischen Theologen eine
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Mahnung zu strengerer Zucht des Denkens und der Sprache werden.
Namentlich sollte bei Verwendung des inhaltschweren Wortleins
sgottlich« groBere Behutsamkeit herrschen, um nicht dem tiefver-
wurzelten MiBtrauen der Protestanten Vorschub zu leisten, als ob die
katholische Kirche den Unterschied zwischen Schiépfer und Geschopf
verwische oder nicht ganz ernst nehme. — Die Schrift ist von ver-
schiedenen Seiten sehr gelobt und begriiBt worden. Aber sie ist
sprachlich und gedanklich so verdichtet, daB viele Lieser bei der Unge-
wohntheit angestrengten Denkens sie nach einigen Proben *mit einer
scheuen Verneigung beiseite legen werden. Und doch verdienen die
beriihrten Fragen ernstlich durchdacht zu werden, weil sie wirklich
zum Kern und Wesen der theologischen Unterscheidungslehren vor-
stolen. Pribilla.

Michel, O. Das Zeugnis des Neuen Testaments von der Ge-
meinde (Forschungen zur Religion u. Literatur des Alten u. Neuen
Testaments, N. F. 39). gr. 8° (98 S.) Gottingen 1941, Vandenhoeck u.
Ruprecht. M 4.80. — Inhalt: Wie der atl. gahal, so ist die ntl. ekklesia
Bundestriagerin (Jer 31), sie ist von Israel getrennt nach Mt 16 u. 18
(Mt 16,18—20 begriindet ein grundsatzliches Vorrecht des Apostolats
und eine historische Sonderstellung des Petrus, S. 23 A.); sie ist vom
Hirten (Messias) gesammelt, nicht nur eine menschliche Vereini-
gung, sondern der neue Tem pel Gottes, dessen Hoherpriester Jesus
ist, nicht gleichzusetzen mit Gottesherrschaft (die aber schon charis-
matisch gegenwartig ist); sie ist schon vor Paulus vorhanden und
durch ihn vom erhohten Herrn her durchdacht: der Christus
praesens ist das konstitutive Moment jeder urchristlichen Ge-
meinschaft, er schenkt Wort, Gnadengaben, Amter, Sakramente, Siin-
denvergebungsgewalt (Jo 20,22). Erst die Erscheinungen des Aufer-
standenen machen aus Uberlieferung und Jiingerschaft eine »Kirche«.
Im Evangelium und Zeugnis liegt etwas Pneumatisches und Tradi-
tionsgemiBes. Die Urgemeinde: sie hat Gemeinbesitz nach Mt 19,21,
fiir den Verfasser der Apg zugleich ein philosophisches Ideal. Die

Glaubigen haben xowmviee = Anteil an Christus und Bruderschaft
untereinander. Schon vor Paulus enftsteht eine gottesdienstliche und
sakramentale Sprache. — Paulus: oc®uc. ist nicht nur Organismus

nach antikem Gleichnis oder gnostischem Urmensch-Mythos, sondern
das Geheimnis des himmlischen Leibes Christi (vgl. auch Jo 2,20)
teilt sich der Jiingerschaft Jesu mit; capa ist auch sakramental
(45—56). So auch nach Eph: der gegenwirtige Christus verleiblicht
sich durch das Wort, Sakrament, Gnadengaben, Amter der Kirche,
1 Kor 12,28; Apg 2028; Eph 4,11; Rom 12 (66 Anm); odja- 60og
sind verbunden, Eph. 5.30. Die Kirchlichkeit des Urchristentums ist eine
bestimmte Form des Bekenntnisses zu Jesus Christus, vgl. Eph 45.
Durch Christi Geist unterscheidet die Kirche sich von gesetzlichem
Judentum und spekulierender Gnosis. In der Kirchenzucht (vgl. Past)
bestatizcen Amt und Gemeinde Jesu Bufruf und treten der Siinde
innerhalb der Gemeinde entgegen. Die Gemeinde trigt die Jesus-
iiberlieferung und wahlt sie aus, ist SAule der Wahrheit. — Auch
fiir Johannes ist xowmvie. Gemeinschaft, Sein in Gott, in Christus.
Johanneische Sprache und Gedankenwelt, auch die sakramentalen
Formeln Jo 3,5; 6,54 sind nicht von einem frommen Einzelgdnger
gepriagt, sondern lebendig geblieben nur in einem »Kreis«. In der
Offb ist die Gemeinde Mutter und Braut, Gegenbild der Dirne, in
1 Pt 29 eine kénigliche Priesterschaft. »Das hochste Amt und die
schonste Wiirde der Kirche besteht darin, daB sie das Reich Gottes
in sich tréagt und schiitzen darf¢ (81 nach Sommerlath, ZSystTh
1939, 562—585). Fiir den 1. Klemensbrief ist die Kirche wie ein Heer,
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Amt und Tradition sind dem Geist iibergeordnet, fiir Hermas ist sie
uralt, ein gewaltiger Turm, fiir Ignatius der Leib Christi, der mit
ihm leiden muB, dessen Einheit und Reinheit durch den Bischof
verbiirgt wird, fiir die Didache ist sie das zerstreute Gottesvolk. — So
sind denn in der Kirche die Vélker und Familien geeint (Taufe gan-
zer »H&auser«, auch der Kinder); ihr Wachstum, auch in Zeitwenden,
geht von Christus aus. Kirchliche Dinge miissen wir sehen vom le-
bendigen Herrn der Kirche her, der unsichtbar im Wort und Sakra-
ment gegenwiartig ist. Man soll die Kirche weder unbedingt setzen
noch preisgeben, sondern zunichst ihr Wesen und ihre Aufgabe ver-
stehen (98). — Soweit der Inhalt. Die Fiille selbstgemachter und ge-
sammelter Beobachtungen und Gedanken, die das Buch enthilt, droht
manchmal fast die Hauptlinien zu verdecken. Mit Recht betont der
Verf. Christi Gnadengegenwart, Sakrament, Amt und Tradition, die
seit Deifmann und infolge des stirkeren Gefiihls fiir Kirchlichkeit
seit dem Weltkrieg von der Forschung mehr herausgearbeitet wur-
den. So kommt der Kirchenbegriff dem der katholischen Theologie
naher, von deren zahlreichen, allerdings z T. mehr dogmatischen
Untersuchungen der Verf. nur Wikenhauser nennt (vgl. die Biblio-
graphie bei L. Kosters, Die Kirche unseres Glaubens 1930, Schol 16
[1941] 54—78, 193—213; die Ubersicht in ZAM 15 [1940] 212; StimZeit
138 [1940/41] 129—133). Die Besonnenheit des Urteils bewdhrt sich
auch in der Vorsicht gegeniiber »gnostischen Einfllissen« 'im NT.
Koester.
a - *

Grabmann, M, Petri de Palude O. P. (i1342) Quaestio »Utrum
Deus immediate agat in omni actione?«: Acta Pont. Acad. Romanae
S. Thom. Ag. (1940) 41—60. — Dankenswerterweise verdffentlicht
hier Gr. die dogmengeschichtlich wichtige Frage iliber den unmittel-
baren Konkurs Gottes des Petrus von Palude nach Cod. Vat. lat. 1073,
fol. 5*—7. Die kurze Einleitung gibt in einem Uberblick iiber die
Streitigkeiten um des Thomas Lehre nach seinem Tod die Stellung
von Petrus an. Im Kampf gegen Durandus schreibt er seinen Kom-
mentar fiir Thomas’ Lehre. Gr. sieht die Bedeutung der Quéstio vor
allem in der genauen Analyse und Widerlegung der Leugnung des
unmittelbaren Konkurses durch Durandus. Vielleicht geht der Wert
noch dariiber hinaus. Zunéchst gibt sie namlich ausdriicklich an, daB
Durandus auch die Ansicht des hl. Thomas iiber den Konkurs
bekampfte. Damit ist wenigstens fiir die erste uns nur durch die Wi-
derlegung des Petrus iiberlieferte schérfste Kampfform des Durandus
die Ansicht F. Diekamps gegen Stufler bestétigt. Letzterer meinte,
Durandus gehe nur gegen das Prinzip des hl. Thomas an: Esse est
intimius rei quam ea quae ipsum determinant. Dieser Satz ist jedoch
nach Petrus nur ein Beweisstiick der Ansicht des hl. Thomas fiir den
unmittelbaren Konkurs; also ist auch dieser nach Ansicht des Du-
randus von Thomas verteidigt. Es ist natiirlich eine andere Frage,
ob Thomas den Konkurs nicht zu sehr mit der »Erhaltung« verband.
Petrus sagt zu dieser Losung auch nur vorsichtig: est vera, si bene
intelligatur (opinio 3). Bei Petrus selbst geht jedenfalls die Beweisfiih-
rung noch stark von der Conservatio aus: Plus sufficit aliquid sibi ad
essendum quam ad aliud producendum. Sed nulla creatura sufficit
sibi ad esse nisi Deo conservante immediate. Ergo nec ad agere
nisi Deo coagente. Ja, diese Erhaltung ist letztlich nichts anderes
als eine »productionis conservatio«, so daB Gott, wie er jedes Hervor-
gebrachte unmittelbar erhalt, es auch unmittelbar hervorbrachte
(opinio 4, concl. 2). Dies diirfte also das sichere Ergebnis der ganzen
Kontroverse sein: die Erhaltung war unbestritten und sicherer Aus-
gangspunkt; der Konkurs und seine Art wird von dort aus gesehen
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und begriindet. Daf es dabei zu Deutungen kam, die den Konkurs nur
oder zu sehr in der aktiven Erhaltung des Seins der Ursuche sahen,
ist psychologisch erklarlich. Wie diese Quistio aber zeigt, wird man
sich der Anderung der Terminologie sehr bewuBt bleiben miissen,
wie sie mit der wachsenden Klirung gegeben war. So konnte vorher
in der aktiven Erhaltung des Seins der Grundgedanke des un-
mittelbaren Konkurses gegeben sein, besonders wenn man ihn, wie
es hier Petrus dem hl. Thomas zuschreibt, nur auf das Wesenhafte
der Erhaltung, das esse selbst bezieht, das alles aufs tiefste und Un-
mittelbarste trédgt und durchdringt, und das esse determinatum, die
duBere Form, durch das Geschopf geben 1iBt. Weisweiler.

Romeyer, B, S. J., Libre arbitre et concours selon Molina: Greg
23 (1942) 169—201. — Das Buch von F. Stegmiiller, Geschichte des
Molinismus, I Neue Molinaschriften (Miinster 1935; vgl. Schol 12
[1937] 577) war fir R. der AnstoB, die Concordia Molinas nach der
philosophischen Seite hin neu durchzudenken. Im vorliegenden Artikel
behandelt er den freien Willen und das gottliche Mitwirken mit den
natirlichen Handlungen der Geschopfe nach der Lehre Molinas. Ar-
beiten tiber weitere Punkte des Gesamt-Molinismus, zunichst iiber
das gottliche Vorauswissen, werden in Aussicht gestellt. Hervorzuheben
sind wohl folgende Beobachtungen: 1. Im Bestreben, die physische
Vorausbewegung oder Vorausbestimmung (praemotio, praedetermi-
natio physica) auszuschlieBen, hat Molina vielleicht etwas zu wenig die
positive Seite seiner Lehre, die Mitwirkung Gottes gleichzeitig mit dem
handelnden Geschopf, klargelegt. — 2. Insbesondere hat er den vom
hl. Thomas gebrachten Vergleich des handelnden Geschopfes mit
einem Werkzeug nicht geniigend verarbeitet. Natiirlich besteht keine
Gleichheit, aber doch eine Analogie. Wie das Werkzeug des Kiinstlers
unter der Fiihrung seiner Hand eine Leistung vollzieht, z. B. ein Ge-
mélde malt, zu der es aus sich ungeniigend ist, so vollzieht das Ge-
schopf unter der goéttlichen Beihiilfe eine Handlung, die es allein
nicht vollziehen kann. Der Unterschied liegt darin, daB das Werkzeug
des Kiinstlers keine natiirliche Veranlagung zur Hervorbringung der
Endleistung, z. B. des Gemaildes hat, wiahrend das Geschopf von Gott
die natiirliche Veranlagung zu seinem Handeln empfing. — Zu Anm.
15, 8. 173, ist zu bemerken, daB der Traktat De gratia, wie Stegmiiller
im Vorwort, 8. VIII (siehe Schol 12 [1937]1 577) erklart, nicht von
Molina, beriihrt. Deneffe.

