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partner weniger gewlirdigt werden. Wenn der Verf. sich mit dem ka-
tholischen Eherecht auseinandersetzt, dann mufB} er gelten lassen, daB
nach katholischer Auffassung das Eheleben einen guten und vollen
Sinn auch dann behilt, wenn n ur die sekundiren Zwecke der Ehe,
gegenseitige Ergidnzung der Ehegatten und geordnete Erfiillung ge-
schlechtlicher Triebe erreicht werden konnen; mag auch die Erzeu-
gung von Nachkommenschaft nicht moglich sein.

Nach Allem und trotz Vielem muf man dem Verf. Dank dafiir
wissen, daB er die schwierige Streitfrage so knapp, klar, griindlich
und auch anregend wieder entwickelt hat. Besondern Dank dafiir,
daB3 er in seinen Beweisfithrungen fiir die Impotenztheorie im Er-
gebnis zum mindesten auch der Sterilitdtstheorie in der angegebenen
Weilse so gute Dienste erwiesen hat. H. Kellen:

Aufsdtze und Biicher.

1. Geschichte der Theologie. Umwelt des Christentums.

Euringer, S. Ubersetzung der Homilien des Cyrillus von Alexan-
drien, des Severus von Synnada und des Theodotus von Anecyra in
Dillmanns »Chrestomathia Aethiopica«: Orientalia 12 (1943) 113—134.
— Ubersetzungen wie die vorliegende bedeuten einen dankenswerten
Dienst an der Patrologie und Dogmengeschichte; und wenn auch
angesichts der Tatsache, daB es sich ja um Ubersetzungen von Uber-
setzungen handelt (all diesen Stlicken liegen verschollene griechische
Originale zugrunde), der deutsche Text mangelhaft bleiben muB, so
ist doch wenigstens erreicht, daB diese Quellen der breiten Forschung
zugidnglich werden. Von den vier Stiicken sind die beiden Homilien
des Cyrill von Alexandrien zweifelsohne die bedeutendsten, Sie haben
ihren besonderen Wert fiir die Kenntnis der Sekte der Melchise-
dechianer, dann aber auch fiir das dogmengeschichtliche Verstdndnis
der Lehre von der Trinitdt. Die beiden eindeutig zusammenhingenden
Homilien bemiihen sich um eine Exegese von Hebr 7,1—10: Wer ist
dieser Melchisedech? Er kann nicht der HIl. Geist sein, weil dieser dem
Vater und dem Sohn wesensgleich ist und darum nicht Prigster sein
kann. Zudem wird er in der HIl. Schrift nie Priester genannt. In die-
sem Zusammenhang schreibt Cyrill interessanterweise den Engeln und
Erzengeln priesterlichen Dienst zu. Die Gegner, an die sich die Homilie
richtet, weisen darauf hin, da doch der Sohn in der Schrift Priester
genannt werde; warum soll da nicht ein gleiches vom Geist aussagbar
sein? Die Antwort ist leicht: Priester ist der Sohn nur seiner Mensch-
heit nach. Aber wie kann denn ein bloBer Mensch »Koénig der Ge-
rechtigkeit und des Friedens« heifen? Liosung: Der Name ist nicht
dasselbe wie das Wesen einer Sache; auch Josue hieB zwar »Erloser
des Volkes«, und war es doch nicht. Aber wie kann Paulus dann von
Melchisedech sagen, er habe weder Vater noch Mutter, weder Anfang
noch Ende? Antwort: Melchisedech ist ein Abbild und Gleichnis
(=Typus) Jesu Christi; Paulus will nur sagen: Melchisedechs
Ahnen und Nachfahren stehen nicht im levitischen Geschlechtsregi-
ster; wenn er gleichwohl ein erhabeneres Priestertum hat als Levi und
seine Sohne, dann haben die Juden auch kein Recht, sich gegen das
Hohepriestertum Christi, der ja auch nicht aus Levis Stamm ist, zu
wehren. — Ob diese beiden Homilien wirklich von Cyrill stammen,
143t E. unentschieden. Die Ahnlichkeit mit den Melchisedech-Peri-
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kopen im 2. Buch der Glaphyra in Genesim legt dies nahe. GewiBheit
kénnte erst eine Sonderuntersuchung bringen, die auch noch manche
andere literarkritische Probleme losen konnte — vielleicht ein will-
kommenes Thema fiir eine Dissertation. Ich mochte nur noch auf
den interessanten Text am Schlufl der 2. Homilie hinweisen, der sehr
gut den Opfercharakter der Eucharistie betont: Wie Melchisedech
Brot und Wein herausgebracht hat, so hat auch Jesus Christus »uns
durch eben diese (Gaben) geehrt und durch dieses Geheimnis seines
Segens uns erworben und vom Tode erhdht und von der Verwesung
errettet.« — Die Homilie des Severus von Synnada ist weniger wegen
ihres dogmatischen Inhaltes als wegen der Gelegenheit, bei der sie
gehalten worden zu sein scheint, wichtig: Sie stammt aus den Tagen des
Ephesinums und ist 13 Tage nach der Absetzung des Nestorius ge- .
halten worden, u. zw. vor den Konzilsvitern selbst. Beachtenswert ist
der Hinweis auf die Arkandisziplin kurz vor dem SchluBabschnitt. —
Die Homilie des Theodotus von Ancyra ist am gleichen Tag und am
gleichen Ort gehalten worden. Sie bietet einiges interessantes Material
fiir die patristische Exegese von Mt 16,16: Der Fels ist der Glaube, den
Petrus bezeugt hat. Bacht.

Lambot, C., Saint Augustin a-t-il rédigé la régle pour moines
qui porte son nom?: RevBéned 53 (1941) 41—58. — Im Verlauf der
Auseinandersetzungen iiber die Augustinerregel, deren Bedeutung fiir
das gesamte Monchtum bekannt ist, waren zwei Punkte zum Allge-
meinbesitz geworden: 1. Die Regel ist eine fiir Minner angepaBte
Umarbeitung von Ep. 211 ad moniales. 2. Diese Umarheitung stammt
aber nicht von Augustinus. Neuerdings haben der Augustiner N. Merlin
und der Dominikaner P. Mandonnet gegen diese beiden Thesen pro-
testiert; sie halten dafiir, daB die Regel wirklich von Augustinus
stammt, und daB er sie bei der Abfassung von Ep. 211 zugrundeglegt
hatte. L. rollt in dieser sorgsamen und scharfsinnigen Untersuchung
die ganze Frage noch einmal auf. Das Ergebnis: Nur die Anweisun-
gen in Ep. 211 stammen von Augustinus selbst. Die Umarbeitung zur
sRegula« ist nicht von ihm. Nech viel weniger darf man ihm die unter
dem Titel De ordine monasterii der Regel vorausgeschickten Kapitel
zuweisen. Die von Merlin-Mandonnet geltend gemachten Gegengriinde
iiberzeugen nicht. Bacht'

Vande Vyver, A, Les institutions de Cassiodore et sa fondation
& Vivarium: RevBéned 53 (1941) 59—88. — Im Jahre 1931 hatte V.
einen ldngeren Artikel iiber Cassiodor und sein Werk vertffentlicht
(Speculum 6 [1931] 244—292). Mittlerweile ist die kritische Edition
des Hauptwerkes des Cassiodor, seiner Institutiones, von R. A.AB.
Mynors (Oxford) erschienen. Dies nimmt V. zum AnlaB, einige schon
frither angeschnittenen Fragen nidher zu untersuchen. Einmal handelt
es sich um textkritische Probleme, die sich aus den abweichenden
Redaktionen der Institutiones ergeben. Der Grund dafiir ist darin zu
suchen, daB Cassiodor selbst eine iiberarbeitete zweite Auflage veran-
staltet hat, deren ungefihrer Zeitpunkt noch angegeben werden kann.
Demgemil3 kommt der Verf. zu einem Uberlieferungsschema (Stemma),
das von dem des Herausgebers der kritischen Ausgabe betrichtlich ab-
weicht. Zum andern sind es Fragen nach dem Zeitpunkt der Griindung
des Klosters Vivarium und der Abfassung der Institutiones. Den Be-
schluf bhildet der ausfiihrliche und iiberzeugende Nachweis, daB Cas-
siodor in Vivarium nicht, wie man bisher meist annahm, als Monch
gelebt hat, sondern als »seigheur en retraite«, der sich der Organi-
sation einer mit allem Komfort ausgestatteten Musterabtei, der For-
derung der Studien und dem Ausbau der Bibliothek widmete.

Bacht.

Scholastik XVIII 2 18
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de Vries, W., S.J., Timotheus II. (1318—1332) iiber »die sieben
Griinde der kirchlichen Geheimnisse«: OrChristPer 8 (1942) 40—94. —
Die Zusammenfassung, die der nestorianische Patriarch kurz vor der
Verfallzeit seiner Kirche in seinem »Buch iiber die sieben Griinde der
kirchlichen Geheimnisse« uns bietet und die weite Verbreitung bis
nach Indien gefunden hat, erhilt dadurch ihre Bedeutung. Sie ist
freilich zum GroBteil »Zusammenfassung« aus anderen, meist friiheren
Quellen, so daB es oft schwer ist, die Eigenansicht des Timotheus und
seiner Zeit herauszuschilen. V. unterzieht sich dieser miihevollen Auf-
gabe unter Benutzung auch der anderen zeitgendssischen Schriften
und Liturgien. Gerade ein Vergleich der letzteren mit der Darstellung
des Patriarchen macht es deutlich, daB er mehrmals eiiifach Friiheres
iibernahm, obschon es mit dem Ritus seiner Zeit nicht mehr tber-
efnstimmte (etwa bei Erkliarung des Taufritus). Das sorgfaltige Her-
ausarbeiten des Eigengutes ergibt, da Timotheus (unc mit ihm wohl
auch ein groBer Teil des Nestorianismus seiner Zeit) nicht mehr so
stark wie ihr Hauptlehrer Theodor von Mopsuestia unter den Folgen
der falschen, zu sehr trennenden Christologie auf die gesamte Theo-
logie leiden. Daher ist auch in der Sakramentenlehre die innere
Verbindung von Symbol und Wirklichkeit wieder enger geworden. Das
Symbol enthélt die Wirklichkeit, wenigstens anfiéinglich, wenn auch
ihre ganze Fiille erst dem anderen Leben vorbehalten ist. Der Hl. Geist
ist wie im gesamten Denken des Orients das verbindende und die die
Wirklichkeit dem Symbol gebende Kraft. Daher auch die starke Be-
tonung des hl. Oles und der Salbung als Geistsymbole. Wir héatten
wohl gewiinscht, wenn diese Eigenart noch etwas mehr herausgearbeitet
worden wiare. Der Gesamtiiberblick hitte dann wohl noch eine ein-
heitlichere psychologische Linie erkennen lassen, widhrend jetzt das
Bestreben, Ahnlichkeit und Verschiedenheit mit der katholischen Lehre
herauszustellen, das Gesamtbild etwas hindert. Konnte man diesen
Vergleich nicht in die Anmerkungen setzen oder am Schlull zusammen-
fassend behandeln? — Am meisten zeigt sich der Einflu des christo-
logisch-nestorianischen Denkens bei der Lehre von der Eucharistie.
Eine echte Wesenswandlung scheint entsprechend der Schau aus der
Christologie, Gottliches und Menschliches sehr zu trennen, durch die
Worte des Patriarchen ausgeschlossen. Brot und Wein bleiben; aber sie
werden durch den HIl. Geist — daher Hervorhebung der Epiklese —
kraftgeladen und so, mit dem wahren Leib Christi vereint, nehmen sie
an seiner Herrlichkeit teil wie die menschliche Natur an der Sohn-
schaft des gottlichen Wortes. Die ssieben Griinde« sind: Priesterweihe,
Taufe, Eucharistie, Ehe, Kirchweihe, Begrabnisritus und Monchs-
weihe. Welsweliler.

Schreiber, G. Studien iliber Anselm von Havelberg, Zur Gei-
stesgeschichte des Mittelalters: Analecta Praemonstratensia 18 (1942)
5—90. — Ders., Anselm von Havelberg und die Ostkirche: ZKG 60
(1942) 334—411. — Der durch zahlreiche groBere und kleinere For-
schungen iiber das Moénchtum des Hochmittelalters rithmlich bekannte
Verf. gibt in diesen beiden Aufsiitzen aus der Fiille seiner Belesenheit
und seiner eigenen Studien Gedanken vor allem iiber Praemonstra-
tenser, Zisterzienser und (im 2. Aufsatz) ilber das Ménchtum der
Ostkirche, die sich um die Person des Praemonstratensers Anselm von
Havelberg (i 1158) ranken. Es sind vielfach Erganzungen zum bis-
herigen Bild der Forschung und Anregungen zu weiterem Forschen,
in gelegentlich lockerer Verbindung, eine Fortsetzung der (haufig zi-
tierten) bisherigen Studien Sch.s, zumal iiber die Praemonstratenser-
kultur (Analecta Praemonstratensia 16 [1940] und 17 [1941]), die mir
leider nicht zugénglich waren, so daB ich nicht hervorheben kann, wic
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weit sie iiber diese fritheren Studien hinausgehen. Anselm v. Havelberg,
der erste Vertreter der »ordensvergleichenden Forschung«, wird in seiner
grofien geschichtstheologischen Sicht gewertet, in der er das Monch-
tum als den Aufbaufaktor, die geschichtsbildende Kraft der Kirche
und der Welt sieht. Die ganze Problematik der gedanklichen und
praktischen Auseinandersetzung zwischen benediktinischem Monch-
tum, auch in seiner kluniazensischen und zisterziensischen Erneuerung,
und der neuen »vita apostolica« der Praemonstratenser, die das Ideal
der Bettelorden weitgehend vorausnehmen (ja selbst die tridentinische
Entfaltung alles Religiosentums hat nach Sch. Anselm schon begriindet
und legitimiert), wird vor uns aufgerollt. Die Auseinandersetzung liber
den Begriff der Armut in Verbindung mit der Wanderpredigt und
Seelsorge bei aller Gemeinschafts- d. h. Ordensbindung, iiber den
Sinn des Begriffes Regularkleriker (Regularkancniker), den von Nor-
bert neu »gefiillten« Begriff der Kanonie und die damit gegebene di6-
zesane Einordnung, die Bedeutung des Priestertums gegeniiber dem
Monchslaientum und der Liturgie von dieser Sicht her: all das liegt,
aus den Quellen geschopft, deren eine (Dialogus inter Cluniacensem
monachum et Cisterciensem) im Auszug deutsch geboten wird, vor
unsern Blicken. Anselm steht inmitten »dieses grofen Spannungs-
feldes«. Die Vielgliedrigkeit des Ordenslebens, die in seiner Zeit sg
bekampft wird (30), ist Anselm Anlaf zu seiner beriihmten Ordens<
schau im Buch der Dialoge, dem »Versuch der Harmonisierung des
Vielerlei«. Gerade in diesem Vielerlei sieht Anselm das Wirken des HI.
Geistes, und das ist der interessante theologisch-mystische Einschlag
seiner Ordensschau (36 f.), erste »Ansétze zu einer Erfahrungstheo-
logie 6ffnen sich darin, der Gedanke des Fortschritts klingt an«. Inter-
essant, ist noch der Hinweis Sch.s, daB die Wirksamkeit des mittel-
alterlichen Adels bei den Praemonsfratensern »eine véllig neue Be-
leuchtung erfahrt«, weil er hier nicht rein Pfriindengeniefler oder Klo-
sterversorgter ist, sondern »in den unscheinbaren, gerduschlosen, fast
anonymen Dienst der Niederkirche tritt«. Die starke Belastung durch
den Adel, das muB hier erginzend gesagt werden, hat freilich dem
Orden doch in manchen Gegenden grofen Schaden gebracht. — Man
darf diese Forschungen sehr begriifen, wird freilich nicht vergessen
diirfen, daB ;es sich dabei um die erste Zeit des Ordens handelt, und
daB mit Ausnahme gerade der deutschen Kloster die Entwicklung des
Ordens stidrker monastischen Einschlag hatte oder bekam. Wenn ich
noch eine bescheidene Bitte aussprechen diirfte, so ist es die um ge-
nauere Angabe bei Verweisen in Anmerkungen. Z. B. Anm. 20 sagt:
Siehe oben (das steht iibrigens schon im Text!) ohne néhere Angabe.
Wer den Artikel in Zusammenhang liest, mag sich vielleicht erinnern,
wo das »oben¢ war; wer spater eine einzelne Stelle verwertet, muf
es erst wieder miihsam suchen. — Der Inhalt des 2. Artikels ist
viel lockerer mit der Person Anselms verbunden. Nach einigen guten
einleitenden Bemerkungen iiber Kolonisationstiatigkeit des Ordens an
der mittleren Elbe und damit zusammenhingende Patrozinienauswahl
befaBt sich Sch. mit den Reisen Anselms nach Konstantinopel als
»Unionsredner« an den byzantinischen Hof (Religionsgesprache 1136 in
Konstantinopel und 1155 in Thessalonich iiber Ursprung des HI. Geistes,
Primat des Papstes und die Frage des ungesduerten Brotes in der
Liturgie). Ein 3. Teil handelt von Anselm als dem theologischen Sym- |
boliker, der Universalgeschichte als Geschichte des Reiches Gottes |
sieht in trinitarischem Geschichtsdenken, wobei die ihm gegenwartige

Epoche der Geschichte (und weiterhin die Zeit bis zum Ende der

Welt) mehr christozentrisch gesehen ist (zum Unterschied von Joachim

von Fiore), allerdings mit starker Betonung der Wirksamkeit des HL.

Geistes. Eine besondere Wiirdigung findet Anselms Ordensschau von
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Augustinus als Begriinder des Chorherrentuths zu Norbert, aber auch
iiber Benedikt und die benediktinisehen Erneuerungen, besonders die
Zisterzienser, den Ritterorden der Templer und zuletzt Anselms Ein-
driicke vom byzantinischen Monchtum. Daran schlieBen sich in einem
4. und 5. Abschnitt Ausfithrungen iiber das byzantinische Monchtum
an. Als Beispiel ist das Pantokratorkloster in Konstantinopel genom-
men, das zur Zeit Anselms gegriindet wurde, und fiir das uns in seinem
Typikon eine wertvolle Quelle erhalten ist. Hier wird eine Fiille von
Betrachtungen iiber Klostergriindung, Rechtsstellung der Kldster usw.
angeschlossen und ein vor allem an Hand dieses Typikon fein durch-
gefiihrter Vergleich zwischen morgenlandischem und abendlindischem
Monchtum im Hochmittelalter geboten. Ein 6. Abschnitt iiber die
Volkskirche der Theotokos Eleousa schiiet den besonders fiir das Ver-
stdndnis des morgenlindischen Mdnchtums und seiner Geschichte auch
wegen der reichen Literaturangaben wertvollen 2. Aufsatz. Ueding.

