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Die »Scholastik« wird in Verbindung mit Fachgelehrfen herausgegeben von Heinrich Weiss
weiler, Frankfurf am Main, Hans Handwerksfr. 12.

Die »Theologische Quartalschrift« wird im Verein mif den Professoren der Tiibinger theol.
Fakultit herausgegeben von Univ.«Prof. Dr. Franz Xaver Arnold, Tibingen, WalfersFlex=Str, 20.

Die Beitrige zur Einheitszeitschrift von den M:farbeifern der »Theologischen Quartals
schrifte sind mif T, von der »Scholastik« mit S gekennzeichnef.

Fiir die Schriftleitung sind die beiden Hauptherausgeber verantwortlich.

Inhalt des ersten Heftes: Seite
Die prophetische Inspiration in der kirchlichen Reflexion
der vormontanistischen Zeit, Von Heinrich Bacht . ; 1
Johann Adam Mohler und das idealistische Verstindnis
des Siindenfalls. Von Josef Rupert Geiselmann . 19

Der Spitidealismus in Seinen Anfédngen. Uber die PhllO—
sophie Karl Christian Friedrich Krauses. Von Albert
Hartmann . : ; 37

Das gott-menschliche Pranlp der Seelsorge in pastoralce-
schichtlicher Entfaltung. Die Auswirkung der Aufkla-
rungspastoral in Theorie und Praxis der Seelsorge des
19. und 20. Jahrhunderts. Von Franz Xaver Arnold i SO

Zur Frage der Entstehung des ersten Menschenpaares 5 © 80
Das Dogma von der Kirche. Ein Aufbau. Von Erich Przywara . 81
Der Heidelberger Magister artium und Baccalarius theologiae
Heilmann Wunnenberg als Lehrer des Marsilius von Inghen
und Erkléarer der Sentenzen. Von Franz Pelster . : 83
Kleine reformationsgeschichtliche Funde. Von Friedrich Zoepﬂ 87

Besprechungen . € P ; : 5 : o )

G. Zamboni, La persona umana, sogetto autocosciente nell’
esperienza integrale, termine della. gnoseologia — base della
metafisica (J. de Vries). — A. Guggenberger, Der Menschen-
geist und das Sein. Eine Begegnung mit Nicolai Hartmann
(C. Nink). — A. De Waelhens, La Philosophie de Martin Hei-
degger (Joh. Bapt. Lotz). — C. F. v. Weizsdcker, Zum Welt-
bild der Physik (N. Junck). — W. Schmidt, Der Ursprung
der Gottesidee. 3. Teil 7. Bd.: Die Religionenn der afrikani-
schen Hirtenvolker: Hamiten und Hamitoiden (K. Priimm). —
C. Vagaggini, O.S. B.,, Maria nelle opere di Origene (O.
Faller). — A. Sparper, O. S .A., Das Bistum Sabiona in seiner
' geschichtlichen Entwicklung (A. Naegele). — W. Zai, Zur deut-
schen Ubersetzung der Paulusbriefe des 14. Jahrhunderts (H.
Fischer). — M. Miller, Die Soflinger Briefe und das Klarissen-
kloster Soflingen bei Ulm a. D. im Spétmittelalter (J.Lortz).
— Sacramentum Ordinis. Geschichtliche und systematische
Beitrage, herausgegeben von E.Puzik u.O. Kuss (M. Pribilla).

Aufsatze und Biicher:

1. Geschichte der #lteren und neueren Philosophie . : 113
2. Ideen- und therargescmchte der Scholastik . . 119
3. Philosophische Gesamtdarstellungen. Erkenntnislehre. Meta.-
physik. Kultur- und Religionsphilosophie . : : .. 126
4. Naturphilosophie. Psychologie und Anthropologm i . w130
5. Vergleichende Religionsgeschichte 5 ; . . 140

Verzeichnis der Verfasser besprochener Arbeiten 4. Umschlagseife.

Verzeichnis der Abkiirzungen
der angefiihrten Zeitschriften 3. Umschlagseite.

Besprechungsstiicke (Biicher und Sonderdrucke) fiiv die Mitarbeiter der »Theologis
schen Quarfalschriff« sind zu senden an Badet’sche Verlagshandlung (Adolf Bader), Rotfens
burg a. N. Fiir die Mifarbeiter der »Scholastiks sind sie erbefen an die Schriftleifung der
Scholastik, Frankfurt am Main 1, Hans Handwerkstr. 12.
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_ Von Jahrgang XIX (1944) erschien wegen des Krieges nur Heft 1, gemein-

s sam mit der Theologischen Quartalschrift (Tibingen). Wir nehmen dieses

Heft in das Gesamtverzeichnis auf und bezeichnen seine Seiten mit einem
Sternchen.



Herausgeber: Die Professoren der Theol. Fakultdt S. J. im Immaculata-
Kolleg zu Biiren (Westf.), der Philosoph. Fakultét S. J. im Berchmanskolleg
zu Pullach bei Miinchen und der Philos.-Theol. Hochschule St. Georgen in
Frankfurt/Main. — Hauptschriftleiter: Heinrich Weisweiler S.J.,
~ Bliren (Wéstf.), Burgstr. 64. Mitglieder der Schriftleitung: N. Junk S.J i
Frankfurt/Main; Jos. Ternus S. J., Biiren (Westf.); Jos. de Vries S.J., Pullach.

Inhalt des XIX. Jahrgangs (1944)
Abhandlungen:
Die prophetische Inspiration in der kirchlichen Reflexion der vor-
montanistischen Zeit. Von Heinrich Bacht S.J. . . . . . . 1%

Johann Adam Mohler und das idealistische Verstindnis des Siin-
denfalls. Von Josef Rupert Geiselmann . . . . . . . . . . 19*

Der Spitidealismus in seinen Anfingen. Uber die Philosophie Karl
Christian Friedrich Krauses. Von Albert HartmannS.J. . . . 37%

Das gott-menschliche Prinzip der Seelsorge in pastoralgeschicht-
licher Entfaltung. Die Auswirkung der Aufklirungspastoral in
Theorie und Praxis der Seelsorge des 19. und 20 Jahrhunderts.

Non =Franz . Xaver Arnoltkes 5 - o ae i sins i i SRRl
Beitrige: ;
Zur Frage der Entstehung des ersten Menschenpaares . . . . 80*

Das Dogma von der Kirche. Ein Aufbau. Von Erich Przywara S.J. 81*

Der Heidelberger Magister artium und Baccalarius theologiae Heil-
mann Wunnenberg als Lehrer des Marsilius von Inghen und
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Aufsidtze und Bilicher:

Geschichte der #lteren und neueren Philosophie . . . . . . . . 113%
Ideen- und Literargeschichte der Scholastik . . . . 119*
Philosophische Gesamtdarstellungen. Erkenntnislehre. Metaphys1k
Kultur- und Religionsphilosophie . . . . 2 P
Naturphilosophie. Psychologie und A_nthropologle e i e A

Vergleichende Religionsgeschichte . . . . . . .. . . . .. 1l40*

Inhalt des XX. bis XXIV. Jahrgangs (1949)
Abhandlungen:

Entwurf einer Ontologie bei Friedrich Nietzsche. Von Johannes

Bapte etz G oy e 35
Die neuplatonische Synthese. Ihre Bedeutung und 1hre Elemen‘oe
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111



Die Arbeitsmethode Hugos von St. Viktor. Ein Beitrag zum Entstehen
seines Hauptwerkes De sacramentis.
Von Heinrich Weisweiler S.J. R Vion D9
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A. Wetter S.J .
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»Das Erbe der Sthne Adams® in der Homilia de Passione Melitos.
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Josef de Vries S.J. .|
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Magister Stephanus de Poliniaco und seine Quistionen. Ein Beitrag
zur Geschichte der Theologie vor Bonaventura und Thomas, Von
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Beitrdage: .

Die Apologie des Aristides eine Konversionsschrift. Von Wilhelm
Hunger S.J.

Gilbert de la Porrée, Gllbertus Porretanus oder Gllbertus Porreta"
Von Franz Pelster S.J.

Literargeschichtliche Bernerkungen zur Euch.anstlelehre Hugus von
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Verzeichnis der Verfasser besprochener Arbeiten

Adolphe L. 100
Agidius Romanus 122*
Aguirre Ph. 317
Albert der GroBe 472
de Aldama J. 112 615
Alejandro J. M. 91
Algermissen K. 136
Allo E. B. 610
Altaner B. 111*
Althaus P. 421 622
Ammann A. M. 631
Anaxagoras 113*
Anderson K. 599
Angermaier R. 599
Anglicus von Swine-
ford J. 478
Aristoteles 413
Arnold Fr.X. 313
Auer J. 599
Aubert R. 221
S. Augustinus 115* 145 601

Bali¢ C. 117 149

v. Balthasar H. U. 112 114
Barbi M, 479

Barth H. 127*

Barth T. 130

Bartsch H. W. 428
Basler O. 600

Baur B. 620
Bayerschmidt P, 614
Bea A. 146 301 576
Becker W. 571
Beltran de Heredia V.119*
Bender L. 134
Bergson H. 100 440
St. Bernhard 630
Bertrams W. 122
Beukers Cl. 142*
Beumer J. 147
Biermann B. 140
Birgitta M. 315
Blinzler J. 598
Bochenski I. M. 128 290 442
Bohnenstidt E. 124
Bollnow O, F. 133* 98
Bommersheim P, 114*
S. Bonaventura 471
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Botte B. 615 618
Bover J. M. 615
Boyer Chr. 301
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Brinktrine J. 143

Brockner W. 113*
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Brunner A. 268

de Bruyne 623
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Callewaert C. 154 618
Callus D. A, 103 290
Capelle D. 148 615
Casel Q. 586
Cardinalis, Magister 124
Carosi P. 131
Cerfaux L. 298 607
Ceuppens F. 581
Charlier L. 141
Chenu M. D. 477
Cicero 142*

Clifford J. J. 317

de Craene A.M. 130*
Creutz R. 124*
Croegaert A. 154 627

Daniélou J. 567
Dante 479

Delp A. 131
Deman T. 104
Dessauer F. 270
Descogs P. 132*
Dillschneider O. A. 573
Dombois E. 596
Doms H. 112%
Doucet V. 470
Doresse J. 291

. Dubarle D. 600

Dumeéry J. 446
Diirr K. 126*
Durst B. 622
Dyroff Ad. 439

Eberle A. 316
Egenter R. 598
Ellul J. 317
Elorduy E. 430
Elsen A, 600
Engberding H. 147
Episcopus 597

Fabro C. 88

Faller O. 147

Kard.-Faulhaber-Fest-~
schrift 597 598

Feckes C. 147 603
Fellermeier J. 599
Féret H. M. 155
Fessard G. 138
Feuillet A. 608
Fichte J. G. 115*
Filthaut Th. 586
Fischer G. 598
Fischl J. 466
Flechtner H.J, 128*
Flick M. 301

Franz v. Sales 631
Fries H. 571
Fondevilla J. M. 617
da Fonseca L. G. 581

Galetto Pr. 576
Gallus T. 581
Garrigou-Lagrange R. 315
Gehlen A. 97
Geiselmann J. R. 285
Gerechte Ordnung 595
Geyer B. 472
de Ghellinck J. 278
Gianelli C, 309
Gigon A. A. 621
Gilson E. 601
Glasser E. 479
Goettsberger J. 597
Gohlke P. 413
Goldammer K. 293
Gofii Gastambide J. 435
Gonzalez Rivas S. 430
Gourbillon J. G. 608
Grabmann M. 121* 107
474 598
Gradi R. 123%
Graf R. 628
Graff P. 575
Grégoire F. 442
Grewe W. 596
Grosche R. 107
Gruhle H. W, 458
Gueroult M. 115*
Guggenberger A. 91*
de Guibert J. 121
Gutierrez D. 123*

Hadzega J. 112
Hagen A. 434
Halmer N. M. 312
Hamp V. 598
Harmes K1. 605
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de la Harpe J. 127*
Hartmann N. 91* 117*% 96
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Hauser G. 137*
Hausherr 1. 113 120
Hawighorst G, 117*
Headlam A. C. 606
Heidegger M. 94*% 127* 92
Heimsoeth H. 99
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Hengstenberg H. E. 299
Henquinet F. M. 470 471
Henrichs M, 138*
Hentrich W. 114

Hesiod 140*

Hessen J. 275

Heylen V. 139

Heynck V. 619

Heyse H. 116*

Hirt P. 446

Hock G. 288

Hock M. 599

Hofer J. 107

Hoffner J. 138
Hoffmann A. 112*%
Hofmann J. E. 125*
Hollés F. T. 318
Holzner J. 609

Hommel F. 467
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Abkiirzungen der angefithrten Zeitschriften

AAS = Acta Apostolicae Sedis

ASS = Acta Sanctae Sedis

AllgEvLuthKZtg — Allgemeine Evangelisch-Luthe-
rische Kirchenzeitung

AnalBoll = Analecta Bollandiana

AnalFranc = Analecta Franciscana

AnalOrdCarm — Analecta Ordinis Carmelitarum

AnalSacral arrac = Analecta Sacra ‘Tarraconensia

Ang = Angelicum

Ant = Antonianum MR

ArchFrancHist = Archivum Franciscanum Histori-

cum

ArchFrPraed = Archivum Fratrum Praedicatorum

ArchGsmtPsych= Archiv fiir die gesamte Psychologie

ArchHistDoctrLitt M A = Archives d’Histoire Doc-
trinale et Littéraire du Moyen Age

ArchHist$ ] = Archivaum Historicum Societaris Jesu

ArehlbAmer = Archivo Ibero-Americano

ArchKathKR = Archiv fiir kathol, Kirchenrecht

ArchLit KGM A = Archiv fiir Literatur- und Kirchen-
geschichte des Mittelalters

ArehivPh — Archiv fiir Philosophie

Arehives Ph = Archives de Philosophie

ArchPsych = Archives de Psychologie

ArchRelpsych = Archiv fiir Religionspsychologie

ArchRSozPh = Archiv fiit Rechts- und Sozialg-] (bis
1933 : Wirtschafts)philosophie

ArchRelWiss = Archiv fiir Religionswissenschaft

ArchT Gran = Archivo Teolégico Granadino

BeitrChrbh — Beitrige zur dg-lrisrlichen Philosophie

BeitrGPhT hMA = Beitrige zur Geschichte der Phi-
losophie und Theologie des Mirtelalters

BenMschr = Benediktinische Monatsschrift

Bibl = Biblica

Bijdr = Bijdragen

BiolZentrBl = Biologisches Zentralblatt

BullLittEccl = Bulletin de littérature ecclésiastique

BullSocFrPh = Bulletin de la Société Frangaise de
Philosophie p

BullThAncMéd — Bulletin de Théologie ancienne
et médiévale

BsllT hom = Bulletin Thomiste

CiencTom ==La Ciencia Tomista

CivCatt = La Civiltd Carrolica

CollFranc = Collectanea Franciscana

DictThCath = Dictionnaire de Théologie catholique

DiwT hom(Fr) = Divus Thomas (Freiburg, Schweiz)

DivThom(Pi) = Divus Thomas (Piacenza)

DLitZtg = Deutsche Literaturzeitung

DomStnd = Dominican Studies

DVjschrLitWiss = Deutsche Vierteljahrsschrift fiir
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte

EcclRev = Ecclesiastical Review

EphLit — Ephemerides Liturgicae

EphThLov = Ephemerides theologicae Lovanienses

EstudEel = Estudios eclesidsticos

EtFranc = Etudes Franciscaines

EtHistLittDoctr = Frudes d’Histoire Littéraire et

Doctrinale du XIII® siécle

FranceFranc = La France Franciscaine

Franz$tud = Franziskanische Studien

GeistLeben — Geist und Leben

Greg = Gregorianum

HarvardThRev — Harvard Theological Review

HistJb = Historisches Jahrbuch

JBNatOkStat = Jahrbiicher fiir Nationaltkonomie
und Statistik

JPhStud = Journal of Philosophical Studies

JThStud = The Journal of Tﬂeological Studies
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Die Prophetische Inspiration in der kirchlichen

Reflexion der vormontanistischen Zeit'.
Von Heinrich Bacht (S).

Die letzten hundert Jahre haben ein ungemein lebhaftes Interesse
am Phinomen des Prophetismus gezeitigt. Anfangs waren es nur
die Exegese (vor allem des AT) und die Dogmatik, die sich mit
den Problemen des prophetischen Erkennens und Verkiindens be-
schéftigten. Aber dann wurden diese Fragen mehr und mehr in den
Bereich der Religionswissenschaft gezogen: die vergleichende Reli-
gionskunde bemiihte sich darum, in den verschiedenen Religions-
formen und -stufen #hnliche Erscheinungen aufzuspiiren und nach
Maoglichkeit geschichtliche Zusammenh#nge nachzuweisen®; die Re-
ligionspsychologie versuchte, mitden Methoden der jeweiligen psycho-
logischen Richtung, angefangen von der um die Jahrhundertwende
herrschenden Assoziationspsychologie bis zur modernen Typen- und
Strukturpsychologie® und bis zur Parapsychologie’, das seelische
Erlebnis der Propheten zu deuten. Endlich hat auch die noch junge
Wissenschaft der Religiensphinomenologie® es unternommen, das
Wesensbild des Propheten darzustellen.

Diese fortschreitende Differenzierung der Forschungsmethoden
brachte zwangsldaufig eine Ausweitung des Forschungsgegenstandes
mit sich. Wihrend Dogmatik und Exegese vornehmlich,wenn nicht
ausschlieBlich an der iibernatiirlichen Begriindung und am Wahr-
heitsgehalt der prophetischen Lehre interessiert waren®, ging es der
Religionswissenschaft vor allem um die subjektive Seite des propheti-
schen Alktes. Und wihrend Dogmatik und Exegese die jidisch-

1 Die nachfolgende Arbeit verdankt mancherlei Anregung und Rat dem
Professor der alttestamentlichen Exegese G. E. Closen S.J. Dem allzu friih
Dahingerafften (+ 2. 9. 1943) sei sie ein letzter Freundesgruf.

2 Vgl. T. H. Robinson, Neuere Prophetenforschung: ThRundschau 3 (1931)
75—104, — Einen wichtigen Markstein bildete G. Hélscher, Die Profeten, 1914,

2 Hblschers Arbeit (vgl. Anm. 2) steht im Zeichen der psychologischen
Auffassungen von M. Wundt. Die moderne Psychologie ist fiir die Aus-
deutung des Prophetischen verwandt u. a. in der interessanten Studie
von C. Schneider, die Erlebnisechtheit der Apokalypse des Johannes, 1930.

4 Vel. etwa J. W. Povah, The new Psychologie and the Hebrew Prophets,
1925; dazu die ausfiihrliche Wiirdigung von H. Gressmann in DLitZeit 2
(1825) 1555—1560.

5 Vgl G. van der Leeuw, Phinomenologie der Religion, 1933, 204—209. Es
sei hier auch auf die ganz neue Wege gehende Arbeit von A. Heschel, Die
Prophetie, 1936, verwiesen; vgl. dazu Bibl 20 (1939) 202—206.

9 Sieche A. Condamin, La mission surnaturelle des Prophétes d'Israel:
Etudes 118 (1909) 5—32.

7 Sehr gut bei T. H. Robinson (a. a. O. 75 f.): Die heutige Propheten-
forschung fragt »nach der Art und Weise, in der der Prophet seinen Auf-
trag erhielt, und man sucht einzudringen in den geistigen Mechanismus,
der das uns vorliezende Werk hervergebracht hat. Man sucht sich selber
an die Stelle des Propheten zu versetzen, seine Erfahrungen nachzuvoll-
ziehen, man will die Griinde verstehen, aus denen heraus er so kategorisch
versichert, seine Worte seien die Jahwes und nicht seine eigenen. Es gilt
im TUmkreis der Erfahrungen (des Propheten) das Fundament zu ent-
decken, auf dem seine Uberzeugung vom gottlichen Ursprung seiner Sendung
gegriindet ist.«

ThQschr 125, Schol 19 —~ 1 1
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_ christlichen Prophefen wesentlich in ihrer Besonderheit und Unter-
schiedenheit gegeniiber den Sehern der Heiden betrachteten, ordnete
die Religionswissenschaft sie der umfassenden Kategorie der ,,reli-
gidsen Mittler’ ein. Dabei wurde natiirlich die Eigenart und der
iibernatiirliche Ursprung der biblisch-christlichen Prophetie preisge-
geben. Immerhin hatte diese natiirliche Betrachtungsweise das eine
Gute, dafl man von dem faden Rationalismus loskam, fiir den die
Propheten des christlichen Glaubens nur biedere Moralprediger
waren”.

Trgendwie ist natiirlich das Interesse am Prophetischen, wenn auch
nicht in der modernen Spezialisierung der Fragestellung und Metho-
den, nicht erst eine Errungenschaft unseres Jahrhunderts, Immer
mufiten die Menschen, an welche die prophetische Verkiindigung
erging, sich dariiber klar werden, mit welchem Recht die Propheten
ihr Wort als Spruch Gottes ausgaben, und ob sie gut und recht daran
taten, sich diesem Anspruch zu unterstellen. Fiir die junge Kirche —
und damit kommen wir dem eigentlichen Thema unserer Unter-
suchung niher — hatte diese Frage sogar eine besondere Dring-
lichkeit. Sie fiihlte sich von Anfang an als prophetische Religion, —
nicht nur in dem Sinne, daff sie in den Propheten des AT die gott-
lich inspirierten Weissager der christologischen Zukunfl sahen, son-
dern auch insofern, als sie in der mit dem Pfingstfest einsetzenden
GeistausgiefSung und Mitteilung prophetischer Charismen das gétt-
liche Placet zu ihrer neuen Lebensform erkannte. In der Ausein-
andersetzung mit Juden und Heiden wies sie auf diese beiden Mo-
mente mit stolzer Freude hin und sah darin entscheidende Argu-
mente fiir ihre Apologetik™.

Dieser Hinweis auf die Propheten setzte aber ein doppeltes vor-
aus. Einmal, dafl sich die anhebende christliche Theologie selber
klar zu werden suchte iiber die Natur und Eigenart géttlicher In-
spiration und iiber die Wesensgeselze, welche die Propheten Gottes
von den Sehern und Propheten der Heiden unterschieden. Sodann
aber, dafi die Menschen, an die sich die junge Kirche wandte, ein
Verstindnis hatten fiir gottliche Inspiration. Denn wenn die friih-
christliche Predigt es mit einem ausgesprochenen Rationalismus und
Naturalismus zu tun gehabt hiitte, dann wiirde ihre Berufung auf die
Propheten und prophetischen Charismen ohne Echo geblieben sein.

Tatséichlich war aber die Menschheit jener Zeit, in welcher das
Christentum seine ersten Eroberungen machte, fiir die ganze Weite
iibernatiirlicher Phénomene aufgeschlossener als vielleicht je sonst
eine Epoche der Menschheitsgeschichte. Vor allem das zweite nach-
christliche Jahrhundert ist geradezu charakterisiert durch das Auf-

8 80 bei G. van der Leeuw a. a. O. 204—209.

® Hierzu vegl. Grundmann, Die geheimen Erfahrungen der Propheten (in:
H. Schmidt, Die groBen Propheten, 1915, XX),

' Beide Gedanken kommen sehr gut in Justin Dial zum Ausdruck.

** Diese Tatsache ist schon so oft besprochen worden, daB es sich nicht
lohnt, ausfiihrlich Belege zu bringen. Ich verweise nur auf einige Haupt-
werke: F. Cumont, Die orientalischen Religionen im rémischen Heidentum,
1931°, Kap. VII und VIII. — L. Friedlinder, Darstellungen aus der Sitten-
geschi_t_:hte Roms, 1922%, TIT, 119—224. — Vgl. auch O. Weinreich, Alexandros
der Liigenprophet und seine Stellung in der Religiositdt des 2. Jahrhunderts
n. Chr.. Neuedb 47 (1921) 129—151.

% 6.
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wachen und Anschwellen einer ungeahnten religiosen Sehnsucht und
Glaubigkeit, die sich leidenschaftlich und zumeist kritiklos all dem
ruwandte, wo man eine Offenbarung des Gottlichen zu finden ver-
meinte. Dieses Jahrhundert brachte ein Neuaufleben der alten
Orakelstitten und Heiligtiimer, an denen die Gotter sich wirksam
erzeigen sollten. Wunderglaube und Orakelglaube beherrschten das
ganze Offentliche und private Leben™. Allenthalben zeigten sich
»gottliche Manner” vom Typus eine Apollonius von Tyana®, eines
Alexander von Abunoteichos™ und eines Peregrinus Proteus®, die
durch ihr geheimnisvolles Wissen und Wirken Scharen von Gliu-
bigen in ihren Bann zogen. Man dranate sich zu den Heiligtiimern
des Asklepios und anderer Heilgttter’, um in Krankheit und Not
einen Offenbarungstraum zu erlangen. Auch die philosophische Spe-
kulation beschiftigte sich eingehend mit den Problemen der Divina-
tion”. Nur selten horte man die Stimme eines skeptischen Kritikers™,
Plutarch von Chéronea®, Alius Aristides, Jamblichus und die ganze
Schule des Neuplatonismus und Neupythagordismus verteidigten mit
allem Nachdruck die Gottlichkeit der Orakel und Heilwunder. Kurz-
um, es fehlte damals in keiner Weise an der geforderten Aufge-
schlossenheit der Menschen fiir die Tatsachen des Prophetismus.

Es konnte natiirlich nicht ausbleiben, dafl die Heiden — so wie
wir es von Celsus horen® — unter Hinweis auf die eigenen Seher
und Gottesmanner den Christen das Recht bestritten, von den Pro-
pheten des christlichen Glaubens so viel Aufhebens zu machen, als
ob diese allein inspiriert seien. Demgegeniiber war die christliche
Theologie darauf verwiesen, sich auf die den eigenen Propheten
eigentiimlichen Wesensbestimmungen zu besinnen, um so die not-
wendigen Kriterien zur ,,Unterscheidung der Geister” zu finden,
Von hier aus begreift man, dafi die frithkirchlichen Reflexionen
iiber den Prophetismus durch die apologetische Zielsetzung eine be-
stimmte Note erhielten.

Aber auch ein anderes Moment ist zu beachten: Gerade weil die
damalige Zeit Inspiration und Prophetie als Selbstverstindlichkeiten

2 Vel. hierzu H. Chr. Weiland, Het ordeel der Kerkvaders over het Orakel,
1935, 1—7; dazu die Besprechung von A. Kraemer: PhilWochschr 58 (1938)
153—162.

* Die neuere Literatur iiber Apollonius ist bei H. Windisch, Paulus und
Christus, 1934, 70 und 76 Anm. 2 verzeichnet. Neuestens vgl. M. Meunier,
Apollonius de Tyane ou le séjour d'un dieu parmi les hommes, 1936.

1 Vgl. O. Weinreich a. a. O.; dort auch zu Eingang die Literatur tliber
Alexandros. Die Arbeit von M. Caster, Etudes sur Alexandre ou le faux pro-
phéte de Lucien, 1938, kenne ich nur aus einer Besprechung von R. Heim:
PhilWochschr 59 (1939) 4383—447.

5 Siehe P. de Labriolle, La réaction paienne, 1934 100—106.

“ Hierzu vgl. O. Weinreich, Antike Heilungswunder: RelVersVor 8,1 (1909);
ders., Typisches und Individuelles in der Religiositit des Alius Aristides:
Neuedb 33 (1914) 597—606. Ferner R. Herzog, Die Wunderheilungen von
Epidauros: Philologus, Suppl. XXII (1931).

17 Siehe Th. Hopfner, Mantike (in Pauly-Wissowa 14,1, Sp. 1258—1288).

18 Man iibersehe aber nicht Cicero, De divinatione.

1% Vgl. den Artikel des Verf. »Religionsgeschichtliches zum Inspirations-
problgem. Die Pythischen Dialoge Plutarchs von Chéronea«: Schol 17 (1942)
50—69. i .

2 Vgl. Origenes, ¢. Cels. T74.
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hinnahm, und gerade weil in der heidnischen Umwelt so oft von
den prophetischen Erlebnissen der ,gottlichen Ménner™ die Rede
war, darum bestand die naheliegende Mdglichkeit, dafi die christ-
lichen Apologeten und Theologen bei der Bestimmung des Pro-
phetischen sich von. diesen auferchrisilichen Anschauungen leiten
liefen und so aus den Propheten der christlichen Offenbarurg
hellenistische pdvreic oder 9deior machten.

Wenn man nun die dogmen- und kirchengeschichflichen Unter-
suchungen der letzten hundert Jahre durchschaut, wird man immer-
fort die Versicherung finden, daff in der friihkirchlichen Literatur
diese Vermengung des Prophetismus des AT und NT mit den heid-
nischen Vorstellungen tatséchlich geschehen ist. Man kann geradezu
von einem ,consensus communis® sprechen, nach welchem die friih-
christlichen Inspirationsanschauungen wesentlich identisch sind mit
denen der hellenistischen Religionsphilosophie. Es ist dabei un-
wichtig, unter welchem Begriff man diese hellenistische Inspira-
tionsauffassung zusammenschlieft; die einen sprechen von ,,manti-
scher Inspiration”, die anderen bevorzugen den Ausdruck ,ekstati-
secher Prophetismus®, wieder andere sprechen von ,enthusiastischer
Prophetie” oder von der ,,rein supernaturalen Prophetenpsychologie®
der Antike. Wesentlich ist nur, dafl hinter all diesen verschiedenen
Begriffen eine ganz bestimmte Auffassung vom prophefischen Er-
lebnis verborgen liegt, deren inhaltliche Elemente sich folgender-
maflen zusaimmenfassen lassen®:

Inspiriert ist der Mensch, dessen ganzes personliches Leben fiir
den Moment der Inspiration unter den iiberwaltigenden Einfluf
eines tibermenschlichen Wesens (eines Damons, einer Gottheit, eines
gottlichen Pneumas oder dergl.) geraten ist. Das eigene Ich eines
solchen Menschen ist ausgeltscht. Er weiff nicht, was er sagt oder
tut. Er ist von einer hheren Macht ,besessen®. Ein Geistwesen ist
in seinen Leib eingedrungen, ihn zu einem Tempel und Instrument
machend, aus dem es nun weissagend spricht. Das ist der Zustand
des ,.Enthusiasmus®, der ,,Ekstase’®. Dieses Erlebnis ist fiir gewohn-
lich mit héchster #uBerer Erregung, dem ,mantischen Furor®, der
., Mania*“ verbunden, durch die der Mensch entweder fiir die, nach-
folgende gbttliche Besessenheil zugeriistet wird, oder die durch diese
ausgelost wird. Was der Mensch in diesem Zustande spricht, sind
nicht seine eigenen Erkenntnisse, sondern die des ,,Geistes”, der off
in der Ichform aus dem Menschen wie durch ein Sprachrohr spricht.
Darum ist es begreiflich, daf der inspirierende Geist aus einem

Weib in maskuliner Form spricht, oder — wie es bei dem Be-
sessenen im Evangelium (Mk 59—11) zu sehen ist — daBl die
Diamonen aus einem Menschen im Plural reden. — Wenn das In-

spirationserlebnis vorbei ist, hat der Mensch keine Erinnerung mehr
an das, was er vorher gesagt hat. — Die Inspiration selbst ist nicht

= Hierzu siehe die Arbeit von L. Bieler, Gsiog Gvij0, 2 Bde., 1935 und 1936.
Ferner H. Windisch a. a. O.; W. macht die religionsgeschichtliche Kategorie
des @cioc zur Leitidee seiner Untersuchung.

2 5o etwa G. van der Leeuw a. a. O. 204 ff. — Th. Hopfner a. a. O.
Sp. 1263 f. — A. Bouché-Leclerq, Histoire de la divination, 4 Bde., 1879—1882,
I, 372 und 376 ff. .

2 Hper die Wandlungen des Terminus Ekstase im klassischen Gebrauch
vgl. F. Pfister in »Pisciculi¢, 1939, 178—191.
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nur an bestimmte Voraussetzungen und Dispositionen im ,,Medium®
gekniipft, sondern sie muf} auch gewohnlich durch Erweckungs-
mittel mehr oder weniger materieller Art ausgelost werden (be-
rauschende Getrinke, Narkotica, Tanz, Musik, heftiges Gestikulieren,
lautes Sch.eien und dergl.)”. — Das #ufiere 8ild des Inspirierten
ist ziemlich eindeutig festgelegt; wir kennen es aus den plastischen
Schilderungen der Dichter”, aus den Beschreibungen in der religio-
sen Literatur jener Zeit (z. B. aus Celsus, Lukian, Plutarch, Jambli-
chus u. a.) und endlich aus den bildhaffen Darstellungen®: Uberall
finden wir dieselbe Leidenschaftlichkeit des dufieren Gehabens, das
Zwangshafte der Gebirde, den starren, schmerzverkrampiten Ge-
sichisausdruck, die Losgelostheit von den Umweltseindriicken.

Der oben erwihnte ,,consensus® erstreckt sich aber nicht nur auf
die Behauptung einer tatséichlichen Ubereinstimmung zwischen der
friithehristlichen und der hellenistischen Inspirationsvorstellung, son-
dern will auch eine geschichtlich nachweishare Abhingigkeit fest-
stellen — Hellas im Evangelium! Gewohnlich sieht man die Zu-
sammenhinge folgendermafien: Die ekstatische Prophetie ist mit dem
Dionysoskult vom Orient her nach Griechenland gekommen® und
hat sich sehr schnell eingebiirgert und sogar den Haupisilz des
griechischen Orakelwesens, Delphi, erobert. Von Platon wurde sie
in das Gesamtgefiige seiner religionsphilosophischen Spekulationen
eingebaut: die gottgesandte Mania wird als die héchste Form des
Erkennens und Lrlebens gefeiert®. Durch Philon wurde die pla-
tonisch sublimierte Enthusiasmusvorstellung zur Deutung des ali-
testamentlichen Prophetismus herangezogen. Uber Philon (aber
auch unmittelbar aus den heidnischen Quellen) drang diese An--
schauung in die frithehristliche Theologie und Literatur ein. Erst
in den Kimpfen um die montanistische Prophetie begannen die
kirchlichen Kreise sich von dieser hellenistischen Prophetologie be-
wullt abzusetzen®.

Eine derartige Auffasssung von der Natur und dem Ursprung der friih-
kirchlichen Vorstellung von der Prophetie findet sich — um einige Namen
Zu nennen — bei C. Semisch® und A. Ritschl®, bei A. von Harnack?? und H.

2 Siehe H. Vollmer, Inspiration, I. Religionsgeschichtlich (in: Religion
in Geschichte und Gegenwart III% 1929, 289—291).

= Berithmt ist die Stelle bei Vergil, Aneis VI, 456—51; vgl. dazu E. Norden,
O. Vergilius Maro, Aeneis Buch VI, 1916%, 144 ff.

2 Tch erinnere vor allem an die Darstellungen in der Villa Item in
Pompeji; vgl. M. J. Lagrange, Les Mystéres: L’Orphisme, 1937, 102—107.

# Nach G. Héolscher, Zum Ursprung des israelitischen Prophetentums (Bei-
trWissAT 3 [1913] 838—100) ist ndherhin Syrien und Kleinasien. die Hei-
mat der ekstatischen Prophetie. — Nach K. Latte, The coming of the Pythia
(HarvardTheclRev 33 [1940]1 98— 187) hat nicht Dionysos die Ekstase nach
Delphi gebracht, sondern sie gehort von Anfang an zu Apollo. Sie ist die
spezifisch griechische Sublimierung der prophetischen Inspiratien durch
sexuelle Vereinigung.

s Vel. Timaios 71 B ff.; Phidrus 244 A—C; Menon 99 CD; Ion 533 D fI.

# Giehe A. Heschel a. a. O, 8—24, bei dem die hier angedeuteten Thesen
ausfilthrlich dargelegt sind; &hnlich frither H. Weinel, Die Wirkungen des
Geistes und der Geister im nachapostolischen Zeitalter bis Irendus, 1899,

# Justin der Méartyrer, 1840, I, 11—22.

% Die Entstehung der altkatholischen Kirche, 18572, 465—477.

2 Die Lehre der zwolf Apostel: TuU 2,1 (1884) 41 f.
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Weinel®, bei R. Reitzensteins* und H. Leisegang®5, bei W. Bousset?®,
und J. Geffken*, kurzum fast bei allen (nichtkatholischen®) Autoren, die
iiber diese Frage geschrieben haben®. Bei einer Reihe von Forschern steht
diese Feststellung im Dienste einer umfassenderen dogmengeschichtlichen
Systematik. Sie dient gls Beleg fiir die These von der durch das Heiden-
christentum vollzogenen Kontamination alttestamentlichen und urevangeli-
schen Glaubensgutes bzw. der fortschreitenden Hellenisierung und Pagani-
sierung der christlichen Urverkiindigung®.

Von hoher Wichtigkeit ist diese Frage natiirlich auch fiir die
Bewertung der montanistischen Prophetie”. Wenn wirklich das vor-
montanistische Denken {iiber die prophetische Inspiration vom Geist
des Hellenismus gepragt ist, dann haben alle diejenigen recht,
welche mit A. Ritschl” und A. von Harnack® u. a. behaupten, daf}
nicht die Montanisten eine Neuerung gebracht haben, sondern daf
ihre Gegner aus sehr durchsichtigen taktischen Griinden im Wider-
spruch zur Tradition begonnen haben, die ekstatische Prophetie
zu verdédchtigen.

Die dogmen- und kirchengeschichtliche Bedeutung unserer Untersuchung
diirfte nach dem vorhergehenden wohl klar sein. Es eriibrigen sich noch
einige Bemerkungen zur genaueren Umgrenzung des unmittelbaren Themas.
Es geht im folgenden nicht um eine Geschichte des frithchristlichen Pro-
phetismus*, sondern um die Frage, welche Anschauungen iiber die pro-
phetische Inspiration (der Propheten des Alten und Neuen Bundes) in der
beginnenden theologischen Reflexion der jungen Kirche lebendig gewesen
sind ‘und aus welchen Quellen sie gespeist wurden. Damit ist dann auch
die andere Frage gestellt, wie sich diese Inspirationsvorstellungen zu &hn-
lichen Ideen der heidnischen Umwelt verhalten. — Der Zusatz: »in der
kirchlichen Reflexion« soll das Thema insofern enger umgrenzen,
als nur diejenigen Quellen der nachapostolischen Zeit herangezogen sind, die
als Zeugen fiir die Anschauungen innerhalb der Kirche selbst anzusehen
sind, womit freilich nicht gesagt sein soll, daB die Ideen dieser Autoren

= A d. 0.

# Hellenistische Mysterienreligionen, 19272, Kap. 7 und 15.

¥ Pneuma Hagion, Der Ursprung des Geistbegriffs der synoptischen
Evangelien aus der griechischen Mystik, 1922,. 14—50,

3 Kyrios Christos, 1921% 216 f. und 110—112.

# Zwei christliche Apologeten, 1907, 179 f.

® Aus der katholischen Literatur kenne ich nur W. S. Reilly, L’inspiration
de I'Ancien Testament chez S. Iréné (RevBibl 14 [1917] 489—567), der einen
hgﬂenistischen Inspirationsbegriff bei den Apologeten des 2. Jahrh. finden
will.

# Vgl. die Ubersicht bei A. Heschel a. a. O. 8—24.

“ So bei A. Ritschl a. a. O. 475 f.

* Vgl. P. de Labriolle, La polémique antimontaniste contre la prophétie
extatique: RevHistLitt 11 (1906) 97—145.

A a. O. 468.

“ A a O. 126: Die Antimontanisten haben »in der Behauptung, daB
kein Prophet in der Ekstase sprechen diirfe, ein unzutreffendes, auf sie
selbst zuriickfallendes, aus der Verlegenheit stammendes Kriterium aufge-
stellt.« Ebenso H. Weinel a. a. O. 89 ff. — Die traditionelle These findet

“dagegen ihre Verteidiger u. a. in G. N. Bonwetsch, Die Prophetie im apo-
- stolischen und nachapostolischen Zeitalter: ZkirchlWisskirchlLeb 5 (1884)
408—424; 460—477. Vgl. zum ganzen die klassische Monographie von P. de
Labrialle, La crise Montaniste, 1913 199 11

“ AuBer den bisher genannten Arbeiten von G. N, Bonwetsch und von
P. de Labriolle ist hier vor allem die vorziigliche Studie von E. Fascher,
Prophetes, 1927, zu beriicksichtigen.
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in jedem Fall die Uberzeugung der Gesamtkirche darstellen. — Die Be-
schrinkung auf die vormontanistische Zeit diirfte durch das, was
oben ausgefiihrt wurde, hinreichend begriindet sein.

Sind somit die aufieren Grenzen deutlich angezeigt, so ist jefzt
noch kurz das innere Gefiige herauszustellen. Es geht also um die
Frage, welche Vorstellungen sich die einzelnen friihchristlichen Auto-
ren iiber das Erleben und Erkennen jener Menschen gebildet haben,
denen sie prophetische Charismen zuschrieben. Welches Bild mach-
ten sie sich von der prophetischen Inspiration, von dem &#ufieren
Auftreten der Propheten und ihrem inneren Erleben? Welche Ele-
mente sahen sie fiir wesentlich an? Welche Momente sahen sie als
mit der gottlichen Inspiration unvereinbar an? Welche Kriterien
stellten sie auf, wenn es darum ging, echte Propheten von Pseudo-
propheten zu unterscheiden? Welche Ursachen und Krifte sahen sie
als die Quellen der prophetischen Inspiration an? Wie verhilt sich
ihre Prophetologie zu ihrer sonstigen Theologie? Lafit sich bei
ihnen so etwas wie eine Inspirationstheorie nachweisen (wie Wwir
sie etwa bei Platon oder Plutarch® finden)? Ist diese Theorie von
auBerchristlichen Motiven beeinflufit? Und erstreckt sich diese Be-
einflussung nur auf formale bzw. terminologische Elemente oder
auch auf das Inhaltliche?

DaB die Durchfiilhrung dieses Themas auf nicht geringe Schwierigkeiten
stoBt, ist von vornherein zu erwarten. Das prophetische Erlebnis ist etwas
so Geheimnisvolles und Vielgestaltiges, da es sich leicht begreift, daB das
Reden der Menschen dariiber sehr inadiguat sein muB, und daB die,
welche dariiber zu sprechen haben, willig nach schon bereitliegenden Be-
griffen und Bildern greifen, um sich verstdndlich zu machen. Es ist darum
mit der Wahrscheinlichkeit zu rechnen, dafB sich gelegentlich eine termino-
logische Ubereinstimmung zwischen christlicher und heidnischer Propheto-
logie findet, ohne daf auch eine sachliche Gleichsetzung angenommen wer-
den diirfte. Das gilt vor allem von solchen Schriften, die sich ausdriicklich
an nichtchristliche Leser wenden, da dort eine Anpassung an die Sprech-
weise der Leser in der Natur der Sache liegt. — Eine andere Schwierigkeit
besteht darin, daB keiner der vormontanistischen Sechriftsteller einen
Traktat »de prophetia« geschrieben hat; vielmehr handelt es sich jeweils
nur um reichlich zufillige Bemerkungen, aus denen ein Gesamtbild ge-
wonnen werden muB, DaB da vieles hypothetisch bleiben muB, ist nicht
verwunderlich.

1. Das duBere Bild des Propheten
unter der Inspiration.

Zun#chst ist hier zu sprechen von dem #ufleren Bild des Pro-
pheten im Moment der Inspiration, also von der prophetischen In-
spiration ,,phéinotypisch® gesehen.

Fiir den hellenistischen Prophetentypus ist jenes Moment charakteristisch,
das nach Platon® schon im Wort sMantis¢ zum Ausdruck kommt, nim-
lich die » Mania«, der prophetische Wahnsinn. Angefangen von
Heraklits Sybillenfragment® iiber Aschylus, Euripides und Platon® bis hin-

5 Vgl. die oben (Anm. 19) genannte Arbeit des Verf.

© Phidrus 244 C. — E. Rohde, Psyche, 1925, II, 56 Anm. 3 leugnete
freilich die Richtigkeit dieser Ableitung. Aber dagegen erhebt E. Stihlin,
Das Motiv der Mantik im antiken Drama (RelVersVor 12,1 [1912]29 Anm. 2)
seine Bedenken. Auch F. Pfister, Die Religion der Griechen und RoOmer,
1930, 188 bleibt bei der alten platonischen Ableivung.

4T Siehe H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 1922, 1,96.

& Belege bei E. Fascher a. a. O.
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unter zu den Schriftstellern des nachchristlichen Hellenismus® tritt dieses
Moment immer wieder entgegen. GewiB, es ist eine sgottgeschenkte Ra-
serei«® — aber in ihren AuBerungen unterscheidet sie sich kaum oder
garnicht von dem Gebaren der Geisteskranken; und dies so sehr, daB
Aristoteles™ sagen konnte, dag die Sibyllen und Bakiden und die anderen
gottlichen Seher an  voofpore  wovwd  xol evlovowmeticd  litten.  Das
seelische Gleichgewicht dieser Menschen ist gestort. In ihrer Seele wirken
sich libermichtige Krafte aus, die sich durch die Gewaltsamkeit des dube-
ren Gestus der von ihnen befallenen Menschen bezeugen. Wir horen oft-
mals®® von solchen korperlichen Begleiterscheinungen dieses Zustandes:
von den rollenden Augen, den im rasenden Wirbel umhergeschleuderten
Haaren, dem heftig pochenden Herzen, dem stoBweise gehenden Atem, dem
schiumenden Mund. All das zeigt, daB der Terminus »Mania¢ durchaus
ernst gemeint war™.

Weiterhin gehort in das duBere Bild des griechisch-hellenistischen Pro-
pheten das laute Schreien und Rufen, das AusstoRen von Wehe-
lauten, die von dem Widerstand der Seele gegen die fremde Ubermichtigung
zeugen, die leidenschaftliche Impulsivitit der Bewegung, oder auch der Zu-
stand kataleptischer Erstarrung, die Geistesabwesenheit, die traumhafte
Sinnenentriicktheit, die Empfindungslosigkeit gegen kdrperlichen Schmerz®.
Dabei ist es wichtig anzumerken, daf dieser ekstatische Zustand nicht nur
im Augenblick des Offenbarungsem pfanges sich einstellt, sondern auch
und gerade im Moment der prophetischen Verkiindigtng. Gerade dadurch
bekundete sich ja dem heidnischen Empfinden, daB »der Gott« nunmehr
von dem Menschen Besitz ergriffen hat, daB nicht der Prophet aus sich
spricht, sondern der Gott durch ihn.

Von all dem ist in dem Bild, das die christlichen Sechrifisteller
der vormontanistischen Zeit von den biblisch-christlichen Prophe-
ten entwerfen, nichts zu finden. Bei keinem werden die (echten)
Propheten des AT oder die neutestamentlichen Pneumatiker als
,Rasende* aufgefaBt, nicht einmal rein terminologisch. Wie in der
Septuaginta™ und im NT* wird auch bei ihnen weder der Name
uévri; noch das Verbum paivesdo je von den gottlichen Propheten
ausgesagt. Das ist nicht nur Zufall. Vielmehr bekundet sich darin
der sichere Instinkt, daf diese Form der Inspiration durch ,,Mania*
nicht gottlichen Ursprunges sein kann. Was Athenagoras (Leg 26)
von den orgiastischen Kulten Kleinasiens sagt, hiitte er auch von der
Mania-Inspiration sagen konnen: ,.Es ist Gottes unwiirdig, zu wider-
natiirlichen Handlungen anzuregen.

Wie sehr die friithkirchlichen Autoren bewufit von dieser heid-
nischen Form der Inspiration und des Sehertums abriicken, wird
einem sofort klar, wenn man beachtet, wie sie iiber den ,Enthu-

% Vel. die bei O. Weinreich a. a. O. angegebene Literatur.

% Platon, Phadrus 244 D.

5. Probl 30,1 p. 954 A.

%2 Belege siehe bei Th. Hopfner a. a. O.

% Klassisch sind die Beschreibungen bei Vergil, Aeneis VI, 45—51 und in
Lukians Alexander oder der Liigenprophet; vgl. dazu die oben genannte
Arbeit von O. Weinreich. Noch derber bei Apuleius, Metamorph. 8,7 ff. Zum
fg,zngzen vgl. W. Schepelern, Der Montanismus und die phrygischen Kulte,

5t Belege bei Th. Hopfner a. a. O.

5% Vgl. E. Fascher a. a. O, 102 und 167.

% E. Fascher a. a. O., 166 1.
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siasmus® urteilen™, und noech mehr, wenn man beachtet, wie sie
die heidnischen Manteis als didmonisch Besessene hinstellen® und
wie sie umgekehrt die ddmonische Besessenheit mit den Termini
der hellenistischen Enthusiasmusprophetie beschreiben®. Ganz rich-
tig sagte schon H. Bouché-Leclerq™: ,,La théorie platonicienne fut
appliquée sans modifications, par la théologie chrétienne, a la
possession démoniaque.” Zwar findet sich noch bei keinem vor-
montanistischen Theologen formell der Grundsatz ausgesprochen,
,daBl kein Prophet in der Ekstase sprechen darf”, wie er nachher
von Miltiades aufgestellt wird™ Aber sachlich ist auch schon bei
ihnen die gleiche Einstellung zur ,,ekstatischen Prophetie und damit
zum hellenistischen Prophetentyp zu finden, wie wir sie spiter bei
den Antimontanisten beobachten konnen®™.

Man hat demgegeniiber auf die Texte hingewiesen, wo von den Pro-
pheten des AT gesagt wird, daB sie »in der Ekstase waren«® oder dafB ihre
prophetische Verkiindigung geschah xot’ Exotacwy tdv &v avrol Aoyioudy
Aber bei Justin ist zu beachten, daf er nur fiir den Offenbarungsempfang,
nicnt aber flir die prophetische Verkiindigung selbst den Propheten (Za-
charias) in Ekstase sein 148t, und daB zudem fiir ihn der Terminus Ekstase
keineswegs notwendigerweise den Gedanken an eine Art von prophetischem
Wahnsinn einschlieBt. Bei Athenagoras ist zwar eine weitgehende termino-
logische Angleichung an die Sprechwelse seiner heidnischen Adressaten
zuzugeben; andererseits ist aber nicht zu iibersehen, daf von den charak-
teristischen Elementen des prophetischen Wahnsinns bei ihm sonst nichts
zu finden ist.

Als Gegeninstanz kime hochstens noch Didache 11,7 und Ignatius Phild
7 in Frage. Aber wenn man auch die Didachestelle® von der Glossolalie
versteht, so ist dieses Phinomen, so wie es uns aus den Paulusbriefen be-
kannt ist, doch wesentlich von der Inspiration durch Geistbesessenheit
unterschieden: es fehlt nicht nur die Identifizierung des menschlichen
Ichs mit dem gottlichen Ich, sondern es fehlt auch das Schmerzlich-
Zwangshafte der seelischen Vorginge™ Wenn auch der Glossolale in ge-
ringerem Grade Herr ist iiber sein Tun und Reden als der »Prophet«”, so
ist diese innere Ubermichtigung doch kein widerwillig empfundener Zwang,
sondern es ist ein Mitgerissenwerden vom Uberschwang charismatischer
Liebe und Freude®™: Der Glossolale betet und singt Hymnen, aber stéft
keine Wehelaute aus. — Und was den Ignatiustext angeht®, so ist dort

o Vgl. Tatian, Or 19.

38 Justin, I Apol 18,3.

% Vgl. Theophilus, ad Autolyc 11,8.

AL O 367, Anm 3.

% Bei Eusebius, Hist Eecl. V, 17,1.

% Vgl. P. de Labriolle a. a. O.

% Justin, Dial 115,3.

% Athenagoras, Leg 9.

‘*’ Die Stelle heiBt: »Und ihr sollt keinen Propheten, der im Geiste redet,
priifen noch richten.« ;

“ Paulus 1 Kor 12,2 sieht ja in dieser gewaltsamen Uberwaltigung das
Charakteristische der diamonischen Inspiration; vel. zur Stelle E. B. Allo,
Premiere Epitre aus Corinthiens, 1934.

T vell 1Kot 14,

s Siehe K. Richtstaetter, Die Glossolalie im Lichte der Mystik: Schol 11
(1936) 321 f.

® W. Bousset (a. a. O. 216 £.) rechnet diesen Text szu den besten Do-
kumenten fiir die (Erkenntnis der) Migenart pneumstischen Wesenss.
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aufer der Bemerkung, daf Ignatius den pneumatischen Ruf »mit lauter
Stimme, mit Gottes Stimme« ertonen lie, von all den anderen fiir die
Enthusiasmusprophetie charakteristischen Elementen nichts nachzuweisen.

Uber diese mehr negativ-abgrenzenden Feststellungen hinaus
méochten wir gerne wissen, wie man sich in der Friithkirche positiv
das duflere Bild eines (echten) Propheten im Augenblick der In-
spiration vorgestellt hat. Aber leider fehlen da fast alle Angaben.
Am ehesten konnte man versuchen, sich ein Bild von dem Gebaren
der neutestamentlichen Propheten zu machen, wie es sich in der
" Didache, bei Barnabas und vor allem im Hirten des Hermas findet.
Aber auch hier flieen die Quellen spirlich. Immerhin Iaft sich
erkennen, dafl zur prophetischen Inspiration gehért, dafl ,,plotzlich
der Geist iiber den Menschen kommt, aber nicht in geheimen Zirkeln
und Konventikeln (Hermas, Mand XI), sondern bei der Feier des
Gemeindegottesdienstes, dort, wo es gilt, zur Gemeinde das Gottes-
wort zu sprechen. Ferner mufl das duflere Auftreten dieser urkirch-
lichen Propheten irgendwie etwas Ungewohnliches, Aufsehen Er-
regendes, Geheimnisvolles an sich getragen haben. Denn sonst wire
es kaum zu verstehen, wie es moglich war, dafl sich unter dem
»Gewand” der echten Propheten Beiriiger einschleichen konnten.
Wenn somit die gottliche Inspiration sich auch irgendwie in dem
duferen Gehaben der Geistiriiger bekundete (Plotzlichkeit der Er-
weckung, lautes Rufen, gesteigerte Emotionalitiit), so ist doch an-
dererseits nirgends der Hinweis darauf zu finden, dafy diese #ufleren
' Elemente als Auflerungen seelischer Verwirrung nach Art des pro-

phetischen Wahnsinns aufgefafit wurden. Vielmehr scheint man vor
' allem aus dem libernatiirlichen Wissen (Kardiognose, Ent-
hiillung der Zukunft, Wundertaten) auf den gottlichen Ursprung der
Inspiration geschlossen zu haben.

2. Das innere Erlebnis des Propheten
unter der Inspiration.

Die klassische Formel fiir das, was nach der verbreiteteren Auffassung
des Hellenismus im Seher im Augenblick der Inspiration vor sich geht, hat
Lukan (Pharsal V,161 ff.) gegeben: »In die Glieder der Seherin ist der
Gott (Apollon) eingebrochen, er hat den fritheren Geist vertrieben und
den Menschen aus der ganzen Brust vor sich weichen geheiBen.« Der Gott
tritt in den Leib der Seherin ein und verdringt die »mens prior«. Die In-
spiration léscht das TagesbewuBtsein in der Seele aus, der Mensch verliert
das BewuBltsein fiir das, was ihn umgibt, fiir Raum und Zeit, fiir das, was
er sagt und was er tut. Er ist éxqowv, dervoig ist nicht mehr in ihm. Dieses
Moment ist vor allem von Platons Maniatheorie nachdriicklich vertreten
worden™. Es tritt eine anormale BewuBtseinsspaltung ein, die
auch verhindert, daB der Inspirierte sich hernach an das Geschaute oder
Gesagte erinnert. Dem entspricht, daB der Prophet fiir seine Akte nicht zu-
rechnungsfihig ist, ebensowenig wie ein krankhaft Geistesgestorter. Nicht er
handelt ja, sondern das Handeln und Reden der Gotheit geschieht sdurch
ihn hindurch«™. Er selbst weif garnicht um die Tragweite seiner Worte,
Deshalb kann er auch nicht selbst als Ausleger dessen, was er gesagt hat,
auftreten®. .

‘Neben dieser »supranaturalistischen« Erklirung der Inspiration - findet

" Vgl. die Kommentare zu Platon, Phidrus 244 ff.
™ Platon, Ton 533 D ff.

* Vgl. die bekannte Unterscheidung von Mantis und Prophet im Timaios
71 E 1f.

-
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sich in der griechischen Antike seit den Tagen des Demokrit™ eine andere,
welche die Mantik nicht durch »géttliche Besessenheit« erklart, sondern
aus der Natur der Seele zu begreifen sucht. Inspiration ist ein Freiw er-
den der in der Tiefe der Seele ruhenden, durch die Verlorenheit an die
»Sinnlichkeit« sonst gefesselten Krifte, die der Seele kraft ihrer Unsterb-
lichkeit und Gottverwandtschaft eigentiimlich sind. Im Augenblick der In-
spiration, die durch alle jene Fakforen herbeigefiihrt werden kann, die
eine Losung oder Lockerung der Bande bedingen, die die Seele an den Leib
fesseln, »nimmt die Seele ihre ureigene Natur« an™ und kann so das Zu-
kiinftige erkennen. In dieser Auffassung verliert das Element des Zwangs-
haften, der BewuBtseinsspaltung und dergl. seinen Sinn, wenngleich oft-
mals — zumal in den stoischen Traktaten™ — beide Momente durcheinan-
dergehen. Im iibrigen ist nicht zu vergessen, daB diese naturalistische In-
spirationsbedeutung durchaus zuriicktritt gegeniiber der oben charakteri-
sierten.

Wie stellt sich nach den friihchristlichen Schriftstellern das innere
Erleben der Propheten dar? Zunéchst ist dort festzustellen, daff sie
niemals den Versuch machen, die naturalistische Erklirung zu iiber-
nehmen. Nicht, als ob ihnen diese Theorien unbekannt ge-
wesen wéren. Bei Athenagoras (Leg 27) findet sich ein deutlicher
Hinweis darauf; aber es geht dort gerade nicht um die Deutung
der prophetischen Inspiration, sondern um die Erklirung der di-
vinatorischen Fihigkeiten der Seele. Weder Athenagoras noch sonst
einer von den christlichen Autoren seiner Zeit denken daran, beide
Ph#nomene auf eine Stufe.zu stellen.

Vielmehr ist fiir sie die Inspiration eine #bernatirliche Einwir-
kung des gittlichen Geistes bzw. (bei Justin) des gittlichen Logos
auf die Propheten. Aber sie sind doch weit davon entfernt, sie als
»Geist-“ oder ,,Gottbesessenheit zu verstehen, durch welche die
geistig-sittlichen Krifte der Menschen stillgelegt wiirden. Freilich
findet sich bei Athenagoras (Leg 7 und 9) eine recht weitgehende
terminologische Angleichung an die hellenistischen Vorstellungen.
Aber wir haben oben schon auf die Griinde hingewiesen, die zu
einer zuriickhaltenden Beurteilung mahnen. Bei den iibrigen Schrift-
stellern wird immer wieder betont, daf8 die Gabe der Prophetie sich
primir an den Verstand der Inspirierten wendet und nicht w»in
dumpfes Ubermichtigtwerden der Ausfithrungsorgane ist. — Gewif
kommt auch Theophilus (Ad Autolic 11,9) in seiner Beschreibung
der Inspiration der alttestamentlichen Propheten hellenistischen Vor-
stellungen recht nahe. Aber gerade an dieser wichtigen Stelle betont
er, dafy die Propheten kraft der géttlichen Einwirkung ,mit Weis-
heit begabt wurden®, und dafi sie ,Theodidakten® wurden kraft
derselben Inspiration, die sie auch zu »Werkzeugen® Gottes machte.
Zwar finden wir bei keinem der frithen Autoren dieses Moment der
intellektuellen Erleuchtung mit solcher Ausdriicklichkeit und Deut-
lichkeit herausgestellt, wie es etwa nachher Origines tut™ Aber
sachlich bewegen sich die Anschauungen der vormontanistischen
Theologie schon in derselben Richtung. Fiir Klemens von Rom (Ad
Corinth 44,1 1) sind die Apostel (als die Propheten des Neuen Bun-

™ Siehe A. Delatte, Les conceptions de lenthousiasme chez les philo-
sophes présocratiques: Les Belles Lettres (1934) 79 ff,

™ Aristoteles bei Sextus Empiricus, adv. phys. 1,20 f.; vgl. F. Riische, Das
Seelenpneuma, 1933, 13.

™ Vgl. Cicero, de divin. I,18,34; 32,70; 37,80 u. .

" C. Cels. VII,34.
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des) vom Herrn mit ,,vollkommenem Vorauswissen” beschenkt wor-
den. Bei Ignatius von Antiochien kommt das gleiche dadurch zum
Ausdruck, dafl er den sittlichen Adel der alttestamentlichen Pro-
pheten so sehr betont, die durch dieselbe Gnade, die sie zu Pro-
pheten machte, zu Jiingern Christi ,,im Geiste wurden (Ad Magn 8).
Auch dort, wo er von sich selbst ein pneumatisches Erlebnis be-
richtet (Phild 7), beteuert er nur, dai er das, was er den Hérern
als gottliche Mahnung zurief, nicht ,,von Menschen her” wufite, ohne
dafl er nahelegte, dal er in jenem Augenblick #xgowv gewesen.
— Fir Barnabas” sind die Propheten des AT die wahren ,,Gnosti-
ker”, da sie das Verstindnis fiir die christologische Bedeutung ihrer
Worte und typischen Handlungen besalen. — Der Prophet, von dem
bei Hermas im XI. Mandatum die Rede ist, ist zwar fiir seine Pro-
phetie nach Dasein und Inhalt vom inspirierenden Geist abhingig.
Aber Hermas deutet mit keinem Worte an, daf ,der vom Geist
Goties ausgehende Anstol nicht durch das denkende BewuBtsein
des Menschen hindurch geht™. Justin betont zwar, dafi die
Apostel ,nur durch die gittliche Kraft ihre Aufgabe erfiillen konn-
ten, aber es wire doch voreilig, daraus mit C.Semisch® einen Beleg
fiir einen mantischen Inspirationsbegriff zu machen. Dies wird schor:
dadurch ausgeschlossen, dafi Justin (Dial 7) betont, dafi die (alt-
testamentlichen) Propheten in ihrer Verkiindigung iiber Menschen-
haBl und -lob erhaben gewesen seien. Darin liegt doch wohl ausge-
sprochen, da8 im Moment der Inspiration die sittliche Personlichkeit
unberithrt blieb, — ein Gedanke, der allerdings erst von Origenes™
in voller Klarheit ausgesprochen wurde. — Ahnlich ist auch fiir
Tatian und Theophilus der Abstand ihres biblischen Prophetentyps
von demjenigen der heidnischen Manteis dadurch sichergestellt, daf3
sie den hohen ethischen Charakter der alitestamentlichen Propheten
so stark betonen.

Es ist nun allerdings richtig, daB} auch die friihchristliche In-
spirationstheorie von der Einwohnung des inspirierenden Geistes
bzw. Logos spricht®™. Aber der Gedanke von der Einwohnung des
Gottesgeistes ist ein durchaus evangelisches Lehrstiick, das mit
»Gottbesessenheit” nichts zu tun hat. Erst dort, wo die Gottheit im
Menschen unter Brachlegung der geistig-sittlichen Kriifte sich un-
mittelbar seines Leibes, seiner Sprechorgane bedient, haben wir
den vollen Begriff der mantischen Inspiration®™.

™ Vgl 9,71 1.,; 1,7; 5,2,3. — Uber die Gnosis bei Barnabas vgl. D. van den
Eynde, Les normes de ’enseignement chrétien dans la litérature patristique
des trois premiers siécles, 1933, 83 ff.

* Th. Zahn, Der Hirt des Hermas, 1868, 108.

™ A a. O. 26—29. :

® De Princ. IIL4. Der Text sei wegen seiner Wichtigkeit hierhergesetzt:
. Unde et hac manifesta discretione dignoscitur quomodo anima melioris sSpi-
ritus praesentia moveatur, id est, si nullam prorsus ex imminenti aspiratione
obturbationem vel alienationem mentis incurrat, nec perdat arbitrii sui iudi-
cium liberum sicut exemplo sunt omnes vel prophetae vel apostoli, qui
divinis responsis sine ulla mentis obturbatione ministrabant.

# Vgl. Athenagoras, Leg 10,3; Hermas, Mand XI; Justin, Dial 7,2.

# Gegen diese polemisiert iibrigens schon Plutarch de def. orac. 8, vel.
Schol 17 (1942) 56 Anm. 36.



Heinrich Bacht 13

3. Der prophetische Akt.

Wiihrend bislang mehr nach der formalen Struktur des propheti-
schen Erlebnisses gefragt war, soll jetzt mehr auf das Inhaltliche
des prophetischen Aktes geachiel werden.

Fiir das Heidentum hat der Secher nur die eine Funktion: er ist Weis -
sager, Vermittler eines sonst unzugénglichen Wissens vor allem um zu-
kiinftige Ereignisse oder Schicksale. Er hat keine eigentlich religitse Auf-
gabe etwa im Sinne der Heilsverkiindigung. Seine Weissagungen sind nicht
auf eine wesenhaft religitse GroRe wie die Ankunft des Heiles und seines
Mittlers ausgerichtet. Er steht zwar im Dienste eines Gottes. Aber man
kann nicht sagen, er stehe im Dienste der gottlichen Offenbarung, wie
denn uberhaupt dieser Begriff keine echfe Entsprechung im hellenistischen
Heidentum hat. Denn aus der Addition all der vielen Orakelstitten der
griechischen Antike ergibt sich noch lange nicht dasselbe, was wir meinen,
wenn wir innerhalb der christlichen Theologie von sgottlicher Offenbarung«
sprechen. Dazu fehlt vor allem das BewuBtsein, daB Gott von sich aus durch
Selbstoffenbarung das Heil der Menschheit wirken will. Die Seher der
Heiden sind isoliert dastehende Orakelspender, die — abgesehen von den
Sybkillen und Bakiden der grauen Vorzeit — gewdhnlich an die Orakelstéitte
jenes Gottes gebunden sind, dessen Sprecher sie sind® Der Versuch von
U. von Wilamowitz, fiir das Delphi des 8. Jahrhunderts v. Chr. ein echtes
Prophetentum nach Art des israelitischen nachzuweisen, das dann erst
spater zum »priesterlichen Handwerk« abgeglitten sei, wird von E. Fascher
(2. a. 0. 59) mit Recht abgelehnt.

Fiir das frithkirchliche Denken stellt sich das Prophetentum ganz
anders dar. Es ist in jeder Hinsicht, vor allem auch nach dem In-
halt der prophetischen Verkiindigung eine religitse Grofie. Das, was
die Propheten des AT ,prophezeien®, ist die messianische Heilszeit.
Dieser christologische Aspekt wird bei allen Schriftstellern, vor
allem aber bei den Apologeten mit Nachdruck betont. Auch fiir die
neutestamentlichen Propheten ist es wesentlich, daf} sie nicht Orakel
geben fiir Private™, daf} sie sich nicht befragen lassen, sondern dafl
sie der Gemeinde den Gotteswillen und Gottesspruch iibermitteln.
Das friihchristliche Denken kennt nur Propheten, die im Dienste
der religiosen (Gemeinschaft. der Kirche, stehen, Fiir die Didache
und Hermas verschirft sich dieses Moment dadureh, dafl der (christ-
liche) Prophet nur innerhalb des Gemeindegottesdienstes vom Hei-
ligen Geist erweckt wird. Im alttestamentlichen Prophetentum fin-
det Justin® noch eine Besonderheit, nimlich, daBl die einzelnen
Propheten durch eine eigentliche Sulkzessionsreihe untereinander
bis auf Johannes den Taufer verbunden sind. Diese innere Gemein-
samkeit kraft eines und desselben Geistes und einer und derselben
prophetischen Aufgabe bewihrt sich fiir Justin auch darin, daf§ die
nachfolgenden Propheten die verhiillten Ausspriiche ihrer Vorginger
verdeutlichen.

Alle dieze Momente geben dem frithchristlichen Prophetenbild
ein so betontes religivses Geprige, wie man es beim heidnischen
Sehertum vergeblich sucht. Die christliche Prophetenauffassung zeigt
dadurech, daf} sie wesentlich nicht vom Heidentum her zu verstehen

% Vgl. aber auch K. Priimm, Religionsgeschichtliches Handbuch fiir den
Raum der altchristlichen Umwelt, 1943, 421 f.: Wanderndes Sehertum.

# Hermas, Mand XI.

% Dial 52,3. Vgl. hierzu E. Noldechen, Ein gefliigeltes Wort bei Tertullian
(Mt 11,13) : ZwissTheol 28 (1885) 333 ff.
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ist, sondern vom alttestamentlichen Prophetenbild her. Diese Er-
kenntnis wird sich uns im folgenden noch mehr bestirken.

’

4 Prophetische Erweckungsmittel.

Unter diesem Oberbegriff fassen wir all die dispositiven Akte und
Praktiken und Techniken zusammen, an die man das prophetische
Erlebnis gebunden glaubte.

Innerhalb der hellenistischen Inspirationsvorstellung nehmen derartige
Erweckungsmittel einen weiten Raum ein, ganz unabhéngig davon, wie man
sich das prophetische Erlebnis selbst dachte, sei es supranaturalistisch oder
naturalistisch. Eine zusammenfassende Ubersicht bietet ein Text aus Porphy-
rius®: »Die einen erkennen die Zukunft im Traum und nicht in der Ekstase
olx #v #wotdosy yevéuevol moluxwiTo odTolg pévror ye g Umag  oUxETy
qopaxolovdotivees. Andere  dagegen  erkennen  das  Zukiinftige
o’ Evdovolaopod xol deogoplog ... fyonyopdrsg pév. .. abtolc 88 wdlw o
mapoxolovdotvrec™. Einige von denen, die in Ekstase geraten, werden begeistert
(2vBovoi@oiy), wenn sie Floten und Tamburine oder Pauken oder eine be-
stimmte Melodie héren; das gilt von denen, die vom Korybantiasmus er-
griffen, und von denen, die von Sabazios ergriffen werden, sowie von denen,
die am Meterkult (Kybelekult) teilnehmen. Mit anderen (geschieht es), wenn
sie Wasser trinken, wie z. B. der Priester des (Apollon) Klarios in Kolophon;
andere (geraten in Ekstase), wenn sie an den Miindungen (von Erdspalten)
sitzen, wie die, welche in Delphi Orakel erteilt, andere, wenn sie von dem
Dampf von (gewissen) Wassern eingehiillt werden, wie die Prophetinnen in
Branchidae; wieder andere, wenn sie auf (bestimmten) Zeichen stehen, wie
die, welche gefiillt werden dadurch, daB (Geister) in sie fahrenc<®, Fiir die
spezifisch orientalische, ndherhin kleinasiatisch-syrische Form ekstatischer
Prophetie bildet also der aufreizende, sinnenbetorende Klang der phrygi-
schen Musik, der in leidenschaftlichem Rhythmus erténende Laut der
Floten, Zimbeln und Pauken, ferner der orgiastische Tanz, die wirbelnde
Drehung des Kopfes, die Selbstverwundung und Selbstzerfleischung die
typische Weise solcher Erweckungspraxis® Innerhalb des griechischen Be-
reiches fehlen im allgemeinen diese Elemente. Dafiir nehmen aber die an-
deren Erweckungsmittel einen um so groBeren Raum ein: das Trinken aus
heiliger Quelle, das Genieen des Opferfleisches, die Omophagie, das Kauen
der heiligen Gerste oder des heiligen Efeus, das Einatmen des smantischen
Pneumas«® usw. Dort, wo man sich die Inspiration als Gottbesessenheit
vorstellte, hatten diese Reizmittel die Aufgabe, in der Seele einen Zu-
stand héochster Erregung hervorzurufen, der fiir die Ankunft des Gottes
disponieren sollte. Wo dagegen die Prophetie als Aktulerung der verbor-
genen Divinationskraft gedacht wurde, da-hatten diese Mittel die Aufgabe,
die Seele von der hemmenden Leiblichkeit zu losen. Beidemale aber wird
die Initiative in die Verfiilgung des Menschen gestellt, der nach Belieben
die Inspiration herbeirufen kann. Damit riickt das Sehertum in.die néchste
N#éhe zur Magie, wodurch erneut sein religitser Charakter in Frage gestellt
wird.

Es ist nun von entscheidender Bedeutung, festzustellen, dafl inner-
halb der frithkirchlichen Inspirationsauffassung dieses Element so

& Epistula ad Anebonem 12 ff. Ich zitiere nach W. Schepelern a. a. 0.145 f,

& Schepelern (a. a. O. 24) weist darauf hin, da diese Unfahigkeit dek -
magoxolovitely  von den christlichen Autoren (freilich der montanistischen
Zeit) als Merkmal heidnisch-ddmonischer Inspiration gebrandmarkt wurde.

8 Der Text bei Schepelern bzw. seinem deutschen Ubersetzer ist sehr un-
befriedigend; leider war mir das griechische Original nicht zuganglich.

@ Vel Apuleius, Metamorph 827 ff.; siche G. Holscher a. a. O.

» Hierliber siehe weiter unten unter n. 5: Das inspirierende Pneuma.
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gut wie vollkommen fehlt. Nirgends findet sich auch nur eine An-
deutung davon, dafl die Propheten Gottes sich durch derartige
Praktiken und Mittel in den Zustand prophetischer Verziickung
versetzt hitten. Im Gegenteil wird mit Nachdruck die Souveranitit
des inspirierenden Geistes betont, dem die Initiative zugeschrieben
wird. Hier ist besonders Hermas (Mand XI) aufschlufireich, der in
diesem Moment der ,Spontaneitit“ des Geistes ein wesentliches
Kriterium zur Unterscheidung zwischen echter und dimonischer
Prophetie sieht. Darauf hat schon E. Fascher™ treifend hingewiesén:
,,Das entscheidendste Kennzeichen ist dieses, dafl der echte Pneu-
matiker aus seiner Prophetengabe keinen Beruf machen kann, weil
er auf die Stunde der Offenbarung warten muf.“ Dafl auch hier
die Linie des alttestamentlichen Denkens festgehalten ist, wird dem
Kenner des biblischen Prophetenfums klar sein.

Man hat natiirlich versucht, auch im friihkirchlichen Schrifttum Belege
fiir die entgegengesetzte Anschauung zu entdecken. So hat schon H. Gunkel®
das »Eifern« um Charismen, von dem Paulus in 1 Kor 12,31; 14,1 spricht,
in diesem Sinne ausgelegt. Andere haben das Fasten und das Beten, von
demi Hermas im Zusammenhang mit seinen Visionen spricht, als Erwek-
kungspraktiken aufgefaBt® Demgegeniiber ist aber zu betonen, daf ein ehr-
liches Eingehen auf die Struktur des christlichen Gebetes eine derartige
Auslegung verbietet; und was das Fasten bei Hermas angeht, so ist dies
als Unterstiitzung seines Gebetes, nicht aber als Mittel anzusehen, durch
das er die Inspiration gleichsam magisch herbeifiihrt®. i

Wenn endlich von den christlichen Schriftstellern immer wieder gelehrt
wird, daB die Propheten sittlich hochstehende Menschen waren und daf
sie um ihrer Lauterkeit willen gewiirdigt wurden, Organe Gottes zu wer-
den®, dann wird man nur unter gewaltsamer Annidherung von sachlich sehr
disparaten Dingen diese L&hre mit der Vorstellung von prophetischen Er-
weckungsmitteln in Beziehung setzen koénnen. Zudem wird gelegentlich®
ausdriicklich gelehrt, daB auch die Dirne von Jericho der Prophetengabe
gewiirdigt wurde: und dem Hermas wird bedeutet, daB er seine Visionen
nicht um seiner besondere Wiirdigkeit - willen empfange, sondern damit
Gott verherrlicht werde (Vis II1,4,3).

Es gibt nun allerdings auch im Heidentum eine Form intuitiver
Mantik, die (wenigstens weitgehend) ohne solche Erweckungsmittel
sich vollzieht. Ich meine die Trawmmantik, die vor allem in den In-
kubationstriumen eine wichtize Rolle gespielt hat. — Grundsétzlich
anerkennt auch das frithchristliche Denken den Offenbarungstraum,
von dem in der HI. Schrift 6fters zu lesen ist”. Aber die Tatsache,
dafl die Propheten des AT fast nie als Empfinger von Offen-
barungstriiumen dargestellt werden, macht es wahrscheinlich, daf8
man sich bewuft gegen diese im Heidentum so verbreitete Form
der Gottesoffenbarung zuriickhaltend zeigen wollte. Fiir Justin ins-

AR a: 0. 189,

% Die Wirkungen des heiligen Geistes nach der populidren Anschauung
der apostolischen Zeit und nach der Lehre des Apostels Paulus, 1909°, 24.

% So spricht R. Arbesmann, Das Fasten bei den Griechen und Rémern
(RelVersVor 21,1 [1929]1 97) von »ekstatischem Fasten« als einer festen re-
ligionsgeschichtlichen Kategorie.

% Hier hat schon H. Weinel a. a. O. 225 bedeutend richtiger gesehen.

% Vgl. Theophilus, ad Autolyc 29,

% 1 Clem 128, :

" Vgl. A. Wikenkauser, Die Traumgesichte des NT in religionsge-
schichtlicher Sicht; »Pisciculi«, 320—333.
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besondere bestiitict sich dieser Eindruck noch dadurch, dafl sonst
kaum verstindlich wird, weshalb er in Dial 78 bei der Erwahnung
der bei Mt 1,20 und 2,18.19 berichteten Traumgesichie es stets ver-
meidet, von Offenbarungsirdumen zu sprechen. Als Gegeninstanz
kann man natiirlich auf die ,,Nachigesichte* hinweisen, von denen
im Hirten des Hermas mehrfach die Rede ist®. Aber man iibersehe
auch da nicht die wohl nicht zufiillige Taisache, daBi diese Traum-
offenbarungen immer nur vorbereitenden oder erginzenden Cha-
rakter haben. Die Hauptvisionen werden ihm bei Tage zuteil.

5. Das inspirierende Pneuma.

Wenn in der hellenistischen Literatur vom inspirierenden Pneuma die
Rede ist, dann ist damit sehr oft jenes sboffliche Agens gemeint, das der
Erde entstrémend, durch die eingeatmete Luft oder durch Trinken aus
heiliger Quelle aufgenommen wird und in der Seele den Zustend des »En-
thusiasmus« hervorruft. Diese Anschauung kommt am besten in der Zu-
sammenstellung zum Ausdruck, dis Pollux in seinem Onomasticon T,15 bietet:
o 8¢ mvetpe etmolg Bv Grpdv powtdy zod dotue Scupbviov xal Deloy adoay xal
dvenov povrdy. Daneben findet sich allerdings auich noch ein anderer
Pneumabegriff; Pneuma als Bezeichnung flir die »niederen und kleinen
Gottheiten«®, die Dimonen, die bekanntlich in der antiken Mantik eine
wichtige Rolle spielten'®. Bisweilen erscheinen auch diese beiden Auf-
fassungen miteinander vermengt, sodaf das Erdpneuma, das etwa die Py-
thia in sich aufnimmt der inspirierende Gott selbst ist. Endlich ist auch
noch der stoische Pneumabegriff zu beriicksichtigen: Geist als Weltseele.

Bs war natiirlich ein verfithrerischer Gedanke, das »heilige, prophetische
Pneumac, das nach den christlichen Dokumenten Ursache der prophetischen
Inspiration ist, aus hellenistischem Denken heraus zu erklaren, wie es R.
Reitzenstein'® und vor allem H. Leisegang in seinem schon durch den Titel
bezeichnenden Buch sPneuma Hagion. Der Ursprung des Geilstbegriffes der
synoptischen Evangelien aus der griechischen Mystik«®, versucht haben.
. Wenn es wahr ist, daf bei Philon ven Alexandrien der stoische Pneuma-
begriff zum Inspirationsprinzip umgeformt ist, wie es E. Bréhier nach-
weist!®®, warum soll da bei den frithchristlichen Schriftstellern nicht eine
#hnliche Abhingigkeit von auBerbiblischen Anschauungen nachweishar sein?

In Wirklichkeit bestitigt aber eine sorgsame Analyse der Texte,
in denen innerhalb der frithkirchlichen Theologie vom Heiligen
Geist als Inspirator der Propheten die Rede ist, die Erkenntnis,
daB im Hintergrunde nicht das heidnisch-hellenistische Denken
stebt, sondern die Geisttheologie des AT und der Paulusbriefe™
Irgendeine Entsprechung zu dem Inspirationspneuma als stofflichem
Hauch ist nicht zu entdecken. Man kénnte hichstens auf das ,,heilige

8- Vs  FREL A= £f: - 106 1.

% R. Reitzenstein a. a. O. 309.

10 Vel F. Andres, Die Engellehre der griechischen Apologeten des 2. Jahr-
hunderts und ihr Verhiltnis zur griechisch-rémischen D@monologie: Forsch-
ChristLitDogGesch 12,3 (1914); ferner W. Foerster, Daimon (in: G. Kittel,
Theol. Worterbuch zum NT II,1 ff).

01 A a. O. 308—333.

12 ygl. Anm. 33.

1313““ Les idées philosophiques et religieuses de Philon d'Alexandrie, 1925,
—136.

104 s gei hier vor allem verwiesen auf F. Biichsel, Der Geist Gottes im
NT, 1926: P. Giichter, Zum Pneumabegriff beim hl. Paulus: ZKathTh 53
(1929) 345—408: K. Priimm, Der christliche Glaube und die altheidnische
Welt, 1936, II, 113—162, vor allem 120—153.
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Pneuma‘ hinweisen, das nach Hermas (Mand XI) vom gottlichen
Geiste stammend den Propheten erfiillt. Aber bei der anerkannter-
mafien dunklen Geisttheologie des Hermas™ wird man iiber das
hier gemeinte Pneuma keine Klarheit gewinnen konnen. — Der
stoische Pneumabegriff ist den ehristlichen Schriftstellern natiirlich
bekannt, aber sie bedienen sich seiner nur in ihrer Kosmologie,
nicht aber dort, wo es darum geht, die prophetische Inspiration
zu erkliren. — Daf3 endlich der inspirierende Geist bei den Autoren
dieser Epoche nicht ein untergittliches Wesen ist nach Art der
hellenistischen Déamonen, sondern durechaus der innergottlichen Ord-
nung angehort, ist von J. Lebreton™ u. a. oft genug dargelegt wor-
den, sodaf} es hier geniigen darf, darauf zu verweisen.