Faber, H, De leer van den heiligen Geest. 8° (225 S.) Arnhem
1941, Van Loghum Slaterus. Fl. 3,90; geb. Fl. 430. — Die vorliegende
Studie hat einen holldndischen Theologen der »freisinnigen« Rich-
tung zum Verfasser, der schon durch sein Werk »De geschiedenis als
theologisch Problem« bekannt ist. In der Lehre vom HI. Geist zeigt
er, wie er ohne seinen Standpunkt zu verlassen, ein Problem angreift,
das er sich selber in seinem ernsten religitsen Streben und in seiner
wissenschaftlichen Forschungslust stellt. Der Inhalt gliedert sich in
einen dogmenhistorischen und in einen systematischen Teil. Der erste
bildet die biblischen Gegebenheiten, allerdings mit starker Auseinan-
derreiBung der einzelnen Schriften; im zweiten Teil gibt der Verf.
seine eigene personliche Ansicht, indem er die neue GrofBe, den Hei-
ligen Geist, von der menschlichen Seite — das neue Leben, die pneu-
matische Sittlichkeit, Freiheit, das wahre Leben, die pneumatische
Gotteserkenntnis, ein eschatologisches Heilsgut — und von der gott-
lichen Seite — Wesensoffenbarung Gottes, immanent und trans-
zendent, Breite und Tiefe, das pluralistische Gottesbild — zu bestim-
men sucht. Oft wird hier Treffendes iiber andere protestantische
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Stromungen und philosophische Richtungen gesagt. Es ist schade,
dall F. die Personlichkeit des Heiligen Geistes nicht anerkennt und
auch nicht zur Untersuchung stellt. Deshalb spricht er auch nicht
von einer ontischen Vereinigung des Menschen mit dem Helligen
Geiste sondern 148t alles im Dynamischen abgeschlossen sein. Es ist
aber wertvoll, wenn so einmal der Blick ganz auf das Charismatische .
des neuen Geisteslebens gelenkt wird, wenn wir -auch meinen, dafl er
durch die Person- und Seinsbetrachtung an echter Tiefe nur ge-
wonnen hétte. Beumer.

Haberl, F., Die Inkarnationslenre des hi. Albertus Magnus. gr. 8°
(XXVIII u. 220 S.) Freiburg 1939, Herder. M 5.20. — Erxni, R., Die
Herz-Jesu-Lehre Alberts des Grofen. gr. 8° (1560 S.) Luzern 1941, Réber.
M 4 —; Fr 5.60. — Zwei Arbeiten uber Albert d. Gr., die sich inhalt-
lich stellenweise beriihren, methodisch aber grundverschiedene Wege
gehen. Die erste, aus der Schule Grabmanns, lehnt als Weise der
Untersuchung ab: einen heutigen theologischen Traktat durch
zahlreiche Zitate aus Alberts Werken zu illustrieren. Sie will die
Fragestellungen so sehen, wie sie Albert gesehen und behandelt hat;
will scheiden, was allgemeine Schulmeinung und originales Gedan-
kengut ist, um so zu einem gerechten Urteil liber die Personlichkeit
und zu einer historisch begriindeten Wiirdigung des Werkes zu kom-
men. Samtliche theologischen Werke des Kirchenlehrers berilicksichti-
gend, folgt sie dem Aufbau des tractatus de Incarnatione et Re-
surrectione (er ist im grofen und ganzen der unserer heutigen theo-
logischen Handbiicher), in den sie wichtigere, dort nicht erérterte
Fragen nach der etwas loseren Systematik des Sentenzenkommentars
einbaut. Knapp und klar ist das Wesentliche ganzer Quéistionen in
in gut lesbarem Deutsch zusammengefaft; entscheidende lateinische
Quellenzitate sind in die Anmerkungen verwiesen. — Die zweite
Arbeit gibt aus allen Schriften Alberts, von denen bezeich-
nenderweise die volkstiimlichen Traktate am ergiebigsten sind,
eine fleiBige, ausfiihrliche Bestandaufnahme, die »einfach aus
den zerstreuten Texten die Auffassung herauszulesen sucht, mit
der Albert dem Herzen-Jesu gegeniibersteht«; gut unterrichtet
ilber den Inhalt der Arbeit eine eingehende Ubersicht (147—
150), die allerdings manchmal etwas mehr verspricht, als sie hilt,
und einzelne Abschweifungen vom Thema stillschweigend verdeckt:
I. Fundstellen (kurze Charakteristik der in Betracht kommenden
Quellen). II. Wesen des Herzens Jesu (Sinnbild der Liebe, der Weis-
heit). III. Tatigkeit des Herzens Jesu (Kostbares Blut, Kirche, Sa-
kramente, Mystischer Leib). Ob nicht, besonders im III. Teil, aus
heutiger Herz-Jesu-Theologie zuviel in Alberts Lehre hineingedeutet
ist, z. B. der Siihnegedanke? — Infolge der sachgemiBeren Methode
sind die Ergebnisse der ersten Arbeit sicherer und um-
fassender. Sie kann nicht nur den Text der Druckausgabe des Sen-
tenzenkommentars an vielen Stellen aus den Hss verbessern (z. B.
zur Rechtfertigungslehre 159, Anm. 80), scharf hebt sich auch Tho-
mas V. Aquin gegeniiber Albert ab: Seine svornehmere und zuriick-
haltendere« Art der Polemik, seine »klarere, entschiedenere, sichere«
Losung mancher Fragestellungen; deutlich tritt ferner Alberts Per-
sonlichkeit in Erscheinung: sein warmes religioses Gemiit verbunden
mit kraftvollen ménnlichen Ziigen; sein kritischer Sinn, der Hss ver-
gleicht (103), aus dem Zusammenhang seiner Quellen interpretiert
(208), die Quellen selber einsieht und nachpriift (133, 175); auch ist
sein Verhiltnis zur Philosophie gut beleuchtet: die Prinzipien der
Philosophie reichen fiir die Erkenntnis des Ubernatiirlichen nicht aus
(76 f.); aus naturwissenschaftlichen Griinden deutet er ein Damas-
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cenuszitat um (209); vgl. auch 191, 201, 212. Endlich wird nicht weni-
ger seine wissenschaftliche HEntwicklung deutlich: Je spater um so
mehr stellt er die einzelnen theologischen Fragen in immer grofere
Zusammenhinge; es wachst sein historischer Sinn; Probleme, die er
frither mehr philosophisch-spekulativ behandelt hatte, erortert er
spiter unter starkerer Betonung der Tradicion; ehrlichsverbessert er
eigene Ansichten (einmal nennt er gar eine philosophische Lehre,
die er frither selbst vertreten habe, jetzt eine »fatuitas maxima« 191 1).
Sein universeller Geist arbeitete rastlos weiter und kam so zu einer
immer groferen Synthese aller Wissenschaften in der hl. Theologie.
Im Mittelpunkt seines ganzen theologischen Denkens steht der Gott-
mensch Jesus Christus; der Logos wiare Mensch geworden, auch wenn
Adam nicht gesiindigt hatte (wenigstens neigt er mehr dieser Ansicht
zu; T—10). Die Erloésung beruht auf dem Verdienste Christi, das hin-
wiederum aus seiner Gnade stammt. Die glorificatio des Hauptes ist
Ursache und Vorbild der glorificatio des mystischen Leibes. Manche
Fragen der Inkarnationslehre setzt er in Beziehung zur Lehre von
der Gotteserkenntnis, der Trinitat, der Gnade, den Sakramenten, der
Kirche, der Eschatologie. So hat er die Inkarnationslehre innerlich
in das System der gesamten Theologie eingebaut; sein tractatus de
Incarnatione et Resurrectione bildet geradezu eine christologische
»Summa«. Darin liegt nicht zuletzt die Gegenwartsbedeutung »un-
seres groBten deutschen heiligen Kirchenlehrerss. Schoemann.

Schweigl, J, S.J., De cultu liturgico »Dulcissimi Domini et Dei
et Salvatoris nostri Jesu Christi, Amatoris hominume in ritu byzantino:
Greg 23 (1942) 255—265. — Im Hinblick auf die papstlichen Erlasse,
die so eindringlich zur Siihneleistung gegeniiber dem hist. Herzen Jesu
auffordern, behandelt der Aufsatz die Frage, wie es heute in der kath.
Ostkirche, besonders im byzantinischen Ritus, mit der Herz-Jesu-Ver-
ehrung steht. Innerhalb des byzantinischen Ritus werden zwei Kreise
unterschieden: 1. Die Ruthenen oder Ukrainer, die seit langem wie-
der mit Rom vereinigt sind; 2. die Neubekehrten und Neuzubekehren-
den. Bei der Herz-Jesu-Verehrung wird die liturgische (mit Messe
und Brevier) und die aszetische (mehr private) unterschieden. Die
Ruthenen haben seit langerer Zeit das Herz-Jesu-Fest. In ihrem li-
turgischen Kalender fithri es den Titel: »[Fest] unseres siiBesten
Herrn und Gottes und Erlgsers Jesus Christus, des Liebhabers der
Menschen«. Der Titel enthilt also nicht das Wort »Herz« und ist dem
slavischen Empfinden angepafBt. Die liturgischen Bilicher fiir die
Neubekehrten (die »Vulgata<) enthalten das Fest noch nicht, jedoch
besteht auch in diesem Kreis des byzantinischen Ritus die aszetische
Verehrung des Herzens Jesu. Es werden eine Reihe von Bemiihungen
Pius’ XI. fiir die Einfiihrung der liturgischen Herz-Jesu-Verehrung
in den slavischen Ritus aufgezahlt. Eine giinstige Vorbedingung fiir
die Herz-Jesu-Verehrung und fiir ihre liturgische Form liegt bei der
Ostkirche in der alten, innigen Verehrung der heiligsten Menschheit
Christi. Deneffe.

Arnold, A., Der Ursprung des christlichen Abendmahls im Lichte
der neuesten liturgiegeschichtlichen Forschung. 2. Aufl. (Freiburger
Theol. Stud. 45). gr. 8° (XVI u. 196 8.) Freiburg 1940, Herder. M 6.50. —
Tie 1. Aufl. dieser guten Arbeit wurde von uns eingehend in Schol 13
(1838) 619 gewiirdigt. Die vorliegende 2. Aufl. ist ein »photomechani-
scher Nachdruck mit einigen Nachtrigen« (VI). Sie finden sich im
wesentlichen in drei kurzen Zusitzen auf der letzten freien Halbseite
194 des Werkes. Wir bedauerten seinerzeit, daB der Verf, der sich in
seiner eigenen Stellungnahme der Theorie O. Casels anschlieft, nicht
mabr die dazu kritisch Stellung nehmenden Arbeiften von Soehngen
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zum Mysterienbegriff benutzen und von der Sicht seines Werkes aus
wirdigen konnte. Auch jetzt war es inm inifolge des mechanischen
Neudrucks leider nur mdoglich in einer kleinen Anmerkung darauf zu-
ruckzukommen: »Meines Erachtens wird Casel der Denkweise der
Vater mehr gerecit als Soehngen, mindestens soweit sich die Myste-
rienlehre auf die Eucharistie bezieht, und zwar hauptsidchlich wegen
der realen Gegenwart; eine andere Frage ist es mit den iibrigen Sa-
kramenten!« (ebd.). Vielleicht schenkt uns A. vom liturgiegeschicht-
lichen Standpunkt seines Buches aus doch noch eine nihere Stellung-
nahme dazu, die eine anregende Diskussion sicher erméglichen wiirde.
Wejisweiler.