Horvath, A. M, Der thomistische Gottesbegriff. gr. 8° (180 S.)
Freiburg (Schweiz) 1941, Verlag »Divus Thomas«. Fr. 4— — Das
Buch behandelt die Bedeutung des Gottesbegriffes in der »Summa
theologica« des Aquinaten. Der 1. Hauptteil legt dar, wie wir zum
vollen, synthetischen Gottesbegriff gelangen. Ausgangspunkt ist der
durch die fiinf Gottesbeweise gewonnene und sichergestellte Begriff
der leeren Transzendenz Gottes, der dann &hnlich dem ersterkannten
Sein, unter Ansporn unseres Gliickseligkeitsstrebens, durch die wei-
teren Merkmale, die uns die Wissenschaft und die Offenbarung ver-
mitteln, bestimmt und ausgefiillt wird. Im 2., wichtigeren Hauptteil
wird der analytische Wert des synthetischen Gottesbegriffes als Sub-
jekt der Theologie aufgezeigt. Dieser Begriff, der die volle Trans-
zendenz Gottes vertritt, verleiht vor allem den Dingen eine artmifBig
neue Erkennbarkeit infolge der Beziehung zu Gott. Als »Erkenntnis-
grund« dient die Allmacht Gottes fiir die Hervorginge aus Gott, der
zweckursdachliche Einfluz Gottes fiir die Sittenlehre, und »Gott als
Vollender« fiir die Begnadigung. Der Gottesbegriff ist aber auch
»Weltanschauungsprinzip«, indem er, ohne den Dingen eine neue Er-
kennbarkeit zu verleihen, diese unter sich und dem Ganzen gegen-
iiber ordnet. Die Theologie wird hier zur »sapientia«, die alle profanen
Wissenschaften in ihren Dienst stellt. Voraussetzung aber gerade fir
diese Aufgabe ist die »Lauterung des Gemiites« durch den »pius
credulitatis affectus«. — Das interessanteste Kap. ist wohl das iiber
»die einzelnen Arten der Theologie in ihrem Verhiltnis zum Gottes-
begriff«. H. unterscheidet hier die »theologia perennis« (aufgeteilt in
formale Mystik und vorwissenschaftliche Theologie) und die stheo-
logia temporalis stricte scientifica« (mit ihrer Aufteilung in speku-
lative und positive Theologie einerseits und wissenschaftliche Mystik
andererseits). — Als Anhénge finden sich eine Abhandlung iiber »die
Seinsweisen der Relation und die relativen Namen Gottes«, eine zweite
iiber »die Herrlichkeit und Verherrlichung Gottes« und endlich noch
vier Tabellen als spekulative Ubersicht iiber die theologische Summe,
die allerdings mit ihren ungezéhlten Unterabteilungen den Eindruck
der Spitzfindigkeit macht. — Das Buch stellt keine leichte Lektiire
dar. Man wird auch nicht mit jeder einzelnen Auffassung des Verf.
einig gehen miissen. Aber als Ganzes ist es eine Leistung von unge-
wohnlicher spekulativer Kraft und eroffnet den Zugang zu einem
fruchtbaren Studium der »Summa theologica«. Wer sich die Miihe
nimmt, den Gedankengingen des Verf. in Geduld nachzugehen, wird
reichlich entlohnt. Riest.

FPriederichs, J, Zum Vorwort des hl Bonaventura: FrSt 29
(1942) 78—89. — Im 2. Bd. der Bonaventuraausgabe wird ein zweites
Vorwort verdffentlicht, das nur in Cod. 193 der Stadtbibl. Angers
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sich findet. AuBerdem haben die Herausgeber im 1. Bd. zu d. 27
nach mehreren Hss ein Additamentum in etwas verkiirzter Form ge-
geben, das zu der Praelocutio in Beziehung steht. F. bietet zum ersten
Stiick, das auf einer mangelhaften Abschrift beruhte, eine Reihe
von wichtigeren Textkorrekturen und zum 2zweiten einen vollstindi-
gen Neudruck. Er hat offenbar, was sehr leicht geschehen kann, an-
finglich iibersehen, daB beides schon durch F. Delorme in einer Neu-
ausgabe als Anhang zu den Collationes in Hexaémeron, Quaracchi
1934, geleistet war. Fiir das Additamentum haben wir in einer Krakauer
Hs einen neuen Zeugen, der aber den von Delorme benutzten Hss
an Wert nachsteht. Dann untersucht F. die Echtheit der beiden
Stiicke. Das Additamentum erkennt er als echt an. M. E. hatte dies
schon Delorme im Vorwort zu seiner Ausgabe mit durchschlagenden
Griinden bewiesen. Es ist allerdings ein durch Angriffe auf die dort
entwickelte Lehre verursachter spidterer Zusatz. Betreffs der Prae-
locutio erhebt F. allerhand Bedenken, um schlieBlich doch zum Er-
gebnis zu gelangen, das Vorwort sei eine moglicherweise auf miind-
liche AuBerungen Bonaventuras zuriickgehende Notiz eines Bona-
venturaschiilers, die von einem Abschreiber »bona vel mala fide«
dem ersten Buch des Sentenzenkommentars angefiigt wurde. Darin
mochte ich F. unbedingt beistimmen, daB die Praelocutio nicht von
Bonaventura als Teil seines Sentenzenkommentars herausgegeben
wurde. Sie ist nur in einer der zahlreichen Hss nachgewiesen. Man
miifte ferner annehmen, daB er die acht Satze, in denen Petrus Lom-
bardus von der gewohnlichen Ansicht der Theologen abweicht, im
gleichen Buch zweimal aufzdhlte, was bei Bonaventura kaum mog-
lich ist. Dagegen scheinen die gegen die Echtheit erhobenen Be-
denken keine Bedeutung zu haben. Wenn Bonaventura es ablehnt,
ein »novum scriptume, d. h. einen originellen Kommentar zu geben
und sich einen »pauper et tenuis compilator« nennt, so soll dies
nicht der Wahrhaftigkeit eines Bonaventura entsprechen. Aber tat-
sichlich gebrauchten die Sententiarier, Thomas und Bonaventura
nicht ausgeschlossen, in ausgiebigem MaBe die Erklirungen ihrer
Vorgénger, wie dies bei einem jungen Professor selbstverstandlich
ist. Ferner war ihnen gerade wegen ihrer Genialitit der Abstand
zwischen Ideal und Leistung klar bewuBt. Wenn also Bonaventura im
losen AnschluB an den Lombarden sich einen spauper et tenuis
compilator« nennt, so ist das ein zumal im MA ganz natiirlicher
Ausdruck der Bescheidenheit. Man lese nur die SchluBworte der Er-
klarung des zweiten Buches, wo er vom eigenen Ungeniigen und zu-
gleich nochmals von den scommunia« d. h. den sententiae communes
redet. Zweimal rede Bonaventura in der Praelocutio vom »pater et
magister noster bonae memoriae frater Alexander«. Das komme im
ganzen Kommentar nicht vor. Ganz richtig. Es war eben im 13. Jahrh.
allgemeiner Gebrauch, von dem es nur wenige Ausnahmen gibt, im
veroffentlichten Kommentar die Zeitgenossen nicht mit Namen an-
zufithren. So nennt Thomas meines Wissens in den Sentenzen nie-
mals seinen Lehrer Albert, obgleich er dessen Kommentar bei Er-
klirung der Sentenzen bestiindig vor Augen hatte. In einem ersten
Entwurf, der dem miindlichen Vortrag noch viel niher steht, konnte
dies eher geschehen. Und die Praelocutio ist meines Erachtens ein
solcher Entwurf. Bonaventura wendet sich in erster Linie an seine
Ordens- und Studiengenossen, daher die ehrfurchtsvolle, fast zértliche
Erwidhnung des spater et magister noster«. So verliert auch dieser
Einwand seine Berechtigung. Ich glaube daher, daB wir mit den
Herausgebern und Delorme unbedingt an der- Echtheit der Prae-
locutio, die ein wertvolles Zeugnis fiir die Gesinnung des Heiligen ist,
festhalten diirfen, wenn sie von Bonaventura auch in seine Ausgabe
nicht aufgenommen wurde. — Eine letzte Frage regt F. an. Diirfen
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wir aus dem »pater et magister noster« schlieen, dal Bonaventura
noch unmittelbar Schiiler von Alexander war? Es ist dies jedenfalls
die natiirliche und bei weitem wahrscheinlichere Erkldrung, zumal
Bonaventura auch sonst neben dem Singular den Plural gebraucht,
wenn er von sich redet: credimus neben dixi, adhaesi. Fir den Ge-
brauch des Plurals lag hier der besondere Grund vor, daf auch Zu-
horer Alexander als ihren Lehrer bekannten. Absolut moglich bleibt
die Deutung, dall Alexander Lehrer in weiterem Sinn genannt wird.

Pelster.
Stange, C, Girolamo Rorario und Julius IL.: ZSystTh 18, (1941)
535—b588. — In kritisch-sachlicher Auseinandersetzung mit dem ita-

lienischen Forscher Pio Paschini und fritheren Forschungen erbringt
der Verf. dieses Aufsatzes den Erweis, daB die uns bekannte Schmé&h-
schrift gegen Julius II. (urspriinglich 1513 unter dem Titel: Libellus
de obitu Iulii, spater gewohnlich »Julius exclusus« genannt), von der
sich Erasmus eine Abschrift gemacht hatte, die, von ihm sprachlich
geglattet, 1517 ohne sein Wissen und seinen Willen herausgegeben
wurde, nicht identisch sein kann mit der von Girolamo Rorario gegen
Julius II. geschriebenen, aber vor einer Verotffentlichung von ihm
selbst vernichteten Schmé&hschrift. St. begriindet eingehend, daB Mo-
tiv, politische Einstellung und erkennbarer geschichtlicher Hintergrund
des »Julius exclusus« zu Rorario nicht passen. Auch die Textgeschichte,
Andeutungen Rorarios iiber sein eigenes Werk und =zeitgenossische
Mitteilungen iiber Rorarios Dialoge sprechen gegen die von Paschini
behauptete Identitdt. St. hilt Faustus Andrelinus Foroliviensis fiir den
eigentlichen Verfasser, den er trotz entgegenstehender Bedenken in
den Initialen F. A. F. der &ltesten Ausgabe angedeutet sieht. Das
Werk sei vermutlich unter Beihilfe des Bischofs Stephan Poncher
von Paris entstanden. Ueding.

HadZega, J., Der heutige orthodoxe Standpunkt in der Filiogque-
Frage: ThGI 34 (1942) 324—330. — Das Filioque war anfianglich nur
ein Vorwand fiir die Trennung der Ostkriche von Rom. Auch die
offizielle Einfiigung des Filioque in das romische Credo der hl. Messe
wurde von Michael Caerularius im 11. Jahrh. benutzt, um die Trena
nung endgiiltig durchzufiihren. Mit der Zeit wurde das Filioque ein
ernster Trennungsgrund, »der neben dem Primat die Hauptdiffe-
renz zwischen der orientalischen und okzidentalischen Kirche bildet«
(324). Zernikow im 16. Jahrh. und Prokopowitsch (i 1736) beschul-
digten die Lateiner und die romtreuen Griechen der Falschung von
Vitertexten. In der neueren Zeit wird aber die Frage des Filiogue
seitens der Orthodoxen mit mehr Ruhe und Sachlichkeit und ohne
den Vorwurf der Filschung behandelt. Der Verf. verweist dafiir auf
die orthodoxenTheologen Bolotow und Bulgakow. Jedoch sei, so urteilt
der Verf, in der Filioque-Frage keine wesentliche Anndherung an den
katholischen Standpunkt festzustellen (320). Er bemerkt aber dazu,
dafl die genannten zwei orthodoxen Theologen selbst das Filioque
nicht fir ein impedimentum dirimens in der Unionsfrage hielten. Das
eigentliche Hindernis ist den Orthodoxen der rémische Primat.

Deneffle.
* * *

Diirig, W, J. M. Sailers Verhéltnis zur ,Philosophia et Theologia
cordis’: WissWeish 9 (1942) 109—125. — Die bedeutsame Untersuchung
bietet eine sehr wertvolle Ergidnzung zu Eschweilers Aufsatz: J. M.
Sailers Verhiltnis zum deutschen Idealismus in Wiederbegegnung von
Kirche und Kultur (Miinchen 1927) 292—324. Wie Eschweiler auch
sonst im Aufzeigen ideengeschichtlicher Zusammenhinge zu Uber-
spitzungen neigt, so hat er auch in der Beschreibung der Sailerschen
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s»Herzenstheologie« die Abhéngigkeit von der Gefiihlsphilosophie Ja-
cobis einseitig betont. Demgegeniiber zeigt nun Diirig, wie Sailer we-
sentlich in der augustinischen Linie der Theologie steht. Binen weit-
gehenden EinfluB hat vor allem Fénelon auf ihn gehabt. Sailer be-
kundet in seinem Schrifttum eine sehr groRe Hochschiatzung vor dessen
Personlichkeit als auch vor dessen denkerischer Leistung. Aus seinem
Freundeskreis heraus ist er selber ein zweiter Fénelon genannt worden.
— Diesen EinfluB Fénelons weist Verf. in der Auffassung der Gottes-
erkenntnis durch die »eingestrahlte« Idee Gottes nach. Ferner finden
sich die drei Schichten der Seele, die Fénelon als die der >sensationg,
die der »raison« und die des »fond de nous mémes« umschreibt, in
jhnlicher Form bei Sailer. Er nennt sie die Region der Sinnlichkeit,
des Raisonnierens und der Innigkeit. Der eigentliche Ort der Gottes-
begegnung ist bei beiden jeweils die dritte Schicht der Seele. Ein wei-
terer Zug. der Sailer mit Fénelon verbindet, ist der Primat der Liebe
in der religiosen Erkenntnissphire. Selbst im auBerreligiosen Bereich
herrscht nach beiden die Prioritdt der Liebe vor dem Erkennen. Liebe
wird hierbei vom Verf. in Anlehnung an Scheler als »elementarers
Akt gekennzeichnet. Dieser universale Liebesprimat vor der Erkenntnis,
dem Streben und Wollen, ist jedoeh, wie ausdriicklich betont wird,
kein Willensprimat. — Wenn auch Eschweilers Darstellung einseitig
ist, so diirfte auf der anderen Seite der EinfluB Jacobis vom Verf.
unterschitzt werden, wenn er glaubt, daf die Jacobische Philosophie
fiir Sailer nur eine sBundesgenossin« gewesen sei. Sailer nennt nach
der gut begriindeten Deutung Eschweilers Jacobi in der Parabel vom
Haus der Weisheit »den Freunde«. Darin liegt doch ein Hinweis auf
eine gewisse gedankliche Gleichstimmung. Jedenfalls sind die Griinde,
die Eschweiler fiir den EinfluB Jacobis anfiihrt, von der Art, daB man
schwerlich an eine rein duBere Bundesgenossenschaft im Kampfe fiir
eine »tief innerliche, lebendig religiose Uberzeugung« denken konnte.
— Uber das Verhiltnis Sailers zur Scholastik hatte Eschweiler be-
hauptet, daB Scholastik und »Scholastizismus« ihm gleichbedeutend
gewesen seien und daB er beiden gegeniiber eine ablehnende Haltung
eingenommen habe. Diese Darstellung wird vom Verf. als unbegriindet
abgelehnt mit dem Bemerken, daB Sailer niemals iiber die »grofie
Scholastik« plump abgeurteilt habe. Merkwiirdig wirkt dabei allerdings
die sicher iiberspitzte Formulierung des Verf., daB »im intellektuali-
stischen System des Thomas von Aquin der Liebe nur eine unterge-
ordnete Bedeutunge (120) zukomme. — Zum Schlufl méchte man die
Frage stellen, wie man eine »Theologia cordis« eigentlich umschreiben
soll. Der Verf. zdhlt als Vertreter auf: Plato, Paulus, Ignatius von An-
tiochien, Augustinus, Bonaventura, Dante, Theresia, Franz von Sales,
Pascal und Fénelon. Aber mit dem knappen Hinweis darauf, daf am
Anfang der Seinserfahrung die Liebe stehe, wird man sich daraus nur
schwer ein einigermaBen umrissenes Bild einer »Theologia cordis«
machen koénnen. Buuck.

Geiselmann, J. R, Geist des Christentums und des Katholizis-
mus. Ausgewéahlte Schriften katholischer Theologie im Zeitalter des
deutschen Idealismus und der Romantik (Deutsche Klassiker der ka-
tholische Theologie der neueren Zeit 5). gr. 8° (XXIV u. 491 S.) Mainz
1940, Matthias Griinewald Verlag, M 12.50. — Dieser iiberaus dankens-
werte Band 148t die Grundlinien der katholischen Tiibinger Schule
sich langsam entwickeln, Sie hat zu ihren philosophischen Grundlagen
das »Gemiit« als Mitte der Ganzheit des inneren Menschen (vgl.
213, 438), das sLeben« gegeniiber der Reflexion (vgl. 437) und die
innere organische Einheit der Geschichte gegeniiber einem blofen
System (vgl. 248). Hiermit entfaltet sich als theologische Grundan-
schauung die lebendige Totalitdt im Menschen, wie sie Romerbrief
und sugustinische Theologie im besonderen aufbauen: die Mensch-
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heit als Ein Mensch im ersten und zweiten Adam. Das Christliche
ist dann wesentlich geschichtlich, traditionsformig und total. Ge-
schichtlich: als »verkorpertes Systeme« (246); traditionsférmig: da die
Kirche als Korpus sich in sich selbst durch und durch sich selbst ver-
steht (weder von einer Sola scriptura her noch von einem reinen Be-
griffe her); total: weil alle Héaresie in Vereinseitigungen wurzelt, der
wahre Glaube aber Einheit aller Gegensitze ist (343 ff.). So resultiert
eine Theologie, die darum mit Vorzug biblisch ist, weil sie (gegeniiber
dem griechisch-spekulativen und dem lateinisch-juristischen Denken)
wesentlich in Leben und Geschichte steht wie die Hl. Schrift. Sie ist
gewi3 noch teilweise Blut vom Blute des Idealismus und der Romantik.
Aber das wesentlich Stérkere ist, daB sie positive Theologie sein will:
Theologie nicht nur von den Aussagen der HI. Schrift her, sondern
vorziiglich von ihrer Denkform her. Ihr liegt nicht eine Seins-Meta-
physik zugrunde, auf die sie alles zuriickzufithren bemiiht wire, son-
dern die einfache Lebendigkeit der Data der Offenbarung selber. Aber
dies doch nicht als Fideismus, sondern im Sinne der lebendig konkre-
ten Geschichte. Es ist gewiB eine Theologie, die geneigt ist, die reine
Autoritdt in die »Gemeinschaft der Heiligen« zu verankern (XIX).
Aber stirker ist das Hindréngen zu einer lebendig geschichtlich den-
kenden Theologie. Und hierin iiberwindet sie ihre organologisch-vita-
listischen Neigungen und reiht sich zuletzt in eine Linie mit der Theo-
logie Franzelin-Scheebens und der Newmans. Alle drei sind dann wie
Ein Streben zu einer Theologie der lebendigen Offenbarung und der
lebendigen Kirche. Es geht um objektive Wahrheit im objektiven
Wort, aber fleischgeworden, menschgeworden und eben darum kirche-
geworden. Es will Theologie sein im lebendigen Vorgange, wie die
Offenbarung im Leben der Kirche schlieBlich zum Dogma sich formt,
und wie umgekehrt eben darum das Dogma aus seinem geschicht-