6. Die Kriterien zur Unterscheidung
zwischen echtem und falschem Prophetentum.

Die Herausstellung von Kriterien zur Unterscheidung zwischen
echtem und falschem Prophetentum war vor allem dort notwendig,
wo der Prophetismus noch eine lebendige Grofie war, also vor allem
in der Zeit des urkirchlichen Enthusiasmus, Aber noch Origines, der
doch nur noch ,.Spuren‘®” des charismatischen Lebens der Frithzeit
,vorfand, sah sich gezwungen, gegeniiber Angriffen des Celsus die
Wesensart des wahren Propheten gegeniiber dem heidnischen Seher-
tum herauszustellen.

Die Didache betont als Kriterium zun#chst ganz allgemein, dafi
man nach ,,dem Dogma des Evangeliums™® vorangehen miisse.
Niherhin wird vom wahren Propheten verlangt, dafi er ,das Ge-
haben des Herrn“ an sich trage, womit wohl die apostolische Ar-
mut gemeint ist™. Dem entspricht, dafi die absolute Uneigen-
niitzigkeit so stark betont wird als das Moment, woran man am
sichersten den echten Propheten erkennen kann. — Ausfiihrlicher
ist im XI. Mandatum des Hermas von solchen Kriterien die Rede.
Auch hier steht das sitfliche Gebaren des Geisttrigers im Vorder-
grund: der wahre Prophet ist sanft, ruhig, bescheiden, macht sich
niedriger als alle. Dagegen ist der falsche Prophet anmafiend, ge-
schwitzig, ausschweifend, habgieric und ehrgeizig. Sodann wird
das prophetische Auftreten selbst unterschieden: der echte Prophet
redet in der Offentlichkeit, niherhin im Gemeindegottesdienst. Sein
Pneuma wird durch das (charismatische) Gebet der Gemeinde er-
weckt. Ferner spricht er nie gegen Entgelt. Dagegen sammelt der
falsche Prophet insgeheim seine Kunden um sich, er 1iBt sich be-
fragen wie ein Orakel und nimmt dafiir Bezahlung an. Sein Pro-
phezeien dient der Befriedigung der Neugier der Fragenden und
der Habgier des Propheten. Die Gegensitzlichkeit des prophetischen
Gebarens entspricht der Verschiedenheit der inspirierenden Prin-
zipien: Der wahre Prophet ist vom Gottesgeist erfiillt. Der Pseudo-
prophet hingegen spricht durch ein dimonisches Pneuma, das ihm

35;“5 ‘377g1 etwa J. Lebretcn, Histoire du Dogme de la Trinité II, 1928,
—376.

15 Fhd.

M0 Celsy VIT,1=—11"

1% Didache 11,3.

* So R. Knopf, Die Lehre der zwolf Apostel, 1920, 31.

ThQschr 125, Schol 19 — 1 2
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bisweilen ein zutreffendes Orakel in den Mund legt, das aber sofort
verstummen muf, wenn solch ein Mensch in die Gemeinde gottes-
fiirchtiger Manner kommt.

Bei Justin (Dial 7) begegnet uns ein neues ‘Element: die wahren
Propheten erkennt man nicht nur an threr sittlichen Lauterkeit, ihrer
Unberithrtheit von Menschengunst und -haff und an der Zuver-
lissigkeit ihrer Weissagungen, sondern auch an ihren Wundern,
deren gotlicher Ursprung (nicht so sehr aus der Natur dieser Werke,
sondern mehr) aus der religidsen Absicht der Prophefen feststeht,
Dagegen zeigen die Pseudopropheten durch ihre blasphemischen
Reden und Irrlehren und vor allem durch die widergottliche Intention
bei ihren Wundern (dieihknen also auch zugeschrieben werden), daf3
sie vom ,,unreinen Geist” inspiriert sind. — Fiir Athenagoras (Leg 26)
endlich ist die Widernatiirlichkeit der Handlungen, zu denen die
Teilnehmer an den orgiastischen Kulten hingerissen werden, Beweis,
dafl sie unter der Gewalt des Teufels stehen. Denn ,es ist Gottes
unwiirdig, zu widernatiirlichen Handlungen anzuregen®.

Uberblickt man diese Kriterien, dann bestiitigt sich erneut das,
was E. Fascher" sagt: ,Die Wurzeln der christlichen Auffassung
(von der prophetischen Inspiration) liegen ... nicht im Hellenismus,
sondern im AT.“ Denn auch im AT begegnet uns eine gleiche Ab-
lehnung alles technischen und selbstsiichtigen Prophetentums, eine
gleiche Betonung der siftlichen Lauterkeit und der rein religidsen
Augrichtung der Propheten.

Und dies scheint mir, um alles in ein Wort zusammenzufassen,
iiberhaupt von dem Prophetenbild, wie es sich innerhalb der vor-
montanistischen kirchlichen Theologie entfaltet hat, zu gelten: seine
_ Wesensziige sind dem AT eninommen und nicht der griechisch-
hellenistischen Vorstellung vom gottbesessenen Ekstatiker. Die Chri-
sten haben von Anfang an den Gegensatz ihrer Propheten (womit
die Geisttriger des Alten wie des Neuen Bundes gemeint sind) zu
den heidnischen Sehern gespiirt. Schon die Tatsache, dafl sie nie den
innerhalb der religiosen Literatur des Heidentums durchaus hoch-
geachteten Titel ,Mantis® fiir die Propheten anwandien, sondern
diesen Namen immer nur fiir die Pseudopropheien gebrauchten,
spricht deutlich genug. GewiBl findet sich im {ibrigen mancherlei
terminologische Angleichung an die Sprechweise der heidnischen
Umwelt, vor allem bei Athenagoras‘und Theophilus. Aber sachlich
ist man sich durchaus bewuft, daB die christlichen Propheten un-
vergleichlich hoher stehen als'die heidnischen Ekstatiker, eben soviel
hoher, als die Wahrheit iiber dem Irrtum steht und der wahre Gott
{iber den Gottern der Heiden. Freilich ist es wahr, daffi diese Ir-
kenntnis noch nicht formell ausgesprochen wird. Dazu braucht es
eines #uBeren Anstofes, der sich in der Auseinandersetzung mit
dem montanistischen Inspirationshegriff bieten sollte, desgleichen
in der Polemik des Celsus gegen die Berufung der Christen auf ihre
biblischen Propheten. Hier bei den antimontanistischen Sehrift-
stellern  und bei Origines gewinnt die kirchliche Prophetologie
mehr und mehr jene Gestalt, wie sie dann in das Erbe der Theo-
logie eingegangen ist. Damit sind die Linien angedeutet, die fiir
das weitere Studium unserer Frage richtunggebend sein miissen.

w A 5 O 189 e




Johann Adam Méhler
und das idealistische Verstindnis des Siindenfalls.

Von Josef Rupert Geiselmann (T).

Joh. Adam Mohler sieht in der ersten und zweiten Auflage der
Symbolik' das Wesen der Erbsiinde in der selbstverschuldeten Zu-
riickfithrung des Menschen auf den Stand der blofien Natur®. Dies
sollte aber nicht das endgiiltice Verstdndnis Mohlers vom Falle des
Menschen und seinen Folgen bleiben. Fiir die Entwicklung des
Mohlerschen Erbsiindebegriffs haben nicht wenig die Erwiderungen
beigetragen, die seine Symbolik besonders von Seiten der protestan-
tischen Theologie ausgelost haben.

Von den Entgegnungen aber eines Nitzsch, Marheinecke, der Evan-
gelischen Kirchenzeitung und Ferd. Christ. Baurs ist vor allem des
letzteren Erbsiindebegriff von entscheidender Wichtigkeit fiir das
fortschreitende Verstindnis Mdohlers vom Falle des Menschen ge-
worden. Dies ist aber insofern von besonderer Bedeutung, als in
Baurs Erbsiindebegriff dem Tiibinger das idealistische Verstindnis
des Siindenfalls entgegentrat. Es gilt daher, dieses zunéchst darzu-
stellen.

I. Die idealistische Deutung des Siindenfalls
durch Ferd. Christ. Baur.

Der bedeutende Gegner Mohlers geht in seiner Deutung des Falles
des Menschen aus vom mosaischen Bericht iiber den Siindenfall.
Dieser enthilt ,die Vorstellung einer in der empirischen Wirklich-
leit erfolgten bestimmten einzelnen Tatsache als auch von einem
ihm vorangehenden paradiesischen Zustand“. Diese in die Form
einer zufilligen historischen Begebenheit eingekleidete Vorstellung
gilt es in den spekulativen Begriff zu erheben; das aber heifit: die
Geschichte ihres zufilligen empirischen Charakters zu entkleiden
und das Ewige und Notwendige an ihr herauszustellen. Den speku-
lativen Gehalt der biblischen Erzéhlung vom Siindenfall sieht Baur
aber darin, daf} der einzelne Mensch in seiner konkreten Wirklich-
keit in notwendigem Gegensatz steht zum Allgemeinen, zur Idee des
Menschen, zum Menschen in seinem Ansich. Was auf dem Stand-
punkt der Vorstellung eine zufiillige historische Begebenheit ist,
das ist spekulativ gesehen, d. h. auf dem Standpunkt der Idee ,der
Gegensatz des Allgemeinen und Besonderen, der Idee und der
Wirklichkeit, ; :

S0 stellt Baur den allgemeinen Menschen dem einzelnen Menschen gegen-
iiber, der in die Besonderheit seines Daseins herausgetreten ist; die Idee
des Wesens des Menschen dem Menschen in der Wirklichkeit; die Idee des
Menschen als des von Gott in urspriinglicher Heiligkeit und Gerechtigkeit

* 8y* = Symbolik 1. Auflage 1832; Sy* = Symbolik 2. Auflage 1833; Sy* =
dritte Auflage 1834; Sy* = vierte Auflage 1835; Sy* = fiinfte Auflage; NU =
Neue Untersuchungen der Lehrgegensétze zwischen den Katholiken und
Protestanten 1834, zweite Auflage 1835.

® J. R. Geiselmann, Der gefallene Mensch. Die Wandlungen dss Erbsilinde-
begriffs in der Symbolik Joh. Ad. Méhlers: Th@schr 1943, 73-98.

* Ferd. Christ. Baur, Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantis-
mus *1836, 209.
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geschaffenen Urmenschen dem eizelnen Menschen in der Besonderheit des
Daseins, der in seinem natiirlichen Sein notwendig mit der Siinde behaftet
ists

Damit ist aber die Auffassung der Siinde und der Erlgsung von der Slinde
schon vorgezeichnet. Die Siinde ist mit dem Hinaustreten in die Besonder-
heit des Daseins, mit dem Fiirsichsein des Einzelmenschen gegeben. Sie
besteht im Widerspruch des einzelnen, wirklichen Menschen mit dem Men-
schein nach der wahren Idee ssines Wesens, nach der er von Gott in ur-
spriinglicher Heiligkeit und Gerechtigkeit geschaffen ist, im Widerspruch
von Urmensch als Idee und wirklichem Menschen in der Beson-
derheit des Daseins. »Die Trennung des einzelnen Menschen aber von dem
Urmenschen, durch welche der Mensch der gefallene, siindige, natiirliche
Mensch wird, ist dieselbe Diremtion des Besonderen vom Allgemeinen, der
Wirklichkeit von der’ Idee, auf welche die Spekulation uberhaupt zuriick-
gehen muB<®.

Allen diesen Aussagen ist das Bestreben gemeinsam, den Siindenfall als
etwas mit der Natur des Menschen notwendig Gegebenes aufzuweisen und
damit den Siindenfall des mosaischen Berichtes seines historischen Cha-
rakters zu entkleiden. Der Fall des Menschen ist nicht ein einmaliges,
historisches Faktum, sondern etwas in der Idee des Menschen Liegendes
und daher immer, so oft ein Mensch in die Besonderheit des Daseins hin-
austritt, sich Wiederholendes. Die Erzéhlung vom Siindenfall ist daher nicht
Bericht von einem einmalig Geschehenen, sondern eine in die Form von Ge-
schichte eingekleidete Lehrsage, die ein mit der Natur des Menschen Ge-
gebenes und daher immer sich Wiederholendes darstellt. Es ist daher
»VOllig unwesentlich, ihn sich als eine in einer bestimmten Zeit geschehene
Tat zu denken«®”. Der Fall gehort zur Natur des Menschen und ist daher
gleich ewig wie diese selbst. Er gehort zur Idee des Menschen genau so, wie
die Schopfung und Erlosung, ist also Ausdruck der Idee des Menschen.
Schopfung, Fall, Erlosung sind daher die sich gegenseitig bedingenden Mo-
mente, in denen das Wesen des Menschen zeitlich in die Erscheinung tritt.
»Was der Mensch ist, ist er nur durch die ewige in Gott gesetzte Idee seines
Wesens, aus welcher, als der ewigen Einheit, alles hervorgeht, was nur fiir
das- zeitliche BewuBtsein des Menschen zeitlich auseinanderféllt: seine
Schopfung, sein Fall und seine Erlosung sind nur die sich gegenseitig be-
dingenden Momente, in welchen das Wesen des Menschen, wie es an sich
durch Gott bestimmt ist, in die duBere Erscheinung seines zeitlichen Seins
heraustritt«’.

Wenn diese Begriindung des Falles vom Menschen auch erst in
der zweiten Auflage des Gegensatzes des Katholizismus und Pro-
testantismus 1836 zu finden ist, so zeigt sie uns doch am deutlich-
sten den geistesgeschichtlichen Hintergrund auf, von dem her die
in der ersten Auflage schon entwickelte Erbsiindelehre verstind-
lich wird. Entscheidend fiir diesen Begriff von Erbsiinde ist, daf die
urspriingliche Gerechtigkeit, die iustitia originalis, nicht eine dem
wirklichen Menschen in der Besonderheit seines Daseins am Anfang
von Gott mitgeteilte reale Vollkommenheit ist. Sie ist vielmehr nur
eine dem Menschen in seinem natiirlichen Sein vorschwebende Idee,
die erst verwirklicht werden soll und zwar in der Natur des Men-
schen. Diese Auffassung der urspriinglichen Gerechtigketi unter-
scheidet sich vom Dogma dadurch, dafi ihre Verwirklichung nicht
am Anfang, sondern am Ende des menschlichen Daseins steht. Die

* Ebd. 209—210.

® Ebd. 210,

° Ebd. 1834, 79,

“ Ebd. 1834, 79, #1836, 139,
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justitia originalis als die Integritdt der Natur war zunéchst nur ein
idealer, noch nicht zur wahren Realitit gewordener Zustand. ,Jene
Integritit seiner Natur schwebt daher nur als die zwar zu dem Men-
schen, wie er der Moglichkeit nach oder an sich ist, gehorende, aber
nicht wirklich mit ihm vereinigte und in ihm realisierte Idee seines
Wesens iiber ihm.“ Sie ist die Idee in ihrer reinen Abstraktheit, der
Anfangspunkt des menschlichen Daseins, wihrend der erst aus dem
Falle sich wieder erhebende, durch die Siinde hindurchgegangene
und von ihr wieder befreite Zustand die Idee in ihrer konkreten
Realitiit, der Endpunkt des menschlichen Daseins ist’. Die iustitia
originalis ist daher nicht eine am Anfang dem Menschen mitge-
teilte reale Vollkommenheit, sondern eine erst durch den dialekti-
schen ProzeB zu verwirklichende, der Natur des Menschen vor-
schwebende — gleichsam iiber ihr stehende und insofern iibernatiir-
liche Idee. Die urspriingliche Gerechtigkeit ,ist eigentlich nur die,
noch iiber der Natur des Menschen schwebende, insofern iibernatiir-
liche Idee, die erst durch die vollendete Schépfung der menschlichen
Natur (in Christus) in dieser selbst realisiert wird. Als in der
menschlichen Natur zu realisierende Tdee schwebt sie aber nicht blof
AuBerlich itber dem Menschen, sondern wird ganz in seine eigene
Natur gesetzt. Sie mufl daher zum wenigsten in die Sphéire seines
BewuBtseins fallen und sein geistiges Kigentum werden konnen®.
Der siindige Zustand, die Erbsiinde, des Menschen in der Beson-
derheit seines Daseins besteht aber im Widerspruch des natiirlichen
Menschen als solchen mit der iiber seiner Natur schwebenden Idee™
Der Fall des Menschen ist daher nicht etwas, was auch nicht sein
konnte. Er ist nicht etwas Zufilliges, da er nicht Folge einer freien
Willenstat ist, sondern Ausdruck der Natur des Menschen selbst.
Deshalb ist der Fall des Menschen etwas Notwendiges, weil er im
Wesen des Menschen seinen Grund hat. Er ist nichts anderes, als
der notwendige Widerspruch, in welchem die besondere, konkrete
Natur des einzelnen Menschen zum Menschen an sich nach der
wahren Idee seines Wesens steht. Dabei ist es fiir den Siindebegriff
Baurs wesenilich, daff die Siinde nicht in einen notwendigen Zu-
sammenhang mit dem freien Willen gestellt wird, sondern dafi Stinde
schon gegeben ist mit dem Widerspruch, in dem irgendetwas mit der
norma iustitiae in deo steht. Baurs Siindebegriff ist an dem Grund-
satz eines M. Chemnitz ausgerichtet: Quidquid a norma iustitiae in
deo dissidet et eum ea pugnat, habet rationem peccati”, und steht
in bewufBtem Gegensatz zum Siindenbegriff eines Payva a Andrada:
Quod nihil habet rationem peccati, nisi fiat a volente et sciente®.
Dieser Widerspruch, in dem die konkrete Natur des Menschen mit
der Idee des Menschen steht, fallt aber zusammen mit der Endlich-
keit der menschlichen Natur und zwar insofern in dieser Endlichkeit
die auf den Menschen sich beziehende Téatigkeit Gottes ihre
Verneinung und Grenze erhalten hat. ‘Da aber die Ver-

5 Ebd. 1836, 148.

Y Ebd. 117 A.

10 Fhd. 114.

1 Ebd. 81 A.

2 Ex decret. Coneil. Trid. P. I 100. IV. De concupise. 147.

B Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantismus 21836, 85 A.
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neinung und Endlichkeit, die die Quelle alles Bosen im Menschen
ist, so sehr zum Begriff des menschlichen Wesens gehort, dafi sie
von diesem nicht getrennt werden kann, so ist auch der Fall des
Menschen, wenigstens der Idee nach, der Natur des Menschen gleich
ewig zu setzen. Trotzdem ist nach Baur der Fall des Menschen
seine eigene Schuld. An der menschlichen Natur ist ndmlich ihre
positive und negative Seite zu unterscheiden. Das Positive an ihr
ist die von Gott geschaffene Natur; das Negative aber, als Vernei-
nung und Grenze der auf den Menschen sich beziehenden Titig-
keit Gottes, kann nicht auf die gottliche Titigkeit zuriickgefiihrt
werden. Die von Gott abgewandte und endliche und darum ver-
kehrte Seite seines Wesens ist vielmehr Schuld des Menschen.

Allein dieser Widerspruch, dieser Abfall des konkreten Men-
schen von seiner Idee, dieses Anderssein der Idee im konkrefen
Menschen ist nur ein Moment, ein notwendiger Durchgangspunkt
fiir die Realisierung des Begriffes Mensch in der Aufhebung dieses
Widerspruchs. Denn der Widerspruch trégt die Bedingungen seiner
Aufhebung dadurch in sich, daBl der konkrete Mensch, auch wenn
er als einzelner in die Besonderheil des Daseins herausgetreten ist,
in seinem Fiirsichsein an sich mit dem allgemeinen Menschen, d. h.
aber mit der Idee Mensch eins ist. Allein in dieser Identitit wird
der Widerspruch der Wirklichkeit seines natiirlichen Seins mit der
Idee wieder aufgehoben”. Daher liegt ,,dem ganzen menschlichen
Dasein - die Idee einer organischen durch ein inneres Gesetz be-
dingten Lebensentwicklung zu Grunde, in welcher der schon in dem
ersten Keim eingeschlossene Gegensatz der Prinzipien zwar immer
wieder auseinandergeht und nach dem Ubergewicht des einen oder
des andern in den verschiedensten Formen sich offenbart, aber
auch in einer Reihe sich gegenseitig bedingenden Stufen zur hich-
sten Potenz des Lebens erhebt®™,

Der Fall des Menschen wird so verstanden als der Abfall der
Idee des Menschen von sich selber und damit als das notwendige
Moment eines dialektischen Prozesses, durch den sich der durch die
Momente von Satz, Gegensatz und Aufhebung des Gegensatzes hin-
durchbewegende Begriff des Menschen verwirklicht. Im Sinn und
in der Sprache der progressiven Dialektik Hegels wird daher das
Verhélinis von urspriinglicher Gerechtigkeit — Siinde — Erlsung
dahin bestimmt: ,,Das urspriingliche Ebenbild (als Satz), der Siin-
denfall als die Negation des Ebenbildes (als Gegensatz) und die
Wiederherstellung desselben, wodurch die Negation selbst wieder
negiert wird (als Aufhebung des Gegensatzes) sind die Momente,
durch welche der durch dieselben sich hindurchbewegende Begriff
des Menschen sich realisiert*”. Die Siinde als Negation, d. h. als
dialektischer Widerspruch hebt sich daher im dialektischen Prozef
selbst wieder auf. ,,Ist aber diese Negativitil in der ersten Siinde
einmal gesetzt, so ist sie auch in der konkreten Erscheinung des
Bisen eine sich selbst aufhebende. Das Endliche trigt durch den in
allem Endlichen enthaltenen Widerspruch seine eigene Negation in

* Ebd. 1834, 86; 21836, 146—1417.
** Ebd. *1836, 210.

1 Ebd. 115.

' ®bd. 100.
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" gich. Das Bése ist das durch die endliche Welt hindurchgehende
gbttliche Strafgericht, wodurch immer nur die Wahrheit zum Be-
wuBtsein gebrachi werden soll, daff die endliche Welt in ihrer von
Gott abgekehrten Negativitit eine in sich nichtige, sich selbst ver-

~ nichtende und aufhebende ist, und alle ihre Wahrheit und Realitit
nur darin hat, daff sie in ihrer sich selbst authebenden Negativitit
zur Manifestation der gottlichen Zwecke dient und in dieser Hinsicht
ihrs Einheit im absoluten Wesen Gottes hat**®. Naherhin ist der Fall
des Menschen in dem dialektischen Prozefl, in welchem der Begriff
des Menschen zu sich seiber kommi, die Vermittlung der iustiiia
originalis als Idee mit ihrer Realisierung in Christus. ,,Muf} der Fall,
sofern er von Gott geordnet ist, mit der urspriinglichen Vollkommen-
heit der menschlichen Natur zusammengedacht werden, so bildet
beides zusammen die doppelte Seite des menschlichen Wesens, den
Gegensatz, in dessen Sphire es sich so entwickelt, dafi der Zustand
des Falles die Vermittlung ist zwischen der als Idee vorangestellten,
urspriinglichen Vollkommenheit (der iustitia originalis) und ihrer
Realisierung durch Christus, durch welchen sie erst zur Wahrheit
und Wirklichkeit kommt“®®, Das Christentum wird daher folgerichtig
als Moment der Entwickiung der menschlichen Natur betrachtet. So
ist das Christliche ,,nicht ein schlechthin tibernatiirliches, sondern in
seiner Ubernatiirlichkeit zugleich der Entwicklungssphire der
mensechlichen Natur wesentlich angehirendes, ihren Begriff nach
seinen inneren Momenten realisierendes Prinzip“®, — Christus aber
die vollendete Schopfung.

War aber einmal die Siinde nur als der notwendige Widerspruch
in einen dialektischen Prozef aufgenommen, der sich in einer iiber-
greifenden Einheit, d. h. in der Negation der Negation durch die Er-
[6sung in der vollendeten Schopfung, in der realisierten Idee der
urspriinglichen Gerechtigkeit, d. h. in Christus selbst authebt, so war
es unvermeidlich, das Verhiilinis des Bosen zum Guten als ein nur
relativ gegensitzliches anzusehen. So sind denn auch nach Baur
Geist und Fleisch im Menschen nur beziehungsweise Gegensétze.
»Wenn auch Geist und Fleisch als zwei einander widersireitende
Prinzipien betrachtet werden konnen, so ist doch zwischen beiden
kein absoluter, sondern nur ein relativer Gegensaiz und unter dem
Fleisch ist nichts anderes zu.versiehen, als die vom gottlichen Geiste
noch nicht durchdrungene Naturseite des menschlichen Wesens,
die zwar das wahrhaft geistige Prinzip nicht aus sich selbst erzeugen
kann und insofern sich rein negativ zu demselben verhilt, aber
doch alle Empfinglichkeit hat, dasselbe in sich aufzunehmen. So sind
Geist und Fleisch nur die beiden zusammengehorenden Prinzipien
in ein und derselben Einheit, so daf3 das eine nicht schlechthin
ohne das andere gedacht werden kann‘*. Baur trigt daher auch kein
Bedenken zuletzt die absoluten Gegensiitze von Erwihlung und Ver-
werfung seinem dialektischen Schema entsprechend zu relativieren.
Daher bedeutet ihm das Verworfensein nicht mehr als ,ein von der
gottlichen Liebe nicht ausgeschlossene Entwicklungsstufe®. “Geht

** Ebd. 165.

* Ebd. 1834, 107; ®1836, 170.
* Ebd. ®1836, 115

# Ebd. 104 bzw. 167—170.
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die ganze Betrachtung von der gbttlichen Allmacht aus, so konnen
die Erwiahlten und Verworfenen nicht schlechthin einander entgegen-
gesetzt sein, sondern es findet zwischen beiden nur das abstuiende
Verhiltnis einer fortgehenden Entwicklung statt. Die Verworfenen
oder Verdammten bezeichnen nur eine Stufe, auf welcher im Um-
fang der menschlichen Natur irgendwelche Einzelwesen der Gattung
stehen miissen, wie es in jeder Gattung auch unterste Stufen gibt,
aber eben deswegen ist auch diese Stufe eine von der gottlichen
Liebe nicht ausgeschlossene Entwicklungsstufe. Die Verworfenen
sind nur die Ubersehenen ... Die ganze Menschheit ist nach dieser
Ansicht als eine Gesamtmasse zu betrachten, die durch das hdhere
Lebensprinzip, das Christus ist, allmdhlich belebt wird und die Ver-
werfung und Erwahlung des Einzelnen sind nur die entgegengesetz-
ten aber stets zusammengehorenden Teile desselben gottlichen Rat-
schlusses, das menschliche Gesehlecht durch gottliche Kraft aber auf
natiirliche Weise in den geistigen Leib Christi umzubilden*®. Am
Elxlxde dieser Entwicklung steht also die ,,Wiederherstellung von
allem®.

iI. Der geistesgeschichtliche Ort der Baurschen
Deutung vom Falle des Menschen.

Diese Deutung des Siindenfalls, wie sie uns in der Lehre des
grofien Gegners von Mohler entgegentritt, ist keineswegs eine origi-
nale theologische Konzeption™. Sie ist geistesgeschichtlich gesehen
vielmehr vom Hintergrund der Philosophie des deutschen Idealis-
mus und seiner Deutung vom [alle des Menschen zu verstehen.
Wenn es ein Wesenszug der deutschen Philosophie von jeher ge-
wesen ist, theologische Philosophie zu sein, so bildet auch die Philo-
sophie des deutschen Idealismus darin keine Ausnahme. Gerade das
Problem des Siindenfalls, die Frage, was die Siinde ihrem Wesen
nach sei und wie sie in die Welt gekommen, bildet einen wesent-
lichen Bestandteil ihres Menschenbildes: bei Kant, Fichte, Schiller,
Schelling, Goethe, Hegel, Schleiermacher, bei Franz v. Baader und
Friedrich Schlegel®.

Die Philosophie des Deutschen Idealismus und ihre Lehre vom Siinden-
fall ist aber der geistesgeschichtliche Rahmen, in den Baurs Deutung vom
Falle des Menschen zu stellen ist. Dabei h&lt es nicht schwer, dieser Deu-

2 Ebd. 1834, 103; 21836, 167.

*a Wir begegnen #hnlichen Gedankengingen in der griechischen Theo-
logie. So deutet Gregor von Nyssa den historischen Urstand des Menschen
auch als »Abfallc von dem idealen Zustand des iibergeschichtlichen Men-
schen oder Menschheitsganzen, dem zundchst nur ein ideales Sein zukommt
und das ein Nichtexistent Reales ist, das aber am Ende der Zeiten Wirklich-~
keit werden soll, wenn Gott den Menschen szuriickgefiihrt« hat in den Zu-
stand, in dem er nach seinem Urplan sein sollte. Auch Gregor gerit in die
Gefahr, die Siinde nicht ganz ernst zu nehmen, auch am Ende seiner
Menschheitsgeschichte steht die Apokatastasis. Vgl. J. B. Schoemann, Gre-
gors pon Nyssa Anthropologie als Bildtheologie: Schol 18 (1943) 41; 198—199.

# Elfriede Lammerzahl, Der Siindenfall in der Philosophie des Deutschen
Idealismus, Neue deutsche Forschungen, Bd. 6 (1934) 7; Heinrich Wimmers-
hoff, Die Lehre vom Siindenfall in der Philosophie Schellings, Baaders und
Friedrich Schlegels, Freiburger Dissertation 1934; Hermann Spreckelmeyer,
Die philosophische Deutung des Siindenfalls bei Franz Baader, 1938; Helmut
Groos, Der deutsche Idealismus und das Christentum, 1927, 157—178.
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tung des Falles vom Menschen ihren niheren geistesgeschichtlichen Ort
suzuweisen. Bei dem EinfluB, den Schleiermacher auf den jungen Baur
nehmen konnte, werden wir die ersten Ansétze von Baurs Erbsiindenlehre
bei diesem zu suchen haben®.

In der Tat: Auch fiir Schleiermacher hat die biblische Erzihlung vom
Siindenfall Allgemeingiiltigkeit wegen ihrer sinnbildlichen Eigenschaft. Auch
nach ihm kann an dieser Erzahlung »die allgemeine Geschichte von der Ent-
stehung der Siinde wie sie immer und Uberall dieselbe ist, zur Anschauung«
gebracht werden (Glaubenslehre § 72, 405/406). Auch nach ihm gibt uns
die Siindenfallerzihlung nicht die Geschichte von dem Kommen der Siinde
in die Welt. Denn die Siinde ist nicht erst nach dem Siindenfall da, sondern
als Anlage schon vorher. Diese wird im Siindenfall lediglich actus. Auf
Schieiermacher geht es schlieflich auch zurlick, wenn Baur die iustitia ori-
ginalis nicht als Wirklichkeit, die dem ersten Menschen von Gott verliehen
ward, sondern als Idee, die ihm vorschwebt, versteht. Denn auch nach
Schleiermacher erreicht die menschliche Natur ihre Vollendung erst im
sweiten Adam. »Vorher war sie unvollkommen. Die urspriingliche Voll-
kommenheit ist also nicht Wirklichkeit gewesen, sondern hat hochstens als
Idee Gottes bestanden, die noch nicht ausgefilhrt wurde«®. Auch nach
Schleiermacher »war die in dem ersten Adam geschehene Mitteilung des
Geistes an die menschliche Natur eine unzureichende, indem der Geist in
die Sinnlichkeit versenkt blieb und kaum auf Augenblicke als Ahnung eines
Besseren ganz hervorschaute, und ist das schopferische Werk erst durch
die zweite gleich urspriingliche Mitteilung an den zweiten Adam voll-
endet« (Glaubenslehre § 94,3). Nach Schleiermacher ist also »der erste
Adam unvollkommen geschaffen und soweit man infolgedessen von einem
Siindenfall iiberhaupt noch sprechen kann, besteht dieser lediglich in der
Aktualisierung seiner unvollkommenen Anlage, die ihm von Gott zuteil
geworden ist. Ein eigentlicher Fall aus der Vollkommenheit in die Stinde
wird sogar ausdriicklich bestritten«=".

Damit ist aber schon die progressive Dialektik in etwa vorbereitet, in
der der Siindenfall nach Baur steht: Unvollkommenheit des Anfangs — Ak-
tualisierung dieser Unvollkommenheit in der Siinde — Uberwindung der
Siinde durch Vollendung der bis dahin unvollkommenen menschlichen Natur.
Baur hat denn auch die Deutung Schleiermachers ven Christus als der
vollendeten Schopfung in seine Lehre vom gefallenen Manschen aufge-
nommen?, Aber wihrend Baur sich vergebens bemiiht, das Negative an der
menschlichen Natur auf die eigene Schuld des Menschen zurilickzufiihren,
sieht Schleiermacher folgerichtizg die Ursache der Sitinde in Gott selber.
Denn ist die Siinde nichts anderes als die Folge aus der Unvollkommenheit
und diese das Werk Gottes, so stammt letztlich die Siinde aus Gott. »So
muB irgendwie die Siinde durch géttliche Ursichlichkeit bestehen« (Glau-
benslehre § 79). Damit hiangt es aber zusammen, daB Schleiermacher, wie
Baur, das Bose als ein Negatives, niherhin als bloBes Zuriickbleiben hinter
der Vollkommenheit erkldart. So liegt der Grundgedanke der Baurschen Lehre
vom Fall schon bei Schleiermacher vor. Denn dies ist »die Grundansicht
Scheiermachers: kein Bruch, Fall aus der Vollkommenheit in die Siinde
und Erlésung aus ihr, sondern: Adam und die Menschheit nach ihm war
noch unvollkommen, in Christus wird die Schopfung iiberhaupt erst voll-
endet. Also kein Bruch, sondern monistische Entwicklunge®.

Dazu kommt, daB auch bei Schleiermacher wie bei Baur das moralisch
Bose nicht rein ethisch aufgefafit wird. Wie Baur am Anfang des mensch-

2 Zu Schleiermachers Deutung des Siindenfalls vgl. Helmut Groos a. a.
0. 163—168; Elfriede Léammerzahl, a. a. O. 113—118.

* Helmut Groos, a. a. O. 164.

2 Ebd. 164.

Z Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantismus *1836, 210—211.

*# Helmut Groos, a. a. O. 166.
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lichen Daseins einen Zwiespalt zwischen dem Ideal der Vollkommenheit
und der konkreten menschlichen Natur behauptet, wie also hier an den
Anfang das Unvollkommene der konkreten menschlichen Natur und dieses
der Siinde gleichgestellt wird, so tut ein Gleiches auch Schleiermacher. Denn
auech nach ihm besteht das Bose »nicht im Ungehorsam gegen Gott, sondern
in einem unentwickelten, unkriftigen GottesbewuBtsein«, das seinen Grund
darin hat, daB »die in dem ersten Adam geschehene Mitteilung des Geistes
an die menschliche Natur eine unzureichende war.« Mit Recht bemerkt
dagegen Helmut Groos: »Wenn es schon ein unméglicher Gebrauch ist, das
Primitive, Unvolikommene als bése zu bezeichnen, so ist es einfach un-
moglich, es Siinde zu nennen ... Wenn aber einmal die Unvollkommenheit
als Siinde bezeichnet werden soll, so ist der eigentliche Siinder Gott, der den
_Geist an die menschliche Natur unzureichend mitgeteilt hat«®.

Baur hat aber diese Ansétze seiner Lehre vom Fall des Menschen, die er
bel Schleiermacher fand, besonders in der zweiten Auflage seines Werkes:
Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantismus 1836 durch die
Hegelsche Gedankenwelt ergénzt. Das konnte leicht geschehen. Hatte doch
auch Hegel mit dem Stindenfall des Menschen des oftern sich abgegeben®.
Hegel befaBt sich mit ihm in der Phiéinomenologie (1807), in der Logik (1816),
in der Enzyklopddie (1817), in der Philosophie des Rechts (1821), in der

Geschichte der Philosophie (1805—1831), in der Philosophie der Religion
- (1821—1831), in der Philosophie der Geschichte (1822—1831). Mit Hegel
sieht Baur in der biblischen Erzihlung vom Siindenfall eine in die Form
einer zufélligen historischen Begebenheit eingekleidete Vorstellung, die in
den spekulativen Begriff zu erheben sei. Denn dies ist auch Hegels Anliegen,
S0 cft er auf den Siindenfall zu sprechen kommt: »Wir finden eine be-
kannte Vorstellung in der Bibel, abstrakter Weise der Siindenfall genannt
— eine Vorstellung, die sehr tief nicht nur eine zufillige Geschichte, son-
dern. die ewige, notwendige Geschichte des Menschen ist, in &uBerlicher,
mythischer Weise ausgedriickt«®. Wenn Baur aber den spekulativen Gehalt
der biblischen Erzahlung darin sieht, daB der einzelne konkrete Mensch in
notwendigem Gegensatz stehe zum Allgemeinen, zur Idee des Menschen, zum
Menschen in seinem Ansich und diesen Gegensatz auf dem Standpunkt der
Idee gleichsetzt dem Cegensatz des Allgemeinen und Besonderen, der Idee
und Wirklichkeit, so hat Baur die Frage nach dem gefallenen Menschen
von dem das System Hegels beherrschenden Problem aus spekulativ geldst.
Denn gerade »diese Frage nach dem Verhiltnis des Einen zum Vielen, des
Allgemeinen zum Besonderen und die weehselseitige Verbundenheit beider
ist die Grundfrage Hegels geblieben, die in scltener Konsequenz in den
ersten Jugendentwiirfen schon aufsteigh, durch die grofen Werke des
Mannes hindurchgeht und noch am Ende seines Schaffens steht. Sie bietet
den Schlissel, der die letzte Absicht des Hegelschen Systems erschlieft und
dieses selbst als die Versdhnung des Allgemeinen und des Besonderen
erscheinen 1aBt«®.

Wenn Baur ferner den Urmenschen, den allgemeinen Menschen, dem
einzelnen Menschen in der Besonderheit seines Daseins gegeniiberstellt, so
ist auch das hegelisch®. Denn auch nach Hegel will »der erste Mensch
dem Gedanken nach heiBen: der Mensch als Mensch, nicht irgend ein ein-
zelner zufalliger, einer von vielen, sondern der absolut erste Mensch, der

. % Fbd. 167.

* Elisabeth Locker-Euler, Philosophische Deutung von Siindenfall und
Promotheusmythos, Dissertation Heidelberg 1933, 20—34; Elfriede TLimmer-
zahl a. a. O. 104—113; Hermann Spreckelmeyer, Die philosophische Deu-
tung des Siindenfalls bei Franz Baader, 1938, 309—310.

* Religionsphilosophie WW 15, 285. 4

® Theod. Steinbiichel, Das Grundproblem der Hegelschen Philosophie I
(1933), 1—2.

# Vgl. auch Elisabeth Lécker-Euler, a. a. O. 24.
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Mensch seinem Begriffe nach«®. Wenn Baur den Fall des Menschen als
gleich ewig mit der Natur des Menschen setzt, wenn Schopfung — Fall —
Erlosung fiir ihn Momente sind, in denen sich das Wesen des Menschen
entfaltet, so gehért auch nach Hegel der Fall des Menschen zur ewigen
Geschichte des Geistes™. Damit aber hingt es zusammen, daf Baur die
Geschichte des Menschen und seines Falles im Sinne und in der Sprache
der progressiven Dialektik Hegels beschreibt, nach der der Fall des Men-
schen die Negation des urspriinglichen Ebenbildes, die Erlosung aber die
Negation der Negation und damit die Aufhebung des Widerspruchs ist.

Fiir Baur wird so die Hegelsche Dialektik bestimmend fiir die Auffassung
vom Falle des Menschen. Denn auch nach Hegel ist der Siindenfall die Ge-
burt des Gegensatzes, der die Aufgabe hat, eine Trennung herbeizufiihren
als Auftakt zu tieferer Bindung Der Siindenfall erscheint hier als Anti-
thesis gegeniiber der Thesis des Ideals (Urbildes) mit dem Sinn der Syn-
thesis in der Realisierung des Urbildes™.

Wiahrend fiir Mohler der Urstand des Menschen eine gottmitgeteilte
Wirklichkeit ist, ist sie fiir den Hegelianer Baur nur Idee, die die dialektische
Entwicklung des Begriffes vom Menschen einleitet und bestimmt. Fiir Mohler
bleibt daher der Mensch gefallen -solange, als das urspriingliche gottmit-
geteilte Leben in ihm' nicht wieder erweckt ist, d. h. solange, als der
Mensch nicht zu der ihm im Anfang verliehenen Fiille des gdttlichen
Lebens zuriickgebracht ist. Fiir die von der progressiven Dialektik Hegels
beherrschte Auffassung Baurs aber ist die Erbsiinde ein durch das Chri-
stentum noch nicht iiberwundenes mit der Natur des Menschen notwendig
verbundenes Entwicklungsstadium. So kann Baur sagen: »Die Erbsiinde
bezeichnet denjenigen Zustand des Menschen, in welchem, sofern er fiir sich
betrachtet” wird, das hohere geistige BewuBtsein und Leben, das dem
Menschen nur durch das gottliche Prinzip des Christentums mitgeteilt
wird, noch nicht in ihm erwacht ist. Alles, was der bloB sinnlichen, rein
natiirlichen, vom Geiste noech nicht erweckten Seite des Menschen ange-
hort, ist eben deswegen von der Erbsiinde beherrscht und durchdrungen
und das Wesentliche ihres Begriffes besteht darin, daB der an sich natiir-
liche Zustand doch zugleich als ein siindhaffer, als ein nicht urspriing-
licher, sondern erst durch die eigene Schuld des Menschen entstandener
gedachf wird, als eine dem Menschen selbst zuzurechnende Veradnderung
seiner Natur«*.

Damit héngt es aber zusammen, dafl Baur die Gegensidtze von Gut und
Bos, von Verworfen und Auserwahlt relativiert. Bos ist ihm gleich noch
nicht gut, verworfen gleich noch nicht erwahlt. In dieser Relativierung
aber kommt die monistische Konstruktion des Falles vom Menschen 2zu
letzter Klarheit. Der allein wirkende Gott der Reformatoren wird hier zum
allein Seienden fortentwickelt. Der Fall der Menschen wird hier letztlich
verstanden als ein Moment der Evolution des Géottlichen iiberhaupt. Daher
die verschiedene Bedeutung des »Abfalls¢ im Christentum und beim deut-
schen Idealismus. »Wahrend dieser (im Christentum) rein ethisch gemeint
ist, wird er im Idealismus immer mehr ins Ontologische hiniibergespielt: an
die Stelle des Ungehorsams tritt die Trennung im Sein: das Endliche, die
Welt, der Mensch. Die Schépfung wird Siindenfall und der Siindenfall
Schépfung; wenn im Christentum der von Gott geschaffene Mensch durch
Ungehorsam fillt, so besteht der Fall im Idealismus zum Teil schon im
- Entstehen des Menschen iiberhaupt, oder dieser erlangt wenigstens seine
eigentliche Menschlichkeit erst im Fall und durch ihn. Dort ist das unge-
Horsame Sein des Menschen Siinde, hier das endliche Sein als Mensch

* Religionsphilosophie WW 15, 266.

% El Locker-Euler, a. a. O. 25.

% Ebd. 22 und 33; Hermann Spreckelmeyer, a. a. O. 309—310.

¥ Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantismus *1836, 80—81.
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tiberhaupt«®. Allein mit diesem Begriff von Siinde und ihrer Stellung als
eines notwendigen Gegensatzes in einer progressiven Dialektik ist auch die
Idee der Erlosung im christlichen Sinne hinfillis geworden. Baur ist diese
Idee zwar nicht fremd geblieben. Auch glaubt er, diese mit seiner Deutung
des gefallenen Menschen vereinbaren zu konnen. »Wenn absr die Erlésung die
Aufhebung des durch die Siinde eingetretenen Zustandes ist, so ist sie eben
dadurch auch die Wiederherstellung des der Siinde vorangegan-
genen Zustandes. Die Idee, durch die die Erlosung realisiert werden soll, ist
in ihrer idealen Wahrheit schon an den Ursprung des menschlichen
Daseins vorangestellt; die Gerechtigkeit und Heiligkeit, mit weleher der
Mensech urspringlich aus der Hand des Schopfers kam, ist dieselbe, zu wel-
cher er wieder erneuert werden soll«®, Es wird hier die Erldsung als
Wiederherstellung des der Siinde vorangegangenen Zustandes, als eine
Wiedererneuerung der urspriinglichen Heiligkeit und Gerechtigkeit bezeich-
net. Allein es wird zugleich ausdriicklich behauptet, daB der durch die Er-
losung herbeigefiihrte Zustand nicht als reale Wirklichkeit, sondern nur als
ideale Wahrheit am Ursprung des menschlichen Daseins da ge-
wesen sei. Von einer Wiederherstellung, einer Wiederernguerung kann aber
im eigentlichen Sinne nur dann die Rede sein, wenn derselbe Zustand, wie
er schon einmal war, wiederkehren soll. Dies ist aber nur dann der Fall,
wenn die durch die Erlosung verwirklichte Heiligkeit und Gerechtigkeit als
rzale Wirklichkeit und nicht nur als ideale Wahrheit am Ursprung des
menschlichen Daseins vorhanden war. Im Grunde bat Baur die Idee der
christlichen Erlosung im Sinne eines idealistischen Evolutionismus umge-
deutet.

Iil. Mohlers Kritik der idealistischen Deutung
des Falles vom Menschen.

Mahler hat diese Deutung vom Siindenfall in seinen Neuen Un-
tersuchungen 1834 einer eingehenden Kritik unterzogen. Fiir ihn als
Symboliker mufite die erste I'rage sein, wie weit diese Deutung vom
Falle des Menschen, der Erbsiindelehre, den éffentlichen Bekenntnis-
schriften des Protestantismus entspreche. Es war nicht schwer, die
Unvereinbarkeit beider nachzuweisen (NU § 27, 186—138). Viel
folgenschwerer wurde aber fiir Mohlers Verstindnis der Erbsiinde
die umfassendere Frage, in welchem Verhilinis diese Deutung des
Siindenfalls zum Siindebegriff der christlichen Offenbarung iiber-
haupt stehe. Denn wie die Kritik der Lehre des altorthodoxen Pro-
testantismus vom Falle des Menschen fiir Mohlers ersten Erbsiinde-
begriff die konstruktiven Motive geboten hatte, so wird auch fiir
seine weitere Deutung des durch die Siinde gebrochenen Daseins
des Menschen die Kritik entscheidend, die Mohler am idealistischen
Verstindnis des Siindenfalls in den Neuen Untersuchungen 1834 iibt.
Gegen die idealistische Deutung des Falles des Menschen hat Mdohler
aber folgendes einzuwenden:

1. Tm Hintergrund dieser Deutung des Siindenfalls steht eine pan-
theistische Auffassung der Welt. Die Kritik Mohlers an der idealisti-
schen Deutung vom IFall des Menschen steuert dabei nicht unmittelbar
auf das von seinem Gegner entworfene Bild vom gefallenen Menschen
los. Vielmehr sucht Mohler dieses vom Ganzen des Welthildes her,
in dem es steht, zu verstehen und verstehend zu iiberwinden. Schon
in seinem Athanasius 1827 hatte Mohler gegen die pantheistisch-
evolutionistische Deutung der Trinitit eines Schleiermacher das Da-

*-Helmut Groos, a. a. O. 173.
* Der Gegensatz des Katholizismus und Protestantismus 21836, 100—101.
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sein des Menschen von dem ewig vollkommenen und ewig sein
trinitarisches Leben lebenden Gott her begriindet, der Geschichte
des Menschen jede Bedeutung fiir die Entwicklung und fiir das
SelbstbewuBitwerden Gottes in Vater — Sohn — Geist abgesprochen
und damit den Menschen und seine Geschichte sich selbst zuriick-
gegeben und ihnen ihre eigene Bedeutung vor Gott und auflerhalb
Gottes wieder gegeben. Jetzt sieht Mohler auch in dem von Baur
entworfenen Bild vom Menschen und seines Falles den christlichen
Schopfungsbegriff bedroht. Dieses Menschenbild wird nur ver-
stindlich von dem in seinem Hintergrund stehenden Pantheismus
her. Die Schopfung aus Nichts auf den Menschen angewandt heifit
doch soviel: ,,Unser Sein selbst ist aus nichts, d. h. nicht aus Gottes
Wesen, auch nicht aus einem bereits neben Gott Vorhandenen* (NU
§ 28, 146). Nach Baur aber (Der Gegensatz des Katholizismus und
Protestantismus 1834, 92) konnte Gott, als er die Welt schuf, wie es
der Begriff der Welt mit sich bringt, nur eine endliche Welt-
schaffen. Deswegen hat die Welt, sofern sie endlich ist, nicht aus
Gott ihr Dasein, sondern ist aus nichts geschaffen. Auf den Men-
schen angewandt heifit das aber soviel: das Endliche am Menschen
ist die Grenze seines Seins, das Negative, das Nichts an ihm. Inso-
fern der Mensch nichts, ein endliches Wesen ist, insofern er eine
Grenze seines Seins hat, ist er aus nichts geschaffen. Sind wir aber
nur in dem Sinne nicht aus Gott, als wir iiberhaupt nicht sind, d. h.
insofern wir endlich sind und eine Grenze unseres Seins haben,
so werden wir wohl, insofern wir sind, aus Gott sein. Der christ-
liche Begriff der Schopfung aus nichts ist damit aber abgelehnt.
Dies wird durch die Art bekriftigt, wie hier das Urspriingliche des
Bésen erklirt wird. Soll dieses doch ,,nur darin seinen Grund haben,
daB Gottes schopferische Tatigkeit, ob sie gleich an sich ins Un-
endliche sich erstreckt, an einem bestimmten Punkte sich selbst
beschrankt und begrenzt, um mit dieser Grenze der Endlichkeit
Raum zu geben, sofern der Mensch zwar auf der einen Seite von
der gottlichen Allmacht getragen wird, auf der andern aber nur ein
endliches und beschrinktes Wesen ist“ (Ebd. 96). Das aber lafit
keine andere Moglichkeit offen, das Verhiltnis, in welchem Gott zu
Welt steht, zu erkldren, als im Geiste eines Spinoza, als das Ver-
hiltnis der natura naturans zur natura naturata. Das aber will so-
viel besagen: Die Menschheit diirfen wir nie von der gottlichen Ur-
und Grundsubstanz getrennt betrachten®.

Ehedem, als seine Theologie gegen den Deismus gerichtet war,
hat Mohler es abgelehnt, in Gott den Baumeister der Welt
nur zu sehen. Gegen die Trennung von Welt und Gott
und gegen eine von Gott geloste, verselbstdndigte Welt hat
er ein dynamisch-organisches Verhiltnis von Gott und Welt
behauptet. Jetzt aber, wo es gegen eine pantheistische
Verschmelzung von Gott und Welt das eigene Dasein von Welt und
Mensch aufierhalb Gottes zu behaupten gilt, wird ihm das Bild vom
Baumeister gerade recht, um das eigene Dasein des Menschen vor
Gott zu veranschaulichen: die Menschheit hat ihre eigene Existenz

“ Zur Wiederentdeckung Spinozas im Zeitalter des deutschen Idealismus
vgl. Wilhelm Liitgert, Die Religion des deutschen Idealismus und ihr Ende,
I (1923) 60—T76.
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vor Gott so, wie ein Haus geschieden ist vom Zimmermeister, wenn
er es vollendet hat. Nach der von Baur veriretenen Ansicht aber
hitten wir stets ein solches dynamisches Verhalinis zwischen Gotf
und Kreatur anzusetzen, wie zwischen der naftura naturans und na-
tura naturata (NU § 29, 151—152). TIst aber das Verhidltnis Gottes
zur Welt festzusetzen, wie das der Natursubstanz zu ihren einzelnen
Produktionen, so sind wir lauter gottliche Individuen (NU § 28, 147).
Im Hintergrund dieser Deutung menschlichen individuellen Daseins
steht daher ein pantheistisches Goit-Welt-Verhiltnis. ,,Durch Diffe-
renzierung. des gottlichen Wesens entsteht das Weltall, und wir sind
die in einzelnen begrenzten Erscheinungen hervortretende sehaffende
Kraft Gottes selbst. Wenn sich die schaffende Naturkraft nicht selbst
in ihren Hervorbringungen begrenzte, so entsfiinden nie besondere
Gattungen und Individuen, keine Pflanze, kein Baum, kein Affe, kein
Stier usw.; sie wire iiberall ganz und eben deshalb offenbarte sie
sich nicht in Besonderheiten, zu deren Schopfung also eine Selbst-
begrenzung der Natursubstanz notwendig ist” (NU § 28, 147). Dahin
also versteht Mohler seinen Tiibinger Kollegen, wenn dieser  be-
hauptet, Gottes schopferische Titigkeit habe sich an einem bestimm-
ten Punkte selbst begrenzt, um mit dieser Grenze der Endlichkeit
Raum zu geben. Denn nur unter der Voraussetzung einer pantheisti-
" schen Weltdeutung kann das Endliche dem Bosen gleichgesetzt wer-
den. ,,Das Bose des Lowen, d. h. sein Appetit nach Schafen, Men-
gchen usw. wire hiernach sehr leicht zu erkldren; er verschlinge
eben alles, was er kann, weil er nicht alles ist, denn wire er alles, so
wire er immer gesittigt. Ungemein schon lieflen sich so auch der
Geiz, der Wucher, die Habsucht, der Neid, die Herrschsueht und
Eroberungssucht, iiberhaupt alle Laster der Menschen erklaren. Weil
die Menschen Begrenzungen eines Unbegrenzten sind, haben sie ein
notwendiges Verlangen, sich ins Unbegrenzte auszudehnen, ihre
Herkunft nicht zu verleugnen, um so den Widerspruch ihres We-
sens, das ja ein endlich gewordenes Unendliche ist, aufzuheben, d. h.
alles in sich aufzuldsen, sich anzueignen, kurz alles zu sein. Die
Menschen kénnten daher dergleichen Bestrebungen nicht lassen, bis
sie wirklich zum All und es zu ihnen zuriickgekehrt und sie somit
befriedigt sind. Waren sie aber nie aus dem All als besondere We-
sen entlassen worden, nun so wire alles Bose, Endliche, Begrenzte,
Unvollkommene unmdoglich” (NU § 28, 147—148). Eine solche Deu-
tung des menschlichen Dageins steht aber in Widerspruch mit dem
christlichen Schopfungsbegriff. Nach ihm begrenzt sich Gottes schaf-
fende Tatigkeit nicht, um der Endlichkeit Raum zu geben. Denn der
christliche Schopfungsbegriff , weiff nichts von einer zuvor unbe-
grenzt und gestaltlos gewesenen Kraft, die, indem sie durch eigene
Bewegung sich zu begrenzen und gestalten anfing, eben dadurch in
die Endlichkeit einging und die einzelnen endlichen Intelligenzen
hervorbrachte, welche darum, weil sie als Individuen nicht das
ganze und ungeteilte Leben sind, unvollkommes, beschrankt und
hose sein sollen (NU § 28, 148).

2. Die Ursache des Bisen liegt nicht im Endlich-sein an sich. Von
dem Schopfungsbegriff aus mufl aber auch die von Baur gegebene
Erklarung des Bidsen abgelehnt werden. Denn nach biblischer Be-
trachtungsweise ist das Reich der Geister nicht aus einer gestali-
losen und unbegrenzien Masse in Gestaltung und Begrenzung iiber-
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gegangen. Daher kann auch die Ursache des Bosen nicht in der
Verendlichung eines in sich Unendlichen gefunden werden. Denn
das Geschaffensein der endlichen Geister heifit doch nur soviel: sie
seien bedingt, weil gesetzt und dadurch fortwihrend abhingig von
einem Unbedingten. Der Begriff der Begrenzung in dem von Baur
gezeichneten Sinne liegt aber keineswegs im Geschaffensein an sich.
So miifite aufgezeigt werden, daff im Begriff eines bedingten, ledig-
lich durch Gottes unbedingte Allmacht hervorgerufenen Wesens das
Bose eingeschlossen und hei dem Begriffe einer solchen Schépfung
aus nichts das Bose unvermeidlich sei. Allein dies ist nicht mog-
lich. Denn der Begriff einer Schopfung aus nichts hat nur einen
negativen Wert. Er weist bestimmte Auffassungen iiber das Werden
der Welt ab, ohne uns positiv iiber ihre Enistehung aufzukliren.
Positiv gesehen stellt das Dogma von der Schopfung aus nichts die
Schopfung als ein undurchdringliches Geheimnis dar. Die Annahme
aber einer lediglich von Gottes Allmacht abhingigen Schopfung, in
der gleichwohl das Bose eine notwendige Folge wire, ist mit Gottes
Heiligkeit unvereinbar.

3. Daher hat auch die Siinde ihren Grund nicht in der Begrenzung
des Seins. Auch die Erklarung der Sinde des Menschen, wie sie
Baur gibt, ist nicht haltbar. Denn hier wird die Siinde als notwen-

diger Gegensatz zum Guten angesehen, da das Positive nicht ohne das -

Negative sein konne. Denn damit wird ein tatsiichliches Verhiltnis
zu einem Wesensverhilinis gemacht. ,Daraus, dafi wir jeizt alles
Guile nur im Kampf mit dem Bosen zur Entwicklung gelangen
sehen, folgt doch gar nicht, daf sich das Gute ohne das Bose iiber-
haupt nicht entwickle oder gar, dafi es ohne Boses nicht sein kénne*
(NU § 18, 138). Das liefe darauf hinaus, den Teufel zur Bedingung
der Existenz Gottes zu machen. Diese Anschauung vom Fall des
Menschen erklirt auch nicht, wie so es zu einer Verschlimmerung
der urspriinglichen von Gott rein und gut geschaffenen Natur ge-
kommen sei. Denn das Bose soll sich zum Guten im Menschen nur
verhalten, wie das Negative zum Positiven, da es nur als die Ver-
neinung und Grenze der auf den Menschen sich beziehenden Tétig-
keit Gottes zu betrachten sei. Die Begrenzung des Seins ist jedoch
nicht gleichbedeutend mit Verschlimmerung des Seins. ,,Ist das Ne-
gative als die Grenze zu betrachten, welche sich die schopferische
Téligkeit selbst in der Produktion des Geschipfes setzte, und war
nur durch diese Begrenzung das Geschiopf selbst moglich, wie sollte
diese Begrenzung zugleich auch eine Verschlimmerung desselben
sein oder doch eine notwendige Verschlimmerung in ihrem Gefolge
haben, da durch die Begrenzung selbst das Gesehopf erst wurde?
(NU § 28, 140). Im Gegenteil: gehort die Grenze zur Natur des
Geschopfes, weil ohne Begrenzung sein Dasein nicht mdglich ist, so
ist alles, was mit dieser Begrenzung zusammenhangt, Ausdruck
seiner Natur und nicht eine Verschlimmerung seiner Natur, damit
aber gut. ,Denn was durch die Bedingungen des Daseins eines
Wesens gegeben ist, ist dem Wesen selbst entsprechend und gut,
nicht nur fiir dasselbe, sondern {iberhaupt gut von seinem Stand-
punkt aus“ (Ebd. 140).

Diese Auffassung von Siinde enthilt dabei einen logischen Wider-
spruch. Denn sie setzt das endliche, begrenzte Sein gleich dem im
Widerstreit mit dem unendlichen Sein. Endlichsein aber verneint
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nur schlechthin das Unendlichsein. Es steht zu ihm in einem kontra-
diktorischen Gegensatz. Daraus aber wird in der Auffassung Baurs
' ein konirirer Gegensatz gemacht (142). :

Aus der Begrenztheit des menschlichen Wesens folgt aber doch
nur, ,,daB es iiber ein gewisses Maf der Liebe zu Gott und der Ehr-
furcht gegen ihn und des Guten iiberhaupt nicht hinauskénne; aber
wie soll das geschehen, dafl es darum, weil es endlich ist, wider
Gott selbst handelte, sich gegen ihn empirte?” (140—141). Denn das
Boze ist nicht bloB eine Erm#ficung im Guten, ein weniger Tun,
sondern die. Aufhebung des Guten und das ihm Widersprechende
in der Gesinnung. Der Siindebegriff Baurs 14t daher den nétigen
Ubergang vom begrenzten Sein in eine sittliche Verkehrtheit ver-
missen, ein Ubergang der nur durch die Freiheit des Menschen ver-
mittelt werden kann.

4, Diese Deutung des Falles erkldrt die mit der Siinde gegebene
Schuld des Menschen nicht. Denn wenn der Fall des Menschen ein
notwendiger ist, insofern seine Natur eine endliche und begrenzte
ist, so ist es nicht méglich, eine Tat oder einen Zustand, der mit
dem ewigen Begriff von einem Ding gegeben ist, eine Schuld zu
nennen.

5. Das idealistische Verstindnis vom Falle des Menschen macht
aus dem ethischen Problem der Siinde ein metaphysisches, wenn nach
ihm die Siinde durch die Endlichkeit, durch die Schopfung selbst
bedingt ist. Eine solche Auffassung von Siinde steht aber in unver-
gohnlichem Gegensatz zum Siindebegriff des Neuen Testamentes,
Nach diesem ist das Bse verboten und mit Strafen bedroht; sind
wir gehalten, um Siindenvergebung zu bitten; sind wir angehalten,
nicht mehr zu siindigen; ist den Gerechten im Jenseits die Reinheit
von allem Bisen verheifien (NU § 26, 127—128). Nicht nur aus den
Worten, noch mehr aus dem Geiste der HI. Schrift (Rom 5,12; 1 Kor
15,22) erhellet, dafl durch einen Akt der Freiheit die Siinde in die
Menschenwelt hereingekommen ist (NU § 26, 135). Nach dem ideali-
stischen Verstindnis der Siinde aber, wonach diese durch die End-
lichkeit bedingt ist, hiefle das Bose durch Gott verbieten soviel, daf
Gott einen bestdndigen Protest gegen seine Schopfung einlege, sich
unablissig bemiihe, sie zu vernichten. Denn wenn das Geschopf nur
dadurch besteht, daff es eine Schranke hat und mit dieser Schranke
das Bose gegeben ist, so enthiilt das Verbot des Bosen einen ewigen
Versuch, die Bedingung der Schiopfung aufzuheben. Die Bitte um
Siindenvergebung wiire eine Bitte um Verzeihung, dafi wir auf der
Welt sind; der Schmerz iiber die Siinde — ein Flueh iiber unser
Dagein; das Bestreben aber, nicht mehr zu siindigen — die An-
strengung, unsere Vernichtung soviel als méglich zu beschleunigen.
,Denn ist das endliche Sein als solches notwendig mit dem Bosen
behaftet, so ist die Befreiung von der Siinde, der Himmel, den uns
das Evangelium verheifit, die Aufhebung unserer perstnlichen Exi-
stenz, die Auflosung ins Unendliche, ins allgemeine Chaos der
Dinge, aus dem wir hervorgegangen® (NU § 26, 128). Der Himmel
aber, in welchen den Gerechten die Reinheit vom allem Bosen ver-
heiBlen ist, wire die Ausléschung unserer personlichen Existenz.
,.Denn solange ein Geschopf als solches existiert, mufl es siindigen,
unsere Siindelosigkeit im Himmel kann also eben nur das Nicht-Sein
bedeuten (NU § 26, 128). Ist namlich das Bose mit dem Selbstbe-

i
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wuBtsein gegeben, so kann das Aufhdren des Bosen nur eine Zer-
storung unseres SelbstbewuBtseins, unserer Personlichkeit sein. Dies -
anzunehmen, ist -aber unbiblisch und antichristlich. Denn mit dem
gelicen Leben im Jenseits ist uns ein vollkommenes Erkennen ver-
heiflen, wo das teilweise Erkennen verschwindet, ein Schauen von
Angesicht zu Angesicht, ein Zustand, wo Christo alles unterworfen
sein wird und Gott alles in allem ist (1 Kor 15,24—28), wo also keine
von Gott abgewandte Seite und keine Verkehrtheit mehr in den
Gerechten sein wird. Wenn ferner dem Leibe, der dem Verderben
unterworfen ist, ein unverderblicher d. h. ein von allen Flecken
siindlichen Lebens freier; dem in Unehre und Schwiiche gesiten ein
in Herrlichkeit und Kraft auferstehender; dem fleischlichen Leib ein
geistlicher; dem Menschen, der das Bild des irdischen Adams ge-
tragen hat, der Mensch gegeniibergestellt wird, der das Bild des’
himmlischen Adams tragen wird, so bedeuten alle diese Gegensitze
nichts anderes, als dal mit dem Tode ein von allem Verderben, Ubel,
Elende und Siinde befreites Dasein unser wartet. Eben weil wir
aber im Himmel ohne Béses sein werden, so ist das Bose nicht eine
Folge der Endlichkeit (NU § 26, 128—129). Daraus folgt, dafi der HL
Schrift des Neuen Testamentes ,,der Begriff eines mit der endlichen
Natur gegebenen Bisen durchaus fremde sei; da sie in den Ge-
rechten aufs klarste eine vollise Befreiung davon im jenseitigen
Leben annimmt, so kann sie auch nicht annehmen, daff urspriinglich,
also mit der Schopfung des Menschen, der besprochene Gegensatz
in ihm, wenn auch nur latent, vorhanden gewesen sei, denn ist er
mit der Setzung der mensehlichen Natur gegeben, so kann er nie ein
Ende nehmen, und umgekehrt endigt er, so kann er auch im Anfang
nicht in der menschlichen Natur gewesen sein® (Ebd. 135).

Christus ist ferner naeh der HIL. Schrift der absolut Siindelose.
Wenn Christus aber Mensch war und die Siinde mit dem Begriff
des Menschen als eines endlichen Wesens gegeben ist, so kann er
als solcher nicht ohne Boses und ohne Siinde sein. Endlich lehrt die
H1. Schrift das Dasein von Engeln, d. h. von endlichen, aber gleich-
wohl nicht gefallenen reinen Geistern hoherer Ordnung. Dies wire
aber unmoglich, wenn der Fall mit der Schopfung endlicher Geister
und der Begriff des Bisen mit dem der endlichen Welt zusammen-
fieie (Ebd. 130—131).

6. Unvereinbar mit dem biblischenSiindebegriff ist ferner die An-
nahme, daf} zwischen Gut und Bose nur ein relativer Gegensatz be-
stehe. Denn ,.in grauenvollen, furchtbar erhabenen Bildern schildert
uns der Heiland selbst das Schicksal, das den Verworfenen im Jen-
seits erwartet. Die Worte: Gehet hin, ihr Verfluchten, in das ewige
Feuer, welches dem Teufel und seinen Engeln bereitet ist, erschiittern
Mark und Gebein. Welcher nachdenkende Mann wird es fiir moglich
halten, daB eine Ansicht, welche das Bose fiir die blofle und zugleich
notwendige Grenze des Daseins erklirt, Bilder und Worte dieser Art
erzeugen konnte?“ (NU § 26, 1381). Mit dem idealistischen Verstiind-
nis der Siinde war es aber nicht vereinbar, die als Geschopfe, als
endliche, beschrinkte Wesen, die aus Notwendigkeit Siindigenden,
der Holle auf immer zu itbergeben. Daher wird der Gegensatz von
Gut und Bise nur als ein relativer angesehen und daraus gefolgert,
daff ,,Gott die, welche er in dem dermaligen Abschnitte ihrer Exi-
stenz mit seiner belebenden Wirksamkeit nicht beriihre, darum noch

ThQschr 125, Schol 19 . 1 3



34 J. A. Mohler und das idealistische Verstindnis des Siindenfalls

nicht schlechthin iibergehe, sondern auch sie noch in Christo be-
gnadigen werde” (Ebd. 132). Ganz abgesehen aber davon, daff das
Schicksal der Verworfenen in dem Zwischenstadium bis zu ihrer Be-
gnadung vollig ungeklirt bleibt, — losen sie sich in das allgemeine
Naturleben nach dem Tode auf oder bewahren sie ihre Personlich-
keit bis zu ihrer Metamorphose, und wenn dieses, wo erfreuen sie
sich ihrer Persénlichkeit im Diesseits oder Jenseits? — diese An-
schauung verkennt die Grifie des menschlichen Geistes, die er in
seiner Freiheit hat. Denn die ewige Strafe, der der menschliche
Geist fahig ist, ist der eindringlichste Hinweis auf die Wiirde des
menschlichen Geistes, die ihm mit seiner Freiheit gegeben ist. Ist
doch ,ein Wesen nur darum ewiger Strafe fahig, weil es einer
ewigen Seligkeit empfinglich ist; und das Tier ist fiir jene nur
darum unzuginglich, weil ihm auch diese versagt ist. Mit der einen
fallt auch die andere” (Ebd. 134).

7. Damit sind aber die Voraussetzungen gefallen, in der Siinde nur
die Gegensatzfunktion eines dialektischen Prozesses zu sehen. Moh-
ler hat diese schon bei der Lehre vom Urstand des Menschen ab-
gelehnt. Dort weist er nimlich einen Begriff von Unschuld des
paradiesischen Menschen zuriick, der im Zusammenhang mit der
Anschauung steht, daB der Begriff des Menschen sich in einem
dialektischen Prozefl verwirkliche. Darnach solle Unschuld soviel
heiflen wie: weder gut noch hos. Mohler meint damit ,,die spéteren
negativen Vorstellungen von einer blofien Unschuld, von einer In-
differenz zwischen Gut und Bés, in welcher sich der paradiesische
Mensch befunden haben soll®. Denn ein solcher Begriff von Unschuld
lasse das Menschengeschlecht einen Ausgang nehmen, der der not-
wendige Eingang in die Verkehrtheit war, um der Durchgang zur
selbstbewufiten Riickkehr zu werden. Eine solche Ansicht aber
mache die Lehre vom Siindenfall zur Torheit, weil die einfache Be-
hauptung der Notwendigkeit des Falles das Bose selbst zum Guten
erhebe (Sy° § 2, 33)".

Nicht als ob Mohler von Anfang an das dialektische Verhiltnis, in
welchem die Siinde zu Urstand und Erlosung steht, abgelehnt hitte.
Er behauptet vielmehr ein solches von Sy'—Sy’. Denn wenn ihm
auch die Wiedergeburt gleich der Wiederbringung des uranfiinglichen
Zustandes, gleich der wiedergewonnenen ersten Schopfung ist, so
doch ,mit dem Unterschiede, daB die Wahrheit, Heiligkeit und Selig-
keit, in der sich Adambewuftlos befand, mittels des Durch-
ganges durch den Widerspruch zur selbstbewufifen
erhoben wird“ (Sy* § 1, 3)* Erst als Mohler sich zur skotistischen

4 Zum negativen Begriff von Unschuld vgl. Hegel, Religionsphilosophie:
Der Zustand der Unschuld ist, wo fiir den Menschen nichts Gutes und
nichts Boses ist. Es ist der Zustand des Tieres, der BewuBtlosigkeit, wo
der Mensch nicht vom Guten und nicht vom Bisen weil, wo das, was er will,
nicht bestimmt ist als das eine oder andere: denn wenn er nicht vom Bisen
weiB, weiB er auch nicht vom Guten (WW15, 285). Unschuld heift willenlos
sein, ohne bose und damit ohne gut zu sein (WW 16, 260).

4 gyt Syt hat die Formulierung: Wenngleich mit dem Unterschiede, daf
die Wahrheit, Heiligkeit und Seligkeit, in der sich Adam befand, ohne
sich dieses seines Besitzes bewult zu sein, mittels des
Durchgangs durch den Widerspruch, in den er mit Gott trat, zur
vollkommen selbstbewuBten und freieigenen erhoben wird.« (Sy?
§ 1, 3, Sy*, 29). —
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Anschauung vom Urstande des Menschen in Sy® bekannt hatte, be-
stritt er die Notwendigkeit des dialektischen Widerspruchs der
Siinde, um in den bewuBten Besitz der Heiligkeit zu kommen.
Damit aber war der Siinde ihre dialektische notwendige Funktion
als Gegensatz genommen. Ist dem Tiibinger doch in Sy® die skotistische
Ansicht vom Urstande des Menschen gerade auch aus dem Grunde
bedeutungsvoll, weil nach ihr ,,dem Menschen ohne allen Gegensatz
des Bosen, sowohl seine eigene Natur und ihre hdochsten iiber sie
selbst hinausreichenden Bediirfnisse, als auch die Erweise der {iber-
natiirlichen gottlichen Huld und Gnade zum Bewuftsein kommen
konnen, eine Lehre, die von der hichsten Wichtigkeit ist (Sy*§1, 32).

Immerhin hat der Fall des Menschen nach Mohler tatsdchlich
die Folge, dal der Mensch des Guten und Wahren, das er frei
besitzt, bewufit wird, aber notwendig zum Bewufitwerden 1st der Fall
nicht. ,,Allerdings bewirkte nun auch der Fall diese Erhebung zum
selbstbewufiten und freien Besitz des Wahren und Guten,
weil durch Gottes Gnade selbst das Bose zur Beférderung des Guten
dienen muf}* (Sy® 33, Anm. 2).

8. Wenn Mbhler auch in den NU den Widerspruch aufzeigt, in
dem Baurs Deutung vom Falle des Menschen zu der altreformatori-
schen Lehre der offentlichen Bekenntnisschriften steht, so will er
doch ihr nicht den reformatorischen Charakter tiberhaupt absprechen.
Baurs Lehre vom Siindenfall ist vom Streben geleitet, das Problem
der Siinde vom reformatorischen Prinzip des alleinwirksamen
Gottes her zu lésen, das in Baurs idealistischer Weltdeutung aller-
dings zum Prinzip des allein seienden Gottes sich fortentwickelt
hat. Tnsofern Baur aber vom allein wirksamen Gott her das Problem
der Siinde sieht, haben wir nach Mohler in Baurs Deutung vom
Falle des Menschen ein genuines Erzeugnis reformatorischer Theo-
logie zu sehen. Beurteilt Méhler doch auch schon Zwinglis Erbsiinde-
begriff deshalb als Ausdruck echt protestantischen Geistes, weil die-
ser in der Erbsiinde das anerschaffene Verderben der Eigenliebe
Adams und somit eine Einpflanzung Gottes sehe: ,,Aber eben darum
ist diese Erkldrung auch echt protestantisch, in dem durch dieselbe
Gott ehrlich und unbefangen als die Ursache der Siinde betrachtet
wird und alle einzelnen wirklichen Siinden nur als notwendige Ent-
wicklungen, als die Erseheinungsformen der Naturanlage aufgefafit
werden. Damit aber erscheine die Siinde nicht als Siinde, sondern
nur als Ubel, das der Natur anklebt. Es sei denn allerdings nicht
folgerichtig, die wirklichen Siinden als Stinden zu betrachten, da sie
ja nur noiwendige Entwicklungen der Naturanlage seien. Es wire
daher konsequent gewesen, jedem sittlichen Vergehen den Charak-

_ter der Schuld abzusprechen (Sy°® § 9, 100).

IV. Die Bedeutung der Mdhlerschen Kritik
fiir die weitere Deutung des Falles des Menschen.

So endet die Kritik des idealistischen Verstindnisses vom Siin-
denfall, wie sie Mohler in der Baurschen Lehre vom gefallenen
Menschen entgegentrat, mit der entscheidenden Erkenntnis der Frei-
heit des Menschen und der mit ihr gegebenen Grofie und Wiirde des
menschlichen Geistes. Sie ist der Adel des Menschen und scheidet
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- ihn letztlich vom Tiere. Die Kritik bringt Mghler die entscheidende
Einsicht, daB nur unter der Voraussetzung der Freiheit der Begriff
der Siinde festgehalten werden konne und von einem die Freiheit
Jleugnenden System aus das Problem der Siinde ewig ungeldst blei-
_ben miisse. Der Grundfehler des Baurschen Siindebegriffes aber
wird darin gesehen, daff hier das ethische Problem der Siinde zu
einem metaphysischen gemacht und so die Siinde dem Endlichsein,
dem Begrenzisein gleichgesetzt werde. Nicht als ob nun Mdhler in
einen antimetaphysischen Ethizismus sich gefliichtet hatte, um von
da aus das Problem des gefallenen Menschen fernerhin zu ldsen.
Vielmehr ersteht fiir ihn aus diesem Aufgehenlassen eines eminent
ethischen Anliegens, wie es die Stinde ist, in eine Metaphysik des
Endlichseins als grundlegendes Problem seiner weiteren Deutung
der durch die Siinde gebrochenen Existenz des Menschen, das ethi-
sche Problem der Siinde des Menschen metaphysisch zu unterbauen.
Es ersteht fiir ihn die Aufgabe, Ethik und Metaphysik in Ansehung
des siindigen Daseins des Menschen einander zuzuordnen und sie
miteinander zu verbinden, nicht aber Ethik in Metaphysik aufgehen
zu lassen. Der Punkt aber, in dem hier die metaphysische und ethi-
sche Linie zusammentreffen, ist gerade die Freiheit. So unterbaut
Méohler jetzt seine Lehre vom gefallenen Menschen durch eine Meta-
physik der Freiheit. Wie Mohler in seinem Athanasius 1827 vom
trinitarischen Gott, d. h. von dem von Ewigkeit, unabhdngig von der
Welt und ihrer Entwicklung und insbesondere der Geschichte des
~menschlichen Geistes her sein absolutes Geistesleben vollziehenden
Gotte aus® das eigene Dasein des Menschen vor Gott und aufler
Gott begriindet, so wird jetzt umgekehrt die Freiheit des Menschen
der Ansatzpunkt, von dem aus Mohler in grofiartiger Dialektik gegen
alle pantheistische Gleichsetzung von Gott und Welt und Mensch zu
dem auBer- und tiberweltlichen, zu dem der Substanz nach von den
Menschen verschiedenen Gott gelangt. Der aufier- und tiberweltliche
Gott aber ist die metaphysische Voraussetzung, von der her die
Siinde und Schuld erst verstindlich werden. Die Metaphysik der
Freiheit weitet sich zuletzt zur Grundlage fiir das Verstindnis von
Natur und Gnade und ihrer Gegensitze, vom Christentum {iber-
haupt. Als das Ergebnis seines Waffengangs mit dem idealistischen
Verstindnis vom Stindenfall kann daher Mohler die Erkenntnis bu-
chen, ,dafl geradezu nur die Freiheitslehre einen aufier- und iiber-
weltlichen, einen der Substanz nach von den Menschen verschie-
denen Gott festhalten kann, dafl nur in dieser Weise die Begriffe
von Siinde und Schuld einen Sinn behalten, und dem Glauben an
Christus, dem Stindenvergeber und Verséhner, eine feste Unterlage
gegeben wird, so wie auch die Gegensatze von Natur und Gnade
allein ihre Bedeutung finden, dafi also das Christentum als das,
wofiir es sich selbst ausgibt, nur auf der Grundlage der Freiheit,
des katholischen Dogma, festgehalten werden kann® (NU § 30, 162).

# In seiner Abhandlung iiber Anselm von Canterbury bemerkt Mohler:
»Das BewuBtsein Gottes ist nicht gebunden an das Dasein der Welt. Denn
Gott weiB sich ewig und spricht sich auch ewig selbst aus im Worte, in
welchem sich Gott ewig weiB; ewig ist darum auch das Wort und Gott
sich selbst wissend, es mag noch etwas neben i1hm existieren oder nicht«:
Gesammelte Schriften, herausgegeben von Ig. Ddllinger I, 159.
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Diese Metaphysik der Freiheit aber konnte fiir Mohlers fernere
Deutung des Falles vom Menschen nicht ohne Folgen bleiben. Sie

beherrseht fortan die Entwicklung seiner Lehre von der siindi--

gen Existenz des Menschen, die wir bei Mohler festgestellt haben.
Dabei ist es freilich nicht so, dafi das idealistische Verstandnis des
Siindenfalles sofort der beherrschende Gegensatz geworden wire,
von dem aus die fernere Dialektik seines Erbsiindebegriffs bestimmt
worden ware. Vielmehr geht das Anliegen Mohlers zun#chst dahin,
aufzuweisen, wie diese idealistische Deutung des Siindenfalles in
unversthnlichen Gegensatz stehe zu der der Reformatoren und der
offentlichen reformatorischen Bekenntnisschriften. Das aber heilit:
das Anliegen des Symbolikers Mohler bleibt nach wie vor be-
stimmend fiir seine Deutung des gefallenen Menschen. Allein mit
‘diesem verbindet sich die Erkenntnis, welche Bedeutung der Frei-
heit bei der Erklirung jeder Siinde, auch der Erbsiinde, zukomme.

Aus der Vereinigung dieser Motive entsteht aber der zweite Erb-

siindebegriff Mohlers.

Der Spitidealismus in seinen Anféngen.
Uber die Philosophie Karl Christian Friedrich Krauses.
Von Albert Hartmann (S).

Den Begriff Spitidealismus hat K. Leese geprégt. In der Zeif ein-
gehender Erorterungen iiber das Verh#ltnis von Idealismus (d. h. der
Philosophie des deutschen Idealismus) und Christentum hat er damit
auf ein Moment hingewiesen, das kaum beachtet worden war: dar-
auf, dafl manche innerhalb der Entwicklung des Idealismus stehen-
den Denker selbst in eigenartiger Weise sich besonnen haben auf
christliche Grundgedanken, iiber die der Gedankensturm der sich
dringenden Systeme der Grofien bis Hegel hinweggegangen war.
Leese hat als charakteristische Vertreter des Spitidealismus den spi-
teren Schelling, Christian Hermann Weifle und Immanuel
Hermann Fichte (den Sohn Johann Gottliebs) genannt. Das Ge-
meinsame dieser Manner liegt darin, dafi sie auf der einen Seite
in den tragenden Gedanken des Idealismus leben, auf der anderen
aber in bestimmten Punkten die Fragwiirdigkeit jener in sich grofi-
artigen Weltauffassung erfahren haben und um eine Neuformung
des philosophischen Denkens ringen. Deshalb steht der Spitidealis-
mus ,zum gemeinhin sogenannten Idealismus in dem auflerordent-
lich stark durchlebten und durchdachten Spannungsverhiltnis eines
entschiedenen Ja und eines entschlossenen Nein.