Heynck, V., O .F.M., Untersuchungen iiber die Reuelehre der
Tridentinischen Zeit. 1. Der Konzilstheologe Andreas Vega O. F. M.
liber das Motiv der vollkommenen Reue: FranzStud 29 (1942) 25—44.
— H. hatte frliher die Stellung Vegas zur Furchtreue untersucht
(FranzStud 25 [19381 301—320; vgl. Schol 15 [1940] 306). Das Ergebnis
war in kurzen Worten, da Vega unter attritio eine Reue ohne Be-
ziehung der Siinde als Beleidigung G ottes versteht; sie ist daher
selbst fiir den Empfang des Sakramentes ungeniigend, es sei denn im
Fall irrtimiichen Glaubens, man habe eine hohere Reuestufe. Wir
hatten damals eine Erweiterung der Untersuchung auf das Triden-
tinische »diligere incipiunt« angeregt: Wie urteilt Vega dariiber? Was
fordert er? H. folgt hier dieser Bitte. Zwei sehr interessante Fest-
stellungen werden dabei von ihm gemacht: 1. Nach Vega ist der Weg
zur Liebe Gottes als »der Quelle der Gerechtigkeit« nur einer der
moglichen Wege zur Reue. Das Konzil hebe ihn nur deshalb eigens
hervor, weil er der natiirliche Weg sei: quia ut plurimum ita
contingit, ut qui se per dilectionem Dei ad iustitiam disponunt, eum ut
fontem omnis iustitiae diligant. Es seien aber auch andere Motive
moglich: Sed potest ad iustitiam disponere dilectio Dei sub aliis etiam
rationibus, nempe sub ratione iusti vel misericordis vel remuneratoris
(Vega, De iustif. 6; H. 20%). — 2. Das Kongzil hat nicht von einer Liebe
»super omnia« gesprochen: Temperatum prorsus est a verbo super
omnia’ (ebd.). Daher folgert Vega: Potest quippe dici et minorem
illa sufficere (ebd.). Es muB nur eine Liebe sein »Gottes wegen«. Sie
wird naher mit den Worten bezeichnet: quae satis est, ut de lethalibus
offensis doleamus et mandata ipsius servare proponamus (ebd.;
H. 32, dhnlich H. 32¢). H. glaubt nun, hier mehr als einen amor
concupiscentiae sehen zu miissen, da nur die »wohlwollende Liebe« die
Silinde »Gottes wegen« hasse. Es ist zunichst zuzugeben, dal Vega
Stufen der Liebe zwischen der eigentlichen Caritas super omnia und
dem amor concupiscentiae kennt: somit sind die Behauptungen ein-
zelner Attritionisten, sie seien unbekannt gewesen (vgl. etwa L. Arndt.
in Weldenauer Studien 4, Wien 1911) nicht richtig. Jedoch scheint der
SchluB aus der Reue »Gottes wegen« auf eine dieser Zwischenstufen,
d. h. die swohlwollende« Liebe, nicht ohne weiteres notwendig und wir
mochten diesmal an diesem Punkte H. bitten, seine so kenntnisreichen
Forschungen weiterzufithren. Denn gerade die von H. angefiihrten
anderen Theologen der Zeit zeigen, daB der Ausdruck Reue um
»Gottes wegen« im wesentlichen wohl gleichzusetzen ist mit
einer Reue der Siinde als Beleidigung Gottes. Ganz eindeutig
sagt dies z. B. Soto, De natura et gratia, lib. 2 ¢. 14 (H. 38%): Sane
quod contritio sit dolor peccatorum propter Deum vel (gquod tan-
tumdem et quidem significantius pollet) quatenus sunt offensa Dei.
Der Grund der sicherlich nicht gliicklichen Gleichsetzung der Be-
griffe liegt wohl in dem noch nicht so gekldrten Verhaltnis des timor
serviliter und simpliciter servilis, von denen der letztere Jja auch die
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Schuld mit einschlieBt als Beleidigung Goftes. Die spétere Theologie
hat hier also ganz folgerichtig den tumor simpliciter servilis der Reue
»Giottes wegen« im Sinn dieser Konzilstheologen begezdhlt. So lange
diese begriffliche Klirung des Furchtbegriffes noch nicht durchge-
fiihrt war, ist es versténdlich, daf man den Ausdruck »Gottes wegenc
in weiterem Sinn gebrauchen konnte, wahrend er nachher nicht mehr
so anwendbar war, sondern sich nur auf die héheren Reuestufen be-
ziehen konnte, in denen Gottes Liebe Motiv ist. Es ist interessant,
wie bei Soto diese Kldrung bereits in seinem »significantius... qua-
tenus sunt offensa Dei« einsetzt. Dal auch Vega so denkt, zeigt lbri-
gens die oben angefiihrte Stelle, in der er nur eine Liebe fordert,
welche die Siinde als Beleidigung Gottes bereut. Damit ist die vor-
liegende Untersuchung zu einer wertvollen Wegweisung in der Kla-
rung des sdiligere incipiunt« geworden. Es sei dafiir hier nur auf die
observatio Seripandos zur Einfiigung dieser Worte hingewiesen, die
denselben Gedanken — nach der vorliegenden Untersuchung erst ganz
in ihrem Vollsinn deutlich — bringt: Visum est cum fide et spe iungere
aliquem dilectionis actum, quia si poenitentia tota esset ex timore
sine amore iustitiae et dolor esset propter poenam tantum et non
propter Dei offensam, infructuosa esset (Cone. Trid. V 520). Es
wird so erkennbar, wie der nachtridentinische Attritionismus, aus
der klaren Scheidung des timor serviliter und simpliciter servilis
entstanden, ganz im Sinn der tridentinischen Theologen liegt, da in
ihm deren Grundanliegen, daB die Siinde als Beleidigung Gottes er-
faBt werden muB, erfiillt wurde. Zugleich ist dem Grundgedanken der
engen Verbindung (sogar Wortverbindung) der Beleidigung Gottes und
der Reue »Gottes wegen« Rechnung getragen, da jede Reue iiber
eine Siinde als Beleidigung Gottes logiseh und psychologisch auch in
das Motiv liberflieft und so, wenigstens in anfanglicher Liebe, »Gottes
wegen« geschieht, ohne daB das Motiv dadurch formal zu einer »wohl-
wollenden Liebe« werden miiBte. Die Liebe ist also wesenhaft mit dem
Objekt gegeben und kann gar nicht fehlen. Dies zu fordern war
ja schlieBlich gegeniiber recht einseitigen Darlegungen gewifer Attri-
tionisten (im Kampf gegen den extremen Konftritionismus) das Be-
streben der Anhianger des Systems der »wohlwollenden Liebe«. Auch
inhrem berechtigten Anliegen geschieht daher Geniige, wenn man sich
im Attritionismus der engen Verbindung der tridentinischen Zeit
zwischen Reue ilber die Siinde als »Beleidigung Gottes« und Reue
»Gottes wegen« auch nach der weiteren Kldrung der Begriffe bewuBt
bleibt Weisweiler.

Capelli, F. Confessio generica et iudicium sacramentale. gr. 8°
(139 S.) Venedig 1940, Scuola tipogr. Emiliana Artigianelli. Disser-
tation. — Die gute Arbeit aus der Pont. Univ. Gregoriana in Rom
bringt im 1. Teil einen historischen Uberblick iiber die verschiedenen
Losungen der behandelten Frage. Zunéichst werden die bekannten alt-
christlichen Dokumente (Papst Eusebius, Conc. Carth. IIT und IV,
Augustin, De coniugiis adult. I 28, Conc. Araus. I, Leo I) vorgelegt,
die eine Absolutionsméglichkeit ohne Einzelanklage im Notfall geben.
In der Beurteilung ihres Sinnes, ob eine echte Absolution von der
Siindenschuld oder nur von einer Zensur bzw. der Exkommunikation
hier vorliege, diirfte der Verf. nach dem heutigen Stand der BufB-
forschung ruhig einen wahren Siindennachlal annehmen. Dartiber
besteht heute Einigkelt unter den Forschern. Man sieht librigens aus
der spiteren Kontroverse noch recht gut, weshalb man zur Ansicht
kam, es liege nur Absolution von der Exkommunikation vor. Diese
sonderbare Interpretation hing lediglich mit der spekulativen Stellung
zum Problem der Moglichkeit eines wahren Nachlasses der Siinde
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nach nur allgemeiner Anklage im Notfall zusammen. Das inter-
essanteste Stiick dieses Teiles — und damitc auch der ganzen Arpeit
— Ist die eingehende Darlegung des Streites in der nachtridentini-
schen Zeit. Es hat sich wirklich gelohnt, dariiber einmal eine Mono-
graphie zu schreiben. Da das Buch doch nur Wenigen zuginglich
sein wird, seien daher hier die wichtigsten Ergebnisse etwas aus-
fiihrlicher angegeben. Vor dem Trienter Konzil war die Frage spe-
kulativ kaum weitergefiihrt. Jedenfalls empfanden Theologen wie
Soto sie kurz nachher als »neue«. Trotzdem ware ein stirkeres
Heranziehen der das Thema beriihrenden Probleme der friiheren
Zeit nicht bloB historisch oder rein dogmengeschichtlich, sondern auch
dogmatisch von grofem Interesse gewesen, wie sie etwa in der vor-
trefflichen Arbeit von A. Teetaert, La confession aux Laiques, Briigge
1926 (vgl. Schol 3 [1938] 574 ff.) vorliegt mit der kennzeichnenden Ent-
wicklung von der Betonung der Beichtnotwendigkeit in der Forderung
sogar der Laienbeichte bis zur (durch Skotus erfolgten) starken Hervor-
hebung der priesterlichen Absclution und dem dadurch bedingten
und ermoglichten Zuriicktreten dieses Verlangens. Dadurch werden
die tragenden Linien der durch die Jahrhunderte lebendigen kirch-
lichen Tradition erst ganz sichtbar und kiénnen dann auch ZUr spe-
kulativen Losung, die ja immer als katholische eine aus der lebendigen
Tradition schépfende sein muB, beitragen. — Die friihesten spekula-
tiven Hauptgegner einer Moglichkeit der allgemeinen Anklage im
Notfall (etwa der Krankheit) sind Cano und Soto. Cano kommt noch
nicht zu einer klaren Ablehnung, die dann kurz nachher Soto voll-
zieht. Es bleibt Cano jedoch sehr zweifelhaft, ob in unserem Fali
ein Gerichtakt zustande kommt, da eine wirkliche Kenntnis des Ob-
Jektes fehle. Nach Soto ist vor allem das »prudens iudicium« nicht
moglich, weil die allgemeine Anklage »Ich bin Siinderc nichts dem
betreffenden Sterbenden Eigentiimliches angibt. AuBerdem sei eine
bloBe Bitte noch keine Anklage. Drei Jahre nach dem Konzil schrieb
Antonius von Cordova fiir die Méoglichkeit. Seine Griinde blieben
z. T. fir die kommende Zeit maBgebend: die Beichte der einzelnen
Siinden ist zwar géttliches Gebot, aber: »hecessitas caret lege«; es
gibt ferner auch sonst Fille, in denen eine allgemeine Anklage ge-
niigt, z. B. bei den laBlichen Siinden oder auch bei schweren, von
deren Beichte man aus irgendeinem Grunde jetzt entschuldigt ist.
Wesentlich ist vor allem die Bemerkung, daB trotz der allgemeinen
Anklage der Gerichtscharakter bestehen kann, da es sich hier um
einen bloBen Nachlassungsakt handle. Die bejahende Ansicht fand
ibre spekulative Weiterbegriindung dann vor allem durch Suarez
und de Lugo. Suarez zeigt gegen Soto, daB eine wahre Anklage vor-
handen ist, da in dem Wort oder Zeichen des Pénitenten liegt, daB er
die Stinden anerkenne und sie der Schliisselzewalt unterwerfen wolle.
Daher kann der Priester nun richtig urteilen, ob er in diesem Notfall
von seiner Gmnadengewalt Gebrauch machen kann. Eine hiufig vor-
gelegte Schwierigkeit, das Trienter Konzil habe doch ausdriicklich die
Beichte der einzelnen Siinden gefordert, 16st Suarez durch den Hin-
weis, dafl das Konzil vom normalen Fall nur gesprochen habe. AufBer-
dem lehre es ausdriicklich eine Nachlassung auch ohne Beichte im
Fall, daB die Siinde vergessen sei; es kenne also eine solche Abso-
lutionsmoglichkeit. Eine weitere Schwierigkeit nach dem Objekt des Ge-
richtsaktes (Was wird direkt nachgelassen, da keine einzelne Slinde
unterworfen wird?) findet ihre Antwort in dem Hinweis, daB die Los-
sprechung auf die Siinde als solche gehe, als offensio ut sic. Daher
bleibt auch die Verpflichtung zur spiteren Beichte der Einzelslinde
bestehen, De Lugo, der als erster sich auf das neue romische Rituale
von 1614 beruft (es verlangt ausdriicklich die Lossprechung =ines
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Kranken, der nur ein Zeichen geben kann), filhrt des Suarez Griinde
weiter, vor allem durch die Feststellung, daB beim Gerichtsakt eine
sneue« Kenntnis gar nicht erforderlich sei, wie es Cano und Soto
gefordert hatten. Objekt der Lossprechung ist ihm in unserem Fall
die Siinde im allgemeinen (indeterminate), indirekt dann die Siinde
jn concreto. Daher besteht die Beichtvorschrift weiter. Das genannte
rémische Rituale hat das Problem nach der praktischen Seite ent-
schieden. Nach ihm kennt C. nur mehr drei Verteidiger der negativen
Losung, obschon vorher der Kampi zwischen Dominikanern (negativ)
und Jesuiten (positiv) recht stark gewesen Wwar. Einen wesentlich
neuen Forschritt betr. des Objektes brachte Joh. Dicastillo S. J. (1652),
wenn er den NachlaB nun unmittelbar auf alle konkreten Sin-
den gehen laRt, die in confuso angeklagt waren (also direkt nicht
nur mehr auf das peccatum in genere). Die Schwierigkeit, daB eine
spitere Anklage noch noétig ist, 16st er nicht wie Suarez und de Lugo
aus der Natur des Objektes, sondern allein aus dem Gebot Christi.
Der Theatiner Pasqualigo (1664) bietet in seinen eingehenden Dar-
legungen einen doppelten Fortschritt. Die Erkenntnis des Sachver-
haltes gehort nicht formal zum Richterspruch, sondern ist eine vor-
ausgehende Bedingung dazu. Dadurch wird spekulativ zweifellos
die Anklage vom Richterspruch mehr losgeldst, wenn sie auch not-
wendige Bedingung bleibt. Aber es ist doch so eine grofere Anpassungs-
fahigkeit moglich. Das Objekt ist nach ihm (in einer Mittellosung)
die konkrete Siinde in confuso, insofern sie Beleidigung Gottes
ist. Damit ist im wesentlichen die Entwicklung abgeschlossen. — Der
9 Teil der Arbeit untersucht dann néher die beiden Hauptschwierig-
ceiten: den Sinn des Kongzils von Trient und die Natur des Gerichts-
aktes, womit von selbst die Frage nach dem Objekt verbunden ist. Das
Konzil fordert gegen den Protestantismus die spezielle Anklage. Es
gibt aber ausdriicklich die Moglichkeit einer allgemeinen Beichte fiir
die dem Gedachtnis entfallenen Siinden zu, jedenfalls fiir den Fall,
daB andere Einzelsiinden gebeichtet werden. Damit ist die Moglich-
keit einer solchen Nachlassung prinzipiell gegeben. Sie wird nun vom
Verf.. aus der Natur des Gerichtsaktes ndher belegt. Mit Recht weist
er darauf hin, daB ein Wesensunterschied zwischen einem Kriminal-
gericht und dem sakramentalen bestehe, da letzteres wesentlich ein
Gnadenakt sei. Das muf natiirlich auch auf die Verschiedenheit der
Kenntnis des Objektes wenigstens im Notfall seinen Einflul haben.
Objekt ist nach C. — ebenfalls mit Recht — die konkrete Siinde, die
in confuso angeklagt war. Gut ist das mit den Worten gesagt. Non
peccatum in genere directe dimittitur, sed potius peccata in genere
cognita (124). Wenn C. freilich die bestehenbleibende Forderung
nach der spiteren Einzelbeichte auf die Auferlegung der rechten
Genugtuung zu beschranken scheint (nach Christi Gebot), so diirfte
das doch dogmatisch etwas diirftig sein. Besser scheint hier die Be-
rufung auf den letzten Urgrund des Gebotes Christi iiberhaupt, alle
Siinden einzeln anzuklagen. Dieser liegt im heilenden, aber auch
im siihnenden Charakter des BuBsakramentes. Weisweiler.