lichen Gewordensein her sich beleuchtet. Przywara.
Religionsforscher des 20, Jahrhunderts. I Teil:
Christliche Humanisten: Eine heilige Kirche 21 (1940). — Das Heft

macht mit drei bedeutenden Gestalten aus dem religiosen Geistesleben
unseres Jahrhunderts bekannt, deren Gemeinsames durch den Unter-
titel »Christliche Humanisten« ausgesprochen ist. — Der erste Beitrag
(von P. Schorlemmer) ist ein pietdtvoller Nachruf auf den »Vater
der hochkirchlichen Vereinigung« Pastor Heinrich Hansen (1861—
1940) : den Lehrersohn aus nordfriesischem Bauerngeschlecht, den ge-
wandten Humanisten, der eine Reihe wertvoller lateinischer Hymnen
und Prosawerke verfafBte, den geschulten Orientalisten, der uns eine
freie Ubersefzung der Oden Salomos aus dem Syrischen schenkte, vor
allem aber auf den Kirchenmann, der mit ganzer Leidenschaft Christo
in seinen Gliedern diente. Kennzeichnend fiir sein Wesen und Wirken
ist ein Doppeltes: einmal die betonte Schitzung der Bindung an das
Volkstum, fiir die u. a. seine plattdeutschen Werke und Ubersetzungen
zeugen, und dann der dkumenische Weitblick, der ihn die konfessio-
nellen Gegensétze liberwinden und die Weite der Una Sancta schauen
lieB. Dabei war er kein wirklichkeitsfremder Schwirmer, sondern ein
ernster wissenschaftlicher Arbeiter, der den Weg zu den Quellen nicht
scheute. 1926 erschien von Hansen eine Arbeit iiber die sLehre von
der sichtbaren Kirche in lutherischer Beleuchtunge, in welcher er
nachdriicklich der Verfliichtigung des Kirchenbegriffs innerhalb des
Protestantismus entgegentrat. Der Artikel klingt in einen ergreifen-
den lateinischen Hymnus »In sanctam Ecclesiam« aus. Zum Reforma-
tionsjubildum trat Hansen mit seinen »Stimuli et Clavi« hervor, in;
denen er in 95 Thesen zur kirchlichen Lage Stellung nahm. Wegen
ihrer »katholisierenden« Tendenz fand die Schrift heftigen Wider-
spruch. In Wirklichkeit ist die darin vertretene Haltung evangelisch-
katholisch: einerseits wird entschieden an der »reinen Lehre« festge-
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halten. Andererseits wird ein positives Verhiltnis zur lebendigen Tra-
dition der Gesamtkirche gesucht. Auf Grund dieser 95 Thesen kam es
1918 zur Grindung der Hochkirchlichen Vereinigung, deren Vorsitz
Hansen zunichst tibernahm. Was ihm bei dieser Arbeit als Ziel vor-
schwebte, hat er einmal folgendermafen ausgesprochen: »Das johan-
neische Zeitalter wird die Aufgabe haben, das Gute aller Kirchen zu-
sammenzufassen und so die Einigung der Christenheit anzubahnen.«
— Dem Nachruf sind drei Beilagen angefiigt: Die erste gibt Proben aus
lateinischen und niederdeutschen Dichtungen. Die andere bringt seine
Eroffnungsrede bei der Griindung der Hochkirchlichen Vereinigung;
sie klingt in die Worte aus: »Vierhundert Jahre sind seit der Refor-
mationsbewegung verflossen. Wir konnen sagen: Es ist schlechter ge-
worden. — Das KirchenbewuBtsein. ist verschwunden. ... Gebe Gott,
daBl unser Volk die verlorene Kirche wiederfinde ...« Des weiteren
betont er darin gegen den auswuchernden Subjektivismus, daB zwar
die Schrift als Gottes Wort zu gelten habe, sdaneben aber auch als
mildestes und von Evangelischen allgemein anerkanntes Symbol die
Augustana«. Streng besteht er auf der Selbstverwaltung der Kirche.
Vom Plarrer verlangt er ein betonteres AmtsbewuBtsein. — Als dritte
Beilage folgt ein Artikel aus dem NachlaB Hansens iiber «Die Re-
formation in ihrer Bedeutung fiir die gesamte (katholische) Kirche«.
Fir die Weite seiner Sicht zeugt ein Satz wie folgender: »Die erfolg-
reiche Restauration der alten Kirche, die sich im ersten Jahrhundert
nach Luthers Auftreten vollzieht ist ... eine der glinzendsten GroB-
taten des menschlichen Geistes.« — Viel ausgeprigter als Hansen
verwirklichte H. W. Riissel den Typ eines »christlichen Humani-
sten¢, d. h. eines Menschen, der um die Einheit von Humanum und
Christianum ringt. Wer mit dem Lebenswerk des allzufriih Hinweg-
gerafften (Riissel starb 1940 kaum 43-jahrig) noch nicht bekannt war,
findet an dem Artikel von F. Weckerle »H. W. Riissels chrisk-
licher Humanismus« einen berufenen Fiithrer. Wir lernen in Riissel
einen hervorragend begabten Mann kennen, von umfassender humani-
stischer Bildung und iiberragendem philosophischen Wissen, in Leid
und schmerzlicher Lebenserfahrung gereift, selbst das an sich erfiillend,
was er kiindet. Was Riissel zur Frage nach einem christlichen Hu-
manismus zu sagen hatte, ist in vier Werken niedergelegt, von denen
drei (Gestalt eines christlichen Humanismus, Lob der rechten Ein-
samkeit und Von der Wiirde des Menschen) 1940 erschienen sind,
wihrend das vierte, Die antike Welt, erst nach seinem Tode ver-
Offentlicht wurde. Riissel wendet sich an alle, denen »Christi Wort
und Beispiel Leitstern ihres Daseins und Sinn und Ziel ihres tdtigen
Erdenlebens wie auch ihrer metaphysischen Bestimmung ist«. Dabei
redet er »nie einem bestimmten ... Bekenntnis einseitig das Worts,
wiewohl er »aus einer natiirlichen Neiguhg zum Katholizismus keinen
Hehl macht«. In einer Zeit, da nicht nur um das Christliche; sondern
auch um den Sinn des Elementar-Menschlichen, des Humanum. der
Grundwerte der Einzelpersonlichkeit die Ansichten so verschieden sind,
hat das Wort eines solchen Mannes besonderes Gewicht. Es ruft zur
Besinnung und scheidet die Geister. — Den BeschluB des Heftes bil-
den zwei kleinere Beitrige, die als Festgabe zum 60. Geburtstage des
Religionshistorikers Fr. R. Mer kel gedacht sind. Chr. M. Schro-
der schreibt iiber Merkels Untersuchungen zur Geschichte der Re-
ligionswissenschaft. F. Heiler berichtet von der sEntwicklung und
von der religionswissenschaftlichen Wirksamkeit« Merkels. Bacht.

Germanentum, Christentum und Judentum. Studien
zur Erforschung ihres gegenseitigen Verh&dltnisses. 2 Bde. Herausgege-
ben von W. Grundmanmn. gr. 8° (416 S.) M 840; geb. M 9.80. —
Dazu als Beiheft: Euler, E F, und Grundmann, W. Das re-
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ligiose Gesicht des Judentums. Entstehung und Art. gr. 8 (176 S.).
Wiegand, Leipzig 1942. M 4.20; geb. M 5.40. — Die beiden Bénde ent-
halten die Sitzungsberichte der zweiten Arbeitstagung des Instituts zur
Erforschung des jiidischen Einflusses auf das deutsche kirchliche
Teben, die vom 3—5. Mirz 1941 in Eisenach tagte. Der umifassende
Titel, »Germanentum, Christentum und Judentume« soll deutlich ma-~
chen, daB hier die Frage nach der jidischen Uberfremdung im deut-
schen religiosen Leben von einer Position her erfolgen soll, die »in der
Besinnung auf das Wesen sowohl des Christentums als auch der ger-
manisch-deutschen Art« besteht, wobei freilich das »Christliche« in
einer Weise bestimmt wird bzw. sich duBert, wie sie weder der ortho-
dox-protestantischen noch der katholischen Theologie entspricht oder
fiir diese annehmbar ist. Das wirkt sich natiirlich — mehr oder weniger
stark — auf die Durchfiihrung der einzelnen Themen aus. Wenn
Christus und sein Werk nicht ernster genommen zu werden braucht
und nicht mehr bedeutet, als es den meisten Verf. gut diinkt, ist es
schwer einzusehen, warum man sich so sehr bemiiht, Ihm in der Neu-
gestaltung der geistigen Welt einen Platz zu sichern. Dann scheint es
doch sachgem#fBer, die ganze Frage nach dem Christentum dem Be-
reich der historischen Wissenschaft zuzuweisen. — Ein Uberblick iiber
die einzelnen Arbeiten zeigt die Breite und radikale Konsequenz, mit
der das Grundthema in Angriff genommen ist. Es kénnen hier nicht
alle Arbeiten genannt werden, nur einige seien herausgegriffen, um
die Richtung sichtbar zu machen. Den Eingang bildet der Vortrag von
H S. Eisenhuth »Germanische, jiidische und christliche Gottes-
dee«, der in dem Aufweis der Existenzbedeutung des christlichen
Gottesbildes gipfelt: »Christus ist die Wahrheit, weil der Gottesglaube
in seinem Leben und Sterben die letzte Entschlossenheit des Seins und
die Antwort auf alle Fragen des Lebens darstellt« (39). Den Theologen
wird dann vor allem sDer Kirchenbegriff des Neuen Testaments« von
M. A. Wagenhéuser interessieren. Zur Darstellung kommt der
Gemeindebegriff bei den Synoptikern, bei Johannes und Paulus und in
den nachpaulinischen Schriften. W. faBt seine Aufgabe wesentlich hi-
storisch auf. Die Verfestigung der urchristlichen Gemeinde zur »Kirche«
wird heute durch die srestlose Uberwindung der Konfessionskirchen«
zerschlagen. »Doch muB bei allem Zerbrechen alter Formen die Sub-
stanz gewahrt bleiben. Die Substanz ist Christus... Auch in unserem
Volk will er Gestalt gewinnen und Gemeinde grindeng, deren Aufgabe
es sein wird, »stellvertretend fiir das Volk vor Gottes Angesicht« zu
treten und dem Bruder zu dienen (305 f). In dem Vortrag von H.
Pohlmann, »Das Jesusbild des Liberalismus«¢ wird zwar gut deut-
lich, was unter dem Zusammenbruch des supranaturalen und liberalen
Jesusbildes gemeint ist, weniger einsichtig erscheint mir, was der Verf.
mit dem Bilde Jesu meint, »wie es in der Geschichte steht«. An dem
Artikel von Hunger »Jiidische Psychoanalyse und deutsche Seel-
sorge« fallt einem katholischen Leser auf, wie wenig H. von der
Stellung der katholischen Pastoraltheologie zu der geforderten Zu-
sammenarbeit von Seelsorge und Medizin Notiz nimmt. Aus dem Be-
reich des AT ist der Vortrag von K. F. Euler »Die Rassengeschichte
des vorderen Orients und die Wissenschaft vom AT« genommen, der
durch die Darlegungen des gleichen Verfassers iiber »Hebrier, Israe-
liten, Judenc« erginzt wird. Sein Ergebnis lautet: »In dem seiner deut-
schen Art bewuBten Christenglauben ist fiir das Alte Testament kein
Raume« (272). — Leider konnen wir auf die anderen sechs Arbeiten
nicht mehr eingehen. Zur Wiirdigung des Gesamtwerkes sei dber noch
auf das Vorwort des Herausgebers verwiesen, wo es u. a. heiBt:
»Die Forschungs- und Gestaltungsarbeit des Instituts gehort keiner
Konfession oder religitsen Gruppe, sondern allein dem frommen deut-
schen Leben, Im groBdeutschen Schicksalskampf, der ein Kampf gegen
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das Weltjudentum und gegen alle zersetzenden und nihilistischen
Krifte ist, gibt die Arbeit des Instituts an ihrem Platze das Riistzeug
zur Uberwindung aller religiGsen Uberfremdung im Innern des Reiches
an die Hand und dient dem Glauben des Reiches. So stellt sie ein
Stiick des Kriegseinsatzes der deutschen Religionswissenschaft dar.«
Bacht.

2. Fundamentaltheologie. Dogmatik und Dogmengeschichte.

Elert, W., Der christliche Glaube. Grundlinien der lutherischen
Dogmatik. gr. 8° (679 S.) Berlin 1940, Furche-Verlag. M 16.—. — Diese
Dogmatik ist stdrker als jede andere ein Dokument der Lage im
deutschen Protestantismus. Sie geht tatséchlich in ihrer Grundrich-
tung mit dem K. Barth eines reinen Aktualismus (287) des Getroifen~
sein« im lebendigen Wort (39, 146 ff., 244), der »Geschichte als des
Vollzugs des Willenswiderstreites zwischen Gott und den Menschen«
(340, 421) his zu einem »Widerstreit in Gott selbst« (426), wodurch
Gott im stérksten Grad zum Deus absconditus wird (191, 426), wenn-
gleich personal offen in Christo als dem »Wort der Versohnung« (144,
165, 421 ff.). Aber dann geht mitten hindurch die Richtung auf das
Luthertum eines reduzierten Katholizismus (wie E. selber friiher in
seiner Morphologie des Luthertums formulierte). Es gibt Wort und
Sakrament (435), gottliches un d menschliches Recht der Kirche (510
ff.), ja sogar Priestertum des Christen un d Amtspriestertum (514 ff.).
E. verfolgt hier die Linie, die in der Bekenntniskirche nicht selten
ist, aber die wiederum auch K. Barth selbst als erster beschritten
hatte: von allen systematischen Theorien weg zu einer Dogmatik
der einfachen Fakta. Der Protestantismus sowohl des 19. Jahrh. wie
der der dialektischen Theologie (Kierkegaards wie K. Baarths [329 ff.1)
wird abgeldst in eine seltsame Theologie des Offenstehens und Abwar-
tens: zwischen Reformation und Katholizismus, in einem Nirgendwo.
Es ist Sola scriptura, aber nicht in einer inunerlich zusammenhéngen-
den Theologie der Schrift. — So ist das Werk wirklich Symptom der
Lage: da in K. Barth die Reformation ihren schirfsten Ausdruck
empfing, beginnt das Kierkegaard-Wort Wirklichkeit zu werden: »Zu-
riick zum Kloster, aus dem Luther aussprang¢. So ist es die Lage
eines gesteigenrte Zwischen unter dichten Nebeln, — und nicht selten
so, daB fast eine Feindschaft gegen eindeutige Klarheit aufstehen
mochte, zum mindesten aber ein zufest Verharren in fragmentarischen
Vorlaufigkeiten. Przywara.

Hauck, W., Christusglaube und Gottesoffenbarung nach Calvin.
Eine reformatorische Antwort auf die Frage: Gottesglaube mit oder
ohne Christus? gr. 8° (145 S.) Giitersloh 1939, Bertelsmann. M 4.50. —
Die Tendenz der Arbeit geht dahin, die totale Andersartigkeit des
Glaubens gegeniiber jeder geistigen Titigkeit des Menschen zu zeigen.
Glaube ist nicht Verstandeserkenntnis (74—75), ist auch nicht Gefiihl
oder Wille als moglicher Weg zu Gott (75—76). Alleiniger Grund und
Inhalt des Glaubens ist die Offenbarung (76), diese aber ist ausschlie3-
lich die Offenbarung in Christus (85—93). Aus den Darlegungen
wird nicht deutlich, ob das alles vom Glaubensgegenstand oder vom
Glaubensakt oder vom verursachenden Prinzip des Glaubensaktes oder
sogar von allen dreien gesagt sein soll. Ist das Objekt so beschaffen,
daB es von keiner der genannten Betdtigungen des menschlichen
Geistes erreicht und wiedergegeben werden kann? Glaube ist ein
»leeres gedankliches Etwas« (66). Vielleicht ist gemeint, daB der Glaube
als subjektiver Akt keir Erkennen, Fiihlen oder Wollen sei? QOder soll
die Unzulénglichkeit der menschlichen Krifte und die Notwendigkeit
der Gnade hetont werden, ohne die kein Glaubensakt zustandekommen
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kann? — Die Untersuchung 138t durchblicken, wie Calvin, darin weni-
ger radikal als sein Bearbeiter, mit der Moglichkeit gerechnet hat,
ubernatiirliche Sachverhalte in natiirliche Begriffsformen zu Kkleiden,
die nicht nur negativ abgrenzen, sondern auch positiv ausdriicken (73).
DaB die contradictio die vera de Deo dictio sei, sagt nicht Calvin, wohl
aber H. (73). — Der katholische Theologe wird es bedauern, daB er
auch bei dieser Untersuchung auf die iiblichen MiBverstindnisse stoBt,
die in Bezug auf die katholische Lehre vom Glauben bestehen und die
wohl durch personliche Einsichtnahme in die kirchlichen Quellen
hétten vermieden werden konnen. Daher finden sich ohne Angabe von
katholischen Beweisstellen Unterstellungen wie z B. die: die rémische
Kirche verlangi von ihren Anhdngern Ausschaltung der eigenen Ent-
scheidung (56). Es wird vorausgesetzt, die katholische Lehre mache
fides und cognitio Dei immediata gleich (67). Die »fides implicita«
der katholischen Dogmatik wird abgewertet, aber, was sie 1st und worin
infolgedessen der Gegensatz Calvins zu ihr liegt, wird leider nicht ge-
sagt (126). Loosen.