Wie iiberhaupt dem Problem des Absoluten das tiefste Miihen jener
philosophisechen Epoche galt, so bildet es auch bei den Spitidealisten
die lebendige Mitte des Denkens. Weil die Entwicklung, vor allem
von der Identititsphilosophie des jungen Schelling bis zum monu-
mentalsten Ausdruck idealistischen Erkenntnisanspruchs im Hegel-
schen System, doch im letzten dahin gefiihrt hatte, das Absolute end-
giiltig in seiner Weltimmanenz fassen zu wollen, so wird es nun die

* K. Leese, Philosophie und Theologie im Spédtidealismus, 1929, 8.
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klar erkannte Aufgabe des Philosophierens, der Transzendenz uottes
aufs neue gerecht zu werden. Die Personlichkeit Gottes und seine
Freiheit gegeniiber der Welt soll in der Philosophie wiederbegriindet
werden unter voller Wahrung der (jedenfalls nach der Meinung die-
ser Denker) unaufgebbaren Errungenschaften der grofien Systeme. Im
engsten Zusammenhang damit versuchen sie, der Freiheit und In-
dividualitit des Einzelnen in der Menschenwelt wieder Geltung zu
verschaffen gegen ein Wirklichkeitsverstindnis und eine Geschichts-
deutung, die zum mindesten in Gefahr war, um der allgemeinen
Idee willen die in sich ruhende Realitit des Individuellen im Ganzen
des Systems schlieflich zu vergessen.

Mit der deutlichen Hervorhebung dieser Intentionen ist ein wich-
tiger Beitrag geliefert fiir die Erfassung der geschichtlichen Zu-
sammenhiinge in der deutschen Philosophie des 19. Jahrhunderts. Vor
allem ist klarer erkannt worden, daf} gar nicht, wie eine stark von der
Hegelschule beeinflufite Geschichtsschreibung wollte, die Entwick-
lung in gerader Linie zu Hegel als dem Hoéhepunkte fithrt, um nach
ihm jah abzubrechen und das Denken in der Schwiiche der Epigonen
und im Ungeist des Materialismus enden zu lassen. Noch zu Leb-
-zeiten Hegels wehrt sich unter den Vertretern idealistischen Philo-

- sophierens selbst das christliche Bewufitsein gegen die Auflosung
seiner wesentlichsten Inhalte in eine pantheisierende Systematik, und
“es setzt eine bis iiber die Mitte des Jahrhunderts reichende starke

. Bewegung ein, eine Philosophie zu bauen, die diesen Inhalten ge-

 rechter wird. Die nachhegelsche Spekulation hat gewifl Epigonen-
haftes an sich. Das ist das Schicksal dieser Generation. Aber in dem
Bemiihen ihrer Denker stecken ernste Kriifte. Die Aufgabe, in deren
Dienst sie eine bewundernswerte Arbeit leisteten, war ihnen unab-
weisbar von der philosophischen Entwicklung gestellt. Es ging um
die letzten Fragen des Menschen, und sie hatten den Mut, diese Fragen
aufzunehmen und um Antwort zu ringen mit einem der gewalligsien
Systeme, die der Geist geschaffen hat. ,,Der Spétidealismus war ein
kriftiges Sichaufraffen des positiven christlich-religiosen Selbstbe-
wufitseins zur Abwehr und zum Angriff, ein aus dem geistigen
Drangsal der Zeit, aus den Tiefen des christlichen Gemiits und der
Tradition entspringender Aufschwung.

In die geistige Situation, die mit dem Begriff des Spitidealismus
so umrissen ist, gehort nun ein Denker hinein, der in diesem Zu-
sammenhange bisher kaum genannt wurde: Karl Christian Friedrich
Krause. Aus zwei Griinden soll er in den Zusammenhang des
Spéatidealismus einbezogen werden. Es werden dadurch die Anfinge
dieser geistigen Bewegung klarer, und auflerdem wird eine Maog-
lichkeit gewonnen, diesen eigenartigen Philosophen und sein Werk
selbst zu deuten.

Es wird immer wieder dariiber geklagt, daf Krauses Philosophie bisher
nicht in einem seiner Bedeutung entsprechenden Mafe gewlirdigt wor-
den sei. Tatsdchlich ist die Behandlung, die er gefunden hat, merkwliirdig;
man konnte dafiir als charakteristisch die Geschichte der Philosophie des
deutschen Idealismus von Nicolai Hartmann anfithren, der zwar am Anfang
Krause unter den »fiithrenden Koépfen« des Idealismus neben Fichte, Schelling,
Hegel und Schleiermacher nennt?, in seiner Darstellung ihn aber mit Still-

2 D, Najdanovi¢, Die Geschichtsphilosophie I. H. Fichtes, 1940, 41.
* Die Philosophie des deutschen Idealismus I (1923) 4.



Albert Hartmann 39

schweigen iibergeht. In dhnlicher Weise auffillig ist das schwankende Ur-
teil iiber Krause. Philosophichistoriker wie Zeller und Windelband halten ihn
fiir einen unbedeutenden Anhinger der Identitéitsphilosophie Schellings.
Dagegen hat J. E. Erdmann ihn unmittelbar neben Hegel gestellt. In seinem
Geschichtsbild ist Krauses System eine Synthese aller in der Entwicklung
der Philosophie hervorgetretenen Gegensitze; es umspannt das Ganze der
philosophischen Probleme, wenn es sie auch noch nicht mit der vollen Aus-
geglichenheit und Einheitlichkeit bewiltigt wie die Hegelsche Philosophie,
in der sich alle Intentionen neugzeitlichen FPhilosophierens erfiillen. Nicht
sehr bedeutungsvoll ist die Dbegeisterte Jiingerschaft, die Krause bei
kleineren Gruppen in Deutschland, Belgien, Holland, Frankreich gefunden
hat. In Spanien aber ist seine Philosophie ein mafgebender Faktor in der
Gestaltung ,des geistigen Lebens geworden. J. Sanz del Rio selbst, der 1853
mit seinen Vorlesungen iiber die Krausesche Philosophie an der Universidad
Central in Madrid den AnstoB gab, hat die Griinde seiner Entscheidung fiir
Krause so ausgesprochen: er halte das System Erauses unter allen ihm
bekannten Philosophien fiir das konseguenteste, vollstandigste, vernunft-
geméBeste und, was fur ihn das Wichtigste sei, »el més susceptible de una
aplicacion practica«. Wenn auch der skrausismo« bei weitem nicht eine
rein philosophische Angelegenheit war, so mufl doch irgend eine innere
Ubereinkunft zwischen der Philosophie Krauses und dem spanischen Geiste -
(in bestimmten Kreisen) um die Mitte des vorigen Jahrhunderts bestanden
haben; sonst wire die ganze Bewegung unmdoglich gewesen.

Aus dieser Uberlegung heraus ist man in jlingster Zeit zu einer neuen
Beurteilung Krauses gekommen. H. Flasche hat die Meinung ausgesprochen
und im einzelnen zu begriinden versucht, daf die Wirkung Krauses in dem
katholischen Spanien nur erklarlich sei swegen nicht zu unterschétzender
Ubereinstimmung mit dem Katholizismus, vielleicht besser gesagt mit ka-
tholischer Lebensauffassung und Lebensgefiihl als mit katholischer Glau-
benslehre im dogmatischen Sinne<®. In noch entschiedenerer Weise hat eine
groBere Arbeit von G. Schurda die These aufgestellt, daB Krause nicht
in den Zusammenhang des deutschen Idealismus, sondern in die Einheit
der philosophia perennis hineingehore. Schurda sieht in ihm eine Wieder-
ankniipfung an die scholastische Tradition vor allem des Thomas von
Agquin. Besonders der Kernpunkt seiner Philosophie, seine Lehre von Gott,
gehe einig mit christlicher Gottesauffassung, ja mit der scholastisch-thomi-
stischen Gotteslehre und weisz starke Parallelen zur scholastischen Lehre
von der analogia entis auf®

Dieser Einordnung der Krauseschen Philosophie kommt ein historisches
Moment entgegen. Krause hat eine fiir damalige Verh#ltnisse auBlergewdhn-

+ Aus einem Briefe Sanz del Rios, zitiert bei H. Jeschke, Die Generation
von 1898 in Spanien, 1934, 6.

® H. Flasche, Studie zu K. Chr. Fr. Krauses Philosophie in Spanien: Deut-
Sche Vierteljahrsschrift f. Literaturwiss. u. Geistesgesch. 14 (1935) 388. Vgl
dazu das dhnlich lautenae Urteil von J. Castillejo, daB sich keine andere
Philosophie besser »der Tradition der spanischen Moralphilosophie« anpassen
konnte (Neuzeitl. Bildungsbestrebungen in Spanien: Minervazeitschr. 4
[1928] 206). — Was in diesen Urteilen gemeint ist, behilt seine Bedeutung,
auch wenn man bedenkt, daf die Fiihrer des »krausismoc¢ mit vielen anderen
im Gegensatz zur katholischen Kirche standen, und daB Menéndez y Pelayo,
der entschiedenste Gegner des Krausismus in Spanien, die Philosophie
Krauses ebenso als antikatholisch wie antispanisch bekimpfte. Eine der spa-
nischen Mentalitat und der in ihr lebendigen Gliubigkeit einfachhin fremd-
i::tige Philosophie ‘hitte nicht eine so umfangreiche Bewegung hervorrufen
Onnen,

® G. Schurda, Asthetik und Musiktheorie des Philosophen K. Chr Fr.
Krause, 1932, bes. 43 £, 129, 152, 220.
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liche Kenntnis und Hochschitzung scholastischer Philosophie gehabt’”. Aber
zugleich muB festgestellt werden, daf er die scholastischen "Autoren nicht
geniigend gekannt hat, um seine Problematik in ihnen wiederzufinden. Die
ganze Art, wie er nach einer Losung ringt, zeigt deutlich, daB die Pro-
pleme ihm aus einer anderen, ganz bestimmten Situation heraus aufge-
geben sind. Die grundsidtzlichen Fragen, um die er sich miiht, sind oft
dieselben wie die, welche die Metaphysik der Scholastik beantworten wollte.
Aber ihre Antworten kennt Krause nicht. Seine eigenen Ansitze bleiben
immer in dem Kreise, der ihm durch seinen Ausgang von der idealistischen
Philosophie nach 1800 abgesteckt ist. So steht Krause doch in der Welt
des deutschen Idealismus. Aber nicht so, wie Erdmann ihn einzuordnen
versuchte. Weil dieser als »christlicher« Hegelianer iiberzeugt war, daf
Hegels Philosophie der vollkommene Ausdruck des von seiner Gegenwart
geforderten »konkreten Monotheismus« sei, stellte er Krause (dhnlich wie
auch noch den spiteren Scheélling) in eine einheitlich aufsteigende, mit
Hegel vollendete Entwicklung, deren Zielpunkt eben ein konkreter Theis-
mus sein isollte. Darin unterlag nun Erdmann derselben Tduschung, der in
gewisser Weise Hegel selbst zum Opfer gefallen ist’. Was er als Inhalt des
konkreten Monotheismus betrachtet, nimlich »die Subjektivitdt der Sub-
stanz«, ist gerade nicht das, was das religise BewuBtsein als den wahren
Gott ansieht. Die Wirklichkeit, nach der dieses BewuBtsein Ausschau hilt,
ist eine andere als die von Hegel gedachte Wirklichkeit der Substanz, die
schlieBlich doch nur im menschlichen BewuBtsein ihre Subjektivitat, ihr
Wissen um sich selbst gewinnt. In der Befangenheit, die mit dieser eigen-
artigen Triibung des religidsen BewuBtseins in der philosophischen Re-
flexion gegeben ist, hat Erdmann sich dariiber getduscht, daB der spitere
Schelling mit seinem Theismus auf einem anderen Wege ist als Hegel, und
daB auch Krauses Philosophie nicht in einer gradlinigen Entwicklung zu
Hegel steht.

Krause ist in derselben Lage, die das Philosophieren des spiteren Schelling
kennzeichnet, der dem neuen Versténdnis des personlichen, freien Gottes
und der Welt, wie sie vor diesem Gott ist, wissenschaftlichen Ausdruck zu
geben versucht, aber die Vergangenheit seines idealistischen Denkens weder
verleugnen kann noch verleugnen will. Ahnlich haben Fichte und WeiSe,
zuerst unabhingig voneinander, dann in stetem Austausch charaktervoller
Gegensitzlichkeit, von der Philosophie Hegels ihre bleibende Formung er-
halten und so gebildet ein neues System entwerfen wollen, das'die Wirk-
lichkeitsferne des Hegelschen Pantheismus endgiiltig iiberwindet und die Phi-
losophie wieder mit der reichen F'iille des wirklichen Seins in Einklang bringt.
So ist Krause ganz und gar Spitidealist. Den damit gegebenen Gegensatz hat
er als erster in sich erlebt und zu iiberwinden gesucht. Ausgegangen vou
Schelling, gewinnt er in stiller Arbeit, im wesentlichen unabhéngig, Ergeb-
nisse, die mit der Spitphilosophie Schellings Verwandtschaft haben.

7 »Die Philosophie des Mittelalters ist noch lange nicht so gekannt und
gewiirdigt als sie es verdiente; man hat iiber der Form den Gehalt, gleich-
sam in dem Erze das vererzte Metall, verkannt; und selbst die Form und die
sprachliche Darstellung derselben ist nicht richtig gewiirdigt worden« (Vor-
lesungen iiber die Grundwahrheiten der Wissenschaft, 1829, 303).

s Damit ist die Frage nach dem Pantheismus Hegels beriihrt. I. H. Fichte
hat, vor allem in seiner umfassenden Darstellung und Kritik Hegels in
den »Beitrigen zur Charakteristik der neueren Philosophie« (°1841) eine
Deutung gegeben, die wohl der Sache gerecht wird: Hegel ist in seinem
personlichen Glauben Theist, in seiner Philosophie aber dringt das System
zum Pantheismus. Daraus ergibt sich eine Zweideutigkeit seiner Gedanken-
welt, die ihm selbst nicht zum BewuBtsein gekommen ist. Vgl. dazu A. Hart-
mann, Der Spitidealismus und die Hegelsche Dialektik, 1937, 167 ff. Ahn-
lich urteilt nun D. Najdanovi¢ (a. a. O. 61), daf} Fichte damit den Kern der
Sache getroffen habe.
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Wie nun der spitere Schelling auf die jlingere Generation der Spit-
idealisten tiefen EinfluB hatte, so hat Krause dem bedeutendsten von
ihnen, I. H. Fichte, wichtige Antriebe gegeben. Das ist unter den histori-
schen Wirkungen, die Krauses Philosophie ausgeiibt hat, wohl die wert-
vollste. Denn damit hat er in die Fortbildung des philosophischen Gedankens
im zweiten Drittel des 19. Jahrhunderts in Deutschland férdernd eingegriffen.
und beigetragen, daB trotz anderen, gerduschvolleren Strémungen das Rin-
gen um eine theistische Philosophie lebendig blieb. Die Stellung, die der
jlingere Fichte in der Philosophie dieser Zeit einnimmt, ist allm&hlich mehr
erkannt worden®. In einer Richtung vor allem ist sie bedeutsam fiir gegen-
wirtiges Philosophieren: Fichte hat einen tiefen, in mancher Beziehuhg
entscheidenden Einflul auf Kierkegaard ausgeiibt.

Fichte hat seine Zusammenhinge mit Krause gekannt, Er hat in seiner
aufgeschlossenen Art mannigfache Anregung erfahren. Dabel ist der Ein-
druck, den er von Krauses Grundgedanken empfing, friih und stark ge-
wesen. Am Anfang seiner Wirksamkeit hat er Krause als einen unmittel-
baren Vorldaufer seines eigenen Philosophierens genannt, und bis zum Ende
hat er auf ihn hingewiesen als den Philosophen, dessen Werk iiber Hegels
Standpunkt, ihn berichtigend, in die Gegenwart hineinrage™.

Damit erhellt sich das Bild der historischen Entwick-
lung des Spitidealismus. Man kann nicht sagen, daBd
Schelling der unbestrittene Fiihrer der ganzen geistigen Bewegung
gewesen sei”. Auch Krause hat versucht, auf dem Boden idealisti-
scher Philosophie wieder den Zugang zur Realitiit des perstnlichen
Gottes, seiner Vorsehung und Freiheit, und der Freiheit des Men-
schen zu gewinnen. Und auch er miiht sich um eine Erkenntnisauf-
fassung, die diesen Wirklichkeiten entspricht. Noch ehe Schelling mit
seiner positiven Philosophie hervortrat®, hatte Krause als akademi-
scher Lehrer in Berlin 1814—15, in Privatvorlesungen in Dresden

1823, als Dozent in Gottingen seit 1824, in der literarischen Offent- .

lichkeit seit 1825 sein neues System vorgetragen. Es hat tiefgehend
auf Fichte gewirkt. Dieser hat ihm, in seiner durch Anlage und Er-
ziehung gegebenen Geistesrichtung bestirkt, die Grundideen ent-
nommen, die der Kern seines ethischen Theismus geblieben sind.
So hat sich Fichte in grundlegenden Auffassungen nidher mit
Krause als mit dem spiteren Schelling, den er in vielen
Dingen ablehnte, und auch mehr als mit seinem Kampf-
genossen Weile verbunden gefiihlt. Er ist nach Kriften eingetreten
fiir die groBere Wirkung und Anerkennung, die er der Philosophie
Krauses wiinschte, und die darin bestehen sollte, ,daff seine lei-

° Uber die gegenwirtige Beschiftigung mit Fichte vgl. die Ubersicht bei
Najdanovi¢, a. a. O. 13—26. :

1 {iher Gegensatz, Wendepunkt und Ziel heutiger Philosophie, erster kri-
tischer Teil, 1832, 223 f., 232 ff. — Ethik I (1850) 20, 233, 248 ff., 273 ff. —
Vermischte Schriften, 1869, I 15, 69. — Fragen und Bedenken iiber die
nichste Forthildung deutscher Spekulation, 1876, 25, 87—42, 50, 62.

1 Wie es wieder H. Fuhrmans in seiner eindrucksvollen Deutung der
Sféftphilosophie Schellings getan hat (Schellings letzte Philosophie, 1940,
67 1.).

2 Voraus gehen die ersten Entwiirfe Schellings, in denen seine innere Be-
gegnung mit der Welt des Christlichen beginnt, die Schriften von 1804,
1809 und 1812. Es ist wohl anzunehmen, daf Krause von der darin eingelei-
teten Wandlung Sehellings Antriebe fiir seine eigene Entwicklung emp-
fangen hat.
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tenden Ideen frei gestaltend in die Wissenschaft und in die Behand-
lung ihrer praktischen Fragen aufgenommen werden .

In einer erstaunlichen Friihreife, in der Krause fast noch Schelling
iibertrifft, beginnt der kaum Einundzwanzigjahrige 1802 in Jena seine
Lehrtiatigkeit. Er war schon als Student seit 1797 in Jena gewesen
und hatte Fichte und den im Herbst 1798 von Goethe berufenen
Schelling gehort. So wurde sein Denken geformt in der geistigen
Atmosphére, die durch das dringende, immer neu ansetzende Rin-
gen um das wahre System der alles begreifenden Wissenschaft ge-
schaffen war. Mit dem Enthusiasmus seiner empfinglichen Jugend
ergibt er sich dem Glanze des Geistes, der ihn an dieser Stitle hoch-
ster philosophischer Lebendigkeit umfingt. Der neue Spinozismus,
der schlieBlich in Schellings Systemdarstellung von 1801 einen auch
der Form nach sich an Spinozas geometrische Art anschlieffende
Formulierung gefunden hatte, erfaBit ihn. Auch er ist getragen von
dem Kraftbewufitsein der jungen Generation, in dem Dilthey den
ersten Grund fiir die Expansionskraft dieser neuen Bewegung er-
blickt, — von dem Drang nach Steigerung der menschlichen Kraft,
der sich mit den gittlichen Kriften der Welt verwandt fiihlt und
von dem Glauben an die kommende Erhohung der Menschheit be-
seelt ist™.

Anschauung an Stelle des Begriffes; #sthetische Betrachtung der Natur
statt der aufkldrerischen Suche nach ZweckmiafBigkeiten; Hingabe an das
unendliche Objekt statt der Einengung auf das Subjekt; tiefempiundenes
Erlebnis der Einheit im Gegensatz zu allen Dualismen rationalistischen
Denkens; das alles erhoht und verklart in einem religidsen
Weltgefithl, das der Nihe Gottes in der Natur und allem
Lebendigen gewiB ist und an Stelle aller Jenseitigkeiten die geahnte
Gegenwart des Gottlichen verkiindet, — das ist der Inhalt des neuen Spi-
nozismus. Spinozas Einheit von Natur und Geist in der unendlichen Sub-
stanz scheint alle die Ahnungen zu erfiillen, denen die Welt ein lebendiger
. Organismus geworden ist; und das bedichtig analysierende Denken Kants
wird abgelost von einer neuen cognitio intuitiva, die wie bel Spinoza als
veritas norma sui et falsi die Biirgschaft der Wahrheit in sich selber tragt.
Die Kunst vereinigt sich mit der Philosophie in ein unldsbares Ineinander
der Grenzen. Und diese ganze Betrachtung der Welt, zugleich von Leib-
nizens Optimismus beseelt, wird zur Religion. Christlicher Gottesbegriff er-
scheint nur im Lichte des Deismus der Aufklirung und wird mit allen
Dualismen abgewiesen. Es entwickelt sich eine neue Weltfrommigkeit, der
die Hingabe an die unendlich lebendige Allnatur sich wandelt zur Vereini-
gung mit dem alles erfiillenden Gott. Die Anschauung des Universums wird

1 Fichte, Fragen und Bedenken 42. — Nur angedeutet sei, daf Krauses
Philosophie in der Verborgenheit auch in der iibrigen theistischen Speku-
Jation jener Zeit weitergewirkt hat. Dafiir mag nur ein unparteiischer
Zeuge angefiihrt werden, J. E. Erdmann, der ibrigens wie kaum einer be-
lesen genug war, um solche Zusammenhinge herauszufinden. Er sagt in
seiner groBen Geschichte der neueren Philosophie (III 2, 685): in der prak-
tischen Philosophie, in Ethik, Rechtsphilosophie, Geschichtsphilosophie
mochte sich Krause am meisten bleibendes Verdienst erworben haben, »wie
dies die wachsende Zahl seiner Schiiler und — Plagiarii beweist«. Im
GrundriB der Gesch. d. neueren Philos. (II. Bd. 1866, zitiert nach 1896, 738)
wiederholt er im allgemeinen, daB fiir Krauses Bedeutung »mehr vielleicht
als die Zahl der Anhinger die zeugten, die, ohne ihn zu nennen, ihn pliin-
derten«.

4 Dilthey WW IV, 52.
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die intuitive Erkenntnis Gotbes; ja auf der hochsten Stufe pantheistischen
Einsgefiihls begreift sich die philesophische Intuition als Selbstanschauung
des Absoluten.

In dieser Welt lebt Krause als junger Dozent. Seine ersten Schriften®
verraten seine schwirmerische Hingabe. Die hochsten Ideale des Lebeus
sind ihm Weisheit, Liebe und EKunst. Dabei gilt ihm die Kunst als letzter,
vollkommener Ausdruck des Daseinssinnes. Charakteristisch fiir ihn ist, daf
diese (von Schelling kommende) Auffassung sich zugleich mit seiner (von
Fichte bestérkten) ethischen Gesinnung verbindet und die Schoénheit als
Zweck und Aufgabe des sittlichen Wollens betrachtet. Schiénheif aber »ist
ein zauberisches, mystisches Durchdringen des Endlichen und Unendlichen,
der Erde und des Himmels, — Harmonie des Endlichen und Unendlichenc.
In den Kreis seiner #sthetischen Unendlichkeitssehnsucht wird auch die
Religion hineingezogen. Sie ist Ahnung und Anbetung des Unendlichen, nach
dem sich das Schonheitsverlangen ausstreckt, das in der Schonheit sich
mit dem Endlichen verbindet. Es fillt mit dem Universum zusammen. Die
Vorsehung, die in der Welt herrscht und Anbetung heischt, ist die Gesetiz-
miaBigkeit der Welt selber. Von ihr iiberzeugt sein, heift sglauben¢. In ihr
ist alle Freiheit, dieses »sMerkzeichen der Endlichkeit«, aufgehoben zur gott-
lichen Harmonie unendlicher Vernunftgemiafheit. Der Entwurf von 1804
gibt diesen Anschauungen im AnschluB an Schellings Darstellung von 1801
eine systematische Form. In groBzigigen Programmen werden die aufge-
nommenen Ideen, noch wenig verarbeitet, hingeworfen, im BewuBtsein un-
bedingt sicherer Erkenntnis, ganz wie es sich schickt fur ein neues System im
Zeitalter des trunkenen Geistes. An der Spitze steht ein Axiom, das einzige
und héchste Prinzip aller Erkenntnis, — oberste Voraussetzung, die sich
nicht beweisen liBt, aber in einer absolut gewissen Anschauung erfaft wird.
Es ist die ‘Anschauung des Absoluten selber, das die eine, harmonische,
organische, schlechthin unendliche Welt ist. Das Universum, unbegriindet
und unbedingt, ist unverdnderlich, von Ewigkeit vollendet, die einzige Sub-
stanz. Natiirlich ringt diese Weltansicht mit der unldsbharen Schwierigkeit,
zugleich der Tatsache des Endlichen gerecht zu werden. Alle endlichen
Dinge sind von gleicher Natur wie das Absolute, im Ganzen, ja »das Wesen
des Ganzen selbst«. In allem Seienden lebt ein eigener absoluter Wert und
eine eigene Schoénheit, weil in allem sich ein Gottliches offenbart. Dieses
Gottliche stellt sich dar im geistigen Leben ebenso wie in der Produktivitat
der Natur; und weil jedes Enthiillung Gottes ist, weil alles »nur das eine
Ewige selbst ist¢, ist alles von gleicher Wiirde, von gleichem Werte, »von
gleicher Stufe des Seins«. Das Gottliche aber ist »die ewige Harmonie des
Universums«.

Diese pantheistische Weltfrommigkeit ist religios hochgestimmt.
Das Bemiihen des Geistes kreist mit einer Leidenschaft wie selten
um die Erfassung des Gottlichen; mit ungeheurer Kraft will er sich
das Geheimnis des Absoluten offenbar machen. Alle Erkenntnis des
Ich und der Natur muf der Losung des letzten Réatsels dienen; alles
Erkannte geht in den einen Zusammenhang ein, in dem das Sein
entscheidend seinen ganzen Reichtum, seine absolute Macht enthiillen
soll. Menseh und Welt stehen im Lichte des Gottlichen. Aber es ist
ein Gottliches, das in die Immanenz des Universums hineingebannt
ist. Alle Bewunderung und Anbetung ergieBt sich in dieses Unend-
liche. Alles, was das religiése BewufBitsein an Sehnsucht und Ver-
ehrung aufbringen kann, wird ihm gewidmet. Damit erfihrt aber
dieses religivse BewuBtsein eine vollstindige Umwandlung seines

3 (AuBer seiner Disputationsschrift und zwei mathematischen Arbeiten)
Grundlage des Naturrechts, 1803; Grundrif der historischen Logik, 1803;
Entwurf des Systems der Philosophie, 1804.
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urspriinglichen Sinnes. Was seiner inneren Natur nach ein Durch-
bruch des Menschen durech alles blofi Immanente war, wird seine
endgiiltige Einbeziehung in ein All, in eine Gesetzmifligkeit des Ge-
schehens, in die er sich staunend, begliickt verliert, ohne etwas an-
deres finden zu konnen als am Ende sich selbst. Die Natur mit
ihrem unbewufiten Produzieren wird dasselbe wie das Ich, in dem
das gleiche Absolute sich anschaut. Die Substanz Spinozas und das
Ich Fichtes verschwimmen in eins.

Die tiefgehende Umdeutung, die das religiose Bewufitsein in die-
ser Philosophie erfuhr, ist ihr selber nicht ganz bewuBt geworden.
Aber es war doch nieht zu verbergen, daB schliefilich alle religitsen
Worte und Begriffe einen anderen Sinn erhielten, als sie bisher be-
saflen. Und wem es mit der urspriinglichen Bedeutung des Religitsen
ernst war, mufite sich gegen diese geheime Umwandlung wehren.
Auch im Bereich der Philosophie ist Einsprache erhoben worden.
Zuerst mit gréfiter Eindringlichkeit wohl von Fr. H. Jacobi.

In ihrem wesentlichen Anliegen ist die Philosophie Jacobis der Riickzug
auf die urspriingliche GewiBheit, die sich der Mensch um ihrer Existenz-
bedeutung willen nicht nehmen lassen darf. Fiir den Verstand ist der Spi-
nozismus unausweichlich und uniiberwindlich: alle begriffliche Erkenntnis
bleibt im Bereich der Natur und ihrer Notwendigkeit, alle Demonstration
fithrt nur zum Alleinen. So tief ist auch Jacobi von der (vermeinten) logi-
schen Geschlossenheit des Spinozismus beeindruckt. Eine begriindete Erkennt-
nis Goftes kann es also nicht geben. Aber es geht ihm gerade um den le-
bendigen Gott, der als supramundanes und persénliches Wesen in Freiheit
waltet. Zu diesem Gott kommt der Mensch nur durch einen Sprung (einen
»Salto mortale«) aus dem Naturalismus des Verstandes heraus; der Glaube,
die Vernunft, das ist die unmittelbare innere GewiBheit, widerspricht dem
Urteil, das der Verstand allein fdllen kann. Es wird Sache einer personli-
chen Entscheidung, daB sich der Mensch bei dem Verstande und seiner
»Wahrheit« nicht zufrieden gibt, sondern sich durch die Vernunft erhebt
zu dem, der iiber der Natur ist. Diese Entscheidung aber zwischen Ver-
stand und Vernunft, zwischen der bloBen Natur und dem {iiberweltlichen
Gott muBl klar bleiben. Dann steht sich deutlich gegeniiber, was innerhalb
seiner Grenze uniiberwindlich ist: der Naturalismus als konsequentes System
des Verstandes, und der Glaube an den Schopfer und seine Vorsehung, den
die Vernunit, den das menschliche Herz bezeugt. Mit flammender Entriistung
aber wendet sich Jacobi gegen den Versuch, zwischen diesen unverséhn-
lichen Gegensitzen zu vermitteln. Das wird sein Kampf gegen die zeitge-
nossische pantheistische Philosophie, die er in Schelling angreift; gegen
den inkonsequenten, phantastischen Naturalismus des Weder-Noch, der sich
fiir das, was er ist, selbst nicht erkennt oder nicht aufrichtig bekennt und
Notwendigkeit und Freiheit, Vorsehung und Fatum in eins zusammen-
mischt. Das bewegt Jacobi am tiefsten: er wehrt sich gegen die Umdeu-
tung des religiosen BewuBtseins, die insgeheim von dem neuen Pantheismus
vollzogen worden ist. Diese Philosophie redet von etwas, was sie in Wahr-
heit nicht meint; sie treibt, Wort und Sinn verkehrend, ein betorendes
Spiel mit der Rede: denn es ist unmdglich zu denken eine blinde Vor-
sehung, einen unvorsitzlichen Vorsatz, eine freie Notwendigkeit. So hat der
Spinozismus die Dinge verwirrt, und gegen diesen »immer heilloser gewor-
denen Betrug« will Jacobi bis zu seinem letzten Atemzuge streiten®,

In Jacobis Gedanken zeigt sich in lebendiger Weise die Ver-
wahrung des religiosen Bewuflitseins gegen die Umdeutung seiner

26 Vgl. dazu Jacobi WW (1812 ff.) T 367; II 45, 51, 101 f, 114 ff, 119, III 43,
49, 201, 240, 343, 387 f., 400, 412, 426; IV 1, XVIII ff XL, XLV ff.,, 58,
74, 220 Anm.; IV 2, 76 ff.
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wichtigsten Inhalte und ihre Aushohlung in einem Pantheismus, der
vorgab, das eigentliche Selbstverstindnis der schlichten Religiositét zu
sein. Hier fand eine Reaktion, die sich in vielen Zeitgenossen regte,
ihren philosophischen Ausdruck. Sie kam zuerst als Einspruch von
auBlen. Eine neue Lage ergab sich dadurch, dafl innerhalb des
idealistischen Pantheismus selbst, in von ihm ergriffenen Denkern,
das urspriingliche Bewufitsein des Menschen von Gott die Zu-
mutung empfand, die ihm der spekulierende Verstand gestellt hatte.
Hegel ist diese Zumutung nicht bewufit geworden; er hat bis ans
Ende geglaubt, das, was er als Christ lebte, in seiner Philosophie
gedacht zu haben. Schelling dagegen ist sich iiber die Unvereinbar-
keit seiner Spekulation mit christlicher Gottesauffassung allméahlich
klar geworden. Seine Spitphilosophie ist ein Versuch, die Philo-
sophie mit der religitsen Wahrheit zu versohnen. In diesem Bemiihen
lehnt er entschieden Jacobis ,,Glaubensphilosophie ab und vertei-
digt die Méglichkeit eines Wissens von den géttlichen Dingen. Aber
das Anliegen Jacobis erkennt er voll und ganz an. Er nennt ihn ,,viel-
leicht ... die allerreichste Persinlichkeit der neueren Philoso-
phie*: er habe ,,von allen neueren Philosophien am lebhaftesten das
Bediirfnis ... empfunden® nach einer Philosophie der Freiheit im
Schellingschen Sinne™.

In Krause ist das Gefiihl des Gegeneinanders von philosophischer
Konzeption und religissem BewuBisein verhiltnismaBig frith er-
wacht. Es ist nicht bekannt, wann fiir ihn diese Situation klar er-
kennbar wurde. Er selber nennt zwar meistens 1803 als das Jahr
seiner entscheidenden Einsicht. Aber es ist jedenfalls kein plotz-
licher Bruch gewesen. Langsam vielmehr dimmerte ihm die Fr-
kenntnis auf, daB die Philosophie, die er begeistert vortrug, mit
ihren Begriffen von Gott und Welt doch nicht das sagte, was er von
Gott und Vorsehung und Gottesverehrung im innerstenHerzen glaubte.
Er war ein zu tief religivser Mensch, als daf sich sein religidses
BewuBtsein auf die Dauer einer solchen spekulativen Vergewalti-

gung hitte ausliefern konnen.

Der ganze Spatidealismus ist bedingt durch die religidse Haltung
seiner Vertreter. Die ihn kennzeichnende innere Spannung wird
gerade dadurch hervorgerufen, daf diese Philosophen aus einem lebendi-
gen religiosen Empfinden heraus sich gedringt sehen, eine im iibrigen fiir
endgiiltig gehaltene Philosophie umzubauen und weiterzubilden, um die Ein-
heit, zwischen Spekulation und Leben zu schaffen. So steht auch bei Krause
das Religiose an erster Stelle. Gegen das historische Christentum hat er,
nach einer streng protestantischen Erziehung, zwar eine kritische Position
eingenommen. Seine religiose Haltung zeigt einen Zug des Ungesunden, wie
Krause auch sonst eine schwirmeriseche und eigenartige Natur war. Im
Gedanken an eine goéttliche Berufung, die er zu haben glaubt, verbohrt er
sich allmihlich in eine Art von Messianismus. Seine Philosophie wird die
Grundlage einer neuen Religion, in der das Christentum von seinen Mén-
geln befreit und das vollkommene Leben der Menschheit mit Gott begriin-

1 Sehelling WW (1856 ff) I 10, 168, 182, — In genau derselben
Weise hat Krause iiber Jacobi geurteilt: »So sehr ich ... mit Jacobi
darin iibereinstimme, daB die Anerkenntnis des lebendigen Gottes
die Bedingnis jeder echten Erkenntnis des Lebens ist, so weicht doch mein
wissenschaftliches System ... darin von dieser Denkart ab, daB ich ein-
sehe: ... reine Wissenschaft ist moglich, denn Gott ist erkennbar« (Vor-
lesungen iiber das System der Philosophie, 1828, 25).
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det wird. Offensichtlich hat im Verein mit seiner Veranlagung die duBere
Vereinsamung und Erfolglosigkeit seines Lebens dahin gewirkt, daB seine
Religiositdt so bizarre Formen annahm. Aber das ist doch nur der eine
Zug, bei dem man nicht vergessen darf, daB #hnliche Gedanken in der
Philosophie der Zeit lagen. Damals. wuBte sich der Philosoph, der Gelehrte
zum Fiihrer und Reformator bestimmt, — ein Pathos, das in J. G. Fichte
seinen  groBartigsten Ausdruck gefunden hat. Auf der anderen Seite lebt
in Krause eine echte religiose Gesinnung, Fiir ihn ist es selbstverstindlich,
daB der Sinn des Lebens nur in der Einheit mit Gott gesucht und gefunden
werden kann. Seine hohen Ziele, seine reinen Absichter sind von denen, die
ihn gekannt haben, bezeugt worden. Das schwere Geschick, das er tragen
mufBte, hat in ihm eine echte Ergebung und ein tiefes Gottvertrauen zur
Reife gebracht. Aus seinen letzten Jahren findet sich mancher ergreifende
Ausdruck seiner Gesinnungen, die wirkliche menschliche GriBe verraten.

Die Wandlung in XKrauses Denken ist deutlich erkennbar in seinem
»System der Sittenlehre«. In den ersten Teilen des Buches, die schon 1806
gedruckt wurden, vertritt er noch im wesentlichen die Gedanken des Ent-
wurfs von 1804, Aber die Beunruhigung, die ihn erfaBt hat, ist daran zu
spiiren, daf er die Notwendigkeit fiihlt, seinen Gottesbegriff vor dem reli-
giosen Bewuftsein zu verteidigen: was der Philosoph erkenne, sei dasselbe
wie das, was der religidse Mensch anbete. Im Verlaufe des Werkes, das 1810
erschien, dringt dann eine andere Auffassung von Gott und seiner Vor-
sehung durch, die seinen bleibenden Uberzeugungen entspricht.

In dem System, das Krause in rastloser Arbeit in den Jahren von
1810 bis 1828 ausgefithrt hat, ist die Anerkennung des persdn-
lichen Gottes entscheidende Grundlage. Die Denkweise der
fritheren Philosophie Schellings, die Gott kein Wissen und freies
Wollen zuerkennt und ein iiberweltliches Sein Gottes nicht erfafit,
bezeichnet er nun als ,grauenvoll“. Gegen die seit J. G. Fichte und
Schleiermacher bekannte Argumentation, daB der Begriff der Per-
sonlichkeit Gottes eine Verendlichung des Unendlichen sei, nimmt
er wiederholt Stellung. Erkennen, Wollen ist nicht seiner Wesenheit
nach endlich, wenn es auch im menschlichen Ich nur als endlich vor-
kommt; es zeigt sich vielmehr ,,als in seiner Art urganz oder unend-
lich”. So ist Gott sehr wohl zu denken als ,Selbwesen®, , Selbst-
wesen®, wie er fiir Person zu sagen vorschligt. Denn das Wesen der
Personlichkeit Gottes liegt in seinem ,,Selbstinnesein®. So ist Gott
das unendliche Ich.

Welche religivse Haltung die Gedankenwelt Krauses bestimmt hat,
geht aus den zwei Hauptbegriffen hervor, in denen die Anerken-
nung der Personlichkeit Gottes sich unmittelbar auswirkt: Vorsehung
und Gebet. Gott in seiner Vorsehung ist nicht kosmische Macht und
GesetzmiiBigkeit, wie der Enthusiasmus der Frithperiode Krauses
deuten wollte, sondern persénliche Allmacht. Der Mensch ist in
seiner Unterschiedenheit von Gott ganz abhingig, und Gott verfiigt
iber ihn als ,heilige, unbedingt sittliche oder moralische Vor-
sehung**. Wenn Bouterwek"” mit Jacobi auf die Bedeutung des in
seinem urspriinglichen Sinne zu belassenden Vorsehungsgedankens
hinweist, antwortet Krause mit voller Zustimmung. Um die begriff-
liche Durchdringung hat er sich viel bemiiht. Die Fragen der gott-

¥ Vorles. ii. d. System 546.

* Mit der Jacobi nahestehenden Religionsphilosophie F. Bouterweks (Re-
ligion der Vernunft 1824) setzt sich Krauses »Die absolute Religionsphilo-
sophie im Verhaltnis zum gefiihlglaubigen Theismus ...« (herausgegeben
1834—43) eingehend auseinander.
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lichen Allwissenheit, des Vorauswissens des Zukiinftigen, seines Ver-
hiltnisses zur Freiheit haben ihn lange beschéftigt.

Krause gibt zu, dafl religidse Gesinnung auch einem unpersénlich
gedachten Gotte gegeniiber moglich sei. Aber in solcher Art Gottes-
verehrung liegt mnoch ein ,unentwickelter Zustand der Gottes-
erkenntnis® und ein ,,wesentlicher Mangel in der Gottinnigkeit
und Frommigkeit“. Mag auch Gebet als Anbetung und Verehrung,
mag Vertrauen als die unerschiitterliche Gewilheit ewiger Gesetz-
mifligkeit des Alls dabei schon moglich sein, so ist das doch noch
nicht das religiose Verhilinis in seiner ganzen Wirklichkeit. Religion
in ihrer Wahrheit, die auch dem Bittgebet seinen Sinn lafit, ist erst
da, wo sie nicht mehr ein Sichverlieren in tibergreifende Seinsganz-
heit, sondern ein Gegeniiber von Personen ist*. ,,Da nun gezeigt
werden kann, dafi Gott sich das unendliche, unbedingte Ich ist, und
da ferner schon erkannt ist, dafi die endlichen Vernunftwesen sich in
Gott erkennen als endliche Ich, so ist offenbar, dafl auch wir als
endliche Geister, indem wir Gott denken, befugt sind, Gott mit dem
Namen Du, im Geiste anzureden und anzusprechen, wohlverstanden,
daBl wir unsere endliche Ichheit mit der gottlichen Ichheit dabei gar
nicht verwechseln; und es wird also der fromme Sinn der religitsen,
weseninnigen Ahnung hierdurch bewahrheitet, wonach der religidse,

gottinnige, endliche Geist Gott anredet: Du mein Wesen, ... mein
Gott!“ Erst in dieser personlichen Beziehung zu Gott, den der Mensch
anreden kann, erfiillt sich der Sinn religiosen Handelns, — aber

nur dann, wenn der Mensch sich zugleich von Gott angehort weifd:
s - . da er weiff und empfindet, daff Gott auch ithn weif}, auch ihn in
sein unendliches Gemiit empfindend aufnimmt®®.

Auf diese Wirklichkeit der Anrede und des Angehortseins legt
Krause betonten Wert. Er lehnt ausdriicklich eine rein psychologische
Deutung ab, die in der seelischen Erhebung des Betenden die einzige
Wirkung des Gebetes erkennen will”. Wie unter Menschen An-
sprechen und Bitten, Antworten und Erhoren moglich ist und eine
das Ieh iibersteigende Gemeinschaft des Lebens stiftet, so wird auch
das Gebet von Gott erwidert, der Mensch werde dieser Antwort inne
oder nicht. Und gerade weil sich im Gebete eine perstnliche Be-
ziehung von Gott und Mensch erschliefit, ist es ,,ein Geheimnis zwi-
schen Gott und Menschen. Auch fiir den Philosophen, der das We-
sen der Religion begreift, bleibt doch ,,das Gebet sowie sein ganzes
Lebenverhilinis zu Gott ein seliges, nie zu durchschauendes, uner-
schipfliches Geheimnis®*®. Hier sind alle wesentlichen religiosen Mo-

» Religionsphilos. I 35, 368, 377, 489 ff.; II 1, 39. — Zur Religionsphilo-
sophie und spekul. Theol. (herausgeg. 1893) 40.

# Vorles. ii. d. System 385.

2 Religionsphilos. IT 1, 283. Entschieden weist Krause die Deutung zuriick,
die Kant in seiner sReligion innerhalb ...« (A 284 ff) dem Gebete gibt. Er
nennt diese allerdings AuBerst rationalistische und befremdend verstdnd-
nislose AuBerung Kants eine »freche Rede« (Zur Religionsphilos. u. spek.
Theol. 47). In der Wertung des religiosen Ausdrucks laft Krause den aufge-
klidrten Kant weit hinter sich. Er schreibt einmal: sDaher ist der ... betende
Mensch und die ... betende Gemeinde so schon, und daher gewinnt die

. Schénheit des Menschen in der Gottinnigkeit die hochste Verkldrung
und Wiirde« (Vorles. ii. d. System 545).

* Religionsphilos. IT 1, 287 f.
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tive der Freiheits- und Personlichkeitsphilosophie des Spatidealis-
mus vorweggenommen.

Nun versucht Krause also, diese Erkenntnisse in seiner systemati-
schen Philosophie auszuwerten. Aber dabei ringt er mit der
fiir ihn nicht endgiiltic zu bewdltigenden Schwierigkeit, dafl sein
philosophisches Denken alle Ansélze und Begriffe in einer anderen
geistigen Welt gewonnen hat. Bei der Beurteilung des Werkes, das er
schliefllich geschaffen hat, darf man sich nicht nur an die fertigen
Formeln halten. Er hat sie zwar mit einer ermiidenden Einttnigkeit
wiederholt in der Meinung, eine klare Losung gefunden zu haben.
Sie verraten aber im Grunde nur die objektive Ratlosigkeit, mit der
er zuletzt vor seinen entscheidenden Problemen stand. Wenn man
jedoch in die lebendige Bewegung seiner Gedanken eindringt, spiirt
man, mit welcher Energie dieser Mann um Einsicht gerungen hat. Er
mufite den Versuch machen, ganz von neuem Antwort auf letzte
metaphysische Fragen zu finden, Die Erfilllung dieser Aufgabe hal
er sich nicht leicht gemacht. Uberzeugend gelungen ist sie ihm
naturgemifl so wenig wie den andern, die neben und nach ihm sich
in gleicher Weise miihten.

Das Kernproblem ist die Vereinigung der Transzenden z Gottes, die er
wieder klar erfaBt hat, mit dem fiir ihn selbstverstédndlich bleibenden Inne -
wohnen Gottes in allen Dingen. Es ist nichts »auBer« Gott. So sehr Krause
anerkennt, daB echt religiose Besorgnis um den klaren Unterschied zwischen
Gott und Welt zur Behauptung dieses »auBler« fithren mag, so entschieden be-
streitet er ein solches AuBerhalb Gottes. Gott hat seineWelt nicht aus sich hin-
ausgeschaffen oder aus sich hinausgeschafft. Um der Unendlichkeit und Unbe-
dingtheit Gottes willen muB gesagt werden, daB alles Endliche in Gott
ist. Das ist der Panentheismus Krauses. In immer neuen Ansztzen ringt er
um ein wahrhaftes Verstandnis dieses »in«. Es ist nicht rdumlich zu verstehen,
noch ist die Welt in Gott wie ein Teil im Ganzen; Gott ist eine Einheit,
die in keiner Hinsicht aus Teilen besteht. Wenn aber doch alles in Gott
ist, kommt der Gedanke an einer innergottlichen Mannigfaltigkeit nicht
vorbei. Und da fillt Krause wieder in Vorstellungen, die ihm von seinen
Anfiangen liberkommen sind. Der unendliche Raum (so Spinoza), die un-
endliche Natur, die alle endlichen Wesen in sich h&lt, ein allumfassender
Organismus, in dem das Einzelne Glied ist (so Schelling), — das sind die
Bilder, .in denen er weiterzudenken versucht. Es wird dann doch eine teil-
weise Identitit von Gott und Welt. Nicht ist Gott die Welt; aber »Gott
ist in sich, unter sich und durch sich die Welt«. Und die endlichen Wesen
sind »in bestimmter Grenze die gottliche Wesenheit selbst«. Die Unmbg-
lichkeit, die beiden Thesen zu vereinigen, treibt ihn zu einer neuen Termi-
nologie. Er unterscheidet Gott als Wesen (Omwesen, von omnis) von Gott
als Urwesen; das heiBt: Gott als alles in sich befassend von Gott als iiber
allem in sich seiend. In den Schemata, die er fiir seine Seinslehre ent-
wirft, wird also Gott als Urwesen, der weltunterschiedene Gott, der hichste
Teil des »ganzen« Gottes. Das ist der letzte Ausdruck dafiir, daB alle seine
Bemithungen den Gegensatz seiner Ausgangspunkte nicht haben iiber-
winden koénnen. So grob aber seine formelhaften Losungen auch sind, echt
bleibt die Uberzeugung, die ihn trotz aller Schwierigkeit an keinem der Ge-
gensatzglieder zweifeln 148t, weder an dem bewufBten Selbstbesitz Gottes
uber der Welt, noch an der seinshaften Verbindung, die alle Dinge in Gott
sein und leben 1aB8t. Er ahnt die Wahrheit, ohne sie begrifflich sauber
aussprechen zu konnen.

AuBerhalb seiner Formeln aber erschlieBt er sich doch einen t&stenden
Zugang. Obwohl er in diesem Punkte keine Ahnung von den Gedanken der
Vorzeit hat, findet er einen Ansatz, der auf alte Denkwege zuriickfiihrt.
Er - kommt zwar nicht zu Ende; aber schon die Anfinge zeigen, daB seine
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Philosophie tiefer ist als ihre systematische Verfestigung. Man muB allerdings
diesen Kern miihsam herausschilen. Dann wiirde sich etwa dieses ergeben:
Das gottliche Wesen ist in seinem Sein und allen ihm zukommenden Reali-
titsweisen (des Erkennens, Wollens usw.) der Inbegriff der unendlichen
Fiille, die jede Moglichkeit des Seins, der Erkenntnis, des Wollens ausschopft
und kein auBer ihm unabhingig von ihm bestehendes Reales zuldfBt; alles
Wirkliche muB in dieser unendlichen Fille schon enthalten sein. Diese
gottliche Unendlichkeit ist aber reines, ungeteiltes Sein; das Endliche ist
nicht im gottlichen Wesen wie ein Teil. Es ist vielmehr »gottdhnlich«. Diese
Gottdhnlichkeit des Endlichen zu fassen, fithrt Krause den Begriff der
»Reinwesenheit« ein, gewissermaBen als »vermittelndes Drittes« zZwischen
dem unendlichen, unteilbaren Wesen Gottes und dem Endlichen. Eine solche
Reinwesenheit ist — ein Beispiel Krauses — Erkennen, Vernunft. Wenn
von der Bedingtheit und Endlichkeit der menschlichen Vernunft abgesehen
wird, ergibt sich der Begriff der Reinwesenheit Vernunft, in der Gott und
endlicher Geist iibereinkommen, da bei ihr weder Unendlichkeit noch
Endlichkeit mitgedacht sind. Insofern ist das Endliche mit Gott der reinen
Wesenheit nach »Eins und Einerlei, aber auch zugleich ... nach seinem
Eigenwesenlichen, wonach es eben dieses Endliche, Bedingte ist, von Gott ...
wesenlich verschieden und ebendeshalb auch unterschieden und zu unter-
scheiden«. Im Endlichen wird die reine Wesenheit in eine bestimmte Grenze
eingeschlossen. Das Nichts ist kein inhaltleerer Gedanke; »es ist vielmehr
die Nichtheit und die Nichtigkeit eine Wesenheit der endlichen Dinge, ...
die an allem Endlichen als solchem, mit der Bestimmtheit ihrer Eigen-
wesenheit in der Form der Grenzheit sachlich da ist (existiert und in-
hiiriert)«#. In Gott ist dagegen die Reinwesenheit ohne Grenze, in ihrer
Fiille, als positive Unendlichkeit.

Zu den Reinwesenheiten gelangt man durch eine Abstraktion. Aber nicht
durch eine »logische« Abstraktion, die nur zu Allgemeinbegriffen »oder
vielmehr Gemeinsambegriffen« fiihrt. Es gibt noch eine andere, »urspring-
liche, echte und ganze Weise, Wesensbegriffe zu bilden, wobei ... der
Reichtum des Lebens und der Bestimmtheit alles Untergeordneten mit hin-
aufgenommen wird als Inhalt der hoheren Begriffe«*. Bei dieser Abstraktion
wird keine positive Bestimmtheit, sondern die Grenze weggelassen, in welche
die im Begriff erfaBte Wesenheit im Endlichen eingeschlossen ist. Der Be-
griff, der so entsteht, ist kein Allgemeinbegriff im gewdhnlichen Sinne. In-
halt des so gemeinten Begriffes Erkenntnis ist nicht das abstrakte Wesen
Erkenntnis, das sich mit seinen Merkmalen noch im schwéchsten Erkennt-
nisakte findet, sondern das reale, in allen Moglichkeiten erfiillte und sie alle
in sich beschlieBende Wesen des Erkennens iiberhaupt. Krause ist sich be-
wuBt, daB diese Art von Begriff im endlichen Geiste nicht dem entspricht,
was eigentlich gemeint ist; das iibersteigt seine Erkenntnismoglichkeit. Eine
vollendete Erkenntnis dieser Art konnen wir nur als Erkenntnis Gottes
denken, der in diesem »Allgemeinenc alles Einzelne und Besondere miter-
kennt; fiir uns, als endliche Geister, ist sie »eine unendliche, sogar in un-
endlicher Zeit nicht zu vollendende Aufgabe«.

2 Religionsphilos. I 379, 383.

% Vorlesungen iiber die Grundwahrheiten 476.

20 Grundwahrheiten 148. Religionsphilos. II 1, 186. — Diese kritische Be-
sinnung ist wichtig. Krause erkennt den Unterschied, der in dem >meth-
physischen« Begriff noch gemacht werden muB zwischen dem, was dieser
Begriff meint als ideale Verwirklichung (wo er nicht mehr Begriff, sondern
gittliche Anschauung ist), und dem, was er in unserem Erkennen tatséch-
lich erreicht. Weil dieses Denken notwendig abstrakt bleibt, sind wir zugleich
auf die uns mégliche Anschauung angewiesen. Bei Hegel, dessen Begriffs-
lehre mit demselben Problem ringt, verschwimmt dieser Unterschied; und
deshalb erhebt sein skonkreter Begriff¢ einen Anspruch, der fiir mensch-
liches Denken unerfiillbar ist. Das bringt ihn, der zwar in keiner Weise ein

ThQschr 125, Schol 19 ~ 1 4
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Es ist bedeutsam, daff sich Krause mit diesen Uberlegungen der
Gotteslehre alter Tradition nihert. Aber er vermag seine cigene
Gotteslehre nicht eindeutic auf Grund solcher Erkenntnisse durch-
zufithren. Der wichtigste Unterschied, der auch eine Kldrung des
Transzendenzproblems verhindert, liegt darin, daff er den Begriff der
Schopfung nicht kennt. Fiir das idealistische Denken ergibt sich
alles Seiende mit Notwendigkeit aus dem Wesen des Absoluten. Da-
gegen setzt die spatidealistische Philosophie ein und sucht der Frei-
heit Raum zu schaffen, auch der Freiheit Gottes. Bei Krause, fiir den
dieses Problem schon in seiner ganzen Schwere gestellt ist, fithrt die
Bemiithung darum zu einer eigenartigen Losung. Er unterscheidet
das ewige und das zeitliche Sein der Dinge. Das ewige ist das des
Wesens, das er als wahrhafte Existenz fafit; Préexistenz und Un-
sterblichkeit der Seele sind ihm daher evident. Das zeitliche ist die
,Darlegung® des ewigen Seins der Dinge in der Abfolge ihrer un-
endlich mannigfachen Zustinde in der ,,Wirklichkeit®. In dieser
Wirklichkeit ist Gott frei und wirkt als Vorsehung; das ewige Sein
der Dinge ist seiner Freiheit entzogen. Das zeigt von neuem die
Philosophie Krauses als Ubergang. Er sieht ein, dafl das kontingente
Sein der gottlichen Freiheit unterliegt und von ihr bestimmt werden
muB. Darin besteht der grundsitzliche Durchbruch aus dem panthei-
stischen Idealismus zu einer Philosophie des ,lebendigen Gottes®.
Zugleich erkennt Krause klar, daf} im Kontingenten Wesensnotwen-
digkeiten liegen, iiber die Gott nicht frei verfiigen kann. Fiir diese
Einsicht kann er sich mit Recht auf die Schopfungslehre der Schola-
stik berufen. Aber es gelingt ihm nicht, den Durchbruch zu vollenden.
Mit dem Begriff der ewigen Existenz der Wesenheiten und der Ein-
zeldinge in ihrem Wesentlichen bleibt er in der Welt, in die ihn die
Identititsphilosophie eingefiihrt hatte.

Als Eigenstes und Eigentiimliches seines Systems hat Krause die
groBe Konzeption der analytischen und synthetischen
Philosophie empfunden. An dieser architektonischen Idee lafit
sich Stellung und Art seiner Philosophie umfassend zeigen. Der all-
gemeine Grundgedanke fallt zusammen mit dem, was der spitere
Schelling in seinem Entwurf durchfithren wollte: Philosophie als
Aufstieg zu Gott und Abstieg von Gott. Gott steht im Mittelpunkt. Er
ist das Ende der ersten Philosophie (der philosophia ascendens)
und der Anfang der zweiten (der philosophia descendens). Die
erste gewinnt die Erkenntnis Gottes als des Urseins, die zweite steigt
von diesem wieder herab zu den Dingen. Schelling verbindet diesen
Gedanken inhaltlich mit seinen Begriffen einer negativen und posi-
tiven Philosophie; die zu Gott fithrende Philosophie ist Wesens-
wissenschaft, die von Gott absteigende (die die Dinge betrachtet in
ihrem Ausgange von Gott) ist Wirklichkeitswissenschaft. Krause ge-
staltet die beiden Teile seiner Philosophie in anderer Weise. Eine
Ahnlichkeit aber mit Schellings Idee ist ihm selber aufgefallen, als
ihm von Schellings Miinchener Vorlesungen berichtet wurde. Die in-
haltliche Verschiedenheit zeigt sich schon darin, daffi Krause mit sei-
ner analytischen Philosophie, dem ersten Teile, ein Neues geschafien

Verdchter der Erfahrung ist, in die Unmdoglichkeit, von seiner Begriffslehre
aus die Notwendigkeit der Erfahrung noch zu begriinden.
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zu haben glaubt, wihrend Schelling den zweiten Teil, seine abstei-
gende Philosophie, fiir das den bisherigen Mangel der abendlindi-
schen Philosophie beseitigende Neue halt™. :

Dje Ausbildung der analytischen Philosophie in seinem Sinne hilt
Krause fiir die philosophische Hauptaufgabe seiner Gegenwart. Der Entwurf
von 1804 beginnt noch mit der Intuition des Universums als dem unmittelbar
gewissen Axiom des philosophischen Denkens. Das wiederholt die »Sitten-
lehre«; aber die Notwendigkeit einer Einleitung, die einen in die endlichen
Dinge zerstreuten Geist zu jener Anschauung zuriickzuleiten habe, spiirt
Krause da schon, — noch ehe Hegel iiber die intellektuelle Anschauung
Schellings spottete, sie fange wie aus der Pistole mit dem absoluten Wissen
an. Allmihlich wandelt sich der Gedanke an eine Propéadeutik zur Idee
des ersten Teiles des Systems selbst. Die Dresdener sVorlesungen iiber die
Grundwahrheiten der Wissenschaft« 1823 (verdffentlicht 1829) fiihren den
neuen Aufbau in seiner bleibenden Form zum ersten Male durch.

In der ausgebildeten Form des ersten Teiles fritt also neben den
padagogischen Gesichtspunkt die systematische Bedeutung der analy-
tyschen Philosophie. Ausgehend von der Gewifiheit des Ichbewuft-
seins gibt sie die erkenntnistheoretische Grundlage des Systems. Die
minnere Selbstbeobachtung des Geistes” wird aber zugleich psycholo-
gisch ausgewertet. Zudem werden an den ,Eigenschaften” des Ich
als des unmittelbar gegebenen Wesens die Kategorien jedes Wesens
abgeleitet; so wird dieser Teil eine allgemeine Ontologie. Und schliefi-
lich das fiir die Absicht der analytischen Philosophie Wichtigste: sie
ist es, die ,,die Gedanken alles Mannigfaltigen in den Gedanken der
Einheit hinaufnimmt und gleichsam auflost”, — die zur Idee Gottes
fithrt. Sie wird tatséichlich der Gottesbeweis Krauses. Im wesent-
lichen beruft er sich auf die Notwendigkeit, nach dem Grunde alles
Endlichen zu fragen und ihn im einen, unendlichen Wesen anzu-
erkennen.

Im auffallenden Widerspruch mit der Idee der analytischen Philo-
sophie und seinem wirklichen Vorgehen lehnt nun Krause einen
Gottesbeweis liberhaupt ab; als unndtig, da die Gottesidee ihre Ge-
wifiheit in sich trage, — als unmdglich, weil Gott nicht einen Grund,
ein Hoheres iiber sich habe, aus dem man seine Existenz ableiten
konne. Da bleibt trotz allen Ansitzen und Gedanken, zu denen er
in der weiteren Entfaltung der analytischen Philosophie gekommen
ist, die urspriingliche Idee der intellektuellen Anschauung des Ab-
soluten iibermichtig. Der an sich harmlose Trugschluf}, mit dem er
die Unmaoglichkeit eines Gottesheweises dartun will, hat eine merk-
wiirdige Gewalt auf die Geister ausgeiibt. Schon Jacobi ist mit ihm
nicht fertig geworden. Krause hat die Zwiespiltigkeit seiner Stellung-
nahme nicht durchschaut. Er hat so wenig wie Schelling den Bann
gebrochen, der die ganze idealistische Philosophie beherrschte: die

# Vorl. 1. d. Syst. 23; Grundwahrh. 496. — tUber Schelling vgl. Fuhr-
mans a. a. O. 286. — Der Grundgedanke dieser Zweiteilung der Philosophie
hat im 19. Jahrh. weitergewirkt, und zwar stirker in der von Krause ge-
dachten Form. Siehe dazu auch Jos. Kleutgen, Die Philosophie der Vorzeit I
(1860) 621 ff., bes. 891 ff.: Von der analytisch-synthetischen Methode.
Kleutgen setzt sich mit A. Giinther auseinander, der in diesen Gedanken-
gingen stérkste Verwandtschaft mit Krause zeigt. Zugleich weist er auf
Scholastiker hin, bei denen sich der Gedanke schon findet; z. B. Thom.
Ag., S. Th. I q. 79 a. 9, der die via inventionis und die via iudicii (per aeterna
lam cognita de temporalibus iudicamus) unterscheidet.
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als selbstverstindlich geltende Annahme, dafi der Organismus des
Denkens mit dem des Seins iibereinstimmen miiisse. Gott existiert
unmittelbar und ohne einen hoheren Grund; also mufi er unmittel-
bar und nicht aus einem Grund erkannt werden. Der Satz des Grun-
des kann nur ,.ein Hilfsmittel der Erinnerung sein, daf} der endliche
Geist, der Gottes vergessen ist, wiederum des Gedankens Gottes inne
werde .

In dieser eigenartigen Uberspannung des Erkenntniszieles liegt der
Hauptgrund fiir Krauses Stellungnahme zu den, Gottesbeweisen, die seiner
analytischen Philosophie eine gewisse Unsicherheit gibt. Aber noch ein
anderer Gedanke schwebt ihm vor. Nicht durch rein rationales Schliefen
aus den endlichen Dingen gewinnt der Mensch die Idee eines iiber allem End-
lichen seienden Wesens; sondern weil in ihm die »Ahnung« dieses Unend-
lichen schlummert, beruhigt er sich nicht beim Endlichen, sondern fragt es
nach seinem Grunde, Das ist eine groRe Uberzeugung, in der Krause den
Wahrheitskern idealistischen Uberschwanges wenigstens herausfiihlt: daB der
Trieb zum Unendlichen die bewegende Kraft unseres Philosophierens ist, und
daB in irgend einer Form (die er allerdings zu schnell mit einer eigent-
lichen Gottesidee gleichsetzt) der Unendliche immer schon unserem Geiste
aufgeleuchtet ist.

In ahnlicher Weise kommt Krause mit dem Ausgang seiner analytischen
Philosophie vom SelbsthewuBtsein in Konflikt. Fiir diesen Denkweg ist das
SelbstbewuBtsein das erste Gewisse; fiir die Idee von der unmittelbaren
Gotteserkenntnis ist das erste, unbedingt Gewisse das Absolute, aus dem
sich jedes Sein und jede GewiBheit ableitet. Es gehen auch hier rein er-
kenntnisméBige und metaphysische Uberlegungen ungeschieden ineinander.
Aber auch hier steht schlieBlich hinter dem Widerstreit verschiedener An-
sitze eine tiefe Einsicht: daB die wahre Selbsterkenntnis des Menschen
nur aus seiner Gotteserkenntnis hervorgeht, und daB unser Selbstbewuft-
sein in seiner Vollendung ein Mitwissen ist mit dem ewigen Wissen Gottes
um uns. Fichte hat darauf hingewiesen, daf diese Gedanken Krauses das-
selbe meinen wie der »tiefsinnige Ausspruch« F. von Baaders: Cogitor, ergo
cogito. Das ist dann die eigentliche Systemidee Krauses, die Fichte fiir
unverlierbar gehalten hat: der Mensch geht in seinem Denken von einem
unmittelbaren Wissen um sich aus, aber sein wahrhaftes SelbstbewuBtsein
erlangt er nicht in der Reflexion auf sich, sondern in der Erkenntnis
Gottes.

Die synthetische Philosophie Krauses steht mit ihrer ur-
spriinglichen Absicht in der Welt seiner Jugendphilosophie. Der
Organismus des Denkens entspricht dem des Seins: also ist die
Idee Gottes der in sich selbst gewisse Anfang aller Erkenntnis;
wie in Gott alles enthalten ist, so ist die ganze Philosophie nichts als
die Entfaltung dessen, was in der ,reinen Wesenschauung®, d. h.
in der Gottesidee schon uno intuitu erkannt ist. Sie ist der ,ge-
haltigste aller Gedanken®, eine erfiillte Erkenntnis, in der alle be-
stimmte Erkenntnis des Endlichen mitgegeben ist. Nachdem also die
analytische Philosophie zur Erfassung des in sich selbst gewissen
‘letzten Prinzips aller Wesen und aller Erkenntnis hingefiihrt hat, legt
die synthetische dar, was in jener einen, alles umfassenden Idee er-
griffen ist. Prinzipiell ist alle weitere Erkenntnis eine Deduktion aus
der Idee des Absoluten. Zuerst werden aus ihr die Kategorien ab-
geleitet, die hier nun vor allem verstanden werden als die unend-
lichen Bestimmtheiten des gottlichen Wesens selbst.

Mit dieser Idee steht Krause in niichster Nihe zur Hegelschen
Logik. Und bei der ersten Intention der synthetischen Philosophie

% Vorl. ii. d. System 214.
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ist er von dem gleichen Uberschwang der Erkenntnisfreude erfiillt,
der die Denker des Idealismus auf seiner Hohe beseelte. Das war
ja ein wesentliches Kennzeichen des idealistischen Philosophierens,
daf}’ diese Ménner in einem grandiosen Vertrauen auf die Kraft des
Geistes lebten und in der GewiBlheit von der alles durchwaltenden
Vernunft die Hohen und Tiefen des Wirklichen auszumessen unter-
nahmen. Der Mut der Wahrheit, der Glaube an die Macht des Gei-
stes ist die erste Bedingung des Philosophierens, sagte Hegel an
einer programmatischen Stelle; und gegen diese Macht hat das ver-
schlossene Wesen des Universums keine Kraft in sich: ,,es muf
sich vor ihm auftun und seinen Reichtum und seine Tiefen ihm vor
Augen legen und zum Genusse bringen*”. Es gibt kein Geheimnis
mehr, auch in Gott nicht: das ist die Folgerung, die Hegel ausdriick-
lich aus seinem Bewufitsein von der Macht der Erkenntnis zieht®.

Es gelingt dem Spatidealismus nur schwer, sich dem Faszinieren-
den jenes philosophischen Aufschwunges zu entziehen. Die An-
spriiche des Denkens waren zu sehr Selbstverstindlichkeit gewor-
den. So bleiben gewisse Uberspannungen bestehen. Noch fiir Ch. H.
Weifle sind die ,,Kategorien“ des géttlichen Wesens addquat erkenn-
bar. Fiir Fichte haben sich die Dinge allmihlich geklirt. Am Ende
seiner Laufbahn nennt er es ,eine echt philosophische Tat, sogar
in gewissen Epochen theoretischer Ubermutung eine dringende
Pilicht, auf die geziemende Demut und vorsichtige Selbstbeschei-
dung zu verweisen, welche der Forschung nicht minder notig ist”
als dem sittlichen Leben. Sein ethischer Theismus weist nun ,,die
Pritension eines direkten (,addquaten‘) Erkennens Gottes in jeder
Gestalt zuriick ™.

Diese Entwicklung ergab sich aus der wesentlichen Haltung der spat-
idealistischen Spekulation. Genau so, wie das Unendlichkeitspathos des
idealistischen Denkens mit seiner pantheistischen Tendenz zusammenhangt.
Wo sollte auch prinzipiell ein Geheimnis verschlossen bleiben  kénnen, wo
»der Geist« in die Unendlichkeit seines Wesens hinabsteigt; und der Geist
— S0 verdreht Hegel mehr als einmal ein Pauluswort — erforscht alles,
auch die Tiefen der Gottheit. Wenn nun der Greist die Hiillen durchbrochen
hat und ans Licht gedrungen ist, so hat er den GenuB seiner selbst errreicht.
Es war ein langer Weg. Tantae molis erat se ipsam cognoscere mentem.
Aber nun erkennt er sich. Also erkennt er alles.

Der Ansatz fiir die Beurteilung menschlicher Erkenntnismoglichkeiten ist
sofort ein anderer, wenn diese menschliche Erkenntnis nicht mehr der
Selbsthesitz des Seienden iiberhaupt ist, wenn das Sein an einem anderen
Orte sich urspriinglich erschlossen ist. Jene Denker glaubten mit Recht
daran, daB das Sein die vollkommene Durchleuchtung seiner selbst fordere.
Aber wenn dieser Sieg des Lichtes in Gott schon immer vollendet ist, dann
ist die innere Helligkeit des Wirklichen nicht mehr an das menschliche
Denken gebunden. Und auBerdem: wenn der ewige Gott ein persdnliches
Wesen ist, mit seiner eigenen Freiheit, dann ist selbstverstindlich, daB es
ein unendliches Bereich von Sein, Erkennen, Planen und EntschlieBen gibt,
das dem Menschen grundsitzlich versechlossen ist, wenigstens so verschlossen
wie das Innere jeder Person.

Von dieser Logik wird der Spitidealismus zu einer Revision
seiner Erkenntnisziele getrieben. So wird auch Krause zu

® Berliner Antrittsrede 22. 10. 1818, Enzykl. (Lasson) LXXVI.
* Hegels WW (1832 ff.) XI 84.
“ Fragen und Bedenken 103 ff.
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einer inneren Wandlung gefiihrt. Mit zunehmender Klarheit iiber das
wahre Verhiltnis des Menschen zu Gott gewinnt er eine deutliche
Einsicht in die Grenzen des menschlichen Erkennens. Diese Gren-
zen mufBl der Mensch kennen, damit er ,sich nicht vermesse, in
seinem Erkennen Gott gleich zu sein“. Durch Krauses Werk ziehen
sich immer neue Beobachtungen iiber die Endlichkeit des mensch-
lichen Erkennens. Am tiefsten wirkt sich dieses Gesetz darin aus,
dafl dem Menschen eine das Sein vollkommen ergreifende Erkenntnis
versagt ist. Eine solche kann er nie haben, ,,weil diese dem Begrifie
eines endlichen Vernunftwesens widerspricht und nur Gottes ist™™.
Darum steht der endliche Geist immer wieder vor einer ,ihm nie
durchschaubaren Tiefe der Wesenheit und des Lebens”. Und nicht
nur liegt immer vor ihm ,,die unfafibare, unergriindliche und uner-
schopfliche heilige Tiefe der Wesenheit Gottes™; jedes Sonnenstéaub-
chen, jeder Wassertropfen, jeder Halm — und vor allem der endliche
Geist sich selbst ist ,ein unendliches nie zu lésendes Rétsel, ein
unendliches nie zu durchdringendes Geheimnis*®.

Die Endlichkeit des menschlichen Erkennens offenbart sich in
seiner Rezeptivitit. Das hat Krause gegen Hegel ausdriicklich her-
vorgehoben”. Auch die Erfassung wesensmifiiger Notwendigkeiten
wird bestimmt von ihrem Gegenstand. Wo es sich aber um das In-
dividuelle handelt, kann der Geist aus seinen eigenen Tiefen {iber-
haupt nichts hervorzaubern; er mufi es erfahren. Krause verkiindet
das Recht der Erfahrung, die ebenso notwendig und unersetzbar ist
wie das apriorische Denken. So nimmt er das grofie Thema auf, das
nach ihm den Spitidealismus im Kampfe gegen Hegel leidenschaft-
lich bewegt hat. Und bei ihm ist grundsitzlich schon die Weltkon-
zeption des idealistischen Systems gesprengt: die Wirklichkeit 148t
sich nicht als Einheit notwendigen Zusammenhangs durchschauen,
weil sie grundsitzlich nicht ein nur von Notwendigkeit durch-
herrschtes System ist. Und zwar wegen der Fiille des Individuellen
und — vor allem — wegen der im Konkreten waltenden Freiheit.
Alle Individualitit geht hervor ,in der einen géttlichen, unendlich
und unbedingt freien zeitlichen Verursachung, und im Zusammen-
wirken untergeordneter Wesen, welche mit endlicher Freiheit zeit-
lich wirksam sind“”. In allem Tatséchlichen ist Gottes Freiheit am
Werke. Dieses personliche Innere Gottes ist uns aber unerkennbar.
Nichts ist apriori zu bestimmen. Der Mensch kann seiner inne wer-
den ,nur insoweit, als Gott sich ihm selbst auf eigenlebliche Weise
als im Eigenleben wirksam zu erkennen gibt“”. Das sind die Grund-
gedanken der Freiheitsphilosophie des ganzen Spitidealismus.

Mit diesen Einsichten ist ialsichlich eine neue Philosophie
grundgelegt. Krause hat gespiirt, wie sich in ihrem Lichte die sy-
stematischen Konzeptionen seines Aufbaues wandeln miissen. - Die
Idee der synthetischen Philosophie bekommt einen neuen Inhalt. Er
braucht zwar immer noch die alten Formeln einer deduktiven Philo-
sophie, die alle Wirklichkeit aus dem Wesen des Ganzen begreifen

3 Religionsphilos. I 406, 324.

3 Religionsphilos. I 438; vegl. IT 1,237. Grundwahrh. 119 £, 242,
% Grundwahrh. 425.

® Yorles. ii. d. System 337.

 Fbd. 492.
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will. Aber zugleich entwickelt sich ein neuer Begriff der syntheti-
schen Philosophie. Sie bedeutet nun: Philosophie im Lichie des
Gottesgedankens. Die analytische Philosophie fithrt zur Gotteser-
kenntnis hinauf. Sie betrachtet das Endliche, wie es sich der Er-
kenninis nach seiner Kigenwesenheil erschliefit. Denn weil jedes
Seiende ein in sich bestimmtes Wesen ist, kann es auch als solches
erkannt werden. Aber das ist noch nicht die endgiiltige Form der
Erkenntnis endlicher Dinge. Erst die synthetische Philosophie schaut
sie in ihrer Wahrheit; sie beléfit nichts in seiner Vereinzelung und
scheinbaren Unmittelbarkeit, sondern sieht alles immer in seinem
letzten Zusammenhange und seiner ewigen Quelle. In diesem ,,gott-
lichen Lichte* empfangt der endliche Geist ,die ganze und volle
Weihe des Erkennens®.

Vielleicht hat Krause den Einfluf dieser metaphysischen Betrachtung
auf die besonderen Erkenntnisgebiete iiberschiatzt. Aber abgesehen davon hat
er in dieser Sicht der synthetischen Philosophie den Weg der Erkenntnis,
den jede theistische Metaphysik geht, klar hervorgehoben. Dahin gehort die

" Idee der Gottdhnlichkeit der endlichen Dinge. Endliche Wesenheiten sind

begrenzte Verwirklichungen dessen, was als unendliche Seinsbestimmtheit
der Wirklichkeit Gottes angehort. Wie man auf diesem Wege zu einem er-
filllten Gottesbegriff gelangen kann, fiihrt umgekehrt die Idee Gottes zu
einer tieferen Losung metaphysischer Probleme.

Zuletzt mufi noch eine Folgerung genannt werden, die sich fiir
Krause aus seiner neugewonnenen Gottesidee und der aufgedeckten
Endlichkeit menschlichen Erkennens ergab. Er stellt neben die Ein-
sicht den Glauben; gemeint ist ein Glaube schon im natiirlichen
Bereich. Die vollendete Form dieses Glaubens ruht auf dem Wissen
(nicht nur der ,,Ahnung®), daf} alles Endliche durch und fiir Gott
weset und ist. Er kann durch das Wissen nicht ersetzt werden, son-
dern geht aus dem wachsenden Wissen immer inniger, reicher und
fruchtbarer hervor. Er besteht darin, dafl der Mensch alles indivi-
duelle Geschehen, auch das, was er nicht kennt oder nicht versteht,
in voller Uberzeugung als von Goftt bestimmt und angeordnet hin-
nimmt. Weil dem Menschen volle Einsicht in das Tatséchliche ver-
sagtl ist, ist dieser Glaube ihm wesentlich; das ist ,,das ewige, aber
in Gott selige Los seiner Endlichkeit”. Hier wichst Krauses Deutung
der Endlichkeit des Menschen iiber jeden Erkenntnisstolz hinaus.
Nicht das Wissen ist das Hochste fiir den Menschen. Das Dasein
selber fordert den Glauben, durch den der Mensch in neue, person-
liche Beziehung zu Gott gelangt. ,,Denn die ganze, vorbehaltlose Er-
gebung in Gottes heiligen Willen ... ist nicht sowohl das Ende, son-
dern vielmehr der ewig neue Anfang, und zugleich ein wesenlicher
Erweis unserer endlichen menschlichen Weisheit.* Alle Ritsel, ‘die
der Mensch nicht 16sen kann, sind in Goites unendlichem Erkennen
auch fiir den Menschen, ,,auch zu seinem Heile gelost ..., da, was
er nicht weify, wenn es ihm nétig ist, Gott auch fiir ihn weifi*. Das
gilt besonders fiir die schmerzlichen Fragen unseres Nichtwissens.
Die ,,vielen tiefsinnigen und scharfsinnigen Rétsel der Theodizee®
sind nur im allgemeinen zu losen. Und diese Losung liegt darin, dafi
Gott unendlich gut, gerecht, weise und heilig ist, — ,,wenngleich
kein Mensch je die individuellen Wege Gottes zu durchschauen ver-
mag, die vielmehr fir jeden endlichen Geist ein unendlicher Gegen-
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stand des Glaubens und fiir jedes endliche Gemiit ein unendlicher
Grund des Vertrauens, der Hoffnung und des Lobpreises sind, wie
dunkel auch und hoffnungslos, wie rauh und schwer die Wege des
Lebens um ihn her fiir ihn, den Endlichen, seien“".

Aus diesem Wege, den das Denken Krauses gegangen ist, geht
deutlich hervor, wie stark es mit der dem Spitidealismus eigenen
Problematik gefiillt ist. In der Wende zu einer theigstischen
Metapliveik hat Krause die Spannungen erfahren, die auch die
iibricen Denker des Spatidealismus erlebt haben. Es war bei ihm
noch nicht die erregte Polemik wie bei Fichte und Weifle, die im
Kampf mit dem michtigsten System ihrer Gegenwart ihre eigenen
Gedanken klarten. Aber auch das Philosophieren seiner Zuriick-
gezogenheit wird innerlich getrieben von dem Gegensatz desselben
Ja und desselben Nein zum Idealismus, der die geistige Haltung
des Spatidealismus iiberhaupt charakterisiert. So nimmt er alle we-
sentlichen Gedanken voraus, die die Stellungnahme der Spéteren
bestimmt haben.

Dieser historische Zusammenhang 148t Krauses tatsachliche B e-

deutung erkennen. Sie liegt nicht darin, -dafl er ein bleibendes
Werk geschaffen hiitte (wie er es selber gehofft hat). Dag ist keinem
der Spitidealisten gelungen. Es war in ihrer Situation wohl iiber-
haupt nicht méglich. Thre Aufgabe war es, gegen die iibermichtige
Tendenz pantheisierender Spekulation den wahren Inhalt des unver-
fdlschten religiosen Bewufitseins im philosophischen Denken wieder
zur Geltung zu bringen. Dieses Ringen mit dem Zeitgeist, dem sie
selber weithin ausgesetzt waren, war der Vollendung des eigenen
Werkes nicht giinstig. Aber es war ein notwendiger Kampf, und sie
haben ihn ehrlich gefiihrt. Ihnen ist es zu verdanken, daff das Be-
miithen um eine klar theistische Philosophie lebendig blieb wéhrend
der Herrschaft der Hegelschule und bis in die Zeit, da das Philo-
sophieren in den Materialismus zu versinken drohte. An diesem
Werke hat Krause fiihrenden Anteil genommen, und seine Philo-
sophie steht damit an einem bedeutenden Orte.
- So erklirt sich nun auch, daff man in Krause eine Riickkehr zu
alter Tradition oder gar eine Ann&herung an den Katholizismus hat
feststellen konnen. Der ganze Spitidealismus enthélt eine Besin-
nung auf das, was Fundament der Philosophie der Vorzeit war. Im
Vergleich zur iibrigen gleichzeitigen Spekulation fallt seine Ver-
wandtschaft mit ihr auf. Das gilt also auch fiir Krause. Ein bewuf-
tes Ankniipfen an scholastische Tradition liegt bei ihm aber nicht
vor; um eine Wende zum Katholizismus handelt es sich noch weni-
ger. Sein System als Ganzes enth#dlt eine Menge von
‘Thesen, die mit dem Glaubensinhalt unvereinbar sind. Aber er lebt
und philosophiert aus einer religiosen Haltung heraus, die den na-
tiirlichen Grundlagen christlicher Religiogitiat bis in Einzelheiten ent-
gpricht. Das fithrt ihn zu iiberraschenden Einsichten. Und in seinem
Bemiihen um die Wiedergewinnung des urspriinglichen Sinnes der
religiosen Begriffe, gegen ihre Umdeutung in eine rein immanente
Weltfrommigkeit, liegt ein Gegenwartswert seines Philosophierens.