Pelster, Fr., Die romische Synode von 1060 und die von Si-
monisten gespendeten Weihen: Greg 23 (1942) 66—90. — A. Michel
setzte sich in seinem Artikel: Die antisimonistischen Reordinationen
und eine neue Humbert-Schrift (RomQschr 46 [1938]1 15—56; vgl.
Schol 16 [19411 122 f.) gegen A. Schebler, Die Reordinationen in der
altkatholischen’ Kirche, Bonn 1936, dafiir ein, daB die geforderte
neue smanus impositio« der rémischen Synode 1060 eine echte Wieder-
weihe sei. Wir hatten in der genannten Besprechung des Artikels
pereits auf die bedeutenden historischen Schwierigkeiten dieser Deu-
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tung hingewiesen und eine genaue Untersuchung des Wortes »manus
impositio« in der zeitgenossischen Literatur angeregt. P. geht in seiner
Arpeit nun ein Stick dieses Weges, wenn er zunachst noch
einmal die allgemeine Lage der Synode von 1060 bespricht (1063 wurde
das Dekret nur erneuert). Petrus Damiani, der Gegenspieler Humberts
in der Verteidigung der Giiltigkeit der Weihen, berichtet im Liber
gratissimus iiber die Synode von 1049, dafl nur eine Bube von 40 Ta-
gen von jenen gefordert sei, die sich unentgeltlichh von einem Simoni-
sten weihen lieBen. Er selbst geht 1059 als pépstlicher Legat nach
Mailand noch weiter und nimmt auch die »simoniace« Geweihien nach
Gelobnis und Bufie auf. Als Leo IX. einzelne Neuweihien von simoni-
stisch geweihten Bischofen vorgenommen hatte, wurde ihm dies auf
der Synode von Vercelli vorgehalten. Er bat um Verzeihung. In § 3
der Synode von 1060 wurde bestimmt, daB jene abgesetzt werden
sollten, die von einem Bischof, an dessen simonistischen Charakter
sie bei ihrer Weihe nicht zweifelten, geweilit wurden. Also, so sciliet
P. mit Recht, kann es sich nicht um eine ungiiltige Weihe hier han-
deln, da diese nicht vom Wissen des zu Weihenden abhangig sein
kann. Damiani erkliart ferner im Liber gratissimus in einem Nach-
wort (nach 1060) ausdriicklich, daB die friliheren Weiken rechtswirk-
sam (ratum) und nur in Zukunit streng verboten seien (omnino
prohibitum). Dasselbe wiederholt er 1063 den Florentinern, die ihren
Bischof der Simonie beschuldigten und seine Weihe angreifen woll-
ten. Die gleiche Erklarung gibt auch Bernold von Konstanz in seinem
Libellus excommunicatorum. Damit hat F. ein solides Fundament fiir
den 2. Teil der Arbeit gelegt: die genauere Deutung des Ausdrucks
»manus impositio« in dieser Zeit. Er zeigt, daB Damiani bei Priestern
eine Handauflegung kennt, die weder ordinatio noch publica poeni-
tentia ist (Liber grat. c. 22). Ebenso ist der Ausdruck im Briefe Gre-
gors VII. an Bischof Reinold von Como gebraucht und im gleichen
Sinn verwendet ihn Bruno von Asti im Traktat De simoniacis wie
Urban II. im Brief an den Propst von Pavia. Das sind bereits we-
sentliche Hinweise auf die Bedeutung des Begriffes in der Umwelt
der Synode, die mit den anderen Beweisen des 1. Teiles schon eine
sichere Losung im Sinn der bloBen Rekongziliation in der Handauf-
legung bringen. Immerhin wire eine systematische terminologische
Untersuchung auf noch breiterer Grundlage eine wertvolle Erginzung.
Weiswefjler.

Landgraf, A, Die Bestrafung laBlicher Siinden in der Holle
nach dem TUrteil der Scholastik: Greg 22 (1941) 80—119; 380—402. —
Das Thema konnte zunichst reichlich abstrakt und heutiger theo-
logischer Fragestellung fremd erscheinen; es ist jedoch nicht so.
Denn in den Fragen eines solchen Grenzgebietes werden eine ganze
Reihe theologischer Grundprobleme offen, wie das iiber das Wesen
der Slinde, der Strafe, der Ewigkeit, der Halle selbst. Sie lassen erst
zu den verschiedenen Losungen kommen. Man wiirde freilich auch
in der Ausarbeit einer solchen Untersuchung wiinschen, wenn noch
ausdriicklicher und eingehender, als es schon geschieht, auf diesen
weiteren Kreis hingewiesen und aus ihm die Einzellosungen verstiand-
licher gemacht wiirden. Platz dafiir lieBe sich auch im Rahmen eines
Artikels dafiir schaffen, wenn mehr die fiihrenden Theologen der Zeit
zur Geltung kommen wiirden und dafiir die meisten der anonymen
und fiir den inneren Lauf der Entwicklung unbedeutenden Quéstionen
wegfielen bzw. in den Anmerkungen kurz Erwahnung finden. — L. stellt
in dieser verdienstlichen Untersuchung vor allem 5 Losungsversuche
fest, die aber fast alle eng miteinander verkniipft sind und rein kaum
vorgelegt wurden. Unumstritten war die Tatsache der Bestrafung
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verbliebener ladBlicher Siinden in der Ewigkeit. Dafiir waren wesent-
licher Beweis vor allem zwei Schriftstellen: von letzten Quadrans und
vom unniitzen Wort (z. B. bei Praepositin). Die erste Losung iiber die
Art der Bestrafung in der Holle (Robert von Melun, bei dem L. als
erstem kurz vor 1150 die Frage feststellen keonnte) meint, daB die
1aB8liche Silinde nicht »durch« die ewige Strafe, sondern »in« ihr ge-
tilgt werde. Ausgebaut wurde dies spdter durch den Zusatz »in der
ewigen Strafe mit zeitlicher Strafe«. Damit war die Frage aufgestellt,
ob in der Holle eine Verschuldung iiberhaupt getilgt werden konne,
da, man doch nicht verdienstfihig und ohne Liebe sei. So lehnten die
meisten Theologen diesen Versuch ab; nur wenige meinten, die Straf-
verpflichtung kénne getilgt werden; andere glaubten, die Siinde kénne
im Jenseits auch ohne Liebe vergeben werden (wie iUberhaupt in der
Abhandlung die bloBe Analogie des Lebens im Diesseits und Jenseits
in den Lésungen ofter sichtbar wird). Die 2. Deutung nimmt an, daB
die ewige Strafe zugleich fiir die zeitliche der ldflichen Siinde ge-
geben wird, wie jemand filir groBen und kleinen Dienst zugleich be-
lohnt werden kann (z. T. vertreten durch Petrus Cantor). Den Geg-
nern erscheint jedoch hier der Ahndungsbegriff zu sehr verallge-
meinert, da eine bestimmte Schuld auch eine hestimmte Strafe ver-
diene. (Man sieht hier erneut die theoclogische Weite des Problems.)
So kam es zur 3. Losung: Fiir die 1dBliche Siinde gibt es eine »Ver-
mehrung« der ewigen Strafe, wobei » Vermehrung« aber nicht als Strafe
oder Teil der Strafe angesehen wird, da das bei der ewigen Sfrafe so
wenig moglich ist wie eine sVermehrunge des Tages. Der Ausdruck
hat mehr den Sinn, daf der Verdammte sonst eine geringere Strafe
erdulden wiirde. Die wesentliche Schwisrigkeit lag aber auch so noch
in der Ewigkeit der Strafe, da ja schlieBlich nun fiir eine l&fliche
Siinde eine ewige Siihne verlangt wurde. Stephan Langton sucht sie
durch den Hinweis auf die Rechtfertigung zu Il6sen: wie die
Caritas die ewige Strafe in eine zeitliche verwandle, so hier die Un-
buBfertigkeit die zeitliche in eine ewige. Damit war der Weg fiir die
4, Losung gebahnt: Man wird fiir die ldfliche Siinde zwar ewig ge-
straft, aber nur indirekt, so daB die eigentliche Strafe eine zeitliche
wire, die aber wegen des Ortes, wo sie zu verbiifen ist, ewig wird;
ghnlich wie jemand direkt die Art der Strafe verdient, wie sie an dem
Ort, wo die Tat begangen wurde, iiblich ist, indirekt aber eine andere
etwa fiir den Diebstahl erhilt, wie sie die Gesetze des Ortes der Ver-
urteilung verlangen. So Prépositin, Wilhelm von Auxerre, Johann
Treviso, Hugo von St. Cher. L. schreibt dieser Losung die weiteste
Verbreifung zu. Es gab noch einen 5. Weg: Im Augenblick des Todes
werden alle l#Rlichen Siinden getilgt. Er fand wenig Zustimmung,
da er gesen die Tatsachen zu sprechen schien wie auch gegen die
Schrift. Denn wenn das vom Bdsen gelte, so noch mehr vom Guten, so
daB niemand mit einer liBlichen Siinde in die Ewigkeit komme.
(Rine Sonderansicht lehrte, daf alle, auch die Verdammten. zunichst
im Fegfeuer die zeitliche Strafe abzubiiBen hidtten. Auch hier gah es
wenig Zustimmung. Bedeutsamer ist die Anregung des Pefrus von
Capua, ob nicht die zeitliche Strafe entsprechend ihrer langeren
Dauer gemildert werden kiénne. Es blieb jedoch die Schwieriekeit der
ewigen Bestrafung.) Sehr wertvoll ist eine bei Préposifin und Petrus
Cantor und auch sonst auftretende psvehologische Betrachtung: Die
Gewissenshisse iiber die beganegenen Siinden oudlen in der Hille. —
Wir méchten als bleihenden Ertrae dieser Kontroverse ansehen den
Ernst. mit dem auch die 1iBliche Siinde bewertet, wnrde, wie die tiefe
Auffassung von der Furchtbarkeit der ewisen Strafe, die vor ihrer
Ausdehnung auf die 14Bliche Siinde zuriickschrecken lieB, Gerade
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weil beide Wahrheiten so ernst genommen wurden, kam es wohl zu
keiner vollen Lésung und konnte es wohl auch nicht, da dann das
Geheimnis des ewigen, anderen Lebens die letzte Klarheit verdeckt.