Sohngen, G, Analogia entis oder analogia fidzi: WissWeish 9
(1942) 91—100. — Analogia entis sagt nach Thomas und dem 4. La-
terankonzil (Denz. 432) das letzte, auch und gerade fiir die Offen-
barungsordnung geltende Verhéltnis zwischen Schopfer und Geschdpf.
Analogia fidei im Sinn der alten katholischen Tradition sagt das in-
nere Verhiltnis zwischen den Offenbarungswahrheiten. Analogia im
allgemeinen bezeichnet nach dem Vaticanum (Denz. 1796) die Form
des letzten Gefiiges zwischen der analogia fidei im obigen Sinn (my-
steriorum ... connexio inter se) und dem ordo rationis (Denz. 1785).
In der Kontroverse zwischen K. Barth und mir bezeichnete analogia
entis die Analogie im allgemein ontologischen Sinn (d. h. als Form einer
letzten objektiven Ordnung im Vollsinn von Denz. 1796), analogia fidei
aber Analogie im reformatorischen Sinn von fides d. h. als existen-
zielles Gesetztsein im Geheimnis des Deus iustificationis. In der Syn-
these von S. wird der Versuch gemacht, die katholische Unterscheidung
der beiden Analogien auf die Ebene der Auseinandersetzung mit K.
Barth zu bringen. Analogia ist eine Sichtweise des Ganzen (von unten
nach oben) von Natur und Ubernatur, aber unter ontologischem Be-
zZug. Analogia fidei ist ebenso Sichtweise des Ganzen (von oben nach
unten), aber unter biblisch-theologischem Bezug. So verkniipfen sich
in dem Versuch von S. zwei Fragen. Einerseits iibernimmt er die heu-
tige reformatorische Scheidung zwischen wesensméaRig ontologischer und
existenziell heilsméBiger Betrachtungsweise. Anderseits aber lehnt er
es ab, die erste als einfach katholische anzusehen und die zweite rein
eristenziell aktual zu nehmen (im Vollzug der iustificatio). Vielmehr
setzt er praktisch (nicht ausgesprochen) an die Stelle der heutigen
reformatorischen Scheidung die innerkatholische zwischen spekulativer
Betrachtungsweise (unter einer gewissen Vormacht der Philosophie)
und biblisch-theologischer, wobei in der letzteren Petersons Programm
einer biblisch-theologischenPhénomenologie gewi3 Pate steht (91), aber
doch so, daf immerhin noch die Scheidung zwischen essentialer
(= analogia entis) und existenziell-aktualer (= analogia fidei) Sicht-
weise einspielt (92). So steht S.s Versuch wirklich zwischen allen heu-
tigen Fragen. Zur sachlichen Auseinandersetzung mit diesem wichtigen
Versuch verweisen wir am besten auf unsere Abhandlungen in dieser
Zeitschrift iiber Essentialismus und Existenzialismus (Schol 14 [1939]
515—544) und iber die Reichweite der Analogie (ebd. 15 [1940] 339—
362, 508—532). Przywara.

* ok *

Bonnefoy, I. F,, OF.M, De synthesi operum Dei ad extra ad
mentem sancti Bonaventurae: Ant 18 (1943) 17—28, — Der Hauptsatz
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dieser Arbeit, die als Eroffnungsrede zum neuen Studienjahr 1942/43
im pépstlichen Athendum Antonianum diente, ist wohl folgender: »Si
igitur Christus, iuxta explicitam doctrinam S. Pauli, est principium.
exemplar et finis omnis creaturae, pleno iure primus apparebit in
synthesi operum Dei ad extra, omnia per ipsum explicabuntur et sine
ipso nihil intellegi poterit« (26). Der Verf. beruft sich auf das Wort
des hl. Paulus: Fundamentum enim aliud nemo potest ponere praeter
id, quod positum est, quod est Christus (1 Cor 3, 11). Die rechte Ge-
samtschau der Schépfungswerke Gottes und der rechte gedankliche
Aufbau dieser Werke wird also Christus an den Anfang setzen. Der
hl. Bonaventura ist in der Aufstellung dieser Gesamtschau ein Vor-
laufer der skotistischen Ansicht titer den Zweck der Menschwerdung
Christi. — In einigen der methodischen und sachlichen Grundsitze
des Verf. lassen sich wohl verschiedene Félle unterscheiden, z. B.:
Quanto aliquid est melius in effectibus, tanto est prius in intentione
agentis (27); das ist richtig, wenn das beste Werk schon von vorn-
herein beabsichtigt war; nicht aber, wenn das beste Werk erst infolge
besonderer Umstdnde nachtriglich, »in signo rationis posteriori«, be-
absichtigt wurde. Dann wird allerdings auch nachtridglich mit Recht
alles auf dieses beste Werk hingeordnet. In dem am 21. Febr. 1923
durch Pius XI. gutgeheiBenen AblaBgebet zu Christus dem Konig heiflt
es: Omnia, quae facta sunt, pro te sunt creata. Das gilt also in jeder
der umstrittenen Ansichten, die sich ja nur iiber die Ordnung der
signa rationis streiten. Deneffe.

Closen, G. E., S.J., Das Herz des Erlosers in den heiligen Schrif-
ten des Alten Bundes: ZAM 18 (1943) 17—31. — Drei Stellen aus dem
Alten Testament macht der Verf. namhaft, an denen vom Herzen des
Erlosers die Rede ist. Es sind: Ier 30, 21 : »Quis enim iste est, qui
applicet cor suum et appropinquet mihi?«, »Wer anders als eben dieser
gibt sein Herz zum Pfande, sich mir zu nahen?« Der Sinn ist: der,
Messias, der sich als Opferpriester dem Altare Gottes naht (vgli Lev
21, 18,21 und Num 16,5), gibt sein Herz, seine Lebenskraft, sein Leben
zum Pfand; er gibt es hin um die Erlosungsfriichte fiir die Menschen
sicherzustellen. Der Stelle entspricht die Anrufung: »Cor Jesu, propi-
tiatio pro peccatis nostris!« — Ps 22 (Vulg 21), 15: »Factum est cor
meum tamquam cera liquescens in medio ventris mei¢, >Mein Herz ist
zu Wachs geworden, in meinem Innern zerschmolzen.« Das Wort ist
ein Stiick der Leidensklage des Messias. Sein Opfer ist angenommen
zu underm Heil. Seine Lebenskraft schwindet unseretwegen dahin:
»Cor Tesu, attritum propter scelera nostral« — Ps 16 (Vulg 15), 9:
sPropter hoc laetatum est cor meum et exsultavit lingua meas, »Des-
wegen freut sich mein Herz und jubelt meine Seele.« Es ist der Jubel
des siegesgewissen Messiasherzens iiber seine bevorstehende Aufer-
stehung. An allen drei Stellen ist im Urtext das Herz ausdriicklich
genannt. Deneffe.

Tiilila, O. Das Strafleiden Christi. Beitrag zur Diskussion iiber
die Typeneinteilung der Versdhnungsmotive (Annales Academiae sci-
entiarum Fennicae B 48,1). gr. 8° (271 S.) Helsinki 1941, S. Kirjallis-
uuden Seuran Kirjapainon (Leipzig: Harrassowitz in Komm.) Fmk 8.10
— Ein finnischer Theologe, der sich angeregt weil von der Erlanger
Theologie, mehr aber noch von der finnischen Volksfrommigkeit, {ibt in
diesem Buch in bescheidener, vornehmer Weise Kritik an der Ver-
s6hnungslehre eines schwedischen Theologen aus der rein wissen-
schaftlich gerichteten Schule. Dieser, G. Aulén, hatte in seinem Werk
»Der christliche Versthnungsgedanke« (1930) die Versdhnungsmotive
in 3 Typen eingeteilt: Der »klassische« Typus (griechische Viter, bes.
Irensus), der »lateinische« (Anselm), der ssubjektive« (Abaelard, die
mittelalterliche Leidensmystik, die filhrende protestantische Theologie
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des 19. Jahrh. an ihrer Spitze A. Ritschl). Aulén selbst verficht die
sklassische« Auffassung: Das von Gott vollfithrte Verséhnungswerk
ist in erster Linie »Sieg iiber die Michte«: Siinde, Tod, Teufel, Gesetz,
Zorn Gottes, keine die Beziehung zwischen Gott und der Menschheit
wiederherstellende Genugtuung. T. stellt an diese einseitige Versth-
nungslehre die Frage: Tritt darin die Natur des Christentums als
Gewissensreligion nicht in den Schatten? »Der finnische Pietismus
umfaBt ausdriicklich gerade das demiitige Schuldgefiihl vor
Gott«. Aulén miBt Christi Strafleiden fiir uns nicht die ihm zu-
kommende Bedeutung bei. Zudem ist die christliche Verséhnungsbot-
schaft so reich, daB® man sie nicht, ohne ihr Gewalt anzutun, in bes
stimmte Formeln fassen kann, Um dieser seiner eigenen Auffassung
groBeres Gewicht zu geben, verfolgt er in einer »dogmen-
geschichtlichen Monographie« den Strafleidensgedanken
durch die Bibel und die christliche Lehrentwicklung. Vorausgeschickt
werden kurze Hinweise auf neueste protestantische Verséhnungslehren
(28—170), in denen eine Abkehr von dem »verflachten Denkenc des
Schleiermacher-Ritschlschen Anthropozentrismus und eine Riickkehr
7zu den Gedanken der Einmaligkeit und Objektivitdt des gottlichen
Erlosungswerkes aufgezeigt werden, so bei Althaus, besonders aber bei
E. Brunner und K. Heim, die beide von der Schuldfrage ausgehen, wenn
auch Heim im Gegensatz zu Brunner das Machtmotiv stark unter-
streicht und sich bis zu der Paradoxie versteigt: Der Satan: Gottes
Teufel und doch absolut gegen Gott. Dann vertieft sich T. in die
Strafleidensgedanken der Bibel, wobei er u. a. betont, der innere Zu-
sammenhang der Bibel (AT und NT, Paulus, Johannes, Synoptiker)
sel gewiB tiefer als die theologische Forschung zuweilen angenommen
hat (93). Den Hauptteil aber bildet ein Uberblick iiber die Versthnungs-
lehre der friihchristlichen Zeit, der griechischen und lateinischen
Vater. Kurz behandelt wird Anselms Cur Deus homo und die Schola-
stik, alles ohne »ausfiihrliche Detailstudient, in engem AnschluB an
die Dogmengeschichten von Seeberg und Loofs, darum auch mit den
iiblichen Verzeichnungen der katholischen Genugtuungs- und Ver-
dienstlehre (187, 193 £.). Selbstéindiger ist der Abschnitt iber Luther
(196—260), dessen Versohnungslehre fiir T. den dogmengeschichtlichen
H 6 hepunkt darstellt. Er macht sich zu eigen, was Althaus schreibt:
»In der Lehre von Christi Werk steht Luther gewif in der Traditon,
die durch Anselm bestimmt ist. Er wahrt das Grofe an Anselms
Theorie, aber er ilberbietet ihn weit dadurch, daB er aus der Enge
elner Satisfaktionstheorie zuriicklenkt zu der biblischen Fiille Gottes.«
Gott hitte den Menschen auf keinem anderen Wege als durch das
Kreuz Christi in den Gnadenstand zuriickfiihren kénnen. Gott kann
um seiner Gerechtigkeit willen die Stinde nicht ungestraft lassen.
Vom Menschen wird Gott nichts dargebracht. Christus erleidet den
Schmerz der Holle, damit wir ihm entgehen. Seine Liebe fiihrt ihn
bis in die Tiefe des Rinswerdens mit unserm SchuldbewuBtsein. T.
weiB um die »grofte Schwierigkeit der ganzen Strafleidenslehre«: Die
Strafe soll den Schuldigen treffen; nun sind jedoch die Menschen
schuldig, Christus dagegen ist unschuldig. Die Schuld aber ist unilber-
traghar«. Er macht aber keinen Versuch, sie zu losen. Die katholische
Theologie hilt daher die Lehre, Christus sei im eigentlichen Sinne
gestraft worden, habe den Schmerz der Holle erlitten usw. fiir eine
Ubertreibung des Gedankens von der stellvertretenden Genugtuung, der
letztlich in einer Uberspannung der Transzendenz Gottes wurzelt. Das
Silihneleiden Christi ist eine von Gott frei gewdhlte und eine von
andern moglichen, wenn auch die zweckentsprechendste Weise der Ery
losung (Vgl. z B.: Chr. Pesch, Das Siihneleiden, Freiburg 1916).
— Durch die Bombardierung von Helsinki (1939) wurden die vorberei-
tenden Arbeiten fiir das vorliegende Werk unterbrochen, auch nach
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dem Frieden war es schwer, die gewiinschte Literatur zu erlangen (7).
So kann man dem Verf. keinen Vorwurf daraus machen, daB er
manche neuere Literatur, besonders katholische, nicht beriicksichtigt
hat. (Zu Anselms Satisfaktionslehre vgl. z. B.: B. Geyer, Zur Deutung
von Anselms Cur Deus homo, ThGI 34 [1942], 203—210, [vgl. Schol 17,
1942, 4561, wo weitere Literaturangaben). Schoemann.

Kreider, Th, O.S. B., Unsere Vereinigung mit Christus dogma-
tisch gesehen. gr. 8° (XII u. 179 S.) Freiburg (Schw.) 1941, Universi-
tatsbuchhdlg. Dissertation. — K. sucht die Lésung der vielbesprochenen
Frage zunichst rein positiv in den Glaubenszeugnissen der Schrift
und der Véater. Das auf diesem Wege zu Tage Geforderte wird dann
spekulativ unter Zuhilfenahme scholastischer Begriffe weiter geklart.
Das Resultat, zu dem K. gelangt, ist folgendes: Die Einigung wird
gebildet zwischen dem Gottmenschen und den Christen als verschie-
denen Personen. Aktive Wirkursache ist die ganze Trinitdt, der HI.
Geist per appropriationem, die Menschheit Christi physisch-instru-
mental. Nachdem das ganze Menschengeschlecht und die Kirche schon
fundamental in Christus enthalten sind, kommt durch den sakramen-
talen Charakter (analoges Gegenstilick zur gratia unionis in Christo)
und die heiligmachende Gnade noch eine formale, akzidentelle Einigung
zustande. Das Ergebnis dieser unio in fieri ist eine unio in facto esse
oder »eine mystische Person«, deren Einheit allerdings nur akzidentell,
wenn auch physisch real bleibt. Sie hat zwei physische Subsistenzen,
jedoch e in e mystische und zwei Existenzen (166—168). — Die Exegese
des 1. Teiles bevorzugt die srealistische« Auslegung. Es scheint jedoch
nicht ratsam so vom smystischen« Christus zu sprechen, als ob Pau»
lus davon rede, wo doch Paulus das Wort smystisch« in Verbindung
mit Christus iiberhaupt nicht gebraucht (23,24 u. a.). AuBerdem wird
angenommen, Paulus denke das Verhéltnis zwischen Christus und der
Kirche &hnlich wie die Beziehung eines Hauptes zu seinem Rumpf,
die beide demselben Leib angehtren (16—19). In Wirklichkeit aber ist
nach dem hl. Paulus die Kirche so der Leib Christi wie in der Ehe
der Leib der Frau der Leib ihres Mannes, der ihr Haupt ist. Das be-
deutet also zunichst nur ein Verhiltnis der rechtlichen Zugehorig-
keit und der Unterordnung, aber keine »mystische Personeinheit«. Die
Véater sind in Auswahl vertreten. Die Texte werden innerhalb der grie-
chischen und lateinischen Gruppe mehr in zeitlicher als in ideenge-
schichtlicher Ordnung geboten. Bei einzelnen fiir das gestellte Problem
grundlegenden Zeugnissen, z. B. bei den (von K.) sogenannten smysti-
schen Formeln¢ (év Xowotd, zove Xouotdy U. a.), wire eine eingehendere
Priifung der darin enthaltenen Vorstellungen willkommen gewesen
(26—26). DaB3 die Kirchenvater meist vom habituellen Bild Christi in
uns reden, wird nicht von jedem anerkannt (154). — Ein Leitge -
danke des systematischen Teiles ist die physisch-instrumentale Wirk-
ursédchlichkeit der menschlichen Natur Christi bei der Hervorbringung
der Gnade im einzelnen Menschen (141—145; 149—150); er wird iiber-
nommen oder vorausgesetzt; deshalb diirfte es nicht iiberfliissig sein,
an die Schwierigkeit dieser theologischen Schulkonzeption zu erinnern.
Selbst wenn sie zugegeben wird, fordert sie nicht notwendig die These
von einer physischen Einheit des Begnadeten mit Christus. Denn, wie
K. selbst ausfiihirt, bleibt die Beriihrung mit dem Werkzeug im vor-
liegenden Falle nur virtueller Natur, weil Gott keines Instrumentes
bedarf, um durch seine Einschaltung mit uns in Verbindung zu treten
(142—145). Unmittelbar ist die Vereinigung nur zur Gottheit Christi
hin, dann aber ist sie gleich unmittelbar eine Vereinigung mit der
ganzen Trinitdt; so ist also die Instrumentalurséchlichkeit nicht ge-
eignet, eine besondere unio cum humanitate Christi glaubhaft zu
machen (vgl. auch die Arbeit des Ref. in dieser Zeitschr. 16 [1941]
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193—213). Das Wort von der »einen mystischen Person« wirkt auch
nicht sehr iiberzeugend, obwohl groBe Theologen der Vorzeit dahinter
stehen, die es gebraucht haben. Denn was der Begriff s>Person« min-
destens in obliquo mitbemerkt, ndmlich die Substanz, deren vollendetes
In-sich-abgeschlossensein zum Ausdruck gebracht wird, gerade das fehlt
bei der Gemeinschaft in Christo, da es hier nicht zu einer Sub -
stanz, sondern nur zu einer akzidentellen Beziehung zwischen zwei
Substanzen kommt. Lioasen.

Zielinski, T., O.C.D., Doctrina Salmaticensium de modo inhabi-
tationis SS. Trinitatis in anima iusti: DivThom (Pi) 45 (1942) 372—394,
— Beumer, J, SJ., Das Verhéltnis von geschaffener und unge-
schaffener Gnade: WissWeish 10 (1943) 22—41. — Wie sich schon aus
der Uberschrift ergibt, handelt es sich bei der Arbeit von Zielinski
nicht um die Frage nach einer besonders gearteten Einwohnung des
HI. Geistes in der Seele des Gerechten, sondern um die den drei gott-
lichen Personen gemeinsame Einwohnung. Das Werk von H. Schauf,
Die Einwohnung des HIl. Geistes (1941; Schol 17 [1942] 256—260), wird
nicht erwidhnt und konnte wohl auch bei der eigentlichen Abfassung
des Artikels noch nicht verwertet werden. Der Verf. scheint haupt-
sichlich Folgendes festzustellen: 1. Die Karmeliter-Theologen von Sa-
lamanca wollen bei der Beantwortung ihres »Dubium Ve« in disp. 19
tract. 6 de Trinitate die Tatsache aufweisen, daf mit der Eingie-
Bung der heiligmachenden Gnade zugleich die géttlichen Personen
selbst mitgegeben werden, und zwar zu einer Einwohnung, die der Art
nach verschieden ist von der Einwohnung, die auf die einfache Uner-
meBlichkeit Gottes griindet (376). Bei der Einwohnung in der Seele
des Gerechten sind die gottlichen Personen zugleich als Gegenstand
der Erkenntnis und Liebe zugegen. Die Einwohnung ist daher eine
zweifache, eine seinsméiBige (entitativa) und eine gegenstéindliche
(obiectiva, in ratione obiecti). 2. Das eigentliche Wesen, die sratio
formalis«, der seinsmiBigen Einwohnung besteht nach den Salmati-
zensern, wie mehrere ihrer anderen Traktate zeigen, in jener gott-
lichen Tétigkeit, durch die in der Seele die heiligmachende Gnade
hervorgebracht und erhalten wird. Und in ebenderselben »operatio
divina« liegt auch das Wesen der gegensténdlichen Einwohnung; denn
indem Gott in der Seele die heiligmachende Gnade bewirkt, teilt er
sich ihr mit als libernatiirlich erkennbares und liebenswertes Gut. »Sic
igitur patet rationem formalem praesentiae Dei in anima iusti nihil
aliud esse quam operationem divinam, et hoec quidem non tantum,
quatenus illa praesentia realis et physica est, sed etiam quatenus est
specialis seu in ratione obiecti cognoscibilis et amabilis« (390). Wohl
geben die Salmatizenser zu, daB die Freundschaft die Anwesenheit des
Freundes fordere; aber dieses Fordern ist nicht das Wesen, nicht die
»ratio formalis« der Anwesenheit. — Polemisiert wird besonders gegen
Gardeil (La structure de I'ame et 'expérience mystique, Paris 1927, IL.,
35—37 u. 55). der eine andere Auffassung von der Lehre der Salma-
tizenser vertritt. — B e um e r behandelt in seinem Artikel aus dem-
selben Problemkreis die Frage: »Ist die geschaffene oder die unge-
schaffene Gnade das logisch Erste im Rechtfertigungsvorgang?« (23).
Er neigt dazu, die geschaffene Gnade als das logisch Erste anzusehen.
Zum Vergleich zieht er die (nicht von allen Theologen geteilte) Ansicht
heran, wonach die menschliche Natur Christi mit der heiligmachenden
Gnade ausgestattet war, ehe sie von der Person des ewigen Wortes auf-
genommen wurde (37). Viele mittelalterliche und nachtridentinische
Theologen werden zitiert. Auch die Salmatizenser werden kurz mit ihr-
rem »dubium 5¢ erwdhnt (31). Die oben besprochene Arbeit von
Zielinski diirfte hier noch einige Erginzungen und neue Anregungen
bieten. Deneffe.