# Religionsphiles. I 157, 212, 438; II 1, 94, 126, 237, 268 1.



Das gott-menschliche Prinzip der Seelsorge
in pastoral-geschichtlicher Entfaltung'.

V. Die Auswirkung der Aufkldrungspastoral in Theorie uad Praxis
der Seelsorge des 19. und des 20. Jahrhunderts.

Von Franz Xaver Arnold (T).

Unsere pastoralgeschichtliche Besinnung auf die verhé@ngnisvollen
Konsequenzen, die im Zeitalter der Aufklarung aus dem Einbruch
der Zeitphilosophemen in die damals anhebende neuzeitliche Pa-
storaltheologie sich ergaben®, wird zur Gewissenserforschung mit der
Frage: Ist denn jenes Denken, das den Menschen und sein Tun
tiber Gebiihr in den Vordergrund und in die Mitte des religiosen Da-
seins und der Heilsvermittlung stellt, und das folgerichtig das Heils-
geschehen mitsamt der kirchlichen Mittlertatigkeit unter Verkiirzung
des Anteils Gottes einseitig vom Menschen her zu begreifen und ins
Werk zu setzen sucht, iiber die eigentliche Aufklarung hinaus durch
das 19. und 20. Jahrhundert und noch in Theorie und Praxis heu-
tiger Seelsorge und durch sie im.durchschnittlichen religiosen Be-
wuBtsein der Gegenwart irgendwie wirksam?

Die Aufklirung ist nicht toi. Mehr als andere Faktoren pragt sie das
geistige Gesicht auch des 19. und noch des 20. Jahrhunderts. Dieses Urteil
halt stand trotz der irrationalistischen Tendenzen jiingster Geistigkeit;
haben doch diese ihr Gegenstiick auch und gerade in der Aufklarung, wie
sich ja stets die Extreme berithren. Wir sind Xinder der Aufklirung, auch
wir Christen des 20. Jahrhunderts®. Gewifl war die Aufklarung in ihrer
anmafBendsten Gestalt eine Erscheinung des 18. Jahrhunderts; gewiB be-
deutet die Romantik eine starke Reaktion, ein Erstarken des geschichi-
lichen, des organologischen, des emotionalen und auch des religiosen Sinnes?.
GewiBl haben die ragenden Gestalten eines Sailer und Hirscher, eines Drey
und Mohler, eines Scheeben und Casel in und seit der katholischen Restau-
ration einen gewaltigen StoB gegen die aufklirerische Entleerung des Chri-
stentums gefiihrt. Mit wachsendem Erfolg hat deren Geist in die Tiefe und
Breite des kirchlichen Lebens gewirkt. Ja sie haben, wie sich zeigen wird,
zunachst teilweise ein Pastoraldenken angebahnt, das zum entgegengesetz-
ten radikal-theozentrischen Extrem tendiert. Nichtsdestoweniger aber er-
weist sich aufs Ganze gesehen der Strom der Aufklarung als ungebrochen;
er brandet iiber die Romantik hinweg, wird immer breiter und tiefer, ergreift
das ganze kulturelle Leben und bricht iiber das stédtische Biirgertum hin-
aus nun auch in die Masse des breiten Volkes ein.

Auch das kirehliche Leben hat jene Lihmung noch nicht in
allweg iiberwunden, welche die Aufklirung mit sich brachte. Die
Vorliebe des aufgeklirten Menschen zum ,,Ridsonnieren® und Selber-
sehen, das iibernatiirlicher Offenbarung kaum bedarf, aber auch jener
Aktivismus menschlichen Selberschaffens, der zu viel von Methode
und Taktik, aber zu wenig von der schaffenden Macht der gottlichen
Wahrheit und Gnade erwartet. tut noch immer seine Wirkung, Nur

* Nachstehende Abhandlung fiihrt meine Untersuchung in ThQschr 1943,
99—133 weiter, bildet aber fiir sich ein selbstindiges Ganzes. — Vgl. auch F.
X. Arnold, Das Prinzip des Gott-menschlichen und seine Bedeutung fiir
die Seelsorge: ThQschr 1942, 145—176.

? ThQschr 1943, 111 ff.

* K. Adam, Glaube und Glaubenswissenschaft® (Rottenburg 1923) 143 ff.

; 2P5atf.1} Kluckhohn, Das Ideengut der deutschen Romantik® (1942) 30 ff. und
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ein oberfldchlicher Beobachter konnte wihnen, der Einflufi der Auf-
klarung auf Pastoraltheologie und Seelsorge gehore lingst oder we-
nigstens heute der Vergangenheit an. Der Blick in die pastoral-
theologische Fachliteratur, in das katechetische wund liturgische
Schrifttum des 19. und 20. Jahrhunderts bestétigt, dafi gerade im
Bereich der praktischen Theologie die verheiffungsvollen An-
giitze, die sich aus der vertieften Schau des Wesens und Wirkens der
Kirche durch Sailer, Drey, Mohler, Hirscher, Staudenmaier u. a.
ergaben, aufs Ganze gesehen und auf die Dauer sich nicht zu be-
haupten vermochten. Beste theologische Substanz, die auf dem Weg
zumal tiber die Tiibinger Schule in Pastoral, Katechismen und Li-
turgik eingegangen war, wurde durch die noch immer nachwirken-
de' Aufklarungspastoral wieder verdringt oder doch ihrer durchgrei-
fenden Wirkung beraubt.

Dies zeigt sich sowohl in dem fast vollkommen auf das Tun des
kirchlichen Amtstrégers eingeengten Bild der seelsorgerlich handeln-
den Kirche (1), als auch in der Glaubenskatechese (2) und im Ver-
standnis der Liturgie (3) und zwar sowohl in der pastoraltheologi-
schen Fachliteratur wie in den Elementarbiichern kirchlicher Glau-
bensunterweisung.

1. Das Bild der seelsorgerlich handelnden Kirche,

Seelsorgerlich handelnde Kirche, Subjekt der
kirchlichen Mittlertdtigkeit in Verkiindigung und
Liturgie im Sinne der herkommlichen Pastoraltheologie ist
nicht die neutestamentliche exxincic als Versammlung der dyuoy,
nicht die ,,sancta ecclesia” als Heiligungsgemeinschaft im Sinne der
altehristlichen Symbolformel, nicht die thomistische ,societas sanec-
torum”, d. h. die Gemeinschafi der in der Gnade stzhenden Christen,
die durch Glaube und Liebe, durch Suffragien und Satisfaktionen
mit Gott bei der Gnadenverleihung und Siindenvergebung mitwir-
ken®, nicht die Kirche ,als das ganze christliche Gemeinwesen und
die Versammlung aller Glaubigen” im Sinne des Catechismus Ro-
manus’, nicht die ,,Gemeinschaft der Heiligen*“ als der geistige Zu-
sammenhang und Gnadenreichtum aller Glieder der Gesamtkirche
im Sinne eines Canisius’, nicht die ,Einheit des: HL. Geistes” im
Sinne des romischen Orationsschlusses. Wenig von dieser grandiosen,
ganzheitlichen Schau der seelsorgerlich handelnden Kirche ist in die
Pastoralwerke und in das Pastoralverstindnis der neueren Zeit ein-
gegangen. Seelsorge, Heilsvermittiung erscheint darin nicht als
Funktion der Kirche im Vollsinn ihres Bestandes und dogmatischen
Verstandes, sondern nach wie vor lediglich als Funktion und Mono-
pol des kirchlichen Amtstragers.

a. Eine fast einheitliche Linie fithrt in dieser Frage von Pittroff,
Giftschiitz und Gollowitz trotz Sailer, Graf und Amberger bis zu den
neuesten Lehrbiichern von Johannes Pruner und Franz Schubert.
Wohl hatte Sailer, wie Geiselmann in der bereits erwihnten Arbeit

5 Vegl. ThQschr 1942, 124
SPelae i gl 4.
" Moufang, 565 f.
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(vgl. ThQschr 1943, 122) nachweist, in seinen Religionskollegien 1793
und in den Grundlehren der Religion 1805 die ,,Idee der Kirche als
des lebendigen Sprachorgans Gottes”, ,,als der lebendigen Vermitt-
lerin lebendigen Christentums”, ,als des géttlich-menschlichen Or-
gans der Foripflanzung, der Erhaltung, der Verewigung der aposto-
lischen Tradition“, im Kampf gegen den deistischen Rationalismus
aufgewiesen®; aber es war ihm versagt, diese Idee zum Baugeseiz
seiner Pastoraltheologie zu machen. Auch fiir ihn hat ,,Pa-
storalwissenschait” ... als die Lehre von der ,Fithrung des drei-
fachen Amies der Seelsorge” ... ,die volistindige Bildung des
Seelsorgers zum Zwecke™. So stehi denn auch bei ihm, in sei-
ner Pastoraltheologie wenigstens, ,,der Seelsorger fiir sich selbst noch
viel zu stark im Vordergrund™® der handelnden Kirche, wenn auch
in einem theologisch unerhort vertieften Sinn.

Wesentlich weiter fuhrt der Tibinger Pastoraltheologe und Moh-
lerschiiler Anton Graf. Im Geiste eines Drey und Mohler be-
greift er praktische Theologie als ,,die Wissenschaft der kirchlichen,
gottlich-menschlichen Tatigkeiten vermittelst kirchlich beamteter
Personen, vorzugsweise des geistlichen Standes, zur Erbauung der
Kirche”" und damit in etwa die Kirche im Vollsinn des Wortes als
Subjekt und Objekt der Heilsvermittiung. Allein die Entfernung die-
ses berufensten Pastoraltheologen seiner Zeit aus dem akademischen
Lehramt hinderte ihn an der Durchfiihrung seiner genialen Konzep-
tion, d. h. an der Geltendmachung des Mohlerschen Kirchenbegriffs
in der praktischen Theologie. Joseph Amberger griff den Ge-
danken Grafs auf und bestimmie Pastoraltheologie als die Wissen-
schalt der gottlich-mensehlichen Tiétigkeiten in der Kirche fiir den
Auf- und Ausbau des Reiches Gottes auf Erden”’. Sein teilweise
mehr erbauliches Werk, in dem nach dem Urteil von L. Bopp die
ganze bisherige Entwicklung der Pastoraltheologie gipfelt®, nimmt in
einem kurzen Abschnitt iiber ,,Pastoralleben der Gemeinde“* erst-
mals den Anlauf zum grundsitzlichen Einbau des Gedankens: ,,Als
Glieder am geheimnisvollen Leibe Christi miissen die Gldubigen
einerseits von dem Pastoralleben der Kirche sich durchdringen
lassen, und anderseits an diesem Pastoralleben lebendigen Anteil
nehmen; sonst sind sie tote Glieder ... Sichdurchdringenlassen und
Anteilnehmen hingt innig zusammen und begriindei das Pastoral-
leben der Gemeinde. Je mehr die Glidubigen, die Gemeinden, von dem
kirchlichen Leben sich durchdringen lassen, desto mehr wirken sie
zuriick auf den ganzen Organismus des kirchlichen Lebens”. Allein
auch bei Amberger iiberwiegt das hierarchische Apostolat derart,
daf} die aktive Funktion der ,,Gemeinde” nicht zufillig nur ganz am
Schlufl und Rande noch zum Wort kommt.

8 32. Vorlesung der Grundlehren der Religion (1805) 477.

? Vorlesungen aus der Pastoraltheologie* (1820) I, 21 f.

* Linus Bopp, Zwischen Pastoraltheologie und Seelsorgewissenschaft (Frei-
burg 1937) 20.
(111 Kritische Darstellung des gegenwartigen Zustandes der prakt. Theologie

841) 149.

* Pastaraltheologie, I* (1855) 6; I%, 11.

L. Bopp, Zwischen Pastoraltheologie und Seelsorgewissenschaft (Frei-
burg 1937) 21.

** Pastoraltheologie’, IT, 1032—1040.
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In den neueren Werken von Joh. Pruner® und Corn. Krieg” voll-
ends kommt zwar das Fortwirken Christi im Amt der Kirche in vor-
bildlicher Weise zur Geltung. Pruner begreift Pastoraltheologie als
die Wissenschaft von der ,,fortdauernden Hirtentiatigkeit Christi zum
Heile der Seelen, wie sie in der Kirche, seinem mystischen Leibe,
unter EinfluB des HI. Geistes zu vollziehen ist durch priesterliche
Organe‘‘; doch auch bei ihnen ist der Blick ganz auf das amispriester-
liche Wirken eingeengt. Franz Schubert” endlich bringt weniger
den ersteren, umsomehr aber den letzteren Gesichtspunkt der Seel-
sorge als einer Relation zwischen dem amilichen Pastor und den
,Pastoranden® zur Geltung. Bedenkt man noch, daffi neuere Hand-
biicher ,der praktischen Seelsorge“ die Fragen der eigentlichen
Theologie der Seelsorge vollkommen beiseite lassen und sich,
wenn auch in durchaus zeitgeméfier Form, vorwiegend mit ethischen
Problemen befassen, so diirfte das Urteil von C. Krieg, dafi die Pa-
storaltheologie die durch Graf und Amberger angebahnte Hohe nicht
behaupten konnte, sondern wieder auf die Behandlungsart der Zeit
vor Gral und Amberger zuriickgesunken sei, noch immer in etwa zu
recht bestehen™.

Sie zeigt sich jener Vorliebe der Zeit fiir Vereinigung der kirch-
lichen Gesamtverantwortung in der Hand der Hierarchie verhaftet,
die in der juridischen Ausprigung des autoritir-hierarchischen Kir-
chenbildes zum markanten Abschlufi kam. Der protestantische Kir-
chenrechtslehrer Ulrich Stutz gewinnt den Eindruck: ,,Die katholische
Kirche ist die Kirche des Klerus”. Nach ihrem Recht erscheinen ,,die
Laien mehr nur als Schutzgenossen und allein die Kleriker als Voll-
genossen . . . Die Laien bilden lediglich das zu leitende und zu be-
lehrende Volk™. Dieser Eindruck kann durch die pastoraltheolo-
gische Fachliteratur der letzten Generationen nur verstarkt werden.
Denn gerade hier erscheint das Kirchenvolk durchaus in der Rolle
nicht des Subjekis, sondern des Objekts kirchlichen Wirkens.

Jene andere, im kirchlichen Leben seit itber 100 Jahren wieder
mehr erstarkende Tendenz, im Geiste der klassischen Theologie mit
Canisius, Mohler, Deutinger, Scheeben, Newman, mit der liturgischen
Bewegung im Sinne Pius X. die Kirche nicht einseitig unter dem Ge-
sichtswinkel der Uber- und Unterordnung, sondern zugleich unter
dem der Gliedschaft aller Getauften am Leibe Christi, der Gemein-
schaft der Heiligen und damit der Einheit und Gemeinsamkeit des
Handelns wie der Verantwortung zu sehen, bleibt in der ziinftigen
Pastoraltheologie bis in die jingste Zeit fast vollkommen unberiick-
sichtigt. Wie das kirchliche Rechtsbuch im Traktat De laicis (1. 2,
p- 3) sich fast nur auf deren fromme Vereinigungen und auf den An-
spruch der Laien auf Empfang der Heilsmittel beschrinkt, ohne der
aktiven Sendung des Laien in der Kirche juridischen Ausdruck zu
geben, so begniigt sich auch die Pastoral im wesentlichen mit der
amtspriesterlichen Einzelseelsorge und mit ,,Gemeinschafts”-Seel-
sorge im Sinne der Vereinsseelsorge. Die Berufung der Getauften,

1 Lehrbuch der Pastoraltheologie® 1920 (erstmals erschienen 1900) I, 1.
¢ Die Wissenschaft der speziellen Seelenleitung, Freiburg 1904,

17 Pastoraltheologie, III. Theorie der Seelsorge?, Graz und Leipzig 1935.
13 Die Wissenschaft ... V.

1 Der Geist des codex iuris canonici, Stuttgart 1918, 40 und 83 f.
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der christlichen Familie und des Kirchenvolkes zu kerygmatischer,
liturgischer und apostolischer Aktivitat wird nicht als Kernstiick der
Seelsorgewissenschaft begriffen und dargestellt™.

Und doch miisste die Geltendmachung dieses Moments neben
dem autoritir-hierarchischen, das naturgemiifi bei Darstellung der
rechtlichen Gestalt der Kirehe im Vordergrund steht, ein Zentralan-
liegen gerade der Pastoral sein, soll anders die Gestalt der Kirche
als Heiligungsgemeinschaft nicht vollkommen verzeichnet werden.
Von hier aus versteht sich, daB unmittelbar nach der klassisch-
juridischen Fixierung des ,hierarchischen Apostolats” durch das
kirchliche Gesetzbuch im Jahre 1918 der weitschauende XI. Pius in
seinem Rundschreiben ,,Ubi areano Dei consilio® vom Jahre 1922 der
grandiosen Idee vom koniglichen Priestertum des ganzen Christen-
volkes und von der Gemeinschaft der Heiligen ihren vollen Klang
wiederzugeben suchte. Sein autoritativer Ruf zur ,Teilnahme der
Laien am hierarchischen Apostolat der Kirche” bringt den grofien
Gedanken zur Geltung: die Kirche als Ganzheit aus Klerus und Volk
bildet bei aller Verschiedenheit der Stinde und ihrer Aufgaben letzt-
lich eine Einheit des Handelns und der Verantwortung. Die antihdre-
tisch und deistisch bedingte Klerikalisierung der handelnden Kirche
soll iiberwunden werden durch die grandiose Schau und Aktivierung
der Kirche als der ,sancta ecclesia®, als der, Hierarchie und Volk
zur Einheit zusammenschliefenden Heiligungsgemeinschaft.

Es bedeutet daher eine Erweckung bester alter und neuer Pa-
storaltradition der Kirche und einen unleugbaren Fortschritt heutiger
Pastoralwissenschaft, daff die Liturgische und speziell die Volks-
liturgische Bewegung®, die Gesamtgemeinde, nicht nur den
Amtspriester nomine ecclesiae als Subjekt der Liturgie und als be-
rufene Kultgemeinschaft begreifen lehrt. Erfreulicherweise wird der
Anteil des Laientums, des Kirchenvolkes und der christlichen Fa-
milie als Wesenselement der handelnden Kirche neuerdings auch in
die Pastoralwissenschaft systematisch eingeftigt™

So hbeachtlich diese Ansitze sind, es ist noch ein weiter und
schwerer Weg bis zu jener Erweckung und Geltendmachung des

» Demgem#B ist z. B. bei Schubert, Pastoraltheologie IIT°, 6 und 134, der
Laie eben Objekt der Seelsorge, Gegenstand der »Erziehunge«. »Diese aber
beschiftigt sich zuerst naturgemif mit dem Einzelnenc (Einzelseelsorge).
Von ihr aus wird dann im Sinne der individualistischen Soziologie auch die
sGemeinschaftsseelsorge« konstruiert. »Die Aufgaben der Seelenfiihrung dem
Gemeinwesen gegeniiber« sind ja »dhnliche wie dem Einzelnen gegeniiber<.
sHs wichst mithin aus der Einzelscelsorge die Gemeinschaftsseelsorge empore.
Diese wird so im wesentlichen zur Vereinsseelsorge. — Es sind also nicht
die in der Struktur der Kirche gegebenen Gemeinschaften Didzese, Pfarrei
und Familie, von denen her die Lehre der Gemeinschaftsseelsorge entworfen
und begriffen wird. Ja, die Familie gilt neben der weltlichen Obrigkeit als
einer der fiir Gemeinschaftsseelsorge »an sich indifferenten Faktorenc (134;.

2 pius Parsch, Volksliturgie, Wien 1940; Karl Borgmann, Volksliturgie
und Seelsorge, Colmar o. J.

= 1, Bopp, Zwischen Pastoraltheologie ... 37 fi. und 139 ff.; C. Noppel,
Aedificatio Corporis Christi, Freiburg 1937, 28 ff., 73 ff. Folgerichtig bilden
nunmehr im Gegensatz zu einer mehr organisatoriseh ausgerichteten Ver-
einspastoral die in der Struktur der Kirche gegebenen Gemeinschaften Dig-
zese, Pfarrei und Familie den Ausgangspunkt der Gemeinschaftsseelsorge;
eine Entwicklung, die theologisch ebenso richtig wie zeitgemas ist.
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Laienelements in der Kirche, wie sie seiner Berufung und der Gréfie
seiner tidglich wachsenden Aufgabe entspriche. Es sei nur erinnert
an die religionspédagogische Lethargie der durchschnittlichen christ-
lichen Familie in der veréinderten Lage der Gegenwart. Noch steht der
hierarchische Faktor so stark im Vordergrund des Kirchenbildes der
Zeit, dal Uberbetonung nicht des allgemeinen, sondern des Amis-
priestertum als Gefahr sich abzeichnel. Der Ausgleich zwischen
beiden aber hat noch grofie Hindernisse zu bestehen.

b. Diese sind nicht zuleizt das Ergebnis einer seit Generationen
tief eingebiirgerten einseitig hierarchisch gepriigten Darstellung des
Wesens und Wirkens der Kirche in Katechismus und Ka-
techese und von hier aus in der kirchlichen Verkiindigung wie
im durchschnittlichen religivsen Bewufitsein iiberhaupt.

In der Taf, der tiber Graf und Amberger. hinwegschreitende Vor-
gang der Klerikalisierung des kirchlichen Wirkens in der Pastoral-
literatur der letzten Generationen hat eine geradezu iiberraschende
Parallele im Gestaltwandel des Kirchenbegriffs in
dengleichzeitigen Katechismen . Ja in der katechetischen
Gestaltung der Lehre von der Kirche im Elementarbuch kirchlicher
Verkiindigung zeichnen sich die Konturen jener Entwicklung noch
wesentlich schirfer ab als in der eigentlichen Pastoraltheorie.

Was der Mohler-Schiiler Anton Graf fiir die letztere, das bedeutet der
Mohlerschiiler Ignaz Schuster um die gleiche Zeit fiir die Entwicklung
des Katechismusproblems: die theologische Vertiefung aus der inneren We-
sensschau der Kirche im Geiste Mohlers und damit die Uberwindung des in
der Aufkldrungspastoral wirksamen Stattler’schen Kirchenbegriffs. 3

Uberzeugt, daf die Kirche der Punkt sei, sder iiber das ganze Christentum
in seiner perennen Fortdauer Licht verbreitet« und an den sich deshalb die
Lehre vom Glauben, von Sakrament, Liturgie und Kirechenzucht folgerichtig
anschlieBen miisse, gestaltet der schwibische Katechet die Lehre von der
Kirche zum »theologischen Glanzstiick« seines Katechismus. Ganz im Sinne
eines Canisius, eines Mohler und Staudenmaier »ist ihm die Kirche die vom
Hl. Geiste geleitete, christusgetragene Erlosungsgemeinschaft«. DemgemiB
definiert Schuster in der Katechismusausgabe 1845 (Frage I, 227): »Die
Kirche ist die sichtbare von Christus gestiftete und von dem HI. Geiste
fortwihrend geleitete Vereinigung aller Gliubigen mit Jesus Christus durch
die Bischofe und deren Oberhaupt, den Papst®.

Leider wurde gerade ,,das theologische Kernstiick in der Lehre von
der Kirche”, die Lehre von dem Fortleben und Fortwirken Christi
in der Kirche durch den Hl. Geist, nach kurzer Zeit schon aus dem
katechetischen Lehrstiick iiber die Kirche auf der ganze Linie wie-
der verdringt. Dies geschah unter dem Einfluff des 1847 erstmals in
Regensburg erscheinenden Deharbe’schen Katechismus. Deharbe, der
scholastisch geschulte Jesuitentheologe und Missionar, hat sich weit
von Canisius entfernt. Dies zeigt sich besonders daran, daf er die
gottliche Seite der Kirche hinter deren menschlich-empirischem Mo-
ment verschwinden 146t und definiert: ,,Die Kirche ist jene grofie
sichtbare Gemeinde aller Christen auf Erden, welche von dem rémi-
schen Papste als ihrem gemeinsamen geistlichen Oberhaupte und den
ihm untergebenen Bischiéfen regiert und geleitet wird, und durch

* Franz Weber, Geschichte des Katholizismus in der Ditzese Rottenburg,
Freiburg 1939, 142. Vgl. J. Geiselmann, J. A. Mohler und die Entwicklung
seines Kirchenbegriffs: ThQschr 112 (1931) 1 ff.
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.denselben Glauben und die Teilnahme an denselben Sakramenten
miteinander verbunden sind“. Das Ansehen Deharbes veranlaBte
selbst einen Schuster dazu, bereits in seinem 1849 revidierten Kate-
chismus die Innenschau der Kirche wieder preiszugeben und diese
zu bestimmen als ,,die grofie sichtbare Gemeinschaft aller Christen
auf Erden, die unter Einem sichtbaren Oberhaupte, dem Papst zu
Rom und den ihm untergebenen Bischofen denselben Glauben be-
kennen und dieselben Sakramente empfangen®.

Deharbe und mit ihm die einseitig hierarchisch geprigte Kirchen-
katechese eines Bellarmin hatte gesiegt iiber die das pneumatische
und das hierarchische Moment gleicherweise umgreifende Kirchen-
katechese eines Canisius® und eines Schuster. Und dieser Sieg wirkt
sich aus in den Katechismen und durch sie in der gesamten Elemen-
tarverkiindigung {iber die Kirche durch das ganze 19. Jahrhundert
und noch in der Gegenwart. Wohl fithren Minner wie Gustav Mey,
Jakob Frohliech u. a. in der Kritik des revidierten Katechismus
Schusters und im Zusammenhang spéterer Katechismusrevisionen
unablissig Klage iiber den mangelhaften Kirchenbegriff. Wohl for-
dert Mey® die Betonung der Kirche als Erlésungsgemeinschaft, wohl
stellt Jakob Frohlich 1879 die besorgie Frage: ,Wird die in unserer
Zeit besonders wichtige Lehre von dem Fortleben und Fortwirken
Jesu in der Kirche, da sie in den bestehenden Katechismen nicht
ausdriicklich gegeben wird, wohl im Religionsunterricht . . . allgemein
vorgetragen werden, und welche Folgen mufi die Ignorierung dieser
Lehre bei unseren Verhiltnissen haben?“*". Wohl wird immer wie-
der die Forderung laut, es solle eine innere Verbindung zwischen
dem 8. und 9. Glaubensartikel hergestellt werden, wie solche im
Katechismus Romanus vorhanden sei, sodafl das ganze Wesen der
Kirche, ihre gottliche Bestimmung, das innere Walten des Hl. Gei-
stes in ihr, die sichtbare Regierung in der Hierarchie und ihr uni-
versales ewiges Ziel zum Ausdruck kime”. Allein der Sieg der
Richtung Bellarmin-Deharbe iiber die Canisius-Schuster’sche Kir-
chenkatechese ist, im ganzen, ein vollstindiger. Selbst Gustav Mey’s
berithmte ,,Vollstindige Katechesen® fiir die Unterstufe, deren 9.Auf-
lage (1895, 338 f.) die Lehre von der Kirche und vom kirchlichen
Amt noch lose mit dem Hl Geist und dem Pfingstwunder verbindet,
lassen in ihren neuesten Auflagen diese Verbindung fallen und brin-
gen ausschlieflich die Einsetzung und Sendung der Hierarchie, also
das kirchliche Amt zur Darstellung (1927, 870 ff.). Schon in der
9. Auflage ist die Verbindung des 8. und 9. Glaubensartikels lose, die
Idee der ,,Gemeinschaft der Heiligen* wird daher im Unterschied
zu Canisius und selbst zu Bellarmin, der sie wenigstens noch als
moralische Verdienstgemeinschaft der Glieder der Kirche verstanden
hatte, auf den ,geistigen Verkehr mit den Heiligen des Himmels®,
nicht aber auf die geistgewirkte Einheit und Gnadengemeinschaft
der Christen hienieden gedeutet (367).

# Moufang, Die katholischen Katechismen des 16. Jahrhunderts, Mainz
1881; 566: »Machen alle samentlich ein geistlichen Leib Christi, in welchem
IF:ib sie under dem Haupt Christo alle geistliche giiter gemain haben, und
einer dem andern wie ein glied dem andern zu nutz und hilff kompt .. «.

% ThQschr 45 (1863) 464; vgl. Weber, Geschichte, 69.

* Der neue Kathechismus fiir die Volksschule (1879) 10; Weber, ebd.

* Weber, ebd. 170.
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Aber auch die Rottenburger Katechismen der Folgezeit zeigen neben ihren
anerkannten sonstigen Vorziigen den Mangel, daB sie nicht mit dem wur-
spriinglichen Katechismus Schusters die Verbindung der Gliubigen - mit
Christus und die Leitung der Kirche durch den H1 Geist, sondern
mit Deharbe und dem revidierten Schuster nur noch die Verbindung
der Glaubigen mit dem Papst und die Leitung durch die Bischofe hervor-
heben. Sie handeln ausschlieBlich von der Einsetzung und Sendung der
Hierarchie und von den Kennzeichen der wahren Kirche, nicht aber von dem
inneren Wesen der Kirche im Sinne eines Canisius und des Catechismus Ro-
manus® Immer wieder wurde, wie F. Weber nachweist, bei Revision des
Rottenburger Katechismus von 188287 unter Bischof Hefele eine theolo-
gische Vertiefung des Kirchenbegriffs gefordert. »Leider hat die Katechis-
mus-Kommission eine wesentliche Verbesserung der Darstellung von der
Kirche nicht vorgenommen«™.

Dieser Vorgang aber ist charakteristisch fiir die Gesamtent-
wicklung. Deharbe’s Katechismus, in immer neuen gewaltigen
Auilagen im deutschen Sprachgebief, in mindestens 15 Fremdspra-
chen in der ganzen Welt verbreitet, 1910 durch Linden™ neu-, 1924
durch Monnichs zum deutschen Einheitskatechismus™ umgearbeitet,
tat und tut seine Wirkung, nicht nur im Bereich des religisen Ele-
mentarunterrichts, sondern auch in der iibrigen Glaubensverkiindi-
gung. Diese Wirkung aber besteht in unserem Falle darin, daB die
Lehre von der Kirche eine katechetische Gestalt bekam, in der nicht
mehr ihr inneres Wesen, die Verbindung der Glaubigen mit Christus
und die Leitung der Kirche durch den Hl. Geist, sichtbar ward, son-
dern nur die Verbindung der Glaubigen mit dem Papst und die
Leitung durch die Bischofe. Gewifi wird das kirchliche Amt im Ge-
gensalz zur konsequenten Aufklirungspastoral durchaus in seiner
Verbindung mit Christus und dem HI. Geist gesehen. Insofern be-
deutet der vorwiegend hierarchisch geprédgte Kirchenbegriff der
neneren Glaubenskatechese eine bedeutende theologische Vertiefung
im Vergleich zur aufklirerischen Kirchenkatechese. Allein das Bild
der Kirche, wie es in den herkémmlichen Katechismen und im
durchschnittlichen religiosen Bewufitsein der Zeit stand und steht, ist
nach wie vor die Konzeption des Kirchenbegriffs weit mehr vorn:
kirchlichen Amt als vom géttlichen Pneuma und damit von der kirch-
lichen Ganzheit her: Es ist die Amtskirche. Nur ganz voriibergehend
konnte der ganzheitliche Kirchenbegriff eines Canisius und Mohler
in die praktische Theologie der vergangenen hundert Jahre ein-
dringen. Selbst seine Renaissance in der jingeren Ekklesiologie, die
freilich nicht die pastoraltheologisch iiberaus fruchtbare Idee der
Kirche als der Heiligungsgemeinschaft, sondern mehr die des Corpus
Christi mystieum und diese nicht immer theologisch richtig (vgl. ThQ-
sehr 1942, 147 ff.) in den Vordergrund riickt®, vermochte trotz ihrer
sonstigen Erfolge bislang das Elementarbuch kirchlicher Glaubens-
verkiindigung und damit diese selbst nicht in ihrer ganzen Breite zu
erobern.

= Ausgabe 1872, 37 ff.; 1877, 37 ff.; Ausg. 1891, 28 ff.; 1920, 27 ff.

» Weber, Geschichte, 194 f.

30 J. Linden. Der mittlere Deharbe’sche Katechismus, 1900.

3 Wilhelm Busch, Der Weg des deutschen katholischen Katechismus von
Deharbe bis zum Einheitskatechismus, Freiburg 1936.

@2 Vgl B. Przywara, Corpus Christi mysticum — Eine Bilanz: ZAM 1940,
197. — Diese Idee schlieRt iibrigens jene in sich.
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Erst Gasparri’s ,,Katechismus zum Unterricht der Kinder” bringt
die Tnnenschau der Kirche und zwar vor deren hierarchischer
Struktur zur Geltung, wenn Frage 42: ,Was wirkt der Hl. Geist in
der Kirche?” also beantwortet wird: ,,Der HI. Geist belebt die Kirche
stindig durch seinen zuinnerst gegenwirtigen Beistand, einigt sie
mit sich und leitet sie mit seinen Gaben unfehlbar auf dem Weg
der Wahrheit und Heiligkeit™®. Unter ausdriicklicher Besufung auf
den Catechismus Romanus (I, 10. 1) fordert Gasparri’s Katechismus
fiir Erwachsene* die Verbindung der Kirchenkatechese (9. Glaubens-
artikel) mit der Lehre vom HI. Geist: Die Kirche ist ,,mit Heiligkeit
ausgestattet vom HI. Geist, dem Quell und Spender aller Heiligkeit*.
Demgemifi kommt auch das Fortwirken Christi in der Kirche zur
Geltung. Die Idee ,,Gemeinschaft der Heiligen* aber gewinnt ihre
alte Fiille mit der Feststellung, ,daBl zwischen den Gliedern der
Kirche eine gegenseitige Giitergemeinschaft besteht wegen der inni-
gen Yﬁerhindung miteinander unter dem gemeinsamen Haupte Chri-
stus*®.

2. Die Glaubenskatechese.

Wie das katechetische Lehrstiick von der Kirche, so wird die
ganze iibrige Glaubenskatechese noch immer durch die
Sicht mehr vom Menschen als von der Heilsordnung her, also durch
den anthropozentrischen Ansatzpunkt bestimmti. So konnte es ge-
schehen, dafl die Glaubensverkiindigung das theologische Gleichge-
wicht und damit an Stofikraft verloren hat und dafi sie diese miih-
sam erst wieder zuriickerobern muf.

Vor mehr als 100 Jahren hat J. B. Hirscher wohl unter dem EinfluB
Sailer’scher Gedanken in seiner kritischen Schrift »Uber das Verhiltnis des
Evangeliums zu der theologischen Scholastik der neuesten Zeit im katholi-
schen Deutschland«*® folgende Diagnose gestellt: Weil der herkommliche
»katechetische Entwurf das Ganze der gottlichen Heilsordnung nicht scharf
gefaBt zu haben scheint, so gelingt es ihm auch nicht, die eigentiimliche
Bedeutung und Kraft der einzelnen Heilswahrheiten und Anstalten, wie sie
diesen in jener Heilsordnung zukommt, gebiihrend auszuzeichnen und den
Katechumenen zu enthiillen«<”. Im Gegensatz dazu empfiehlt der Tiibinger
Pastoraltheologe eine katechetische Darstellung, die ausgehend von der ge-
schichtlichen Heilstat Gottes, das Christentum »als ein Weisheit- und Gnade-
volles Ganzes gottlicher Arstalten zum Preis des ewigen Vaters und zum
Heile der silindigen Menschen«® erscheinen liefe; er bemiiht sich um »den
Zusammenhang der #dcht christlichen Hauptlehren selbst und deren Zu-
sammenstellung zum anschaulichen und ansprechenden Ganzen der christ-
lichen Heilsordnung«®. — Hirschers theologisch wie katechetisch bedeutsame
Kritik und Korrektur vermochte sich bislang im wesentlichen nicht durch-
zZusetzen. Weil der scharfsinnige Kritiker die Unterscheidung zwischen »theo-
logischer Scholastik« und der katechetischen Fasssung der einzelnen Lehr-
stiicke zu wenig im Augen behielt und im Eifer gelegentlich wohl auch das
rechte MaB der Kritik zu Uberschreiten schien, vor allem aber, weil die
Zeit fiir das Richtige und Bedeutsame seiner katechetischen Reformidee

* Deutsche Ausgabe® Miinchen 1939, 35.

% Frage 124, S. 109.

* Frage 58, S. 38. Vgl. auch Katechismus fiir Erwachsene, Frage 171, S. 124.
* Tiibingen 1823.

* Ebd. 20.

% Ebd. 10.

* Ebd. 18.

ThQschr 125, Schol 19 — 1 5
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noch nicht reif war, verfiel sein Werk dem Verdikt. Erst in jiingster Zeif
treten in dem Bemiihen um eine Theologie der Verkiindigung fast die glei-
chen Ideen in der Forderung nach Konzentration der religiosen Unten-
weisung um »Christus als Mittelpunkt religioser Erziehung«® wieder auf
den Plan. :

Gewifl war in der Zwischenzeit wenigstens fiir den Bereich der
Predigt durch die von P. W. Keppler u. a. vorangefragene, léngst
iiber das” Gebiet der Homiletik hinausgewachsene Bibelbewegung
das von der Auflklirung herkommende ,,Menschen-Wort” durch das
geoffenbarte ,,Gotteswort” zuriickgedriingt worden. Der Geist Sailers
und Hirschers war nicht ohne Wirkung geblieben. Dabei kam auch
die objekiive gittliche Heilstat homiletisch wieder mehr zur Geltung;
freilich nur insoweit, als man nicht auf die formale Seite, auf die
Struktur® der Predigt sich beschrinkte. Letzteres aber war weithin
der Fall; man bemiihte sich mehr um die Wiedergeburt der ,,Ho-
milie* als um material-kerygmatische Besinnung. Im Katechismus
und damit in der religivsen Elementarunterweisung aber behauptet
sich jene Form der Verkiindigung, die ganz offensichtlich nicht die
Heils6konomie, sondern den Menschen und sein Tun zum Ausgangs-
punkt nimmt. Nur zu einem Teil wurde durch den gleichzeitigen
Biblischen Geschichtsunterricht der so entstandene Schaden wieder
ausgeglichen. Im iibrigen hat sich jener Gestaltwandel des Katechis-
musentwurfs, der seit der Aufklirung das katechetische Feld be-
herrscht, behauptet. Das aber bedeutet eine folgenschwere Verlage-
rung des grundlegenden Teils kirchlicher Verkiindigung.

a. Der Tatbestand wird sofort deutlich, wenn man den Ansatz-
punkt der neuzeitlichen Katechismen mit dem der Katechismen des
16. Jahrhunderts vergleicht. Bei den letzteren steht durchweg die
theologische Frage nach Wesen und Begriindung des Christ-
seins, also die Frage nach der christlichen Existenz” am
Anfang. So beginnt z. B. Joh. Fabri* seinen Katechismus (1558 u. 6.)
mit der Frage: ,,Wer ist ein Christenmensch? Antwort: Wellicher
glaubt in Jesum Christum, den waren Messiam und lebendigen Son
Gottes, unsern Herrn, und wirt getaufft im Wasser...”. Sodann wen-
det er sich dem Problem der subjektiven Aneignung der objektiven
Erlosung zu mit der Frage: ,,Wer wirt genannt ein frummer Christ?
Antwort: Welche sich des verdiensts Christi im rechten glauben,
durch gehorsam, in guten hailigcen wercken, durch die liebe Gottes
und der hailigen Sacrament tailhafftic machen, und im guten bif§ ins
end verharren. Dann Christus ist ain ursach des hails allen, so ihm
gehorsam seind..:“. — Mit geradezu klassisch-theologischer Prig-

0 J, A, Jungmann (Freiburg 1939). — Die Frohbotschaft und unsere
Glaubensverkiindigung (1936). "

# Moufang, II: Dederich v. Miinster bietet »ein schonen Spiegel den guten
Christenmenschen« darin shbeschlossen ist Alles was nothig ist zu der
Seelen Heil und Seligkeit aus vielen hl. Schriften«. — Ebd. 135 ff.: Bischof
Johannsen’s »Christliche ILehre« an »alle frommen Christen«, »wie sie
Gott ... anhangen, des verdienst unsers Herrn Jesu Christi geniefen und
darneben einen guten christlichen Wandel fiiren moége und solle«. — 321 ff.:
Petrus Soto beginnt: Was ist ein Mensch? Was ist ein Christ? Warum seint
wir Christen? Was sein die ding, so in der christlichen Lehre begriffen
werden?

“ Moufang, 417.
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nanz beginnt Contarini’s Katechismus (1560)*: ,,Was ist ein Christ?
Antwort: Ein Christ ist ein gliedmasse Christi, demselben eingeleibet
durch den Glauben und des Glaubens Sacrament”. Ahnlich, aber
weniger prizis, Canisius (1563)*.

Ganz anders die neuzeitlichen Katechismen seit dem 17.
Jahrhundert und noch in der Gegenwart. Nunmehr beginnt — und
das bedeutet einen tiefgehenden und verhiingnisvollen Umbruch der
Glaubensverkiindigung — die Unterweisung nicht mehr mit der
Frage nach Wesen und Begriindung des Christseins, sondern mit
der philosophisch-anthropologischen Frage nach dem Sinn
des Menschseins und nach des Menschen Stellung in der Welk.
Das Mensch- und Weltbild der Aufklirung riickt in der
Glaubenskatechese in die erste Stelle ein; klassisch geprigt
in die Fragen des aufgekldrten Katecheten um 1800: ,Was bin
ich?“ (Der Mensch im Licht der Vernunft). ,,Wo bin ich?“ (Das
Weltall im Lichte der Vernunft). ,,Woher bin ich und woher die
ganze Welt?*“ (Vernunftsschluffi von der Welt auf Gott). ,Warum ist
dic Welt und bin ich auf der Welt?“ {UUbergang zum Offenbarungs-
glauben: die 12 Glaubensartikel). ,,Was muf} ich tun, um meine Be-
stimmung zu erreichen?* (Natiirliche Sittenlehre, christliche Selbst-,
Gottes- und Néchstenliebe). ,,Was habe ich fiir Krafte und Mittel, das
Gute zu tun und das Bése zu meiden?“ (Natiirliche Tugendmittel:
Hausandacht, geistliche Lesung, Selbstiiberwindung, o6ffentlicher
Gottesdienst; iibernatiirliche Mittel: die 7 Sakramente). ,,Wohin muf
ich?* (In den Himmel)*.

Man sieht: der Mensch und sein Tun, nicht der géttliche
Heilsratschluf und die Heilsordnung, steht obenan in solcher
Glaubenskatechese. Seitdem und noch in der Gegenwart steht
der Katechismus in diesem Zeichen, wenn er anhebt mit der philo-
sophischen Frage nach dem Sinn des Menschseins und wenn er als-
bald fortfihrt nicht mit der Frage nach der Heilstat Gottes in Christo
und ihrer Bedeutung fiir uns, sondern mit der ethisch klingenden
Frage: ,Was miisen wir tun, um in den Himmel zu kommen*?®.
Noch der ,,Vorschlag zur Verbesserung des deutschen Einheitskate-
chismus* von Peter Schmitz (Paderborn 1934) zeigt diesen Ansatz-
punkt. Erst der Katechismus Gasparri‘s greift wieder zuriick auf die
Frage nach der christlichen Existenz, wenn er beginnt: ,,Bist du ein
Christ?“ ,,Wer heifit und ist ein Christ?*".

b. Der kerygmatische Anthropozentrismus hatte verhiingnisvolle
Konsequenzen fir die katechetische Darstellung der Glaubens-
botschaft iiberhaupt. Die durch Offenbarung und Heilsokonomie be-
griindete Einheit, Ordnung und Tiefe der Frohbotsehaft wurde beein-
trichtigt. Nun, da einseitig das Tun des Menschen, nicht aber, wie es
der Heilsordnung entspriiche, primir die Heilstat Gottes im Vorder-
grund der Unterweisung steht, mufl auch der Aufbau und Leitgedanke
des Katechismus und der Katechese ein anderer werden. Diese Ver-

 Moufang, 541.

“ Ebd. 561.

“ So der schwibische Katechet Ludwig HaBler, Christliche Religionslehre
in 60 Skizzen. Vgl. F. Weber, Geschichte, 73 und J. Bundschuh, der Bib-
lische Geschichtsunterricht I; Der Schwibische Schulmann, XXI11, 13 ff,

“ So der Rottenburger Katechismus; #hnlich der Einheitskatechismus.

2 26 und 75. i
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lagerung bestimmt, obwohl immer wieder beanstandet”, bis heute
und noch im Einheitskatechismus den Aufbau und die Linienfithrung
des Elementarbuches kirchlicher Verkiindigung. Von hier aus aber
beeinfluit sie die Gesamtverkiindigung. In welchem Sinn ndherhin?

In der Konsequenz jener Grundhaltung, wonach das, was ,,wir
tun miissen®, nicht aber das, was Gott durch Christus getan hat und
noch immer tut, in der katechetischen Darstellung obenan steht,
ergab, ergibt und erklirt sich die verhiingnisvolle Verdinderung des
Gesamtentwurfs des neuzeitlichen Katechismus (aa), das theologisch
mangelhafte Verstindnis des sakramentalen Geschehens und in der
Folge die ungeniigende Beachtung des wahren Verhiltnisses zwi-
schen Sakrament und Glaube wie zwischen Sakrament und christ-
licher Sittlichkeit (bb), aber auch das theologisch unzuldngliche Ver-
stindnis der Glaubensgeheimnisse im einzelnen und im Zusammen-
hang (cc) und schliefilich des Glaubensvorgangs (dd).

aa. Was zunéchst den katechetischen Gesamtentwurf,
den Aufbau und die Leitidee des Katechismus betrifft, so ist deren
theologische Richtigkeit zweifellos davon abhéngig, ob er die christ-
liche Zentralwahrheit: ,,Gott durch Christus in der Kirche — das
Heil der Welt“ — zur Darstellung bringt und zwar so, dafl das Tun
Gottes und das Mittun des Menschen je in gebiihrender Weise und
am rechten Ort zur Geltung kommt. Nun ist aber im objektiven Er-
losungswerk wie bei dessen subjektiver Aneignung durch den Men-
schen der erste Schritt nicht das Tun des Menschen, sondern Gottes
Gnadentat. Kirchliche Verkiindigung aber muf}, ihrem Wesen und
ihrer heilspraktischen Bestimung nach, den Weg zeigen, auf dem
Gott zum Menschen kommt und auf dem der einzelne Mensch nach
Gottes Heilsplan mit Christus und durch ihn mit Gott in Verbindung
tritt. Gottes Offenbarungstat ist der erste, Menschwerdung und Heils-
tod des Gottmenschen aber der zweite Schritt der Selbsterschliefung
und der descensio des gnadigen Gottes dem Menschen gegentiber.
Dementsprechend ist der erste und nichste Schritt des in der Kraft
der Gnade zu Gott aufbrechenden Menschen: der Glaube als die
machtvollste iibernatiirliche Wirklichkeit, das gliubige Eingehen des
Menschen auf und in die gottliche Heilstat; der zweite Schritt aber,
wodurch der Mensch auf der Grundlage des Glaubens und innerhalb
ihrer in einer besonderen Weise in das geschichtliche Erloserwirken
des Gekreuzigten eintritt, ist das Sakrament als Denkzeichen der
Passion und Kennzeichen des Rechtfertioungsglaubens®. Aus dem
Glauben aber und aus der Kraft des Sakraments, die beide die
Eigentiitickeit des Menschen in sich begreifen und fordern, flieit das
christliche Leben, die christliche Sittlichkeit.

Von dieser in der Heilsordnung gegebenen Grundlage aus ergibt
sich folgerichtig ein Katechismusentwurf, an dessen Anfang die
Glaubenskatechese, die Belehrung iiber Wesen, Bedeutung und In-
halt des Glaubens und die Erklirung des Symbolums steht; der dann
im zweiten Teil weiterschreitet zur Sakramentenkatechese, und der
im dritten Teil das christliche Leben im Anschlufl an die bekannten
Grundformeln zur Darstellung bringt. Das ist in der Tat der Weg

8. S0 schon durch den Freiburger Weihbischof Knecht, durch Schuster und
andere. Vgl. Weber, Geschichte, 224 und 234.
# Vgl. dazu ThQschr 1942, 153 fi.
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jener grofien kerygmatischen Tradition, die in den kirchlichen Grund-
formeln und in den Katechismen des 16. Jahrhunderts i. a. sich aus-
spricht und die in Canisius®, vor allem aber im Catechismus Ro-
manus gipfelt. Die kerygmatische Traditionslinie der Kirche hilt bis
zur spéleanisianischen Glaubensverkiindigung noch des 17. und 18.
Jahrhunderts™, so sehr sich letztere im iibrigen vom Geist eines Ca-
nisius entfernt hatte, im wesentlichen an dieser theologisch wohlbe-
grindeten Dreiteilung und Reihenfolge der ,drei Hauptstiicke* fest.
Noch in Felbigers Katechismen aus dem letzten Viertel des 18. Jahr-
hunderts, die der Nachwelt das Erbe des Canisius in schulméafiger
Form iiberliefert haben™, ist dies der Fall.

Es mufite anders werden in dem Augenblick, da konsequente Aui-
kldrer aus ihrem Verstindnis des Christentums als der natiirlichen
Vernunftreligion des mehr oder weniger auf sich selbst gestellten
Menschen heraus den Blick fiir die positive Heilsordnung verloren
hatten. Nun wurde jene alt-iiberlieferte motoffanordnung® nicht mehr
verstanden, sondern systematisch bekédmpft und grundsitzlich ver-
lassen. Der katechetisch iiberaus rithrige Kreis um Wessenberg,
Werkmeister u. a. um 1800 iibt daher scharfste Kritik am Aufbau des
Catechismus Romanus; sie vermifiten den »hatiirlichen Zusammen-
hang“ zwischen den drei ,,Hauptstiicken; zumal das zweite Haupt-
stiick von den Sakramenten, die doch nur , Hilfsmittel der Religion‘
und ,,Tugendmittel“ seien, miifite wesentlich gekiirzt und als ,,Tu-
gendmittel” folgerichtic nach der ,Sittenlehre® zur Sprache kom-
men”. Aus der anthropozentrischen Grundhaltung jener Zeit ergab
sich konsequenterweise folgender Umbau: Vom Glauben, von den
Geboten, von den Tugend- bzw. Gnadenmitteln. Damit war die Stel-
lung der Sakramente eine andere geworden. Weil man das kerygma-
tische Baugesetz nicht mehr aus der Heilstkonomie, sondern vom
Menschen und seinem Tun her gewann, wurden die drei Hauptstiicke
als drei Dinge aufgefiihrt, die ,,wir" tun miissen, um selig zu wer-
den. Es ist naheliegend, dafi bei solchem Vorgehen die Gebote vor
die Sakramente gestellt wurden. Die Bedeutung der letzteren fiir die
Begriindung christlichen Lebens wird nicht mehr verstanden, ihr Zu-
sammenhang mit dem Heilstod und dem Weiterwirken des Herrn
ubersehen; sie sinken zu blofien ,Tugendmitteln® ab und finden
demgemiB ihren kerygmatischen Ort hinter der Sittenlehre.

“ Von Anfang an bekennt sich Canisius ausdriicklich zu dieser Ordnung
und Reihenfolge: »die fiirnemste stuck der gantzen christlichen lehr« sind:
»vom glauben, hoffnung, liebe; von den sacramenten und von christlicher
gerechtigkeit« (Fr. Streicher, S. Canisius, Catechismi germanici (Rom/Miin-
chen 1936, t. I, 2, S. 23 und 115). Zwar steht in den zitierten ersten Katechis-
men die Gebotenlehre im Zusammenhang der theologischen Tugend der
Liebe vor der Sakramentenlehre: inde® wird schon hier die Lehre »von
christlicher Gerechtigkeit«, niherhin die Siinden- und Tugendlehre nach
der Sakramentenlehre behandelt. In den spateren, »verbesserten« Katechis-
musausgaben von 1581 und 1595 aber steht die Gehotenlehre durchweg hinter
der Sakramentenlehre, Die endgiiltige Reihenfolge ist: Glaube, Sakra-
mente, Gebote; Vaterunser (vgl. Streicher, 238; 254; 279).

® Weber, Geschichte, 11 und 20. :

* Vgl. bes. J. Hofinger, Geschichte des Katechismus in Osterreich von Ca-
nisius bis zur Gegenwart (Innsbruck/Leipzig 1937).

% Weber, 69, 74 ff.
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Bis zum heutigen Tag vermochte sich der Katechismus von dieser
verhdngnisvollen Verinderung des Gesamtentwurfs nicht mehr zu
16sen. Nur ganz voriibergehend hat der schwiibische Katechet Ignaz
Schuster die alte Ordnung wieder zur Geltung gebracht. Der sofort
einsetzende Siegeszug des Deharbe’schen Katechismus aber hatte zur
Folge, dafl nicht die alte, theologisch tief begriindete kerygmatische
Traditionslinie des Romischen Katechismus, sondern die von der Auf-
klirung her kommende kerygmatische Anthropozentrik, wenn auch
in theologisch vertieftem Sinn, der neuzeitlichen katechetischen Ver-
kiindigung — und nicht nur ihr — den Stempel aufdriickt™. Die
Folgen konnten nicht ausbleiben.

bb.Am empfindlichsten wurde durch den verénderten Katechis-
musaufbau das sakramentale Geschehen getroffen. Da die
Sakramente bzw. ihr Empiang als eines jener Dinge dargestellt
werden, die wir tun miissen, um selig zu werden und da ihnen der
katechetische Ort hinter der Gebotenlehre angewiesen wird, wer-
den sie nicht mehr, wie es dogmatisch unerlafilich wire, in erster
Linie in ihrem Zusammenhang mit Christi Heilstod und mit dem
Glauben an diesen gesehen. Sie figurieren weder als Denkzeichen der
Passion noch als Kennzeichen des Rechtfertigungsglaubens, sondern
als Hilfsmiftel, welche dem Menschen die aus eigener Kraft nicht
mogliche Erfiillung der Gebote und der Glaubenspflicht erleichtern
sollen. Sie erscheinen also praktisch immer noch mehr als Tugend-
mittel, denn als heilige Zeichen und Mittler all der Erloserkriifte, die
im Tod des Herrn verborgen liegen. Dieser Gedanke ist offenbar am
Werk, wenn der deutsche Einheitskatechismus nach Abschlufi der
Glaubens- und Gebotenlehre zur Gnaden- und Sakramentenlehre
mit der in sich richtigen Feststellung iiberleitet: ,,Aus eigener
Kraft konnen wir nicht glauben und auch nicht die Gebote hal-
ten, wie es zur Seligkeit notwendig ist; wir bedirfen
dazu der gottlichen Gnade”.

Damit aber ist das wahre Verhdltnis von Sakrament und
Sittlichkeit nicht hinreichend bestimmt, ja, unwillkiirlich ver-
falscht. Insofern namlich die Sakramentenlehre vorwiegend oder gar
ausschliefilich in den Dienst der Gebotenlehre gestellt wird, erscheint
das Sakrament nicht so fast als Quellgrund, sondern mehr nur als
Stiitze des christlichen Lebens. Bei solcher Sakramentenkatechese
kann, obwohl die Katechese von der Gnade zu ihrem Teil (wenn
auch im EK nicht am rechten Ort) solechem Miflverstéindnis wieder
steuert, doch leicht der semipelagianisierende Gedanke der Aufkli-
rung sich einschleichen, der Anfang des Heils liege irgendwie doch
im Tun und Wollen des Menschen, nicht aber in Gottes Gnadentat
durch Christus. Jedenfalls gefiihrdet die Distanzierung der Sakra-
mentenkatechese gegeniiber der Glaubenskatechese infolge der Zwi-
schenschaltung der Gebotenlehre die Einsicht in den Wesenszusam-
menhang der Sakramente mit Christi Heilstod und mit dem Fort-

5 Wiederum ist es Gasparrils Katechismus, der hier weiterfiihrt. Zwar
schaltet auch er die Gebotenlehre zwischen die Glaubenslehre und die Gna-
den- und Sakramentenlehre, doch kommt das wahre Verhaltnis von Sa-
krament und Sittlichkeit bei ihm insofern zur Geltung, als er wie der jin-
gere Canisius im AnschluB an die Sakramentenlehre erst die Tugendlehre
zur Darstellung bringt. Vegl. 26 ff.; bes. 67 ff. und 211 ff.
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wirken des verkldrten Herrn, so dafl von der innigen Beziehung des
Sakraments zu Christus fast blofl noch die Thesen von der EinsetZung
der Sakramente und von der Beauftragung und Vollmacht ihrer
Spender durch Christus stehen geblieben sind.

Erst recht aber wird das wahre Verh#altnis ven Sakra-
ment und Glaube fiir die Begrilndung unseres Verhiltnisses zu
Gott verzeichnet, wenn das Sakrament als Hilfsmittel zum
Glauben, was es gewif3 auch ist, nicht aber zugleich der Glaube
als unerldfiliche Vorbedingung fiir die Wirksam-
keit der Sakramente zur Darstellung kommt. In Wahrheit ist
der Glaube die Grundlage, auf der sich die Welt der Sakramente
und der sakramentalen Heilsvermittlung erhebt. ,,Sacramenta fidei®
heiflen sie darum mit Vorliebe (Thomas, S. th. I1I, q. 62,6 u. 6.); aus
der fides passionis fliefit ihre Kraft®. Wo also die Bedeutung der
fides passionis fiir das Sakrament in der Katechese einfach iiber-
gangen und das Sakrament kurzweg als #ufleres Zeichen einer
inneren Gnade beschrieben wird, ohne die Beziehung von Zeichen
und Gnade zum Kreuz Christi zu erwédhnen und die sakramentale
Begnadung an die fides passionis zu binden, bleibt die grundlegende
Bedeutung des Glaubens im sakramentalen Geschehen aufier Be-
tracht. Dadurch aber wird das wahre Verhiltnis zwischen Glaube
und Sakrament verfilscht. Nach dem Taufritus der Kirche steht der
Glaube am Eingangstor zum Taufgeschehen; er gilt geradezu als die
Wirkkraft des ,,ewigen Lebens” (,,Was begehrst du von der Kirche
Gottes?“ — ,,.Den (lauben”. ,,Was bewirkt der Glaube?* — ,,Das
ewige Leben”). Folgerichtig stellten die Katechismen des 16. Jahr-
hunderts den Glauben an den Anfang der Katechese iiber die Taufe,
»also dafl die sacramentalische tauff drei wesentlich stiick erfordert,
nemlich den glauben, euflerlich wasser wischen, und das Gottlich
wort, und wil deren keyns mangel haben ... Das wasser on das wort
ist untiiglich, das wort on das wasser ungenugsam, wasser und wort
on den glauben unniitz. Es missen alle diese drei dinge miteynander
da sein ...”". Der Catechismus Romanus (1566) geht in dieser Frage
ganz einig mit den dlteren Katechismen; er beruft sich dafiir auf das
Herrenwort: ,,Wer glaubt und sich taufen 146t, der hat das ewige
Leben® (P. II, cap. 2, q. 39) und bemerkt hinsichtlich der Kinder-
taufe: ,,...daf3 die Kinder, wenn sie abgewaschen werden, die Sa-
kramente des Glaubens erlangen; nicht als glaubten sie durch Bei-
stimmung ihres Gemiits, sondern sie empfangen dieselben dureh den
Glauben ihrer Eltern, wenn diese gliubig sind; wo dies nicht der
Fall ist, werden sie, um mit dem hl. Augustin zu reden, durch den
Glauben der ganzen Gesellschaft der Heiligen vertireten; denn wir
behaupten' mit Recht, dafi sie von allen denen zur Taufe gehoben
werden, welche wiinschen, dafi sie getauft werden, und durch deren
Liebe sie zur Gemeinschaft des Hl. Geistes gefiithrt werden® (P. II,
cap. 2, q. 33). Was von der Taufe gilt, das gilt von der sakramentalen
Welt tiberhaupt: sie erhebt sich auf der Basis des Glaubens. Von da
aus ergibt sich eine Sakramentenkatechese, wie sie sich in Contarinis
Catechesis mit Berufung auf Thomas findet: Danach sind ,die Sa-

% Vgl. Th@schr 1942, 157 ff,
* Dietenbergers Katechismus bei Moufang, 80.
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crament empfindliche oder eusserliche Zeichen der unsichtbaren
gnade, welche in entpfahung derselben eingegossen wirdt, durch
den glauben in das leyden Christi, durch welchen glau-
‘ben uns die siinde vergeben werden ...*".

Wenn in den neuzeitlichen Katechismen und weit dariiber hinaus
auch in der {ibrigen Verkiindigung die ausdriickliche Beziehung der
Sakramente auf Christi Heilstod und die Betonung der fides passionis
im sakramentalen Geschehen fehlt, so muff diese Tatsache als Folge
der Distanzierung der Sakramentenkatechese von der Glaubenserkli-
rung und als schwerer Schaden fiir das sakramentale Leben ange-
sprochen werden.

cc. Aber nicht nur der Aufbau, die Stoffanordnung des religiosen
Elementarbuchs, auch nicht nur das Verhiltnis von Glaubenskate-
chese und Sakramentenkatechese ist bis zum heutigen Tag im Ge-
folge des anthropozentrischen Ansatzpunktes aus dem theologischen
(ileichgewicht geraten. Selbst die kerygmatische Darstellung der
christlichen Zentral-Mysterien, der Menschwerdung, Passion
und Auferstehung, der Verherrlichung und des Weiterwirkens des
Herrn in seiner verkldrten Menschheit, zeigt im Einzelnen und im
(Ganzen noch immer Spuren jener unter dem Einfluf3 deistischen Den-
kens gepriagten Glaubensverkiindigung, welche die angefiihrten gott-
lichen Heilstaten fast nur als einmalige, vollig abgeschlossene und
isolierte geschichtliche Tatsachen der Vergangenheit, nicht aber als
dynamische, iiber Raum und Zeit hinweg in der Gegenwart weiter-
wirkende Heilstaten Gottes begreifen lehrt. Vorwiegend unter dem
historischen, kaum aber unter dem pastoraltheologisch ent-
scheidenden Blickpunkt ihrer Heilsbedeutung in der Gegenwart
kommen die christlichen Mysterien in unseren Katechismen zum
Wort. Diese Tatsache, die schon Hirscher in seiner Schrift ,,Uber das
Verhiltnis des Evangeliums zu der theologischen Scholastik® (Tiibin-
gen 1823) beklagt™, ist u. a. Ursache und zugleich Folge der bereits
dargelegten katechetischen Distanzierung der die christlichen Zentral-
geheimnisse darstellenden Glaubenskatechese einerseits und der Sa-
kramenten- und Gnadenkatechese anderseits”. Man kann in der Tat
diese beiden Bereiche, die Erklirung des Symbolums und die Sakra-
menten- und Gnadenkatechese, nicht isolieren, ohne beiden ihren
religiosen Tiefgang und ihre kerygmatische Stofikraft zu nehmen,
Distanziert man in der Verkiindigung die Sakraments- und Gnaden-
katechese von der Glaubenskatechese, wie das in den Katechis-
men durch die Zwischenschaltung der Gebotenlehre der Fall ist, dann
scheinen Sakrament und sakramentale Gnade losgelést von ihrem
lebendigen Ursprung in Gottes Gnadentat durch Christus; ihr Sinn
wird undurchsichtig, das sakramentale Geschehen entpersonlicht und
die Gnade verdinglicht”. Umgekehrt aber bewirkt die isolierte Dar-

5 Moufang, 542.

5 Vgl. seine Kritik am katechetischen Werk der Mainzer Theologen An-
dreas Rids und Nikolaus Weis; bes. 20.

% Wiahrend der Rottenburger Katechismus die Gnadenlehre theologisch
richtig ‘im Zusammenhang mit dem 8. Glaubensartikel darstellt, 148t der
Einheitskatechismus diese Verbindung auBer Betracht und behandelt er die
Gnadenlehre im 3. Hauptstiick.

% Jungmann, Die Frohbotschaft, 68, weist darauf hin, daf es infolge die-
ser Isolierung schwerer wurde, Sakrament und Gnade richtig zu erldutern
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stellung der Glaubenskatechese, also die Symbolerklirung ohne Be-
zugnahme auf Sakrament und Gnade, dafi die grofien im Symbolum
dargestellten Heilstaten Gottes nur in ihrer Tatsdchlichkeit,
nicht aber in ihrer vollen Heilsbedeutung sichtbar werden. Als-
dann geht der grandiose Zusammenhang, der von Bethlehem und
Golgatha zu dem sakramental-liturgischen Tun der Kirche weiterfiihrt,
zumal die Verbindung des Ostergeschehens mit dem Taufgeschehen,
aber auch die im Heilsplan begriindete Konzentration der christ-
lichen Mysterien um Person und Werk Christi, nur allzu leicht ver-
loren, Die Heilstaten Gottes verblassen im Dammerlicht der Ge-
schichte, ihr innerer Zusammenhang und ihre Heilsbedeutung
schwindet aus dem Blickfeld.

Das ist genau unsere katechetisch-kerygmatische Si-
tuation. Uberpriift man die Behandlung, welche die christlichen Zen-
tralgeheimnisse in Katechismus, Xatechese und Predigt im allgemeinen er-
fahren, so kommt man zu dem verwunderlichen Ergebnis: Es steht nicht
eigentlich die Frohbotschaft und die Heilshbedeutung von Menschwerdung,
Heilstod, Auferstehung und Verherrlichung des Herrn im Vordergrund der
Verkiindigung, sondern die historische Feststellung und Beweisfiihrung, die
theologische Analyse und Einzelargumentation tiber jene Vorgénge und die
Erorterung dogmatischer Teilfragen.

Selbst Gustav Mey betrachtet das christliche Fundamentalgeheimnis, die
Geburt Christi, lediglich unter dem Gesichtspunkt der Heils-
tatsache, nicht aber unter dem der Heilsbedeutung; er begnigt
sich mit einer kurzen aszetischen Anwendung®. Ebenso beschrankt sich z. B.
Friedrich Ernst darauf, die Geburt Christi als Tatsache, das Weihnachtsfest
als »Erinnerung an Christi Geburt« sichtbar werden =zu lassen”,
um schlieBlich festzustellen: »Jetzt ist das Jesuskind =2zu finden
im ‘Tabernakel . .. unter der Gestalt des Brotes«™. Aber selbst
im Katechismus wird »das Grundgeheimnis der christlichen Heilsordnung,
die Menschwerdung des Gottessohnes, fast stillschweigend tibergangen, der
Katechismus tritt bei der Darstellung dieses Glaubensartikels vielmehr als-
bald in die Erdrterung dogmatischer Einzelfragen ein«®, betreffend die zwei
Naturen in Christus oder gar, wie im Einheitskatechismus, die Fragen der
Mariologie und der heiligen Familie. »Das zentrale Mysterium von Christus
als dem neuen Haupt der Menschheit und von der »caro vivifica« der
Menschheit Christi aber tritt durchaus in den Hintergrund«® Nur matt
klingt es durch in der Frage 47 des EK und in der Frage 61 des Rotten-
burger Katechismus: »Wozu ist der Sohn Gottes Mensch geworden?« Im-
merhin weist die vorausgehende Frage 50 des Rottenburger Katechismus:
»Was tat Gott, damit die Menschen wieder in den Himmel kommen konn-
ten?« in die heilsgeschichtliche und heilspraktische Richtung, die dann

und zu verstehen; »denn wenn die Gnade losgelost erscheint von ihrem
lebendigen Ursprung in Christus, kann es leicht geschehen, daB man in ihr
nicht mehr die ungeschuldete Erhebung zur Teilnahme am Leben Gottes
erkennt, sondern nur mehr eine rétselhafte Bedingung gottlichen Wohlge-
fallens « — Hirscher meint, es sei die Rede von der Gnade »wie von einem
chemischen Mittel, durch welche die Flecken der Seele ausgeldscht werden;
oder wie von einer Dekoration der Seele« (Uber das Verhiltnis des Evange-
liums, 53).

it Mey® 238; ebenso ¢, 212 ff.

2 Kathol. Religionsbiichlein fiir die Grundschule (Rottenburg 1930) 65.

® Thd. 67. Genau so Erzbischof Katsehthaler in seinem bekannten bei Mirbt
(Quellen zur Geschichte des Papsttums und des rém. Katholizismus* [Tii-
bingen 19241 498) abgedruckten Hirtenbrief (1905).

% F. Weber, Die Geschichte, 245.

% Ebd.



T4 Das gott-menschliche Prinzip der Seelsorge

freilich wieder zuriicktritt. Vgl. die trefflichen Ausfithrungen in: Katechet.
Blatter 1943, 113 ff.

Erheblich besser bringt die Passionskaterhese, wenigstens in un-
seren Katechismen, die Heilsbedeutung des Opfertodes Christi zur Geltung
(4, Gl. Art.). In ausdriicklichem Gegensatz zu der seit der Aufklarung herr-
schenden Praxis, das Leiden Christi unter dem Gesichtspunkt »des strah-
lenden Tugendbeispiels, welches der Erldser bei seinem Leiden gegeben hats,
zu betrachten, stellt G. Mey die Passionskatechese unter das Thema: »Die
stellvertretende Genugtuung Christi«. Es muB, so stellt Mey fest, »die durch
den blutigen Tod Christi erwirkte Siihne vor allem anderen, was sonst
noch Lehrhaftes sich darbietet, aufs Nachdriicklichste hervorgehoben wer-
den. Es ist darum mit Bedacht geschehen, dal unsere Katechesen, um nicht
die Hauptabsicht des Leidens Christi zu verdunkeln, iiber die Tugenden,
welche der Heiland dabei gelibt hat, nur schwache Andeutungen enthalten«®,
Indes dem groflen Katecheten war mit seiner Mahnung Kkein »voller
Erfolg beschieden«. Jungmann hat darauf hingewiesen, dafl die neueste
Bearbeitung seiner Xatechesen (*%, Freiburg 1932) den Abschnitt
iiber die stellvertretende Genugtuung beiseite 148t. Aber auch
sonst stellt die Passionskatechese wund vielfach auch die Pas-
sionspredigt neuerdings wieder mehr die moralpadagogische statt die heils-
ckonomische Bedeutung der Passion in den Vordergrund®. Diese Fehlent-
wicklung ist nicht zuletzt eine Folge mangelnder Einsicht in die innere
Einheit, die Passion und Auferstehung zu einem Pascha Domini ver-
bindet. Die Folge davon ist wiederum die fast durchgingige Verkiirzung
des positiven Gehalts der Osterbotschaft. Erlosung erscheint in unseren
Katechesen fast nur als Frucht der Passion, nicht aber der Auferstehung.

Von hier aus wird die Gestalt der Osterkatechese verstindlich.
Gerade sie 1aBt unser Anliegen am deutlichsten werden. Was Katechismen,
Katechesen und Predigtbiicher iiber das Ostergeschehen zu kiinden wissen,
beschrinkt sich fast durchweg auf den historisch-apologetischen Beweis
der geschichtlichen Tatsache der Auferstehung und auf die darin griindende
Anwartschaft auf unsere dereinstige Auferstehung von den Toten®. Die
eigentliche und unmittelbare Heilshedeutung des Ostersieges aber, wie sie
in der Osterliturgie durch Verbindung von Oster- und Tauffeier aufleuch-
tet, »die positive Seite der Osterbotschaft, daf uns durch Christus der Weg
gebahnt ist in ein neues Leben, in ein Leben nicht nur eben der Freiheit
von der Siinde, sondern in ein himmlisches, gottliches Leben«™, die Botschaft
von unserer Erlosung also, wird iibergangen. Das ist daher, so meint
Jungmann, »gelinde gesagt, nicht mehr selbstverstdndlicher geistiger Besitz
des Durchschnittschristen; das ist eben jenes Kapitel von der Gnade, das
am meisten unter der Auflosung des Glaubensinhalts, der Abtrennung vom
Christusgeheimnis gelitten hat<.

Dementsprechend tritt auch in der Behandlung der Himmelfahrt
mehr das geschichtliche Faktum als seine Heilsbedeutung hervor, Zwar
erscheint der verkldrte Herr als unser »Fiirsprecher beim Vater«™, mit dem
Willen, auch uns »eine Wohnung zu bereiten«™; dagegen bleibt der Zu-
sammenhang zwischen Himmelfahrt und Geistsendung, sowie das Fort-
wirken des erhohten Mittlers in der Kirche vollkommen unerwahnt. End-

% May®, 301 ff. und 419.

@ Jungmann, Die Frohbotschaft, 149.

s 7. B. Fr. Ernst, Kathol. Religionsbiichlein, 96 ff.

o Mey®, 327 ff.; ¢ 353; EK Fr. 51—53; Rottenb. Katech. 65—67; Fr.
Ernst: Kath. Rel.-Biichlein, 110 ff. sieht Auferstehung nur als geschichtliche
Tatsache und das Osterfest nur als Andenken an diese.

7 Jungmann, Frohbotschaft, 133. Vgl. auch Hirscher, Das Evangelium und
die theologische Scholastik.

7 Rottenb. Katech. Fr. 69, EK Fr. 56.

iz Mey®, 331 £f.; ¢, 359 ff.
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lich kommt im EK der Zusammenhang, der Kirche und Gnade mit Geist
und Geschehen der Pfingsten verbindet, insofern nur ganz flichtig zur
Geltung, als er die Gnadenlehre nicht, wie der Rottenburger Katechismus,
in Verbindung mit dem 8. Glaubensartikel, sondern mit der Gebotenlehre zur
Darstellung bringt.

Aber nicht nur die Heilsbedeutung der einzelnen -christlichen
Zentralgeheimnisse, auch ihr innerer Zusammenhang unter-
cinander tritt nicht gebithrend ins Licht. Weil die Heilstaten Got-
tes mehr mit menschlichen Augen als geschichtliche Facta denn im
Lichte der Offenbarung als das fortwirkende Gnadenwalten Gottes
gesehen werden, wird das Offenbarungsgut haufig mehr unter dem
Gesichtswinkel der Vorbildmoral als unter dem der Heilsbedeutung
ausgeprigl™ Jesus erscheint zwar ,stets als Muster jeder Tugend®,
seltener aber als der zweite Adam einer neuen Menschheit und als
der ,,Eine Mittler”. Von dieser Schau aus aber geht nun eben die
Einheit und der Zusammenhang der Mysterien des Christentums
verloren. Diese werden isoliert, statt im Zusammenhang der Heilsge-
schichte gesehen. Uber der Vielheit der Einzelereignisse wird die
Einheit des Heilsgeschehens, tiber den Heilsgeschichten die
Heilsgeschichte iibersehen. M. a. W. die katechetisch-kerygma-
tische Konzeniration der einzelnen Heilstatsachen und Heilswahr-
heiten um ihren lebendigen Mittelpunkt: Christus, den Mittler,
klassisch gepriigt in den Katechismen des 16. Jahrhunderts, zumal bei
Petrus Soto™ und Canisius®, ist verloren gegangen.

Erst in jiingster Zeit regt sich im Ringen um eine »Theologie der Ver-
kiindigung« wieder das Verstdndnis fiir kerygmatische Konzentration. Jung-
manns Forderung nach christozentrischer Ausrichtung der Verkiindigung
zwecks Uberwindung der bestehenden kerygmatischen Krisis bedeutet daher
eine Erneuerung bester katechetischer Tradition. Xein Geringerer als
Sailer hat diesen Gedanken zum Grundgesetz christlicher Verkilindigung
erhoben mit der Forderung: Der Prediger »muB einen Centralblick in das
Wesen des Christentums haben«. »Der Centralblick des Predigers ist der Blick,
der von den Radien des Christentums in den Mittelpunkt desselben hinein,
und von dem Mittelpunkt heraus in alle Radien sieht. Es ist der Blick, der
von jeder einzelnen Lehre des Christentums auf die Grund-
lehre desselben zuriick, und von der Grundlehre des Christantums
in jede einzelne Lehre desselben hinaussieht. Es ist der Blick,
der in jeder einzelnen Lehre den Mittelpunkt des Christentums
und im Mittelpunkt alle einzelnen ILehren ersieht« ... »Dieser
Centralblick setzt ... voraus, daB es eine Centralidee des Christentums
gebe; daB sie dem Blicke des Predigers gegenwirtig sei«. Diese Centralidee
aber faBt Sailer in die Worte: »Gott in Christus — das Heil der siindigen
Welt«”. Wenige Jahre spater bringt Hirscher den gleichen Gedanken fiir

% 7. B. Fr. Ernst, ebd. 24 ff.: Abrahams Opfer als Vorbild nicht des Heils-
todes Jesu, sondern der Gottesliebe. — 26 ff.: Die Josephsgeschichten als De-
monstration des Dekalogs. — Besonders aber 74: Der Taufer nicht als Vor-
liufer Christi, sondern als Vorbild im Verzicht: »Folg ihm nach. Trink keinen
Alkohol, Ein Kind, das Alkohol trinkt, schadet sich selbst.« :

™ Moufang, 327 f.: Am SchluB seiner Symbolerklarung sagt Soto: »Nun
sammle zusammen diese Articul: die Summa, das ist der gantz begriff und
ende oder fiirsatz unsers glaubens, ist Christus, der da ist der Weg nach
seiner Menschheit, die warhait und das leben nach der Gotthait. Hierumb
der gantz gelaub gesammlet wird .. .«

® Moufang, 615 und 566 f.: Trinitarische Konzentration.

™ Vorlesungen aus der Pastoraltheologie* (Miinchen 1920) 1II, 13 f.
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das Gebiet der Katechese zur Geltung, wenn er von einer Religionslehre vor
allem fordert, »daf sie alle gottlichen Offenbarungen, Anstalten und Fiih-
rungen in ihrem segensreichen Ein. und Zusammenwirken auf die Erlosung
und Heiligung der Menschen fasse und darstelle: damit so der Leser oder
Horer desselben die gesamte Heilsordnung im Zusammenhang vor sich sehe,
als ein in sich geschlossenes Werk gottlicher Weisheit und Gnade tber-
schaue, freudig dankbar bewundere und sich mit reger und erleuchteter
Sorgfalt aneigne«™,

dd. Wie das religiose Verstindnis des Glaubensgehalts so ver-
armt auch das Verstandnis des Glaubensakts unter dem Einflu$3
kerygmatischer Anthropozentrik. Unter zwei Gesichtspunkten niher-
hin ist das theologische Verstindnis des Glaubensvorgangs, wie es
in Katechismus und Katechese sich findet und wie es von hier aus
in die Glaubensverkiindigung und in das durchschnittliche religitse
Bewufitsein eingegangen ist, verkiimmert.

Fiirs erste kommt der Gnaden charakter des Glaubensvorgangs
nicht zur Geltung. ,,Glauben“ wird lediglich als etwas dargestellt,
was ,,w ir tun miissen®, um selig zu werden®™. Es kommt also nur der
Anteil des Menschen am Glaubensakt zur Darstellung: Der Glaube
als Tat des Menschen. In Wirklichkeit aber ist er nach katholischer
Lehre zugleich iibernatiirliches’ Gottesgeschenk, also primir Gottes
Tat, erst sekundir sittlicher Akt des Horchens und Gehorchens, eine
Tat menschlichen Erkennens und Sichentscheidens, in der Folge aber
notwendig ein Ineinander von gbitlicher Gnade und mensch-
licher Freiheit. Dieser sein Griaden- und zugleich sein gott-mensch-
licher Charakter kommt in unseren Katechismen nicht zur Darstel-
lung, weil nur der Anteil des Menschen, nicht aber zuvor und zu-
gleich der streng gnadenhaft-gbitliche Ursprung christlichen Glau-
bens zum Wort kommt. Die einseitige Betonung des mensech-
lichen Tuns im Glaubensakt aber beraubt diesen des religiosen
Tiefgangs.

Auch an diesem Punkt wird der Wandel der Dinge am deutlich-
sten durch den Vergleich der heutigen katechetischen Darstellung
des Glaubensakts mit der eines Canisius. Der groBe Katechet des
16. Jahrhunderts schickt seiner Erklarung des Symbolums eine theo-
logisch saubere Bestimmung des Glaubensvorgangs voraus. Er stellt
die Frage: ,Was haist und ist der Glaub?“ Er antwortet: »Er ist ein
liecht der Seelen, ein thiir des lebens, ein grundtvest der seligkeit,
und ein soleche grofie gab Gottes, dardurch der Mensch erleuchtet
wirdt, und vestigklich fasset alles das, so Gott der Herr offenbart hat,
und durch die Christlich Kirch uns zu glauben fiirstellet, es sey
solchs in den heiligen schrifften ausstruckentlich begriffen oder nit“®,
Bedeutet es demgegeniiber nicht eine Verkiimmerung der katechti-
schen Darstellung des Glaubensvorgangs, wenn der heutige Katechis-
mus den Gnadencharakter des Glaubens und seine positive Bedeutung
als Fundament und Wurzel aller Rechtfertigung tibergeht und nur
seinen Pflicht- und Leistungscharakter betont, um sich alsbald den
Glaubensinhalten und ihren Quellen zuzuwenden®? ‘

™ Hirscher, Uber das Verh#ltnis des Evangeliums Lo alik

" Zum menschl. Anteil vgl. ThQ@schr 1942, 155.

"™ Moufang, 562. Vgl. auch Katech. Rom. Vorrede und P. I eap=l-q. 2.