Weisweiler.

5. Grundlegendes aus Moraltheologie und Kirchenrecht,
Aszetik und Mystik.

Arnold, Fr, Das Prinzip des Gottmenschlichen und seine Be-
deutung fiir die Seelsorge: ThQschr 123 (1942) 145—176. — Der Verf.
mochte auf die Gefahren fiir die Seelsorge hinweisen, die aus der
modernen Vorstellung vom corpus Christi mysticum entstehen kénnen,
wenn sie zu sehr »einer biologisch-organischen Einheit oder der Ein-
heit der Trinitdt entnommen« ist (117), und an ihre Stelle das
Prinzip des »Gottmenschlichen« stellen. Wir kénnen hier die wohl
mindestens z. T. berechtigte Frage unbeantwortet lassen, inwiefern
dies bei den von A. angefithrten Theologen wirklich der Fall ist.
Dariiber werden diese sich ja wohl selber duBern. Hier kommt es
mehr auf das Prinzipielle an. sDas massive, ganz aus dem biologi-
schen Bereich entnommene Bild vom .iibernatiirlichen Blutkreislauf’
(Képpeli), der im Leib Christi das Haupt und die Glieder zu einer
physischen Einheit verbindet, ist in hohem MaBe geeignet, die Eigen-
art des kirchlichen Heilswirkens in einer Weise zu verfilschen, die dem
Wesen und der Erhabenheit Gottes wie der Wiirde und der Geist-
natur des Menschen ans Leben geht. ... Diese Verfilschung aber
lauft letztlich auf das MiBverstindnis hinaus, als hitten die Lebens-
funktionen des Leibes Christi, d. h. das kerygmatische und das litur-
gisch-mittlerische Wirken der Kirche, nicht eigentlich eine werk-
zeuglich-mittlerische, sondern eine unmittelbar schopferische Be-
deutung im Heilsgeschehen« (150 f.). Daher zeigt der Verf., wie so-
wohl im Glauben wie in den Sakramenten seitens der Kirche nur eine
Mittlertétigkeit vorliegt, wiahrend die unmittelbare Heiligung in bei-
den von Gott selbst vollzogen wird. sHEs sind in Wirklichkeit zwei
Ordnungen, die hier ineinandergreifen: die ILiebesbewegung und
-einigung zwischen Gott und der Seele einerseits und das mittlerische
Dazwischentreten der Kirche durch Wort und Sakrament anderseits«
(172), wobei der Anteil des Glaubens beim Sakrament nach der
Lehre des hl. Thomas wohl iibertont wird, da dieser ausdriicklich
den Doppelweg der Heiligung kennt: Virtus passionis Christi
copulatur nobis per fidem et sacramenta. ... Fides de passione ...
quae postest iustificare etiam secundum realem usum sacramentalium
rerum: S. th. 3 q. 63 a. 6; ebenso ist die participatio naturae divinae
bei ihm nicht auf den »Glauben fixiert« (169), sondern von der
Gnade heiBt es ausdriicklich:nihil aliud est quam quaedam par-
ticipatio naturae divinae: 12 q. 112 a. 1, und in dieser Gnade,
nicht im Glauben liegt nach ihm das »potissimum in lege novac:

12 q. 108 a. 1: potissimum ... est gratia Spiritus Sancti,
quae datur per fidem, wobei in Zusammenhang nicht fides
ZU sperren wére, sondern gratia. — Wir wollen nicht bezweifeln,

daf eine ibertriebene Idee des corpus Christi mysticum Kirche
und HeiligungsprozeB so in eine kontinierliche Linie zwischen Gott
und Geschopf setzen kann, daf damit die tatsichlich bestehende
bloBe Mittlertétigkeit aus einer causa instrumentalis zu einer causa
principalis wiirde. Es scheint aber auf der anderen Seite doch auch
wichtig, hervorzuheben, daB eine echte Theologie vom mystischen
Leib Christi diese Gefahren umgehen, ja erst recht beseitigen kann.
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Denn zundchst hebt sie im Anschiuf an Paulinische Gedanken die
Unmittelbarkeit des Gnadenverhiltnisses zwischen Gott und Seele in
ihrer Idee der (analogen) Partizipation gottlichen Seins im mystischen
Leib vorziiglich hervor. Die Gnade kann so unmoglich als bloBes »Sach-
klotzchen« aufgefaBt werden, wie es doch manchmal geschah, sondern
nur als Leben, weil eben analoge Partizipation mit gottlichem Leben
(vgl oben den Text des hl Thomas). DaB dadurch das Ethos der
Seelsorge, auf das A. mit Recht so viel Gewicht legt, keinen Schaden
sondern nur Nutzen hat, diirfte versténdlich sein. Denn dem Leben
kann nur wieder Leben entsprechen. Damit ist aber auch der Gefahr
gewahrt, auf die der Verf. hinweist, den Heiligungsprozef allzu »bio-
logisch« zu nehmen, statt dem personalen Verhiltnis und der Geist-
natur der Menschen Rechnung zu tragen. GewiB wird in einer Theo-
logie des mystischen Leibes Christi die Kirche und damit die Ver-
kiindigung und das Sakrament in den innsren Heilsorganismus hin-
cingenommen. Aber gehért es dernn nicht auch wesentlich dorthin?
Thomas spricht so tief davon: Oporfet guod virtus salutifera a di-
vinitate Christi per eius humanitatem in ipsa sacramenta dirivetur
(3 g. 62 a. 5). Und doch ist es sicher nicht Zufall, daB er gerade
der Theologe ist, der am meisten dabei die instrumentale Ursach-
lichkeit der Sakramente erforscht und begriindet hat. Es war das von
einem echten Gottesbegriff aus gesehen gar nicht anders mdglich.
Denn je inniger das Heilsmittel in den Grezsamtheilsorganismus ein-
gebaut ist, desto dringender wird nun von Gottes Majestdt aus
gesehen das Anliegen, daf Irdisches nur Instrument sein kann zur
Mitteilung gottlichen Lebens. Wenn also das iibersehen wird, so liegt
es nicht an der Idee des mystischen Leibes als solcher, sondern
am Fehlen eines echten, iiberragenden Gottesbegriffes, ebenso wie
die Ausdehnung der Menschheit Jesu auf jede Gnadeneinwohnung
ein Verkennen des keinem Menschlichen (auch nicht der mensch-
lichen Natur Christi, da auch sie nur Mittlerin bleibt) zugidngli-
chen innigsten Personverh#ltnisses zwischen Gott und der Seele ist.
Das vom Verf. am SchluB aufgestellte »Prinzip des Gottmensch-
lichen«, das weder anthropozentrisch mnoch zu theozentrisch einge-
stellt ist, sondern beides wie im Gottmenschen verbindet, scheint
uns daher in einer echten Corpus Christi mysticum-Theologie nicht
nur nicht ausgeschlossen, sondern gefordert zu sein. In ihr wird ja
auch menschliches Tun und menschliches Sein aufs Hochste ge-
adelt und, emporgehoben zur Instrumentalursache, in den gottlichen
Wirk- und so auch (natiirlich analog) Lebenskreis aufgenommen.
Das Zwischen bleibt also bestehen, ja es wird erst recht mit Thomas
als nur solches erkannt, wihrend auf der anderen Seite das Gott-
liche als causa principalis nicht blof irgendwie losgeldst, sondern als
echt Handelndes und aus seiner Seinsfiille spendendes Prinzip die ganze
personale Liebeseinigung (das tiefste jeder Seelsorge und ihr ganzes
Bemiihen) im mystischen Leib bewirkt. Gewif betont die Idee des
sGottmenschlichen« stirker das von »obeng, das ja im Gottmenschen
das Entscheidende war, wihrend die Auffassung vom »mystischen
Leib« gréBeren Nachdruck auf die Einheit legt. (Mohler hat das gut
in seinen verschiedenen Begriffsbestimmungen von der Kirche her-
ausgearbeitet; vgl. oben S. 578 £.) Aber wie im Gottmenschen der eine
Christus lebt, so umgekehrt auch im mystischen Leib der Unterschied
der handelnden (bzw. empfangenden) Prinzipien. Auch so gesehen,
schlieBen sich also die beiden Ideen nicht aus, sondern ein. Ein
Bild kann eben nie die ganze Fiille géttlicher Gnade ausdriicken.
— A. hat in seinem Artikel sich also mit Recht gegen Ubertreibungen
gewandt, die wir freilich z. T. mehr aus anderen fehlerhaften theo-
logischen Ideen zu erkliren suchten. Wenn hier daher auf die an-
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dere Seite der Frage hingewiesen wurde, so geschah es vor allem auch

deshalb, weil, wie wir wissen, der Artikel zu falschen einseitigen

Deutungen AnlaB bot, die wohl gewi nicht im Sinne des Verf. lagen.
Weisweiler.

Brachthéauser, W, O. P, Gemeingut oder Gesetzesgerechtig-
keit. Eine geschichtlich-systematische Untersuchung zur Gerechtig-
keitslehre des heiligen Thomas von Aquin. gr. 8° (78 S.) Kodln-Briick
1940, Albertus-Magnus-Verlag. M 3.—. — Schon oft hat die Kirche
lebensstarke Zeitstromungen aufgegriffen, um sie zu reinigen, und so
erst ihrem inneren Wahrheitsgehalt die ganze StoBkraft zu geben zum
Wohle der Menschheit. So geschah es unter den letzten Pipsten mit
der Bewegung der »sozialen Gerechtigkeit«. In ganz anderen Lagern
entstanden, wurde der Ausdruck erst durch die Kirche zu einem Ideal
fiir die ganze Menschheit erhoben. Nicht nur die soziale Praxis emp-
fing dadurch stirkste Anregungen. Auch die Theorie muBte sich die
Frage stellen, ob der neue Ausruck eine netie Lehre enthalte oder sein
Inhalt in den scholastischen Gerechtigkeitstugenden sich schon vor-
finde. Diese Frage war AnlaB der griindlichen Arbeit B.s, einer In-
auguraldissertation zu Freiburg i. d. Schweiz. B. bietet wertvolle ge-
schichtliche Angaben iiber die Entwicklung der Gerechtigkeitslehre
und sucht besonders die Lehre des hl. Thomas iiber die iustitia legalis
klarzustellen. Diesen Bemiihungen gebiihrt unser Dank. Das Ergebnis
ist: Auch fiir das Wirtschaftsleben bedarf es keiner neuen Gerechtig-
keitsart. Wird die iustitia socialis als strenge Gerechtigkeit gefaft,
Tallt sie mit der iustitia legalis zusammen. Man kann freilich meta-
phorisch die soziale Gerechtigkeit auch als soziale Gesinnung be-
trachten. Dann unterliegen ihr alle Gerechtigkeitstugenden. — Wie
faBt B. die iustitia legalis selbst? Sije muB durech ihren Gegenstand
bestimmt werden. Dieser nun unterscheidet sich materiell nicht vom
Gegenstand der iustitia particularis und besteht nur in der Bezie-
hung dieses Gegenstandes auf das Gemeinwohl, wenn das Gesetz dies
vorschreibt. Man wird sofort an die Ausfilhrungen von H. Hering O. P.
erinnert, die ihrerseits von einigen seiner franzésischen Ordensbriider
abhingig sein diirften (vgl. Schol 13 [1938] 309 f.). Anzuerkennen ist,
daB H. und B. betonen, daB die iustitia legalis nach dem hl. Thomas
nicht die Kardinaltugend der Gerechtigkeit ist. Doch diirfte ihre
Lehre iiber den Gegenstand der iustitia legalis nicht der des hl. Tho-
mas entsprechen. Der hl. Thomas vergleicht 2,2 q. 58 a. 6 die iustitia
legalis mit der caritas. Wie letztere nun als besondere Tugend ihr
ausschliefliches Objekt in Gott hat, auBerdem aber als virtus gene-
ralis alle anderen Tugenden verursachen kann, so hat auch die
iustitia legalis als besondere Tugend ihr ausschlieBliches Objekt un-
mittelbar im Gemeinwohl, sie kann aber auch alle iibrigen Tugenden
als iustitia generalis oder causalis auf das Gemeinwohl hinlenken.
Nur im letzteren Falle ist ihr Gegenstand materiell der
gleiche wie der anderer Tugenden und hleibt nur ratione, durch die
Hinlenkung auf das Gemeinwohl, von ihm verschieden. So sind nach
dem hl. Thomas die iustitia legalis essentialis und die iustitia legalis
generalis scharf zu trennen. — Fiir B.s Gleichsetzung des materiellen
Gegenstandes der Legalgerechtigkeit und der iibrigen Gerechtigkeits-
tugenden war offenbar von EinfluB seine Auffassung der Lehre des
hl. Thomas iiber das dem debitum morale gegeniiberstehenden
debitum legale. Es besteht kein Zweifel dariiber, daB letzteres
nach dem hl. Thomas Gegenstand der iustitia commutativa ist. Z. B.
wird 2,2 g. 80 a. un. das debitum legale Gegenstand der Kardinal-
tugend der Gerechtigkeit genannt, also der iustitia particularis und
vor allem der iustitia commutativa. In diesem Sinne wird das de-
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bitum legale auch von Suarez, XI S. 571, und von Jeannes a. S. Thoma,
In 2.2 ¢ 81, Introductio, gedeutet. Weil B. das debitum legale, offen-
bar des Wortes legale wegen, freilich mit vielen anderen, gleichzeitig
als Gegenstand der iustitia legalis betrachtet, muBte er dazu kommen,
den materiellen Gegenstand der iustitia particularis und legalis
gleichzusetzen. — Der an sich verfiihrerische Gedanke, alle sozialen
Tugenden unter dem Ausdruck ssoziale Gerechtigkeit« zusammenzu-
fassen, diirfte sich trotzdem nicht empfehlen. Die pépstlichen Akten-
stiicke legen die Gleichsetzung von Legal- und Sozialgerechtigkeit
nahe. Es ist auch nicht chne Belang, ob z. B. die Zuweisung der Lohn-
verpflichtung an die iustitia socialis in einer Enzyklika einen eindeu-
tigen Sinn ausdriickt oder nicht. — Diese Bemerkungen wollten nur
fiir weitere Forschungen des Verf.s dienlich sein, dessen Schrift
durch viele selbstindige Fragestellungen reiche Anregungen bietet.