Fundamentaltheologie. Dogmatik und Dogmengeschichte 305

Landgraf, A, Die Darstellung des hl. Thomas von den Wirkun-
gen der Beschneidung im Spiegel der Friihscholastik: Acta Pont. Acad.
Romanae 1941, 19—77. — Der sehr interessante Artikel untersucht die
Verbreitung der von Thomas aufgezihlten Ansichten iiber die Wir-
kung der Beschneidung im 12. Jahrh. (bloBe Tilgung der Siinde, Gnade
nur in ihrer siindentilgenden Wirkung, Gnade auch in positiver Beein-
flussung der Seele aber in geringerer Kraft als bei der Taufe, gleiche
Wirkung wie die Taufe, jedoch nicht kraft der Beschneidung, sondern
durch den Glauben). Die Grundrichtung der Auffassung des 12. Jahrh.
geht, von Einzellosungen abgesehen, dahin, die Wirkung der Be-
schneidung immer vollwertiger herauszustellen. Von alleiniger Tilgung
der Siinde (teilweise sogar nur der Erbsiinde) als der in der ersten
Hilfte des Jahrh. vor dem Lombarden verbreitetsten Ansicht aus-
gehend, wird die Entwicklungslinie durch diesen zur Gnade hingelenkt,
zunschst freilich nur in ihrer siindentilgenden Funktion. Daher ist die
Beschneidung fiir jene, die bereits wie Abraham durch den Glauben
gerechtfertigt sind, blofies Zeichen. Die Schwierigkeit, die Gnaden- .
wirkungen konkret in negative und positive zu frennen, filhrte dann.
wenn auch erst im 13. Jahrh. stérker, zu einer neuen Doppelldsung:
Man lieB auch die positiven Wirkungen der Gnade zu, aber nur in
geringerem Maf als bei der Taufe (so vor allem Bonaventura) ent-
sprechend dem Gnadenstand des Alten Bundes, oder diese Wirkung
wurde nicht a us der Beschneidung, sondern in ihr gegeben (non ex
circumcisione sed in circumcisione; so etwa Stephan Langton, Guido
von Orchelles, Roland von Cremona), sei es als bloBer Folge, weil die
siindentilgende Gnade auch die positiven Wirkungen mit sich bringe,
sei es als Wirkung des Glaubens. Thomas vertritt im Gegensatz zum
Sentenzenkommentar, wo er nur eine begrenzte positive Gnadenwir-
kung angenommen hatte, in der Summa die volle Gnadengebung, wenn
auch nur in der letztgenannten Form aus dem Glauben. Diese Ansicht
war bereits in der dltesten scholastischen Schule des Anselm von Laon
und Wilhelm von Champeaux wie auch von Abaelard vertreten worden,
schwand aber aus der Diskussion, da man die unmittelbare Wirkung
der Beschneidung durch sie bedroht sah. So kam sie erst wieder stérker
zum Durchbruch als der frithere Versuch, Beschneidung und Taufe
in ihrer Wirkung auseinanderzuhalten durch die kleinere der Be-
schneidung, sich nicht mehr aufrechterhalten lieB. Besonders die Fran-
ziskanerschule betonte dann den Glauben als Ursache der Gnaden-
spendung bei der Beschneidung wieder mehr, um so, trotz der gleichen
Gnadengabe den Unterschied des eigentlichen neutestamentlichen Sa-
kramentes zu wahren. Ref. 'mochte aber annehmen, daB fiir Thomas
selbst ein anderer Grund maBgebender war fiir das Hervorheben des
Glaubens: seine innige Verbindung der Sakramente mit dem Leiden
Christi und ihre Wesensbetrachtung als instrumenta der Menschheit
Jesu. Er hat in der Summa eigens daraus die Verschiedenheit abge-
leitet: In baptismo confertur gratia . .., in quantum est instrumentum
passionis Christi iam perfectae, in circumecisione autem ... non
ex virtute circumcisionis sed ex virtute fid ei passionis, cuius signum
erat cirecumcisio, ita scl. quod homo, qui accipiebat circumecisionem,
profitebatur se suscipere talem fidem vel adultus pro se vel alius pro
parvulis (3 q. 70 ¢.). Damit ist also bei aller Gleichheit der Gnaden-
wirkung doch deren verschiedene Art aus der entsprechenden Gnaden-
okonomie des Alten und Neuen Bundes als der Zeit der Einfiithrung
bzw. der eigentlichen Erlésung hervorgehoben. So hat denn Thomas
das Facit aus der Gesamtentwicklung gezogen, deren erster Versuch
zwar gescheitert war, die aber dennoch in langsamer Fortentwicklung
die Grundprinzipien erarbeitet hatte: gleiche Gnade in verschieden
abgestufter Wirkurséchlichkeit. — Die im Artikel angegebenen Beleg-
stellen aus den Sententiae Atrebatenses hat deren Zusammensteller
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aus den Sent. divinae paginae entnommen. Vgl. Schol 16 (1941) 247.
Weisweliler.

Cools, J, OP., La présence mystique du Christ dans le Baptéme:
Mémorial Lagrange, Paris 1940, Gabalda, 295—305. — Nach O. Casel ist
die Mysterienfrommigkeit ein »Eidos¢, d. h. eine Frommigkeitsart, die
in allen Religionen vorkommt. Um sie zu verstehen, mufl man durch
die vergleichende Methode ihre Wesensziige herausarbeiten und so
ihren Ursprungssinn bestimmen (vgl. Opfer, Gebet). C. widerspricht
in seinem temperamentvollen Artikel den Kritikern, die diese Me-
thode im Prinzip filr unberechtigt halten wollen. Anders aber sei die
quaestio facti zu beurteilen, die Frage: Hat die Antike, wie Reitzen-
stein, Bousset, Loisy u. a. behaupten, wirklich etwas gewult ven einem
»Mysterium«, d. h. einer heiligen kultischen Handlung, in der eine
Heilstatsache unter dem Ritus Gegenwart wird? Ihm scheint Lagrange
(Rev. bibl. 1920 und in seinem Buch L’Orphisme) bewiesen zu haben,
daB die meisten der Texte zu dunkel sind, um daraus kKlar umschrie-
bene Gedanken zu entnehmen, oder aus zu spater Zeit, um einen christl.
EinfluB auszuschlieBen. So kénnte es scheinen, als ruhe die Theorie
Casels auf schwachem Fundament. Aber Casel stiitzt seine Erklarung ja
auch auf mehrere Texte des hl. Paulus und auf die Viterlehre. Vor allem
im 8. Jahrb. f. Liturgiwiss. filhrt er eine grofe Menge von Viterstellen
und liturgischen Gebeten an. C. bemerkt dazu nur, Casel zitiere, aber
er analysiere nicht, mache nicht den Versuch, tiefer in diese Texte
einzudringen. Eingehender priift er Casels Schrif theweis, be-
sonders seine Auslegung von R 6m 6. GewiB falle es jedem auf, daR
Paulus hier spricht von einem Zusammensein des Christen mit Chri-
stus, von einem Zusammensein (ausgedriickt durch die Priposition civ)
zwischen zwei Personen, die historisch gesehen nicht zusammen sind.
Auch darin habe Casel recht, daf das Mitsterben nicht verstanden
werden kénne von einem moralischen Tode; es ist keine Metapher,
kein leeres Symbol. Wenn aber Casel nun, um diese Stelle aufzuhellen,
den antiken Mpysteriengedanken heranziehe, so sei zu einer solchen
Methode zu sagen: Weite und vage Anklange konnen mehr oder we-
niger schone Illustrationen der Ausdriicke und selbst der Gedanken
des hl. Paulus sein, aber man geridt bei solchem Verfahren in die
Gefahr, sich iiber die genaue Bedeutung der Worte zu téauschen und
Bestandteile einzufithren, die den Gedanken des Apostels fernliegen
und sie verfilschen. Angemessener ist die Methode, zuerst die Schriften
des hl. Paulus selbst zu befragen und auszugehen von seinen zentralen,
klaren Ideen, um die andern, weniger Kklaren aufzuhellen. So ist
Rom 6 zu vergleichen mit Kol 2,10 ff., wo der Gedanke des Verbun-
denseins des Christen mit Christus reicher entfaltet ist. Wenn nun
Paulus hier (v 12) spricht von einer Handlung Gottes, durch die
Christus auferweckt wurde, so denkt er ohne Zweifel an die konkrete,
historische, reale Auferweckung Christi am dritten Tag nach dem
Tode am Kreuze unter Pontius Pilatus; nicht das geringste Anzeichen
ist zu finden, er denke an eine Auferstehung im »Mysterium«. Warum
sollten dann also die Worte »Thr wurdet mit Thm auferweckt« (be-
achte den Aorist) auf etwas anderes bezogen sein als auf einunddieselbe
historische Handlung, durch die Gott Christus das Leben zuriickge-
geben hat? Nahe verwandt mit Kol 2 ist Eph 2,5—7: Er hat uns
lebendig gemacht, ohne Zweifel in dem Augenblick, als Christus durch
die Handlung Gottes das Leben zuriickerhielt, d. h. im Augenblick
Seiner (geschichtlichen) Auferstehung. Niemals sagt Paulus: Chri-
stus ist mit uns auferweckt, sondern immer: Wir sind mit Chri-
stus auferweckt. Darum handelt es sich auch Rém 6 um den histori-
schen, konkreten, realen Tod Christi auf Kalvaria und nichts erlaubt
uns zu vermuten, unser Tod finde in einem anderen Augenblick statt,
in dem Augenblick, wo Christus »im Mpysterium« stirbt. Wie aber
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kénnen wir tot und auferweckt sein in einem Augenblick, da wir
noch kein Dasein hatten? Paulus hat oft erkldrt, wie man einen
solchen Ausdruck zu verstehen hat, am klarsten 2 Kor 5,14. Wenn
einer starb fur alle, so starben also alle, d. h. mit ihm und wirklich,
Er spricht von einem Faktum, von dem mystischen Tod aller Men-
schen, der ideeller Weise stattfand auf Kalvaria durch den physischen
Tod Christi, ihren gemeinsamen Reprisentanten; von dem Tod, der
in realer Weise stattfindet fiir jeden einzelnen von ihnen in der Taufe,
im Akt der Einverleibung in Christus. Nach der Lehre des hl. Paulus
kann man also nicht sagen, so schlieBt C. mit Recht, Christus
sterbe und auferstehe im Augenblick unserer Taufe.
Schoemann.

Elfers, H., Gehort die Salbung mit Chrisma im &ltesten abend-
lindischen Initiationsritus zur Taufe oder zur Firmung?: ThGl 34
(1942) 334—341. — Aus dieser wertvollen Auseinandersetzung mit dem
Buche von B. Welte, Die postbaptismale Salbung, Freiburg 1939 (vgl.
Schol 15 [1940]1 616 f.) sei stichwortartig herausgehoben, was neueste
Forschung iiber die Geschichte des Tauf- und Firmritus mit guten
Griinden als gesichertes Ergebnis hinstellt. E. hat seine Auffassung
eingehender begriindet in seinem Werk: Die Kirchenordnung Hippolyts
von Rom, Paderborn 1938. — T aufe: Urspriinglich im Abend- wie
Morgenland einfache Taufe; spéter zuerst im Westen dazu eine Sal-
bung; in Rom ist diese zur Zeit Hippolyts schon léngst bekannt. Ur-
sprung: Die Ganzsalbung des Kopers nach der Untertauchung ent-
spricht einer Gepflogenheit des antiken Menschen, der sich ein Bad
ohne nachfolgende Salbung nicht denken konnte. Dieser Salbung gaben
die Christen eine symbolische Bedeutung. — Firmun g : Urspriing-
lich im Abend- wie im Morgenland einfache Handlauflegung, im Osten
dazu schon sehr friih eine Salbung, wodurch aber die Handauflegung
nicht dem BewuBtsein entschwand (so E. gegen Welte; ndhere Be-
grilndung in seinem Buch: Die Kirchenordnung 139 ff.). In Rom hat
Hippolyt die ihm vom Osten her bekannte Firmsalbung eingefiihrt und
mit der Handauflegung verbunden. Darum in seiner Kirchenordnung
zwel Salbungen: Eine vom Priester vorzunehmende unmittelbar nach
der Untertauchung; eine, die Hauptsalbung, vom Bischof nach der
Handauflegung zu vollziehen. Sonst war im Abendland bis auf Inno-
zenz I. die Firmsalbung nicht in Ubung. Im Westen gab es also
urspriinglich nur eine Salbung, die Taufsalbung (heutige sScheitel-
salbung«). Im Osten hatte die Salbung ihren Platz unmittelbar nach
der Handauflegung (heute »Stirnsalbung«). Deshalb wurde derselbe
Ideenkreis (Salbung im AT zu Priestern und Kénigen, Salbung Christi
bei der Taufe{ Salbung der Christen) im Westen mit der Taufe, im
Osten mit der Firmung verbunden, was sich auch dogmatisch recht-
fertigen 1iBt: Grundlegende Teilnahme an Priester- und Konigswiirde
Christi durch die Taufe, intensivere Teilnahme durch die Firmuneg.
Derselbe Heilige Geist wird in verschiedener Michtigkeit durch Taufe
und Firmung gegeben. Schoemann.

Glondys, V., Bemerkungen zur lutherischen Tauflehre: ZSystTh
19 (1942) 3—30. — War es Einwirkung der sliturgischen Bewegunge
oder war und -ist diese selbst Ausdruck einer tieferen Zeitbewegung?
Schon auf dem ersten internationalen religionspsychologischen Kon-
grefl zu Erfurt (1930) sprachen mehrere Redner von einem starken
Zug zur Objektivitit auch im modernen protestantischen Frommig-
keitsleben (vgl. den Bericht dariiber im Jahrb. f. Liturgiew. X, 180 ff.).
1932 schrieb Heiler in der »Hochkirche« (107 ff.) von der Sakraments-
not des Protestantismus als Glaubens- und Lebensnot. In den letzten
Jahren konnte man &fter AuBerungen protestantischer Theologen be-
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gegnen, die ein uns freudig liberraschendes Versténdnis fiir Sakra-
ment, Liturgie, »christlichen Realismus« zeigten (vgl. z. B. ThLitBl 63
[1942] 169—174; siehe dazu Schol 17 [1942] 608 f.). In diese Reihef
gehort vielleicht auch der hier angezeigte Aufsatzvon Gl., obschon
(oder weil?) er sich auf den urspriinglichen Luther beruft. Das ka-
tholische »ex opere operato« als eine »Art ritueller Werkgerechtigkeit«
miBverstehend (wie iibrigens auch die katholische Heiligkeits- und
Verdienstlehre), stellt er als lutherische Tauflehre hin, was dem Kka-
tholischen sex opere operato« nahekommt: »Die Taufe ist nicht nur
ein rein symbolisches Handeln, das in sehr eindringlicher Weise tiefste
Wahrheiten der christlichen Verkiindigung allegorisch veranschaulicht,
sondern ist sie Sakrament« (10). Die Taufe ist nicht nur Verkiindigung
im Zeichen neben der Verkiindigung im Wort, sondern zugleich die
Darreichung der Erlésungsgabe selbst (13). Nach Mt 28 werden die
Menschen zu Jiingern noch nicht durch das gliubige Horen der Bot-
schaft, sondern ganz erst, indem sie die Taufhandlung an sich voll-
ziehen lassen. Das Sakrament ist integrierender Bestandteil des gan-
zen Heilsvorganges: Verkiindigung, glaubiges Horen, sich taufen lassen
wollen, getauft werden (14). Nach Tit 3,5 £. ist die Taufe klar als das
Mittel dargestellt, durch das die Gabe des HI. Geistes zuteil wird (17).
Das NT sagt, daB die AusgieBung des Geistes mittels der Taufe
erfolgt (18). »Die Taufe geht zuriick auf den Willen Christi und damit
auf den Willen des Dreieinigen Gottes. An dem Taufling handelt der
Dreieinige Gott. Er handelt in der Handlung der Kirche Christi. Die
menschliche Handlung ist Hiille gottlichen Handelns und Zueignens
gottlicher Gnadengaben in sichtbaren Zeichen.« Hauptzweck des Auf-
satzes ist aber wohl, dem heutigen Menschen den Sinn der Kinder -
taufe zu erschlieBen; die Kindertauflehre Luthers ist selbst nach
protestantischen Theologen »unausgeglichen«, ohne »Klarheit und Ein-
druckskraft« (vgl. H. Stephan, Glaubenslehre, Berlin 1941, 224). Ob
freilich Gl. der Ausgleich mit Luthers Lehre vom Glauben und der
Rechtfertigung gelingt? Schoemann.