® Es ist wiederum Gasparris Katechismus, der im AnschluB an die bib-
lisch-patristische und an die Tradition des Catech. Rom. den Gnadencharak-
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Doch damit tritt schon der zweite Gesichtspunkt ins Blickfeld,
von dem aus die katechetische Verkiimmerung des Glaubensvor-
gangs sichtbar wird: der personale Charakter des Glaubensakts.
Weil der Katechismus und die von ihm bestimmte Glaubensverkiin-
digung ‘den Anteil Gottes am Glaubensakt kaum betont, wird aueh
das personale, dialektische Moment des Glaubensakts wieder ge-
schmilert. Das materiale Moment, der Glaubensinhalt, die
fides bzw. veritas, quae creditur, tritt so einseitig, ja ausschlieflich
in den Vordergrund, dafl die fides, qua creditur, d. h. der personale
Entscheid, der Glaube als actus animae, als das Ja des in der Kraft
der Gnade auf Gottes Wort antwortenden Menschen, nicht oder nicht
entsprechend zur Geltung kommt. Uber der veritas, quae creditur,
droht die fides, qua creditur, iiber dem Materialen das Personale
vergessen zu werden, Dadureh wird ,,der Glaube“ zum blofien Lehr-
stoff, die Verkiindigung aber zur unpersénlichen Wissensver-
mittlung, der nichts fehlt als die in die Tiefen der menschlichen
Person vorstofiende, zum Leben aus dem Glauben aufrufende Wuechf.
Glauben wird zum blofien ,,Fiirwahrhalten®, was er gewif§ auch, aber
nicht nur ist. Das religios Entscheidende, die personale Gehorsams-
tat des Menschen, bleibt aufier Betracht. Ohne Zweifel liegt gerade
hier die permanente und todliche Gefahr jeglichen Religionsunter-
richts. Jedenfalls beweist das Mifiverhéltnis zwischen der seit mehr
als einem Jahrhundert fiir den Religionsunterricht aufgewandten
Miithe und ihrem bescheidenen Ertrag, daB@ Vermittlung religitsen
Wissensstoffes wenig fruchtet ohne gleichzeitigen Dienst an der per-
sonalen Entscheidung des glaubigen Menschen.

¢c. Zusammenfassung und Wiirdigung.

Blicken wir zuriick, so miissen wir als Ergebnis festsiellen: Die
neuzeitlichen Katechismen und damit die religitse Elementarunter-
weisung und unter ihrem Einfluf ein gui Stiick der Ge-
samtverkiindigung bewegen sich nicht in der grofien ke-
rygmatischen Traditionslinie, die erfiillt vom Geist der klassi-
schen Theologie, im Catechismus Romanus und bei Canisius
die Heilstat Gottes zum Ausgangs- und Konzentrationspunkt
der Katechese nimmt. Sie miissen vielmehr als theologisch im
Einzelnen revidierte und vertiefte Weiterfithrung des von der Auf-
klarung herkommenden kerygmatischen Anthropozentrismus gewiir-
digt werden. Denn ihr entscheidender Ansatzpunkt ist noch immer
der Mensch und sein Tun, nicht zuvor und zugleich die Heilstat
Gottes in Christo. Von da aus ergibt sich eine Verlagerung im Aufbau
und in der Gedankenfithrung des neuzeitlichen Religionsunterrichts

ter des Glaubensaktes zur Geltung bringt: vel. Fr. 208, S. 63; Fr. 515, S. 213.
— Auffallenderweise beschreiben noch Katechismen des 17. und 18. Jahrh.
im Anschluf an Canisius den Glauben als »ein sonderbare Gnad Gottes
und ein tibernatiirliches Licht, durch welches der Mensch erleuchtet wirdt,
daB} er alles glaubt, was die christlich Kirch befilcht zu glauben« (so der
Katechismus des Ochsenhausener Benediktinerpriors Placidus SpieB aus dem
Jahre 1659, Ausg. St. Gallen 1663, 13. Noch der schwibische Katechet F. A,
Reichle nennt in seiner Katechismusausgabe (Konstanz 1769, 7) den Glau-
ben »ein Gab Gottes und Licht, dardurch wir alles glauben, was Gott und
die katholische Kirch zu glauben befieelt«. Vgl. dazu F. Weber, Die Ge-
schichte, 15. s 4 :
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im Ganzen, aber auch eine Darstellung der christlichen Zentralge-
heimnisse im Einzelnen wie im Zusammenhang, und endlich eine
Bestimmung des Verhidltnisses zwischen Glaube und Sakrament wie
zwischen Sakrament und Siftlichkeit, und eine Darstellung des
(Glaubensvorgangs; die dogmatisch wie pastoraltheologisch der christ-
lichen Zentralidee und dem wahren Anteil von Gott und Mensch im
Heilsgeschehen schwerlich in vollem Mafie gerecht wird.

Dieses fiir die Pastoraltheologie wenig giinstige Ergebnis offenbart ein
erstaunliches MiBverh&ltnis zwischen dem Stand neuzeitlicher Glaubens-
wissenschaft einerseits und praktischer Verkiindigung anderseits. Wihrend
die erstere durch griindliche Orientierung an Ribel, Patristik und klassischer
Theologie in raschem Anstieg das aufkldrerische Denken hinter sich lie und
den Anschluff an die groBe Tradition der Vorzeit zu vollzichen wuBte, fand
nur vereinzelt und voriibergehend die wiedergewonnene theologische Sub-
stanz {iber Mohler und Hirscher den Weg in die Katechismen und durch sie”
in den religitsen Elementarunterricht. Im {ibrigen vermochte die praktische
Theologie mit der zeitgendssischen systematischen Theologie nicht Schritt
zu halten.

Diese Tatsache hat ihren Grund wohl nicht in mangelnder theolo-
gischer Durchbildung der Katecheten, umsomehr aber in der stief-
miitterlichen Behandlung, die gerade der praktischen im Ver-
héltnis zur systematischen und historischen Theologie, nicht nur in
den romanischen Lindern, von jeher widerfuhr. Theologie und Seel-
sorge gingen zu sehr je ihre eigenen Wege. UUngeachtet der Tatsache,
dafi von korrekter Theologie bis zu deren ebenbiirtiger Geltend-
machung in der Verkiindigung ein weiter Weg fiihrt, sorgen sich die
Vertreter der systematischen Theologie, die ehemals, wie die Namen
Petrus Soto, Canisius, Bellarmin u. a. beweisen, zugleich um die
katechetische Fassung der christlichen Lehre sich bemiihten, seit Jahr-
hunderten i. a. kaum um die Aufgaben der Verkiindigung. Thr Anteil
am Katechismusproblem der letzten Jahrhunderte fallt wenig ins Ge-
wicht. Die Kirchengeschichtswissenschaft aber liefl und 148t, formlich
gebannt durch den Blick auf die #ufiere Entwicklung der Kirche,
die Erforschung des innerkirchlichen Lebens, z. B. die Geschichte der
Frommigkeit, der Seelsorge, der christlichen Verkiindigung, fast voll-
kommen unbearbeitet. Die Prinzipien, aus denen die Kirche ihr Wir-
ken in der Vergangenheit gestaltet, die katechetisch-homiletische Er-
fahrung vergangener Jahrhunderte, ja selbst der pastoraltheologi-
sche Gehalt der grofien Konzilien, sind im wesentlichen villig unbe-
arbeitet. Und doch setzt eine wesensgemific Erfassung und Er-
neuerung des kirchlichen Wirkens méglichst umfassende pastoral-
geschichtliche Kenntnisse voraus. Weil sich der Pastoraltheo-
loge gerade in dieser Hingicht fast iiberall vor wissenschaftlichem
Neuland sieht, ist es begreiflich, daffi er sich allzulange kaum mit
den Aufgaben materialer Kerygmatik befafite, um sich statt dessen
allzusehr auf die formale Katechetik und Homiletik, also auf die
Methodik der religiosen Unterweisung zu beschrinken. Gerade daran
aber offenbart sich zum Schluffi nochmals, wie wenig sich die Pa-
storaltheologie von Geist und Methode ihrer aufklirerischen Ge-
burtsstunue zu lésen vermochte.

Nicht als ob es an bedeutenden Entwiirfen inhaltlich tiefgehender Kate-
chismen gefehlt hitte. Schon J. B. Hirschers Katechismus bedeutet die
Uberwindung der seichten Aufkldrungskatechese durch den Aufrif der Ele-
mentarverkiindigung aus der positiven Heilsbkonomie und damit aus der
Mitte des Christentums. Der Zusammenhang der Kirche und ihres Wirkens
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mit Gottes Heilstat tritt bei ihm mit aller Deutlichkeit hervor; ist doch der
Zentralgedanke seines Katechismus wie seiner Moral die Idee der Verwirk-
lichung des Reiches Gottes in der Menschheit, »die immerwihrende Fort-
dauer des Wiederherstellungswerkes in der Kirche durch das fortdauernde
Amt Christi«. Demgemdf bilden das Kernstiick seiner Katechese die My-
sterien des Christentums und diese nicht als Heilsta tsach e n nur, sondern
in ihrer Heilsbedeutung. Im Gegensatz zu den Aufklirern, welche die
Mysterien bestenfalls an den Rand der Verkiindigung abgedringt und sich
mit »natiirlicher Religion« begniigt hatten, fragt Hirscher empért: »Was
ist das Christentum, solange seine Centrallehren nicht gefaft sind?« Dabei
weifl er diese auf dem Weg genetischi-historischer Entfaltung im AnsehluB
an die Heilsgeschichte im Zusammenhang und als Einheit darzustellen.
Das war materiale Kerygmatik von hohem theologischem Niveau. Wenn
Hirschers Werk sich doch nicht durchzusetzen vermochte, so lag das nicht
eigentlich an den theologischen Grundsétzen®, auch nicht bloS »an ihrer
ungeniigenden und unpraktischen Anwendungs«®, die nicht leicht Sache des
akademischen Lehrers der Neuzeit sein wird, sondern vor allem auch an der
Verstdndnislosigkeit der Zeit, die zuviel von der menschlichen »Methode«
und zu wenig vom gottlichen Inhalt des Religionsunterrichts erwartete.

Auch dem Versuch des Mohlerschiilers Ignaz Schuster, das theo-
logische Gedankengut der jungen Thibinger Schule im Anschluf an Ca-
nisius und den Catechismus Romanus katechetisch auszupridgen, war nur
ein rdumlich und zeitlich sehr begrenzter Erfolg beschieden. Noch immer
war und blieb das Interesse der Zeit auf die formale Seite der religidsen
Unterweisung gebannt. Die Methodenfrage steht derart im Vorder-
grund, daB F. Weber zu dem Urteil kommt: »Der Streit, der sich wegen
der Unfehlbarkeit erhob, war der einzige in dieser Periode (von 1850 bis zur
Gegenwart), der den theologischen In halt des Katechismus beriihrte. Alles
andere, was liber den Katechismus seit 1850 gesagt und geschricben, ge-
fordert und probiert wurde, betrifft die rechte Form des Katechismus,
also das padagogisch-didaktische Problem«®. Der methodische Weg aber, der
beschritten wurde, war nicht der heilsgeschichtliche, wie Hirscher ihn ge-
fordert hatte, auch nicht der, den Schuster im AnschiuB an den Catechis-
mus Romanus im Geiste Mohlers beschritf, sondern die mit der Neuscholastik
sich durchsetzende systematische Unterrichtsmethode eines Deharbe und
seines kompendienhaften Katechismus; glaubte man doch unter dem EinfluB
der zeitgendssischen Pidagogik an die unwiderstehliche Kraft unterricht-
licher Korrektheit und Klarheit; erwartete man doch von der theologischen
Wissensvermittlung die entscheidende religionspédagogische Wirkung.

Erst recht setzte sich das Monopol der »Methodenbewegungs durch, als
man seit der Jahrhundertwende von der Ubertragung der profanen Unter-
richtsmethodik und Didaktik eines Herbart und Ziller auf das religiése Bil-
dungswerk mehr als methodischen Hilfsdienst erwartete. Nicht mehr der
Inhalt stand im Vordergrund, sondern die Art seiner Darbietung. Zeigt sich
nicht gerade darin wieder der Triumph anthropozentrischer Kerygmatik?
‘War es nicht ein VerstoB gegen Geist und Wesen christlicher Verkiindigung,
wenn die religionspadagogischen Methoden »in volliger Anlehnung an die
Herbart-Zillerschen Formalstufen die Einseitigkeit der intellektuellen Bil-
dung gedankenlos auf den religiosen Unterricht iibertrugen®, wenn also
»die Erreichung des religitsen Zieles durch ein im Grunde irreligioses Lehr-
verfahren«® angestrebt wurde? So Wertvolles die letzten Jahrzehnte auf

5 Obwohl die Art, wie Hirscher den Kampf um die biblische Erneuerung
der Katechese als Gegensatz zu der »theologischen Scholastik« gemeinhin
empfinden zu miissen glaubte, seinem Bemiihen wenig forderlich sein konnte.

® auf die Franz Weber, Die Geschichte, 131, hinweist.

* Ebd. 179.

* Emil Winkler, Religion und Jugenderziehung in den Entwicklungsjahren
(Freiburg 1929) 189.

® Emil Pfennigsdorf, Methode und Perstnlichkeit im Religionsunterricht
(Langensalza 1924) 12.
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dem Gebiet der religidsen Unterrichtsmethode geleistet haben, der Umfang
und Tiefgang des Methodenstreits diirfte doch auch Ausdruck jenes kerygma-
tischen Anthropozentrismus sein, der zu viel von der Methode menschlichen
Unterrichtens und zu wenig von der Stofkraft des Inhalts der Frohbotschaft
erwartet.

Es bedurfte der organisatorischen Erschiitterung des rehgmsen
Unterrichtswesens, der Lockerung der herkommlichen Verkoppelung
des Religionsunterrichts mit der Schulo und es bedurfte der religions-
piadagogischen Not der letzten Jahre, um das schon von Sailer und
Hirscher nicht nur geahnte, sondern ‘allen Ernstes gestellte Problem
materialer Kerygmatik im heutigen Bemithen um eine
,,Theologie der Verki‘mdigunc“”" ins Licht des Tages und in die
Mitte der Pastoraltheologie zu riicken. Das geringe Verstiandnis aber,
dem auch jetzt noch das Bemiihen der ,,Kerygmatiker” um 1nha1t—
liche Erneuerung der Glaubensverkiindigung da und dort begegnef,
beweist mehr als alles andere, dal dieses bedeutsame Anliegen
noch ganz am Anfang eines durchgreifenden Erfolges steht.

Zur Frage der Entstehung des ersten Menschenpaares (S)

Zur Frage der Entstehung des ersten Menschenpaares haben wir in
der feierlichen Allokution vom 30. Nov. 1941 eine bedeutsame neue
papstliche Erkldrung, auf die in anderem Zusammenhang nhoch aus-
fiihrlicher wird zurlickzukommen sein. Vorerst glauben wir manchem
Leser zu Diensten zu sein, wenn wir den authentischen Text in seinem
Zusammenhang hier wiedergeben:

Summus Pontifex, die 30. mensis novembris 1941, VI ineunte anno Pont.
Academiae Scientiarum, adstantibus Emis Patribus Cardinalibus Excmis
Exterarum Nationum Legatis et eiusdem Academiae Sociis aliisque Romanae
Curiae Praelatis praeclarisque Viris, haec verba fecit:

. »Quel giorno, in cui Dio plasmd 'uomo e gli corono la fronte del dias
dema della sua immagine e somiglianza, costituendolo re di tutti gli animali
viventi del mare, del cielo e della terra, guel giorno il Sighore Dio onnhisciente,
si si fece maestro di lui. Gllinsegno l'agricultura. a coltivare e custodire il
delizioso giardino nel quale lo aveva posto; condusse a Ilui tutfi gli
animali del campo e tutti gli uccelli dell’aria, perché vedesse come chiamarli,
ed egli diede a ciascuno il suo vero e conveniente nome; ma, pur in mezzo
a quella moltitudine di esseri a lui sottoposti, si sentiva tristemente solo e
cercava invano una fronte che somigliasse a lui e avesse un raggio di quella
immagine divina, onde splende l'occhio di ogni figlio di Adamo. Dall’'uomo
soltanto poteva venire un altro uomo che lo chiamasse padre e progenitore;
e l’aiuto dato da Dio al primo uemo viene pure da lui ed € carne della sua
carne, formata in compagna, che ha nome dall’'uomo, perché da lui & stata
tratta. In cima alla scala dei viventi I'uomo, dotato di un’anima spirituale,
fu da Dio collocato principe e sovrano del regno animale. Le moltiplici
ricerche sia della paleontologia che della biologia e della morfologia su altri
problemi riguardianti e origini dell'uomo non hanno finora apportato nulla
di positivamente chiaro e certo. Non rimane quindi che lasciare all’avenire
la, risposta al quesito, se un giorno la scienza, illuminata e guidata dalla
rivelazione, potra dare sicuri e definitivi risultati sopra un argomento cosi
importante.« — AAS 33 (1941) 504, 506.

8 1. A. Jungmann, Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkiindigung
(Regensburg 1936) — Hugo Rahner, Eine Theologie der Verkiindigung® (Frei-
burg 1939): Trinitarische Konzentration; vgl. ihr gegeniiber Hirschers Be-
denken in: »Uber das Verhiltnis des Evangeliums...« (1823).



Das Dogma von der Kirche.
Ein Aufbau.
Von Erich Przywara (S).

Die neue Enzyklika iiber die Kirche als Corpus Christi mysticum greift
entscheidend ein in die Entwichkung der Ekklesiologie, wie sie vorab in
Deutschland in den letzten Jahrzehnten eingesetzt hatte: Steht die Kirche
als Organismus (des corpus Christi mysticum) der Kirche als Organisation
(der Hierarchie) entgegen oder gibt es eine innere Einheit beider? Ist die
Kirche primér das unsichtbare Reich in Gott oder das von Christus yestif-
tete Institut auf Erden? Diese Frage nach acm Dogma von der Kirchet
ist, wie die Enzyklika am Eingang bemerkt, zuletzt die schirfste Frage nach
der wahren Mitte zwischen Mystizismus und Rationalismus: da, wie die
Mitte der Enzyklika sagt, beides Irrtum ist, sowohl eine mystizistische Ein-
engung der Kirche auf ihr wesentlich iibernatiirliches Geheimnis, wie eine
rationalistische Einengung auf ihre Erscheinung als wahre, rechtliche Insti-
tution auf Erden. Aber es geht nicht nur um eine »Mitte« zwischen zwei
Extremen: die als solche dieselben sind wie in der Christologie, Christus
nur als Gott, Christus nur als Mensch. Sondern es geht um die Form des
ganzen Gefiiges. Und hier antwortet die Enzyklika im Geiste der gesamien,
bisherigen Entfaltung des Dogma von der Kirche: in der die Kirche immer
zuerst nach ihrem unsichtbaren, iibernatiirlichen Gottesgeheimnis gesichtet
war, dann aber entscheidend zu ihrer menschlich irdischen Gestalt hin. Es
ist das Folgerichtige auch, und gerade hier zum Geheimnis der Mensch-
werdung: Christus ist grundlegend zuerst Gott (weil es um Menschwerdung
Gottes geht), aber dann eben dazu hin, ganz Mensch zu sein (weil es
um Menschwerdung Gottes geht).

L
S0 beginnen wir am besten mit der geschichtlichen Abfolge der dog-
matischen Dokumente. — Es stehen an erster Stelle die Glaubens-

bekenntnisse. In ihrer Urform sind sie so aufgebaut, daB das
Bekenntnis geschieht zuerst zu den drei gottlichen Personen und
hierauf folgt Credo in sanctam ecclesiam. Diese Sancta Eeeclesia wird
dann deutlicher ausgedriickt als die catholica apostolica. Die Kirche erscheint
damit von den drei géttlichen Personen her, gleichsam als die
Form, in der das innergéttliche Leben auf Erden ist, und hierin ist sie die
Sancta in der Sanctitas Dei. Aber als diese Sancta ist sie die catholica et
apostolica d. h, die autoritire hierarchische Kirche.

Diese Art kehrt in den groBen dogmatischen Dokumenten wieder. Grund-
legend spricht der Clemens-Brief darum von der Kirche der Amter und des
Dienstes und der Ordnung. In diese Ordnung sind Priester wie Laien einbe-
schlossen (Denz. 42). In demselben Sinn geht das 4. Lateran-Konzil gegen-
Uiber dem Abt Joachim v. Fiori von der Kirche im Geheimnis der Trinitit
aus (Denz. 431 f.), von der Einheit der Kirche, darin sie »eins ist in uns,
Wie auch wir eins sind, vollendet in eins«. Aber diese innertrinitarisch ge=
sehene Kirche (Tertullian spricht von der Kirche als Corpus Trinitatis)
ist gem#B dem Konzil zuletzt die geschopfliche Kirche im je immer grofieren
Unterschied zwischen Gott und Geschopf und darum sichtbare Kirche auf
Erden. Ein #hnliches zeigt sich in der Bulle Unam sanctam Bonifaz' VIII,
Die Kirche erscheint hier ausdriicklich als unum corpus mysticum, und dies
im Sinne der Brautschaft und darum als die Braut des hohen Liedes, »in
der Einheit von Briutigam, Glauben, Sakrament und Liebe«. Aber eben dieses
bréutliche Corpus Christi mysticum ist die Kirche des hl. Petrus, die Kirche
von Macht und Schwert (Denz. 468—469). In diesem Geiste verwirft die Kirche
dann gegeniiber dem Jansenismus ein Corpus Christi mysticum, in dem die
autoritdre Gewalt der Kirche als abgeleitet erschiene von der Gemeinschaft
der Gliubigen (Denz. 1502) oder in Ununterschiedenheit gegeniiber Christus

' Vgl. des Verf. »Theologie der Kirche« (Schol 16 [19411 321—334).
ThQschr 125, Schol 19 — 1 6
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(Denz. 1515), Das groBe Kapitel iiber die Kirche im vatikanischen Konzil
vollendet dieses alles, indem es ausgeht von der Kirche in der Einheit der
drei gottlichen Personen, libergeht zur Kirche der Sendung des Sohnes durch
den Vater und der Apostel durch den Sohn und so zur hierarchischen Kirche
der Apostel und zur Kirche des péapstlichen Primates und der péapstlichen
Unfehlbarkeit (Denz 1821). Die Dokumente gegen den Modernismus stellen
dann die Kirche dar als gestiftet durch den stiftenden Willen Goties in
Christo gegeniiber einer Kirche der sImmanenz des Lebens« (Denz. 2091 ff.).
Die neue Enzyklika, auf dem Hintergrund dieser Entfaltung, lebt im be-
sondern Geist der Bulle Unam sanctam: da sie, wie diese, alles vom Cor+
pus mysticum her sichtet und dann zur irdischen Institution hin. Anderseits
aber unternimmt sie es, auf der Grundlage der Modernismus-Enzyklika, den
reifen Ausgleich zwischen Spiritualismus und Naturalismus inbezug auf das
Wesen der Kirche durchzufiihren: eine echte sImmanenz« der Christen in
Christo in Gott als dem Einen »Ewigen Lebeng, aber im bleibenden Uber-
ragen Gottes iiber alles Geschopfliche.

101
Aus dieser geschichtlichen Abfolge liBt sich eine bestimmte Richtung
abnehmen. — Zunichst zeigt sich in diesen Dokumenten eine bestimmte

Entgegensetzung. Sie betonen eine gegriindete Kirche auf Erden ge-
geniiber einer rein mystischen Kirche im Himmel. Sie betonen weiter eine
Kirche objektiver Autoritit gegeniiber einer Kirche, in der Amt und Voll-
macht auf subjektiver Heiligkeit beruht. Sie betonen endlich eine Kirche
einer obersten autoritiren Spitze gegeniiber einer Kirche, deren Autoritat
in der Gemeinschaft liegt, sei es in der Gemeinschaft der Gléubigen, sel es
in der Gesamtheit der Bischofe, sei es in der Form eines Skumenischen
Konzils, — Hierin scheint eine Art von Einseitigkeit obzuwalten. Der Akzent
scheint einseitig zu liegen auf einer juristischen Kirche gegeniiber einer
Gnadenkirche, auf einer Amtskirche gegeniiber einer Kirche christlichen
Lebens, auf einer Autoritdtskirche gegeniiber dem lebendigen Zusammen-
wirken der einzelnen Glieder, auf einer Kirche objektiven Rechts gegeniiber
einer Kirche subjektiven Lebens, auf einer uniformen Kirche gegeniiber einer
Kirche vielfiltiger Formen, auf einem Papalismus gegeniiber einem Episkopa-
lismus. — In Wahrheit liegt der Tatbestand umfassender.

Erstens haben alle kirchlichen Definitionen fiiberhaupt die Richtung,
gegeniiber zeitgeschichtlichen Irrtiimern die ergénzende Gegense ite
711 betonen, Grofe Teile des katholischen Dogmas sind darum so gebaut, daf
das betreffende Dogma bald von dieser, bald von jener Seite erscheint, z. B. das
Dogma, iiber Christus den Herrn gegeniiber den Antiochenern von der Seite
der Gottheit Christi, gegeniiber den Alexandrinern von der Seite der wahren
Menschheit Christi. Wenn beim Dogma iiber die Kirche darum nur die
Seite der irdischen Amtskirche betont erscheint, so ist darum die andere
Seite der unsichtbaren Gnadenkirche nicht ausgeschlossen.

Dann aber hat es mit dem Dogma von der Kirche eine besondere Be-
wandtnis. Die Kirche ist darauf gerichtet, den objektiven Glaubens-
inhalt klar darzustellen, nicht aber so sehr, sich selbst zu erfassen. Was
sie inbezug auf sich selbst tut, ist, die Voraussetzung ihrer Definitionen
sicherzustellen. Diese Voraussetzung ist aber ihre rechtliche Vollmacht.
Wenn sie darum ihren sichtbaren Rechtscharakter usw. besonders heraus-
stellt, so geschieht es nicht so sehr, um ihr Wesen umfassend darzustellen,
als um ihre Funktion als Hiiterin des Glaubens sicherzustellen. Es geht
darum in all den Definitionen und Dokumenten um die Wahrung des
Rechts der géttlichen Majestdt in der Kirche. Der Akzent liegt auf der
sichtharen gottlichen Majestét in der Kirche, auf dem Jetzthier Gottes im
lebendigen Wort der Kirche.

Endlich aber zeichnen sich in der Sprache der Definitionen iiber die
Kirche doch bestimmte Grundlinien einer kirchlichen
Dogmatik iiber die Kirche ab. Die Kirche erfaBt sich als Corpus
Christi mysticum, ja zuletzt als Corpus Trinitatis. Aber eben darum unter-
streicht sie einerseits, daB es die gottliche Majestit in ihr ist und darum
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die Hauptsgewalt Gottes in Christo. Sie ist gerade als Corpus Christi mysti-
cum und Corpus Trinitatis die Kirche von Vollmacht, Autoritit, Recht und
Schwert. Als Agape ist sie Ecclesia: als Kirche der Liebe die Kirche des
Rechts, und zuletzt erkennt sie sich im groBeren Unterschied gegeniiber Gott
und Christus selber: als geschépfliche sichtbare Kirche auf Erden. — Eine
Dogmatik von der Kirche hiatte darum vier Teile:

1. Eine Theologie der Kirche: die Kirche als Corpus Trinitatis.

2. Eine Christologie der Kirche: als Corpus Christi mysticum.

3. Eine Ecclesiologie der Kirche: als sichtbare autoritire Kirche der Amter.

4. Eine Christianologie der Kirche: als Kirche der einzelnen Glieder, die
von der Kirche geformt in die Welt hineingestellt sind: als Kirche des
gesandten Laien, als Kirche des Volkes und der Welt.

In dieser Einteilung ist noch eine letzte Frage beantwortet. Die Kirche ist
einmal aktive Représentation Gottes in Christo: als gleichsam prisenter
Christus, Die Kirche ist dann weiter im Unterschiede gegeniiber Gott in
Christo Braut und Leib Christi: als gleichsam prisente Eva. Die Kirche
ist endlich autoritar geformtes Volk Gottes: als eigenstindige sichtbare Ge-
meinschaft auf Erden. Es ist: die Kirche in ihrem ménnlichen Priestertum,
die Kirche als Braut und Mutter, die Kirche als autoritir geformtes Volk.

Diese Abfolge liegt als Letztes in der Abfolge von Theologie zu Chri-
stianologie der Kirche. Es ist die Abfolge von relativ reiner Reprisentation
(die Kirche als Christus und als Maria) zu Kirche in ihrer unterscheidend
eigenen Form. Theologie und Christologie der Kirche umfassen das erste,
Ecclesiologie und Christianologie das zweite.

Der Heidelberger Magister artium und Baccalarius
theologiae Heilmann Wunnenberg als Lehrer
des Marsilius von Inghen und Erklédrer der Sentenzen.
Von Franz Pelster (S).

Bei Durchsicht des Sentenzenkommentars des Petrus Aureoli stieB
ich in der Druckausgabe des ersten Buches auf eine Stelle, die mich
stutzen machte. Im Prologus, quaestio Utrum habitus theologicus habeat
pro subiecto Deum sub ratione deitatis findet sich folgende Uber-
schrift: Quod Deus sit sub ratione ignoti subiectum (theologiae).
Opinio Heilmanni Vunnenbergher praeceptoris Marsilii Inghen'. Die
Ansicht wird folgendermafien begriindet: Wissenschaft und Prin-
zipien der Wissenschaft haben das gleiche Subjekt. Nun hat der
Glaube, der Prinzip der Theologie ist, das Unbekannte und Rétsel-
hafte zum Subjekt; denn er ist ja Erkenntnis des Nichtsichtbaren.
Also auch die Theologie. Ferner: Unter der Riicksicht ist Gott Subjekt
der Theologie, unter welcher sie uns mit Gott verbindet. Sie tut dies
aber unter der Riicksicht des Unbekannten; denn nach Dionysius er-
kennen wir durch die Theologie nicht, was Gott ist, sondern was er
nicht ist. Und wo Aureoli spéiter diese Meinung zurilickweist, steht
wiederum: Opinio quorundam quod sub ratione ignoti..., quae est
Heilmanni ut supra® Selbstverstdndlich konnte diese tiberschrift nicht
von Aureoli selbst herriihren. Denn zur Zeit als er das erste Buch
seines Kommentars zum Lombarden herausgab, waren weder Marsilius
noch Heilmann geboren. Der Text selbst freilich stammt von Aureoli,
wie ein Vergleich mit Cod. Vat. 941¥ (saec. 14) und Cod. Vat. Ottob.
995 (saec. 15) lehrte. Ist deshalb der spitere Zusatz wertlos? Das ist
von vornherein wenig wahrscheinlich. Handelte es sich um einen all-
bekannten Namen wie Albert oder Scotus oder auch Thomas von
Strafburg, der gleichfalls vorkommt, so konnte man einen solchen
Zusatz leicht erkliiren: Der Annotator erinnert sich, daB diese be-
kannten Auktoren irgendwie eine #hnliche Sentenz vortragen und

1 In der Erstausgabe des ersten Buches, Rom 1596, 54.
2A.a O, 60,
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setzt. deshalb den Namen hinzu. Wie verfillt er aber auf den reichlich
unbekannten Heilmann, wie kann er noch hinzufiigen »praeceptor
Marsilii Inghen«, wenn ihm diese Ansicht und diese Eigenschaft Heil-
manns nicht sicher bekannt sind?

Vielleicht finden wir im Sentenzenkommentar des Mar -
silius einen Anhaltspunkt. Und richtig, in g. 2 a. 5 des Prooemium
zahlt Marsilius nicht weniger als zehn verschiedene Meinungen iiber
das Subjekt der Theologie auf®’. Von der letzten sagt er': Decima
opinio est opinio, ut credo, magistri nostri (sc. Petri Lombardi), quam
ponit magister meus Heilmannus, quod subiectum theologie est Deus,
in quantum est a nobis cognoscibilis supernaturaliter et enigmatice, ad
quod allegat beatum Thomam in lectura super primo sententiarum,
ubi ponit Deum esse subiectum, ut est cognoscibilis per inspiratio-
nem. Marsilius sucht in der Antwort die verschiedenen Meinungen zu
vereinigen und schlieBt dabei auch die Ansicht Heilmanns ein, wenn
er sagt: Tertia propositio. Quod inter rationes contractas probabilius
videtur, quod Deus sit subiectum sacre theologie, in quantum est finis
vie viatoris fide formata attingibilis. ... Considerat enim ad salutem
viatorum fide formata attingibilem' Deum, sc. ut fide enigmatice in
hac vita cognoscatur et charitate in via dilectus, in patria plene dili-
gatur. Zu beachten ist, daf »magister meus« hier nicht eine Hoéflich-
keitsformel der Anrede sein kann, wie diese bei den Prinzipien hiufig
vorkam®. Denn es handelt sich nicht um ein Principium, sondern um
eine im Verlauf der Vorlesung nach mehreren anderen erdrterte
Frage®. Wir haben also zwei voneinander unabhingige Zeugnisse —
der Annotator kann nicht aus Marsilius geschopft haben, da dieser
den Namen Wunnenberg nicht bringt —; eines dieser Zeugnisse riihrt
von der in Frage kommenden Person selbst her.

Sehen wir nun, was Urkundenbuch?” und Matrikel® uns
iiber Wunnenberg und Marsilius sagen. Im Bericht iiber die Stiftung
der Universitit 1386 nennt sich Marsilius magister in artibus Parisius,
nunc rector nove universitatis studii Heidelbergensis. Von Heilmann
sagt er: Post quem (sc. Marsilium) receptus fuit (a principe)
venerabilis vir magister Heylmannus de Wormacia, magister
in artibus et baccalareus in sacra pagina, ut eciam idem studium in
facultate artium iuvaret inchoare (22. Juni 1386)°. Marsilius ist also

3 Ed. StraBburg 1501, £. 19*—20". Es werden dabei genannt: Thomas,
Alexander von Hales, Petrus von Tarentasia, Heinrich von Gent,
Augustinus, Scotus, Cassio(dorus), Aegidius von Rom, Gregor von Ri-
mini und Heilmann. Bezeichnend fiir Marsilius ist die Schluf3-
bemerkung: Quas opiniones adeo prolisse recitavi, ut, quia ad mentem
ponentium omnes habent probabilitatem, quilibet eligat opinionem
quam reputat probakiliorum.

e 2 ek et AL

5 Man hat in neuerer Zeit darauf hingewiesen, dafi aus der Formel
»magister meus« nichts fiir ein Verhéltnis von Lehrer und Schiiler
folge. Diese Behauptung bedarf der Einschrdnkung. Es war Brauch,
daB bei den Einleitungsvorlesungen zu den Sentenzen Ansichten der
im gleichen Jahre beginnenden Baccalarii kritisiert wurden. Dabei wurde
dann hiufig die Formel spater meus« bei Ordensleuten oder »ma-
gister meus« bei Weltklerikern gebraucht als hofliche Anrede der mei-
stens personlich anwesenden Baccalarii. Man vergleiche das fran-
zosische »Mon peére«. In anderen Fallen wire eine solche Bezeichnung
ohne die Existenz des entsprechenden Verhaltnisses kaum zu verstehen.

% ITn der Ausgabe gehen 19 engbedruckte mit reichlich abgekiirzter
Schrift versehene Blatter voraus.

7 BE. Winkelmann, Urkundenbuch der Universitit Heidelberg, 1, Hei-
delberg 1886.

8 G. Toepke, Die Matrikel der Universitdt Heidelberg, 1, Heidel-
berg 1884.
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nur magister artium, wihrend Heilmann bereits Baccalarius der Theo- :

logie ist. Als solcher hat er 1387 wohl iiber die Bibel kursorische Vor-
lesungen gehalten. Er muBte also noch der Pflicht, iiber die Senten-
Zen des Lombarden zu lesen, nachkommen. Erst nach Erfiillung dieser
Pflicht wurde er Baccalarius formatus. In der Tat hat er solche
Vorlesungen vor 1393 gehalten. In den Statuten iiber die Rektorswahl
vom 15. Juni 1393 wird er formatus (baccalarius) genannt, wiahrend
Marsilius, der gleich nach ihm kommt, nur bacealarius in sacra theo-
logia ist*. Aus dieser Erwdhnung: Heilmannus Wunnenberg formatus,
Marsilius de Inghen baccalarius ergibt sich fiir Marsilius mit groBer
Wahrscheinlichkeit, daB3 er im Jahre 1392/93 iiber die Sentenzen las,
fir Wunnenberg aber mit Sicherheit, daB er im Jahre 1392/93 seine
Sentenzenvorlesungen bereits gehalten hatte. Er muB also zwischen
1388 und 1392 den Lombarden erklart haben. Es liegt am n#chsten,
diese Vorlesung gleich nach der Vorlesung iiber die Bibel, also fiir
das Jahr 13838/89 anzusetzen. Durch diese Uberlegung ist die. von
Marsilius gebrauchte Bezeichnung smagister meus« vollig geklart.
Marsilius hat die Vorlesungen Wunnenbergs iiber die Sentenzen be-
sucht.

Es bleibt noch die Frage: Erlangte Wunnenberg auch das Dok -
torat? Allem anschein nach ist Marsilius der erste Theologe, der in
Heidelberg promoviert hat', wenngleich nicht jeder Zweifel ausgeschlos-
sen scheint. Wunnenberg nimmt am 18. Juli 1394 an dem Freispruch des
der Ketzerei angeklagten Johann von PreuBen nicht teil; er ist also
wohl von Heidelberg abwesend®. Im Urkundenbuch erscheint er am
15. Juni 1393 als formatus (baccalarius) zum letzten Mal als Teilnehmer
an einer Universitidtsverhandlung®. Nach Ritter™ ist er am 5. Oktober
1394 als pépstlicher Subkonservator bezeugt. Als Vertreter des Kon-
servators, des Dekans von St. Marien in Neuhausen, hatte er die Rechte
der Universitédt zu wahren. Da die Subkonservatoren meistens geist-
liche Professoren waren', so muB er damals noch der Universitédt an-
gehort haben. Gleichwohl spricht gegen die Erlangung des theologi-
schen Doktorats nicht nur das Schweigen der Doktorliste, sondern mehr
noch der Umstand, daB er in einer Urkunde von 1402 allem Anschein
nach nur magister genannt wird"”. Vermutlich hat ihn die Wahl zum

? Winkelmann 1, 1. — Wunnenberg hatte in Prag studiert und war
dort bereits baccalarius theologiae geworden. Da er offenbar in Heidel-
berg doktorieren wollte, so unterzog er sich den dort gestellten Anfor-
derungen. Die Belege fiir das Prager Studium siehe bei G. Ritter, Die
Heidelberger Universitdt, 1, Heidelberg 1936, 241 Anm. 2.

1 Toepke 15 Anm. 2 (23. Méirz 1387): Electus fuit (sc. rector uni-
versitatis) concorditer magister Heylmannus Wunnenberg de Wormacia
magister in artibus solemnis et baccalarius sacre theologie actu legens
cursus suos in eadem. — Cursus (daher cursor) ist gewdhnlich die
gedringte Vorlesung fiiber ein Buch der Hl. Schrift. Ob man hier
unter cursus suos auch eine Vorlesung iiber die Sentenzen versiehen
kann, wage ich nicht zu entscheiden.

“* Winkelmann n. 31, S. 53. — Erst am 17. Juni 1395 kommt Mar-
silius als baccalarius formatus vor: Toepke 3 Anm.

® In der dltesten Liste der Doktoren (1386—1397) folgen
nach den vier Doktoren, die auswirts die Doktorwiirde
erlangt hatten, Marsilius (Doktor nach dem 17. Juni 1395 und vor dem
23. Juni 1396) und Johannes Holczsadel (Toepke 1,3). Marsilius wird
in einer Anmerkung zum Calendarium academicum vom Jahre 1387
genannt: Fundator huius studii et iniciator, in sacra theologia doctor
egregius, hic primus formatus (Toepke I,636)

¥ Winkelmann 1 n. 33, S. 58. HoA g, O he 31588 58,

 Die Universitdt Heidelberg 1,242. Ritter fiigt hinzu, daB er nicht
mehr in Heidelberg war. Ich weifl nicht, ob dies in der Urkunde steht
oder eine Annahme Ritters ist. :
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Stiftsdekan an St. Cyriacus in Neuhausen bei Worms zum Verlassen
der akademischen Laufbahn bestimmt®®. Uber Wunnenbergs fernere
Lebensschicksale wissen wir nur, dafl er am 27. November 1402 noch
Stiftsdekan von St. Cyriacus ist; er nimmt in einer Frage der Piriin-
denzuweisung von St. Cyriacus an Magistri der Universitit gegen die
Universitdt Stellung. Sein Tod mufl vor 1410 erfolgt sein. Denn in
diesem Jahr ist ein anderer Heidelberger Magister, Johannes von
Wachenheim, sein Nachfolger als, Dekan'.

Zum SchluB noch zwei Fragen iiber die literarische Tatig-
keit und den Einflufl Wunnenbergs. Hat er einen Sen -
tenzenkommentar verdffentlicht? Das ist nicht sehr wahr-
scheinlich, da bisher keine Hs desselben gefunden wurde. Dagegen wer-
den seine Schiiler die Vorlesungen mitgeschrieben, sogenannte Re-
portata angefertigt haben. Dies beweist der Umstand, daB an zwei
verschiedenen Stellen Nachrichten iiber den Inhalt der Vorlesungen
auftauchen, wobei Marsilius sogar den Beweis einer These angibt.
Es wird sich lohnen, weitere Spuren bei Marsilius aufzusuchen.

Interessanter ist die zweite Frage: Bestehen Beziehungen
Zwischen Nikolaus von Kues und einer von Wunnenberg in
Heidelberg angebahnten theologischen Richtung. Die Ansicht Wun-
nenbergs, Deus in quantum ignotus oder, wie Marsilius sagt, Deus
enigmatice cognitus sei Gegenstand der Theologie, erinnert lebhaft
an die Docta ignorantia des Cusanus: Et haec est illa docta ignoran-
tia..., ut ipsum ex omni nostro conatu de hoc semper laudare
valeamus, quod nobis seipsum ostendit incomprehensibilem. Qui est
super omnibus in saecula benedictus und Infinitum ut infinitum_ cum
omnem proportionem aufugiat, ignotum est®*. Cusanus studierte wemge
Jahrzehnte nach Wunnenberg in der gleichen Stadt.

Eine letzte Frage: An wen hat Aureoli gedacht, als er die Sentens
vom Deus ignotus als Subjekt der Theologie anfithrte? DaB hier neu-
platonische Einfliisse geltend waren, zeigt die Berufung auf die ne-
gative Theologie des Ps.-Areopagiten. Aureoli erklarte 1316 das erste
Buch der Sentenzen, wobei er die keineswegs gewohnliche Ansicht

- vom Ignotum als dem Subjekt der Theologie erwdhnt. Eckehartwar

1300—1302 Baccalarius in Paris. Sollte er, der begeisterte Anhanger
der negativen Theologie, diese Ansicht verteidigt haben? Die An-
nahme hat selbstverstindlich nur den Wert einer Vermutung, die
vielleicht zu weiterem Forschen anregen mag. Die Tatsache wire ein
neuer Beweis fiir die Fernwirkung genialer Gedanken. Ein Ergebnis
bleibt gesichert. Heilmann Wunnenberg ist der erste, der als Bacca-
larius in der neugegriindeten Alma Mater Heidelbergensis den Lom-
barden erklirte und dabei keinen geringeren als Mars;hus von Inghen
zum Schiiler hatte®.

1 Ritter 1,111. " Das Recest bei Winkelmann 2 n. 136, S. 17.

8 1392 ist Wunnenberg als Dekan bezeugt. Toepke 1,52: Incipiunt
nomina intitulatorum in tercia rectoria magistri Heilmanni de Wor-
macia decani Nuhusensis. 1389 ist er nur magister. Siehe Toepke 1,37.
— Joh. Fr. Schannat, Historia Episcopatus Wormatiensis, 1, Frank-
furt 1733, 114 hat eine Urkunde gesehen, in der Wunnenberg schon
1391 als Dekan auftritt.

® Schannat 1,114, Uber Johanns Lehrtéitigkeit und astronomische
Kenntnisse siehe F. Pelster, Ein Schulbiicherverzeichnis aus der Min-
dener Dombibliothek: Schol 16 (1941) 536.

» De docta ignorantia, Heidelberg 1932, 55 und 6.

“ Eine weitere Beziehung des Marsilius zu Heidelberg hat Anne-
liese Maier durch den Nachweis erbracht, daB der Heidelberger Ma-
gister Wolther von Inghen ein Bruder des Marsilius war: Mitteilun-
gen. zur deutschen Universitdtsgeschichte aus Vatikanischen Codices
Palatini: Quellen und Forschungen aus italienischen Archiven 32
(1942) 200—201,




Kleine reformationsgeschichtliche Funde.
Von Friedrich Zoepfl (T).

I,

Unter der irrefiihrenden Bezeichnung »Protocollum de anno 1462« verwahrt
das bischoéfliche Ordinariatsarchiv Augsburg ein umféngliches Formelbuch®
des Augsburger Generalvikariats, das in den Jahren 1562-64 auf Veran-
lassung des Sieglers Leonhard v. Stalberg zusammengestellt und in der Folge-
zeit um einzelne Nachtrége vermehrt wurde. Mit seinen rund 650 Schrift-
stlicken aus der Zeit von etwa 1430-1600 bietet das Formelbuch ein lebendiges
Bild des Augsburger Bistums in einer seiner spannungs- und ereignisreich-
sten Epochen; namentlich erfahren die Zustinde im vorreformatorischen
Klerus eine vielseitige Beleuchtung. Uber das rein Bistumsgeschichtliche hin-
aus verdienen Beachtung drei Schriftstiicke, die die Reformatoren Oko -
lampadius, Scnappeler und Wanner betreffen. Die Schriftstiicke
gehdren dem vorreformatorischen Lebensabschnitt der drei Ménner an. Es
mag verwunderlich erscheinen, daf in einer Zeit, in der im Bistum Augps-
burg die kirchliche Restaurationsbewegung im vollsten Gange war, in ein
didzesanamtliches Formelbuch Schriftstiicke Aufnahme fanden, die den Na-
men- von leidenschaftlichen und gefahrlichen Widersachern der Kirche tru-
gen, Zweifellos hatte der Ordinariatsschreiber, der die Auswahl von Schrift-
stiicken fiir das Formelbuch zu besorgen hatte, keine Kenntnis mehr von
diesen Mé&nnern, die auch der Augsburger Kirche schwer zugesetzt Hatten.
Bieten die Schriftstiicke grundlegend Neues zur Lebensgeschichte der drei
Reformatoren auch nicht, so erscheint ein Hinweis auf sie doch berechtigt,
nachdem sie der Forschung bisher entgangen sind.

1. Auf Empfehlung Willibald Pirckheimers hin war Johannes Okolam -
padius am 2. November 1518 vom Augsburger Kapitel zum Domprediger
erwiahlt worden und hatte am 12. Dezember seine Predigttitigkeit aufge-
nommen? Unter der Uberschrift »Investitura praedicatoris electi et praesen-
tati per capitulum« bietet das Formelbuch Bl. 203’ abschriftlich die Urkunde
liber den Vollzug der Investitur. Bedauerlicherweise hat der Abschreiber, wie
bei sehr vielen anderen Schriftstiicken, das Datum weggelassen, da es fiir
den Zweck des Formelbuches belanglos war. Doch ist anzunehmen, daB die
Investitur kurz vor dem 7. Dezember 1518 erfolgte; denn an diesem Tage be-
schlof das Domkapitel, cs solle mit der Installierung des neuen Dompredi-
gers bis zur Ankunft des Domdekans (Marquard vom Stein zu Jettingen)
gewartet werden; dieser BeschluB wurde jedenfalls gefaft im Hinblick auf
den in unserem Schriftstiick ausgesprochenen Auftrag, den neuen Prediger
zu installieren. In dem an den Dompfarrer (Veit v. Niderthor) und den ge-
samten Klerus gerichteten Investiturdokument stellt Generalvikar Johannes
Alantsee zunichst fest, daf das Domkapitel ordnungsgemafl »venerabilem et
egregium sacrae paginae doctorem Johannem Oecolampadium® tanguam
opere et sermone potentem, qui gregem dominicum ... domino nostro
episcopo Augustensi commissum vice sua doctrina verbi divini et exemplo
boni operis instruere et informare sciat, ad officium praedicationis huius-
modi, cui capella sancti Johannis Baptistae Augustensis* unita et incorporata
existit«, gewdhlt und zur Investitur prisentiert habe. Er, der Generalvikar,
habe daraufhin die Investitur vollzogen mit dem Auftrag an Okolampadius,
»ut ... officium praedicationis fideliter exerceat aliaque omnia et singula in

1 600 paginierte Blatter in fol.

2 Vgl. E. Stahelin, Briefe und Akten zum Leben Okolampads 1 (1499—1526),
Leipzig 1927, 74, 78; derselbe, Das theologische Lebenswerk Johannes Oko-
lampads, Leipzig 1939, 93, 97. 5

¢ Die Abschrift hat Oececolampadium; ich habe im Text diesen und
andere offenbare Schreibfehler verbessert.

* Besteht heute nicht mehr,
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ipsis literis fundationis et confirmationis expressa faciat, ... recepto etiam
ab eodem doctore Johanne iuramento de oboedientia et fidelitate domini
nostri Augustensis et fideli executione mandatorum eius vicariique et iudi-
cum suorum ac de bonis praedicaturae ac capellaniae praedictarum non
alienandis, sed alienatis pro posse recuperandis«. Der Dompfarrer wird
schlieBlich beauftragt, Okolampad in den tatséchlichen Besitz der Pradika-
tur einzuweisen »adhibitis in his solemnitatibus solitis et consuetis«. Zur
Vornahme der Installation gab das Kapitel am 13. Dezember 1518 Auftrag.

2. Christoph Schappeler (Sertorius), um 1472 in St. Gallen geboren,
ist bekannt als stiirmischer Bahnbrecher der Reformation in der Reichsstadt
Memmingen und als mutmaBlicher geistiger Urheber der 12 Artikel der ober-
ldndischen Bauernschaft von 1525°. Im Mirz 1513 kam er als Prediger an die
St. Martinskirche in Memmingen. Das Formelbuch hat uns unter der Uber-
schrift »Mandatum, ne aedificetur in alterius detrimentum« Bl. 348"—349"
ein Schriftstiick aus Schappelers erster Memminger Zeit aufbewahrt, das uns
bereits des nachmaligen Reformators streitbare Natur, offenbart. Schappeler
kann noch nicht lange in Memmingen gewesen sein, als er beim geistlichen
Gericht in Augsburg eine Klage wider seinen Nachbarn, den Béacker Simon
Fauter (Fautor) anhéngig machte, der trotz Schappelers Einspruch einen
das Predigerpfriindhaus verdunkelnden Neubau ausfiihren wollte. Unterm
10. August 1513 beauftragte das geistliche Gericht auf Schappelers Klage
hin den Pfarrer von St. Martin, Kaspar v. Leutzenprunner, dem Bécker den
Bau zu untersagen, bis die Angelegenheit schiedlich geregelt sei.

3. Auf Bl 357" bietet das Formelbuch Abschrift eines Mandats vom
23. Oktober 1517 »ad recipiendum cautionem a clericis in Landsperg de ser-
vanda pace«. In dem Mandat, das fiir eine gewisse Spannung zwischen
Klerus und Laienwelt ~m Vorabend der Reformation bezeichnend ist, stellt
Generalvikar Alantsee fest, daf in der Stadt Landsberg a. L. viel Streib
unter den Klerikern® wie auch zwischen Geistlichen und Laien herrsche. Da
nun »pro pace dictis clericis indicenda« nicht immer unverziiglich Bischof
oder Generalvikar angegangen werden konnten, beauftragt er entsprechend
einem Ersuchen des Landsberger Rates den Prediger Johannes Wanner
und den Pfarrverweser Konrad Frech, bei Streitigkeiten den Klerikern in
seinem Namen Frieden zu gebieten, von ihnen Biirgschaft zu verlangen, daf
sie den Rechtsweg einschlagen wollten, und die Unruhestifter beim Or-
dinariat anzuzeigen; Kleriker, die sich ihren Anordnungen nicht fiigen
wollten, sollten die Beauftragten in Gewahrsam nehmen. Es kann kein
Zweifel sein, daB wir es hier mit dem Mag. Johannes Wanner (Vannius)
zu tun haben, der vermutlich in dem bhenachbarten Kaufbeuren geboren
war, ab 1520 als Prediger in Kaufbeuren und als Stadtpfarrer in Mindelheim
begegnet, als Miinsterprediger von Konstanz (ab 1522) in Wort und Schrift
fiir die Neuerung im Sinne Zwinglis eintrat und schlieBlich als Prediger
bei Unserer Lieben Frau zu Memmingen kurz nach 1529 starb?. Dafl er in
seiner katholischen Zeit auch Prediger in Landsberg war, war bisher nicht
bekannt; wann er diese Pradikatur erhielt, konnte nicht ermittelt werden;
sicher nicht vor 1513, da in diesem Jahr ein M. Georg Schlechtl in Landsberg
des Predigtamtes waltete. Bei der Stadtbehorde wie hei der kirchlichen
Obrigkeit erfreute sich Wanner, wie dem Auftrag des Generalvikars ent-
nommen werden darf, offenbar eines guten Rufes.

5 Vgl. iiber ihn zusammenfassend LexThKirche 9, 219 f. Literatur auch bei
K. Schottenloher, Bibliographie zur deutschen Geschichte im Zeitalter der
Glaubensspaltung 2, Leipzig 1935, Nr. 18977/80a.

¢ Tn Landsberg bestanden im Mittelalter ungewohnlich viele Benefizien,
woher sich die hiaufigen Streitigkeiten unter dem Stadtklerus verstehen
lassen. .

7 Vgl. Memminger Geschichts-Blitter 7, 9—14; LexThKirche 10, 750;
K. Alt, Reformation und Gegenreformation in der freien Reichsstadt Kauf-
beuren, Miinchen 1932, 19—31.
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1. Ein weiteres Formelbuch des Augsburger Ordinariatsarchivs (Formulare
instrumentorum ad consistorium Augustanum pertinens. 1541—1545. 4°,
347 Bll..) enthilt zwei Schriftstiicke, die einiges Licht werfen auf die Per-
sonlichkeit .des Theobald Gerlacher (Gernolt) Billicanus$s der im Re-
formationskampf je nach Bedarf oder Stimmung von der einen Seite auf
die andere hiniiberwechselte und innerlich keiner kirchlichen Gemeinschaft
zugehorte. Nachdem er als Prediger in Weilderstadt und Nordlingen fiir die
Neuerung gewirkt hatte, suchte er wieder AnschluBl an die alte Kirche, ohne
freilich die Faden nach der anderen Seite hin ganz zu durchschneiden. 1535
begab er sich nach Heidelberg, um sich der Jurisprudenz zu widmen. Hier
schrieb er 5. Mai 1543 den unter der Uberschrift »Petitio pro redeunte a
Thurecica servitute« in das Formelbuch Bl. 161* aufgenommenen Empfeh-
lungsbrief fiir den Ungarn Bartholomius Georgii, der in der Schlacht bei
Mohécs in turkische Gefangenschaft geraten war, nach Jahren daraus be-
freit wurde und nun, bar aller Mittel, in seine Heimat zuriicktrachtete; zur
Mildtatigkeit gegen den Ungarn, meint Billicanus, solle uns nicht nur die
Dankbarkeit gegen den Erldser, durch dessen Giite der Gefangene befreit
und dem rechten Glauben zuriickgegeben wurde, veranlassen, sondern auch
die Aussicht, von ihm N#heres iiber die Scheufilichkeiten des mohammedani-
schen Aberglaubens® zu erfahren. Der Ungar begab sich mit dem Empfeh-
lungsschreiben anscheinend geraden Weges nach Dillingen, dem damaligen
Sitz der bischoflich-augsburgischen Kurie. Und unverziiglich' erlieB Ge-
neralvikar Dr. Jakob Heinrichmann unter Heriibernahme von Wendungen
aus dem Brief Billikans ein Mandat an die Prediger, Pfarrer und Vikare des
Bistums, von der Kangzel aus den Ungarn, dessen Vertrauenswiirdigkeit ihm
glaubhaft bezeugt sei, »cum expositione capturae et miseriae suae« der Mild-
herzigkeit der Glaubigen zu empfehlen (Bl. 168" des Formelbuches; Enft-
wurf). Wie das Mandat zeigt, galt Billikan in der Augshburger Diozese, in der
er viele Jahre gewirkt hatte, damals als katholisch, wie er sich auch selbst
in® seinem Brief zu den »verae ac divinae religionis cultores et custodes«
rechnet; unter der wahren Religion aber wollte er in dem Schreiben, das
doch auch fiir das Augsburger Ordinariat bestimmt war, offenbar die katho-
lische verstanden wissen.

2. Das gleiche Formelbuch hat uns Bl 301" einen Brief (wohl Entwurf)
des Augsburger Weihbischofs und Offizials Johannes Laymann an Jo-
hannes Cochléus, Kanonikus von Breslau und des St. Willibaldchores
von Eichstatt, iiberliefert; datiert Dillingen 13. April 1545. Von Eichstitt
aus, wo er sich damals aufhielt, hatte Cochlius dem Weihbischof zwei seiner
neuesten Schriften™ mit Begleitschreiben {ibersandt. In iiberschwenglichen
Worten spricht Laymann nun dem »incomparabilis vir«, dem »dominus omni
praeconio dignissimus« seinen Dank aus; er kaufe sich zwar, bemerkt er,
was er an Schriften des Cochldus auftreibe; aber als perstnliche Widmung
des beriihmten Verfassers seien ihm diese Schriften ungleich wertvoller,
noch dazu nachdem er sich eine solche Auszeichnung nicht verdient hape
und mit Cochlius bisher auch nicht durch freundschaftliche Bande ver-

8 Vel. {iber ihn zusammenfassend LexThKirche 2, 357 f; Schottenloher
a. a. O, 1 Nr. 1259/61. Billicanus schreibt in dem Brief seinen Familien~
namen iibrigens Gerlachius.

¢ ysupersticiosae sectae Mahumeticae foeda misteria noscendic.

1 Tm Entwurf fehlt das Datum. Da aber in dem Schreiben Otto Truchsefl
v. Waldburg als »electus Augustensis, nondum confirmatusc bezeichnet wird,
muB der ErlaB zwischen 10. Mai und 1. Juni 1543 abgefafit worden sein.

u Tn causa religionis Miscellaneorum libri tres und Nachtrab des Newen
Evangelii, beide 1545 zu Ingolstadt erschienen; vgl. U. de Weldige-Cremer, De
Joannis Cochlaei vita et scriptis, Monasterii 1865; 62 f; M. Spahn; Johannes
Cochlius, Berlin 1898, 365 Nr. 160, 366 Ny 163.
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kniipft sei. Gebet zu Gott fiir den mutigen Glaubenskampfer und Bereit-
willigkeit zu Gegendiensten sollen des Weihbischofs Dank an Cochlius
sein — das letztere hatte Cochléus mit der Widmung wohl angestrebt. An-
gefiigt ist dem Schreiben ein GruB an den Eichstatter Weihbischof und
Kontroversisten Leonhard Haller'®, der vermutlich Cochlius auf Laymann
aufmerksam gemacht hatte. Engere Beziehungen zwischen Laymann und
Cochlaus kamen jedoch anscheinend nicht zustande.

Besprechungen.

Zomboni, G., La persona umana, soggello autocosciente nell’
esperienza integrale, termine della gnoseologia — base della me-
tafisica. gr. 8° (688 S.) Verona 1940, La tipografica Veronese. L 25.—
In diesem umfangreichen Band gibt Z. eine Gesamtdarstellung seiner Phi-

losophie. Grundlage ist die »Gnoseologie«, die in phinomenologischer Me-
thode die Gegebenheiten des BewuBtseins darlegt; ihr ist die erste Hilfte
des Bandes gewidmet. Die durch sie gewonnene Kenntnis der menschlichen
Person ist Ausgangspunkt fiir die Metaphysik, die im 2. Teil als allgemeine
Metaphysik, als Metaphysik der Seele und als Aufstieg vom innerweltlich
Seienden zu Gott entfaltet wird. Die »Gnoseologie« bietet fiir den, der die
fritheren Werke Z.s kennt, nicht viel Neues und auch die folgenden
Abschnitte enthalten manche Wiederholungen, wie der Verf. selbst ge-
steht; sie sollen die MiRverstindnisse ausrdumen, denen seine Lehre ausge-
setzt war (13). Freilich bringt diese mehrmalige Wiederholung der gleichen
Gedanken auch die Gefahr mit sich, daB die lebendige Darstellung, deren Z.
wohl fihig ist (vgl. z. B. 323—325), oft einer etwas diirren, schematischen
Art weichen muB. Methodisch hélt Z. an seiner alten These von der Prioritat
der »Gnoseologie« vor der Metaphysik fest; dies bedeutet bei ihm nur die
berechtigte Forderung, alle Spekulation habe vom unmittelbar Gegebenén
auszugehen; nur fragt sich, ob nicht eine vertieftz Auifassung des Wesens
von »Metaphysik« zur Anerkennung der »metaphysischen« Eigenart auch
der »gnoseologischen« Grundlagen filhren wiirde, da diese ja auch nur als
echte Seinsaussagen ihre unbedingte Geltung haben.

In der Beschreibung und Auswertung der BewuBtseinsgegebenheiten be-
weist Z. wie immer seine Meisterschaft; doch geht es u. E. zu weit, wenn
auch die Substanzialitdt des Ich und die Immaterialitit der Verstandes-
und Willensakte (501) als unmittelbar gegeben angenommen wird. Bei der
dargelegten Auffassung des Begriffs fragt man sich, ob dieser nicht doch
zu sehr eines eigenen Inhalts beraubt und zum blofien Hinweis auf das Er-
fahrungsgegebene gemacht werde (vgl. 150, 179, 201). Immer wieder greift
Z. seinen alten Gedanken der wesentlichen Verschiedenheit von Dasein
(= tatsdchlichem Bestehen) und Akt des Seins als innerem Aufbauelement
des Seienden auf; gegeniiber den fritheren Werken ist manches bedeutend
geklart. Dasein (esistenza) besagt fiir Z. nicht notwendig schon wirkliches
Ansichsein, sondern jenes Gegenwirtigsein, Gegebeusemn (332, 382 f.), das
sogar dem Inhalt der Phantasievorstellung (337) und dem bloBen Ge-
dankending (443) zukommt. Letztlich ist freilich jedes Dasein in einem
eigenen oder fremden Seinsakt begriindet (383). Der Seinsakt selbst ist jene
innere »Energie«, die dem substanziellen Wesen eines Seienden — und als
der gleiche Akt auch allen seinen Akzidentien — das Dasein verleiht. Diese
Auffassung erscheint Z. durch das SelbstbewuBtsein allein schon geniigend

12 Vgl. iiber ihn LexThKirche 4, 802. — Haller hatte 1534—1536 in Augs-
burg bei St. Ulrich als Prediger gewirkt; vgl. F. A. Veith, Bibliotheca Augu-
stana 1, Aug. Vind. 1785, 80; Chroniken der deutschen Stédte 23, Leipzig
1894, 387, 399; K. Ried, Moritz v. Hutten, Fiirsthischof von Eichstatt, Miin-
ster 1925, 27. :
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gesichert; ja man gewinnt den Eindruck, daB sogar die wirkliche Unter-
scheidung von Akt des Sein und Wesen und die Beschriankung des Seins
durch das Wesen eine unmittelbar gegebene BewuBtseinstatsache sein soll
(416 1.).

Der Unterscheidung von Dasein und Seinsakt entspricht bei Z. die Ab-
stufung der Metaphysik in Metaphysik des Daseins und Metaphysik des
Seinsaktes. Ahnlich werden bei den klar dargelegten Gottesbeweisen jene,
die mehr HuBerlich von der zeitlichen Begrenzung, der Veridnderlichkeit,
Nicht-Wesensbestimmtheit des tatsichlich Bestehenden ausgehen, von dem
tieferen Beweis aus dem innern Wesensbau des endlichen Seienden, dem
4. Weg des hl. Thomas, abgehoben; nur der letztere fithrt zur Unendlichkeit
Gottes. Z. zeigt durch diese Hinweise ein feines Verstindnis fiir den unter-
schiedlichen metaphysischen Tiefgang der verschiedenen Gottesbeweise; wenn
dabel eine gewisse Ubersteigerung der realistischen Denk- oder wenigstens
Sprechweise den »Aufbau« des Seienden etwas zu greifbar erscheinen 148t,
und damit den Gegensatz von Daseinsmetaphysik und Seinsaktmetaphysik
uberspitzt, soll uns das nicht abhalten, den berechtigten Kern der Auf-
fassungen Z.s anzuerkennen,: J. de Vries (S).

Guggenberger, A., Der Menschengeist und das Sein. Eine Begegnung
mit Nicolai Hartmann. gr. 8 (XIV u. 240 S.) Krailing vor Miin-
chen 1942, Wewel. M 6.25.

Diese Arbeit (Tiibinger theologische Dissertation), die in drei gehalt-
vollen Kapiteln dem Verhaltnis des Menschengeistes zum Sein in
Form einer vornehmen, grundsitzlich klaren Begegnung mit N.
Hartmann nachgeht, bewegt sich inmitten der heute wieder
lebendig gewordenen Frage nach dem Sein. Nicht jede Riickkehr zum Sein
jedoch ist schon Riickkehr zur metaphysischen Fragestellung. Diese liegt
erst dann vor, wenn der Begriffsapparat wesentlich tiefer geht als in den
positiven Wissenschaften; erst dann an erster Stelle, wenn man dem mensch-
lichen Geist die Befihigung zu intellektiver Wesenseinsicht zugesteht, die
das Seiende, so wie es an sich ist, erfaBt. Da eine solche Befdhigung von
Hartmann aber in allen seinen philosophischen Arbeiten geleugnet wird,
ist er vom Standpunkt der traditionellen Metaphysik aus als bewuBter
Antimetaphysiker zu betrachten; die Ontologie muf an seinem Verfahren
scheitern, und es kann nur mehr eine positiv-wissenschaftliche Methode
iibrig bleiben, die nicht zum Seinsinnern, dem eigentlichen Gebiet der Me-
taphysik, vordringt. So weist die vorliegende Arbeit — mehr als frithere kri-
tische Begegnungen — in ihrem ersten Kapitel »Eine philosophische Me-
thode und ihre Folgen« wirksam hin auf den eigentlichen Moglichkeits-
grund der Metaphysik. — Das zweite Kapitel »Geistmetaphysik« zeigt, daB
der endliche Geist wesentlich nicht bloB — wie bei Hartmann — ein End-
liches im Unendlichen des Seienden ist, daB er vielmehr auch eine positive
Wesenshinordnung zur Unendlichkeit, den Antrieb und die Spannkraft ins
Unendliche des Seins ins sich trégt.— Das 3. Kapitel »Seinslehre« vermittelt
eine Einsicht in das innere Wesen des Seienden. In der Kritik zeigt es, wie
Hartmanns Erkenntnisbegriff keine Wesenswissenschaft vom Seienden zu-
laBt. Dieser richtet infolgedessen das Augenmerk nicht auf die innere Seins-
struktur und das metaphysische Gefiige der Dinge, sondern auf das Be-
ziehungsgefiige der seienden Weltdinge zueinander und auf die Bedeutung,
die das eine fiir das andere durch sein Dasein und seine Beschaffenheit hat.
Eine solche Grundlegung der Ontologie fiihrt zur Absage an jeglichen Got-
tesgedanken; Gott als absoluten ersten Weltgrund ansetzen, verliere sich im
Widerspruch. Es gibt keine Theologie. Das Letzte, zu dem philosophisches
Denken gelangt, ist ein Gefiige kategorialer Gesetze.

Das durch treffende ideengeschichtliche Uberblicke ausgezeichnete Buch
hat seinen kritischen Grundgedanken, daB die Ubertragung naturwissen-
schaftlicher Theorienbildung ins Gebiet der Seinsmetaphyisik Hartmanns
Ontologie und Erkenntnistheorie in ihrem Ansatz, Fortgang und Ziel be-
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stimme, konsequent durchgefiinrt. Es selbst ist sich grundsitzlich klar iiber
den qualitativen Unterschied der naturwissensechaftlichen voa der grund-
legend philosophischen Erkenntnis und fithrt in seinen aufbauenden Teilen
uber Hartmanns Ontologie zurlick zum urspriinglichen Gebiet der Meta-
physik, dem inneren Wesen des Seienden, wie es in der aristoteliseh-schola-
stischen Philosophie erschlossen ist. Auf diesem Wege aber 148t sich noch
weiter zuriickgehen, und zwar so, dafl die metaphysische WesenserschlieBung
der Scholastik in keinem Begriff preisgegeben, wohl aber reflex~philoso-
phisch noch tiefer durchgefithrt wird. Einige Gedanken koénnen dies an-
deuten.

Die metaphysiche SeinserschlieBung fiihrt zuriick, wie das Buch zeigt, zur
»Innenstruktur des Seins¢, den »metaphysischen Griindens, »Ur-spriingenc,
»Wurzeln«, der »Urgesetzlichkeit«¢, dem »metaphysischen Gefiige« des Sei-
enden, dem »Beisammen-¢, »Zusammengewachsen-, »Ineinandergefiigtseing,
daer »gegense1t1gen Durchdringung«, »Synthese¢, ja »Zwele;nhem« der beiden
»Seinsmomente«, »Seinskomponenten«, »Seinsprinzipiens essentia und
exsistentia; sogar von der »ungebrochenen Einheit« des Seins ist die Rede —
die freilich beim ens contingens nicht moglich ist und auch nicht in un-
mittelbarer Schau gegeben sein kann —; das Sein »spaltet sich auf« in
einen »essenziellen und existenziellen Grundzuge; es »baut sich auf« aus
cen Prinzipien Sosein und Dasein, die eine verschiedene Funktion haben, von
cenen das »eine nicht das andere« und »keines ohne das andere ist«; der Iden-
titatssatz hat eine »einigende Funktion«, die nur verstdndlich ist sauf dem
Grunde der absoluten und urspriinglichen Einheit von essentia und essec.
»>Nur das Seiende ,ist’; Sosein und Dasein ,sind’ nicht, sondern
durch sie und ihre Synthese ist Seiendes«. Dieses ist »aus ihnen zusammen-
gesetzb«, »gefiigt«, »zusammengewachsen«, skonstituiert«; es »ergibt sich«
aus ihrem »Ineinandergefligtseine, das Sosein (essentia) ist »realwirklich
nicht durch sich selbst, sondern durch den es in die Seinswirklichkeit
setzenden Daseinsakt« (137—143; vgl. 118 £.). — Man braucht diese Begriffe
und Sdtze nur zusammenzustellen, um zu erkennen, daf die innere Konsti-
tution des Seienden bzw. des ens contingens als solchen verschiedene Prin-
zipien, Beziehungen, Ordnungsverhéltnisse und Zusammenhinge einschlieft.
Diese diirfen aber nicht in der zufilligen Form, in der wir auf sie stoBen,
stehen bleiben, sondern sind in ihrer inneren Ordnung und Gliederung zu
bestimmen. Auch in den Grundfragen der Ontologie und Erkenntnistheorie
und hier zumal hat daher die Scholastik die Aufgabe, sich nicht mit dem
Weitertradieren zu begniigen, sondern den tiefsten Sinn und inneren Zu-
sammenhang der Grundbegriffe herauszustellen, Diese Begriindung ist
immer von der Sache gefiihrt und wichst sich zu einem System logisch-
teleologischer Seins- und Erkenntnislehre aus.

Hinsichtlich der durch das »Ist« des Urteils ausgedriickten Bezichung
zwischen Subjekt und Priadikat folgt das Buch der weit verbreiteten Auf-
fassung, sie habe »als eine nur von unserem Denken erstellte Verkniipfung
kein denkunabhingiges Ansichseing, sie bestehe unbeschadet ihrer Bezogen-
heit auf den gemeinten und beurteilten Gegenstand »im bloBen Gedachi-
sein«, griinde aber in allen wahren Urteilen im gegenstindlichen Sach-
verhalt (167). — Dies steht nicht im Einklang mit dem, was in den Aus-
sagen iiber die »Innenstruktur« und »Urgesetzlichkeit« des Seins, die »Syn-
these«, die »Zweieinheit« von essentia und exsistentia, sowie iiber die
»einigende Funktion« des Identitdtssatzes einschlieBlich enthalten ist. Die
durch das »Ist« ausgesagte Beziechung besteht — wie jede Beziehung —
zwar nicht allein fiir sich, wohl aber i m Seienden als Beziehung zwischen
seinen Konstitutionsgriinden, ja als deren Identitédtsbeziehung, derart, daf
die Seinskonstitutionsgriinde unbeschadet ihrer formalen Verschiedenheit
real identisch sind; sie ist in ihrem denkunabhingigen Ansich so real wie
das Seiende selbst, als diejenige Beziehung, durch die die Seinskonstitutions-
griinde nicht isoliert nebeneinanderstehen, sondern in der Sache geeinigt
sind. Nur auf Grund dieser in der Sache bestehenden Ur-teilung und Ur-eini-



Besprechungen a3

gung kann der Identitdtssatz eine »einigende Punktion« haben. Sachverhalt
schlieBt eine Identititshezichung zwischen der Sache und ihrem Verhalten

(actus oder habitus) ein. Die dem Seienden als solchem immanente Iden-

titdtsbeziehung ist real in allen vier zum Wesen der Beziehung gehorenden

Stiicken: in ihrem Subjekt, dem Seienden bzw. der essentfia, die auf den

Daseinsakt bezogen sind; in ihrem Ziel, dem Daseinsakt; in ihrem Funda-
ment oder Grund, der essentia, welcher die innere Hinordnung auf die

exsistentia wesentlich ist; endlich besteht die Beziehung selber und zwar als
Identitdtsheziehung zwischen ens hzw. essentia und actus entis bow. essen-
tiae, die bei Gott innerlich notwendig, beim en% contingens aber nur kon-
tingenterweise und darum nur durch Gott als erste Wirkursache besteht.

Der Verf. ist sich der wesentlichen Bedeutung, die der Abstraktionslehre
bei der Untersuchung der Moglichkeit nbﬂouﬂp‘msch -metaphysischer We-
‘senseinsicht zukommt, bewuBt und behandelt sie nur deshalb nicht, weil sie
‘den Gedankengang zu weit sprengen wiirde (151, 209). Wir meinen, das Buch
‘hatte durch Behandlung der Abstraktionslehre viel gewinnnen kénnen; ja,
“sein Grundthema scheint diese Behandlung geradezu zu fordern. Trotz ihrer
wechselvollen Schicksale in alter und neuer Zeit, besonders in den letzten
Jahrhunderten ist die Abstraktion und ihr rechtes oder falsches Verstehen
in jeder Philosophie, auch in der gesamten modernen Problematik wirksam.
Zunéichst allgemein deshalb, weil es im menschlichen Erkennen keinen Be-
griff, d. h. keine intellektive Erfassung eines Seinssinngehaltes geben kann,
bei der nicht der Geist natura prius von der Singularitét, in der jeder
Sinngehalt immer a parte rei mdglich oder wirklich ist, absieht. Dann aber
lassen sich einige — namentlich mit Bezug auf Heidegger — in der Dis-
kussiorr der Gegenwsrt und auch im vorliegenden Buch erorferte Fragen
sachlich gar nicht durchfithren, ohne auf die Abstraktionslehre einzugehen.

Dies gilt in erster Linie von der Erkenntnis der »Allheit des Seins«, des
»Seins im ganzeng, von der Vorerkenntnis; so, wenn gesagt wird: »durch
einen denkenden Vorgriff« werde »die Allheit des Seins im Grundrif um-
griffen und entworfen«; salles Seinsmogliche und Seinswirkliche, alles Ge-
dachte und Denkbare liegt in der Blickweite des Geistes«; im Hinblick auf
Seiendes betédtige sich der »Vorblick auf das Sein« und eine »Uberschau
iiber das Seing, die seine allsemeinste Grundverfassung offenbare; aus dem
Innern der geistigen Erkenntniskraft dringe die Uberlegenheit und das Hin-
ausgreifen iiber das jeweilige Einzelseiende hervor; darin geschehe die ent-
- scheidende Abdeckung, die erst den Blick des Geistes in seiner grenzen-
losen Weite auftue (105—118, 169 f. u. a.).

Was besagt der vielgenannte »Vorgriff« und »Seinsentwurf¢, der sEntwurf
des Seins von Seiendemc, das svorgingige Seinsverstdndnis«, die »Uberschau
iilber das Sein«? Aus welchen Gedanken heraus sind diese Redewendungen
entstanden? Worin griindet ihre erregende Kraft? Aus welchem sachlichen
Grund und aus welchem inneren impetus heraus greift der endliche Geist
fiber das jeweilige Einzelseiende hinaus in die grenzenlose Weite? Wohin
genau drangt und greift er? — Hier konnen wir nur einige Hauptlinien
aus dem groBen innerlich zusammengehorigen Fragenkreis andeuten.

In jedem Urteil gehen wir tatsdchlich iiber das unmittelbar Gegebene
hinaus; in doppelter Richtung: im Hinblick auf das Gegebene steigen wir
logisch zuerst zurilick in das Innere des Gegebenen selbst und erkennen es
in seinem inneren logisch-teleologisch geordneten Grundrif}, in seinen inneren
Griinden, mit denen es grundlegend gegeben ist; wir steigen dann infolge
dieser inneren Seinsverfassung (logisch spéater) {iber das Gegebene hinaus und
erkennen es in grundlegenden Beziehungen, in denen es zu andern
stehen kann oder tatsichlich steht.

Wenn wir einen Gegenstand als Seiendes, als einen, als sinn- und wertvoll
usw. erkennen, wird der bereits erkannte Begriff des Seienden, Einen,
Sinn-, Werthaften usw. auf den Gegenstand angewandt. Der transzendentale
Idealismus folgert hieraus, daf der Geist nach eigenem Entwurf die mit
ihm selbst vorgédngig zur Erfahrung gegebenen apriorischen Begriffe auf
die Erfahrungsgegebenheiten anwende. Die Begriffe »Vorgriff«, »Uberschau
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iiber das Sein¢, »Hinausgreifen iiber das jeweilige Einzelseiende« weisen
zuriick auf das transzendentale Subjekt, das im »Seinsentwurf« sowohl das
Sein in seiner Grundverfassung konstituierend offenbart wie auch zugleich
einen Horizont eroffnet, der die Allheit des Seins im GrundriB umgreift. —
Wesentlich anders ist die Erklirung, die der erkenntnistheoretische Realis-
mus gibt. Die intellektive Gegebenheitserkenntnis ist ein Erfassen der Ge-
gebenheit in ihren inneren wesentlichen Grundziigen, wobei natura prius von
der Existenz und Singularitdt der Gegebenheit abstrahiert wird. In dieser
intellektiven Wesensdurchdringung ist logisch spéter insofern ein Uberstei-
gen des Einzelnen, ein Ausblick auf alles Seiende sowie eine Vorerkenntnis
enthalten, als die mit dem Wesen des Seienden gegebenen Sachverhalte
ausnahmslos allen moglichen und wirklichen, auch den in der Zukunft
wirklichen Dingen zukommen. Die Scholastik unterscheidet bei den TUni-
versalien zwischen dem universale directum und reflexum und beim tran-
szendentalen Seinsbegriff zwischen Inhalt und Umfang des Begriffs. Die
Umfangserkenntnis setzt die Inhaltserkenntnis logisch voraus. Das »Vor-
wissen« ( wposdéveny ) hat schon von den Griechen an die Philosophie be-
schaftigt. Der menschliche Geist dréangt kraft des ihm innewohnenden
Naturstrebens von der ersten intellektiven Erfassung einer Einzelgegebenheit
unaufhaltsam weiter zur vollen Ergriindung der inneren Natur dieser Ge-
_ gebenheit sowie der Beziehungen, in denen sie logisch notwendig steht, d. h.
er strebt naturhaft zur Erkenntnis ihrer letzten Ursache und ihres Endzieles;
er strebt zum absolut Unendlichen als ens infinitum potentia in Naturhin-
ordnung auf das ens infinitum actu. Das ausgefiihrte System dieses Er-
kentnisweges bildet das System der Metaphysik des Seins und der Erkenntnis.

Das vorliegende Buch hat wichtige Themen in den Vordergrund gestellt.
Es ist ein wertvoller Beitrag zum geschichtlichen und inhaltlichen Ver-
stédndnis heutiger Problematik und iibt eine anregende Wirkung auf jeden
aus, der alte und neue Philosophie in ihren letzten Motiven studiert.

C. Nink (9).

De Waelhens, A., La Philosophie de Martin Heidegger. gr. 8 (XI u.

379 8.) Lowen 1942, Institut supérieur de Philosophie.