Gemmel.
Jahn, E, Zur seelischen Reifung des Kindes. 8° (61 S.) Essen
1942, Lichtweg-Verlag. M 2.—. — Das kleine Buch, dessen Verf.

evangelischer Theologe ist, untersucht die Entwicklung des religiGsen
Verhaltens evangelischer Kinder und Jugendlicher. Dabei stiitzt er
sich mehr auf eigene Beobachtungen und Erfahrungen als auf die
umfangreiche Literatur iiber dieses vor allem fiir den Religions-
padagogen bedeutsame Gebiet seelischer Entwicklung. Ganz im Zuge der
sich immer stirker als aufschluBireich und notwendig erweisenden Me-
thode der Ganzheitsbetrachtung, sucht der Verf. sowohl das Einge-
bettetsein der religitsen Entfaltung in die kindliche bzw. jugendliche
Gesamtpersonlichkeit, wie in die Vorwelt des Ahnenerbes, der vor-
geburtlichen Beeinflussung, wie der Gemeinschaftsformen aufzu-
weisen. Auf solche Art werden manche aufschluBreiche Tatsachen
zutage gefoérdert. Beachtlich erscheint die Feststellung, daB »die
Jugend den Weg zur katholischen Frommigkeit leichter als den
Weg zur reformatorischen Glaubenserfahrung findet« (59). Der Grund
dafiir wird darin gesehen, daB die reformatorische Form der From-
migkeit tiefere Erfahrungen und vor allem die Einschmelzung
dieser Erfahrungen in das Glaubensleben voraussetzt.
Schroteler.

Seelmann, K, Kind, Sexualitit und Erziehung. Zum Verstind-
nis der sexuellen Entwicklung und des sexuellen Verhaltens von
Kind und Jugendlichen. 8° (165 S.) Miinchen 1942, Reinhardt.
M 2.60. — Das aus der praktischen Arbeit der Miinchener Arbeits-
gruppe fiir Gemeinschaftspsychologie (Leiter Dr. L. Seif) hervor-
gegangene Buch bietet groBenteils an Hand von dort bhehandelten
Fillen einen guten Einblick in das Wollen und die Methode der
geschlechtlichen Erziehung, wie sie von Dr. Seif entwickelt wurde.
Von dem richtigen Grundsatz ausgehend, daf Sexualerziehung er-
folgreich nur im Rahmen einer gesunden Gesamterziehung durch-
gefilhrt werden kann — ein Grundsatz, der schon lange von uns
vertreten wurde —, begann die Beratung mit der Gewinnung eines
moglichst umfassenden Gesamtbildes der jugendlichen Personlich-
keit. Dabei stieB man in den beschriebenen Fillen durchweg auf
Schwierigkeiten im Gebiet der rechten Einordnung in die verschie-
denen Gemeinschaftsformen. Die sexuellen Abwegigkeiten stellen
sich regelméBig als Falschkompensationen von Minderwertigkeits-
komplexen dar. Man spiirt, wie hier Gedankengénge A. Adlers pé-
dagogisch fruchtbar gemacht werden. Eine solche auf den Aufweis
einer Ursachenreihe vereinfachte Diagnose und die sich darauf
aufbauende erzieherische Arbeit lduft verstdndlicher Weise Gefahr,
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bedeutsame Symptome und Verwurzelungen zu iibersehen und durch
den Erfolg der Arbeit in Frage zu stellen. Es wire sehr dankenswert,
wenn der Verf. dariiber Auskunft geben kodnnte, wie groB etwa pro-
zentual die Zahl der Fille ist, die sich mit der beschriebenen Me-
thode nicht wesentlich beeinflussen liefen, oder anders ausgedriickt:
in wieviel Fdllen das »Krankheitsbild« eine iliberragende Michtigkeit
der sexuellen gegeniiber der sich selbst behaupten wollenden Kom-
ponente aufwies. — Was iiber die Notwendigkeit und Art der sexu-
ellen Aufklarung gesagt wird, diirfte kaum den vollen Beifall der
Sachverstédndigen finden. Vor allem scheint uns die Ehrfurcht vor
dem Geheimnis des Lebens bei vollem Verstindnis fiir die Bedeu-
tung des Strebens nach restloser Klarheit eine mehr zuriickhaltende
Sprache zu erfordern. Das religiose Moment hat in der Behandlung
keine Stelle. Einzelne etwas bissige Bemerkungen iiber Unzuldnglich-
keiten katholischer Erzieher wirken fehl am Platze. Schroteler.

* ok *

Mathis, B, O.F. M. Cap., Das katholische Kirchenrecht fiir den
Laien. 8° (661 S.) Paderborn 1940, Schoéningh. M 6.—; geb. M 7.80.
— Wie der Titel schon sagt, will das Werk »allen aufgeschlossenen
Glaubigen, vorab den Laienaposteln« eine Einfiihrung in das Katho-
lische Kirchenrecht vermitteln. Die ganze Anlage des Buches ist
recht geeignet, dieses Ziel zu erreichen. Hs zeichnet sich aus durch
straffe Zusammenfassung, sowis klare und iibersichtliche Darstellung
des gesamten Kirchenrechtes, soweit dieses im Codex iuris canonieci
enthalten ist. GroBe Anerkennung verdient die Tendenz des Verf.,
die einzelnen Rechtsinstitute auch theologisch zu erklaren, m. a. W. sie
aufzubauen auf ihrer religis-kirchlichen Grundlage. So erscheinen
hier weite Rechtsgebiete wirklich als LebensduBerung der Kirche,
nicht als etwas dem kirchlichen Leben Fremdes, das nur von auBen
herangetragen “ist. Auch viele praktische Hinweise, die man in den
groffen Kommentaren oft vergebens sucht, sind wertvoll, so z. B. das
Verzeichnis der Abkiirzungen fiir die einzelnen Orden und religiosen
Kongregationen der Kirche. — Der Zweck des Buches zwingt naturge-
maf zu groftmoglichster Kiirze. Eine Darstellung strittiger Fragen
liegt auBerhalb des Rahmens dieses Werkes: ausdriicklich erklart der
Verf,, daB in schwierigen Fillen die Fachliteratur zu konsultieren
ist. Immerhin wire doch dem vorliegenden Werke zu winschen, dal es
in striftigen Fragen nicht e i n e Meinung als di e Lehre vortragt. Auch
sonst leidet hier und da unter der Kiirze die Genauigkeit. Z. B. kann
man bei der Darstellung der juridischen Person den Eindruck gewin-
nen, als ob zum naturrechtlichen Wesensbegriff der juridischen Person
der anstaltliche Charakter gehére. Die peregrini unterstehen am Auf-
enthaltsort nicht allen partikuldren Kirchenstrafen, sondern nur denen,
die Sanktionen eines sie verpflichtenden partikuldren Gesetzes sind.
(Can. 14 § 1,2 mit can. 2226 § 1). Auch wenn der Buchhindler die
apostolische Erlaubnis zum Verkauf verbotener Biicher hat, darf er
diese an sich nur jenen verkaufen bei denen er die Leseerlaubnis recht-
miBig voraussetzen kann (Can. 1404). Bertrams.

Vercauteren, A, O.F. M. Existitne obligatio dimittendi apo-
statas e Religione?: Ant 17 (1942) 223 230. — 1. Wenn man iiber die
Frage handeln will, ob abtriinnige Ordensleute (d. h. solche, die eigen-
michtig aus dem Orden scheiden, can. 644) pflichtm#Rig entlassen wer-
den miissen, ist zundchst einmal festzustellen, ob sie iiberhaupt ent-
lassen werden kénnen, wenn sie z. B. abwesend oder nicht erreich-
bar sind. Es wird ndmlich von einigen Kanonisten behauptet, daf man
solche nicht im gewoéhnlichen Verfahren entlassen konne, sondern hch-
stens mit besonderer Dispens des Hl. Stuhles. Man stiitzt sich dabei auf
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eine private Entscheidung, die von der dariiber befragten péapstlichen
Auslegungskommission gegeben wurde, von Vermeersch-Creusen Epi-
tome I. C. I 1921 n. 659 3b angefiihrt wird und besagt, es sei gentigend
vorgesorgt durch die Strafbestimmungen des CIC gegen fliichtige und
abtrilnnige Ordensleute (vgl. can. 2385). Dagegen halten die meisten
Kanonisten an der Auffassung fest, daB auch solche im gewohnlichen
Verfahren entlassen werden kénnen. Denn weder sei dies Verfahren
unmoglich, noch die angefithrie Entscheidung nur in der angegebenen
Weise zu verstehen. Dieser Ansicht schlieBt sich der Verf. an. — 2. Er
stellt dann die weitere Frage, ob auch die Pflich t bestehe, abtriinnige
Ordensleute zu entlassen, wenn sie widerspenstig bleiben. Das scheinen
einige (Schafer, Sipos) zu behaupten. Der Verf. dagegen glaubt diese
Verpflichtung verneinen zu mussen, wobei er allerdings diese Be-
hauptung beschrankt auf den Fall, in dem es sich nur handelt um die
Straftat des Abfalls vom Ordensleben und um eine Ordensgemeinschaft,
in der Abgefallene nicht ohne weiteres kraii der Ordenssatzungen auch
entlassen sind. Er stiitzt sich bei dieser Entscheidung auf folgende Er-
wagungen: 1. Wenn eine solche Pflicht bestiinde, hatte der CIC sie in
can. 645 (der von den Pflichten der Abtrinnigen und ihrer Oberen
handelt) ausdriicken kénnen und miissen. 2. Eine Pflicht zur Entlassung
ist schwer zu vereinbaren mit can. 645 § 2, wonach fiir die Oberen eine
anerkannt schwere Pflicht besteht, die Abtriinnigen zu sucher und wie-
der aufzunehmen. 3. Indes ist diese letzte Pflicht begrenzt und erlischt,
wenn die Abtriinnigen nicht aufzufinden sind oder voraussichtlich der
Aufforderung zur Riickkehr nicht gehorchen, wenn stichhaltige Beweise
einer Besserung fehlen oder wenn ernste Griinde auf Seiten der Or-
densgemeinschaft (Schutz ihres Gemeinwohles) gegen die Wiederauf-
nahme sprechen. 4. In diesem letzten Fall wiirde der Ordensobere nicht
nur keine Pflicht zur Wiederaufnahme haben, sondern es wire ihm
sogar verboten, einen Abtriinnigen zum Schaden der Ordensgemein-
schaft wieder aufnehmen. — Aber kdme das nicht der Pflicht zur
Entlassung gleich? Vielleicht dann, wenn tatsdchliche Fernhaltung aus
der Ordensgemeinde und Entlassung das gleiche waren. Das ist aber
nicht der Fall. Die formelle rechtliche Entlassung bringt auBer der
Entfernung aus der Ordensgemeinschaft noch weitere Rechtsfolgen,
mehr zugunsten des Entlassenen. Vgl. can. 669 § 1, 672 § 1; 671. Man
koénnte dagegen einwenden, daf die Bestimmungen des CIC iiber die
Entlassenen diese gerade zur Rilckkehr in die Ordensgemeinde ver-
anlassen wollen und kénnen. Doch ist das kein entscheidender Grund
fiir die Pflicht zu entlassen. Denn auch die Strafbestimmungen des
CIC gegen die Abtriinnigen (can. 2385) kénnen nicht weniger wirksam
zur Lebensbesserung der Betroffenen beitragen. In diesem Sinne wiirde
die anfangs erwahnte Entscheidung der pépstlichen Auslegungskom-
mission ihre Geltung haben. Also wire eine allgemeine Pflicht zur Ent-
lassung abtriinniger Ordensleute zu verneinen. Eher miite man eine
solche Verpflichtung annehmen fir Ordensgemeinschaften, in denen
die Entlassung zugleich auch die Losung von den Gellibden bringt (vgl.
can. 669 § 1), und in dem Fall, in dem auBer Abfall noch andere wich-
tige Griinde auf Seiten der Ordensgemeinschaft fiir die Entlassung
sprechen. Die Fille von Flucht oder Abfall vom Ordensleben sind leider
heute noch weniger als sonst eine Theorie. Den formalrechtlichen Er-
wigungen des Verf. kann man gern beipflichten. Praktisch werden aber
heute die Voraussetzungen fiir die Pflicht zur Entlassung (Schutz des
Gemeinwohls der Ordensgemeinschaft) oft oder meist gegeben sein.
Vielleicht wire eine gesetzgeberische Entscheidung in der Richtung zu
hegriien. Keller.