Garrigou-Lagrange, R. OP, An Christus non solum vir-
tualiter offerat missas, quae quotidie celebrantur: Ang 19 (1942) 105—
103. — Lampen, W. O.F. M, De Christo non actualiter sed
virtualiter offerente in missa: Ant. 17 (1942) 253—268. — Ders., Doc-
trina 8. Joannis Chrysostomi de Christo se offerente in missa: Ant 18
(1943) 3—16. — Die Griinde, die Garrigou-Lagrange fiir eine
aktuelle unmittelbare Opfertitigkeit in jedem MeBopfer vorlegt, sind
aus der Hl. Schrift im wesentlichen Hebr 7,29 und Rom 8,33, d. h.
jene Texte, in denen Paulus von einer perpetua intercessio Christi
spricht. — L am p e n bringt dagegen mehr jene Stellen die wie Hebr
9.25. 28 und 7,27 vom »semel oblatus« reden bzw. die Téatigkeit des
Priesters und der Kirche betonen wie die Einsetzungsworte: Facite
oder Hebr 13,15: Per ipsum offeramus (vgl. auch Hebr 13,10 und 1 Cor
10,16 ff.). Beide Artikel berufen sich kurz auf Viterstellen wie auf
den hl. Thomas. Die innere Begriindung der ersten Ansicht liegt vor
allem darin, daB nur so ein sacrificium Christi zustande komme.
Demgegeniiber hebt L. hervor, daf dann der Wert des Opfers not-
wendig unendlich sein miisse wie der des Kreuzesopfers, was der Praxis
der Kirche in der Wiederholung des Opfers etwa fiir die Verstor-
benen widerspreche. AuBerdem sei dann Christus im gleichen Augen-
blick auf einem Altar Opferpriester, am anderen nicht: eodem mo-
mento Christus esset offerens et non offerens (258). — Ohne hier auf
die Traditionsbeweise einzugehen, die eine eingehendere Einzelunter-
suchung notwendig machten, da man anstelle der Einzeltexte auf die
tiefer liegende Grundidee eingehen miiBte, weil die formale Frage-
stellung der frithen Zeit ja noch fehlte, sei hier nur auf diese
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Grundideen beider Ansichten hingewiesen. Die beiden Schrift-
stellenreihen zeigen sie gut. Die skotistische Meinung von der nur
virtuellen Handlung Christi betrachtet in ihren Schriftbelegen gut
das Neue des MelRopfers gegeniiber dem Kreuzesopfer. Das erste ist
auch unser Opfer, wobei freilich der Skotismus das Wesentliche nicht
auf die Kirche, wie man es ihm zweifellos immer wieder falschlich
vorwirft, verlegt, sondern in das Opfer Christi der nur den Opferakt
am Kreuze ein fiir alle mal setzte und ihn jetzt virtualiter fortsetzt.
Duch die so notwendig stérkere Hervorhebung des aktuellen Wirkens
der Kirche gegeniiber dem blof virtuellen Christi, ist zweifellos ein
Traditionsmoment und auch ein liturgisches gut hervorgehoben, wie
es jiingst mit Recht Soéhngen so betont hat (vgl. Schol 13 [1938] 578 ff.).
Dagegen legt die thomistische Ansicht ihr Hauptaugenmerk auf die
unleugbare Tatsache, daB das Wirken Jesu nicht mit der Himmelfahrt
abgeschlossen ist, wie es ihre Schriftreihe belegt. Die perpetua inter-
cessio muB sich natiirlich vor allem im Wesensakt der Religion, im
Opfer auswirken, besonders da nun einmal das Wunder der euchari-
stischen Wesensverwandlung, in der doch irgendwie der Opfercharak-
ter griindet, von Christus bewirkt wird, und die Menschheit, sollte sigs
auch am Wunder nicht unmittelbar beteiligt sein, wenigstens
gegenwirtig wird. Hier nur eine virtuelle Anteilnahme anzunehmen,
erscheint tatsichlich wenig glaubwiirdig und der perpetua intercessio,
die doch auch nicht blofe praesentia vor dem Vater sein kann in
virtuellem Bitten, unangemessen. Es bleibt selbstverstandlich dabei die
ganze andere Art des verkldarten Christus zu beachten, die es verbietet,
nun materielle Anschauungen einfachhin auf seine Tatigkeit, die doch
wesentlich eine geistige ist, zu iibertragen. Die Schwierigkeiten einer
aktuellen Opferhandlung liegen aber gerade darin, daB wir von un-
serem sinnfialligen Denken aus immer wieder unsere Sichtkategorien
auf das ewige Geschehen iibertragen wollen. Garrigou-Lagrange hat
daher mit Recht darauf hingewiesen, daf es sich auch in seiner An-
sicht um einen einzigen Opferakt Christi ohne Unterbrechung und
Wiederholung handeln miisse: Hic actus sicut visin beatifica Christi
et eius amor beaticus mensuratur non tempore continuo solis ... sed
aeternitate participata. So ndhern sich beide Ansichten, wenn auch
natiirlich die Grundfassung und logische Konstruktion eine wesent-
lich andere ist. Wir moéchten aus den angegebenen Griinden der tho-
mistischen den Vorzug aus der Gesamtanalogia fidei zeben, dabei aber
im Einbau nicht die Grundtendenz der stokistischen Ansicht ver-
gessen: Messe als Opfer auch der Kirche, wenn wir sie so deuten:
aktuelles Opfer ihres Hohenpriesters, geopfert mit, in und von der
Kirche. So wird der Grundgedanke wie ihn die Friihscholastik aus
patristischem Gut heraus systematisch erarbeitete, deutlicher durch-
gefithrt: die Messe ist Opfer des gesamten mystischen Leibes, des
Hauptes und der Glieder, beides in aktueller Beteiligung (vgl. oben
S.272). — Der weitere Aufsatz von Lampen beschiaftigt sich mit der
Frage der Lehre des hl. Chrysostomus, da bei seiner Deutung
die Ansichten besonders auseinandergehen. L. kommt zu Jem Ergehnis,
daB widersprechende Texte vorliegen, der groBere Teil jedoch von
einem virtuellen Opfer spreche. Es ist immer eine miBliche Sache,
einen solchen Widerspruch annehmen zu miissen. Ref. glaubht nach ge-
nauer Priiffung der Belegstellen, daBl sich alle auf eine Linie bringen
lassen, da sie alle nicht von der vorliegenden Frage unmittelbar
sprechen, die auch nicht gestellt war. Sie handeln davon, ob Christus
selbst das Wunder der Wesensverwandlung wirke, Was natiirlich be-
jaht wird, aber nicht ausschlieBt, daf der Mensch dabei mitwirks, was
in den anderen Texten gesagt wird. — Eine gute deutsche Ubersicht
liber den Artikel von Garrigou-Lagrange bietet E. Stakemeier
in Th?! 34 (1942) 219. Weisweiler.
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Heyneck, V., O.F.M, Untersuchungen iiber die Reuelehre der tri-
dentinischen Zeit. II. Johannes de Medina iiber die vollkommene und
unvollkommene Reue: FranzSt 29 (1942) 120—150. — H. vervollstandigt
hier seine erste Untersuchung iiber die BuBauffassung der Theologen
aus der Umwelt des Trienter Konzils, die er mit dem sehr kenntnis-
bringenden Aufsatz iiber das Motiv der vollkommenen Reue bei dem
Konzistheologen A. de Vega O F.M. begonnen hatte (vgl. Schol 17 [1942]
616), durch einen Artikel {iber den 1546 verstorbenen Theologen von
Aleald. GewiB ist dessen Reuelehre, wie H. zeigt, nicht so aufschluBreich
wie die Vegas, da sie sehr von G. Biel abhéngig ist, ja ohne diesen
nicht einmal verstanden werden kann. Aber Medinas Kommentar De
poenitentia ist dennoch einer der umfangreichsten der vortridentini-
schen Reueabhandlungen. Wie fiir Biel ist ihm die »Contritiox voll-
kommene Liebesreue, die allein zum Siindennachlafl geniigt. Es wirkt
hier bei Medina neben der Abhingigkeit wohl noch sehr die von ihm
ausdriicklich verteidigte dltere Ansicht der Contritio als aus der Gnade
informierter Reue nach, wie Ref. annehmen méchte. Auch beim sakra-
mentalen Empfang des BulBlsakramentes wird eine solche Contritio
gefordert, wiederum mit Biel. Bemerkenswert ist dabei der Hinweis
Medinas, ob nicht eine Gottesliebe hier geniige, die zur Erlangung des
Gnadenstandes aufBerhalb des Sakramentes noch nicht stark genug
sei. Medina lehnt diese Moglichkeit ab, da er die eine Art einer sol-
chen Liebe, den amor oboedientialis, als hinreichend zum aufBersakra-
mentalen Empfang betrachtet, weil man in ihm bereit sei, Gott in
allem zu gehorchen und zu gefallen. Die andere Moglichkeit des amor
simplicis tendentiae, in der man zufrieden ist, daB Gott lebt, daB er
der Herr aller Dinge ist usw., geniigt Medina weder innerhalb noch
auBerhalb des sakramentalen Empfanges. — H. betont bei dieser Ge-
legenheit mit Recht, wie auch schon im vorhergehenden Aufsatz, daB
die tridentinische Zeit sehr wohl eine Liebe zwischen der vollkomme-
nen und der begehrlichen Liebe gekannt habe. Man kann also nicht wie
Arndt oder Premm, die man jedoch nicht einfachhin »den« Attritioni-
sten (146) gleichsetzen sollte, ohne weiteres aus dem Ablehnen der
einen Art auf das Behaupten der anderen schliefen. Wie aber Medina
gut zeigt, ist die eigentliche Kernfrage des heutigen Kontrititionismus-
Attritionismus noch nicht im Blickfeld der Zeit: Gibt es einen timor
simpliciter servilis, der die Reue iiber die Siinde als Beleidigung
G ottes einschlieft? Auch bei Medina (wie bei Biel) geht die ganze
Furchtabhandlung noch sehr blof auf die Frage einer Furchtreue,
welche die Anhédnglichkeit an die Siinde iiberwindet cder nicht
Medina unterscheidet beide scharf, ja er pragt einen eigenen Aus-
druck fiir die sittlich schlechte Furcht: timor servilis mixtus (prout
includit vel annexam habet iniquam mentis praeparationem: 130), wiah-
rend die gute Furcht timor mercennarius oder servilis ist (seclusa
omni alia iniqua voluntate: ebd.). Aber man merkt sehon aus dieser
Beschreibung der Einteilung.sehr wohl, wie wenig das Problem, ob in
der guten Furcht (wie in der Tugend der Hoffnung) eine echte Gottes-
liebe und -damit eine echte Reue iiber die Siinde als Beleidigung
Gottes enthalten sein konne, noch zuriicktritt vor der Erwdgung der
bloBen Eigenliebe, bei der die Untersuchung haltmacht, als ob die
gute Furcht nicht wesensnotwendig auf Gott hingeordnet sein miisse.
Hier lag die Aufgabe der nachtridentinischen Theologie. Es ist jedoch
recht bemerkenswert, daB bei Medina wenigstens in der Losung eines
Einwandes #dhnliche Gedanken bereits anklingen (132). Im Hinblick
auf diese Wesensfrage des Attritionismus-Problems wire es vielleicht
besser, die »attritionistische These« in diesem Zusammenhang nicht
einfach mit den Worten zu formulieren: »daf3 eine bloBe Furchftreue,
iiberhaupt jede Reue, die aus einem sittlich zuldssigen Motiv, das
nicht Gott ist, entspringt, zum wiirdigen Empfang des BuBsakramen-
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tes geniige« (150). So richtig das den Worten nach ist, da nach attri=-
tionistischer Ansicht eben jedes »sittlich zulédssige Motive Gott und die
Reue der Siinde als Beleidigung Gottes einschlieft, so wenig wird da-
durch das Letzte der Frage beriihrt, um die es geht, wenn auch gewill
zugegeben ist, daB manchmal der Attritionismus selbst zu solcner ver-
einfachter Terminologie Anlaf gab und gibt. Man miifite wohl min-
destens hinzufiigen: da die Siinde als Beleidigung Gottes verab-
scheut wird. — So wachst langsam mit der Kenntnis der tridentinischen
Reuelehre durch diese verdienstvollen Untersuchungen auch die Kennt-
nis des letzten Wesens des Problems selbst. Weisweiler.

Johanntoberns, H., De praecipuis effectibus gratiae matri-
monii penes theologos saeculi XVIL. gr 8° (IV u. 48 S.) Verona 1940,
Schola typ. ep. Casa buoni Fanciulli. Dissertation d. Pont. Univ. Gre-
goriana. — Aus der Gesamtarbeit De existentia et effectibus gratiae
matrimonii penes theologos saeculi XVI wird hier nach einem kurzen
tiberblick iiber die ganze Dissertation der Teil vorgelegt, der vor allem
die Sonderlehre der Zeit tiber die Wirkung der Gnade des Ehesakra-
mentes behandelt. In drei Teilen wird gezeigt ihr Einfluf auf die Be-
gierlichkeit, die Liebe und die Unaufloslichkeit. Die Regelung der Be-
gierde wird von den behandelten Theologen des 16. Jahrh. nicht so
sehr auf eine Schwichung der Intensitit als auf deren Regelung durch
die Vernunft bezogen, die vor allem durch die zweite Wirkung, die
innere Starkung der gegenseitigen Gattenliebe durch die iibernatiir-
liche Gnade erreicht wird. Von einigen Gelehrten der Zeit (vor allem
von Tanner) wird diese zweite Wirkung sehr tief als eine realge
Ausdehnung der Liebe Christi zur Kirche auf die Ehegatten heraus-
gestellt, die sich nun nicht mehr nur mit ihrer eigenen Liebe, sondern
kraft der Gnade Christi nun auch in »gottlicher« Liebe umfangen (non
tantum affectu maritali sed divino: 24). Drittens wird auch das un-
16sliche Eheband durch die Ehegnade verstérkt, wobei sich in beson-
derer Weise Ledesma um die niahere Kliarung dieser Wirkung iiber das
natiirliche Band hinaus bemiiht. Wie die Gnade nicht nur etwas Ab-
solutes ist, sondern eine eigene Beziehung (relatio) zu Gott schafft.
so auch zum Ehegatten; ja sie ist in gewisser Hinsicht als gratia sa-
cramentalis bei beiden Gatten eine einzige Gnade, da sie gemeinsame
Wirkung des Sakramentes in beiden ist, wenn sie auch numerisch
zweifach in jeder Seele wohnt. — Man sieht aus diesen interessanten
Versuchen, die alle aus dem Bestreben entstanden, gegen die Refor-
matoren Existenz und Wertsinn der Ehegnade zu belegen und so ihre
Notwendigkeit einsichtig zu machen, wie in dieser Zeit noch die sakra-
mentale Gnade als ein bei den einzelnen Sakramenten innerlich ver-
schiedenes Leben der Seele aufgefaBt wurde, da sie dem Zweck der
Sakramente entsprechend die Seele verschieden stérkt, wie es durch
eine alleinige Vermehrung der gleichméBigen heiligmachenden Gnade
und bloBes ius ad gratias actuales nie hatte geschehen konnen. Mit
Recht weist J. an einer Stelle darauf hin. Hierin scheint noch mehr
als in den an sich gewiB auch beachtenswerten einzelnen Erklarungs-
versuchen der zeitgemiBe Wert der Arbeit zu liegen. Hat doch auch
Casti conubii im AnschluB an Bellarmin darauf hingewiesen, daB den
Ehegatten eigene Dauergnaden fiir den Ehezweck geschenkt werden
im Sakrament, die also die Gesamtghade des Sakramentes gegeniiber
einer bloBen Vermehrung innerlich anders gestalten.

Weisweiler.

Quistorp, H, Die Letzten Dinge im Zeugnis Calvins. Calvins
Eschatologie. gr. 8° (VIII u. 208 S.) Giitersloh 1941, Bertelsmann.
M 5.50. — Die Studie hiilt sich in den Grenzen eines ausfiihrlichen
Referates. Wenn auch nicht der Generalnenner (wie M. Schulze will),
so ist doch ein Grundbegriff der Eschatologie Calvins nach Q. dlie
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smeditatio vitae futurae«, worunter sdie Ausrichtung des ganzen Men-
schen und seines gesamten zeitlichen Lebens auf das zukiunftige Ziel«
zu verstehen sei (33). Das christliche Sinnen und Trachten ist vom
aufgefahrenen Herrn mithinaufgezogen worden. An anderer Stelle 148t
Calvin die meditatio vitae futurae mehr aus der Betrachtung des ge-
genwirtigen Elends hervorgehen, schreibt aber der Nichtigkeit und
Vergianglichkeit unseres zeitlichen Zustandes eine positive Bedeutung
zu (34). Das eigentliche Problem der Eschatologie Calvins sieht Q. in
dessen Lehre vom Zwischenzustand und von der Unsterblichkeit der
Seele. Hier findet Q., zur Kritik libergehend, einen unaufgeldsten Wi-
derspruch, da die abgeschiedene und gerettete Seele einerseits schon
selig und im Besitz der Anschauung Gottes sein soll (94); ander-
seits diese Seligkeit doch nur eine Seligkeit der Erwartung genannt
wird (86). Der tiefere Grund wird in einem philosophischen Dualis-
mus gesucht, an dem die Theologie Calvins im Gegensatz zur lutheri-
schen krankt und derzufolge die Seele ohne den Leib ein beseligtes
Dasein filhren kann. Zum Unterschied davon ist fiir Luther der
Mensch als leib-seelische Ganzheit entweder geretet oder verworfen
Das ist der Grund, weshalb bei Luther die Spanne zwischen Tod und
jiingstem Tag zu einem kurzen Schlaf zusammengeschrumpft (100—101).
Der ontische Dualismus Calvins hat sein erkenntnistheoretisches Ge-
genstiick in seinem Versuch, auBer dem Offenbarungsnachweis auch
eine philosophische Begriindung der Unsterblichkeit der Seele zu geben;
es fehlt also nicht an Ansidtzen zu einer natiirliche Theologie (67 ff.).
— Was die gelegentlich eingestreuten Bemerkungen iiber Catholica
angeht, so gilt fiir Q. dasselbe, was oben iiber das Buch von Hauck
gesagt worden ist (vgl. oben S. 299); da sie nicht belegt werden, fallen
sie aus dem Rahmen einer wissenschaftlichen Abhandlung heraus und
machen nicht den Eindruck einer Meinung, die aus den Quellen selber
geschopft worden ist (1,2). Um zu erfahren, daf 1 Kor 3,12—15 nicht
die Hauptbegriindung der katholischen Fegfeuerlehre ist (vgl. 103), ge-
niigt ein Blick in eines der heute gebriuchlichen dogmatischen Hand-
biicher. Die genannte Stelle wird von einigen als Beweis abgelehnt,
von anderen hochstens als Stiitze in einer schon anderswo entschie-
denen Frage herangezogen. Loosen.