Dieses von der belgischen Akademie preisgekrénte Buch bietet die beste
- Darstellung der Philosophie M. Heideggers, die wir bisher von scholasti-

- scher Seite besitzen. Sie erwdchst aus genauester Kenntnis der Werke und
der einschldgigen Literatur, die eine reiche Bibliographie am SchluBl (auch
beziiglich der Artikel iiber Heidegger) zusammenstellt. Der Verf. ist von
einer tiefen Ehrfurcht vor der imponierenden philosophischen Leistung
Heideggers erfiillt. Uberall spiirt man das Bemiihen, seinen Gedanken gerecht
zu werden, sie von ihrer eigenen Mitte her nachzuvollziehen und sie auf
das treueste wiederzugeben. Dabei werden jede vorgefaBte Meinung und
jede voreilige Kritik ferngehalten; manche MiBdeutung wird aufgedeckt und
iiberwunden. So entfaltet sich vor uns ein lebendiges Ganzes, in dessen Zu-
sammenhang sich auch dunklere Einzelstiicke erhellen und falsche Auf-
fassungen von selbst erledigen. Das Ergebnis ist eine wirkliche Auslegung,
die nicht an den Worten klebt, sondern zu dem gemeinten Sinn vordringt
und ihn nahebringt bis in seine Einzelverzweigungen hinein. Die Schwierig-
keiten, die Heideggers eigenwillige Sprache einem franzésisch schreibenden
Interpreten bereiten muBte, sind vorziiglich gemeistert, so daB eine im gan-
zen zuverldssige und eindeutige Darstellung zustande kommt: freilich blei-
ben letzte uniibersetzbare Feinheiten. :

Des genaueren umfaft das Buch vier Teile. Der erste verdeutlicht ein-
fithrend das Problem und die Methode. Beziiglich des Problems ist zu be-
achten, daB Heidegger seine Fragestellung als existenziale von der existen-
ziellen etwa eines Jaspers unterscheidet. Es geht ihm letztlich nicht um
die Existenz des Menschen, sondern durch diese hindurch um das Sein als
solches und im ganzen. Seine Absicht ist also, wenigstens im Ansatz, aus-
gesprochen metaphysisch. Als Methode erscheint die phianomenologische, frei-
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lich ohne Husserls Reduktionen, wodurch die Phdnomenologie zur Ontologie
wird. Auch verlagert sich der Schwerpunkt von der bloBen Beschreibung in
die auslegende Aufweisung des zunéichst Verborgenen.

Ein zweiter Teil verfolgt die existenziale Analytik des Daseins im ein-
zelnen, und zwar im Anschluf an Heideggers Hauptwerk »Sein und Zeite.
Zunéchst wird die Grundverfassung des Daseins als Sein-kdnnen im Gegen-
satz zur bloBen Vorhandenheit umschrieben. Demnach bedeutet der Satz:
»Das Wesen des Daseins liegt in seiner Existenz« nicht eine Vergdéttlichung
des Menschen; er besagt vielmehr: das Wesen des Daseins liegt nicht in
einem ble1benden Substrat, sondern in der jeweils geschehenden, akt-
haften Selbstverwirklichung. Dieses Dasein ist wesentlich in der
Welt, indem es die Welt als Wiederspiegelung seiner eigenen Moglichkeiten
entwirft, als eine Totalitit, die das Sein alles schon unabhéngig
davon vorhandenen Seienden darstellt und letzteres so verstehbar macht.
Nach der Erorterung des Mit-seins und des Man wird die Struktur des Da
in ihren drei Momenten: Befindlichkeit, Verstehen und Rede auseinander-
gelegt. In der Grundbefindlichkeit der Angst enthiillt sich dann als das
dem Dasein eigene Sein die Sorge mit ihren drei Dimensionen. Dieses
Sein des Daseins umschlieBt zwei Verwirklichungsweisen: die Uneigentlich-
keit und die Eigentlichkeit. Letztere erwachst aus dem Offenbarwerden der
Ganzheit des Daseins im Sein-zum-Tode und stellt: sich als Entschlossenheit
dar. Wenn manendlich nach dem innersten Grund im Dasein forscht, aus
dem heraus es Sorge sein kann, so ist es seine Zeitlichkeit und Geschicht.-
lichkeit, wobei die drei Dimensionen des Sich-zeitigens (unter dem Primat
der Zukunft, bzw. des Sich-vorweg) denen der Sorge entsprechen.

Die Aufgabe des dritten Teiles ist es, die verborgenen Voraussetzungen
Heideggers aufzudecken; betont er doch immer wieder, daf die Philosophie
wesenhaft von Voraussetzungen ausgehe, und ihre Bewegung im Zirkel ver-
- laufe. Damit kommen zugleich bestimmte Grundprobleme im Lichte der an-
deren Werke Heideggers zu tieferer Entfaltung. Es handelt sich hierbei zu-
nichst um die Transzendenz kraft deren das Dasein sich selbst und das
iibrige Seiende als bloBe Vorhandenheit iiberschreitet, um sich selbst und das
andere in das Sein und so in die Verstehbarkeit zu erheben. Kurz: die
Transzendenz ist jener Akt, wodurch das Dasein sich selbst als In-der-Welt-
sein setzt. Verglichen mit dem vom Dasein gesetzten Sein erscheint das
vorgingig dazu bloB vorhandene Seiende als nichtendes Nichts, insofern
es dem Sein gegeniiber das schlechthin Andere, das jeder Verstehbarkeit
Entbehrende, also das Nichts an Verstehbarkeit ist. Folglich verwirklichf
die Transzendenz ihr Setzen des Seins angesichts des Nichts; in diesem
Sinne ist Heideggers Satz zu nehmen: ex nihilo omne ens qua ens fit. Mig
der Transzendenz fillt die Freiheit zusammen, in der Heidegger das Ver=
mogen der Selbstsetzung sieht; sie ist der Grund des Grundes oder der Ur-
sprung von Grund iiberhaupt. Wahrend bisher das blof Seiende als solches
unzuganglich blieb, ersehlieBt es sich irgendwie nach Heideggers neuesten
AuBerungen iiber die Dichtung und das Kunstwerk. Dieses entspringt dem
Kampf zwischen der vom Menschen entworfenen Welt und dem chthonischen
Element der Erde, worin das bloB Seiende als das Sich-verschlieBende in
die Offenheit dringt. So vollzieht sich im Werk des Kiinstlers auf beson-
dere Weise das Geschehen der Wahrheit; #hnliches gilt vom Werk des
Staatengriinders und des schopferischen Denkers.

Die abschlieBenden Bemerkungen des vierten Teiles vollenden die
schon gelegentlich eingestreuten Teilwiirdigungen zu einer Gesamtwiirdi-
gung. Trotz seiner im Kerne metaphysischen Absicht kommt Heidegger
nicht iiber eine Ontologie des Daseins hinaus, weshalb der Unterschied seiner
existenzialen Fragestellung von der existenziellen eines Jaspers nicht mehr
so groB ist. Da alle Verstehbarkeit einzig in den Moglichkeiten des Da-
seins griindet, diese aber endlich sind, bleibt die Philosophie wesenhaft auf
den Raum des menschlich Endlichen beschrinkt, ist eine Metaphysik un-
moglich. Ein Hinausfragen iiber das Dasein ist sinnlos, wenigstens solange
man nur auf das Sein schaut. Dariiber scheint freilich die neueste Entwicklung
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hinauszufiithren, indem sie in eine Philosophie der Erde oder des Dionysi-
schen einmiindet. Wie Heidegger zu seiner Grundhaltung kommt, wird aus den
geschichtlichen Verkniipfungen verstdndlicher. Neben Kant und Husserl sind
es vor allem Dilthey, Kierkegaard und Nistzsche, von denen die entschei-
denden Einfliisse ausgehen. Inshesondere hildet Kierkegaards Auffassung
vom Menschen die Basis fiir Heideggers philosophische Analyse des Daseins.
Mit Nietzsche verbindet ihn die Tatsache, daf er trotz aller negativen
Stellungnahme zum Religiésen bis ins Innerste davon bestimmt ist. Wih-
rend aber in Nietzsches Nein immer noch ein indirektes Ja liegt, schlieBt
Heidegger den Kreis ohne jede Bezughahme auf die Gottesfrage; im Grunde
gibt es fiir ihn kein philosophisches Gottesproblem. So féllt die Transzen-
denz im Sinne einer Trang-aszendenz aus ohne die eine Trans-deszendenz
zur Erde hin nicht geniigen kann.

tberblicken wir jetzt vom Ende her die Darlegungen des Verf,, so dréngen
sich uns doch einige Fragezeichen auf, die freilich den eingangs gekenn-
zeichneten Wert des Buches unangetastet lassen. Mit einem Worte konnen
wir sagen, daB die Darlegungen Heideggers selbst mehr in der Schwebe
bleiben und deshalb offener sind als die hier gebotene Wiedergabe, die
manches eindeutiger macht und deshalb mehr schlieft. Das gilt vor allem
von der fiir W. zentralen und auch fiir Heidegger selbst entscheidenden
Abhebung des Seins vom Seienden, des Ontologischen vom Ontischen. Die
Entgegensetzung ist bei Heidegger wohl nicht so schroff wie bei W. Denn
es ist nicht ohne weiteres klar, daB das Ontische oder Seiende im Sinne
eines kantischen, an-sichi-seienden Dinges zu nehmen ist; zunfichst scheint
es vielmehr lediglich phdnomenologisch als Substrat des Seins aufzutreten,
ohne daB iiber sein An-sich-sein eine Entscheidung fiele, weil die dafiir er-.
forderliche Stufe der Explikation noch nicht erreicht ist. Muf nicht auch die
Scholastik bei ihrer Entfaltung diese Phase durchlaufen?

Hiermit hingt die Wiirdigung des Verstehens und des Weltentwurfs zu-
sammen, in dem das Verstehen wurzelt. W. hat unseres Erachtens die Passi~
vitit der menschlichen Erkenntnis iiberbetont. Und doch eignet ihr ein
aktives Entwerfen, das in dem gewohnlich obiectum formale genannten
Faktor auch von der Scholastik wenigstens implicite jederzeit festgehalten
wurde. Einzig indem unser Erfassen den Horizont des Seins und der Wesen-
heit des materiellen Dinges oder des Seins in der Gestalt von Welt entwirft
und darin das chaotische Material formt, kommt fiir uns Menschen Intelli-
gibilitit oder ein intelligibile actu zustande. Von hier aus gesehen, ist zu-
nichst einmal der Mensch selbst kraft seines Entwerfens der (in diesem
irdischen Raum) letzte Grund der Verstehbarkeit alles Seienden. Ob das
Seiende unabhingig von ihm schon eine Verstehbarkeit besitzt, ist eine weitere
Frage, die in einer ganz anderen Dimension liegt, in der Dimension (mit
Heidegger zu sprechen) nicht mehr des Grundes, sondern des Abgrundes;
oder (in unserer Sprache) nicht mehr in der des Univoken, sondern des
Analogen. Auch fiir die Scholastik gibt es also jene Stufe, die Heidegger
entfaltet, und auf der allein er bisher geblieben ist. Erst in der Dimension
des Abgrundes 6ffnet sich die Frage nach der Mdoglichkeit einer Metaphysik,
stellt sich das Gottesproblem, enthiillt sich der Inhalt dessen, was Heidegger
Nichts nennt. (Vgl. hierzu die Abhandlung des Ref. »Einzelding und All-
gemeinbegriff¢: Schol 14 [1939]1 321—345). Selbstverstandlich wird durch
die Unterscheidung der beiden Zonen des Grundes und des Abgrundes die
Einheit von Denken und Sein nicht im mindesten angetastet; dadurch
wird lediglich ihre spezifisch menschliche Geschichtetheit herausgestellt.

Gegen die hier behauptete Offenheit im Denken Heideggers spricht nicht
unbedingt, daB er die Endichkeit als Moglichkeitsbedingung alles philoso-
phischen Fragens hinstellt. Denn nach einer Seite hin gibt es ohne Endlich-
keit tatsichlich kein Fragen mehr, sondern nur noch allem Fragen iiber-
legene geistige Schau.

Mit der Einstellung des Verf. ist gegeben, daB die positive Anregung;
die Heidegger einem lebendigen scholastischen Philosophieren zu bieten ver-
mag, nicht geniigend zur Geltung kommt. Welche Moglichkeiten in dieser
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Richtung vorhanden sind, kann ein Buch wie K. Rahners »GeISt in Welt«
(Innsbruck 1939) zeigen.

Dies alles vorausgesetzt, Ieugnen wir nicht, daB wir letztlich Heideggers
Philosophieren &hnlich wie der Verf. zu deuten geneigt sind; wir haben
das auch in anderen Zusammenhingen schon klar erkennen lassen. Doch
ist uns gerade in der Auseinandersetzung mit W. erneut zum BewuBtsein
gekommen, wie vieles bei Heidegger doch noch offen und in der Schwebe
bleibt. Joh B. Lotz (S).

v. Weizsicker, C. F., Zum Weltbild der Physik. 8" (137 8.) Leipzig

1943, Hirzel. M 4.50.

Die uberraschend neuen Kenntnisse zu denen die Physik in den letzten
Jahrzehnten vorgestoBen ist, beriihren ‘nicht nur die tiefsten Grundlagen der
physikalischen Wissenschaft selbst, sondern haben eine nicht unerhebliche
Bedeutung auch fiir viele andere Gebiete des menschlichen Geigteslebens.
Mit solchen Auswirkungen der modernen physikalischen Erxenntnisse befaft
sich dieses Buch, das vier erweiterte Vortrdge des Verf. aus den Jahren
1938 bis 1942 enthilt. Der erste Aufsatz (9—32) deckt die Bezichungen des
physikalischen Weltbildes zum biologisechen Ganzheitsbegrifi auf und unter-
sucht die Anschaulichkeit der Physik von heute; im zweiten (33—51) werden
die Grundlagen der modernen Atomphysik einer Kkritischen Betrachtung
unterzogen. Die hauptsidchlichsten Gedanken dieser beiden Arbeiten finden
sich teilweise in anderer Beleuchtung als Grundlagen der Erwdgungen auch
im dritten Aufsatz »Das Verhédltnis der Quantenmechanik zur Philosophie
Kants« (52—92), der zuerst in der »Tatwelt« erschienen ist und in diesen
Blattern bereits eine eingehende Wiirdigung erfahren hat (Schol 18 [1943]
107—109).

Wesentlich neue Gedanken bringt der bisher noch unveroffentlichte vierts
Artikel »Die Unendlichkeit der Welt. Eine Studie iiber das
Symbolische in der Naturwissenschaft« (93—135). Unter Symbol versteht
W. ein Zeichen, das stellvertretend fiir das Bezeichnete eintritt und ge-
nommen wird. Der Naturwissenschaft kann nach ihm eine zweifache sym-
bolische Bedeutung zukommen. Sie kann zunichst selbst Symbol sein, indem
sie etwas ausdriickt, was im Menschen ist; so wird naturwissenschaftliche
Erkenntnis zum Symbol des Wesens und Zustandes des Menschen. Aufier-
dem kann die Natur als Gegenstand der Erkenntnis Symbol sein; die er-
kannten Naturerscheinungen sind dann Zeichen fiir etwas anderes (objek-
tive Symbolik). In einem historischen Uberblick, der eine griindliche Kennt-
nis der Geschichte der Naturwissenschaften verrdt, verfolgt der Verf. den
Gedanken der Unendlichkeit in den naturwissenschaftlichen Auffassungen
vom griechischen Altertum bis zur Gegenwart und bemiiht sich um seine
symbolischen Deutung und Bedeutung. Der endliche Kosmos, den
das Weltbild der Griechen darstellt, driickte symbolisch die Begreifbarkeit
des Seins aus, an die das griechische Denken glaubte. Fiir das Mittelaltar
galt die Welt als endliche Schopfung, der der unendliche
Gott als Schopfer gegeniiberstand. Die Unendlichkeit Gottes im mittel-
alterlichen Denken deutet W. als Symbol eines Erlebnisses, das in der Sprache
nur einen andeutenden Ausdruck finden konne. Diese symbolische Deutung
halt er iibrigens fiir alle Dogmen zutreffend. Mit dem Auftreten der Unend-
lichkeitsvorstellung glaubt er eine neue Schicht der Seele erschlossen, die
nach Unendlichkeit strebe in ihrer Sehnsucht, ihren sittlichen Forderun-
gen und ihrer religiosen Erfiillung. Mit dem Ubergang zur Neuzeit wird die
unendliche Welt zum Symbol Gottes. Fiir Nikolaus von Cues ist die
Welt ein geometrisches Gleichnis Gottes. Die volle Entfaltung seiner Denk-
weise sieht W. bei Kepler. Dieser sucht die Welt, wie sie ist, zu verstehen
und findet dabei die herrschenden mathematischen GesetzmaBigkeiten, die
ihn hinweisen auf den Schépfer als ihren Ursprung. Naturforschung treiben
bedeutet ihm, die Schopfergedanken Gottes nachdenken Darin siehit W. eine
bewuBte objektive Symbolik. Newton gelang es, die Keplerschen Gesetze auf

ThQschr 125, Schol 19 — 1 i
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sin mechanisches Grundgesetz zuriickzufithren, und nur zur Erklirung der
durch dieses Gesetz noch ungelosten Fragen nach der Entstehung des Pla-
netensystems, seines regelmiBigen Baues und seiner Stabilitdt habe er einen
intellizenten Schopfer angenommen. Laplace schlieflich meinte, eine me-
chanische Idsung auch dieser Fragen gefunden zu haben, und glaubte,
damit die Hypothese Gott als unnétig erwiesen zu baben. AnschlieBend
daran machte die Neuzeit die Welt selbst zu Gott. Die neuzeitliche Natur-
wissenschaft erweiterte unsere Kenntnis von der Well his ins unendlich
GroBe und unendlich Kleine. Der absolute Raum mit seiner Unendlichkeit
sei, wenigstens unbewuBt, das Symbol fiir die an die Stelle Gottes getretene
Welt. Demgegeniiber brachte die Naturforschung der Gegenwart eine
Kritik der Unendlichkeitsvorstellung. Siec zeigts die groft-
mogliche Geschwindigkeit, die Lichtgeschwindigkeit, als endlich auf; sie
fand durch die Quantentheorie eine kleinste endliche Wirkung, die nicht
bis ins Unendliche verkleinert werden kann; sie lehrte die endliche Dauer und
endliche Ausdehnung der Welt kennen. In der Naturwissenschaft von heute
bleibt kein Platz mehr fiir eine Unendlichksitssymbolik. Dennoch glaubt
W., daB dadurch die Welt nicht sinnlos geworden sei und nun keine Be-
deutung niehr habe. »Spricht Gott nicht mehr zu uns? Die Ersatzsymbolik
ist zusammengebrochen, nicht weil sie Symbolik, sondern weil sie Ersatz war.
Schon das Schweigen, das an ihre Stelle tritt, ist beredt genug, denn es stellt
uns vor unsere wirkliche Lage. Wir miissen wohl nur wissen, ob wir iiber-
haupt Gott horen wollen, nicht da, wo wir ihn zu héren winschen, sondern
da, wo er wirklich zu uns spricht« (132 f.). Dies 1Bt der Verf. als Frage
stehen, es bedeutet ihm noch kein Ende, sondern die Aufforderung zu einer
Entscheidung.

Dieses kurze Referat kann unméglich ein befriedigendes Bild geben von den
gedankenreichen und -tiefen Ausfiihrungen des Artikels. Wer ein vollkomm-
nes Bild von der Studie W.s bekommen will, muf den Aufsatz selbst lesen und
wieder lesen. Es werden sich ihm dabei tiefe Zusammenhénge im menschlichen
Denken und Forschen enthiillen. Er wird das jeweilige naturwissenschaftliche
Welthild hineingestellt sehen in die geistige Situation der Zeit. Er wird auf-
merksam gemacht auf sdas fast religidse Verh#ltnis vieler tétiger Natur-
forscher zu ihrem Gegenstand«. Er hort das Bekenntnis W.s, der selbst ein
moderner tiatiger Naturforscher ist: »Es bedarf nicht nur einer Haltung der
Hingabe und des Glaubens, um die Voraussetzungen einer Entdeckung zu
schaffen: sondern das Erschrecken vor der aufleuchtenden Wahrheit, vor
dem Abgrund, in den wir schauen, wenn uns das Wirkliche, das wir nich
gemacht haben, mit einem Male unwidersprechlich gegeniibersteht, ist nahe
dem Erschrecken des Menschen vor Gott« (134). Es zeught von dem tiefen
Verstdndnis des Verf.,, wenn er zugesteht, »denkbar wire vielleicht gewesen,
wenn Spitere eben im Sinne von Keplers Grundhaltung Uliber ihn hinaus-
gegangen warenc¢ (112), Doch wir gehen noch weiter und behaupten, daf
Keplers Weg zum Unendlichen auch heute noch gangbar ist, ja von einer
wahren Philosophie gegangen werden muf. Die Betrachtung des Unendlich-
keitsgedankens im Denken der Menschheit unter dem alleinigen Gesichts-
punkt der Symbolik ist einseitig. Keplers Schritt von der endlichen gesetz-
miaBig geordneten Welt zum unendlichen Gott als Ursprung der Natur und
unseres Geistes fithrte nicht zu einer nur symbolischen Erkenntnis. Es war
eine Erkenntnis, die ihm eine Realitit offenbarte, die zwar nicht mehr na-
turwissenschaftlich beschreibbar, dafiir aber nicht weniger wirklich ist. Fiir
W. scheint allerdings entsprechend seiner rein naturwissenschaftlichen
Grundeinstellung jede derartige metaphysische Erkenntnis nur symboli-
schen Charakter und Wert zu besitzen. Zum Unendlichen fithrt nicht nur die
Deutung einer Schicht von Erfahrungen und Erlebnissen in der Seele, die
etwas anderes ist als jene Schicht, die angesprochen wird durch Erfahrungen
naturwissenschaftlicher Art. »Die Kritik des Schlusses vom Endlichen auifs
Unendliche« (120), zu der die neueste Naturwissenschaft gefithrt hat, halt
gich ganz im Rahmen des mathematischen und naturwissenschaftlichen
Denkens. Mathematisch scheint ein vollendetes Unendliches nicht moglich
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zu sein, und die Naturwissenschaft hat zu der Erkenntnis gefiihrt, daB die
Welt endlich ist. Gerade auf Grund des endlichen Wirklichen »das wir
nicht gemacht haben«, und seiner Gesetzm#Bigkeiten und Ordnung ist nach
metaphysischen Prinzipien der SchluB wissenschaftlich gerechtfertigt auf
einen unendlichen Urheber dieser Wirklichkeit. Dieser unendliche Schopfer
ist nicht nur in einiger Hinsicht unendlich, wie das mathematisch und
naturwissenschaftlich Unendliche, sondern schlechthin unendlich. Der SchluB
ist allerdings nicht moglich mit den Methoden der Naturwissenschaft, die
nur verwendbar sind zur Erkenntnis eben der Natur. Er ist aber gerecht-
fertigt auf dem Boden einer gesunden Metaphysik, ohne die naturwissen-
schaftliches Erkennen weder geniigend begriindet werden kann, noch der ge-
forderten Weiterfiihrung fahig ist. In dieser Weise ist es auch heute noch
mdoglich, im Sinne der Grundhaltung Keplers Naturwissenschaft zu treiben
und ihye Ergebnisse letztlich zu deuten. N. Junk (S).

Schmidt, W., Der Ursprung der Gotlesidee. 3. Teil, 7. Bd.: Die Reli-
gionen der Hirtenvolker 1. Die afrikenischen Hirtenvilker: Hami-
ten und Hamitoiden. gr. 8° (XXIV u. 864 S.) Miinster 1940, Aschen-
dorff. M 34.—; geb. M 37.—.

Der Band behandelt die reinen Hamiten (Galla, Somali, Afar, Kaffa,
Baria-Kunama), die Hamitoiden (unter denen wir die Masai und Nandi her-
vorheben mochten) und die Niloten (mit drei Untergruppen). Die reinen Ha-
miten haben Rinderherden. Die Pferdezucht ist in Afrika verhédltnisméBig
spat eingefiihrt worden. Wihrend in Asien die Hirtenstdmme aus Jager-
stdémmen entstanden sind, wanderten in Afrika Hirtenstimme ein, die die
dort schon lebenden 'Jager herabdriickten. Eigentiimlicherweise sind nun
die gemischten Stdmme leidenschaftliche Jéger. Bei den reinen Hirten ist
den initiierten Mannern die Jagd verboten. Das letztere hat eine beachtens-
werte Parallele in einer Tatsache aus dem Kulturkreis der Samojeden, die
Gahs (Kopf-, Schidel- und Langknochenopfer in der Schmidt-Festschrift
234) von den Tundra Juraken berichtet. Auch bei den Romern ist die
Jagd als Sport (oder sozusagen als eine ars liberalis) anscheinend erst
spét nachweisbar (das bei L. Friedlander, Darstellungen aus der Sitten-
geschichte Roms IIY 81 ff. iiber das Jagdwesen beigebrachte Material reicht
allerdings nicht vollstandig aus). Diese scheinbar belanglosen Einzelbeobach-
tungen, die wir hier sofort herausgreifen, mochten ein wichtiges Interesse
herausstellen  das dieser Band von Schmidt darbietet: es liegt auf dem Feld
der Beriihrung nicht weniger hier berichteter kultur- und religionsgeschicht-
licher Tatsachen mit Vorkommen aus dem antiken Rulturkreis (diesen in
weiterem Sinn verstanden). Wir weisen noch auf einige dieser Uberein-
stimmungen erganzend hin.

Wenn die Galla ihr hochstes Wesen Waka nennen, was als Himmel in-
terpretiert wird (27), so ist das nicht als einfache Identifizierung mit dem
materiellen Himmel auszulegen, sondern alles weist auf die Auffassung des
hochsten Wesens als eine lebendige Personlichkeit hin. Dieses héchste We-
sen erhilt einen sehr wechselreichen und spontanen Kult in Gebet, Opfer
und Festfeiern. Der Kult ist bildlos und tempellos, kennt aber besonders
- heilige Orte — auch der Mittelpfeiler des Hauses gilt als sakral (es liegt
nahe, an Analogie mit der Pfeilerverehrung im Raum besonders der prahistori-
schen Agiis zu denken). Das Kultpersonal ist zwar nicht organisiert, aber
doch ziemlich gegliedert und hat seine Spitze im Abba-Muda, dessen Stellung
aber in dem Gebiete, in dem es Geltung hat, von zwei oder drei Personen
innegehabt wird. Die Stellung ist erblich und sichert das Festhalten an
den alten religiosen und nationalen Traditionen. Neben Waka verehren die
Gallas noch manche andere hohere Wesen, betrachten sie aber als ihm unter-
geben. Man kennt den weiblichen Fruchtbarkeitsgenius Atete, oft auch Aio
(= die Mutter) genannt (offenbar eine Lallform, die deutlich an die grie-
chisch-romische Maja erinnert). Die nérdlichen Gallas haben das Dar-
stellungsbild dieses Schutzgeistes mit dem Bilde der jungfriulichen Gottes-
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mutter, das sie durch die christlichen Abessinier kennen Iernten, ver-
schmolzen (119). Es gibt auch einen Geheimkult dieser Atete im Hause einer
kinderreichen Frau (das wenige, das dariiber mitgeteilt wird, erinnert an
den Kult der rémischen bona Dea). Der Kult persénlicher Genien tragt Ziige
des individuellen Totemismus. Die Ayana (so heiflen die Genien) wandern von
den Tieren auf die Menschen und iibertragen auf diese die Eigenschaften
der Tiere (130). Das Gesamtbild der Gallareligion betrachtet Sch. mit
Recht als hochst wichtig fiir die Beurteilung der Frage des semitischen
Monotheismus und seiner hebriischen Sonderform (153).

Der zweite hamitische Hauptstamm, die Kaffico, sind ein nilotisches
Mischvolk. Im Mittelpunkt ihrer Religion stehen die beiden Gestalten des
Himmelgottes Yero und des aufgehohten Naturgeistes Deogo, der ursprimg-
lich einer aus der Reihe der vielen Eko genannten Orakelgeister ist; Deoco
wird oft als Abisi angerufen, was sowohl ,0 Sonne’ wie ,0 Vater’ heiflen
kann. Was ihn vom hochsten Wesen unterscheidet, ist dies: »Er ist weder
affektiv giitig noch sittlich gut...Dagegen hat er eine Funktion, die nichts
mit denen des hochsten Wesens zu tun hat. Er geht in seine Priester, be-
sonders aber den Oberpriester ein und redet durch sie. Bs sind aber. ..
Geheimnisse des privaten und offentlichen Lebens, die er offenbart« (199).

Das Orakeln der Deoca-Priester findet in den Tempeln des Gottes statt,
die die Form groRer Rundhiuser haben und ‘einsam in Wéaldern liegen. Im
Kult dieses Wesens gibt es auch einen eigenartigen Kommunionritus (203).
Zauberische Gedanken heften sich bei den Kaffi¢os im besondern auch an
den Phallos. Ubrigens hat manches an der Religion dieser KaffiCo seine
endgiltige Form erst im letzten Jahrhundert erhalten durch noch genau
erfaflbare geschichtliche Ereignisse, doch haben auch sie sich noch in der
allgemeinen primitiven Atmosphéare der Volker, von denen die Kaffi¢o eine
Abzweigung sind, abgespielt (235).

Die Kunama-Baria wohnen an der Nordgrenze von Abessinien. Thr
hochstes Wesen fithrt den Namen Anna und wird hermaphroditisch vorge-
stellt; doch ist nach Sch. diese Doppelgeschlechtlichkeit erst sekiindédr. Der
Gedanke war urspriinglich, wie das so vielfach der Fall ist, auf zwei Per-
sonen, die weibliche Erde und den ménnlichen Himmel verteilt. Ein For-
scher des Volkstums der Kunama berichtet die Anschauung von der Be-
fruchtung der Erde durch den Regen, die ganz an das Hye-Kye von Eleusis
erinnert (246). Die Kunama feiern Feste, die noch nicht genug erforscht
sind und z T. in geheimnisvollen Hiusern stattfinden. Sch. ist geneigt,
manches an dem Kultwesen dieser Volker auf Begegnung der vaterrecht-
lichen Kultur der hamitischen Hirten mit der Terra-mater-Religion
zuriickzufithren (278). Neben dem ° hochsten Wesen stehen nur noch
die Ahnen als Gegenstand des religiosen Glaubens und Kultes
(289) ; er erweist sich aber als sekundér. Sch. versucht dann (293—317) eine
letzte Synthese der Religion der hamitischen Vélker von Nord-Ost-Afrika,
gibt aber zu, daf der Gesamtstand der Einzelforschung eine voll befriedi-
gende Zusammenfassung nicht ermdglicht.

Mit gewohnter, in langer Ubung geschulter Kraft sichtet der Verf. die
einander zum Teil erheblich widersprechenden Berichte iiber die Masai-
Religion und gewinnt dem auf diese Weise geordneten Stoff ein histori-
sches Bild der Entwicklung der Gottesvorstellung und der Ethik dieses
kraftvollsten Hamitoiden-Stammes ab. Die Verschiedenheiten der Berichte
erkldren sich zum grofen Teile daraus, daB sie vielfach nur einzelne Zeiten
oder einzelne Gruppen bzw. Gebietsteile der Masai betreffen. Vom Gottes-
begriff ist zunédchst die Deutung des Gottes-Appellativums (eigentlich
Eigennamens) Ngai als einer unpersonlichen EKraft (mana) zu streichen.
Gemeinsam scheint allen Masai nur der schwarze und der rote Ngai. »Der
schwarze ist dabei der Gott des (tief)blauen, wohltatenspendenden Himmels,
da der Masai fiir »schwarz« und »blaus nur ein Wort kennt. Der rote Ngai
ist der Gott des in roten Blitzen stehenden Gewitterhimmels...«. »sNoch
iiber aller Teilung und allen Gegensitzen« steht der weifle Himmel. Ihn
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ketrachtet Sch. als den #ltesten, den eigentlich alten Himmelsgott. Sein
Zuriicktreten, besonders hinter den schwarzen Gott, wird als die Folge der
verwandschaftlichen Verkniipfung des letzteren mit den Menschen verstan-
den (350). Die Verkniipfung selbst ist aus einer Vermischung mit der Mythe
vom Stammelternpaar zu erkldren, von dem der Mann mit roten Ochsen,
die Frau mit schwarzen Kiihen in Verbindung steht. Man lieB den roten
Mann des Stammelternpaares vom Himmel kommen, die schwarze Frau aber
aus der Erde hervorgehen. Eine Verdoppelung des Stammelternpaares frat
hinzu, wohl zur Erklirung der vier Clans der Masai. Sprachwissenschaftlich
hochst bemerkenswert ist das Vorkommen des Wortes moni fiir Ochse inner-
halb eines Namens fiir die Stammutter: Na-dolmoni (3563). Wort und Be-
deutung von moni lassen sich von Iberien bis Albanien iiber die Alpenlénder
heute noch verfolgen; man hat den Stamm mit paionisch uévoamog=Wisent,
zusammengestellt. Das Material dariiber siehe bei W. Ohl, »Elementar-
parallele Verwandte zu den indogermanischen Wértern fiir Rind nebst ethno-
logischen Folgerungen« in: Jahrb., d. Leo-Gesellschaft 1928 (291 ff.) 306.
Der Stammeltern-Kult hat seine Wurzeln in der ansissigen Negerrasse,
die die Masai antrafen. Das von hamitischer Seite herstammende Geschlecht
der El Kiboron ist heute noch »Triger der reinen monotheistischen Him-
melsreligion des ungeteilten Ngaic¢ (358). — Die Masai haben eine Uber-
lieferung iiber einen von einem Engel iiberbrachten Dekalog. Die Verbin-
dung allein dieser beiden Elemente (Zehnzahl der Gebote und Engel als
Uberbringer) reicht, sollte man meinen, fast aus, um entsprechend dem
Grébner’schen Kriterium der Quantitdt und der Form auf einen Ursprungs-
zusammenhang mit der israelitisch-jiidischen Dekalog-Uberlieferung (etwa
durch die benachbarten Abessinier vermittelt) schlieBen zu lassen; doch zeigt
Sch. dazu wenig Neigung. Die Gebote sind der Ausdruck einer sehr hohen,
wenn auch auf das Viehziichterfum des Volkes zugeschnittenen Ethik. Das
Verbot, keine weiblichen Tiere zu tdten (=IX), ist ja fiir ein Hirtenvolk
typisch, und iiberhaupt hat das den Tieren gegeniiber beobachtete Verhalten
manche Ahnlichkeit z. B. mit den Reformgeboten des Zoroaster, die auf
Zurilickdréngung des Bodenbauerntums gegeniiber den Viehziichtern hin-
arbeiteten. Ganz besonders hervorzuheben ist die Uberlieferung iiber die
Uménderungen des Dekalogs im Sinne einer Verschlechterung, d. h. gri-
Berer sittlicher Lizenzen. Sie werden nimlich auf bestimmte, namentlich
angegebene Einzelpersénlichkeiten zuriickgefiihrt. Es miissen dies energische,
aber sittlich minderwertige Persénlichkeiten gewesen sein, und das hat eine
Bestitigung eigener Art in der Tatsache, daB die Mitglieder des heute noch
die Urtraditionen hiitenden, oben genannten El Kiboron-Geschlechtes als
sehr friedsam und wvertriglich, gleichzeitiz als sehr fromm geschildert wer-
den. Die Ménner dieses Stammes sind die einzigen, die regelm#Big beten;
unter den iibrigen Stdmmen ist das Gebet Uberwiegend Sache der Frauen.
Aufs Ganze gesehen steht die Leistung der Masai, trotz stirksten Ausbrei-
tungsdranges und dadurch bedingten engsten Kontaktes mit ganz anders
gearteten Volkern einen immer noch ausgeprigten Monotheismus gewahrt
Zu haben, ganz einzig innerhalb der Religionsgeschichte da. Der an sich be-
rechtigte Stolz tiber diese Leistung hat bei den Masai leider die Form eines
SelbsthewuBtseins angenommen, das Ziige der spatjiidischen Uberheblichkeit
aufweist (425 1.).

Ein zweiter Hauptstamm der Hamitoiden-Gruppe, die Nandi, verehren
(nach den ebenfalls nur liickenhaften Berichten) ein héchstes Wesen mit
dem Sonnenamen Asista. Es ist aber persénlich vorgestellt und mit allen
Attributen des héchsten Wesens versehen, sogar mit der Schopferkraft, und
vor allem ist der Zug des Wohlwollens und der Giite gegeniiber den Men-
schen auffallend ausgeprigt, weshalb sich auch ein intensives Gebetsleben
bei diesem Volk entwickelt hat (459). — Im Gegensatz dazu ist das Gottes-
bild eines verwandten Stammes, der Lot uk o, hart und kalt, was sich »auch
auf den ihm von den Menschen gewidmeten Kult ibertriagt« (515). Andere
Ztge des hichsten Wesens aber, besonders die Schépferkraft, sind bestimmt
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und kraftvoll behauptet. In einem treffenden Vergleich schaut Sch. »das
System der grofien, schonen, das ganze Naturjahr umfassenden und regeln-
den offentlichen Opferfeiern« der Lotuko »mit ihren zahlreichen einge-
streuten Opfern und Zeremonienc, »wie die michtige Konstruktion eines
groBen Domes, in dessen Hallen zahlreiche Altdre aufgeschlagen sind. Nur
in der Mitte, wo der Mensch sich selbst 1dutern und zum Opfer darbringen
soll, fehlt der Altar. Aber auch einige Winde sind schon eingestiirzt, einige
Sdulen beginnen nachzugeben und michtig ist in den Hofen das Unkraut
emporgewachsen und hat sich durch die Ritzen der Mauerreste vielfach
hindurchgezwéngt. Mehrere Krafte sind hier am Werk, die sich stark wider-
streiten, und Kompromisse, die sie eingegangen sind, scheinen nicht von
langer Dauer zu sein« (530). — Der am weitesten nach Norden vorgeschobene
Hamitoidenstamm der Bari zeigt den Glauben an das hochste Wesen in
starkem Verfallzustand, der die Folge des Eindringens mutterrechtlicher
Anschauungen und des Ahnenkultes ist, anderseits von Sch. auch geistreich
als MiBverstédndnis und Folge der Uberbetonung seiner Macht verstindlich
gemacht wird (560).

Die abschlieBende Synthese falt zundchst je die beiden Hauptgruppen
der Hamitoiden, die siidliche und die noérdliche, ins Auge, um dann die beide
umgreifenden Beziehungen zu iiberschauen, besonders aber ihr Verhiltnis zu
den vollhamitischen Nachbarn, vor allem den Galla. In diesen Ahnlichkeits-
beziehungen ragen die Masai (aus z T. von uns schon wiedergegebenen
Griinden) hervor.

Bei den im Anhang behandelten Samojeden fillt besonders das aus-
gebildete Opferwesen (darunter wieder die Rentierweihen) und der Scha-
manismus auf. Trotz des darin sich aussprechenden exzessiven Animatismus
bleibt die Gestalt des hochsten Wesens auch hier deutlich kenntlich: es
hebt sich von den andern Uberwesen klar ab. Das »Fest des reinen Zeltes,
bei dessen Regelung der Schamane die Fiihrung hat, 148t in der relativen
Reinheit seiner Feier den friiheren Zustand der Himmelsreligion der Ost-
samojeden ncch erkennen (696 f.).

So ist dieser Band eine eindrucksvolle Weiterfilhrung und Bestitigung
der Grundlinien, die in- den friiheren erarbeitet worden sind, und es besteht
kein Anlaf, an deren wesentlichen Richtigkeit ernstlich zu zweifeln. Unsere
bescheidenen, hier gebotenen Erginzungen diirften vielleicht geeignet sein,
diese Auffassung zu stiitzen, wenn sie auch in erster Linie den Zusammen-
hang des in dem Bande enthaltenen Stoffes mit der alten Religionsge-
schichte beleuchten sollen. K. Primm (S).

Vagaggini, C., 0.8.B., Maria nelle opere di Origeme (Orientalia
Christiana Analecta 131). gr. 8 (226 S.) Rom 1942, Pont. Inst.
Orientalium Studiorum. L 58.—.

Die Geschichte der Marienverehrung in der Urkirche der ersten Jahr-
hunderte bewegte sich lange Zeit auf recht schwankendem Boden. Man
ging vielfach von der entwickelten Mariologie unserer Tage aus, suchte Be-
legstellen fliir deren einzelne »Thesen« und fand, daB alles klar war. Der
Verf. der vorliegenden, mustergiiltigen Studie, hat sich die Aufgabe nicht
leicht gemacht. Mit wohlbegriindetem, sicherem Urteil untersucht er zuerst
die Zuverlassigkeit der zur Verfiigung stehenden mariologischen Texte des
Origenes. Da wir von den Werken des groBen Alexandriners auf weite
Strecken nur die lateinischen Ubersetzungen des Hieronymus oder Rufin
besitzen, die von den neuen Berliner Ausgaben aus Katenen zusammenge-
tragenen griechischen Texte aber oft textkritisch unsicheres Material dar-
bieten, fithrt der Verf. in einem 1. Kapitel diejenigen Texte auf, die er als
unecht erweisen kann. Besonders zahlreich sind solche in den von Rauer
herausgegebenen Lukashomilien des Origenes. Die sorgfaltigen, alle inneren
und duBeren Kriterien herbeiziehenden Einzeluntersuchungen dieses Teiles
sind besonders lehrreich und liefern einen wertvollen textkritischen Beitrag
zur Beurteilung der Rauerschen Ausgabe und des Wertes sowie der Gefah-
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ren der Katenenforschung iiberhaupt. Die lateinischen itbersetzungen von
Rufin und Hieronymus dagegen erweisen sich hier im ganzen als zuverlassig.

Die eigentliche Untersuchung tiber die Mariologie des Origenes behandelt
der Reihe nach den Stammbaum Marias, Maria vor der Verkiindigung, die
Jungfriduliche Empfangnis Christi, die virginitas in partu, die Gottesmutter-
wiirde, »Virgo usque n finem«, die »Fortschritte Marias« (Verkiindigung,
Gang zu Elisabeth, Aufenthalt’ bei Elisabeth, Magnificat, Maria und der
12jdhrige Heiland im Tempel, »das Schwert der Seele«). Uber den Stamm -
baum Marias scheint sich Origenes nicht ganz klar geworden zu sein: Wo
er ausdriicklich davon handelt (In Rom. Com. I,5), gibt er zwar die land-~
laufige Ansicht der »Nostric d. h. der Theologie seiner Zeit wieder, wonach
Maria trotz Luc 1,5 und 1,36 korperlich von David abstammen soll, ohne
Jjedoch dieser iiberkommenen Ansicht zuzustimmen. In der Lukashomilie 17
aber sagt er klar, daB8 sowohl bei Matth wie bei Luc der Stammbaum Josepns
vorliege, nicht Marias, wihrend in Hom. in Luc. 28 der Unterschied der
Stammb&ume zwischen Matth und Luc rein allegorisch erklért wird. Im gan-
zen ist zu sagen daB er (auf Grund von Luc 1,5.36) mehr der Abstammung
Marias aus dem Stamme Levi zuneigt.

Das Marienleben, das sich Origenes aus den Angaben der Evangelien er-
ginzend ausmalt, setzt als #uBere Quelle auBerdem das Protoevangelium
Jacobi voraus, als innere aber sein eigenes Vollkommenheits-
ideal, das er auf Maria lbertragt. So wird Maria ihm vor der Verkiindi-
gung schon in ihrer Armut und in ihrer Schriftbetrachtung zum Beispiel
des vollkommenen Christen, erst recht aber in den »sFortschritten« ihres
Lebens: Bei der Verkiindigung 188t Origenes sie einen wirklichen Glaubens-
zweifel duBern und tiberwinden, der Gang »ins Gebhirge« ist ihm der Aufstieg
zur Vollkommenheit, die sich in ihrer Verbindung mit dem Hl. Geist, ihrer
Demut und Bescheidenheit, ihrem »>Magnificat«, dem »GroBmachen« des
Herrn durch den Glauben und gute Werke, ihrem Mitteilen der vom ewigen
Wort empfangenen sKriafte« zeigt. Aber noch das »Nichtverstehen« des
Zwolfjahrigen offenbart noch Origenes, daf Maria nur allm#ihlich zur Er-
kenntnis des Gottlichen in ihrem Sohne aufsteigt, und »das Schwert«, das
ihre Seele beim Leiden Christi durchdringt, wird von ihm als ein wirk-
liches scandalum crucis in der Seele der Gottesmutter aufgefaft, als ein
wirkliches »speccatumg, von dem erst der Kreuzestod Christi sie erlést. Man
sieht sofort, daB von diesem Teil der origenistischen Mariologie nur das
einzige Element fiir die Entwicklung des marianischen Dogmas fruchtbar
geblieben ist: Maria als Vorbild des vollkommenen Christen. Dal3 dazu auch
Siinden und Unvollkommenheiten gehoren, konnte die spitere Theologie mit
dem alles iiberragenden Vorzug der Gottesmutterwiirde nicht mehr verein-
baren. Schon Ambrosius streift daher ein Jahrhundert spiater vom Bilde
der Gottesmutter und Jungfrau alle Unvollkommenheit ab. Es wiare denkbar,
daB diese Entwicklung mit dem verschiedenen Vollkommenheitsbegriff und
mit dem verschiedenen Bild des »Heiligen« iiberhaupt zusammenhingt, das
von Origenes noch menschlich-konkreter, von der Folgezeit heroischrab-
strakter geschaut wurde.

Auch in der Lehre von der Jungfridulichkeit Mariens zeigt der
Alexandriner Ziige, die nicht in die theologische Lehrentwicklung der Nach-
welt iibergegangen sind, vor allem seine Auffassung von der Virginitas in
partu, wonach Maria zwar die physische Integritdt durch die Geburt verlor
.(vgl. Tertullian), aber doch durch ein . besonderes Privileg von der allen
andern Gebdrenden anhaftenden Makel befreit und Jungfrau blieb, wenn
auch nicht im Sinne physischer Integritdt. Dafiir ist die Jungfraulichkeit
ante et post partum im Sinne der Unberiihrtheit von jedem Manne stark
herausgearbeitet und im Zusammenhang damit Maria als Vorbild aller
Frauen hingestellt, fast in Parallele zu Christus, dem Vorbild der Ménner,
ein Gedanke, der die reichste Entfaltung erfuhr durch Athanasius, Am-
brosius und Hieronymus. Zugleich wird aber auch die wahre Mutter-
schaft Mariens gegeniiber den Gnostikern betont und wahrscheinlich von
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Origenes zuerst der Ausdruck » Theotokos« gepriagt (gegen Hugo Rah-
ners Hippolythypothese!), der zwei Jahrhunderte spéter zum Kampiruf
gegen Nestorius wurde. In ihrer Mutterschaft ist Maria zugleich das Vor-
bild der »Gottesgeburt in der Seele« jedes vollkommenen Christen. So (und
nicht im Sinn einer Schutzmutterschaft oder geistlichen Mutterschaft gegen-
iiber allen Getauften) ist auch In Joh. Com. I,4 zu verstehen, wie Verf,
gegen Kneller und Ernst iiberzeugend nachweist.

Auch sonst verdient m. E. diese Arbeit volle Zustimmung, ausgenommen viel-
leicht nur S. 166 und der darauf beruhenden Ansicht des Verf., Origenes
habe sich mit seiner Auslegung vom »Schwert der Seele« als wirklicher
Siinde Mariens in Ubereinstimmung mit dem Glauben das Volkes ge-
wuBt. Die starke Betonung dieses Gedankens bei Origenes scheint mir eher
auf die Bekdmpfung einer vorhandenen Ansicht, eben des Volksglaubens
seiner Zeit, hinzudeuten, der in Maria schon die »Siindenlose« erblickte. —
Druck und Ausstattung entsprechen der Sauberkeit des Inhalts. Man kann
den Verf. zu seiner Arbeit nur begliickwiinschen. 0. Faller (&

Sparber, A., 0.8.4., Das Bistum Sabiona in seiner geschichitlichen
Entwicklung. gr. 8 (127 S. u. 2 Tafeln) Bressanone 1942, Weger.
Die Schrift behandelt die Gechichte des Bistums Sében-Brixen vom ersten,

noch ganz legendiren Bischof (S. Kassian) an bis zum Tode Albuins, zur

endgiltigen Verlegung des Bischofssitzes aus der Bergfeste Siben (Sabiona)
nach der Eisack-Rienzstadt Brixen in 11. Jahrh.. Eine Fiille ungeldster

Fragen, die zum Teil die allgemeine Kirchengeschichte (Dreikapitelstreit)

oder die deutsche Kirchengeschichte (z. B. Christianisierung der deutschen

Stamme) angehen, kniipft sich fast an jedes Glied der erst spit tiberlieferten

Brixener Bischofsliste. Sp., der Neustifter Augustiner, erweist sich auf jeder

Seite, ja fast in jeder der zahlreichen FuBnoten als tiichtigen Forscher aus

der alten Innsbrucker philologisch-historischen Schule, ob er gegen einen

ihrer modernen Vertreter (R. Heuberger) wegen widerspruchsvoller, maBlos
subjektiver Handhabung des kritischen Apparates der antiken Altertums-
forschung (Rhétien im Altertum und Frithmittelalter I., 1932; das Burg-
grafenamt im Altertum, 1935) in kirchengeschichtlichen Fragen oft die

Waffen kreuzen muf oder die vielen positiven Ergebnisse eigener Forschun-

gen mit maBvoller Selbstbescheidung des Ignoramus et ignorabimus vor-

tragt.

Nicht wenige der geldsten Probleme der Friihgeschichte des letzten deut-
schen Bistums in der Siidmark beriihren auch unser Land, zumal bei der
alten Grenznachbarschaft des schwibisch-bayrischen Bistums Augsburg.
Nicht umsonst hat schon einer der ersten Jahrginge der ThQschr 6, 1824,
118 ff.; 161 ff.; eine lange, freilich nur referierende Besprechung der ersten
Lieferungen des auf 9 Bénde angewachsenen, heute noch unentbehrlichen
Werkes von F. A, Sinnacher, Beitrfige zur Geschichte der bischéflichen
Kirche von Siben und Brixen in Tirol (I, 1821) gebracht, die nach Stephan
Loschs Nachweis (Die Anfinge der Tiibinger Theologischen Quartalsschriff
1819—31,84) von dem Nordtiroler A, B. Feilmoser, nicht von dem erst 1831
Siidtirol besuchenden J. A. Mohler stammt. Der verdienstvolle Altmeister
der Brixener Dibzesangeschichte ist nach viterlicher Abstammung auch ein
Schwabe, Sohn des nach Brixen berufenen Orgelbauers Sinnacher (urspr.
Sempnacher) aus Mindelheim; fiinf Jahrzehnte spéter veroffentlichte A.
Liitolf-Brandstetter (ThQschr 63 [1881] 465 ff.) kritische Beitrfige zu Bar-
tholomaus Tridentinus, dem fiir die Friihgeschichte von Brixen und Trient
bedeutsamen Hagiographen und Ordensbruder des bekannteren Domini-
kaners Jakobus de Voragine, des Verfasssers der Legenda aurea im 13. Jahr-
hundert.

Moge es dem Verf, einem der letzten Vertreter deutscher Kirchen-
geschichtsforschung jenseits des Brenners, beschieden sein, das reiche Erbe
historisch-literarischer Tradition, das Resch, Sinnacher u. a. der jetzigen
Brixner Gelehrtengeneration hinterlassen und das Ménner wie Weingartner,
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Santifaller, Redlich u. a. gemehrt haben, kiinftig zu verteidigen und zu be-
reichern — trotz aller sprachlicher, finanzieller und bibliographischer
Schwierigkeiten fiir das seit 1919 Italien einverleibte Siidtirol. Von ersterer
zeugt z. B. in dem streng wissenschaftlichen Buch die Notwendigkeit, die,
altdeutschen siidtirolischen Ortsnamen nur in der oft voéllig abweichenden
italienischen Umbenennung im Haupttext anzufiihren. Die Identifizierung
kann dem ILeser etwas erleichtert werden durch Sparbers sorgfaltigen
Index nominum locorum, wo der jetzigen Ortsbezeichnung die friihere in
Klammer beigefiigt ist, jedoch nicht immer, z. B. Colma, Maranza! Die
zweite bekunden verschiedene bibliographische Angaben in Quellenverzeich-
nis und Notenbelegen. Aus sachlichen und perstnlichen Griinden wiirde es
sich wohl empfehlen, bei der Erwdhnung der karolingischen Fresken von
Naturns S. 30 Anm. 75 zu dem Artikel von Garber die von der deutschen
kunsthistorischen Forschung natiirlich abweichende Erklarung der s»Reste
(scl. von Malereien!) iroschottischer Monche« durch Gerola und Morassi
anzufiihren. A . Naegele (T).

Zai, W., Zur deutschen Ubersetzung der Paulusbriefe des XIV. Jahr-

hunderts. gr. 8 (XII u. 133 S.) Luzern 1942, Raber. Fr. 4.90.

R. Newald verdffentlichte 1934 im 4. Band von »Bibel und deutsche Kultur«
S. 128—228 eine deutsche Ubersetzung der Paulusbriefe nach einer Gothaer
und Salzburger Handschrift. Einer seiner Schiiler, W. Zai, geht nun hier in
einer Einzeluntersuchung auf die verschiedenen Fragen ein, die diese Uber-
setzung aufgibt, und versucht, sie einzuordnen in Umwelt und geistige Be-
wegung der Zeit (Bohmen des 14, Jahrh.). Zunichst gibt er eine Beschrei-
bung der Hss (Gotha, Herzogl. Bibl. Cod. Chart. A 21 und Salzburg, Stifts-
bibl. der Benediktinerinnen auf dem Nonnberg 23 B 19; alte Signatur 26 A 1).
Hierbel konnte er sich auf Jos. Klappers Angaben »Vom Mittelalter zur
Reformation«, im Auftrag der PreuBischen Akademie der Wissenschaften
hersg. von K. Burdach VI,3: Johann von Neumarkt, Stachel der Liebe,
S. XVI stiitzen. Es folgt die philologische Untersuchung des Lautstandes,
der Syntax u. a. m. Aus dem sprachlichen Charakter 1Rt sich als Heimat
ein Gebiet um Prag bzw. Salzburg erschlieBen. Als lateinische Vorlage mag
eine Textgestalt der Paulinen gedient haben, die der Sixtina oder dem
Exemplar Parisiense nahestand. Textzustand, Stilmerkmale und Filiation der
Hss ergeben weitere beachtenswerte Einzelerkenntnisse, die Z., wie es ja
naheliegt, mit der Ubersetzertitigkeit Heinrichs von Miigeln in Verbindung
zu bringen sucht. Als besonders dankenswert erscheint das lateinischy-
deutsche Worterverzeichnis, das auch in seiner verkiirzten Form S. 94—133
durch sorgfiltige Ausarbeitung den Wert der gediegenen Arbeit wesentlich
steigert.

Der theologische Ertrag der Untersuchung ist naturgeméf nicht sehr ge-
winnreich. In erster Linie soll die Arbeit ja philologischen Zwecken dienen.
Und auf diesem Gebiet stellt sie dem Verf. ein gutes Zeugnis aus. Es ist
iiberhaupt bei Arbeiten dieser Art zu fragen, ob sich die exegetischen Pro-
bleme, die eigens zu diesem Zweck herangezogen werden, so nebenbei er-
ledigen lassen. Dahin gehort hier u. a. die Frage des Laodizéerbriefes (47,
67 f.), deren Wichtigkeit iiberbetont erscheint. Unter diesem Gesichtspunkt
wéren auch gewisse einzelne Aufstellungen des Verf. nochmals zu iiben-
priifen, z. B. die freiere Art des Ubersetzens, Ausschmiicken des Gedankens
(76), Erweiterung, glossierte Vorlage. Ein Vergleich mit anderen Uber-
setzungen auch dhnlicher Art wird manche Stileigentiimlichkeiten einfacher
erklaren, z B. Auslassungen, Wiederholungen, Abgleiten, Homdooteleuta, Ver-
lesungen_falsche Auflésungen u. a.

Eine Frage, die immerhin interessant und fiir die Beurteilung der
Ubersetzung wichtig erscheint, die sich auch sonst immer wieder bei mhd.
Hss. stellt, ist trotz allem vom Verf. nicht zu einer eindeutig klaren
Entscheidung gebracht worden. Handelt es sich um eine Original-
iibersetzung nach der lateinischen Vorlage oder ist als Mittel-
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glied eine, vielleicht beiden gemeinsame Ubersetzung als Vorlage anzuneh-
men? Z. stellt (83) ein Filiationsschema auf und entscheidet sich fiir ein
Zwischenglied. Immer wieder mufB3 betont werden, mit. welcher Vorsicht an
die Aufstellung solcher Filiationsschemen heranzutreten ist. Wenn Z. nun
noch eine Plenarhs .(Wien 2825) hinzuzieht, wird damit nicht die Frage
nach der iibrigen Gesamtfiliation erst recht in ihrer ganzen Breite aufge-
rollt? Hier setzen denn auch nach Walter und Pietsch die. Arbeiten von
Friedr. Maurer (Studien zur mitteldeutschen Bibeliibersetzung vor Luther
1929), de Bruin (1934) sowie die zahlreichen Verdffentlichungen des ver-
dienstvollen Leiters des Deutschen Bibelarchivs (f) H. Vollmer ein. Abge-
sehen davon kann jedoch Z. sich nicht eindeutig fiir die Abhingigkeit der
beiden Ubersetzungen von einer bereits bestehenden iibersetzten Vorlage,
also fiir die Bewertung der beiden Hss als Abschriften entscheiden. Die
Mannigfaltigkeit des Ausdrucks, der Wortwahl Stil, Auslassungen, Ver-
sehen sprechen dagegen. Jede Hs aber ist einerseits als ein Individuum, d. h.
individuell zu befrachten, nach ihren spezifischen einmaligen Merkmalen,
nach der Eigenart des Schreibers bzw. Ubersetzers der Vorlage, nach Stil
und Dialekt. Andererseits stellt sie jedesmal ein komplexes Gebilde dar, das
im Kreis der Umwelt, der Tradition, hier der Ubersetzungstradition, und
zumal der Ubersetzung eines kanonischen Textes zu vergleichen ist. Und
hier scheint eben die Betrachtung der individuellen Merkmale noch nicht
weit genug getrieben zu sein, andererseits scheint der Blick mangels weit-
gehenderer Vergleichsmoglichkeiten zu sehr eingeengt zu sein auf die gerade
hier vorliegenden Texte. Ob dabei die schwierige Annahme, »der lateinische
Text als Kontrolle« (68), »sicher auch ein lateinischer Text zu Rate ge-
zogen« (67), »mit Hilfe eines lateinischen Tkxtes... umgestaltet« (83) doch
nicht ein Zugestindnis ist, das die tatsdchliche Unsicherheit mehr verdeckt
und vergroBert und so eher fiir die Annahme einer Originaliibersetzung
spricht?

Diese vom Verf. selbst zugegebenen Unebenheiten vermoégen jedoch dem
Ganzen keinen Eintrag zu tun. Sie verschwinden vor der sorgfiltigen Dar-
stellung des reizvollen Themas. Als Beitrag zur Geschichte der deutschen
Sprache und des deutschen Geistes wird das Thema auch wegen seines
Gegenstandes und Inhaltes — das Wort Gottes in deutscher Sprache — in der
heutigen Theologie Interesse beanspruchen diirfen. H. Fischer (S).

Miller, M., Die Siflinger Briefe und das Klarissenkloster Soflingen
bei Ulm a. D. im Spitmittelalier. gr. 8 (X u. 261 8., 10 Tafeln)
Wiirzburg 1940, Triltsch. M 9.—.

Die verspatete Anzeige dieses bedeutenden Buches (Tibinger kath.-theol
Dissertation) kommt zu einem Teil auf das Konto des Referenten. Ich kann
zu meiner Entlastung immerhin geltend machen, daB ich mich bereits vor
dreiviertel Jahr mit ihm befaBt habe in meinem Beitrag zur (leider bisher
ungedruckt gebliebenen) Festschrift zum 80. Geburtstag von Sebastian Merkle
(»>Zur Problematik der kirchlichen MiBstdnde im Spéit-Mittelalter«). Trotz-
dem bedauere ich die Verspatung dieser Anzeige, weil es sich bei dieser
Dissertation um eine voll ausgereifte, nach Methode wie Inhalt sehr wich-
tige Leistung handelt, auf welche die Aufmerksamkeit bisher nicnt in dem
ihr gebiihrenden Ausmaf hingelenkt wurde.

Eine etwas kurze Einleitung fiihrt ein in den Stand der Diskussion um die
Briefe und Lieder aus dem Soflinger Kloster, die erstmals (bruchstiickweise,
und schon darum gans un- und miBverstdndlich) 1875 von Anton Birlinger
als ,amores Soilingenses’ verdffentlicht worden waren. Ganz durchsichtig
werden die hier geschilderten Dinge erst, wenn man aus dem 1. Hauptteil
des Buches hinzunimmt, was S. 35 f. (dazu 56 ff.) von dem unberechtigt
iibertriehenen Tadel gesagt wird, der von dem =zeitgendssischen reformier-
ten Dominikaner Felix Fabri in die Literatur eingefiihrt und von J. Ch.
Schmid, dem spéteren Ulmer Prélaten um die Behauptung vermehrt wurde:
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»Mehr als die Hélfte (der Klosterfrauen) wurde (bei der Reform) hinaus-
gejagt, von denen die meisten schwanger waren« (36). M. selbst stellt sich
zum Ziel, die zum erstenmal vollstindig erfaBten Briefe und Lieder nach
der sprachlichen wie sachlichen Seite zu interpretieren und sie fiir die Ge-
schichte des Klosters S. auszuwerten, bzw. diese Geschichte, die gerade auf
Grund der Briefe in entscheidenden Punkten falsch gezeichnet worden war,
gerechter und tiefer darzustellen.

Nach der Einleitung folgen S. 4—55 »Das Kloster S. im Spiat-Mittelalter,
S. 56—112 »Die Soflinger Briefe und Lieder«, S. 113—115 die Ergebnisse der
Untersuchung auf dem sprachwissenschaftlichen, kirchengeschichtlichen und
allgemein geschichtlichen, dem kultur- und geistesgeschichtlichen Gebiete.
Ein Anhang (116—117) bringt das Verzeichnis der Abtissinnen bis zur Re-
form (i. J. 1484). Dann folgen die Texte (118—254), ein Verzeichnis der Per-
sonennamen und endlich nicht weniger als 16 vorziigliche (lose beigelegte)
Bildtafeln mit Specimina aus den behandelten Quellen, Grundrissen des
Klosters im Erd- und ObergeschoB, und einer Ansicht des Klosters nach
einem Stich um 1800.

In den Soflinger Briefen und Liedern handelt es sich um Folgendes: Bel
der gewaltsamen Reformierung des S. Klosters 1484 verlieden die bisherigen
Insassen das Kloster. Bei der Durchsuchung ihrer Zellen durch reformierte
Monche und Nonnen und durch die Ulmer wurden regelwidrige, weltliche
Kleidungs- und Ausriistungsgegenstidnde sowie »vor allem ... etliche in die
Welt gehorige Lieder und vielerlei Schriften und Briefe« beschlagnahmt (57).
Auf uns sind davon gekommen 53 (bzw. je nach der Zahlung 54 oder 62)
Briefe, 1 Lehrgedicht und 6 Liebesgedichte. Bei den Briefen handelt es
sich um Schreiben verschiedener Absender, Modnche und Laien und aus-
wartiger Klosterfrauen an S. Nonnen und endlich um Briefe von S. Nonnen
selbst. Die Lieder kamen von auberhalb ins Kloster. — Von vornherein ist
wichtig, daB diese beschlagnahmten Texte in den langen Verhandlungen
und den vielen Anwiirfen gegen die Nonnen nie eine Rolle spielten.

Das Buch ist mit vorbildlicher Sorgfalt gearbeitet, die Briefe sind mit
geradezu unermiidlicher Genauigkeit kommentiert und mustergiiltig ediert.
Der Ertrag entspricht der angewandten Miihe. Die Leser dieser Zeitschrift
interessiert vor allem das kirchengeschichtliche Ergebnis, und dies im Rah-
men der entscheidenden spatmittelalterlichen Problemstellung, die immer
wieder in die Frage ausmiinden wird: mit welcher religiosen Kraft oder
Unkraft ging die Kirche in den Sturm der Reformation hinein? In dieser
Beziehung bringt die Untersuchung ein doppeltes Resultat: 1. Sie wird zu
einer Ehrenrettung der S. Nonnen und ihrer Betreuer, der BarfiiBer, und in-
sofern des spatmittelalterlichen Klosterlebens, soweit man namlich die aus den
falsch gedeuteten Briefen und Akten gegen die 8. Nonnen erhobenen unbe-
rechtigten Vorwiirfe benutzt hatte, um verallgemeinernd andern Klostern
dhnliche Mifstande zur Last zu legen: die Briefe enthalten nichts Schmutzi-
ges; es wird keinerlei siindhaftes Treiben contra sextum belegt; insbesondere:
jener massivste Vorwurf von den schwangern Nonnen, der nun doch so
offensichtlich wortwortlich im Text zu stehen schien, ndmlich in der Ab-
schrift eines Schreibens des pépstlichen Legaten am kaiserlichen Hof, Bi-
schof von Castelli, vom 20. 1. 1484 aus Graz (quas [=moniales] inhonestas
et fere pregnantes omnes invenerunt: 39), 16st sich durch sachliche wie
sprachliche Kritik buchstéblich in nichts auf, und dies fiir alle Nonnen, so
zwar, daB auch nicht die geringste Moglichkeit bleibt, an diesem Resultat
zu riitteln. Freilich hitte das Unreligiose im Widerstand der Nonnen gegen
die Klosterreform (24 u. 6.; s. gleich Punkt 2 des Ergebnisses), der auch
von BarfiiBern geschiirt und sogar sgeleitet« wurde (ofters; vgl. dazu die
s>Ratschlige eines BarfiiBers, die Einfiihrung der Martinianischen Reform zu
verhindern« 237—240), starker getadelt werden diirfen. Aber energisch und
mit bestem Recht wird (was faktisch eine Entlastung der Nonnen und ihrer
Helfer unter den BarfiiBern bedeutet) die entscheidende Problematik jener
hochwichtigen, aber durchaus nicht eindeutigen spatmittelalterlichen Klo-
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sterreformen herausgestellt, so weit sie von weltlichen Instanzen betrieben
wurden, Vorginge, die in einer ungemein wichtigen Weise die Ausbildung
selbstherrlichen stidtischen Kirchentums darstellen (22), und deren ganze
verhangnisvolle Tragweite erst im Abfall der Reformation sich offenbaren
sollte. Mit bestemm Recht also werden die unreligiosen egoistischen Motive
der stadtulmischen Ré&te bei der Klosterreform in S. und ihre dabei ge-
brauchten Mittel ans Licht gestellt, die sich oOfters als schéndliche Ver-
leumdungen (auch so bei den Verhandlungen der Ulmer in Rom: HJG 1940,
277) erweisen. Allerdings belasten dhnliche Haltungen, die weder dem Geist
des Evangeliums noch dem positiven kanonischen Recht entsprachen (HJG
ebd.), Klosterleute, wie es die »Stiftsdamen« in S. immerhin waren, nicht
minder schwer, sondern schwerer. In jedem Bezug unentlastet bleiben wieder
einmal die damaligen Zustdnde an der romischen Kurie.

Der 2. Punkt des Ergebnisses ist damit schon vorweg genommen: die
Untersuchung erbringt eine Bestatigung dafiir, daB auch in S. das Kloster-
leben im Spatmittelalter bedrohlich weit von der Hohe des Ideals herab-
gesunkeh war (und desgleichen bei den Ulmer BarfiiBern). Ursache ist der
Reichtum des Klosters (sein Besitz wird 1485 vom Provinzial mit 100 000 f1.,
also mit etwa 8—10 Millionen RM deklariert), insofern er verbunden war
und hinfiihrte zum Privateigentum der Klosterinsassen, was wiederum zu-
sammenhing mit der Vernachléssigung der Klausur; beides wesentlich auch
eine Frucht des romischen Willkiirregiments im Umkreis des fiskalisierten
Systems avignonischen Ursprungs, das sich etwa am selben Tag an der
Durchfithrung der noétigen klosterlichen Reform und deren Verhinderung
durch offizielle Erlasse beteiligte.

Bei diesem 2. Punkt seines Ergebnisses miite wohl vor allem die Ausk-
einandersetzung mit dem Verf. einsetzen, bzw. es konnten seine Ausfiih-
rungen vertieft werden durch ein eindringlicheres Fragen nach dem, was
man unter korrektem oder fiilligem klosterlichen Dasein zu verstehen hat, mit
andern Worten, wie das Problem der spidtmittelalterlichen kirchlichen Mif-
stidnde (trotz allem, was von einigen Seiten dariiber in den letzten Jahren
gesagt wurde, bleibt es das Hauptproblem der vorreformatorischen Kir-
chengeschichte, sobald man den Begriff »Mifstand« theologisch umfassend
nimmt) fiir S. zu umschreiben sei. Ich darf dafiir auf meinen oben er-
wahnten Aufsatz zur Merkle-Festschrift verweisen, der vielleicht doch noch
irgendwo gedruckt werden kann. Hier nur dies: GewiBl sind fiir die religitse
Haltung eines Klosters Zeit und Umstdnde wesentlich mitverantwortlich
(18). Aber die Grundforderungen des Herrn und seines Evangeliums und
die Grundgesetze, die allem Wachstum vorstehen, &ndern sich nicht. Und
darum hat die Beriicksichtigung des historischen Milieus im christlichen
Bereich wesentliche Grenzen, zwar nicht fiir die genetische Erklarung,
wohl aber fiir die religiose Bewertung, also fiir die Feststellung der objek-
tiven Kraft oder Unkraft und damit, so weit der Mensch sich hier mif
seinem Urteil iiberhaupt einzumischen hat, fiir die Beantwortung der
Schuldfrage. Fiir das BewuBtsein katholischer Mitverursachung der Re-
formation — und also als Voraussetzung einer Bereinigung der hier ob-
waltenden Schwierigkeiten einer wissenschaftlichen wie religidsen Verstin-
digung — sind diese Dinge geradezu mit ausschlaggebend.

Einige Einzelheiten: Das Buch bringt Beitriige zu einem ganzen Biindel
von wichtigen Fragen. Damit mag es zusammenhingen, daB die Gesamt-
anlage des 1. Teiles nicht geniigend ckonomisch und klar im Aufbau geraten
ist. Es bleibt zu sehr splirbar, wie das Material dem Verf. erst nach und
nach durchschaubar wurde (was nur zu verstédndlich ist), dann aber nicht
mehr ganz zu einer Gesamtschau zusammengefiigt wurde.

Jede Studie zum 15. Jahrhundert, die einigermafBen iiber das Detail hin-
gusgreift zu allgemeineren Fragestellungen, wird sich in besonderer Eim-
dringlichkeit vor die historiographische Grundforderung gestellt sehen: ent-
gegengesetzte, ja widerspruchsvolle Zustande gleichzeitig zu erfassen und mit-
einander in der Analyse festzuhalten. M. geniigt dieser schweren Forde-
rung aufs beste. Und dies einfach, weil er in ruhiger Sicherheit die Tatbe-
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stdnde unbefangen so abliest, wie die Dokumente sie liefern, Dieses sAb-
lesen« selbst freilich war gar keine einfache Sache, sondern héchst kom-
pliziert und sungewdhnlich miihevolle (V).

Die Analyse der Anklage gegen die Nonnen hitte hinweisen kénnen auf
die gefidhrliche und zur Verallgemeinerung verlockende dreimalige Zusam-
menkopplung von »observantia« und shonestas« (im Schreiben des papst-
lichen Legaten; 39). In der weiteren Begriindung miiBte der Ausdruck sin-
honestas«, »unehrbar« geklirt werden. Konnte die Versehreibung a fiir o
nicht absichtlich geschehen sein oder auch nur aus dem BewuBtsein, daB
die Abschrift fiir ein Frauenkloster gemacht wurde? — Die Annahme
eines deutschen Urentwurfs des Schreibens des Legaten (40), der dann ins
Latein iibertragen worden wire, hat nicht viel Wahrscheinlichkeit fiir sich.
Dann wire die ausgefallene Form »praegnantes« wohl noch auffilliger. Die
Vermutungen, es kénne vielleicht eine Verschreibung fiir »praegravess vor-
liegen, machen die Sache nicht besser. Darauf wire also zu verzichten, um
so eher, als M.s Beweisgang dadurch in nichts geschwicht wiirde.

Text und Anmerkungen des Buches enthalten eine Fiille wertvoller Hin-
weise, etwa bibliographische Ergéinzungen, Angabe unbekannter oder doch
noch ungedruckter Archivalien (etwa 8 Anm. 14; 5 Anm. 5) oder noch auszu-
schopfenden Materials (8 Anm. 15). Auch nur gelegentlich benutzte Literatur
wird genau kontrolliert und mit Korrekturen versehen (etwa 8 Anm. 13). Bei
allen Bewertungen zeigt sich eine energische Selbstkontrolle (etwa 18 unten).

Wir erhalten Aufschliisse ilber.die stindische Zusammensetzung des S.
Konvents, also iiber die Herkunft von Abtissinnen und Schwestern aus dem
Adel oder dem reichstédndischen Patriziat und auch aus dem »Volke (10 f.)
bis hin zur Reformation mit ihrem Abfall des groBten Teils des schwibischen
Adels und des gesamten reichsstddtischen Patriziats von Ulm zum Pro-
testantismus. — Einige Lichter fallen auf das im Spatmittelalter weit aus-
gebaute Amterwesen im Kloster, auch auf die unter dem Gehorsam der
Abtissin stehenden mé#nnlichen Konversen (mit ewigen Gelitbden) (13). —
Nicht unwichtig ist, daf auch der Ulmer Beauftragte in Rom, Konrad Locher,
bereits die gefihrliche Stimmung des gemeinen Mannes ins Feld fithrt, der
angeblich »ein solches Wohlgefallen an der Reformation habe« und der sdas
unobservante Leben der Briider und Nonnen nicht dulden werde« (HJG 1940,
239). Man weiB, daB dieses Motiv.in der Polemik und in der Praxis der Re-
formationszeit sozusagen systematisch ausgebaut wurde.

Uber das Eindringen des Privateigentums ins Kloster (erstmals 1310; 19),
das sehr bald zum Sondereigentum wurde und so selbstverstandlich und auch
ordensrechtlich (20 £.) bestand wie das Gemeineigentum, siehe S. 18 ff. »Man
darf sogar sagen ... der Klosterbesitz wurde nur mehr aus dem Sonderbe-
sitz der einzelnen Klosterfrauen, aus dem ihnen von den Eltern und Ver-
wandten angefallenen und von ihnen erst bis zum Tode ausgekosteten Aus-
steuergut und Erbe, dem sogenannten Leibgeding oder almusen, gemehrt«
(19; vegl. 31). Dazu die Selbstverschuldung des Klosters an seine eigenen
Insassen. Schon 1380 sind 8 Schwestern Glidubiger des Klosters gegen jahr-
lichen Zins. Dieses Privateigentum bedeutet an sich noch nicht schon un-
geistliches GenuBleben, denn es wurde immerhin vorzugsweise benutzt zu
Seelgerdten mit Pitanzien; es gab immer noch reichlich Gemeinsinn der
Insassen (21), energische Giiterverwaltung und wirtschaftliche Erneuerungs-
versuche im 14.-15. Jahrhundert. Aber mit Kauf, Verkauf und Vererben
durch die Klosterfrauen, und dies auch mit ausdriicklicher Genehmigung
des Ordensprovinzials (20), landet man auch in S. bel dieser, das 15.
Jahrhundert mit kennzeichnenden festen Form des kldsterlichen Daseins.
— Eine Zusammenstellung iiber die Zustinde im Kloster vor der Reformie-
rung von 1484 steht S. 35; Vorwiirfe, die von den Ulmern gegen die Briider
und Schwestern erhoben wurden, und wie sie teils in offiziellen »Artikelne,
teils in den privaten Aufzeichnungen des Ulmer Stadtammans Konrad
Locher, der die Sache der Ulmer auch in Rom vertrat, niedergelegt sind,
werden S. 43—47 zusammengestellt (Uber Locher siehe vom gleichen Verf.:
Das romische Tagebuch dés Ulmer Stadtammans Konrad Locher ... (vom
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Jahre 1484—1485) in: HJG 60 [1940] 270—2300). — Fiir den Zusammenhang
des »MiBstinde«-Komplexes mit dem Humanismus bzw. dessen geringes In-
teresse an einer aszetisch gewendeten Klosterreform, vgl. die AuBerung des
Kardinalprotektors der Franziskaner, des spateren Julius II., die in der Ul-
mer Wiedergabe lautet: »Die gereformierten miinch syen kunstlos lut« (279).

Mit besonderer Akribie wird die Untersuchung der Briefe und Lieder ge-
fithrt (56—112, dazu die Textausgabe 122—254): wir werden unterrichtet
iiber die duBere und innere Briefform, die Verfasser und Empfanger, das in
den Briefen sich aussprechende Verhiltnis von Nonnen und Monchen (mit
mancherlei Sonderfreundschaften und entsprechenden Eifersiichteleien bis zu
sverbissener Feindseligkeit«: 86), bzw. iiber das Verhéltnis weiblicher und
ménnlicher Kloster, die Frage der sgeistlichen Ehe« im allgemeinen und im
Kloster S., bis zu den Handschriften der Briefschreiber (ganz famos diese
Kennzeichnung der graphischen Eigenart der verschiedenen Hénde: 107). Es
ergibt sich ein recht tiefer Einblick in die menschliche Seite des damaligen
Klosterlebens und in einzelne interessante Lebensschicksale (nicht zuletzt
des begabten, unruhig umhergetrichenen, seltsam zwiespaltigen BarfiiBers
Jodocus Wind, von dem auch sein Hund »Plato« in diesem seltsamen Zug
der Gestalten kurz auftaucht: 100). Freilich, auf besondere Stérke in irgend
einer Form stoBen wir nicht. Die Signatur ist: Sichgehenlassen, Uneinigkeit,
verbrauchte Formen, geistige Stagnation, religiose Unkraft und ungeniigende
religitse Pflege des Nachwuchses: »miide« Menschen, die von »den neuen
Menschen der Reformationszeit geradezu Uberrannt wurdenc (114).

Nach dieser hervorragenden Leistung sieht man der vom Verf. angekiin-
digten Geschichte der Reform der Ulmer Kloster im Spitmittelalter (28
Anm. 53) mit Spannung entgegen. Moge Fertigstellung und Drucklegung
trotz der Ungunst der Zeiten gelingen! Joseph Lortz (T).

Sacramentum Ordinis. Geschichiliche und systemalische Beitrige,
herausgegeben von E. Puzik und O. Kuss. gr. 8° (VIII u. 414 8.)
Breslau 1942, Verlag des Schlesischen Bonifatiusvereins-Blattes.
M 11.80.

Der groBe, stattliche Sammelband ist eine Gemeinschaftsarbeit schlesischer
Weltpriester. Was seinen Herausgebern vorschwebte, war weder ein theo-
logischer Traktat iiber das Weihesakrament, noch ein geschlossenes Hand-
buch der Priestererziehung oder der Pastoral, sondern sie wollten aus der
Welt des Wissens und der Erfahrung Anregungen fiir die Seelsorge bieten,
damit das Sacramentum Ordinis immer reichlichere Frucht bringe. Das
Ziel ist also nicht reine Wissenschaft, sondern Wissenschaft, die sich bewuBt
in den Dienst des Lebens stellt. Deshalb ist die Aufmerksamkeit stets so-
wohl auf die Personlichkeit des Priesters als auch auf sein Werk gerichtet,
bei dem besonders die Predigt beriicksichtigt wird. Die Wirkung auf die
Seelsorge ist zuweilen mehr indirekt, indem es dem bedachtsamen Leser
iiberlassen bleibt, die unmittelbare Nutzanwendung selbst zu ziehen. Die
Form der Darstellung verbindet in gliicklicher Weise Griindlichkeit mit
leichter Verstédndlichkeit, wobei sehr zu loben ist, daBl im Unterschied von
anderen, #hnlich gerichteten Werken nicht nur Behauptungen aufgestellt,
sondern auch die dazu gehorigen Belege gewissenhaft und genau ange-
merkt werden. Was aber dieser Gemeinschaftsarbeit ihr eigentliches Ge-
prige gibt und sie zu einem eminent katholischen Werke macht, ist die
hohe, begeisterte und begeisternde Auffassung vom Priestertum, die alle
Beitrige durchzieht und ihnen die Warme echt katholischen Glaubens ein-
hau:ht. Das Priesterideal dieses Buches lidkt weitab ailem dullerenr, leeren
»>Betriebe, aller Erstarrung in einem legalen, geistig toten Beamtentum. Was
immer wieder betont und eingeschirft wird, ist innige personliche Verbindung
mit Christus, lebendiger Gebetsgeist, gedankliche und betrachtende Durch-
dringung des Glaubensgutes, selbstlose Nichstenliebe, unabléssiges Ringen
um die eigene Seele und die Seele der andern, damit Christus in ihnen ge-
staltet werde. Dadurch wird das Werk zu einem vorziiglichen Geschenk
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gerade an den jiingeren Klerus, der noch im Werden ist und sich nach
Wegweisern und Fiihrern umschaut.

Die Auswahl der behandelten Themen richtet sich naturgeméf nach dem
Fachgebiet der einzelnen Mitarbeiter. Wenn den systematischen Aufsidtzen
auch geschichtliche Darstellungen beigefiigt sind, so entspringt dieser Riick-
griff auf die Vergangenheit keineswegs der triigerischen Ansicht, als konnte
irgendein Denker oder Heiliger der Vergangenheit uns die Last abnehmen,
die driangenden Probleme unserer heutigen Zeit aufs neue und selbstdndig
zu durchforschen. Wohl aber soll der Hinweis auf grofie Vorbilder dem
Suchen die Richtung anzeigen und den Mut stirken, uns den schwierigen
Aufgaben der Gegenwart zu stellen und an ihnen durch rastlose Bemithung
zu wachsen. Die Verbundenheit mit der Tradition gehort ja wesensgemall
zum christlichen Glauben. Die Kirche und auch der einzelne Christ lebt aus
der fordernden Bewahrung und Lauterung iiberlieferter Werte. Absolut neue
Anfinge gibt es da nicht. Darum kann die Vergangenheit uns Lehrmeisterin
fiir die Gegenwart und Zukunft sein.

Bei der Reichhaltigkeit und Mannigfaltigkeit der Beitrdge kann hier kaum
mehr als eine kurze Inhaltsangabe geboten werden, die aber zugleich als
nachdriickliche Empfehlung gemeint ist.