Wenger, L, Canon in den romischen Rechtsquellen und in den
Papyri. Eine Wortstudie (Wiener Sitzungsber. 220/2). gr. 8° (194 S)
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Wien 1942, Holder-~Fichler-Tempsky. M 12— — Nach W. handelt es sich
hier um einen Teil einer weiter ausgreifenden Untersuchung iiber Wort
und Begriff Canon. Dieser Teil beriicksichtigt hauptsichlich die nicht-
kirchlichen Rechtsquellen bis zum Corpus Iuris civilis einschl. Da es
sich vorab um iustinianische Stellen handelt, braucht man auf die Trag-
weite fiir das Verstédndnis der spateren Rechtsentwicklung nicht hinzu-
weisen. Die Arbeit ist ein Musterbeispiel fiir die Fruchtbarkeit der Zu-
sammenarbeit von Romanisten und Kanonisten. Wenn W. einmal die
mangelnde Beriicksichtigung der kanonistischen Literatur durch Ro-
manisten beanstandet, so bleibt auch umgekenrt die romanistische Li-
teratur fiir die Kanonistik unentbehrlich. — Schon im 3. Jahrh. v. Chr.
gebraucht der Stoiker Chrysippus das Wort Canon in einem so weiten
Sinne wie die lex aeterna und naturalis. Doch bedeutete das Wort
auch die feststehende wirtschaftliche Abgabe und die positive Rechts-
quelle und zwar spater fast nur mehr die kirchliche. — W.s Arbeit zeich-
net sich durch eine vorsichtige saubere Methodik auis. Ein Hauptmittel
ist die Anfiihrung und eingehende Deutung der Quellen selbst, wobei
sogar einschligige Schrifttexte einer strengen exegetischen Priifung
unterzogen werden. Natlirlich fehlt nicht ein genaues Verzeichnis der
Rechtsstellen und ein vorbildliches Wort- und Sachverzeichnis, — Die
unparteiische Art W.s bewdhrt sich vor allem bei seinen Ausfiihrungen
liber Iustinian. Selbstverstandlich muBte die Ergriindung der Stellung-
nahme Iustinians zum Begriff des kirchlichen Canon und des staat-
lichen Nomos-die ganze Frage des Verhiiltnisses von Staat und Kirche
im Zeichen des Corpus Iuris civilis heraufbeschworen, dieser Briicke
zwischen altromischem und mittelalterlichem Rechtsdenken. Am wenig-
sten sagt dabelr W. das Schlagwort Césaropapismus zu, schon deshalb,
weil kaum zwei Historiker unter diesem Worte dasselbe verstehen. Man
rede oft nutzlos aneinander vorbei. W. selbst hilt die Mitte zwischen
denen, die in Iustinian nur den Vergswaltiger der Kirche sehen und
denen, die ihm mit Biondi (vgl. Schol 11 [1936] 624) ein echtes sentire
cum Ecclesia zuerkennen. Ubrigens kénnte auch die gesetzliche Ratifi-
zierung der Canones der vier allgemeinen Kongilien durch Iustinian
glinstiger beurteilt werden, als dies durch W. geschieht. Der Kaiser
wollte festlegen, daB nach kirchlicher Auffassung eben nur diese Kon-
zilien allgemeine, im ganzen Reiche verbindliche seien. Was die Ge-
setzgebung iiber das Alter der Diakonissinnen angeht, so erscheint die
einfache Gleichsetzung der Witwen und Diakonissen, wie sie W. nahe-
legt, undurchfiihrbar. In Nov. 6,6 heit es ausdriicklich: ... dyouévag
duomdvovs, elte Ex  ymosles, eive &z mogdevieg... BEs sei auf die
Bemerkungen Schol 14 (1939) 630 f. zu J. Meyer’s Monumenta
de viduis, diaconossis virginibusque tractantia verwiesen. — Wert-
voll sind W.s Ausfiihrungen iiber das Gesetz des Kaisers Marcian iiber
den Priestereid, das z. B. auch c. 1, X 27 erwidhnt wird. Zu 55:
definitio durfte bei den rémischen Juristen die decisio, das »Fall-Recht«
darstellen, nicht die theoretische regula oder gar die spiatere scholasti-
sche Definition. Javolen’s Regel sagt: Das Fallrecht kann durch einen
anderen Fall umgestoBen werden. Dieser Sprachgebrauch tritt noch
deutlich zutage in dem beriihmten Dict. Grat. 2. pars vor c¢. 1, D 20:
In negotiis definiendis non solum est necessaria scientia, sed etiam
potestas. — In der Frage des christlichen Einflusses auf die Entwick-
lung des romischen Rechtes hdlt W. wieder die sachliche Mitte zwischen
den durch Albertario und Riccobono bezeichneten Extremen. Es ist
begriifen, daB das neue »Reallexikon fiir Antike und Christentume,
vor allem dank W.s Mitarbeit, auch diese nicht nur geschichtlich be-
deutsamen Rechtsfragen mit einbezieht. — W.s methodisch und sach-
lich wertvolle Arbeit verdient den Dank aller Rechtsgeschichtler.
Gemmel.
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Jedin, H, Juan de Torquemada und das Imperium Romanum:
ArchFrPraed 12 (1942) 247—278. — Das bisher unverdifentlichte Werk
Torquemadas wird von J. zunidchst durch &uBere und innere Kri-
terien sicher dem Dominikanerkardinal zugeteilt. Es ist eine Ant-
wort auf die Schrift des Sanchez de Arevolo und wie diese 1467—1468
in Rom entstanden. Wertvoll ist vor allem die Stellung des
Werkes in der zeitgenossischen Literatur im Streit um die
Gewalt des Kaisers und des Papstes, wie sie J. hier ent-
wickelt. Arevolo hat in seiner Monarchia dem Kaiser die Universal-
herrschaft abgesprochen, weil sie auf der Usurpation der ehemaligen ro-
mischen Kaiser in den Provinzen ihres Reiches beruhe. Der Kaiser
herrsche nur iiber jene Teile der Welt rechtmafig, die ihn frei aner-
kannt hitten; daher sind vor allem Frankreich und Spanien ihm nicht
unterworfen. Der Papst ist der alleinige Universalherrscher. Demgegen-
iiber vertritt Torquemada die RechtmifBigkeit des Imperium iiber alle
Volker. Die Herrschaft ist innerlich im Naturrecht begriindet und von
Gott gewollt, also unantastbar. Wenn auch die konkrete Verwirk-
lichung des einstigen Imperium Romanum nur durch Gewalt zustande
kam, so wurde die Herrsehaft doch durch die nachtrigliche Zustim-
mung der Volker rechtmaBig. Da der Kaiser Rechtsnachfolger des ro-
mischen Kaisertums ist, tragt auch er mit Recht den Titel: Herr der
Welt. Die tatsichliche Unabhangigkeit Frankreichs und Spaniens sucht
der Kardinal zu erkliren, wenn er meint, daB der Kaiser durch die
Nichtunterstiitzung dieser Lénder beim Kampf gegen die Unglaubigen
vielleicht seinen Rechten de facto, wenn auch nicht de iure entsagt
habe. J. weist gut auf die grundsétzliche Bedeutung des Festhaltens
Torguemadas am Universalkaisertum hin. Man konnte nicht die uni-
versale Geltung des Papsttums in spiritualibus et temporalibus aufrecht
erhalten, wie es Arevolo wolite, und zugleich die des Kaisertums auf-
losen. Der Kardinal erkannte recht die gefdhrliche Utopie, die in dem
Versuch Arevolos lag, die modernen politischen Ideen zu bejahen, aber
die hohen Anspriiche des Papstes dabei beizubehalten. Beides war ideen-
geschichtlich zu eng miteinander verbunden, wie es ja auch die kom-
mende Entwicklung zeigte. In der Gegenschrift, die Arevolo nun folgen
lieB, wird auf den Humanismus hingewiesen, der in Torquemadas Lo-
sung des Kaisertums als Fortsetzung des legitimen romischen Uni-
versalreiches lag. So verbinden sich in dem Werk des Kardinals die
verschiedenen Gesichtspunkte der damaligen Behandlung des grofien
Problems Kaiser und Papst, so daB die am SchluB gegebene Verdffent-
lichung der Schrift in ausgezeichneter Ausgabe sehr zu begriien sei.

Weisweiler.