Guardini, R.#Die letzten Dinge. Die christliche Lehre vom Tode,
der Liuterung nach dem Tode, Auferstehung, Gericht und Ewigkeit.
8° (VII u. 92 S.) Wirzburg 1940, Werkbund-Verlag. M. 1.80. — Der
»Entwurf« mochte, ohne vollstandig sein zu wollen, den Zusammenhang
der iiberzeitlichen Lehre der Offenbarung mit unserer seelisch-geisti-
gen Situation, die diesen Dingen sehr fern ist, herstellen. Das gelingt
G. wie immer vorziiglich, ohne dadurch dem Offenbarungsgut den ge-
ringsten Abbruch zu tun. Ja, das Buch ist geradezu ein Beweis dafiir,
wie christliche Lehre in zeitgemiaBer Form geboten auch in Teilen, die
der Zeit fremd erscheinen, gerade in ihrer Vollform wirksam ist.
Gegeniiber allen verflachenden spiritualisierenden eschatologischen Be-
strebungen bemiiht sich G in voller Offenheit der dadurch entstehen-
den grofien Schwierigkeiten auch dem Leib in das eschatologische
Denken hineinzuziehen. Der »Mensch« steht im Mittelpunkt der Letz-
ten Dinge und damit auch der Leib. Man konnte das eigentlich das
Eigene des Buches nennen. Daher im 1. Kap. vom Tode die Betonung
der »christlichen Behauptung«, daf der Tod, trotz aller anderen physi-
kalischen Leibanschauungen, Folge der Siinde ist, also nicht wesensy
notwendig, vielmehr Folge von etwas, was vermieden werden konnte
nach Rom 5,12 und Gen 2,15—17. »Das ist eine Lehre, vor der es sich
entscheidet wie der Mensch zur Offenbarung steht: ob er in ihr nur
etwas Unbestimmtes, religios Trostendes ... oder aber ihren ganzen,
umstiirzenden Ernst erkennt« (10). Wie hier schon gerade durch die
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Betrachtung des Leibes das »ganze Andere« der Offenbarung und da-
mit auch der Eschatologie sichtbar wird, so noch stdrker bei der Auf-
erstehung des Leibes, die eben nur als eine Tat von oben, von Goth
aus moglich ist, und in der Lehre von der Ewigkeit, dem Hiniiber-
nelimen nicht nur des Geistes, sondern auch der Materie in das Un-
zeitliche. So wird wirklich deutlich, welch eine Entstellung christlicher
Lehre der Vorwurf ist, sie denke klein vom Leib und entwerte ihn und
die Welt: »Nirgendwo wird die Welt so ernst genommen wie in ihr;
nirgendwo wird das Geschaffene, das in der Zeit sich Zutragende so
entschieden zu Gott hinauf- und in ihn hineingehoben. ... Das aber in
einer Weise, der von Mythos und Mirchen auch kein Hauch anhaftet,
sondern in einem Ernst, dessen Gewihr das Schicksal Christi bildet«
(97). — Nur an einer Stelle scheint der gezeichnete Grundzug noch
nicht bis ins Letzte, Mogliche durchgeflihrt: bei der Darstellung des
Fegfeuers. Das GroBe, Ehrfurcht heischende der Lauterung, in
der in sgeheimnisvollem Leid das Herz sich der Reue zur Verfiigung
stellt und sich der heiligen Macht des Schopfergeistes iiberliefert. . .,
so daB alles durch das in der Reue wirkende Geheimnis der um-
schaffenden Gnade hindurchgeht und neu ersteht« (57), wiirde seine
letzte Kronung wohl noch im tiefehristlichen Siihnegedanken
finden. Dadurch konnte die katholische Armenseelensorge noch mehr
dem Verstidndnis ndher gebracht werden, von der G. so richtig sagt,
daB sie »ein wichtiger Bestandteil des liturgischen und iiberhaupt des
christlichen Lebens« darstellt (20). Denn es ist gréoBte und echteste
Geschwisterliebe fiir die Gesamtfamilie was der Verf. nur wenigen zu-
scheiben mochte: »Wenn einer in der Liebe schon mehr erfahren hat
und inniger in das Geheimnis Christi eingeweiht ist mag er daran
denken daf jenes neuschaffende Leiden aus der Erlosung kommt und
sein eigenes Lieben und Leiden mit dem erlésenden Willen Christi zu
vereinigen suchen« (38). Vom siihnenden Leiden im uns alle umspan-
nenden Christusleib, ist esgewiB nicht einfach so, :daB wir hier etwas
machten und driiben bekdmen sie die Wirkung« (ebd), sondern unser
in Christus vollzogenes Opfern und Beten (AblaB) ist unser
treuestes Bruder- und Schwesterngeschenk, das ihre Schuld und noch
abzublifende Strafe im Blute Jesu tilgen darf. Das erscheint erst als
der Vollsinn der christlichen Sorge iiber das liebende Bitten fiir sie
hinaus, daB »die Liebe des HIl. Geistes sie immer mehr durchgliihe,
immer tiefer in die Wurzeln des Seins dringe« (ebd.). Denn neben:
der noch fehlenden letzten Liebesgesinnung steht doch wohl stidrker,
als es bei G. gezeichnet ist, die Siihne fiir die noch abzutragende
Schuld. Christi Liebe hat uns allen auch da noch die Mdéglichkeit der
schenkenden Liebestat gegeben. Weisweiler.

3 Grundlegendes aus Moraltheologie und Kirchenrecht.
Aszetik und Mystik.

Krautwig, N, Sittliche Tugend und Sakrament: WissWeish 9
(1942) 100—109. — Das eigentliche Anliegen der Abhandlung ist, der
inneren Einheit zwischen dem sittlichen und dem sakramentalen Le-
bensbereich oder auch zwischen dem opus operantis und dem opus
operatum zu dienen. Daher wird in drei Abschnitten zun#chst das
Wesen von natiirlicher sittlicher Tugend und Sakrament, dann ihre
gegenseitige Zuordnung, schlieBlich die Gefahr ihrer Trennung unter-
sucht. Tugend ist die habituelle Hingabe an den sittlichen Wert, deren
Eigentiimlichkeit darin besteht, daB sie auf des Menschen eigener Kraft
beruht, in der er sein personales Leben auswirkt. Sakrament ist gna-
denhaftes Wirken Christi an uns. In der richtigen organischen Verbin-
dung von Tugend und Sakrament bereitet die Tugend zum Sakrament
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und das Sakrament vollendet die Tugend. In der Trennung aber oder
in der mangelnden Verbindung gleicht das Sakrament einer Pflanze
ohne rechtes Erdreich und verfehlt die Tugend ihre iibernatiirliche

Zielordnung und Vollendung. — Da es sich um ein christliches An-

liegen handelt, wire doch wohl von dem Konkretum der christlichen
Tugend auszugehen. Die christliche Tugend beruht nicht auf des

Menschen eigener Kraft; sie ist selbst schon gnadenhafte Nachfolge
Christi, hat also das gleiche Ziel wie die Sakramente. Darum kann in
aufierordentlichen Fillen die christliche Tugend auch ohne den realen
Empfang des Sakramentes bestehen und sich bewihren, wie ja auch
Augustinus eine »sanctificatio invisibilis sine visibilibus sacramen-

tis« kennt (In Heptat. 3.84; PL 34, 713/4). Es ist wohl nicht ganz richtig,
dafl der Mensch anderen Werten (aufer dem sittlichen) nach Be -

lieben eine Wertantwort schenken kann (101). Pribilla.

Schultz, J. H., Geschlecht, Liebe, Ehe. 2. Aufl. 8° (179 S.) Miin-
chen 1942, Reinhardt. M 2.40. — Verf. behandelt 1n Kiirze die Grund-
tatsachen des Liebes- und Geschlechtslebens in und auBerhalb der Ehe
mit wissenschaftlichem Ernst. Sch. spricht als Nervenspezialist und
Psychoterapeut aus jahrzehntelanger Grofstadterfahrung. Das Buch
beginnt mit den biologischen Grundiagen des normalen Liebeslebens.
Es betont anschlieBend bei Behandlung der »allgemeinen Entwicklung
des Liebeslebens« (Sduglingsalter, Kindheit, Pubertit, Erwachsenen-
stadium) mit Nachdruck richtig, da es in der Sexualerziehung we-
sentlich darauf ankommt, jungen Menschen zumal in ihrer Entwick-
lungszeit das Geschlechtsleben nur als einen Teilfaktor, nicht aber
als das Beherrschende des Lebens begreiflich zu machen. Verf. fiihrt
sodann neben den biologischen Entwicklungsstérungen auch die Sto-
rungen der seelischen Entwicklung des Liebeslebens auf u. a. die
Folgen falscher Kindererziehung (Verwohnung und Lieblosigkeit), Per-
versionen, Impotenz. Er macht sachlich mahnend auf die Gefahren
des Liebeslebens aufmerksam (Schwangerschaftsverhiitung, Ge-
schlechtskrankheiten, Erbkrankheiten). Als Hauptziel und Sinn der
Ehe bezeichnet Sch. aus rein natiirlichen Erwigungen die kinderreiche
Einzelehe, aufgebaut auf echter Dauerliebe im Gegensatz zur voriiber-
gehenden Verliebtheit. Wo Eheleuten dieser Sinn vor Augen stehe, sei
gleichzeitig auch der weitere Sinn des Liebeslebens am besten gewidhr-
leistet: die gegenseitige Begliickung und Entspannung beider Ge-
schlechter im harmonischen Ausgleich der leib-seelischen Verschieden-
heit. Zum AbschluB werden neun gegenpolige Menschentypen (real-
ideal; niichtern-phantastisch; derb-zart; tief-flach; warm-kalt; per-
sonlich-sachlich — subjektiv-objektiv; aktiv-passiv; pessimistisch-opti-
mistisech; eigensinnig-nachgiebig; sorgfiltig-groBziigiz) psychologisch
gut beschrieben und wertvolle Hinweise gegenseitiger Erginzungsmiog-
lichkeiten gegeben. — Der Hauptvorteil des Buches liegt darin, daB der
Verf. in Ubereinstimmung mit der heutigen Ganzheitspsychologie zumal
in der Erziehung die geschlechtliche Sphire nicht iiberwertet wissen
will, sondern ihr den gebiihrenden Teil- und Dienstcharakter im Ge-
samt des Einzel- und Gemeinschaftslebens anweist. Wo dies verstanden
und verstdndlich gemacht wird, entféllt logisch jeder Grund zu irgend-
welcher Angst und Verdngstigung, als bedeute das Geschlechtsleben
an sich etwas Ungehoriges und Verbotenes, und lassen sich viele
seelische Verkrampfungen, die falscher Angst erwuchsen, auf seeli-
schem Heilwege (psychotherapeutisch) ldsen. — Neben diesem Vorteil
hélt das Buch einige im Zusammenhang des Ganzen gut entbehrliche
Hirten. Als Héarte wird mancher Leser z B. das sehr stérende Neben-
urteil der Einfithrung empfinden: »Wir kénnen #rztlich und mensch-
lich darin, da Millionen ménnlicher und weiblicher Volksgenossen in
der Ode des Klosters der eigentlichen Aufgabe des Lebens entzogen
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wurden, keine positive, lebensgerechte und den Sinn des Lebens er-
fiillende Entwicklung sehen« (20). Dem Verf. entgeht, daB dieses Opfer
der »leiblichen« Vater- und Mutterschaft von Ordensangehorigen fast
immer belohnt wird durch die erst dadurch eérmoglichte »geistige«
Vater- und Mutterschaft. Der Dienst an Waisen, gefdhrdeten Midchen
und Kranken diirfte in den Augen eines Arztes als eine peigentliche
Aufgabe des Lebens« gelten. Zudem trifft man selten anderswo so viele
frohe und leib-seelisch gesunde Menschen, m. a. W. so wenig »Ode«
an wie bei Ordensmitgliedern. Ferner wiirde speziell, was die Lebens-
freude und »das wunderbare Geschenk des Lebens« angeht, ein Ge-
schichtler schwerlich von »diisteren mittelalterlichen Verengungen«
(19) sprechen. Weiterhin redet Sch. zwar keineswegs hemmungsloser
Triebfreiheit das Wort — verlangt im Gegenteil weitgehende Selbst-
beherrschung —, empfiehlt aber »Jugendlichen, deren Organismus zu
inneren Verspannungen, Empfindlichkeiten und Verkrampfungen
neigt. .. besonders wenn es sich um Jugendliche jenseits des 16. Le-
bensjahres handelt, eine verniinftige und geregelte Selbsthilfe (als)
ein direktes Heilmittel¢, um »Unlustempfindungen, Arbeitshemmun-
gen, Verstimmungen, Angstzustidnde« (72) zu beseitigen. Ganz abge-
sehen von weltanschaulichen Bedenken scheint uns die geschlechtliche
Selbsthilfe auch in den genannten Ausnahmefillen keine echte Hilfe,
da sie zumal bei Jugendlichen leicht andere Angste, néamlich Ge-
wissensangste, hervorruft. Als Idealfanatiker mit recht regen Begriffen
von Gut und Bose stehen Jugendliche gewdohnlich in scharfer Ab-
lehnung zu dem Satz: Der Zweck heiligt die Mittel. Da nun die ge-
schlechtliche Selbsthilfe (Onanie), die Sch. selbst »etwas Unnatiir-
liches « nennt (72), tatséchlich nicht in der eigentlichen Zweckrichtung
der geschlechtlichen Triebkraft in diesem Falle verliuft, werden die
dadurch neu aufsteigenden Gewissensiangste sich umso weniger aus-
schalten lassen. AufBerdem hat die Empfehlung einer sgelegentlichen«
oder »geregelten« geschlechtlichen Selbsthilfe bei der jugendlich
starken Vitalitdt wenig oder gar keine Aussicht auf Einhaltung der
arztlich angegebenen Grenzen. Dafl der Ehebund »tiefer und gesunder
begriindet« ist, wenn er sich nur nach der irdischen Bedeutung und
Folgenschwere ausrichtet, als wenn er sich, durch »irgendeine Kon-~
fession gegebenc« (149), an ewige Gesetze Gottes gebunden fiihlt, ist
nicht richtig, da die Religiositdt nur vertiefend und lauternd auf die
Natur wirkt. Endlich erweckt die philosophische Meinung des Verf., das
Seelenleben sei auf vollig ratselhafte Weise von innen erlebte ,Hirn-
funktion’« (15), Widerspruch von seiten der Psychologie. Zweifellos
spielt in jeden seelischen Vorgang auch ein HirnprozeB mit ein, aber
alles Seelenleben oberhalb des rein vegetativen Bereiches, also schon
das sensitive und zumal das geistige wie Denken und freies Wollen
ist seinem Wesen nach etwas durchaus Andersartiges, es weil und
erlebt nicht das Geringste von einer sHirnfunktion«. Der Hauptnach-
teil des Buches liegt letztlich darin, daBl es die Ehe nur mit biologi-
schem, nicht mit geistigem Auge sieht. Die ganze Wahrheit des Lebens-
bundes zwischen zwei leib-seelischen Menschen erschlieBt sich nur
einem Blick mit beiden Augen zugleich. Das Buch wiirde durch Aus-
raumung vorgenannter Mingel nur gewinnen. Wingendorf.

Schubart, W. Religion und Eros. Herausgegeben von Fr. Sei-
fert.gr. 8 (VI u. 246 S.) Miinchen 1941, Beck. M 6.—; geb. M 7.50. —
Verf. bringt aus umfangreichem religionsgeschichtlichem Wissen mit
groBem Optimismus viele Einzelheiten aus dem Sexualleben und
dessen Ubertreibungen, stets aus idealer Gesinnung heraus. Auch
iiber das Christentum, besonders den Katholizismus, pragt Sch.
sehr gute Sitze. So, wenn er den Gedanken weiter ausfiihrt:
»Das Neue des christlichen Agapegedankens ist also gegen-
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lber den Griechen: daB Gott liebt und nicht der Mensch; gegen-
Uber dem Juden: daB Gott l1iebt und nicht richtet« (111). Manches
kann der Theologe lernen aus den »Entartungsformen« (145—60), wo
die Parallele gezogen wird zwischen Eifersucht und Glaubenseifer, re-
ligibsem und sexuellem Masochismus, Sadismus usw. Auch das Kapitel
»Christentum und Askese« (196—224) enthilt manches Beherzigens-
werte zu dem Thema, daB nicht das sechste Gebot, sondern die Liebe
im Mittelpunkt der christlichen Ethik stehen muB. Beachtenswert ist
auch, daB Sch. den ersten Sinn der Geschlechtsliebe nicht in der Lust,
nicht einmal in der Fortpflanzung, sondern in der Erganzung der
Geschlechter, und zwar in der vollstindigen, besonders geistigen, mit
dem Kind als Einigungspunkt, sieht. — Aber reli gionswissen -
schaftlich geniigt das Buch nicht, weil es nicht Beweise, nur
Gleichnisse, vor allem Weltschopfung und Zeugung, bringt und weil
seine zahllosen religionsgeschichtlichen Belege nicht auf Grund ge-
nauer Untersuchung, sondern intuitiven Verstehens in die Kapitel ein-
gereiht sind. Philosophisch ist zwar anzuerkennen, dafB die Be-
griffe Religion und Eros analog sind. Aber analog besagt Ahnlichkeit
und Unédhnlichkeit. Die zweite Seite wird fast gar nicht behandelt und
man kdénnte gelegentlich zu dem Schluff kommen, moglichst freie und
wahllose Begattung der Menschen sei das Gleiche wie eine Welt-
schopfung. Man kann es wohl nur als einen gefihrlichen Optimismus
bezeichnen, von Befreiung, Erhohung und Verkldrung der Geschlech-
terliebe eine wahre Erlésung der Menschheit zu erhoffen. SchlieBlich
hiitten die korperliche und geistige, die individuelle und soziale Seite
des Triebes in sich und ihren Wirkungen viel schirfer geschieden
werden miissen. Die theologischen Irrungen sind vielleicht fiir
einen Laien am ehesten zu entschuldigen, aber, wenigstens in diesem
Fall, die verhéngnisvollsten. Den Vergleich zwischen Kreuzesverehrung
und Phalluskult wird jeder christlich Denkende als skandalds zuriick-
weisen. Ahnlich ist es mit der Auffassung der Dogmen iiber Eucha-
ristie (135 f. 16), Unbefleckte Empfingnis und Jungfrauengeburt (191).
Ganz falsch verstanden sind auch katholische Moraltheologie, die
Sexuallehre insbesondere, Askese als Ubergebiihr, vor allem der Zolibat,
Mystik, zumal Brautmystik (163—225). Bedeutende kirchengeschicht-
liche Irrtiimer sind teils Ursachen, teils Wirkungen davon, so die Pa-
rallele Paulus-Augustin-Lenin (224). Raitz v. Frentz.