Gleichsam als Grundlage und Programm fiir das ganze Buch entwickelt
Bischof M. Kaller die papstlichen Richtlinien der letzten Jahrzehnte iiber
Priesterbildung sowohl nach der wissenschaftlichen wie aszetischen Seite
(1—17), Dabei kommt mit Recht auch die Schrift von H. Schrors (Gedan-
ken iiber zeitgemifBe Erziehung und Bildung der Geistlichen) zu Ehren, die
zur Zeit ihres Erscheinens (1910) auf mancherlei Widerstinde und MiGver-
stdndnisse gestoBen ist. O. Kuss gibt in seinen weitgespannten sBemerkun-
gen zu der religiosen Lage des Gegenwartsmenschen und der christlichen
Verkiindigung« (18—87) zunichst ein zutreffendes Bild der modernen Gott-
entfremdung mit ihrer Trostlosigkeit, Verrohung und Vermassung, um dann
in einem durchaus positiven Aufrif christlicher Welt- und Lebensschau einen
Durchblick durch das Alte und Neue Testament iiber das Verhiltnis zwi-
schen Gott und dem Menschen zu erdffnen. Obgleich bei diesen eingehenden
Ausfiihrungen das Sacramenturm Ordinis bisweilen etwas in die Ferne riickt,
so ist doch, was gesagt wird, wohl geeignet, die Verkiindigung des Evange-
liums zeitnaher zu gestalten. Zum Verstdndnis leistet die zusammenfassende
Anmerkung S. 18 gute Dienste. Vielleicht hitte der 1. T¢il noch klarer als
deductio ad absurdum und indirekte Apologie des 2. Teiles herausgestellt
werden kénnen. K. Metzger schildert in seinem Aufsatz »Gemeindeseel-
sorge im Geiste des hl. Paulus« (88—119) den Apostel in seinem Einssein mit
Christus und der Gemeinde, damift als das unvergiangliche Vorbild selbst-
loser Hingabe fiir Gottes Ehre und das Heil der Seelen, wihrend K. Kast -
ner in seinem Beitrag iiber Chrysostomus (120—138)° durch bezeichnende
SelbstauBerungen des Heiligen Gesinnung und Stimmung umschreibt, wie
der groBe Prediger seine seelsorgliche Wirksamkeit auffaBte und ausiibte.
Eine besonders willkommene Gabe fiir die zahlreichen Augustinusfreunde
wird die sorgfaltige, aus erster Quelle flieBende Abhandlung sein, die der
Patrologe B. Altaner iiber den hl. Augustinus als Seelsorger beigesteuert
hat (139—168). Wir erhalten ein anschauliches Bild, wie der Heilige bis an
die Grenzen seiner Kraft mit den grofen und kleinen Aufgaben der Seel-
sorge sich abmiiht und uns zugleich einen Einblick in sein liebevoll be-
wegtes Herz gewidhrt, Was E.Xleineidam Bernhard von Clairvaux iiber
die Predigt sagen 148t (169—199) wird ihm unter der Hand zu einem be-
schwingten Lobpreis auf die Predigt selbst, die ihm nicht blof religitse Rede,
sondern Tat Gottes durch das menschliche Werkzeug der Verkiindigung ist.
Unvermerkt teilt sich der Seele des Lesers die Wertschitzung der Predigt
mit. Die geschichtliche Untersuchung von H. Je din iiber das Bischofsideal
der katholischen Reformation (200—256) gibt an Hand der Bischofsspiegel
des 16. Jahrhunderts einen Uberblick iiber hundert Jahre katholischer Re-
formation durch die Erneuerung des Bischofsamtes, das sich in seinem reli-
gidsen Ernst und seiner Vielgestaltigkeit an der HIl. Schrift, den Kirchen-
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vatern und lebendigen Vorbildern wieder aufrichtete, bis es in der iiberragen-
den Personlichkeit des hl. Karl Borromaus seine Eronung fand.

Das Herzstlick des ganzen Buches ist zweifellos der Beitrag von E, Puzik
yZur Aszese des Weltpriestertums« (257—300). Hier hat eine Meisterhand fiir
das Vollkommenheitsstreben des Weltpriesters goldene, aus reifer Erfahrung
geschopfte Regeln aufgezeichnet, die auf das hochste Ideal abzielen und
doch keinen Augenblick die niichterne Wirklichkeit aus dem Auge verlieren.
Diese Abhandlung kann geradezu als GrundriB und Geriist der ersehnten
(257) Aszetik des Weltpriesters gelten. Vortrefflich, d. h. den Kern der
Sache treffend ist die immer wiederkehrende Mahnung zu unbedingter Wahr-
haftigkeit, die freilich schon selbst einen hohen Grad von Tugend voraus-
setzt. Mit Recht wird bemerkt: »Das Verschwinden des Weltpriestertums
und seiner besonderen Lebensart wire sicher eine Verarmung unserer Kirche,
deren Reichtum ja gerade in der Mannigfaltigkeit der verschiedenen Be-
rufungen liegt« (266) — eine Erkenntnis, fiir die auch die Geschichte der
Kirche zeugt. Aber es wird auch hinzugefiigt, daf weite Strecken des Voll-
kommenheitsweges dem Welt- und Ordenspriestertum gemeinsam sind (299).
Die Priestererziehung wird gut tun, auf diesen Sachverhalt zu achten, damit
nicht durch eine sinnlose Rivalitdt hiiben oder driiben Komplexe entstehen.

G. Schulemann beleuchtet Bedeutung und Anwendungsgebiet der
Klugheit im Leben und Wirken des Priesters (301—313); er gibt dariiber
gute Winke, die aber durch das Streben nach Kiirze etwas allgemein aus-
gefallen sind. Hochst zeitgem#B ist die durch besonnenes Urteil ausgezeich-
nete Untersuchung von H. Doms liber die Begriindung des Priesterzolibats
(314—343). Unter Ablehnung zeitgeschichtlich bedingter, nicht mehr halt-
barer Begriindungen leitet er ihn ab aus den Tiefen christlichen Glaubens,
" namentlich aus der griéBeren Verdhnlichung mit dem Summus Sacerdos
et Mediator. Eine Uberspannung der Beweisfiihrung wird vermieden, da aus
geschichtlichen und theologischen Griinden nicht eine unbedingte Notwen-
digkeit, sondern nur eine griéBere Angemessenheit des Zolibats fiir den Prie-
ster bewiesen werden darf. Eine Erweiterung des geschichtlichen Teiles
wire eine dankenswerte Aufgabe. Aus der eigenen Erfahrung gibt A. Hoff -
mann Fingerzeige fur die fruchtbare Gestaltung biblischer Arbeitskreise
und die Ve  wendung der Bibel auf der Kanzel, zumal in der echten Homilie
(344—354). G. Siegmund fiihrt in das Verstédndnis der modernen Seelen-
heilkunde ein und fordert mit Recht, die Fragen der Psychotherapie ernst
zu nehmen und ihre gesicherten Ergebnisse auch pastorell nutzbar zu ma-
chen (355—386). Endlich nimmt J. Negwer aus der Erfahrung der kirch-
lichen Verwaltung heraus zur wissenschaftlich-praktischen Fortbildung des
Priesters Stellung (387—414). Mit groBer Eindringlichkeit wird die unbe-
dingte Notwendigkeit dieser Fortbildung fiir den Priester wie die Seelsorge
betont und aufgezeigt, was von oben und von unten dafiir getan werden kann
und soll. Es kommt entschieden darauf an, daB die Geleise gleich im Beginn
des Priesterlebens richtig gelegt werden. Aber gerade hier meldet sich eine
ernste Schwierigkeit an; denn auf welche Weise den Jungpriestern, die also-
bald mit anstrengender Seelsorgearbeit belastet oder gar {iberlastet werden,
Anregung und Anleitung zur Weiterbildung wirksam geboten werden kénns
ten, ist ein Problem, fiir das bisher keine befriedigende Ldsung gefunden
zu sein scheint.

Es war mir eine Freude, dieses Buch zu besprechen und auf seinen ge~
diegenen, wertvollen Inhalt hinzuweisen. Leider mufl man den Wunsch nach
einer Neuauflage und weiten Verbreitung des bereits vergriffenen Werkes
heute zuriickstellen. M. Pribilla (8).
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1. Geschichte der #lteren und neueren Philosophie.

Brocker, W, Die Lehre des Anaxagoras: Kantstudien 42 (1942-43)
176—189. — Ankniipfend an die vielfach gegensédtzlichen Auslegungen,
welche die Lehre des Anaxagoras von der Materie und vom Geist gefunden
hat, sucht Br. in einer neuen Deutung die bestehenden Schwierigkeiten zuy
meistern und zugleich die Einzelzlige aus ihrer einheitlichen Wurzel zu
verstehen, Was die Materie angeht, so ist der einzelne Same nicht ein
kleinstes Teilchen, sondern ein Elementarstoff, der stetig den ganzen Welg
tenraum erfiillt und deshalb sich mit allen anderen Samen durchdringt, so
daB immer und iiberall alles in allem ist. Weil am Anfang alle Samen in
einer gleichméfBigen Verdiinnung ruhten, gab es noch keine geformte Ge-
stalt, war noch alles verborgen. Erst durch Verdichtung, bzw. Verdinnung
der verschiedenen Samen an jeweils anderen Raumstellen entstand Gestalt
und so Offenbarkeit oder Wahrheit. Dieses Werden ist das Werk jener be-
wegenden Kraft, die Vernunft heift, weil sie der Grund des In-die-Unvern-
borgenheit-tretens oder der Wahrheit ist. Dabei kommt die Vernunft nicht
von aufen zu dem Samenganzen hinzu, sondern ist als wesentlich Zuge-
horiges mitgesetzt; die Materie ist kraft der ihr innewohnenden Vernunft
selbst produktiv. Folglich ist die Vernunft »urspriinglich als ein Eroffner
der verschlossenen Natur und erst abgeleiteterweise als ein bei sich selbst
Verweilendes zu denkenc« (189). — Die Auslegung, die Br. der Materie gibt,
verdient alle Beachtung, zumal Anaxagoras von Parmenides abhangt, der
das Seiende als stetige Kugel faBt. Durch seine Fiille der Samen sucht Ana-
xagoras iiber den Eleaten hinaus »die Einheit des Seienden als solchen mit
der Vielheit des unterschiedlichen Wasseins zu vereinigen« (183). Bei der
Deutung des Geistes wird mit dem Wahrheitsmoment ein fruchtbarer, sonst
kaum beachteter Gesichtspunkt herausgehoben. Doch diirften der Im-
manenz des Geistes in der Materie bestimmte Ausdriicke des Anaxagoras
entgegenstehen. Nur nach dem Deismus, keineswegs nach dem Theismus; ist
ein transzendenter Gottesgeist setwas Fremdes«, das »die Einheit alles Sei-
enden ... in Frage stelltc (186). Lotz (S).

KEihn, H J, Yyoc Eine Untersuchung zur Entwicklungsgeschichte des
Aufschwungsgedankens von Platon bis Poseidonios (Wiirzburger Stud. z.
Altertumswiss. 14). gr. 8° (XI u. 116 8.) Stuttgart 1941, Kohlhammer. M 6.—.
— Die Studie gibt eine sorgfiltige Interpretation von Texten aus dem
Anonymus meptl (hpovg, aus Philon, Poseidonios und Platon, die alle um
den Begriff {hpog kreisen. Das Wort wurde von der rdumlichen Dimensjon
auf geistige, metaphysische Grofien, auf eine groBe Seelenhaltung, endlich
auf die erhabene Rede ilbertragen. Das Ziel der Arbeit ist, zu zeigen, wie
der urspriinglich religiod-metaphysische Gehalt zum Teil verblait, zum
Teil verandert wird. Eeim Anonymus msol Uh\povg wird hpogein stilkritiscaer
Beeriff, inscfern 2r den seelischen Aufschwung in Sprache und Dichtung
zum Ausdruck bringt. Homer und Platon sind Meister im Gebrauch dieses
Kunstmittels. Dabei erscheint das Werk Homers als ein philosophisches
Werk, allerdings Philosophie in dichterischem Gewande. Der Dichter ist
der Interpret Gottes. Auch Platon wird auf diese Ebene gezogen. Obwiohl
thpog S0 als literarkritischer Terminus zundchst nur die hochste Gewalt
des Schriftstellers und Redners bezeichnet, so schimmert doch die urspriing-
liche philosophisch~religitse Bedeutung der Seelenhaltung noch durch. Po-
seidonios gilt allgemein als Quelle des Anonymus. Der Verf. stellt sich aber
die Frage, ob und inwieweit bei ihm auch noch die philosophische Vor'-
stellung zu fassen ist. Das geschieht zunidchst auf dem Umweg iiber Philon.
Auch dieser kennt den rhetorischen Begriff des fyoc® Er Uibt aber eine aus-
gedehnte Kritik an einem falschen {yoc. K. zeigt, daf die von Philon ge-
tadelten Chaldder die Lehre des Poseidonios vertreten. Es ist Leugnung des

ThQschr;225, Schol 19 ~ 1 8
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Géttlichen, Tauschung mit Aufgeblasenheit, ndmlich eine rein wissenschaft-
liche Bewiltigung der Weltfragen durch die Erkenntnis des menschlichen
Geistes ohne die von Gott geschenkte Gnosis oder mystische Schau. Eine aus-
gedehntere Untersuchung der Platonischen Lehre iiber den seelischen Auf-
schwung (Symposion, Phaidros, Staat, Theaitetos) und ihres Wandels zeigt die
nahe Berithrung zwischen dem Anonymus und Platon, besonders dem Phai-
dros. Aber ebenso bedeutsam sind die Unterschiede. Dadurch da8 Platon vom
Anonymus auf die Ebene Homers gestellt und zum Vertreter einer musischen
Philosophie gemacht wurde, muBte die Ideenlehre preisgegeben werden. An
die Stelle der transzendenten Ideen traten die immanenten rein mensch-
lichen tmeoqui., Das Gewaltige, Schone und GroBe, im Leben selbst Erlebte
und Geschaute gibt dem Menschen das Ziel seiner Bestimmung an. Von
Poseidonios also stammt diese umfassende Umdeutung Platons, die an die
Stelle der Erkenntnis der Ideen die des riumlichen Kosmos setzte. Aber Po-
seidonios, der das meiste dazu beigetragen hatte, die platonische Philosophie
zu neuem Leben zu erwecken, muBte das Schicksal erfahren, vom neu auf-
blithenden Platonismus verdrdngt zu werden. Schuster (S).

Reidemeister, K., Mathematik und Logik bei Plato (Hamburger
mathem. Einzelschriften 35). gr. 8° (20 S.) Berlin und Leipzig 1942, Teubner.
o 2—. — R. versucht einen neuen Zugang aufzuweisen zur Dialektik Platos
und zwar auf dem Wege iiber die Mathematik. Die Mathematik, die Plato
kannte, war die Pythagoriische Mathematik, in der sich die Umwendung
vom Anschaulichen zum Begrifflichen vollzog. Der Nachweis, daB Diagonale
und Seite eines Quadrates nicht mit derselben Einheitsstrecks gemessen
werden konnen, liBt sich nicht veranschaulichen, sondern ist nur dem
Drenken zuginglich. So entzieht sich das urspriiglich anschaulich gegebene
Quadrat bei ndherem Zugriff der anschaulichen Behandlung. Die mathema-
tischen Wissenschaften sprechen scheinbar »von Wahrnehmbarem, tatstich-
lich aber von Erkenntnishaftem« (10). Dieser Zustand in der mathematischen
Erkenntnis soll Plato dazu gefiihrt haben, das Sein in einen urbildlichen
und einen abbildlichen Teil zu zerlegen. Durch mathematische Schulung wird
es erreicht, den »Philosophen aus der Verblendung des sinnlich Wahrnehm-
baren zu befreien und seinen Blick zum Erkenntnishaften und Seienden um-
suwenden« 110). »Den Zugang zum Sein dieses Seienden zu finden, ist die
Aufgabe der Dialektiks (17). Diese Dialektik ist zwar eine notwendige Vor-
bedingung fiir die Schau des Seienden und des Guten, aber keine hin-
reichende, Dem Menschen ist @s ndmlich nur gegeben, nach Weisheit zu
streben, sie zu besitzen ist den Gottern vorbehalten, die sie dem dialektisch
Vorgebildeten in einer gliicklichen Stunde zeigen. Das Ergebnis der Dialektik
selbst ist, »den UmriB einer widerspruchsfreien Gnosis und Logik zu entr
werfenc« (19). ‘ Junk (8).

Bommersheim, P, Plotin und der Aufbau der religiosen Personalwelt:
BIDPh 16 (1943) 370—386. — Verf. will die Personalwelt Plotins als um-
fassenden Zusammenhang zwischen Person und Welt in ihren Baugesetzen
und Baugliedern darlegen. Ursprung der Religion ist bei Plotin nicht Hypo-
stasierung einer metaphysischen Idee, sondern die religitse Erfahrung. Diese
Religion fillt aber mit Philosophie zusammen. Objekt der religitsen Er-
fahrung ist Gott oder besser gesagt die Gottlichkeit als Attribut Gottes, das
jedoch nicht als bloRe Eigenschaft Gottes gedacht werden darf, Grund-
legend ist die Einheit Gottes. Der Grundgegensatz herrscint zwischen Gott
und Welt, dem Einen und dem Vielen. Daneben besteht aber auch eine
Grundseinsverbindung zwischen Welt und Gott. Das Wesen aller Religion
hingt nun daran, daB der Mensch ein Mittleres ist zwischen Grundgegensatz
und Grundseinsverbindung, beiden angehérig und in keinem allein verwei-
lend. Im Gefiige des Plotinischen Stufenkosmos werden die einzeinen Seins-
bereiche zu Stufen der Gottesnihe. Alle Stufen der Welt sind zugleich auch
Schichten der Seele. Unserer korperformenden Seele entspricht im grofen
Weltall die Allseele, die zugleich in allen Einzelseelen 1st und ihre Einheit
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ausmacht. Wenn sich die Seele zu ihrem eigenen Wesen wendet, kommt sie
zugleich zu dem, was liber dem Geistist. So hat die niedere Stufe die hthere
in sich als ihren Kern, ihr Wesen und ihren Ursprung. Die Seele besitzt nun
die doppelte Moglichkeit der Verweltlichung und der Gottung oder Hin-
wendung zu Gott. Auch diese ist doppelter Art, durch Arbeit an der Welt
cder Flucht aus der Welt. Bei Plotin herrscht wesentlich der letztere Typ.
" Neben dem Attribut des Einen betont Plotin noch das Licit, aus dem das
Erkennen flief3t, und das Gute oder den Wert. Ewigkeit und Leben dagegen
treten zuriick. Erst das Licht und das Gute erlauben eine Ableitung der
Welt aus Gott. Die Seele muB3 die Stufen des Heilsweges mit BewuBtsein

duzchschreiten. — Eine Betrachtung der religiosen Struktur Ekkeharts soll

spiter folgen. Schuster (3).
Masnovo, A, S, Agostino e 8. Tommaso. Concordanze e sviluppi. 8°

(VIIT u. 178 S.) Mailand 1942, Vita e Pensiero. L. 12— — Das Biichlein

faBt sieben Aufsétze bzw. Vortrdge aus den Jahren 1931—1941 zusammen,
von denen fiinf im Sinne des Titels der Durchfiihrung des Vergleichs zwi-
schen Augustinus und Thomas dienen. M. will vor allem das Gemeinsame
beider herausarbeiten. Beiden groBen christlichen Denkern geht es in
ihrem Philosophieren um das Problem des Lebens, und sie finden dessen
Losung in Gott. Der Aufstieg zu Gott beruht bei beiden auf dem Grhnd-
satz, daf das Verinderliche im Unverdnderlichen seinen letzten Seinsgrund
habe, also (?) auf dem Satz: Omne, quod movetur, ab alio movetur (144).
Uberhaupt sei der beste Deuter Augustins gerade Thomas (166). — Die Frage
driangt sich aber auf, ob dabei nicht die geschichtliche Wirklichkeit des
Philosophierens Augustins im Sinne des Thomismus eine gewisse Umdeutung
erfahre. Gewill besteht zwischen Augustin und Thomas im Religios-Christ-
lichen eine letzte und entscheidende Gemeinsamkeit; das hindert aber nicht,
daf im Systematisch-Philosophischen tiefgehende Unterschiede bestehen kon-
nen. Die Bedeutung des Neuplatonismus ist fiir das Denken Augustins doch
wohl gréfer, als M. zuzugeben geneigt ist (vgl.121, 168 f.). Dieser Einsicht
hétte sich M. kaum verschliefen kénnen wenn er aufler dem personlichen
Bekenntnisbuch Augustins auch dessen systematisch-philosophische Schrif-
ten herangezogen hatte. — Die beiden restlichen in M.s Buch wiedergege-
benen Vortrige — das 2. und 3. Kap. — gelten weiteren s»Entwicklungen«
(sviluppi) des thomistischen Gedankens: das 2. Kap. der geschichtlichen
Bedeutung des Neuthomismus; M. sieht sie vor allem darin, daf die Er-
neuerer des Thomismus im 19. Jahrh. die thomistische Abstraktionslehre
gegeniiber vielen MiBverstindnissen wieder ins rechte Licht riickten und so
den Weg zur Losung des die Zeit am meisten bewegenden Erkenntnisproblems
wiesen. Das 3. Kap. bringt M.s anliaflich der Jahrhundertfeier der Gesell-
schaft Jesu in der Maildnder Katholischen Universitdt gehaltenen Vortrag
»Die Gesellschaft Jesu und ihre philosophische Wirksamkeit«. Hervorge-
hoben werden die Verdienste Fonsecas und seiner Mitarbeiter in Coimbra
um die Neubelebung des Aristoteles-Studiums und die des Suarez um die
systematische Ordnung und Durcharbeit der neuen Erkenntnisse. Noch be-
deutsamer scheint M. die Titigkeit S. Sordis und anderer, namentlich
italienischer Jesuiten zur Wiedererweckung des Thomismus im 19. Jahr-

hundert. de Viies {S).
. * Kk %

Fichte, J. G, La Destination de I'nomme, iibers. von M. Molitor,
mit einer Einleitung von M. Gueroult. kl. 8 (214 S.) Aubier 1942, Mon-
taigne, — Fichtes »Bestimmung des Menschen« bildet den Auftakt zur
letzten Periode seines philosophischen Schaffens. Die vorliegende franzé-
sische Ausgabe bietet einen sinngetreu iibersetzten Text. Die Einleitung
(47 8.) ordnet die Gedanken der Schrift, von der eine sorgfiltige Analyse
gegeben wird, sowohl in die philosophische Entwicklung Fichtes als auch in
den weiteren Zusammenhang der Philosophiegeschichte ein. — Wie weit
die Veridnderungen im Denken Fichtes seinen wurspriinglichen Absichten

+
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entsprechen oder widersprechen, dartiber sind die Meinungen bekanntlich
geteilt. Die Hauptinderung in der »Bestimmung des Menschen« besteht nach
G. darin, daB Fichte an Stelle der intellektuellen Anschauung den blinden
Glauben gesetzt habe. So iliberrascht man vom dritten Buch iiber den
»Glauben« auch ist und so verstindlich die These G.s durch Zitate aus
anderen Schriften auch wird, ein Blick auf die Gesamtentwicklung Fichtes
und auf die Reihenfolge seiner Schriften 148t einen doch nicht zur Ruhe
kommen. Es wire doch mehr als merkwiirdig, wenn Fichte eine so grund-
legende Anderung selbst nicht bemerkt oder geglaubt hitte, daB andere sie
nicht bemerken wiirden. Er schreibt aber in der Vorrede seines Werkes, dal3
man in ihm nichts finden werde, was nicht schon in anderen Schriften
desselben Verfassers vorgetragen wire. »Die Bestimmung des Menscheng,
die 1799 (nicht 1789) ausgearbeitet worden ist, stiinde so inmitten von
Schriften, die ihr vorausgehen und nachfolgen, aber von ganz anderer
Geistesart sind. Was noch mehr bedeutet: Fichte hat seine »Grundlage der
gesamten Wissenschaftslehre« von 1794 im Jahre 1802 wieder unveréndert
in Druck gegeben. Er konnte sich also keiner so grundlegenden Verdnderung
bewuBt sein. Zur Losung des Rétsels sei auf eine Stelle seiner Abhandlung
»Uber den Begriff der Wissenschaftslehre« verwiesen. Es heiBt dort: »Die
Reflexion, welche in der ganzen Wissenschaftslehre, insofern sie Wissen-
schaft ist, herrscht, ist ein Vorstellen; daraus aber folgt gar nicht,
daB alles, wor iiber reflectiert wird, auch nur ein Vorstellen sein werde...
Das Vorstellen ist die hochste und absolut-erste Handlung des Philosophen
als solchen:; die absolut-erste Handlung des menschlichen Geistes konnte
wohl eine andere seyn« (S. W. I 80). In Ubereinstimmung damit unterscheidet
Tichte in der »Anweisung zum seligen Leben« fiinf verschiedene Stand-
pun'kte, von denen je einer sich iiber die anderen erhebt. Als vierten nennt
er den Standpunkt der Religion (S. W. V 470). Es ist eben der, der in der
sBestimmung des Menschen« als der letzte, der Standpunkt des Glaubens
beschrieben wird. Als fiinften und letzten Standpunkt nennt er dann den
Standpunkt der Wissenschaft (472), fiigt aber ausdriicklich hinzu, daB das
gottselige Leben durch ihn keineswegs bedingt sei. Was folgt daraus? DaB
die »Bestimmung des Menschen« keine Darstellung der Wissenschaftslehre
ist, daB sie bewuBt auf dem vorletzten Standpunkt stehen bleibt. Fichte
betont in seiner Vorrede ja ausdriicklich, daf das, was aufer der Schule
brauchbar ist von der neueren Philosophie, den Inhalt dieser Schrift aus-
machen solle, vorgetragen in derjenigen Ordnung, in der es sich dem kunst-
losen Nachdenken entwickeln miiRte. Brugger (8).

Heyse, H, Kant und Nietzsche: Kantstudien 42 (1942-43) 3—27. —
Durch alle vorletzten Verschiedenheiten hindurch gilt es zu den letzten
»gemeinsamen smetaphysischen Horizonten« (3) von Kant und Nietzsche
vorzudringen. Beide iiberwinden die Bindungen des christlichen Glaubens in
einer neuen Begegnung mit dem urspriinglichen Griechentum. So stellt Kant
»die gesamtabendlindische Metaphysik in Frage« und fiihrt »damit zugleich
eine neue metaphysische Situation« (4) herbei. Aus dieser Situation heraus
hat Nietzsche philosophiert »und eben damit die kantischen Problemstellun-
gen radikalisiert und umfassend erweitert« (4). Bel Kant wird das Ding-an-
sich in uns und auBer uns als das Grenzenlose, Un-bestimmte, Un-endliche
durch den von der menschlichen Existenzialitdt und Subjektivitit entwor-
fenen, begrenzenden oder de-finierenden Horizont zur Idee umgewendet, als
Erscheinung konstituiert und so erst zum Sein gebracht. Diese Grundkon-
zeption fithrt Nietzsche darin fort, »daB der dionysische Urgrund in der
apollinischen Lichtwelt zum Erscheinen gebracht wird« (17). Von hier aus
wird der Wille zur Macht als »Prinzip zugleich der Existenzkonstituierung
wie der Weltauslegung« (19) begriffen; er steigert sich als »Wahrheit hin-
einlegen« am hochsten, wenn es ihm gelingt, »dem Werden den Charakter
des Seins aufzuprigenc (21), was in der ewigen Wiederkehr geschieht. Der
hiermit umrissene Kerngedanke wird bei beiden vielfach noch von anders-
articen Elementen durchkreuzt. Filr die Zukunft gilt es nach H., ihn in
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radikaler Reinheit durchzufiihren. — Zweifellos hesteht zwischen Kant
und Nietzsche eine letzte Gemeinsamkeit. Sie treffen sich in der Idee des
Menschen als des Gesetzgebers, der das ungeformte Chaos gestaltet. Dabei
hat Nietzsche Gott bereits ausgeschaltet, wihrend fiir Kant die Gottesidee
noch eine gewisse Rolle spielt. H. treibt weiter zur reinen Immanenz und
absoluten Autonomie des Menschen. Auf dieser Linie bewegte sich das echte
Griechentum sicher nicht eindeutig; vielmehr hat es fortschreitend um die
Transzendenz gerungen, wenn es auch der Immanenz zu sehr verhaftet blieb.
Sachlich schlieBt die Annahme eines transzendenten Gottes das Schopfer-
tum des Menschen nicht aus, sondern ein; denn einzig in einem konstituieren-
den Entwerfen kann sich dem Menschen die Wahrheit des Seienden ent-
hiillen. Freilich wird sich, wenn »das Urphinomen der Grenze« (10) nicht
einfach hingenommen, sondern philosophisch durchdrungen wird, zeigen,
daB dieses Entwerfen nicht ein ur-vollziehendes, sondern ein nach-voll-
ziehendes ist; deshalb liegt ihm auch nicht ein schlechthin ungeformtes
Chaos zugrunde. Im iibrigen iibt auf H.s Darlegungen die Begrifflichkeit
der protestantischen Theologie mit ihrer starren Gegensitzlichkeit zwischen
der bloBen Immanenz des (erbsiindlichen) Menschen und der allein aus dem
Glauben moglichen Transzendenz einen bestimmenden Einfluf aus.
Lotz (S).

Hawighorst, G., Der Mdglichkeitsbegriff in der kritischen Ontologie
Nikolai Hartmanns. 8° (72 S.) Passau 1942, Gogeissl. — Die kleine Schrift
ist ein Auszug aus einer bedeutend groBer angelegten Dissertation, die H.
bei der Pépstlichen Universitdt in Rom eingereicht hat. Das Kernstiick der
von Hartmann im AnschluB an die Uberlieferung wieder erweckten Onto-
logie bildet die Modalanalyse. Innerhalb der Modi wiederum kommt der
Moglichkeit in verschiedener Hinsicht die zentrale Mittelstellung zu. Dabei
soll ein neuer Méoglichkeitsbegriff herausgearbeitet werden, dessen Eigenart
vor allem in der realen Sphire zu wesentlichen Abweichungen von der ari-
stotelischen disjunktiven Mdoglichkeit filhrt. Es ist eine eingliedrige Mog-
lichkeit, die entweder nur Moglichkeit des Wirklichseins oder nur Mog-
lichkeit des Unwirklichseins besagt. Des genaueren ist real moglich nur das,
dessen Bedingungen bis zur letzten wirklich sind. Da aber mit der Erfiillung
aller Bedingungen etwas nicht nur moglich, sondern schon wirklich ist,
gilt, daB im Realen alles, was moglich ist, auch wirklich ist, und
daB umgekehrt nur das, was wirklich ist, auch mdoglich ist. Ferner ist das
Moégliche ohne weiteres notwendig, weil es mit der Erfiillung aller Bedin-
gungen unausweichlich wirklich ist. Demnach mul das erste Glied der
ganzen Kette von Bedingungen, dem keine friiheren Bedingungen mehr vor.
ausliegen, als zufillig erscheinen. Die metaphysischen Voraussetzungen
dieser Méglichkeitslehre sind die Trennung der idealen von der realen
Sphire, die Leugnung der inneren Finalitdt und die Irrationalitdt unserer
Erkenntnis. So bleibt »nur die duBere, mechanistische Moglichkeit der Ver-
kettunge (54). Wenn sich Hartmann fiir diese Auffassung gegen Aristoteles
auf die Megariker beruft, so geschieht das zu Unrecht, weil diese »eine
innere, wenn auch starre Wesensmoglichkeit verteidigten« (68). — H.s Ar-
beit zeigt am Kernstiick der Moglichkeit, was jlingst Guggenberger ein.
gehend nachgewiesen hat, daf ndmlich Hartmann unrettbar dem natur-
wissenschaftlichen Denken verhaftet bleibt. Lotz (S).

Pfeil, H, Die philosophische Entwicklung seit 1900: Klerusblatt 24 (1943)
Nr. 23-24. — Pf. zeigt in diesem vielbeachteten Artikel, wie sich in der
auBerscholastischen Philosophie seit 1900 eine Wende vollzog vom denkbar
schérfsten Gegensatz zwischen der herrschenden Philosophie und der auf-
strebenden neueren Scholastik zu einer stdndig fortschreitenden Anniherung
an diese. Drei Gesichtspunkte sind dafiir kennzeichnend: 1. Die Wende zum
Objekt in der Frage nach der Objektivitdt der Erkennfnis, nach der Realitit
der AuBenwelt und in der Rickkehr zur Metaphysik, 2. Die Erhellung des
Geistes, die zur Erkenntnis einer strukturierten, geistigen Seele fiihrt und
in der Anthropologie ein im Grunde aristotelisches Menschenbild formt.
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3. Die Begegnung mit Gott, der von der Mehrzahl der filhrenden Denker
anerkannt wird. Hand in Hand geht damit eine Korrektur in der Beurtei-
lung der mittelalterlichen Philosophie und in der Auffassung vom Wesen der
Philosophie. Pf. erhofft sich aus dieser Anndherung, die in manchen Grund-
fragen bis zZur Ubereinstimmung fiihrte, einen neuen Hohepunkt der phi-
losophia perennis. — Es ist gewiB richtig und ermutigend, daB sich seit 1900
eine Bewegung in der von Pf. gezeigten Richtung angebahnt hat. Ob aber
Pf. sich nicht iiber die Tragweite dieser Bewegung tduscht? Die Wende zur
Metaphysik ist doch meist nur eine Wende zur Ontologie im engeren Sinne
(vgl. J. B. Lotz »Ontologie und Metaphysik«, Schol 18 [1943] 1—30). Es ist
sicher zuviel gesagt, da dem Inhalt nach und in den Grundfragen zwischen
der fortschrittlichen Psychologie und Anthropologie von heute und der
neueren Scholastik kein Gegensatz mehr besteht. Meist fehlt ein klarer
Begriff von der Geistigkeit der Seele. Bei aller Anerkennung der Eigen-
gesetzlichkeit des Geistigen wird dieses doch in solcher Abh#ngigkeit von den
unteren Schichten gesehen, daB es mit diesen steht und fillt. Es ist kein
Zufall, daB iiberall dort, wo die Geistigkeit der Seele hicht klar erkannt ist,
auch der Schritt zur Unsterblichkeit nicht getan wird. Uber die Auffassung
der Transzendenz bei Jaspers, die von der Auffassung der Scholastik bei
aller Ahnlichkeit sletztlich doch durch einen Abgrund getrennt ist«, vgl. J. B.
Lotz »Analogie und Chiffre« (Schol 15 [1940] 39—56). — Wenn die These Pf.s
einige Einschrinkung erfuhr, so geschah dies, um den falschen Eindruck
hintanzuhalten, als ob die moderne Philosophie sich der Ansicht der Schola-
stik ganz genidhert habe. Gar leicht mochten die Leser Pfs daraus die
Folgerung ziehen, daB sich das Studium der Scholastik nun eriibrige, da
man ihr Wahrheitsgut ebensowohl und dazu noch in moderner Fassung
auch anderswo finde. Brugger (S).

de Vleeschauwer, H. J, Die nationalen Unterschiede in der euro-
paischen Philosophie: Kantstudien 42 (1942-43) 64—105. — In den nach vier-
jahriger Unterbrechung nunmehr mit einem 328 Seiten starken Band eine
neue Folge beginnenden Kantstudien legt der bekannte flamische Philosoph
in einer nebeneinander franzosisch und deutsch verdffentlichten Abhand-
lung anregende Betrachtungen iiber das genannte Thema vor. Fruchtbarer als
die gebrduchlichen Gegeniiberstellungen von lateinischem und germanischem
oder mittelmeerischem und nordischem Geist scheint ihm die Entgegen-
setzung von westlichem und mitteleuropédischem Denken zu sein. An der
Grenzscheide der beiden Kulturen mit beiden wohl vertraut, aber mit uny
verkennbarer Vorliebe fiir das mitteleuropiische Denken, bringt er den
Gegensatz etwa auf die — in ihrer Kiirze freilich mifverstindliche — For-
mel: Mitteleuropdischer Irrationalismus und westlicher Rationalismus. Irra-
tionalismus meint dabei nicht, wie das Wort gewohnlich verstanden wird, Ver-
neinung der Vernunft (83), sondern ein Denken, das nicht bloB »klare und
deutliche Begriffe«, sondern auch die ahnungsreiche, schopferische Intuition
zu ihrem Recht kommen 148t, das darum nicht bloB die rational véllig be-
herrschbaren Bereiche der Wirklichkeit gelten 14Bt, sondern in besonderer
Weise den geheimnisvollen Tiefen des Seins zugewandt ist. Das mittel-
europdische Denken gibt sich nicht mit der bequemen Herausarbeitung von
Gegensiatzen und der Entscheidung fiir eine der beiden Seiten zufrieden,
sondern sucht in »verstehender Weisheit« (81), die Gegensitze in hoherer
Einheit zu verbinden; die coincidentia oppositorum des Kusaners ist ein
urdeutscher Gedanke. Demgegeniiber verkorpert der Westen die schluli-
folgernde Vernunft mit ihrer mathematischen Strenge und ihrem tech-
nischen Verfahren als Norm des Denkens und Handelns. Der westliche Geist
zielt auf die sKonstruktion eines Welthegriffs, der sie vereinfacht bis hin zur
abstrakten Struktur von allgemeinen Gesetzen, die leicht zu handhaben
sind« (81); wenn der Erfolg ausbleibt, gibt er sich leicht dem Skeptizismus
hin, der nur die Kehrseite des Dogmatismus ist. Gegeniiber dieser Gemein-
samkeit des westlichen Denkens, die sich namentlich in der unmittelbar
praktischen Zielsetzung der Wissenschaft und der damit gegebenen Vorliebe
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fiir die positiven Wissenschaften zeige, scheint dem Verf. der zweifellos
bestehende Gegensatz zwischen dem franzosischen mathematisch-rationali-
stischen Charakter (etwa Descarfes’) und dem englischen physico-empiri-
stischen Charakter (etwa Bacons) zweitrangig zu sein. Zum SchluBl bemerkf
der Verf, trotz der tiefgreifenden Gegensétze zwischen westlichem und
mitteleuropiaischem Denken trete doch die geistige Einheit Europas klar her-
vor, sobald man sein Denken im ganzen genommen etwa mit dem Denken
Asiens vergleiche; diesen Vergleich will er ein anderes Mal durchfiihren. —
Der Verf. hat mit feinem Verstdndnis die Vorziige des deutschen und dia
Gefahren des westlichen Denkens herausgearbeitet. Wenn er dabei auch
den Geist der katholischen Kirche einseitig dem westlichen Denken zu-
ordnet (89), so liegt freilich eine Verwechselung des Wesentlichen dieses
Geistes mit einer zufélligen Auspragung vor. Ist es doch gerade der Geist
des ungeschmailerten, katholischen Christentums, der die natiirlichen Vor-
ziige der verschiedenen Volker zu ganzer, harmonischer Entfaltung bringt,
weil er die Gefahren des Abirrens, die ja die Kehrseite natiirlicher Vorziige
sind, iiberwinden I4Bt, ohne die berechtigte Eigenart und gottgewollte
Mannigfaltigkeit aufzuheben. de Vries (S).

Liith. P.. Nishida und die japanische Philosophie. Ein Beitrag zur Gei-
stesgeschichte Japans: ZDEKulturph 9 (1943) 135—141. — In der Geschichte
der neueren japanischen Philosophie lassen sich drei Perioden unterscheiden:
eine des ungehemmten Einstromens westlichen Geistes, eine der Kritischen
Sichtung des Ausléandischen und eine der Riickbesinnung auf das eigene
Wesen. Wihrend T. Taketi (sJapanische Philosophie der Gegenwart« in:
BIDPhil 14 [1940] 277 ff., vgl. Schol 17 [1942] 116) Nishidas Bedeutung vor
allem in der Auseinandersetzung mit europaischen Philosophemen sah,
glaubt L. diese am besten dahin zu kennzeichnen, daB Nishida die dritte
Periode der japanischen Philosophie eingeleitet habe. Nishida habe in der
Form einer rein logischen Entwicklung nichts anderes getan, als den Grund-
gedanken des urjapanischen Zen-Buddhismus zur Darstellung gebracht. —
Gut hebt L. den Unterschied zwischen dem leeren und abstrakten Nichts der
Negation alles Seienden und dem vollendeten Nichts (japan. Mu-itschi-
motsu) hervor, das man sich als Konzentration alles Konkreten zu denken
hat. L. verwahrt sich dagegen, dal es sich dabei um ein »Jenseits« oder um
ein sonstwie Transzendentes handle. Ob sich diese Verwahrung nicht aus
einem (weit verbreiteten) MiBverstandnis der Transzendenz erklart? Muf
denn das Transzendente als absolut distanziert von der Diesseitigkeit ge-
dacht werden? Man kann sein Verhiltnis zum Diesseits, das eine gewisse
Immanenz einschlieft, kaum schoner ausdriicken, als der Zen-Meister Joka
es in den von L. zitierten Versen tut: »Ein und derselbe Mond spiegelt sich /
In allen Wassern. / Alle Monde im Wasser / Sind eins mit dem einzigen
Mond.« Wird dieses Bild in die Begriffssprache der Scholastik iibersetzt,
s0 ist es nicht weit von der Auffassung eines Thomas von Aquin. Bei den
folgenden Versen des Dichters: »Die Gestalt der Wahrheit aller Buddhas /
Durchdringt meine Natur, / Und die meinige wiederum / Wird eins mit dem,
der da iste, wiirde er allerdings seine Einschrénkungen machen, ihnen aber
dennoch einen guten Sinn abgewinnen koénnen. Wiirde das aber auch der
Sinn Nishidas sein? Wir wissen es nicht. Gerade die scholastische (nicht blof
auf aristotelische Quellen zuriickgehende) Metaphysik besitzt ein Riistzeug,
das der begrifflichen Durchdringung und Aufhellung ostlichen Denkens wohl
mehr gewachsen ist, als jede andere Form europaischer Philosophie.

Brugger (8).

2, Ideen- und Literargeschichte der Scholastik.

Beltrande Heredia, V., Hacia un inventario Analitico de Manuscri-
tos Teolégicos de la Escuela Salmantina, Siglos XV—XVII, conservados en
Hspana y en el extranjeco: Revista HEspafiola de Teologia 3 (1943) 59—88. —
Wie der Titel besagt, will dieser Aufsatz eine methodische Anleitung zur
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Sammlung und Katalogisierung der Hss aus der Schule von Salamanca
geben. M. E. kommt ihm eine &hnliche Bedeutung zu wie dem 1883 er-
schienenen Aufsatz Ehrles iiber das Studium der Hss der mittelalterlichen
Scholastik. Wenn auch das Gebiet nicht so unbekannt ist, wie damals das
handschriftliche Material der mittelalterlichen Theologie, so werden sich
doch die allerwenigsten iiber die auftretenden Schwierigkeiten und Besonder-
heiten im Klaren sein. Hier spricht nun ein Spanier, der seit mehr als 20
Jahren unter diesen Hss lebt. H. weist im ersten und wichtigsten Teile auf
die verschiedenen Klassen von Hss und die aus ihrem besonderen
Charakter sich ergebenden Schwierigkeiten hin. Er unterscheidet magistrale
Hss, die unmittelbar auf die von den Lehrern verfaBten und geschriebenen
Vorlesungen zuriickgehen, und Schiilerhss, Nachschriften nach den Vor-
lesungen des Professors. Sie bilden die Mehrzahl. Andere wieder sind Kom-
pilationen aus den Vorlesungen mehrerer Professoren. Man nahm eine Nach-
schrift und ergénzte die fehlenden Teile aus anderen Vorlesungen, die der-
selbe Professor frither oder sein Substitut oder auch ein ganz anderer ge-
halten hatte. H. nennt solche Kompilationen akademische Hss zweiter Klasse,
im Gegensatz zu den unmittelbaren Nachschriften. Eine dritte nicht scharf
geschiedene Klasse umfaBt die Traktate, die sich ein Student fiir die nicht
selbst gehorten Teile aus anderen Nachschriften zusammenstellte. BEs
herrschte die Sitte des Diktierens. Aber auch da gab es verschiedene For-
men. Jenachdem fiel die Nachschrift anders aus. In den Nachschriften
wurden oft Name, Datum und anderes angegeben. Fiel dies bei spateren
Abschriften fort, so entstanden neue Fehlerquellen. H. zeigt aus seiner
reichen Erfahrung heraus all die Klippen, die man bei Beschreibung der
Hss zu umsegeln hat, so daB schon deshalb dieser Aufsatz fiir Fonscher auf
diesem Gebiet unentbehrlich ist. Er weist auch die Hilfsmittel auf, die zur
Bestimmung der chronologischen Ordnung dienlich sind. — Im zweiten
Teil gibt er eine Ubersicht iiber die hauptsidchlich in Betracht kommenden
Bibliotheken. Hier sind zumal bei auBerspanischen Bibliotheken viele
Erginzungen moglich. Verwiesen sei nur auf den Artikel von Stegmiiller
in den Spanischen Forschungen 1935 iiber Spanische ud portugiesische Theo-
logie in englischen Bibliotheken. Auch Cambridge (Molina: De incarnatione),
Miinchen (Petrus Soto, Azor, Vazquez), Mailand bieten Ergénzungen. — Im
dritten Teil werden Einzelvorschriften iiber die Katalogisierung ge-
geben, unter denen ich die Forderungen eines geniigenden Incipit und Ex-
plicit und die strenge Einhaltung der Reihenfolge und Angabe der Besonder-
heiten hervorhebe. — Ich schliefe mit einer Anregung. Wenn Spanien diese
groBe Aufgabe libernehmen will, was durchaus zu begriifien ist, so wire es
eine groBe Ersparnis von Zeit und Kosten, wenn sofort ganze Arbeit ge-
leistet wiirde, ich meine, daff man alle iberischen Dogmatiker und Morali-
sten von c. 1500—1650 inventarisierte, ob Salmantiner Schule — bei dem
weitreichenden EinfluB von Salamanca ein schwer zu umschreibender Be-
griff — oder nicht. Es wird sehr viel Spreu dabei sein. Aber das 14Bt sich;
bei solchen grundlegenden Arbeiten einmal nicht vermeiden. Ferner wiinschte
ich, daB man ein Verzeichnis der Druckwerke iberischer Dogmatiker und
Moralisten anlegte; denn einmal wird durchgéngig das Wertvollste doch in
den Druckwerken enthalten sein, dann aber ist es oft weit schwieriger, iliber
ein Druckwerk zumal spanisches Druckwerk, von 1500—1650 sich zu unter-
richten als iiber einen Inkunabeldruck. Pelster (8).
* & *

Landgraf, A, Ein anonymes Werk aus dem Bereich des Odo Ri-
gaud O. F. M.: CollFranc 13 (1943) 5—12. — Im Cod. 16406 der Pariser
Nationalbibl., der wegen seiner Fragen aus dem Kreis um Alexander von
Hales in den letzten Jahren ofter genannt wurde, findet sich ff. 153*—217"
ein Kommentar zum vierten Sentenzenbuch: Legitur 4° regum V!°: Tunc
Helyseus ad Naaman Syrum Vade et lavare sepcies in Jordane et caro tua
recipiet sanitatem et mundaberis. In hoc verbo tangitur. Er schlieft unvoll-
stdndig im Traktat De ordine »ut vult se noluisse frequenter«. Es ist eine Sa-



Ideen- und Literargeschichte der Scholastik 121

L]

kramentenlehre im Anschluf an die Erklirung des Lombardus aus der Zeik
des Uberganges zur neuen Form. L. zeigt nun an einigen Fragen, daB sie
eng mit dem Kommentar Odo Rigaldis verwandt ist. Gehort sie zur
Schule Rigaldis oder war sie Vorlage fiir Odo? M. E. lésen die beigebrachten
Texte diese Frage nicht. Gewisse, aber nicht entscheidende Griinde scheinen
eher fiir eine Vorlage zu sprechen. Da die Losung dieser Frage fiir die Be-
urteilung Rigaldis ihre Bedeutung hat, so miiBte die Untersuchung auf
Grund weiterer Texte fortgefiihrt werden. Pelster(s)

Miiller, J., Der Tractatus de formis des Johannes Quidort von Paris:
DivThom (Fr) 19 (1941) 195—210. — In der Venediger Ausgabe der Quodlibeta
des Herveus von 1513 findet man als Anhang auch eine Schrift De unitate
formarum: Omnes homines scire desiderant als Werk des gleichen Verf.
In dem Neudruck des Cosmas Alemannus, der die letzte Quaestio aufgenom-
men hatte (Paris 1885—1894, t. 3), glaubte Ehrle einstweilen bei dieser Zu-
teilung bleiben zu diirfen. Und da die zahlreichen Traktate und Quéstionen
liber Einzigkeit und Mehrheit der Formen zwar oft genannt, aber sehr selten
gelesen werden, so ist es bis heute dabei geblieben. M. beweist nun haupt-
sdchlich durch Zitate aus dem Correctorium des Johannes von Paris, von
denen mir zumal jenes iiber die Konsekrationsworte iiberzeugend zu sein
scheint, daf Johannes auch Verfasser dieses Traktates ist. Die Lésung einer
Schwierigkeit — das Correctorium zitiert ein cap. 19, wahrend der Traktat
nur 18 Quéstionen hat — diirfte M. ruhig mit mehr Zuversicht vortragen;
denn die letzte Quaestio nat nach Johannes zwei Disputationen. Hier diirfte
auch der Grund liegen, weshalb er von cap. 19 redet, nicht von Q. 19; es
sind 18 Quéstionen, aber 19 capitula. Obendrein kann M. auf Cod. 251 Avig-
non hinweisen, der den Traktat tinter dem Namen eines frater Johannes
bringt. Inbetreff der zeitlichen Fixierung diirfte etwas mehr Vorsicht am
Platze sein. Der anmafende und unhofliche Ton lassen allerdings an ein
Jugendwerk denken. Aber Zitierungen des bekannten Briefes Kilwardbys an
Petrus de Confleto beweisen noch nicht daf der Traktat unmittelbar nach
1277, etwa 1278—1279, geschrieben ist. Vor dem Tode des Kardinals (Nov. 1279)
wiirde der Verfasser so ungezogene Worte wie ,inerudite et pueriliter dictum?’,
Jrelicta ratione’, ,ruditas et imbecillitas intellectus’ wohl nicht zu gebrau-
chen gewagt haben. Ich sehe keine Schwierigkeit, den Traktat um einige
Jahre spater anzusetzen, zumal Johannes erst 1304 Magister wird.

Pelster (S).

Grabmann, M,, Thomas von Erfurt und die Sprachlogik des mittel-
lichen Aristotelismus (Sitzungsber. der Bayer. Akad. d. Wiss.,, Philos.-hist.
Abt. 1943, 2). gr. 8° (103 8.) Miinchen 1943, Beck. M 6.50. — Schon vor ge-
raumer Zeit hat G. die ehemals dem Skotus zugeschriebene Grammatica
speculativa als ein Werk des Thomas von Erfurt festgestellt. Die vorliegende
Arpeit bringt neue Forschungen iiber den bislang nur wenig bexarnten
deutschen Gelehrten des 14. Jahrh. Die Einleitung berichtet iiber den Anteil
Deutschlands am mittelalterlichen Aristotelismus von Notker Lakeo an bis
zur Griindung der deutschen Universitdten. Sodann werden zum Teil neu
aufgefundene Schriften des Thomas von Erfurt besprochen. Neben der
Grammatica speculativa oder dem Tractatus de modis significandi und den
Kommentaren dazu sind es die Schrift Fundamentum puerorum, der Trac-
tatus de constructione grammatice, Handschrift des Compendiolum, endlich
die Kommentare zur Isagoge des Porphyrius und zu den Kategorien des
Aristoteles. Das 3. Kap. zeigt im Umrif3 Personlichkeit und Leben des Rektors
der Erfurter Stadtschule mit einem Uberblick iiber das Aristotelesstudium
daselbst. Thomas war sicher im frithen 14. und wahrscheinlich schon im
spaten 13. Jahrh. als magister, als regens oder rector an den Schulen vor
St. Severi und zu den Schotten in Erfurt tédtig. Er erfreute sich als Verfasser
von logischen und sprachlogischen Schriften eines bedeutenden Ansehens.
Den Grad eines Magister artium hat er sich vermutlich in Paris erworben.
In Erfurt bestanden vier Hauptschulen: von St. Marien, von S. Severi, bei
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den Reglern und Schotten, die im 14. Jahrh. unter einem gemeinsamen
rector superior standen. Thomas ist der erste uns bekannte Rector dieser
Hauptschulen. Die Benennung Erfordiensis 148t Erfurt auch als seine Va-
terstadt erscheinen. Ubrigens ist mit ihm ein anderer, noch bedeutenderer
Lehrer gleichzeitiz an der Stadtschule titig, Johannes Aurifaber, Verfasser
von logischen und naturphilosophischen Schriften, der in der bisherigen
Bibliographie noch nicht erwéhnt ist. Das 4. Kap. behandelt die Entwick-
lung der mittelalterlichen Sprachlogik und ihre Literaturgattungen. Es sind
durch die handschriftlichen Forschungen eine groBe Anzahl bisher unbe-
kannter Tractatus de modis significandi zutage geférdert worden, namlich
von Thomas von Erfurt, Siger von Courtrai, Michael von Marbais, Boetius
von Dacien, Martinus von Dacien, Simon von Dacien, Johannes Josse de
Marvilla, Johannes Avicula de Lotharingia, Radulfus Brito, Matthaeus de
Bononia, Johannes Aurifaber und Erhardus Knab von Zwiefalten.
Schuster (8).

Bruni, G, Incerti auctoris impugnationes confra Aegidium Romanum
contradicentem Thomae super primum sententiarum (Bibl. Augustiniana
medii aevi, Series 1, Textus theologici et phiosophici, t. 1). gr. 8° (104 S.),
Romae 1942. — Der Orden der Augustinereremiten hatte in der Tleologie
des 14. Jahrh. eine fithrende Rolle. Aber auch im 16. und bis ins 18. Jahrh.
hinein kann er eine gute Anzahl von bedeutenden Dogmatikern und Morali-
sten aufweisen. So ist es sehr zu begriifen, da man neuerdings dieser Schule
grofies Interesse entgegenbringt. Ein Zeichen desselben ist auch die nun be-
ginnende Bibl. Augustiniana medii aevi, an der ich nur die Beschriankung auf
das Mittelalter bedauere. Dieses 1. Heft enthilt nun keine Schrift des Schul-
hauptes Aegidius von Rom, sondern eine Kritik des ersten Buches seiner
Sentenzen von dominikanischer Seite. Sie ist deshalb so aufschluBreich, weil
sie zeigt, dafl die Differenzen zwischen Thomas und dem in manchen
Punkten ihm nahestehenden Aegidius doch zahlreicher sind, als man ge-
wohnlich annahm. Aegidius ist ein sehr selbstindiger Denker. Der Kritiker
behandelt die wichtigsten Unterscheidungsiehren im ersten Buch. Sie liegen
in der Auffassung der Theologie als einer vorziiglich affektiven Wissen-
schaft, in der Behandlung unserer Erkenntnis der verschiedenen gottlichen
Aftribute, in vielen Fragen iliber die Konstitution der Personen in der hl.
Dreifaltigkeit, bei welcher Gelegenheit die Theorie der Relationen ausfithr-
lich erértert wird, endlich im Problem, wie die iibernatiirliche Liebe wachse.
Es wird ein grofer Teil fundamentaler Fragen der Trinitidtslehre ertrtert,
wobei der Kritiker sich als kenntnisreichen und griindlichen Theologen
offenbart. Wer ist der Verfasser? Der Auvergnese Bernhard von Clermont,
dem eine spatere Hand den Traktatin Cod. Vat. 722 zuweist, kommt nicht in
Frage, wie schon A. Pelzer gezeigt hat. Bruni 148t die Sache in Schwebe.
M. E ist der Kritiker augenscheinlich ein englischer Dominikaner. Wie ich
in einem Artikel des Greg zeige, ist es hinreichend verbiirgt, daB Thomas
Sutton, der bedeutendste englische Thomist, auch diesen Traktat ge-
schrieben hat. Ich glaube ihm noch manches, unter anderem auch verschie-
dene Opuscula Thomae, zuweisen zu kénnen. — Die Ausgabe bietet neben
der Einleitung, die sich auf das Notwendigste beschrankt, den Text und die
ausdriicklich gemachten Zitate. Fiir weitere Ausgaben scheint mir eine kurze
sachliche Einleitung wiinschenswert. Sonst bleibt das Werk nur zu leicht
littera mortua. AuBerdem sollten die Aegidius wortlich oder fast wértlich
entnommenen Stellen sofort kenntlich sein. Da die Hs wegen der vielen
Abkiirzungen nicht gerade leicht leserlich ist und zudem sehr subtile Fragen
behandelt werden, so sind leider mehrere Fehler unterlaufen und andere
offenbare Fehler der Hs nicht verbessert. Zu Nutz und Frommen anderer
Leser seien eine Anzahl von Lesefehlern oder notwendigen Textdnderungen
mitgeteilt. Ich habe aber keineswegs den ganzen Text verglichen, sondern nur
bei gelegentlichen Anstéfen ihn zu Rate gezogen. Lesefehler: 5u4 increpanda)
increpandum — inventum) in ventum; 9:» per) pro — facile) facili; 14,5 ne-
cessarie) necessario; 17,» apte) aperte; 19;y aspersa) et sparsa; 22;; vi-
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deatur) videant; 27y und 27, receptam) receptivam; 29, hec) hoc; 3449
male) malo; 35, sanctus) sancti; 355 filius) fieri; 37;» scibilem in ordinem)
scibile in ordine; 373 ad hoc) adhue; 37, ipsa) ipsam; 47s; convenienter
conveniencius; 855 ea) eam, 925 eiusmodi eiusdem; 98, mutum) motum.
Der Zusammenhang verlangt m. E. folgende Verbesserungen: 17;, usitatio)
usitatius; 2l.¢ ist das Komma nach ipsa zu streichen; 36,4 alia a realitate
mit Umstellung; 48z et statt sed des Textes; 52;: proximior) proximius; 855
ponat) ponatur; 875 relata) relativa; 87.. non ist zu streichen; 87s ad
reletionem) aliud quam relationem; 88;5 facere) fieri; 95; stare nisi. — Hs
ware sehr zu wiinschen, daf auch die beiden anderen Gegenschriften gegen
das gleiche Buch des Aegidius, zumal jene in Cod. 217 des Merton College
Oxford, die »sicher« ein Werk des Robert von Oxford ist, verdffentlicht
wilrden. Pelster (8).

Gutierrez, D.; Del origen y cardcter de la escuela teolégica hispano-
agustiniana de los siglos XVI y XVII: Ciudad de Dios 153 (1941) 227—955. —
G. gibt in diesem Artikel, dem weitere folgen sollen, einen Uberblick und
eine Charakteristik der spanischen Augustinerschule des 16. Jahrh. Den
ersten méchtigen AnstoB zur eifrigen Mitarbeit an der Erneuerung der
Theologie dieser Zeit findet er in dem Provinzialkapitel von Duefas, das
1541 unter dem Vorsitz des groBen Ordensgenerals Girolamo Seripando
tagte. In ihm wurde nicht nur ein engerer ZusammenschluB der verschie-
denen Observanzen, sondern auch eine Reform der Studien durchgesetzt.
Als nicht minder méchtigen Faktor diurfen wir wohl den allgemeinen Auf-
schwung der theologischen Studien in Spanien hinzufiigen. Charakteristisch
ist nun, daB nicht Aegidius von Rom, noch weniger Gregor von Rimini im
Vordergrund standen wie in der Augustinerschule des 14. Jahrh., sondern
der hl. Thomas, dessen Summa erklirt wurde. Die alten Augustinerlehrer,
zumal Aegidius, wurden zitiert; aber in den Unterscheidungslehren stand
man gewohnlich auf Seiten von Thomas. Als Beispiel wird die Lehre iiber
den Charakter der Theologie angefiihrt. G. fithrt diesen Unterschied auf
folgende Grinde zurlick: Aegidius hatte nur die ersten drei Biicher des
Lombardus erklart — das dritte nur teilweise —; es fehlte also ein voll-
standiger Kurs. FEr stand ferner in vielen Lehren Thomas sehr nahe.
Dazu kam das stets wachsende Ansehen des hl. Thomas und nicht zuletzt
die Empfehlung Seripandos, nach der Thomas in den Fragen, die Aegidius
nicht behandelte, dienen sollte. G. bezeichnet die Stellung der Augustiner
des 16. Jahrh. als einen unabhingigen Thomismus; wie mir scheint eine
recht gliickliche Charakterisierung. Mége bald die versprochene Behandlung
der Autoren dieser Zeit — es ist eine stattliche Anzahl — folgen. Nur eine
Bemerkung, die mehr Nebensichliches betrifft. G. macht sich die heute bei
manchen gebréauchliche Charakterisierung der Jesuitentheologen als Elek-
tiker, die sich besonders durch Erudition und Kenntnis der positiven Theo-
logie auszeichnen, zu eigen. Mir scheint, diese Charakterisierung, die nicht
selten einen etwas verdchtlichen Beigeschmack hat, ist sehr miBverstind-
lich. Mit ganz dem gleichen Recht wie die Augustiner kann man die meisten
und hervorragendsten Jesuiten wie Gregor von Valentia, Molina, Vasquez,
Lessius, Ruyz de Montoya, ja selbst Suarez als unabhingige Thomisten
bezeichnen. Man hat einzelne Abweichungen von der strengen Thomisten-
schule, die durch Kontroversen iiber Gebtihr in den Vordergrund geschoben
wurden, zu sehr beachtet und dabei die iiberwiegende Menge von Fragen,
in denen Ubereinstimmung herrscht, iibersehen. Pelster (S).

#* * *

Gradi, Renata, Il pensiero del Cusano (Problemi d’oggi. Seconda serie, vo-
lume settimo). 8° (126 S.) Padua 1941, Cedam. L. 16— — In einem gedringten
Durchblick sucht G. den wahren und lebendigen Grund des Cusanischen Den-
kens durch alle Probleme und Widerspriiche hindurch aufzuzeigen. Das blof
Geschichtliche wird absichtlich zuriickgestellt. Im ordnenden Mitvollzug soll
die denkerische Leistung des Cusaners mehr dargestellt als interpretiert
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werden. Mensch, Universum, Gott sind dafiir' die Ordnungsbegriffe. Der
Mensch, Kopula des Universums, stehend zwischen Zeit und Ewigkeit,
rithrt mit seinem Intellekt an das Geheimnis der hochsten Einheit. Zeit
und Zahl, Sinne und Seele werden einbezogen in den Aufstieg aus dem
Dunkel des Nichtwissens zum Gipfel des ,sapere’, ein Aufstieg, der gleicher-
weise absteigender FluB von Licht zu Finsternis wie aufsteigender RiickfluB
ist, Zirkulation der Liebe, worin das wahre Leben des Seins sich erschopit.
. zeigt, wie beide Gefahren die des Immanentismus in der Idee der »causa
sui«, andererseits die des Agnostizismus, in der Auffassung der sdocta
ignorantia¢ iiberwunden werden. Die Verfasserin sieht in Nikolaus von Cues
einen Aristoteliker dem Grundzug nach, einen neuplatonischen Mystiker in
aer gesamten Geisteshaltung. Zwei Welten streiten in ihm, die rationale
und die mystische. — Nach einer knappen Ubersicht iiber die Werke des
Cusaners mit gedringter Inhaltsangabe (103—110) folgt abschlieBend ein
Ausblick auf die fruchtbare Auswirkung seiner Ideen_ insbesondere auf die
italienische Renaissancephilosophie (110—119). Grundiage der Untersuchung
bildet die Baseler Ausgabe der Werke von 1565. P. Rottas Darstellung ist
vielfach verwertet, weniger die durch die Neuausgabe der Heidelberger Aka-
demie in FluB gekommene und an sie ankniipfende Diskussion. Auf das
Verhiltnis zu Meister Eckhart wird an einzelnen Stellen hingewiesen (30%, 33,
46°, 52, 64!, .70, 102). — Das Buch bietet eine iibersichtliche knappe Dar-
stellung einzelner Grundgedanken des Cusanischen Denkens, die sich selbr
stindig einen Weg durch die Probleme seiner Gedankenwelt zu erschlieBen
sucht. : Fischer (S).

Bohnenstdadt, Elisabeth, Kirche und Reich im Schrifttum des Ni-
kolaus von Cues (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissen-
schaften, Philos.-hist. Klasse, 1938-1939. 1. Abhdlg. = Cusanus-Studien 3).
gr. 8 (136 S.) Heidelberg 1939, Winter. M 7.—. — Nach einer Einfiihrung
(1—27) von Augustinus iiber das Reich der Deutschen zu Thomas von
Aquin und Dante wird im Geiste Cusanischen Denkens die Gestalt der
Kirche gezeichnet, wie sie sich in den Werken des Cusaners widerspiegelt:
in ihrer Selbstaussage und als ecclesia coniecturalis¢: Ihr gottlicher Ur-
sprung und Zielpunkt in der sichtbaren Gemeinschaft, die in Uberein-
stimmung auf Glaube und Liebe aufgebaut gegen alles Widergéttliche durch
die Inkarnation des Wortes ihren Bestand gewinnt und erhilt. Die sver-
mutungshafte« Kirche ist eine Gegeniiberstellung von seingefalteter« und
»ausgefalteter« Kirche, ein Messen der Wirklichkeit am Ideal. Das »Im-
periume ist fiir Nikolaus das deutsche Kaiserreich. Seine formbildenden Ele-
mente, Naturrecht, Gesetz, Herrschen, der rechte Selbstand des Reiches
werden ebenfalls in ihrer ideellen Gestalt und konkreten Auswirkung so-
wie ihrer zeitgendssischen Verflochtenheit zur Darstellung gebracht, — Die
Untersuchung ist ausgezeichnet durch eine klare Herausarbeitung der tra-
genden Gedankenginge des Cusaners, dessen eigene Worte, insbesondere
aus der »Concordantia catholicax, und sich gleichbleibende Position die
eigentliche Grundlage bilden. Zum Text werden reichliche Anmerkungen
geboten. Gewifl verdient die sicherlich nicht leichte Untersuchung der Cu-
sanus-Ubersetzerin als ein wertvoller, fordernder Beitrag zur Cusanus-
Forschung angesehen zu werden. Fischer (8).

Creutz, R, Medizinisch-physikalisches Denken bei Nikolaus von Cues
und die ihm als »Glossae Cardinalis¢ irrig zugeschriebenen medizinischen
Handschriften (Sitzungsber. d. Heidelberger Akad. d. Wiss., Philos.-hist.
Klasse, 1938-1939. 3. Abhdlg. = Cusanus-Studien 4). gr. 8° (34 S) Heidelberg
1939, Winter. M 1.30. — Die in der Cusanus-Bibliothek zu Cues befindlichen
19 Binde medizin-wissenschaftlichen Inhalts mit 109 Traktaten geben
Zeugnis von dem Interesse des Cusaners auch auf diesem Gebiet. Die im Cod.
222 enthaltenen Traktate, »Glossae Cardinalis«, stammen, worauf J, Koch hin-
wies, nicht von Nikolaus, sondern von einem Magister Cardinalis, der sich in
der ersten Halfte des 13. Jahrh. zu Montpellier nachweisen 148t Auch sonst
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findet sich der gleiche Traktat handschriflich tiberliefert (Amploniana-Erfurt,
Wiirzburg, Paris, Metz, Basel). C. gibt einleitend einen kurzen Uberblick
iiber physikalisches Denken insbesondere bei Arzten und stellt des Cusaners
»de staticis experimentis« als Schulbeispiel schopferischen medizinisch-phy-
sikalischen Denkens hin. Den groferen Teil (14—34) nimmt ein Teilabdruck
aus dem genannten Traktat ein, nach Cod. Amplon. Q. 181,3 fol. 49 ss. und
Cod. Cusanus 222 fol. 1 ss. nebeneinander. Uber die richtige Lesung kann
hier nicht geurteilt werden. Es handelt sich jedoch kaum um einen unab-
héngigen verdnderten Auszug (13), sondern um die Niederschriften zweier
verschiedener Schreiber. Filscher (S):

Hofmann, J. E, Die Quellen der Cusanischen Mathematik I: Ramon
Lulls Kreisquadratur (Sitzungsber. d. Heidelberger Akad. d. Wiss., philos.-
hist. Klasse, 1941-1942, Abhdlg. 4 = Cusanus-Studien 7). gr. 8° (37 S.) Hei-
delberg 1942, Winter. M 2— — Ramon Lulls Traktat »sDe quadratura et
triangulatura circuli« umfaBt zwei Teile. Der erste mathematische Teil sollte
nur eine Einleitung sein »zu einer weit tiefergehenden Betrachtung, worin
die ganze Theologie und die anderen Wissenschaften unter einheitlichen Ge-
sichtspunkten zusammengefalt werden sollten« (6). Vorliegende Abhandlung
befaBt sich nur mit diesem mathematischen Teil. Er findet sich
auch, von Cusanus selbst geschrieben, in einem aus dem Jahre 1428 stam-
menden Codex der Hospitalbiicherei von Cues und »bildet eine der unmittel-
baren Quellen der Cusanischen Mathematik« (4). H. bringt eine Unter-
suchung des Inhaltes dieses Teiles und zeigt, da Lulls Ergebnisse zwar »mit
der Mathematik des Wirklichen und Wahrnehmbaren nicht viel zu tun«
haben, daB aber die allgemeine Formulierung einiger S#atze, »richtig als
Keimling spaterer allgemeiner Methoden verstanden, von erheblichem me-
thodischem Wert und bestimmt eine gedanklich wichtigere Leistung« ist
»als das, was uns in zahlreichen recht schwachen und banalen, wenn schon
richtigen Rechnungen aus der gleichen Zeit erhalten ist« (15). Eine Dar-
stellung der gesamten Abhéngigkeitsverhéaltnisse des Cusaners von Lull will
H. bei einer spateren Gelegenheit bieten, hier beschrénkt er sich darauf,
auf die unmittelbare Ubernahme des bei Cusanus immer wiederkehrenden
Satzes von der Inkommensurabilitit zwischen Kreisbogen und Sehne hin-
zuweisen. Die Mathematiker von Fach, die bei Lull wie, bei Cusanus snur,
mehr die unmittelbaren Ergebnisse, nicht aber die methodischen, philosophi-
schen und historischen Zusammenhédnge gesehen« (18) haben, wurden den
Leistungen der beiden Minner nicht gerecht. »Erst in jlingster Zeit hat sich
ein Wandel in der Auffassung vorbereitet« (5). Nach dieser Einfiihrung
folgt am Schluf der Abhandlung (21—37) die Kkritische Wiedergabe des
lateinischen Textes der mathematischen Schrift von Lull. Junk (S).

LS

Malaxechevarria, J., S.J, Martin de Olabe. Estudio Historico gr. 8°
(294 S) Rom 1940, Pont. Universidad Gregoriana. — Dieses Buch iiber
den ersten Rektor des Collegium Romanum ist freilich in manchen Teilen
wegen der allzu breiten, panegyrisch-rhetorischen Form, wie sie friiher in
Spanien manchmal Brauch war, heutigem Geschmack weniger entsprechend;
es verdient aber wegen des reichen sachlichen Materials und der guten
Zeichnung der Umwelt im Aleald, Paris, Trient und Rom des 16. Jahrh. alle
Beachtung. Der Verf., der jetzt in Venezuela lebt und fiir einen weiteren
Leserkreis schreibt, konnte keine archivalischen Studien machen; er hat
aber das in den Monumenta Historica Societatis Jesu und anderen Quellen
vorliegende Material und neuere Bearbeitungen gewissenhaft benutzt. Olabe,
ein Baske aus Vitoria, machte seine Studien in Alcald und spiater in Paris,
wo er als Mitglied des Collegium Sorbonicum den theologischen Doktor
erwarb (1544). Bald nachher wurde er wohl auf Verwenden des Dominikaners
Pedro de Soto, den Olabe zeitlebens als viterlichen Freund verehrte, kaiser-
licher Kaplan. 1552 schloB er sich dem Jesuitenorden an, der den gelehrten
und fahigen Mann mit offenen Armen aufnahm. Ignatius machte Olabe
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schon im folgenden Jahr zum ersten Rektor und Theologieprofessor im
neu entstandenen Collegium Romanum. Olabe blieb in dieser Stellung bis
zu seinem bereits am 17. August 1556, wenige Wochen nach dem Hinscheiden
des Stifters, erfolgten Thde. Fiir die Geschichte der Theologie ist Olabe
in mehrfacher Hinsicht von Bedeutung. Die von Kardinal TruchseBR ge-
griindete theologische Fakultit Dillingen sieht in Pedro de Soto und Olabe
ihre ersten Professoren der Theologie, die sich auch der Reform der Didzese
widmeten. Auch in Trient war Olabe einige Zeit als Vertreter des Kardinals
von Augsburg tétig. Die Protokolle iiber die 12.—14. Sitzung (Eucharistie
und BuBe) verzeichnen seine aktive Teilnahme an den Verhandlungen. Vor
allem aber ist von Bedeutung, daf Olabe als erster Rektor, Professor und
Studienprifekt dem romischen Kolleg der Gesellschaft Jesu und damit in-
direkt den anderen theologischen Studienhiusern der Gesellschaft eine be-
stimmte Richtung gab. Es ist Paris, wie es vor der Mitte des 16. Jahrh.
war: wiederaufblihende Scholastik — Olabe legte als erster in Rom, noch
vor den Dominikanern, die Summe des hl. Thomas dem Unterricht zu Grunde
— mit starkem positiv-humanistischem Einschlag, wie sie Olabe zuerst im
Alcala des Kardinals Cisneros und dann in Paris hatte kennen lernen. Auch
das AuBere, die feierlichen &ffentlichen Disputationen und literarischen
Darbietungen, enfsprachen dem, was Olabe und seine ersten Mitarbeiter in
Paris gesehen hatten. Eine gréfere literarische Titigkeit konnte der hoch-
gebildete Mann bei seiner vielseitigen anderweitizen Tatigkeit nicht ent-
falten. Doch spiirt man bei vielen derartigen Erstunternehmungen - der
Jungen Gesellschaft seinen férdernden Rat. Olabe verdient es, als Weg-
bereiter groBerer Nachfolger mit Ehren genannt zu werden. M. hat es ver-
standen, die anziehende Gestalt dem Leser nahe zu bringen, wenn man
auch wiinschen darf, daB im ersten Teil, wo die Quellen diirftiger flieBen,
manche phantasievolle Ausmalung fehlte. Das Geburtsjahr 1508 scheint mir
viel zu friih angesetzt. Den Tatsachen wiirde besser etwa das Jahr 1512 ent-
sprechen. Man begann damals die logischen Studien in sehr jungen Jahren.
Pelster (S).

3. Philosophische Gesamtdarstellungen. Erkenntnislehre.
Metaphysik, Kultur- und Religionsphilosophie.

Jahrbuch der Schweizerischen Philosophischen Ge-
sellschaft. 2. Bd. gr. 8 (VIII u 174 S.) Basel 1942, Verl. f. Recht u.
Gesellschaft. — Der gegeniiber dem 1. Band (vgl. Schol 17 [1942] 462) viel
reichhaltigere 2. Band des Jahrbuches gibt einen lehrreichen Einblick in
das philosophische Leben der Schweiz. Immer wieder spiirt man aus den
verschiedenen Beitrigen heraus, wie sich hier deutsches und franzosisches
Geistesleben beriihren und befruchten. Es scheinen besonders zwei Rich-
tungen im Denken der Gegenwart zu sein, die Interesse und Pflege finden:
einerseits eine an den positiven Wissenschaften ausgerichtete Logik und
Wissenschaftslehre, die namentlich in den franzosischen Arbeiten stark in
den Vordergrund tritt, anderseits die Existenzphilosophie. Zum ersten Fra-
genkreis gehort die klare, ruhig abwigende Abhandlung von K. Diirr
tiber »alte und neue Logik« (104—122). D. erkennt die Verdienste der neuen,
mathematischen Logik an, wendet sich aber gegen die Verichter der alten
Logik und zeigt, daB doch mehr Verwandtschaft zwischen alter und neuer
Logik und mehr Stetigkeit in der Entwicklung besteht, als es die iiber-
eifrigen Verteidiger des Neuen wahr haben wollen; die Betonung dieser Ver-
wandtschaft kénne das Studium der Geschichte der Logik nur vertiefen. —
A. Mercier bietet in seinem kurzen, franzosisch geschriebenen Beitrag
(141—146) einige erkenntnistheoretische Erwidgungen iiber die moderne
Physik; diese sei nichv imehr mit A. Naville als die Wissenschaft zu be-
stimmen, in der sich die Begriffe der Zahl, des Raumes, der Zeit und der
Materie verbinden, sondern eher als die »Wissenschaft von der Entwick-
lung der Systeme« — gemeint ist: der Systeme von Korpuskeln. —
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A. Speiser sucht in seiner Arbeit sPlatons Ideenlehre und die Mathema-
tik« zu zeigen, wie die Liicken in Platons Unsterblichkeitsbeweis im Phaedon
durch Beriicksichtiging seiner Philosophie der Mathematik sich schlieBen:
die Seele ist verwandt mit den Zahlen und Ideen und darum unverginglich.
— Wihrend Speiser mit Platon anerkennt, daf nur eine metaphysische
(»dialektische«) Betrachtung ein letztes Urteil iiber den Sinn der Mathematik
erlaubt, versucht R. Wavre in seiner Abhandlung sInventer et découvrire
(147—168) unter ausdriicklicher Vermeidung aller metaphysischen Voraus-
setzungen die Frage zu losen, wie sich sErfinden« und »Entdecken« in der
Erkenntnis des mathematischen Gegenstandes gegeneinander abgrenzen;
durch freie Konstruktion des Geistes »erfunden« werden die methodischen
Hilfsmittel, aber auch die Definitionen, sentdeckt« mit deren Hilfe die sich
damit notwendig ergebenden Folgerungen; die entscheidende Frage nach den
ersten Begriffen — und, wire hinzuzufiigen, nach den ersten Einsichten —
bleibt offen und muB bei der positivistischen Haltung des Verf. offen
bleiben. — Auch die ebenfalls franzosisch geschriebene Abhandlung von
J. de la Harpe iiber den Gegensatz von Subjekt und Objekt (84—103)
leidet unter der Schwiche der metaphysischen Grundlagen; es geht dem
Verf. um eine Abgrenzung der verschiedenen Bedeutungen von »Subjekix
und »Objekt« und eine Begriffsbestimmung der »Objektivitdte. — Zur Exi-
stenzphilosophie bietet E. SpieB eine griindliche geschichtliche Darstellung
der »Wege der neueren Philosophie zu Martin Heidegger« (47—77). — Da-
gegen ist der Beitrag »Philosophie der Existenz« von H. Barth (22—46)
der systematischen Klirung existenzphilosophischer Fragen gewidmet. B.
bekennt sich zu einer an die grofe antik-christliche Uberlieferung an-
kniipfenden Existenzphilosophie. Diese diirfe auf Systematik nicht verzichten.
So sucht B. vor allem den Begriff der sExistenzc selbst zu kldren; Existenz
ist ihm »Erscheinung als Ereignis«, d. h. die Erscheinung in ihrem In-dier
Erscheinung-Treten; dieser Begriff erfahre durch den Begriff der »Vorweg-
nahme« eine gute Auslegung; die entwerfende Vorwegnahme wird weiter als
»Entscheidung« bestimmt. — Wenn die positiv-wissenschaftliche Philosophie
vor lauter »Exaktheit« kaum mehr an die groBen Lebensfragen des Men-
schen herankommt, so steht die Existenzphilosophie umgekehrt in Gefahr,
liber der persoénlichen Anteilnahme die der Philosophie eigene echte Wissen-
schaftlichkeit zu vernachlissigen. Beide Gefahren beruhen auf dem Fehlen
einer tragfdhigen metaphysischen Grundlage. M. de Munnynck O. P.
cdessen Vortrag »La base métaphysique de la personalité« den Band erdffnet
(1—17), ist offenbar von der Uberzeugung tief durchdrungen, daB der Tho-
mismus in dieser Beziehung unserer Zeit Entscheidendes zu sagen hat.
Darum legt er einfach im Sinn des hl, Thomas dar, wie der Mensch durch
seinen Geist allem Seienden offen und dadurch iiber die raum-zeitliche
Welt und ihre Naturgesetzlichkeit iiberlegen ist. Wenn der Vortrag noch
mehr an die Fragestellungen der Gegenwart angekniipft hitte, wire er wohl
zu einer noch fruchtbareren Begegnung mit der modernen Philosophie ge-
worden. de Vries (8).