Heinrich, H., John Miltons Kirchenpolitik. Puritanische Ideen
zum Problem Staat und Kirche (Neue Deutsche Forsch., Abt. Reli-
gions- und Kirchengesch. 9). gr. 8 (132 S.) Berlin 1942, Junker u.
Diinnhaupt. M 5.80. — Der Spott Miltons ilber die Staatstriumereien
Platons verhindert nicht, den peinlichen Eindruck, daf der englische
Dichtersoziologe dem griechischen an Weltfremdheit kaum nachsteht.
Ein gleiches gilt fir die Schwierigkeit der Deutung bei beiden. H. sucht
uns die kirchenpolitische Haltung Miltons n#éherzubringen durch Schil-
derung der verschiedenen Richtungen des Puritanismus und des ge-
samten philosophisch-theologischen Systems des Dichters. Er geht
in seiner Disertation an der protestantisch-theologischen Fakultit Kiel
dessen innerer Entwicklung und den ihn beeinflussenden Quellen
nach. Wenn er wegen der Lichtmetaphysik und des Schopfungsvolun-
tarismus von einem Neuplatonismus Miltens sprechen zu miissen
glaubt, diirfte das nicht {iberzeugen. Die Lichtmetphysik ist nicht
nur neuplatonisch. Ver allem aber entspricht die auch von H. her-
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vorgehobene Lieblingslehre Miltons von dem ewigen Vernunftsgesetz
in Gott und seine Auifassung vom freien Schopferwillen fast ganz
der katholischen Lehre, wie denn der Anglikanismus uberhaupt viel
mehr als der deutsche Protestantismus dem Mittelalter verbunden
blieb. Auf dem kirchenpolitischen Gebiet zeigt sich die Entwicklungs-
linie vielleicht am klarsten durch Aufweisung der inneren Logik des
protestantischen Prinzips selbst, der Miltons eigenwilliges Denken bis
zum auBersten folgte. Er bek&mpfte zunichst die Hochkirchler, die
den Staat mit der Entscheidung in Glaubenssachen betrauten. Denn
er hielt dies flir einen Verrat an der evangelischen Freiheit. Aus dem-
selben Grunde trat er spater den Presbyterianern entgegen, die jene
Befugnis dem Parlament zuwiesen. SchlieBlich muBte er sogar an
seinem puritanischen Freunde und Goénner Cromwell Kritik iiben, als
auch dieser trotz der schonsten Worte die Gewissensfreiheit verge-
waltigte. Kam Milton hierdurch dem katholischen Standpunkt der
Unabhéngigkeit der Kirche vom Staate niher, so lieB ihn doch sein
leidenschaftlicher HaB gegen das Papsttum auf der katholischen Linie
nicht weitergehen. Folgerichtig blieb ihm allein der &duBerste Spiri-
tualismus einer nur personlichen Leitung durch den Hl. Geist iibrig.
Damit aber wurde er in Wirklichkeit, wie auch H. mit Recht betont,
ein Wegbereiter des spidteren englischen Rationalismus und Natura-
lismus. Lag nicht schon der jahrelange Kampf.des in der Ehe Un-
gliicklichen um Einfiihrung der Ehescheidung auf dieser Linie? Keller-
Fehr stehen nicht an, von dem Heidentum Miltons zu sprechen. Das
diirite indes zu weit gehen. Jedenfalls dankt die Menschheit dem
greisen blinden Dichterphilosophen Schopfungen, die wenigstens von
einem tiefen &sthetischen Glauben an die Schonheit und GroBe des
Christentums zeugen. — Die Anm. 80 (S. 63) ist im Text nicht richtig
wiedergegeben. Der Sinn ist: Der hochste Richter soll die Hl. Schrift
sein. Diese aber, d. i. Hl. Schrift, soll nur durch die Hl. Schrift selbst
erklart werden. So ergibt sich notwendig die Gewissensfreiheit. — H.
hat uns eine griindliche Arbeit iiber einen Mann geschenkt, dessen
EinfluB auf das geistige Europa nicht zu unterschétzen ist.
Gemmel.
# ES *

Leturia, P, S. J, Sentido verdadero en la Iglesia militante:
Greg 23 (1942) 137—168. — Der Titel der Kirchlichkeitsregeln des
Exerzitienbuches, das »Sentire cum Ecclesia« ist heute weithin be-
kannt und mufB, nicht zu seiner Ehre, gelegentlich selbst ein falsches
Zelotentum decken. Weniger bekannt ist, daB vor M. Meschler nur
ganz wenige der zahlreichen Exerzitienerkldrer sie kommentiert haben
und dafBl sie erst 1534 entstanden sind, also 12 Jahre nach der Voll-
endung des Blichleins. Bei dieser Lage ist der Aufsatz von L. beson-
ders wertvoll, weil er den Zusammenhang der Regeln mit dem Haupt-
text klarlegt. Es ist nicht der Kampf gegen den Protestantismus, der
Ignatius die Feder gefiihrt hat, sondern es sind Gefahren im Innern
der Kirche gewesen, ein Zuviel und ein Zuwenig, das zu jeder Zeit
die Glaubigen und ihre religitse Haltung bedroht: das Zuviel der
Hypermystik, die Ignatius in den Alumbrados vor sich sah, das Zuwenig
des falschen Humanismus, der ihm in Erasmus entgegentrat. Thnen,
die noch kirchlich sein wollten, aber nur halb, stellte er die ganze Ge-
sinnung kindlicher Liebe gegen die heilige Mutter, die Kirche, gegen-
uber. Sie tut von innen heraus, was ein reiner Legalismus und Mini-
mismus nicht aufzubringen den Mut hat. Der echte, vor allem der nach
Vollkommenheit strebende Katholik macht das kirchliche und litur-
gische Leben mif, nicht, wie er selbst es sich ausgekliigelt hat, sondern
50, wie Rom ihn anweist (Regel 1—9). Er beugt sich vor den kirchlichen



Aszetik und Mystik 631

Autorititen, mag auch ein weltlich gesinnter Paul III. oder ein iiber-
strenger Paul IV. Papst sein; héngt nicht einseitig einer Schulrichtung,
sei es der Viatertheologie, sei es der Scholastik, an; er verehrt keinen
als Heiligen, der, vielleicht unter dem Schimmer einer zweifelhaften
Mystik, noch unter den Lebenden weilt, wie Ignatius in seiner Zeit
Beispiele vor Augen hatte (Regel 9—12). In den Glaubensfragen halt
er, wie die Kirche selbst, die rechte Mitte, zwischen den immer neu
auftretenden verfithrerischen Extremen: Uberschétzung der Wirksam-
keit Gottes gegeniiber der des Menschen, der Gnade gegeniiber der
Freiheit, des Glaubens gegeniiber den Werken, der Liebe gegeniiber
der Furcht, und jeweils umgekehrt (Regel 13—18). — So hat L. aller-
dings die Uberzeitlichkeit der Regeln klar herausgearbeitet und griind-
lich gerechtfertigt. Raitz v. Frentz.

de Lamadrid, R.S, S.J.,, Un Manuscrito inedito del Beate Juan
de Avila: ArchTGran 4 (1941) 137—241. — Der durch seine Schriften,
mehr aber durch seine Predigten beriihmte Apostel Andalusiens, der
sel. Johannes von Avila (1500—1569) hat gegen Ende seines Lebens
ein Gutachten an das Provingzialkonzil von Toledo eingereicht, das
1565/6 zusammengetreten war, um die Reformbestimmungen des Tri-
enter Konzils in dieser Kirchenprovinz durchzufithren. Von dem bis-
her ungedruckten Ms ist erst jetzt eine Abschrift in der »Biblioteca
del Sacro Monte de Granada« entdecki worden; eine zweite, der das
erste Blatt fehlt, weswegen man an der Autorschaft Avilas zweifeln
konnte, ist in der Madrider Nationalbibliothek. Der erste Teil behan-
delt klar geordnet die Pflicht der Bischéfe, das weltliche Leben aufzu-
geben und mit ihren Einkiinften vor allem die Werke der Liebe zu
iiben; die Mittel, die Unwissenheit des Klerus zu entfernen; die Er-
ziehung der Seminaristen zu heiligen Seelsorgern; den Religionsunter-
richt der Laien, besonders der Kinder. Der zweite Teil folgt den Tri-
enter Reformdekreten mit meist kurzen Anmerkungen. — Fir die
Kirchengeschichte der Restaurationszeit sind beide Teile von Inter-
esse, wenn sie auch nicht viel Neues bringen. Dariiber hinaus sind
cinige seiner Wiinsche bemerkenswert. Man solle nicht ausgerechnet
den zum Tode verurteilten die hl, Kommunion verweigern, die ihrer
am meisten bediirften; Priester und Laien sollten nach Messe und
Rommunion Christus durch eine Danksagung ehren und nicht sofort
das Gotteshaus verlassen; an religiosen Festen sollten keine Stier-
kampfe stattfinden; nur die wenigen besonders begabten Seminaristen
sollten die Universitdten besuchen, um dann spiater Seminarprofessoren
zu werden. Am meisten aber tritt der Freimut des Heiligen hervor,
mit dem er die schweren Gebrechen des geistigen Standes tadelt an
der richtigen Stelle. So macht er sich u. a. ein Wort des hl. Boni-
fazius zu eigen: Frither waren die Bischéfe von Gold und ihre Trink-
gefdBe von Holz; jetzt ist es umgekehrt. Raltzy. Prentz,

de Aldama, J. A., S.J., Antonio Cordeses S. J., Los Dones del
Espiritu Santo: ArchTGran 4 (1941) 119—35. — Cordeses (1518—1601),
der 1549 in den Orden eintrat, ist einer der ersten Jesuiten, der as-
zetisch-mystische Fragen behandelt hat. Seine als Mss im Britischen
Museum liegenden Werke sind: Tratado de las tres vidas, Tratado de
la oracién mental, Tratado de la vida purgativa. Dazu kommt das Ite-
nerario de la perfeccion cristiana, das nach des Verfassers Tod im Jahr
1607 auf italienisch, niemals aber spanisch gedruckt worden ist. Von
ihm gibt Aldama den Text der sechs Kapitel iiber die Geistesgaben.
Gut unterscheidet C., daB alle Getauften die Gaben erhalten, soweit
sie zum Heil notwendig sind, aber nicht alle in gréBerer Starke. Wenn
die Gaben auch unter den gbttlichen Tugenden stehen, vertiefen sie
doch auch diese, nicht bloB die sittlichen. So sind sie vor allem auf
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dem Weg der Vollkommenheit forderlich. Nicht ganz erkléarlich ist, daB
C. diese starkste Zuteilung bloB eine gratia gratis data nennt. DaB
C. dogmatisch nichts Neues bringt iiber die Gaben, ist begreiflich.
Dafiir schildert er um so lebendiger ihre aszetisch-mystischen Aus-
wirkungen durch Starkung der gottlichen und sittlichen Tugenden,
zumal der Klugheit. Hierbei beniitzt er die Unterscheidungsregeln des
hl. Tgnatius in den Geistlichen Ubungen, fithrt aber einen neuen Ge-
danken weiter aus: der gute Geist wahrt Vernunft, Zeitmaf3 und Ord-
nung, der bose bringt in die verniinftigen Plidne und Zeiteinteilungen
Unordnung, fithrt zu Unbestdndigkeit und treibt von einem Extrem
ins andere, entgegengesetzte. Raitz v. Frentz.

Solé, Fr. de P, S.J. Secunda Asamblea nacional de Mariologia:
RazFe 126 (1942) 425—428. — In Madrid tagte vom 7. bis 12. Sept. 1942
der zweite spanische Nationalkongref fiir Mariologie. Die Tagung war
dem Andenken des hl. Johannes vom Kreuz (1542—1591) gewidmet, da
in diesem Jahre vier Jahrhunderte seit der Geburt des Doctor mysticus
vergangen sind. Angehorige verschiedener Orden, Unbeschuhte Kar-
meliter, Franziskaner, Kapuziner, Dominikaner, Jesuiten u. a. hatten
sich zu friedlicher wissenschaftlicher Arbeit und Aussprache zusammen-
gefunden. Der Hauptgegenstand der Tagung war das aktuellste Thema
der heutigen Mariologie, ndmlich die Mitwirkung Marid mit Christus
im Geheimnis unserer Erlosung. Die einzelnen Vortrige behandelten:
Die Mariologie des hl. Johannes vom Kreuz, die Zeugnisse fiir die mit-
erlosende Tatigkeit Marias in der HI, Schrift, in der Uberlieferung, in
den Kundgebungen der letzten Pipste, das Mitverdienen, das Mit-
sithnen, das Mitopfern, das Miterldésen Marias, die Art der Ursichlich-
keit und die Rangordnung der verschiedenen Arten dieser Mitwirkung.
Der Berichter schliet mit dem Satze: »Moge die Allerseligste Jungfrau
bewirken, daf3 Spanien, das soviel fiir die Definition der Unbefleckten
Empféngnis Mariens gearbeitet hat, auch jetzt die Nation sei, die am
meisten dazu beitrigt, die Definition der allgemeinen Mittlerschaft der
Allerseligsten Jungfrau vorzubereiten« (428). — Auf die marianische
Tagung folgte vom 14, bis 19. Sept. ebenfalls in Madrid eine biblische
Woche mit den Hauptthemen: Die Lehre vom mystischen Leibe Christi
in der HIl Schrift, die formgeschichtliche Schule, die neuen Beitrige
zur Vorbereitung einer Geschichte der Vulgata in Spanien (ebd.
428—431). — An dritter Stelle fand vom 21. bis 26. Sept. in Madrid die
zweite spanische theologische Woche statt, deren Hauptthema die
Lehre vom mpystischen Leibe Christi war (ebd. 431—437).

Deneffe.

Janssen, E, S.J., Moeder van God: Streven 10 (1942) 1—13. —
Der Aufsatz ist das 3. Kap. eines angekiindigten Buches (Maria de
Moeder, Utrecht). Es bringt nach Art einer Betrachtung schéne und
tiefgreifende Gedanken iiber die gottliche Mutterschaft Marias. Reiz-
voll ist das Zusammenleben Marias mit Christus dargestellt. Maria
starb nicht mit Jesus, weil sie unter dem Kreuze die Mutter aller Men-
schen wurde und weil sie zum Entstehen und ersten Wachstum der
jungen Kirche miitterlich mitwirken sollte. Deneffe.
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