Haeger, R, Willensmangel bei Eheabschluf nach kanonischem
und staatlichem Recht unter Beriicksichtigung der neuesten Recht-
sprechung der S. Romana Rota. 8° (109 S.) Berlin 1941, Dissertation, —
Der fortschreitenden Entchristlichung der abendlindischen Kultur ent-
spricht es, daB ein bewuBter und gewollter Zusammenhang von kirch-
lichem und weltlichem Recht immer seltener und schwicher wird, be-
sonders vom weltlichen Recht her gesehen. Um so anregender und in
etwa notwendiger werden da rechtsvergleichende Studien sein, die uns
zeigen, wie weit die Auseinanderentwicklung vorangeschritten ist, und
wieweit dadurch vielleicht wichtige Rechtsgiiter bedroht sind. Auf
einem Teilgebiet des Eherechtes wird hier eine solche Rechtsverglei-
chung angestellt. Die Verschiedenheiten der beiden Rechte auf diesem
Ausschnitt des Eherechtes werden vom Verf. fast ausnahmelos zuriick-
gefiihrt auf die grundsétzlich verschiedene Haltung gegeniiber der
Ehe, die fiir die Kirche unaufléslich ist, fiir den Staat aber dem Bande
nach geschieden werden kann. Fiir die Praxis der Eheprozesse bedeutet
das: Bewidhrt sich eine nach staatlichem Recht geschlossene Ehe im
Leben nicht, so kénnen Scheidungsgriinde gegen sie geltend gemacht
werden mit dem Zweck ihrer Aufhebung ex nunc. Bewidhrt sich aber
eine nach kirchlichem Recht geschlossene Ehe nicht, so ist abgesehen
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von einigen Sonderfillen, die einzige Moglichkeit ihrer Losung die, daB
man (auBer ehevernichtenden Hindernissen und Formméangeln)
Willensméangel bei ihrem Abschlufl und so ihre Ungiiltigkeit von An-
fang an (ex tunc) geltend gemacht. Daraus ergibt sich die groBe Bedeu-
tung der Willensméngel fiir das kanonische Recht, besonders fiir die
Praxis der kanonischen Eheprozesse. Das wird veranschaulicht durch
eine Ubersicht iiber Zahl, Art, Inhalt und Griinde der Rotaurteile in
Ehesachen und die vergleichende Darstellung von kanonischem und
staatlichem Recht flir Willensméingel, Bedingungen, Vorbehalte und
mangelnde Geisteskrafte. S. 13 Anm. 12 wird betont, daB hier nicht
der Ort sei, liber die Richtigkeit und Unrichtigkeit der verschiedenen
grundsétzlichen Auffasung zu streiten. So bemiiht sich auch der Verf.
im allgemeinen erfolgreich, aus dem grundverschiedenen s»Ansatz« der
beiden Rechte heraus die verschiedene gesetzliche Behandluug zu er-
klaren. Nur in einem wichtigen Punkt verlaBt er ohne ersichtlichen
Grund seinen so verniinftigen Grundsatz. Die Unterscheidung der Ka-
nonistik zwischen Verpflichtungswillen und Erfiillungswillen beim Ehe-
abschluf lehnt er in allen ihren Formen und Anwendungen als »leere
Begriffsjurisprudenz« von Grund aus ab. So z. B. auch jede Erklarung
der »Josephsehe« als warer Ehe durch eine derartige Unterscheidung.
So will er dem kirchlichen Recht die Anwendung der »Willenstheorie«
im Eherecht abstreiten (35, 74, 76 ff., 89, 95). Es soll hier nicht die
Schwierigkeit dieser Unterscheidung auch im Rahmen des kanonischen
Rechtes geleugnet werden. Man kann selbst zugeben, daf der Verzicht
auf jede Ausiibung eines Rechtes dem Verzicht auf dieses Recht
gleichkdme. Nur mufl bestritten werden, daB der Verzicht auf ge-
schlechtlichen Verkehr auch der Verzicht sei auf jejde Ausiibung
von ehelichen Rechten (vgl. can. 1013 § 1). AuBerdem muB die Be-
hauptung der leeren Begriffsjurisprudenz leider zuriickgegeben werden.
Mit den rein formalen Rechtskategorien von Verpflichtung und Er-
fiillung allein ist diesem Tatbestand nicht beizukommen, der tief
begriindet ist in der katholischen Auffassung von der unaufléslichen,
sakramentalen Ehe, deren wesentlicher Inhalt durchaus dem Partei-
willen entzogen ist. Es ist daher folgerichtig, daB die Kirche bei ihren
Gliedern auch das Denken und das Wollen der Kirche vermutet (vgl.
can. 1014). Sie wird also mit Recht eher annehmen, daB die Ehe-
partner eine giiltige Ehe ge wollt haben mit dem Vorsatz der Nicht-
erfiillung, als daB sie gar keine Ehe wollten, also das Sakrament mif-
brauchten und mit dem Heiligen Spott trieben. Die katholische Grund-
auffassung der Ehe ist unwandelbar; der siindhafte Wille der Nicht-
erfiillung kann und muB gedndert werden. Keller.

Friedrich, F., O.8.B, Conversatio morum. Das zweite Gelitbde
des Benediktinermdnches: StudMittGeschBenO 59 (1941/2) 200—326. —
Die Arbeit geht von dem textkritischen Resultat aus, daB das dritte
Glied der ProfeBformel, neben stabilitas und obedientia, nicht lautet:
conversio, sondern conversatio morum, und von der dreifachen Aus-
legung, die dieses Wort gefunden hat bei bedeutenden Schriftstellern
des Ordens. Die einen verstehen sie als Umwandlung der Sitten, die
andern als monchischen Lebenswandel, die dritten als berufsmifBige
Beschaftigung mit den Sitten zum Zweck der Selbstheiligung. DaB
Umwandlung oder Bekehrung im Sinn eines einmaligen Aktes nicht
Gegenstand eines Ordensgeliibdes sein kann, sondern héchstens des
Geliibdes, in den Orden einzutreten, ist leicht einzusehen. Wird sie
aber als Dauerwandlung gedacht, so tritt sie in Konkurrenz zu den
beiden anderen Auffassungen. Von hier aus nimmt F. seine Arbeit auf
und beginnt mit der miihsamen, aber wohl einzig Erfolg versprechen-
den sprachgeschichtlichen Untersuchung, vor allem an Hand des The-~
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saurus linguae latinae, sowohl fiir »conversatio« wie fiir smores«. Sein
Ergebnis fillt ungefihr mit der zweiten Auslegung zusammen und
vertieft sie: Inhalt des Geliibdes ist der monastische Lebens-
wandel, wie er durch die lex regulae, negativ und positiv, im An-
fangs- und Hohenstadium, also in seiner ganzen Fiille, vorgesehen ist.
— Nach diesem Ergebnis scheint in der Abhandlung eine Liicke zu
bleiben. Man mdchte jetzt ndmlich fragen: was ist nun streng ge-
nommen Gegenstand des Geliibdes ? Man mul ja erwarten, daB es
etwas ebenso Konkretes ist, wie die stabilitas und die obedientia. Ist
es vielleicht die Verpflichtung unier Siinde, alle Ordensregeln zu be-
obachten oder gar den ganzen Reichtum und die Tiefe des benedik-
tinischen Geistes zu verwirklichen? Dem Verf. ist das Erste zu eng
(240), obwohl selbst das schon spiteren Ordensregeln gegeniiber zu
buchen wire, die eine Verpflichtung der Regeln unter Siinde aus-
schlieBen. Das Zweite ist wohl Ziel des Ordenslebens, aber kaum In-
halt eines Geliibdes; das hieBe namlich das Vollkommenheitsgeliibde
einem ganzen Orden auflegen, was bei der MaBigung des hl. Benedikt
wenig wahrscheinlich ist. Noch weniger wahrscheinlich ist aber, daf
dle conversatio morum blof ein propositum, kein votum sei: wenn aber
votum im Sinn der Moral und des Kirchenrechts, dann geniigt nicht
die Definition ihres Inhalts als: monastischer Lebenswandel. Doch ‘ist
diese Frage vermutlich innerhalb des Ordens ldngst geltst und iber
jeden Zweifel erhaben. — Den Hauptteil des Aufsatzes bildet »der
pneumatische Kern des zweiten Profefgliedes«. Hier wird tatsichlich
das Ganze des monastischen Wandels begeistert geschildert und mit
reichen Zeugnissen, vor allem der Mdoénchsvater, belegt. Besonders er-
weitert das Verstdndnis der drei Geliibde und ihres gegenseitigen Ver-
hiltnisses der Vergleich mit dem romischen Fahneneid und mit der
christlichen Taufformel. Der Fahneneid ist gewissermafen die natiir-
liche Grundlage: Abhéngigkeit vom Vorgesetzten, militArisches Ziel,
militdrisches Leben. Die Taufe will dasselbe mit dem neuen Leben in
Glaube, Hoffnung und Liebe. Obedientia, stabilitas, conversatio morum
erweitert und vertieft das Gleiche fiir den Monch. Damit wird mit
Recht herausgestellt, daBl Kkldsterliche -Vollkommenheit und allgemein
christliche nicht wesentlich verschieden sind, sondern nur durch den
Gebrauch verschiedener Mittel. Wenn Fr. dann die drei Geliibde mit-
einander vergleicht, so wiirde man neben dem IneinanderflieBen auch
eine scharfe begriffliche Scheidung erwarten. Man findet sie, viel-
leicht nicht restlos befriedigend, wo Fr. die stabilitas als das Ver-
héltnis zur Gemeinschaft, die obedientia als das zum Abt, die conver-
satio als das persionliche Verhalten bezeichnet. — Zur Ergidnzung
konnte der geschichtliche Ausblick dienen, daB der militarische Ge-
danke dem Ordensleben geblieben ist, und daB die drei Geliibde, die
wir heute als Evangelische Réte bezeichnen, nicht rein duBerlich neben-
einander stehen (321), sondern im Wort Christi eine wurzelhafte Ein-
heit haben und daher, ausdriicklich oder einschluBweiBe, auch von den
Monchsorden gelobt werden. — Zum Schluf des reichen und anregen-
den Aufsatzes eine Frage: Konnte man den Inhalt des Geliibdes statt
mit conversio auch als conversatio oder observatio morum monacha-
lium bezeichenen? Raitz v. Frentz.

WeiBenberger, P, O.S. B, Die dltesten Statuta Monastica der
Silvestriner: RomQschr 47 (1939) 31—109. — Verf. hat in der Landes-
bibl. von Stuttgart einen gliicklichen Fund gemacht, das #dlteste, aller-
dings nicht ganz vollstdndige Statut der Silvestriner aus dem Ende
des 13. Jahrh. Bis zur Sékularisation hatte es im Beneniktinerkloster
Zwiefalten a. d. Donau gelegen, wohin es auf unbekanntem Wege von
Italien aus gekomen war. Das zweite noch vorhandene Ms., aus Monte-
fano, ist ebenso wie spitere Drucke, eine Verarbeitung und Erweiterung



Aszetik und Mystik 319

der Statuten der 1231 vom hl. Silvester Guzzolini gestifteten benedik-
tinischen Reformkongregation. Die Statuten sind die der Zeit und dem
Reformziel angepaBten Ergénzungen zur Regel des hl. Benedikt, die
auch in dem 2. Ms. ihnen vorhergeht. — Ordensgeschichtlich ist ihnen
eigentiimlich der Ubergang zu einer stirkeren Zentralisation infolge
des Niedergangs der Ordenszucht, die sich in den Amtern des General-
abtes, der Definitoren, der Visitatoren und im Generalkapitel zum
Ausdruck bringt, und der Angleich an die neu erstandenen Mendi-
kanten durch stirkere Betonung der Armut. Aszetisch sind von Inter-
esse sowohl die durch alle Ordensregeln durchgehenden Bestimmun-
gen iiber das Stillschweigen, das Essen aufier Zeit, die Pflicht des Be-
gleiters, die Aufmerksamkeit auf den Tischnachbar, die Sorge fiir die
von der Reise gekommenen, als auch die strengen Bestimmungen iiber
Armut, Fasten und korperliche BuBlen, die zwar grofen BuBeifer, aber
nicht mehr das Maghalten des hl. Benedikt verraten.
Raitzy. Frentz.

Tarré, J, La traduccion espafiola de la »Imitation de Cristo«:
AnalSacraTarrac 15 (1942) 101—127. — Nach einer Einleitung iiber die
lateinischen Ausgaben des Werkes und die Autorenfrage, in der T. sich
vor allem auf Pujol stiitzt und Thomas nicht als Autor anerkennt, geht
er zu den ersten spanischen Ubersetzungen {iiber, von denen die von
Sevilla, 1493 am meisten Erfolg hatte. Von den spiteren Ausgaben sind
am wichtigsten die von Sevilla 1536, die nicht, wie man vielfach meinte,
Ludwig von Granada, sondern den sel. Johannes von Avila zum Her-
ausgeber und Verbesserer hatte, und die von Antwerpen 1656, in der
Eusebius Nieremberg S. J. die beiden fritheren weiter glittete und ver-
altete Wendungen #nderte. Auch die nicht wenigen Ausgaben des 19.
und 20. Jahrh. gehen zumeist auf diese Reihe: 1493—1536—1656 zuriick.

Raitzv. Frente.

de Delmases, C, S.J., Una copia autentica desconocida de los
procesos remisoriales para la canonizacién de San Ignacio hechos en
Espafia: AnalSacraTarrac 15 (1942) 129—170. — Wo so Vieles in Spa-
nien durch die Kommunisten zerstért worden ist, muB es doppelt er-
freuen, daB ausgerechnet spanische Dokumente sich in Rom gefunden
haben, die bisher nur unvollstindig bekannt waren. Es sind [gechs
groBe Biande aus den ProzeBakten der Heiligsprechung des hl. Ignatius.
Sie wurden in den Jahren 1606 und 1607 in Barcelona, Madrid, Manresa,
Montserrat, Valencia, Gandia und auf Mallorca abgefaBt. Dieses
Exemplar hatte der Auditor der Rota, Joh. Bapt. Pamfili, der spitere
Innozenz X., zu bearbeiten und er hinterlieB es der Familienbibliothek
im Palast auf der Piazza Navona. Da gerade in letzter Zeit wieder
mehr geschrieben wurde iiber den Aufenthalt und die Waffenweihe des
Heiligen im Marienheiligtum von Moentserrat und die gedankliche Ab-
hingigkeit seiner sExerzitien« von dem »Ejercitatorio« des dortigen
Benediktinerabtes Cisneros, hat D. gerade diesen Teil vollstéindig
veroffentlicht. — Das Ergebnis ist allerdings nicht grof. Es wird nur
von den wenigen Tagen (aliquot dies) gesprochen, die Ignatius in
Montserrat war, also nicht von seiner wiederholten Riickkehr von
Manresa ner, was seine Abhingigkeit von Cisneros verstédrken wiirde.
Dagegen wird bezeugt, da P. Chanones ihm das Ejercitatorio seines
Abtes mitgegeben habe. Raitz v. Frentz.

Schorn, Auguste, Uber die Gabe der Weisheit nach Bona-
ventura: WissWeish 9 (1942) 41—54, — Pacetti, D, O.F.M, Una
predica sul SS. Nome di Gesu tenuta a Padova nel 1423 da S. Bernar-
dino da Siena: Miscellanea Franciscana 43 (1942) 257—276, — Von
Fastenpredigten zweier bedeutender Franziskaner werden zwei Einzel-
stiicke herausgegriffen. Der hl. Bonaventura hat im Jahr 1268
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zu Paris sich das hohe Thema der sichen Gaben gewilhlt, wovon
Sch. die iiber die Weisheit auf Deutsch wiedergibt. Bonaventura ordnet
die Weisheit weder dogmatisch noch moralisch ein. Er spricht von der
Schénheit der christlichen Weisheit gegeniiber der irdischen, von dem
Verlangen nach ihr und hauptséchlich von den Bedingungen, sie zu
erringen. Diese stellt er im Bild von sieben S#ulen oder Stufen dar.
die die Weisheit tragen bzw. den Weg zu ihr hinfiihren. Es sind Rein-
heit des Fleisches und Lauterkeit des Geistes, Maf in der Rede und
Bereitwilligkeit zum Guten, t#tige Liebe, reifes Urteil, reine Absicht.
Wurzel und Krone aller Gaben ist Christus. Damit ist, wenn auch
nicht systematisch, der Weg der christlichen Vollkommenheit skizziert.
__ Der bekannteste und bedeutendste Gegen stand der Predigten des
hl. Bernardin ist der Name Jesu. An den Hausern von Siena kann
man noch heute die Aufschriften dieses Namens lesen. Das Wert-
volle in der Predigtwiedergabe ist, da P. im Franziskanerarchiv eine
bisher unbekannte Redaktion gefunden hat. Sie stammt von einem
Horer der Predigt und ist ausfilhrlicher als die in der Gesamtaus-
gabe seiner Werke, Venedig 1745. Die Liange von 16 enggedruckten,
groBen Seiten und die Zitation der 53 Strophen des »Jesu duleis
memoria« vom hl. Bernhard ist sicher auffdlligc. Geschichtlich von
Interesse sind einige vom Prediger erzihlte Wunder, die wohl in seiner
Predigt oder auf sein Gebet hin auf Anrufung des Namens Jesu erfolgt
sind. Theologisch zu erwihnen ist seine Darstellung des Falls der
Engel. Illa pars angelorum, quae nunc est in coelo, Jhesum adoraverunt;
sed Sathanas et omnes sui sequaces superbientes neglexerunt Jhesum
adorare. Inde orta est discordia inter eos et guera maxima ... Unde
ymaginor quod boni spiritus habebant arma, quae erant nomen Jhesu
et forte dicebant: Vivat Jhesus! Vivat Jhesus! Ad quam vocem nullus
ex malignis spiritibus potuit resistere, quin caderet de paradiso usque
in abissum. Ralfitz v. Frentz.

Theunissen, W., Hesuchasme op den heiligen berg Athos: Stud-
Cath 100 (1943) 43—46; 65—78. — Der Aufsatz bietet einen iiberaug
anregenden Einblick in die Frommigkeit der Ostkirche, angefangen von
seinem besonders Verbreiter und Verteidiger im 14. Jahrh., Gregorius
Palamas, bis zur Jetztzeit. Die dogmatischen Irrtiimer, die mit dem
»Taborlicht« verbunden sind und eine Scheidung ins Wesen Gottes
bringen sind ebenso klar vorhanden wie die aszetischen der Nabel-
schau, die nach indischer Art mystische Methoden iibersteigern. Aber
die Trefflichkeit des Kerns und der Absicht lassen sich auch nicht
itbersehen bei einem Volk, das es nicht so genau nimmt mit dogmatisch
scharfen Begriffen. Der Einsiedler auf dem Athos und die vielen, die
sich von ihm haben beeinflussen lassen, nehmen es durchaus ernst
mit den Schriftworten vom Samenkorn, das sterben muf und vom
stindigen Gebet. Noch heute soll die 1782 herausgegebene Philokalia
des Athosmoénchs Nikodemus Hagiorita &hnliche Verbreitunc und Ein-
fluB haben wie bei uns die Nachfolge Christi. Das in viei¢ Sprachen
{ibersetzte »Russische Pilgerleben« (deutsch Berlin 1925) ist Zeuge die-
ses Geistes des Gebetes und der Bufe in der heutigen Zeit. — Ob die
dogmatisch wie ethisch nicht ganz einwandfreie Lehre allem Quietis-
mus so fernliegt, wie Th. es annimmt, scheint doch nicht so ganz
sicher, wenn es sich auch vor allem um praktische Extreme handelt:
den der Aktivitdt im Westen und der der Passivitat im Osten.
Raitzv. Frentz.
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