Hoogveld, J. H E. J, Inleiding tot de Wijsbegeerte. Deel II. Wezen
en taak der wijsbegeerte. gr. 8° (VIII u. 403 S.) Nimwegen (1942), Dekker und
Van de Vegt. Fl 5.50; geb. F1 6.75. — Uber den 1. Band dieser Einleitung
in die Philosophie, der eine griindliche thomistische Wissenschaftslehre bie-
tet, haben wir frither (Schol 16 [1941] 140 f.) kerichtet. Die dort gerithmten
Vorziige kommen in erhdhtem MaB dem vorliegenden 2. Band zu, der »Wesen
und Aufgabe der Fhilosophie«, also das Hauptthema der Einleitung, behan-
delt. Man wird nicht leicht tiber diese Gegenstéinde Darlegungen finden, die
sich an umfassender Kenntnis der Fragen und der einschligigen Literatur,
an Gediegenheit der Lehre und Ausgewogenheit des Urteils mit dem vor=
liegenden Band messen koénnen. Bei aller Treue zur thomistischen Uber-
lieferung greift H. auch mutig die neuen Aufgaben an, so etwa bei Be-
handlung der Einteilung der Philosophie. Im einzelnen folgt nach einem
kurzen, aber klugen Kapitel iiber die einzuhaltende Methode im 2. Kapitel
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die allgemeine Wesensbestimmung der Philosophie; das 3. Kapitel behandelt
die Beziehung der Philosophie zu den positiven Wissenschaften, das 4. ihr
Verhdltnis zu Glaube und Theologie — hier wird auch die Frage der
»christichen Philosophie« behandelt; das 5. Kapitel bespricht abweichende
Auffassungen iuber das Wesen der Philosophie, besonders die Descartes’.
Kants, Hegels, der Marburger Schule und Heideggers; im 6. Kapitel wird
eine beachtenswerte, auch die neueren philosophischen Fécher in die pla-
tonische Dreiteilung einbeziehende Einteilung der Philosophie vorgelegi:
und begriindet; das 7. Kapitel behandelt die Bedeutung der Philosophie fiir
Wissenschaft und Leben. Ein Anhang »Logos und Bios« bringt in beschwing-
ter Sprache eine Verteidigung des recht zu verstehenden thomistischen
sIntellektualismus«. — Im 3, Kapitel ringt der Verf, u. a. mit der schwieri-
gen Frage einer genauen Abgrenzung von Naturphilosophie und Natur-
wissenschaft; trotz mancher trefflicher Bemerkungen hat man aber den
Eindruck, daf es auch ihm noch nicht gelungen ist, hier zu letzter Klarheit
- zu kommen. Die schwichste Seite des Buches scheinen uns indes die ein-
gestreuten erkenntnistheoretischen Erorterungen zu sein, Die Art, wie H.
den Realismus mehr vorschreibt als begriindet, erinnert an Gilsons sme-
thodischen Realismus«. MiBverstindlich scheinen uns auch die Ausfithrun-
gen iiber das Verhéltnis der metaphysischen Grundbegriffe zur konkreten
Erfahrung; hier miiBte u. E. auch die innere Erfahrung beriicksichtigt
werden, sonst diirfte bei volliger Trennung dieser Begriffe von der Erfah-
rung der Wirklichkeit ihre Realgeltung folgerichtig nicht mehr begriindet
werden kénnen. Gewil wire es unbillig, von einer Einleitung in die Philo-
sophie eine letzte philosophische Losung dieser schwierigen Fragen zu er-
warten; nur sollte dann auch der Eindruck vermieden werden, als seien
diese Fragen so leichthin losbar. de Vries (S

Flechtner, H. J., Selbstbesinnung der Philosophie. gr. 8° (232 S.)
Innsbruck 1941, Wagner. M 6.50. — F. geht davon aus, daB das Vertrauen
zur Philosophie in unserer Zeit weithin geschwunden ist. Mit Recht hemerkt
er, daB der »Historismus in der Einfiihrung in die Philosophie« (T7) wohl
viel Schuld an der bestehenden MiRstimmung trage. Jedenfalls fordert die
heutige Lage eine Selbstbesinnung der Philosophie auf ihr Wesen und ihre
Aufgaben. Nach einem einfithrenden Kapitel iiber das »Ph#nomen Philo-
sophie« geht F. daran, aus den geschichtlichen Gestalten der Philosophie
induktiv einen Wesensbegriff der Philosophie zu erarbeiten. Doch erweist
sich dieser Versuch als undurchfiihrbar (92). Das vorldufige Ergebnis ist nur
eine logisch geordnete Ubersicht iiber die verschiedenen Moglichkeiten, das
Wesen der Philosophie zu bestimmen. Nur so viel ist klar, daf die Philos
sophie auf Erkenntnis zielt. Das folgende Kapitel »Die Probleme der Phi-
losophie« zeigt dann, wie in all der Gegensitzlichkeit der Richtungen doch
eine Einheit der behandelten Probleme lebt. Alles Philosophieren nimmt
seinen Ausgang von gewissen Urfragen, die Kant in den drei Pragen zu-
sammenfaBt: Was kann ich wissen, was soll ich tun, was darf ich hpffen;
F. fiigh als vierte die Frage hinzu: Was bin ich und was ist die Welt, in
der ich bin. Das sind nicht rein theoretische Fragen, sondern Lebensfragen,
die den ganzen Menschen angehen; dadurch unterscheidet sich die Philo-
sophie von jeder »Wissenschaft« — wir wiirden sagen »Einzelwissenschaft«.
In anregenden Ausfithrungen entfaltet F. dann den Begriff des Problems;
nicht jede Frage ist ein Problem; ein Problem ist vielmehr eine Fragestellung,
die erst auf Grund von Vorerkenntnissen mdoglich ist, ja selbst schon eine
Erkenntnis davon ist, was dem Gegenstand moglicherweise zukommt (125).
Die Probleme sind philosophische Probleme durch ihren Zusammenhang
mit den Urfragen. Im nichsten Kapitel wird die Bedeutung der »Losungen
philosophischer Probleme« erdrtert. Der Laie nimmt immer wieder Argernis
an der Vielheit der Richtungen. F. zeigt gut, wie manche Gegensitzlichkeit
nur eine scheinbare ist, weil es sich in Wirklichkeit um einander erginzende
Teilansichten handelt, die freilich oft irrtiimlich als das Ganze ausgegeben
werden. Aber aufler dieser in der Sache selbst begriindeten Mehrheit der An-
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sichten gibt es auch eine durch die persénliche Eigenart der Denker be~
dingte. Logisch sind stets mehrere Losungen der philosophischen Probleme
denkbar; zwischen diesen Moglichkeiten entscheidet sich der einzelne Denker
mit Notwendigkeit je nach seiner persénlichen Eigenart. Trotzdem soll sich
kein Relativismus ergeben; die einander widersprechenden Urteile sollen
wahr bleiben, weil die gewdhlte Losung einen méglichen Kosmos wiedergibt
(177 f.; 216). Auf Grund dieser Ergebnisse werden im SchluBkapitel die
Aufgaben der Philosophie, ihre Erkenntnig- und Fiihrungsaufgabe, erortert.
— F. hat es aus der Eigenart der Philosophie begreiflich gemacht, warum
man es ihr nicht mit Recht vorwerfen kann, daB sie simmer wieder von
neuem beginnt« und nicht, wie rein theoretische Einzelwissenschaften, den
»sicheren Weg einer Wissenschaft« findet. Auch das Bemiihen, die Vielheit
sich bekdmpfender Richtungen verstindlich zu machen, verdient Anerken-
nung. Der dazu gewdhlte Weg muB allerdings Bedenken erregen. Abgesehen
dayon, daf nicht alle Richtungen widerspruchsfreie Denkméglichkeiten dar.
stellen, behaupten die sich bekimpfenden Richtungen nicht bloB die Denk-
moglichkeit, sondern die Wirklichkeit ihrer einander entgegengesetzten Welt-
bilder. Sie als gleichberechtigt anerkennen, miiBte also doch zu dem auch
von F. abgelehnten Relativismus fiithren, der das gesunkene Ansehen der
Philosophie wahrlich nicht heben kann, de Vries (8).

Kolbenheyer, E. G. Bauhiittenphilosophie. Erginzende und erldu-
ternde Abhandlungen. 8° (716 S.) Miinchen 1942, Langen und Miiller. M 14—,
— Aufsédtze, Reden und Essays aus den verschiedensten Gebieten: Philo.
sophie, Kunst und Asthetik, Religion, Erziehung, Kulturpolitik, Politik und
Wirtschaft aus den Jahren 1912—1941 sind hier zusammengefaBt., Sie nehs
men — wie das frithere Werk: »Die Bauhiitte«; siehe Schol 16 (1941)
139 f. — Stellung zu wichtigen Gegenwartsfragen vom Standpunkt einer
biologischen Metaphysik aus, die das Seelische als eine dem Bestand und
der Entwicklung des menschlichen Artlebens dienende Hilfsfunktion be-
trachtet. Zur Philosophie und Religion im wissenschaftlichen Sinn haben
die Aufsitze nur geringe Beriihrung. Sie sprechen aber die Uberzeugung
aus, daff der Katholizismus zwar der mediterranen Menschheit entsprechend,
dem deutschen Volk dagegen wesensfremd sei. Es bestehe kein Zweifel dar-
tiber, daB die Uberwindung des rationalistischen Individualismus nicht mehr
auf religiosem Wege erfolgen konne. Der deutsche Glaube, die deutsche
Fréommigkeit sei unreligios und undogmatisch. Nink (S).

* %

Rausch, J., Der Urteilssinn. Eine logische Untersuchung (Neue Deut-
sche Forschungen, Abt. Philos. 39). gr. 8° (88 S.) Berlin 1943, Junker u.
Diinnhaupt. M 3.80. — Die Frage nach dem Urteilssinn, so zeigt diese an,
Bruno Bauch anschlieBende tranzendentallogische Untersuchung, fithrt hin
auf grofere Zusammenhdnge; der zeitliche Zusammenhang des tatsich-
lichen Urteilens‘ Fragens und Verstehens ist auf den logischen Zusammen-
hang der Wahrheit bezogen; das Urteil fithrt zuriick auf den Begriff. Dieser
aber ist nicht ein Absehen, »logisch gesprochen ein AuBerhalbstehen von
Seinen besonderen Bestimmtheiten, sondern das Gesetz, durch das jene
iiberhaupt leben, sind, d. h. logisch, gelten«. Er ist »das Gestaltungsprinzip
eines Ganzen von Spezifikationen zur Einheit¢, Er »sspezifiziert sich auf
Grund des in ihm liegenden Kategorienkomplexes selbst in seine Besonder-
heiten» (55). »Sinn hat das Urteil, sofern es Setzung durch eine ihm iiber-
legene Ordnung ist, innerhalb derer seine partielle Identifikation iiberhaupt
erst moglich wird. Sinn ist also immer Ausdruck der logischen Tat, der
durchgreifenden Spontaneitit des Logos« (58). Thren Hohepunkt erreicht die
transzendentale Analysis im 8. Teil, der die Bedingungen der Gegenstind-
lichkeit entwickelt: Identifikation, Konkreszenz und Limitation. Identitdt
ist »nichts Starres, sondern etwas Wechselbeziigliches«: Bestimmtheit — der
deutsche Ausdruck fiir Identitdt — ist Produkt einer Identifikation eine
Beziehung, in der sich etwas durch ein Heteron zu sich selbst und dieses

ThQschr 126, Schol 10 — 1 : 9
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durch sich selbst bestimmt. »Alles, was ist, ist, was es ist, durch etwas,
was es nicht ist; dieses aber ist seinerseits, was es ist, durch das, was es zu
dem machte, was es ist« (50, 66). Kategorien sind Funktionen, als solche
Arten der Spontaneitédt, d. h. zugleich Arten der Identifikation. Die verschie-
denen Einheiten der Identifikation befinden sich ihrerseits wieder in
hoheren, die sich durch Gliederung in die niederen zu sich selbst bestim~
men. Das Gesetz der Erzeugung von Diskretem ist die Limitation. — So
wesentlich diese Untersuchung  sich von der scholastischen Bestimmung
des Urteilssinnes unterscheidet, so spielen doch dieselben Grundmotive eine
bedeutende Rolle in beiden. Dies gilt sowohl vom Zusammenhang der Wahr-
heit, auf den jede Urteilsaussage stoBt, wie ganz besonders von den Mog-
lichkeitsgriinden der Gegenstindlichkeit. Jedes Seiende ist tatsichlich ein
Concretum, in dem formal verschiedene Konstitutionsgriinde real identisch,
beim ens contingens: identifiziert sind. In jedem ens contingens ist eine
Idee verwirklicht; doch verwirklicht, sentfaltet«, »gliedert« oder hestimmt
die Idee sich nicht selber zum Diskreten und Anderen; aber die Idee ist
im Gegenstand konkretisiert, bestimmt und limitiert; in skotistischer Ter-
minologie: skontrahiert«. Jede echte Sinnergriindung aber ist logische Sach-
analyse, deshalb weil es keinen logischen Gehalt gibt der nicht sinnvoller
Gabolt eines Seienden wire. Darum gibt es kein vom Reich des Méglichern
und Wirklichen getrenntes Reich des »reinen< Sinnes. Darum fiihrt auch die
Ergriindung der inneren Struktur der Sinngehalte zum Begriffspaar Po-
tenz und Akt, damit aber zugleich zum Begriffspaar Logos und Telos sowie
zu den Prinzipien des Potenz-Akt-Verhiltnisses. Dies sind Andeutungen.
Niheres siehe vom Ref., Transzendentallogische Erkenntnisbetrachtung und
metaphysische Seinserschliefung, in Schol 18 (1943) 239—261. Nink (S).

Santos, A, J. M, Las dos fuentes de la metafisica. gr. 8° (XIV u.
55 S.) Rom 1943 Gregoriana. Dissertation. — Der geschickt ausgewidhlte
Auszug aus der Dissertation ermioglicht einen guten Uberblick iiber den Ge-
dankengang des Ganzen. Es geht dem Verf. um die Frage, ob die eigentliche
Quelle metaphysischer Erkenntnisse das begriffliche Denken oder die »In-
tuition«, die konkrete Erfahrung des Seins, ist. Der 1. Teil erldutert an be-
zeichnenden Beispielen die verschiedenen Ldsungsmdoglichkeiten: Die einen,
wie Garrigou-Lagrange und Maritain erwarten in der Metaphysik alles
Heil allein vom begrifflichen Denken, die andern, wie Chevalier und Le Roy,
allein von der Intuition; andere verbinden beide Quellen miteinander, so in
mehr Kkritischer Einstellung Santeler und Dal Pra, in mehr ontologischer
Einstellung Jolivet — der freilich wieder nahe an die bloB begriffliche Me-
taphysik heranriickt —, Romeyer, Descogs und Hoenen. Im 2. Teil arbeitet
der Verf. seine eigene Losung heraus. Der Ausgang von der im SelbstbewuBt-
sein gegebenen »Intuition« des eigenen Seins ist notwendig, weil der bloBe
Begriff das Dasein nicht geben kann. Mit dieser Intuition mu8 sich aber das
begriffliche Denken verbinden; sonst kdmen wir nie zu allgemeingiilticen
Wesenseinsichten. Die damit gegebenen zwei Qnellen der Metaphysik fiihrt
S. shnlich wie Hoenen dadurch in etwa auf eine einzige zuriick, daB er die
Wesenseinsicht zuerst am konkreten Einzelfall aufscheinen 148t. So liegt also
wurzelhaft doch eine einzige Quelle vor, die Intuition (42). — In der Ab-
lehnung einer rein begriffichen nur auf apriorischer Einsicht beruhenden
Metaphysik wissen wir uns mit dem Verf. vollig eins. Was die genauere
Kennzeichnung der anzunehmenden Zweieinheit angeht, scheint uns frei-
lich, wie wir schon frither (Schol 14 [1939] 176—181) gegeniiber der Auf-
fassung Hoenens dargelegt haben, die eigentlich metaphysische Einsicht
von der konkreten Erfahrung mehr abgehoben werden zu miissen; dadurch,
dall ein in der konkreten Anschauung gegebenes Seinsverhéltnis als not-
wendig erfaft und verallgemeinert wird, diirfte der Bereich der moglichen
Erfahrung noch nicht iiberschritten sein. de Vries (S).

De Craene, A. M., L’engagement & I’fitre. Essai sur Ia signification de
la connaissance. gr. 8° (129 S.) Briigge 1941, Desclée De Brouwer. Fr 40— —
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Der Verf. will, wenn wir ihn recht verstehen, irgendwie die Erkenntnislehre
Maréchals weiterfithren. Nicht nur das Urteil, sondern auch die Vorstellung
(représentation) beruht nach ihm auf einer Aktivitit des Geistes, die
diesen als eine Fihigkeit auf der Suche nach der ihn erfiillenden An-
schauung, nidmlich nach der Anschauung des absoluten Seins erweist. So
enthiillt sich das Indienstgenommensein vom Sein selbst (engagement a
PEtre) als das innerste Wesen unserer Vernunft; damit erscheint die Meta-
physik als innerlich notwendig. DaB die Vorstellung nur moglich ist auf
Grund einer Bindung an das subsistierende Sein selbst, wird damit be-
grindet, daf die Vorstelleung nur dann geistig erfaBbar (intelligibile) ist,
wenn sie sich selbst identisch bleibt. Sie ist aber nicht einfach als identische
gegeben sondern wird identisch nur durch die gleichsetzende Téatigkeit
(identification) des Geistes. Diese Thtigkeit erweist sich als ein Streben auf
die unbedingte Identitit hin, die nur im subsisticrenden Sein selbst ver-
wirklicht ist. — Eine Beurteilung des Buches ist uns dadurch leider fast,
unméglich gemacht, daB die schwierige, (wenigstens fiir uns) an entschei-
denden Stellen der wiinschenswerten Eindeutigkeit entbehrende Sprache
des Verf. den Sinn der einzelnen Gedankenschritte nicht scharf genug her-
vortreten 14B8t. Schon die eigentliche Absicht des Verf. konnten wir nicht
mit Sicherheit feststellen. Im Anfang scheint er eine erste erkenntniskriti-
sche Grundlegung bieten zu wollen, aber je weiter man liest, desto mehr
zweifelt man an dieser Absicht — ihre Durchfithrung wiirde jedenfalls ein
viel niichterneres und vorsichtigeres Vorangehen srfordern. Vor allem aber
kornten wir uns nicht dariiber klar werden, was gemeint ist mit représen-
tation (sinnliche Vorstellung oder Begriff), identité (wohl wenige Begriffe
sind so wenig eindeutig festgelegt!) identification (wir stellen die Identitdt
doch wohl nicht selbst her, sondern bringen nur eine vorgefundene Iden-
titdt zum Ausdruck). Ferner fragt man sich: Soll das Streben zum absoluten
Sein in jedem Denkakt als ein bewuBtes oder nur als der verborgene tiefere
Sinn der Denkbewegung verstanden werden? Das letztere ist durchaus zu-
zugeben. Wenn das besagte Streben aber die Geltung unserer Erkenntnis
orstlich begriinden soll, miiBte es ein bewuBtes, erfahrungsmiBiz gegebenes
sein; es wird aber dem Verf. mit all seinen Beweisen schwerlich gelingen,
Jemand davon zu iiberzeugen, daB er eine Erfahrung hat, von der er selber
nichts merkt. Vielleicht will der Verf. aber eine ausschlieBlich erkenntnis-
metaphysische Untersuchung bieten, die dartun soll, daB unser Geist we-
sensnotwendig auf Metaphysik angelegt ist. In dieser Hinsicht bietet das
Buch manche anregende und eindrucksvoll gefaBte Gedanken. Freilich
wiirden auch djese Ausfithrungen noch iiberzeugender wirken, wenn das
mit Recht so umstriftene Naturstreben nach der Anschauung Gottes ganz
aus dem Spiel gelassen wire. de Vries (8).

Busch E, Mystik und Philosophie. ZDEKulturph 9 (1943) 142—151, —
B. kennzeichnet die Philosophie als aktives Denken, das seinen Ausgang nimmt
von der natiirlichen duBeren oder inneren Erfahrung, von der u. U. auch:
auf Gott geschlossen wird, wihrend fiir die Mystik nur der in einer passi-
ven Erfahrung gegebene Gott das Erste und durch sich selbst Gewisse ist. Bis
hierher kénnen wir B. beipflichten. Was er aber weiter iiber die Ausgestaltung
der Welt- und Selbstauffassung des Mystikers sagt, fordert (auch im ge-
schichtlichen Teil) oft zum Widerspruch heraus. Vor allem 148t B. die Un-
terscheidung zwischen psychologisch naheliegenden Gedanken der Mystiker
und logisch notwendigen Urteilen vermissen. Die Erfahrung des Mystikers
vollzieht sich auf nicht-begriffliche, iiberbegriffliche Weise. Sie bietet von
sich aus keine Gew#hr einer richtigen (d. h. nicht erschopfenden aber doch
auch nichts Falsches behauptenden) Ubersetzung in die Sprache des Be-
griffs. Jede Aussage des Mystikers iiber Gott, die Welt und sich selbst ist
aber auf eine begriffliche Ubersetzung angewiesen. Sie wird danach aus-
fallen, wie der Mystiker sonst in seiner philosophischen oder natiirlichen
Weise (die ihm nie vollstdndig fehlt) zu denken gewohnt ist. Die philoso-
phische und mystische Gotteserkenntnis sind zwar der Erkenntnisweise und
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dem Formalobjekt nach sehr verschieden, sie lassen sich aber, wie a priori
aus der Seinsmetaphysik und a posteriori aus der Personalunion groBer
Mystiker und Philosophen (Thomas v. Aquin u. a.) hervorgeht, wider-

spruchslos auf ein identisches Objekt beziehen. Brugger (S).
* % ¥
Vanni-Rovighi, S, Elementi di Filosofia, Vol. IT Metafisica, Parte I.
Ontologia. gr. 8° (157 S.) Como 1942, Cavalleri. I, 15— — Das sElemente

der Philosophie« betitelte Werk der Verfasserin umschlieBt 4 Bidnde. Der 2.
Band ist der Metaphysik gewidmet und behandelt in seinen zwei Teilen die
Ontologie und die natiirliche Theologie. Die Ontologie bietet eine sehr klare,
leicht verstéindlich und {iiberaus fliissig geschriebene Darstellung der ein-
schligigen Hauptfragen. Der iiberlieferte Stoff ist personlich durchdrungen
und originell verarbeitet. Dabei zeichnen sich vier Problemkreise ab. Der
erste entfaltet das Sein in seiner Transzendenz und Analogie, dazu das
Mogliche und das Gedankending. Im zweiten werden die Transzendentalien
erortert; recht gliicklich ist die Entwicklung der Prinzipien der Identitit
und des Widerspruchs, des zureichenden Grundes, der Finalitit im Zu-
sammenhang jeweils mit Einheit, Wahrheit und Gutheit. Hieran schlieBt
sich eine ansprechende Darstellung der Schénheit, die ebenfalls als Trans-
zendentale genommen wird. Ein dritter Problemkreis zeigh, wie das Wer-
den nicht dem Identitétsprinzip widerstreitet; die Lehre von Akt und Potenz
16st jeden Widerspruch und fithrt zum Kausalititsprinzip, das sich vom
Primat des Aktes liber die Potenz her enthiillt. Die Schwierigkeiten, mit
denen Hume, Kant und die moderne Atomphysik dieses Prinzip zu bedrohen
scheinen, werden eingehend besprochen. Das Thema des vierten Kreises sind
die Kategorien. Ausfiihrlich ist von der Substanz kurz vom Akzidenz die
Rede; unter den verschiedenen Arten des letzteren wird einzig die Beziehung
behandelt. — Seiner Grundhaltung nach folgt das Buch dem heutigen Tho-
mismus; die reale Unterscheidung zwischen Wesenheit und Dasein wird der
natiirlichen Theologie vorbehalten. Zugleich sucht die Verfasserin an ent-
scheidenden Punkten die Verbindung mit dem modernen auBer-
christlichen, zumal auch mit dem deutschen Philosophieren. Hier
1illt auf, daB bei der Behandlung des Guten die Wertphilosophie nicht
erwahnt wird. Im Ganzen bleibt die Beriihrung mit dem auBerscholastischen
Denken zu sporadisch und zu &uBerlich; es miiBte noch mehr zu einer inne-
ren Begegnung und zu einer tieferen Assimilation des anderen Geistesgutes
kommen. Bei der Auseinandersetzung mit dem Anfang von Hegels Logik
kénnte noch schirfer hervortreten, was darin eigentlich geschieht. Statt
des Seins tritt ndmlich das Werden in den Mittelpunkt: die Wahrheit des
Seins ist das Werden, weshalb das Sein lediglich als Moment des Werdens
erscheint. Was die Wesensproblematik einer Ontologie iiberhaupt angeht, so
sieht die Verf. deutlich deren innere Einheit mit der natiirlichen Theologie
(vel. 30, Anm. 22); welche Folgerungen sich daraus fiir die Behandlung der
Ontologie ergeben, hat Ref. zu zeigen versucht (vgl. Ontologie und Meta-
physik: Schol 18 [1943]1 1—30). Statt des dort geforderten Einbeziehens der
Theorie des Absoluten spiirt man hier immer wieder das Bestreben, die On-
tologie reinlich davon abzugrenzen. Zu den ersten Prinzipien wire zu be-
merken, daf sie besser nicht .analytisch’ genannt werden, zumal uns ge-
schichtlich nichts an diesen Ausdruck bindet. Die synthetische Notwendig-
keit oder die apriorische Synthese treffen genauer den vorliegenden Tat-
bestand (vgl. Jos. de Vries, Geschichtliches zum Streit um die metaphys.
Prinzipien: Schol 6 [1931]1 196—221). Lotz (8).

Descogs, P, S. J, Schema theodiceae. Liber primus: De Dei cogno-
scibilitate. gr. 8° (VIII u. 227 S.) Paris 1941, Beauchesne. — Von den auf
4 Biinde berechneten Praelectiones theologiae naturalis D, liegen bisher
2 Biénde im Druck vor (vgl. Schol 9 [1934] 274—276 u. 12 [1937] 134 - R
das Erscheinen der restlichen 2 Binde hat sich durch die Ungunst der Zeit
immer noch hinausgezogert. Das Werk stellt ohne Zweifel die griindlichste
Darstellung der philosophischen Gotteslehre dar, die wir zur Zeit besitzen.’
Man wird daher die vorliegende Zusammenfassung der beiden ersten Binde
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zu einem fiir den Unterricht brauchbaren Textbuch dankbar begriiBen;
auch in der verkiirzten Gestalt bietet das Werk bedeutend mehr als die
meisten anderen Lehrbiicher; das Latein, das hier gegeniiber den Beigaben
in franzosischer Sprache bei weitem Uberwiegt, ist fast immer durchsichtig
und leicht verstdndlich. Bedeutung iiber den Schulgebrauch hinaus gewinnt
das Buch durch die zur Erginzung des groBeren Werkes hinzugefiigten iiberaus
reichhaltigen Bibliographien des letzten Jahrzehnts; vor allem natiirlich die
franzdsischen, aber auch die anderssprachlichen, namentlich die deutschen
einschligigen Arbeiten sind in reicher Fiille herangezogen und ausgewertet.
Dazu werden manche neu aufgetauchten Fragen und Lodsungsversuche he-
sprochen, so namentlich in einem Anhang ausfiihrlich A. Grégoires neuartiger
Aufbau der Gottesbeweise (vgl. Schol 17 [1942] 98 f.). — Die Gesamt-
haltung ist die gleiche geblieben wie in dem groBeren Werk: D. will nicht
durch kithne Gedankenginge blenden  sondern standfeste Beweise bieten.
Die Kritik abweichender Auffassungen nimmt einen breiten Raum ein. Nar
mentlich ist D. gegeniiber der »platonisierenden« Abart des Neuthomismus
mehr als zurlickhaltend, vor allem gegeniiber den Ideen Maréchals. Alle
vollgiiltigen Gottesbeweise beruhen nach ihm auf dem Gedanken der Kon-
tingenz und Wirkursichlichkeit. Beachtenswert ist, wie er auch den um-
strittenen Gottesbeweis aus dem Sittengesetz auf den Kontingenzgedanken
zuriickfiihrt. Abgelehnt wird der ideologische Gotiesbeweis, dem aus dem
Gluckseligkeitsstreben nur Wahrscheinlichkeit zugebilligt. Zu weit geht die
Kritik u. E. beim Beweis aus den Vollkommenheitsstufen und dem eng
damit zusammenhingenden Beweis der Unendlichkeit Gottes. Die einseitig
»aristotelische« Fassung des Teilhabe-Gedankens (114 f.) hangt damit zu-
sammen. Gewifl wird mit Recht betont, dafi der Stufenbeweis nicht allein
aus dem Nachbild-Urbild-Verhéltnis gefithrt werden kann. Ebenfalls mit
Recht wird immer wieder bemerkt, daB unser Seinsbegriff nicht von vorn-
herein schon Unendlichkeit besage. Das schlieBt aber nicht aus, daf wir
durch eine zu diesem Begriff hinzutretende Einsicht erfassen koénnen, daB das
Sein nicht aus sich endlich sein kann, woraus dann gefolgert werden kann,
daB das reine, in sich subsistierende Sein unendlich gein mufB. Der von D.
stattdessen eingesetzte Beweis aus der Unveranderlichkeit Gottes (112, 161)
diirfte wohl nicht unabhingig von diesem Zusammenhang sein. Auch wire
es wlnschenswert, daB dem Nachweis der Unveranderlichkeit selber (51),
der gegeniiber dem naturalistischen Pantheismus voa so entscheidender
Wichtigkeit ist, noch mehr Sorgfalt zugewandt wiirde. de Vries (8).

® % %

Bollnow, O. F., Uber die Ehrfurcht: BIDPh 16 (1943) 345—360. —
Diese feinsinnige, phédnomenologisch eingestellte Arbeit iiber die Ehrfurcht
geht aus von einem Goethewort, wonach die Ehrfurcht dem Menschen nicht
natiirlich und angeboren ist, sondern die Erhebung in eine ganz neue Ebene
erfordert, in der der Mensch aus der Umittelbarkeit seines naturhaften Da-
seins heraustritt. Die Ehrfurcht schlieBt zwei Komponenten in sich, die
hinneigende Verehrung und zuriickbebende Furcht, allerdings nicht als ge~
trennte Faktoren. Nahe verwandt, aber doch zu scheiden von der Ehrfurcht
ist die siftliche Achtung, der das Element der Scham fehlt. Die gegenstind-
liche Qualitit, das Ehrwirdige, liegt vor allem im Leben mit dem Doppel-
aspekt seiner Macht und Machtlosigkeit, wie wir es dem Kinde und der
Frau gegeniiber empfinden. Enge Beziehungen bestehen auch zwischen Ehr-
furcht und der Haltung des primitiven Menschen gegeniiber dem tabu,
vor dem er heilige Scheu empfindet. Das ehrfiirchtige Verhalten ist be-
sonders das Schweigen und Verstummen. Wahrend die Achtung ganz einge-
bunden ist in das Ganze des sittlichen Daseins, so daB sie sich mit diesem:
als eine Folge gewissermaBen von selbst ergibt, flieRt die Ehrfurcht nie-
mals aus einer bloB erkennenden Haltung; daraus wiirde sich kein Grund
ergeben, iiber die Klarheit des Rationalen hinauszugehen, Die urspriingliche
Erfahrung der Ehrfurcht erschlieBt sich vielmehr erst aus der existenziellen
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Bedrdngnis, die aus der verletzten Ehrfurcht entspringt. Anthropologisch
wichtig ist, daf in der geistigen Ebene der Achtung das menschliche Leben
noch vollig klar und bis ins letzte hinein durchsichtiz und vor einer rein
rationalen Betrachtung offen daliegt; dagegen lassen sich die Erscheinun-
gen der Ehrfurcht niemals auf eine verniinftige Begriindung zuriickfiihren.
Die Ehrfurcht behilt immer etwas wesenhaft Dunkles. Daher riihrt die
Tendenz jeder aufkldrerischen Menschenauffassung, die Ehrfurcht zu leug-
nen oder auf blofe Achtung zuriickzufiihren., — Vielleicht liegt hier eine
Uberspitzung vor. Die wirkliche sittliche Achtung vertrigt sehr wohl ein
Stiick des unaufgehellten Mysteriums. Schuster (S).

Utz, A. F. Wesen und Sinn des christlichen Ethos. gr. 8° (221 S.) Miin-
chen-Heidelberg 1942, Kerle. M 5—. — Das Buch ist fiir den Christen ge-
schrieben, um ihn die Werte seines eigenen, des christlichen Lebens neu
erkennen und wiirdigen zu lassen; man muB dem Verf. dankbar sein fiir die
eindringliche Darstellung des ubernatiirlichen Lebens und seiner inneren
Tiefen. Aber das Buch wendet sich auch an den »Heiden«, an den Vertreter
eines rein menschlichen Ethos, und will ihm Verstdndnis christlicher Hal-
tung vermitteln und die Einsicht, welche Erfiillung sein Bemiihen um edles
Menschentum vom Christlichen her erfahren soll. Dieses konkrete Ziel der
Darstellung hat seine Wichtigkeit; aber der Gedanke daran hat wohl dazu
beigetragen, daB der Begriff des »Heidén« im Verlauf der Darlegungen ver-
schiedene, ineinandergehende Bedeutungen annimmt. So erweist der erste
Teil (Der Mensch im vorchristlichen Denken) mit Recht die Beziehung auf
Gott und Ewigkeit ‘als in der Natur des Sittlichen liegend, wihrend der
zweite (Christliche Uberformung) sie als Eigenart des Christlichen in An-
spruch nimmt, das abgegrenzt wird vom Ethos des serdgebundenens, erd-
verwachsenen« Heiden (104 ff.). Die Wertung geht von der Bewunderung
reiner Menschlichkeit des edlen »Heiden« bis zur Feststellung der »Ver-
wiistung der natiirlichen Sittlichkeit« (191), da »der Heide das Ideal edlen
Menschentums hochstens zu erkennen vermag, ohne die Krifte zu besitzen,
es zu verwirklichen« (69). Allerdings gibt sich U. selbst immer wieder
Miihe, die verschiedenen Betrachtungsweisen der reinen Natur in abstracto
und der konkreten Lage des »Heiden« in der Verfallenheit durch die Siinde
(und der geheimen Beeinflussung durch die Gnade Christd) zu unterschei-
den. — Der dritte Teil (Menschlich-christliche Ganzheit) behandelt das
Verhiltnis von Natur und Ubernatur. Die von U. dargestellte Synthese
gipfelt in dem Satze, daB der Christ zugleich. auch ganzer Mensch ist:
dieses Gesetz, das sich wihrend des irdischen ILebens nur im sittlich-
religidsen Bereich uneingeschrankt auswirkt, wird in der einstigen Verkld-
rung seine vollkommene Bestatigung erfahren. Das Prinzip: Gratia supponit
naturam will U. auf seinen »Ursinn« eingeschrinkt wissen, nach dem es als
Voraussetzung fiir die Gnade nichts als das sschlichte Sein« des Men-
schen, seine wesenhafte Geistigkeit verlange (160). Das gilt gewiB fiir die
Moglichkeit der Begnadung iiberhaupt; da geniigt die blofie Existenz eines
Menschenwesens, und ein perpetuo amens kann ebenso getauft werden wie
ein noch nicht bis zur selbstéindigen Lebensfihigkeit entwickelter Embryo.
Aber die vdllige Unabhéngigkeit der Gnade und ihres Wachstums von allen
natiirlichen Gegebenheiten diirfte doch nicht so bestehen, wie sie U. immer
wieder behauptet. Sollten wirklich erbliche Belastung, geistige Unféhigkeit,
seelische Schwiche (167) nicht oft genug ernste Bedrohl.ng fiir die Be-
wahrung des Gnadenlebens und noch mehr schwere Hemmungen fiir seine
Entfaltung sein, ebenso wie ein duBerlich menschenunwiirdiges Dasein (155) 2
Es ist auch nicht einzusehen, warum aus dem »Nachteil¢, der darin fiir den
Betroffenen gegeniiber besser Ausgestatteten liegt, ein Widerspruch gegen
den Glauben folgen soll, daB Gott niemand iiber seine Krifte versucht (155).
Bevorzugungen Gottes in der Mitteilung seiner Gnade sind Tatsache, und es
entspricht doch wohl dem Lauf der Dinge, daB sich schon in den natiirlichen
Gegebenheiten des Menschenlebens solche Gnadenwahl Gottes auswirkt.

Hartmann (S),
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4. Naturphilosophie. Psychologie und Anthropologie.

Heisenberg, W. Wandlungen in den Grundlagen der Naturwissen-
schaft. 4. Aufl. 8° (95 S.) Leipzig 1943, Hirzel. M 3.50. — Immer mehr wird
auch in Kreisen von Nichfachleuten der Wunsch rege, mit den grundlegen-
den Wandlungen, die in der Physik der letzten Jahrzehnte stattgefunden
haben, in zuver1a551ger Weise bekannt zu werden. Diesem Verlangen kommt
H. der als Begriinder der Quantenmechanik in entscheidendem MaBe an
dem Fortschritt der modernen Naturwissenschaft beteiligt ist, durch diese
Schrift entgegen. Die Broschiire enthilt 6 Vortrige (seit der 3. Aufl. sind
den drei Vortrigen der beiden ersten Auflagen drei weitere hinzugefiigt)
die in den letzten zehn Jahren vor Nichtphysikern gehalten worden sind.
Ein volles Verstindnis der modernen Physik 148t sich wohl nicht erzielen
ohne intensives Studium und tiefes Eindringen auch in die mathematischen
Formulierungen. Trotzdem gelingt es H., die entscheidenden neuen Ge-
danken und Auffassungen der physikalischen Wissenschaft auch fiir weitere
Kreise verstindlich darzustellen. In den einzelnen Vortrigen wird die heu-
tige -Situation der Naturwissenschaft in immer neuer Sicht gezeigt und
durch Aufweisen ihrer Beziehungen zu den verschiedensten Fragen von all-
gemeiner Bedeutung dem Verstdndnis nahegebracht. Die Ausfiihrungen
offenbaren die bei dem Verf. selbstverstdndliche souverine Beherrschung
der neuen Physik aber auch eine iiberlegene Kenntnis ihrer gescmchthchen
Entwicklung von den ersten Anfingen her und zeichnen sich aus durch
eine meisterhafte Darstellung, Alle Aussagen sind getragen von einem tiefen
wissenschaftlichen Ernst und ruhiger Objektivitdt. Auch andersartige, nicht
exakt-wissenschaftliche Naturbetrachtungen, wie die #sthetische und kiinst-
lerische, werden in ihrem Rechte anerkannt, und es werden Schichten der
Wirklichkeit aufgezeigt, die mit den naturwissenschaftlichen Methoden nicht
zu erschliefen sind, wie die organische, psychische, ethische, religitse. Der
Philosophie sind durch die Probleme und Ergebnisse der neuesten Paysik
noch grofie Aufgaben gestellt. Diesemm Bemiihen kann H.s Buch viel An-
regung und Hilfe bieten, wenn auch nicht alle, durch eine neopositivistische
Grundhaltung bedingten philosophischen Antworten iibernommen werden
konnen. — Der friiher als Einzelschrift schon erschienene 6. Vortrag »Die
Einheit des naturwissenschaftlichen Weltbildes« wurde hier bereits eigens
angezeigt (Schol 17 [1942] 471). Junk (8).

Planck, M., Wege zur physikalischen Erkenntnis. 8°. 1. Band, 3. Aufl.
(VI u. 238 S)) M 6—; geb. M 7.60. 2. Band (151 S.) M 4—; geb. 540.
Leipzig 1943, Hirzel. — Die beiden Bénde bringen 21 Reden und Vortriage
aus den letzten 25 Jahren, die alle bereits verdffentlicht waren, entweder
in den ersten Auflagen des ersten Bandes oder in den sphysikalischen
Rundblicken« oder als Einzelhefte. (Vgl. die Besprechung zweier Einzelvor-
trage: Schol 13 [1938]1 462 und 17 [1942] 471). In seinen Darlegungen gibt
P,, der durch seine Quantentheorie die Wendung von der »klassischen« zur
modernen Physik eingeleitet hat und die neue physikalische Entwicklung
aus eigenster Erfahrung kennt einen tiefen Einblick in die Aufgaben und
Resultate der Physik von heute, soweit das in gemeinverstindlicher Form
moglich ist. Jeder Vortrag behandelt in abgerundeter Weise je eine besondere
Frage. Dadurch werden zwar die grundlegenden Neuerungen der modernen
Physik (Relativitdtstheorie, Quantentheorie, Kausalitétsproblem usw.) mehr-
fach besprochen, aber meist in anderen groBen Zusammenhingen und in
neuer Beleuchtung dargeboten. In stetem Kampf gegen den Positivismus,
der in rein sachlicher Haltung durchgefochten wird, tritt der Verf. ein fiir
die Existenz einer realen AuBenwelt die zu erforschen Aufgabe der Physik
sei. Auch zu den groBen Menschhﬂtsfragen wie Willensfreiheit, Weltan-
schauung, Religion, Wissenschaft und Glaube nimmt er vom Standpunkt
des exakten Wissenschaftlers Stellung. Er zeigt mit liberzeugender Klarheit,
daB auch die modernste Naturwissenschaft nicht im Gegensatz steht Zur
Religion, er sieht vielmehr beide vereint unter dem gemeinsamen Losungs-
wort: »Hin zu Gottl« (II 104). Allerdings weist er die philosophischen Vor-
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aussetzungen und Folgerungen der Wissenschaft einem unbegriindbaren
Glauben zu, zu dem kein wissenschaftlicher Weg fiihre. »Vom Standpunkt
eines im Geist der exakten Naturforschung aufgewachsenen Gelehrten«
(IT 91) unterschitzt er die Tragweite metaphysischer Gedankenginge die
auch zu wissenschaftlich gesicherten Ergebnissen fiihren allerdings nicht
mit na tur wissenschaftlichen Methoden. Auf jeder Seite der beiden Bande
tritt uns der Verf. entgegen als ernster Forscher und edler Mensch, aus-
gezeichnet durch tiefe Ehrfurcht vor der Wirklichkeit und der Uberzeugung
anderer Menschen. Eine besondere anerkennende Erwahnung verdient das
ausgezeichnete Namen- und Sachverzeichnis zu jedem Bande, das es ermog-
licht, gesuchte Stellen schnellstens aufzufinden. Junk (8).

Nowak, K., Physikalisches Weltbild ohne Abstraktheit. Neue Erkennt-
nisse durch reale Betrachtung der Naturerscheinungen. Von der Licht-
korpuskelwendel, dem Elektronenwédrmeumlauf und den falschen Rechnungs-
grundlagen der »modernen« Physik. 2. Aufl. 8° (86 S.) Leipzig 1942 Heling.
M 3.20. — In wenigen Wochen war die 1. Auflage dieses Buches vergriffen.
Der Titel 148t in ihm wertvolle Anregungen und neue Einsichten vermuten.
Man kann den Inhalt in zwei Gedankengruppen scheiden: Kritik und Neu-
bau. In den kritischen Teilen, die sich vor allem am Anfang und Schluf
des Buches finden beklagt der Verf. die neueste Entwicklung der Physik.
Viele ihrer Ergebmsse und insbesondere ihre Methoden seien verfehlt. Man
ist zu sehr ins Mathematische und Unanschauliche abgeglitten und hat so
die Physik zu einer »Geheimwissenschaft« gemacht (79). »Man erfand fir
vernunftmiBig scheinbar unerklidrbare Tatbestinde verwirrende abstrakte
Begriffe, die der weiteren Forschung eher schadeten als niitzten<; uniiber-
sichtliche mathematische Ableitungen hielten von »logischem Denken« ab
(78), Man mufB wieder zur klassischen Physik zurlickkehren zu dem »durch
irdische Erfahrungen (direkte Sinneswahrnehmungen) geblldeten Denken«
(77 £). — Den Verirrungen der »modernen« Physiker Einstein, Heisenberg,
de Broglie usw. stellt N. sein Weltbild gegeniiber, das freilich noch skeines-
wegs Anspruch auf abgeschlossenen Ausbau erhebt« (78 £.). Die zu klirende
Grundfrage ist durch die Doppel- (Wellen- und Korpuskel-) Natur der
Materie und des Lichtes aufgegeben. Unter der Voraussetzung des anschau-
lichen Bohrschen Atommodells glaubt N. das Problem durch Annahme
schraubenformiger Bahnen der aus dem Atomverband austretenden Teil-
chen (Elektronen, Lichtkorpuskeln — Photonen, die nach N. als Masse-
teilchen anzusehen sind) 16sen zu konnen. Wie entstehen solche »Wendel-
bahnen«? Bekanntlich wird ein senkrecht zu einem &uBleren Magnetfeld
sich bewegender Ladungstriger in eine Kreisbahn abgelenkt; ein um den
Kern rotierendes Elektron bzw. Photon erzeugt nun ein Magnetfeld; wird ein
solches Teilchen aus dem Verband geldst, so fliegt es nicht in der Tangente
ab es wird vielmehr durch das von ihm selbst erzeugte Feld in eine
Schraubenbahn umgelenkt; diese steigt gleichméfBig an, da das »magnetische
Eigenfeld der Bewegung« konstant ist. Mit dieser Grundannahme sucht dann
der Verf. die verschiedenen physikalischen Tatsachen, vor allem die Strah-
lungserscheinungen, zu erkldren. — In seiner Kritik hat N. manche schwa-
chen Punkte der modernen Physik richtig erkannt; aus den neuen En-
kenntnissen, etwa aus der Unbestimmtheitsrelation Heisenbergs, wurden
ja hiufig iibertriebene Folgerungen grundsitzlicher Art tber Naturgesetze
und Naturerkenntnis abgeleitet: mit Recht fordert N. fiir die Energie stets
einen Triger. Bedauerlich ist es aber, daB er bei der Aufstellung seiner Haupt-
these (17 f.) auBeres Feld und Eigenfeld verwechselt. Eine Selbstablenkung,
wie sie der Verf. konstruiert, kime einem perpetuum mobile gleich. Das
Elektron wiirde durch eine magnetlsche Zentripetal- (nicht -pedal-, wie N.
schreibt) kraft in eine Kreisbahn gezwungen, im Kreise umlaufend erzeugt
es wiederum dasselbe Magnetfeld und dessen ablenkende Kraft. Dieser Ge-
dankengang bewegt sich offenbar selbst im Kreise, allerdings in einem
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circulus vitiosus. Damit fehlt dem weiteren Aufbau die nbtige Grundlage.
Pohl (S).

Hauser K G. Uber den Zusammenhang zwischen Geometrie und Philo-
sophie. Eine Emfuhrung fiir gebildete Laien. gr. 8° (104 S.) Luzern 1942,
Raber. M 3.85. — Aufbauend auf der Kenntnis der Geometrie, wie sie als
Ergebnis des Mathematikunterrichts auf der hoheren Schule vorausgesetzt
werden kann sucht das vorliegende Buch in gemeinverstindlicher Form
ein Verstdndnis der Geometrie zu vermitteln, wie sie als Wissenschaft heute
betrieben wird. Das Studium der Elementarmathematik gibt ndmlich kein
zutreffendes Bild von der modernen geometrischen Wissenschaft. Im An-
schluf an die axiomatischen Darstellungen von Hilbert, Geiger und Conseth
wird gezeigt, daB die Geometrie eine reine Beziehungslehre ist, deren Auf-
gabe es ist, die zwischen den geometrischen Gebilden und Sitzen bestehen-
den Beziehungen einer erschopfenden Untersuchung zu unterwerfen. Dabei
tritt ein inniger Zusammenhang zutage zwischen Geometrie und Logik, und
der Verf. hilt geometrische Operationen fiir besonders geeignet, um logische
Verhiltnisse darzulegen. Eingehend werden Stellung und Eigenschaften der
nicht-euklidischen Geometrien behandelt, soweit dies im Rahmen einer
gemeinverstédndlichen Darstellung mdglich ist. Das letzte Kapitel ist dem
Problem »Geometrie und Wirklichkeit« gewidmet. Die Ausfilhrungen ergeben
als Resultat, daB die Geometrie ein begriffliches Schema ist, dessen
Brauchbarkeit fiir die Darstellung der wirklichen Verhaltnisse durch die
Erfahrung zu entscheiden ist. Einstweilen lautet die Entscheidung der Er-
fahrung dahin, daB das angemessenste geometrische Begriffsschema fiir die
Darstellung der physikalischen Erscheinungen im Bereich der menschlichen
Umwelt die euklidische Geometrie ist, wihrend fiir die kosmische Makro~
welt eine nicht-euklidische Geometrie das passende Schema liefert. Doch
ist damit die Frage nach der geometrischen Struktur der Welt noch nicht

erledigt. — Das Buch scheint uns sehr gut geeignet, in das Vensténdnis
dessen, was Geometrie eigentlich ist, einzufiihren. Diesem Ziele dienen auch
die kurzen eingestreuten historischen Hinweise. Junk (S).

Lobell, F. Geometrie, Wirklichkeit und Anschauung: Forschungen und
Fortschritte 19 (1943) 174—175. — Der kleine Aufsatz behandelt mit auBier-
ordentlicher Klarheit das Geometrieproblem in seinen allgemeinen Ziigen.
Die Geometrie, wie sie durch die Entdeckung der nicht-euklidischen Geo-
metrien und durch die Ausbildung der axiomatischen Methode geworden ist
und heute vorliegt, ist eine abstrakte Geometrie, ein rein logisches Geflige
formaler Bemehungen das frei ist von allen anschaulichen Bestandteilen.
Diese Geometrie 148t sich anwenden auf die Wirklichkeit, wenn erstens
erklart wird, was in der wirklichen Welt unter den geometrischen Gebilden
zu verstehen ist, »etwa unter Gerade ein Lichtstrahl im leeren Raume« (175),
und zweitens nachgewiesen wird, daf diese Dinge der Wirklichkeit den
Axiomen der Geometrie geniigen. Diesen Nachweis zu erbringen, ist Aufgabe
der Erfahrung. Zwischen der abstrakten und der angewandten Geometrie
liegt noch eine Anschauungsgeometrie, in der die geometrischen Gegen-
stande als Idealisierungen kraft des raumlichen Anschauungsvermogens im
Geiste existieren. Auch die nichti-euklidischen Geometrien sind dieser An-
schauung zuganglich, wie der Verf. eigens gegeniiber gegenteiligen Bes-
hauptungen hervorhebt. Im iibrigen liegen aui dem Gebiete der Geometrie
noch manche Probleme, bei deren Losung »auch der Philosoph mitzuwirken
Gelegenheit hat, sofern er auf der Grundlage eines umfassenden Studiums
der mathematischen Klassiker zugleich Mathematiker, vornehmlich ,Geo-
meter’ ist¢ (175). Junk 5).

V. Weizsédcker, V. Gestalt und Zeit (Die Gestalt 7). gr. 8° (42 S.)
Halle 1942, Niemeyer. M 2.40. — In der Schrift bemiiht sich W. darum, ein
Verstindnis und damit eine Versohnung anzubahnen des Widerstreites zwi-
schen kausalanalytischer und ganzheitlicher Naturbetrachtung. Den
Schliissel zu diesem Verstandnis bietet ihm der Zeitbegriff. Der gestaltlosen
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Zeit der physikalischen Welt, die der kausalanalytischen Forschung zugrunde
liegt, stellt er die Zeit der Biologie gegeniiber. Eine eingehende Untersuchung
der Struktur der biologischen Zeit fiihrt zu dem Ergebnis, daB »Gestalt nicht
in der Zeit entsteht oder besteht, sondern Zeit in der Gestalt ent-
steht und vergeht, als Anfang und Ende, als Dauern und Vergehen . . . Be-
stimmungen wie: vorher, nachher, langsam, schnell, ruhig, unruhig, be-
wegt u. a. erweisen sich als Glieder eines Ubergreifenden, die Zeitgestalt
Mitformenden« (31). Aus den Ergebnissen der Wahrnehmungsphysiologie
und -psychologie wird dann der Nachweis erbracht, daf die Gestalt es ist,
die die Zeitstruktur mitgestaltet. »Es ist die Struktur einer biologischen Zeit,
welche sich als fahig erweist, die Verginglichkeit der Gestalt und die Ge-
richtetheit der Gestalt mit ibrer Festigkeit in einer Gegenwart zu vereinigen«
(37). — Ob die Deutungen Wi zurecht bestehen, mag dahingestellt sein.
Jedenfalls handelt es sich um einen Versuch, in sachlich-niichterner Weise
das Gestaltproblem zu behandeln, im Gegensatz zu manchen anderen Ver-
suchen &dhnlicher Art, die eher der dichterischen Phantasie ihren Ursprung

verdanken, Junk (S).
& * %

Henrichs kK M, Die erste Kindheitserinnerung. 8° (64 S.) Luxemburg
1943, Worre-Mertens. — Die aus dem psychologischen Institut von Ko&ln
hervorgegangene Arbeit beschreibt zunichst die Losungen der bisherigen 50
Jahre. Verf. selbst sammelte Kindheitserinnerungen von 220 Kindern (13—
14 Jahre alt) und 45 Erwachsenen, teils durch miindliche Prifung, teils
durch Fragebogen. Er strebt besonders danach, die psychologische Ursache
festzulegen, die diese Erinnerungen vor anderen bevorzugt. Das Alter der
ersten Kindheitserinnerung war im Mittel etwa 4 Jahre und schwankte zwi-
schen 2—6. Wird ein Kind dariiber befragt, so begniigt es sich nicht mit
einer Begebenheit, sondern reiht daran noch manche andere Erlebnisse. Als
Verf. an einem sehr kalten Wintertag eine Schulklasse untersuchte, kam
vielen die Erinnerung an das Erlebnis, daB der Rhein zugefroren war, so daff
man iiber ihn wandern konnte. Zur Erklirung der Kindheitserinnerungen
Erwachsener wird die Lehre vom Gedéichtnis aus der Psychologie nachge-
tragen; das Beste dariliber bietet G. E. Miiller. DaB dieser die Richtigkeits-
kriterien, die er beim Lernenlassen neutraler Silben gewonnen hatte, »ohne
weiteres« auf die gewthnlichen Lebenserinnerungen Ubertrage, ist allerdings
unrichtig, wie H. schon aus meiner Psychologie S. 155 f. hatte erkennen
konnen. Die von Erwachsenen erhaltenen Ersterinnerungen erwiesen sich
haufig als affektbetont (etwa ein Schreck), oder gefiihlsbetont (Liebesbe-
diirfnis; Neid), als ichbetont (empfindlich fiir Lob und Tadel), als struktur-
betont (aus seiner Furcht oder seinem Mut); bisweilen auch ist sie von
keinem Gefiihl unmittelbar getragen. — Die Arbeit vertieft unser Wissen
iiber diese Frage nicht unerheblich. Erobes (S).

Schwabenbauer, E, Die vorverlegte und beschleunigte Jugendent-
wicklung als allgemeine Erscheinung der neueren Zeit: ZAngewPsych 64
(1943) 241 ff. — Bei der Pubertit spricht man mit Recht von den Flegel-
Jahren. Es herrschen Ubermut und Lérm, derber Ausdruck, Trotz. Korperlich
strecken sich die Extremititen allein, wodurch die Bewegungen unbeholfen
werden. Seelisch ist der Kern der Pubertit die Neugestaltung des Welt-
bildes, korperlich die Erreichung der Fortpflanzungsfihigkeit. Auffallend ist
die allgemeine Verdnderung der Entwicklung in der neueren Zeit, etwa seit
1900; die Jugendentwicklung verfritht sich koérperlich und geistig immer
mehr; seit der Jahrhundertwende um etwa 1!/, Jahre. Diese Erscheinung
wird in fast allen Kulturstaaten beobachtet, auch in Nordamerika, Australien
und Japan. In dieser Richtung wirken die Menge, die Niéhe, die Enge in den
Stddten. Heute leben in Deutschland Zweidrittel der Bewohner in Stadten.
Aber auch die ldndliche Lebensweise #ndert sich allm#hlich. Die Ursache
der beschleunigten Entwicklung liegt in der ganzen Anderung der Lebens-
formen. — Genauer: Die vom Lande in die Stadt Wandernden sind lebendi-
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ger, tiichtiger, regsamer. Die allzufrithe Landarbeit schadigt den Xorper
vieler Bauernkinder. Beim Landkind hat das Szxuelle nicht den gleichen
Reiz: es wird einfach hingenommen; es herrscht da nicht die nervise La-
bilitdt. In der Stadt beeinfluBt das Kino oft ungiinstig; schon fast jedes
Schulkind liest dort die illustrierten Blatter. Weiter greift die GroRstadt
immer mehr in das Land hinaus, stddtische Formen der Kleidung, der Woh-
nung, Lebenshaltung, beginnende Geburtenbeschréankung. Nach allem sind
die Faktoren der beschleunigten Jugendentwicklung die Labilitatssteigerung,
die Reizanhiufung, die hoheren geistigen Anforderungen, die durch die Um-
welt gednderte Lebensweise. Der Jugendliche ist vor und ‘wihrend der Reife-
zeit AuBeren Einwirkungen besonders ausgesetzt. Frobes ()

Pauli, R, Der Arbeitsversuch als charakterologisches Priifverfahren:
ZAngewPsych 65 (1943). — Die Krapelinsche Arbeitskurve in der genau-
eren Form, die ihr Pauli neuestens gegeben hat, ist schon ofter besprochen
worden (vgl. meine frithere Besprechung von Remplein in dieser Zeitschrift
18 [1943] 152). Das Eigentiimliche des Artikels ist die bis ins Einzelne
gehende Beschreibung, wie der Versuch auszufiihren und zu verrechnen ist.
-Es handelt sich um die Addition von moglichst vielen einstelligen Zahlen
innerhalb einer Stunde. Die Leistung muB fiir den Betreffenden neu sein
und die Absicht bestehen, dabei das hochste zu leisten, worliber spiter nach-

gefragt wird. Die Hohe der Leistung ist bei Kindern wemger als 2000 Addi-
tionen, bei Erwachsenen 3000, selten 4000. Alle drei Minuten ist ein Strich
zu machen bei der Zahl, wo man gerade steht, so daf auch die 20 Teil-
summen berechnet werden kénnen. Gemessen wird nachher die Menge der
Additionen, die Steighthe, die Gipfellage, die Schwankung. — Die psycho-
logische Deutung stellt fest: Willensstiirke, Geschicklichkeit, Gewissenhaftig-
keit, Zuverlassigkeit. Fiir jede Gruppe (nach Alter, Gesehlecht Bildungs-
grad, Stadt oder Land) wird aus dem Material eines Versuches selbst be-
stimmt die Rangordnung fiir jedes Symptom. Fiir die Deum‘ng ist gewohnlich
entscheidend die GroBe der Gesamtleistung. Das Urteil wird ergédnzt durch
die Stetigkeit, Steighohe usw. — Theoretisch ist der Zusammenhang mit den
guten Charaktereigenschaften hier nicht ganz klar. Wenn einem die Summe
schnell einfillt, ist die Arbeit fast ein Spiel und beweist nicht notwendig
Charakterstarke oder Gewissenhaftigkeit. P. selbst empfiehlt iibrigens durch-
aus alle anderen Kennzeichen der Willenseigenschaften, selbst Grapho-
logie, mit zu benutzen. Frobes (S).

Spieth, R. Typenpsychologische TUntersuchungen an Hilfsschiilern:
ZAngewPsych 63 (1942) 129 ff. — Hilfsschiiler sind bekanntlich Schiiler, die
in der Volksschule nicht mitkommen. Hier solite auch bei ihnen der Wahr-
nehmungstypus bestimmt werden, ob bei ihnen bei der Auffassung gesehener
Gegenstdnde deren Farbe bevorzugt ist oder die Form,  oder beide gleich-
méBig erscheinen. Uberwiegende Formseher heiflen diejenigen, die in iiber
60 v. H. der Falle allein die Form des Gegenstandes nennen; liberwiegende
Farbseher, die in weniger als 40 v. H. die Form angeben; Formfa,rbseher
die zwischen beiden liegen (40—60). — Beim tachistoskopischen Versuch
wurden verschiedene Formen in verschiedenen Farben dargeboten wéahrend
1:250 Sekunden und verlangt, das Gesehene zu bezeichnen. Da waren iiber-
wiegende Formseher 8, Farbseher 9, Formfarbseher nur 5, also letztere unter
den 22 Vpn 23 v. H. Also wiahrend Lutz und Scholl bei Erwachsenen tnd
normalen Kindern ein deutliches Uberwiegen des Mischtypus fanden treten
bei den Hilfsschiilern die reinen Typen stark rervor. — Bei gewohnlichen
Sortierversuchen, wo bloS anzugeben war, was gesehen wurde, zeigten
schwach Begabte iiberwiegend Farbreaktionen. Das hing aber stark vom
Material ab. Wenn der Gegenstand bekannt ist oder man sich an den Farben
satt gesehen hat, wird mehr die Form beachtet. Also ist der tachistoskopische
Versuch in dieser Hinsicht zuverldssiger. — Ferner die Formseher haben
den kleinsten Beachtungsumfang, die Farbenseher den gréften; erstere
haben fixierende, letztere fluktuierende Aufmerksamkeit. Wurden in eigenen
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Versuchen sinnvolle Worte mit Druckfehlern geboten, so begniigen sich die
Farbseher mit subjektiver Richtigkeit, geben gleich ganze Worte an; die
Formseher dagegen beginnen mit einzelnen Buchstaben. Beide Erscheinun-
gen waren bei Hilfsschiilern besonders ausgeprigt. Auch beim Rorschach-test
erwiesen sich die Farbseher als mehr subjektiv, als phant-asiereicher, unkriti=
scher. — Zusammenfassend ist das Charakteristische der geistig Zuriick-
gebliebenen ihre einseitige Einstellung gegeniiber der Wirklichkeit. Die Form-
seher lassen sich schwer beeinflussen, kénnen sich nicht leicht umstellen;
die Farbseher sind beweglicher, machen die groBten Lesefehler, verlangen
nach bestdndiger Abwechslung. " Frobes (S).

5. Vergleichende Religionsgeschichte.

Staudacher, W, Die Trennung von Himmel und Erde. Ein vorgrie-
chischer Schopiungsmythus bei Hesiod und den Orphikern. kl. 8 (XVIII
u. 121 S.) Tiibingen 1942, K. Blotzler. — Der erste Teil bietet zunéchst einen
Uberblick iiber die Formen und die Verbreitung der Himmel-Erde-Trennungs-
Mythen (HETMythen). Er ist, obschon sehr reichhaltig, natiirlich doch nicht
vollstindig, wenigstens was die Mitberiicksichtigung verwandter oder voraus-
gesetzter mythischer Ziige betrifft. Zu den letzten wiirde etwa der von W.
Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, VIII, 342, nach A. C. Hollis von den
Masai berichtete Mythus gehoren, der unmittelbar den nach St. selbst (46
s. unten) hinter allen HETMythen stehenden Gedanken einer eigenartig
vorgestellten Verbindung von Himmel und Erde enthélt. Auch im biblischen
Schopfungsbericht wird ein Anklang an die HETMythen vermutet. Die Phi-
nizier haben die Vorstellung eines Welteneies (Moth) — Chaos. In Indien
wird der Mythus in kraftvollem Stil erzidhlt. Es ist die Rede von einem Aus-
einanderstemmen von Himmel und Erde durch die Gottesmacht; ein Ur-
drache spielt eine Rolle. China und Japan, Indonesien und Melanesien bieten
Jje verschiedene Formen. Von den Léndern des 5. Erdteils hat Neuseeland die
von St. zum Teil nach Bastian wiedergegebenen klassischen Typen der
Mythe. Polynesien und Amerika schlieBen den Uberblick ab. — Wenn St.
entschlossen den psychologischen Ausgangspunkt der Mythen im Erlebnis
des téglichen Wechsels zwischen Tag und Nacht erblickt (46 ff.), weil das
néchtliche Dunkel als dadurch entstanden empfunden wird, daB sich der
Himmel jede Nacht dicht iiber der Erde gelagert hat, so daB das Morgen-
licht als der Trenner die beiden scheiden muB, so diirfte sich doch fragen,
ob nicht am Anfang auch die einfachere Vorstellung des ungeschiedenen
Beisammenseins einer Schépfungsmasse gestanden haben kénne (die sich
fiir den primitiven Menschen im Beisammen von Himmel und Erde sum-
miert). Dann konnte man das Auseinandertreten der beiden groBen Teile auch
ohne das genannte Erlebnisvorbild als Trennung auffassen. Richtig ist be-
obachtet, daf die HETMythen nur einen von den Grundtypen der Welk-
entstehungslehren darstellen. Es gibt auBerdem auch noch die Vorstellung
der vom Himmel heruntergelasssenen Erde und die von ihrer Auffischung
aus dem Meere (49). Enftscheidend ist die Feststellung, daB HETMythen
in ihrer priméren Verbreitung auf die prihistorische, rassische und kul-
turelle Einheit: Indien, vorpolynesisches Ozeanien und Vorderer Orient be-
schrinkt, d. h, vorindogermanisch sind. Sie gehéren der indomediterranen
Kulturgemeinschaft an, deren Bestand durch die jiingsten Entdeckungen
der Hindus-Kultur gesichert ist. — Im ersten Teil erweist St. die HETMythe
als den Sinn der hesiodeischen Erzédhlung von der Uranosentmannung und
als orphisches Gut, und zwar ist die Orphik, obwohl sie in ihrem Gotter-
system von Hesiod abhéngig ist, in der Gestaltung ihrer HETMythe (wie
in manchem andern auch) Hiiterin und Weiterbildnerin vorgeschichtlicher
Anschauungen. Der Beweis, der sich fiir den zweiten der beiden griechischen
Heimatrdume des Mythus in miihsame Untersuchungen quellenanalytischer
Art stiirzen mufB, ist m. E. im ganzen iberzeugend gefiihrt. Bahnbrechend
kann, weit iliber das erzielte Einzelergebnis hinaus — das aber in sich selbst
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wertvoll genug ist — wirken die Tatsache, daB die Arbeif iliberhaupt an
dem Einzelbeispiel, das sie aufgegriffen hat, das Unberechtigte des einge-
rosteten MiBtrauens gegeniiber der Mdglichkeit, den jiingeren orphischen
Quellentriimmern Stiicke alter Tradition abzugewinnen, mit jugendlicher
Frische dartut. St. geht mit groBer ZielbewuBtheit, die den Uberblick liber
die wesentlichen, das Quellenverhiltnis klirenden Einzelmomente nie ver-
liert, und unter Aufwand einer straffen Zucht des schlieBenden Denkens
voran, so daB die Arbeit sich gar nicht wie die Anhiufung philologischen
Kleinwissens, sondern wie die Entfaltung und Lésung eines mathematischen
Problems liest. — Sachlich wichtig ist, was den orphischen Stoff betrifft,
nicht nur das, was als sicherer Bestand der hinter den einzelnen Seiten-
strémen der Uberlieferung stehenden Urform ermittelt ist, sondern ebenso-
sehr das, was als ihr fremd ausgeschieden wird; dahin gehért z. B. die Vor-
stellung des Chronos, die als zervanistische Zutat erkannt wird. Wir geben
das Gesamtergebnis teilweise unter Anlehnung an die Worte des Verf. (119):
Die altorphische HETMythik ist ein volkstiimlicher Schépfungsmythus, dessen
Vorhandensein in Griechenland uns schon die Sage von der Uranosent-
mannung bei Hesiod beweist, die ihrerseits aber eine stark entstellte Form
des nimlichen Mythus ist. Grundsétzlich wertvoll ist an diesem Ergebnis
ein Doppeltes. Einmal erweist sich die Orphik als Hiiterin alten volkstlim-
lichen Gutes, das sonst in der griechischen Religion unbeachtet geblieben
ist DaB sich gerade der Schopfungsgedanke als Teil dieses Altgutes heraus-
stellt, ist die zweite, an religionswiscenschaftlicher Bedeutsamkeit noch
vorangehende Allgemeinerkenntnis. — In der fiir die Vélkerkunde aufge-
schlossenen Art der Themastellung und der philologischen Sauberkeit der
Durchfithrung macht die Arbeit auch ihrem Anreger Herter (jetzt in Bonn)
alle Ehre. P Priimm (S).

Stiibler, G., Die Religiositat des Livius (Tiibinger Beitrége zur Alter-
tumswissenschaft 35). 8° (XII u. 215 S.) Stuttgart 1941, Kohlhammer. —
Die Arbeit zeigh an fiinf Stoffen aus dem Geschichtswerz des Livius, wie
sich die Stimmung der augusteischen Reform in der Religiositét des Livius
widerspiegelt. Die Darstellung der Persdnlichkeit, der Leistung und beson-
ders der Vergbttlichung des Romulus erweist sich als ausgerichtst an der
(offenbar ehrlichen) Uberzeugung des Livius {iber die in Augustus wirksame
gbttliche Kraft. »Livius hat, wie wir gesehen haben, den Mythos des Ro-
mulus benutzt, um die Gottlichkeit des wiedererstandenen Romulus, des
Augustus, zu verkiinden und durch die Verbindung der fiir die Religion des
Griinders wichtigsten Begriffe und Vorstellungen zu erkldren: Augustus hat
einen Gott zum auctor, besitzt deshalb selbst gottliche auctoritas, vermittelt
2ls optimus augor Rom den Segen der Gotter und gewihrleistet seinen ewigen
Bestand; zuletzt wird er zum Himmel zuriickkehren, um als Gott weiterhin
sein Volk zu behiiten« (15). Besonderen Nachdruck legt St. auf die Formel
deum deo natum, die aus der Mitte der Menge heraus nach der Entriickung
des Romulus horbar wird. »Noch nie war bisher der rdmische Heros als
selbstindiger Gott verehrt worden, noch nie war ein romischer Gott zu-
gleich Sohn eines Gottes gewesen« (25). St. glaubt, daB Livius hierbei an
Augustus gedacht hat und daB auch der rdmische Leser seines Werkes
sofort herausgehért habe, daf mit diesem unbestimmten Ausdruck zugleich
das Wesen des Augustus bezeichnet werden solle. Das mag alles stimmen,
bloB ist gegen die Ubersetzung der Wendung deus deo natus mit »Gott
Gottes Sohn« Einspruch zu erheben. Es miifite gesagt werden: »ein Gott
eines Gottes Sohn«. Die scheinbar belanglose Hinzufiigung des Artikels reifit
die ganze Kluft auf, die die mit der Wendung verbundene Gredankenwelt
trennt von jener Gedankenwelt, innerhalb der die Bezeichnung Christi als
Gottes Sohn steht (auf die St. 26 hinweist). — Der Abschnitt tiber Numa
sucht besonders auch die Zusammenhi#inge zwischen Religion und Sittlich-
keit herauszuarbeiten, die Livius im Griinderwerk des Numa und der Reform
des Augustus verwirklicht glaubte. Gut wird hier unter anderem bemerkt,
daB Tivius Anschauungen verrit, »die eine Versittlichung der Religion mit
einer gewissen Aufklirung verbindenc«, und daB er insofern kein Vertreter
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ganz originaler romischer Religion ist. — Der Abschnitt iiber Camillus be-
schéftigt sich mit der beherrschenden Gestalt des 5. Buches von Livius, in
der eine Parallele zur Gestalt des Romulus erkannt wird. Hier schon be-
gegnet das Motiv der Devotion, némlich in der Todesbereitschaft der Greise,
die nach dem Verlassen der Stadt durch das Volk noch darin zuriickbleiben.
Mit diesem Motiv beschiftigt sich im einzelnen der SchluBabschnitt des
Werkes. Er behandelt den Opfertod der beiden Decier, Vater und Sohn, der
schon so vielfach auf die zugrunde liegenden Anschauungen untersucht
worden ist. St. verwendet besonderen FleiB darauf, die Devotion des jiingeren
Decius mit der Devotion und Einweihung der Samniten zu verkniipfen, die
zehn Kapitel spéter erzéhlt wird. Er glaubt folgende Deutung vor-
legen zu diirfen: »Wie Decius sind auch die Samniten vietimae (X 38,9); nur
erbieten sie sich nicht freiwillig zu dem Opfer wie Decius, der dem Befehl
der Gotter in den Tod hineinfolgt, sondern werden von ihren Priestern mehr
als Opfertiere an die Altdre herangefithrt als wie wirkliche Teilnehmer
an der heiligen Handlung (38,9). Es sind regelrechte Menschenopfer, so
wie sie die Bacchanten ihren Gottern darbringen; mit scharfen Worten
brandmarkt Livius das Verabscheuungswiirdige dieses Rituals¢ (188). Re-
ligionsgeschichtlich wertvoll sind die weiteren Bemerkungen iiber die Ge-
staltung der Vereidigung der Samniten nach dem Bilde der Einweihungs-
religionen, deren Vorbild St. auch in der Erzdhlung des Livius iiber die
Spanier Mandonius und Idibilis XXVIII 345 (133) wirksam meint.
SchlieBlich glaubt St. Ziige namhaft machen zu kénnen, die den sonst sehr
natiirlichen Tod des Augustus zur freien Tat einer Devotion erhtben — Den
grofiten Umfang beansprucht die Wiirdigung der Darstellung des 2. Puni-
schen Krieges.. Hier findet man u. a. die Stellen gesammelt, in denen sich
die Uberzeugung des Livius und auche der Zeitgenossen iiber goéttliche
Fligungen im Verlauf dieses weltgeschichtlichen Ringens (besonders bei der
im 26. Buch erzahlten Wendung) ausspricht. Man braucht die Dinge nur
im Lichte augustinischer Geschichtstheologie zu sehen, um einen berechtig-
ten Kern in diesen Anschauungen zu erblicken. — Wir haben eine Grenze
der wertvollen Arbeit schon angedeutet. Man empfindet auch bei ihr oft,
daB die in religionsgeschichtlichen Untersuchungen der heutigen Alfertumsa-
forschung verwendeten Kategorien teils zu sehr im Banne bestimmter re-
ligionsphilosophischer Thesen stehen, teils zu verschwommen sind, um
der geschichtlichen Wirklichkeit ganz objektiv gerecht zu werden.
Primm (S).

Beukers, Cl, Cicero’s Godsdiestigheid. gr. 8° (XVI u. 224 S.) Briissel
und Nijmwegen 1942, NV. Standaard-Boekhandel, Dekker en Van de Vegt,
Fr. 10— — Wenn Livius vielleicht als Beispiel dafiir gelten kann, daf der
im ganzen doch unerfreuliche Gesamteindruck der rémischen Religionslage
um die Zeitwende Raum 188t fiir mancherlei Belichtung durch das Bild
des religiosen Wollens einer Einzelpersonlichkeit, die den Durchschnitt ber
trachtlich iiberragt, so zeigt die Untersuchung von B, daB es bei Cicero
trotz mancher verstehenden Bemerkungen iiber Religion kaum zu einer tie-
feren Frommigkeit gekommen ist. Das Grundergebnis der Arbeit ist die
Herausstellung des Zwiespaltigen und wesentlich Theoretischen der religio-
sen Gesamthaltung des Redners. Originell ist die Art, wie das Ergebnis
erarbeitet wird. Einmal im Verfahren strengster Induktion aus den Quellen:
die Literatur wird nur zur Nachkontrolle oder zum Vergleich der unmittel-
bar den Texten abgewonnenen Erkenntnisse herangezogen. Anderseits sucht
B. iiberall in die religiose Psyche des Menschen Cicero einzudringen, die
hinter den Texten steht. Er nimmt sich die Zeit zu einer kontemplativen
Versenkung in die Hintergriinde und scheut sich nicht, das Gesprich mit
der Person des Redners und Politikers, in das er iiberall hineinstrebt, auch
in der Form der Darstellung zur Geltung kommen zu lassen. So sprengt
die Form die Fesseln einer ziinftigen philologischen Dissertation. Das Buch
ist in seiner Anlage und Gestaltung nur in einem Lande wie Holland und
Flandern moglich, wo der Humanismus #lteren Stils noch eine wirkliche
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Macht ist und wo der Autor von vornherein darauf rechnen konnte, in
weiten EKreisen auch auBerhalb der Reihen der Philologen eine rege An-
teilnahme fiir die aufgeworfenen Fragen zu finden. Das macht auch eine
gewisse behibige Breite der Darstellung wohl versténdlich; sie fdllt schon
sofort im ersten Abschnitt, der sich mit dem Wollen von De natura deorum
befaBt, auf. Es ist mit dieser Feststellung nicht gesagt, daf der Philologe
und Historiker der alten Religion das Werk nicht voll und ganz ernst zu
nehmen habe, sondern eher, daB er insofern von der Art des Verf, lernen
kann, als sie zeigt, wie man Texte, die inhaltlich so zeitgebunden sind wie
mdglich, durch Verbindung mit modernen (in diesem Fall religionsphiloso-
phischen Fragestellungen) fiir jeden Gebildeten interessant gestalten und
so der Altertumswissenschaft Freunde erwerben oder auch erhalten kann.
Der Vorsprung des Buches gegeniiber anderen seiner Art besteht darin vor
allem, daB es feste religionsphilosophische Mafstdbe anlegt, nicht aber solche,
die mit so und so vielen ,als ob’ belastet sind. Das religiose Phinomen selbst
wird in seiner vollen, also nicht bloB geschichtlichen und ph&#nomenologischen
Objektivitit genommen und sogar Fragen wie die nach der salus infidelium
werden wenigstens gestreift. Es ist fiir dhs Buch auch von Vorteil, daB die
in zwanglosem Gesprich und in freiem Diskurs der Gedanken erarbei-
teten Einsichten oft in knappen Zusammenfassugen wiederholt werden, was
namentlich dem nichthollandischen Leser das Verstdndnis bedeutend er-
leichtert. Soviel ich sehe, ist z. B. das durch die Methode der psychologischen
Einfithlung in den Menschen Cicero gewonnene Bild iiber den Sinn des
Werkes »Uber das Wesen der Gotter« z. T. wenigstens wirklich neu, und was
wichtiger ist, auch fiir das Ziel des Buches, die Analyse und Wesensbe-
stimmung der religidsen Grundhaltung des Mannes ergebnisreich, insofern
sofort das Schwankende und doch auf innerem wirklichem Interesse an der
Gottesfrage Aufruhende dieser Haltung sichtbar wird. Wir koénnen hier
nicht die Mosaiksteine ausbreiten, die das Grundergebnis der A1 beit er-
moglichen. Scheinbar geht der Autor oft sprunghaft voran, so wenn er auf
De natura deorum die Analyse des Enkomions auf die Weisheit aus Tuscul.
V 5 folgen 14Bt. In Wirklichkeit machen aber diese so verschiedenen religit-
sen oder quasireligidsen Michte (eine solche ist eben auch die Philosophie,
zu der Cicero, wie B. nicht ungeschickt sagt, geradezu eine duleutische
Haltung einnimmt) das Zerrissene der religiGsen Haltung Ciceros schon
weithin verstindlich. Wenn dann noch das Unvermdégen hinzukommt, zwi-
schen den verschiedenen Moglichkeiten einer Stellungnahme zu einer und
derselben religiosen Gegebenheit — in den Biichern De divin. z. B. zwischen
dem skeptischen Standpunkt des Markus und dem mehr bejahenden des
Quintus — sich zu entscheiden, kann nur Verwirrung als Endstadium iibrig-
bleiben. Diese schon in der Untersuchung iiber De natura deorum begriin-
dete Annahme zweier Grundstrebungen im Charakter Ciceros selbst, einer
idealistisch gerichteten und in die Tiefe dringenden und einer mehr ge-
nieBerischen und oberflichlichen, wird durch die SchluBuntersuchung iiber
seine Stellung zum Augurat vertieft. Im {ibrigen weicht der Verf. einer
ausgefiihrten Darstellung der Beeinflussung der Lebensfithrung Ciceros
durch seine Religionsanschauung ziemlich aus. Den eigentlichen Kern des
Werkes bilden geistvolle Einzeluntersuchungen, die unter dem Obertitel
»Voorstellingen, Gedragingen, Formen« zusammengefaft sind. Sie befassen
sich mit Ciceros religioser Anlage, seinem (personlichen) kultischen Ver-
hiltnis zu Minerva und Jupiter (Capitolinus), dem Inhalt und den Be-
ziehungspunkten seines deus-Begriffs, mit seiner religiosen Sprache und
den Motiven und Stimmungen, die diesen Sprachvorrat bei ihm' zum Auf-
klingen bringen — wie man sieht, schon in der Fragestellung originale Un-

tersuchungen. Primm (8).
| SR

Koppers, W., Bhagwan, the supreme deity of the Bhils. A contribution
to the history of Indian and Indo-European Religions: Anthr 35-36 (1940-
1941) 264—325. — Der bekannte Ethnologe berichtet in dieser Arbeit
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iiber die religionsgeschichtlichen Ergebnisse seiner 1938-1939 unternommenen
Forschungsreise unter den Bhils, einem zwischen ein und anderthalb Millio-
nen zahlenden Stamm, der die Ausliufer des Vindhya- und Satpuragebirges
zwischen Nordindien und dem Dekkanhochland bewohnt. AuBler den eigenen
Untersuchungen stand K. auch umfangreiches Material von L. Jungblut
S. V. D. zur Verfiigung. — Obwohl vorarischen Ursprungs sprechen die
Bhils heute in der Hauptsache eine indoarische Sprache. K. warnt deshalb
davor, aus Sanskrit oder Hindunamen ohne weiteres zu schlieBen, daf
auch der so bezeichnete Begriff hinduisiert worden sei. Bhagwan im Munde
eines Bhil ist etwas ganz anderes als im Munde eines Hindu. K. geht dann
anhand der im Stamme gebriuchlichen Gebete, Fliiche, Mythen und Le-
genden (besonders des Schopfungs- und Sintflutmythus), der Gottesnamen,
Sprichworter und Gelilbde den Glaubensvorstellungen der Bhils nach. Es
zeigt sich, daB die Bhils Bhagwan klar von den »Gotterns unterscheiden,
daf sie ihn allein als den Schopfer der Menschen und der Gotter betrachten.
Die anderen Gotter sind seine Diener. Er ist Herr iiber Leben und Tod. Er
besitzt kein Weib. Er war bei Beginn der Schépfung allein. Zuweilen tritt
sogar der Gedanke der Schopfung -aus Nichts klar hervor. Seine Macht ist
unendlich. Er gibt und er nimmt: was er tut, ist wohlgetan. Er richtet die
Toten; seine erste Frage gilt dabei den Taten der Nachstenliebe. — Ob-
wohl sich natiirlich auch weniger reine Vorstellungen finden, ist es doch
bemerkenswert, daB gerade jens Bhils, die dem Einflu der Hindus weniger
unterlagen, die oben genannten Ideen zeigen. Sie gehoren also zu ihrem
Ahnenerbe. — Der Glaube an ein hichstes Wesen oder Uberbleibsel davon
findet sich auch bei anderen Eingeborenenstdmmen Zentralindiens; man-
cherorts sogar unter demselben Namen. So bei den Korkus, Korwas, Oraons,
Lohars (ein Zweig der Mundas), den Bihors und den Baigas. Einige von
diesen gebrauchen neben dem indo-arischen Namen Bhagwan auch altere
nichtarische Bezeichnungen. — Der Name Bhagwan fihrt uns zuriick auf
den Vedischen Gott Bhaga = Geber der Gaben (von der Wurzel bhaj =
zuteilen). Er hingt weiter zusammen mit dem baga persischer Inschriften.
Ferner ist uns ein phrygischer Zsig Bayaiog bekannt und das slawische Wort
bog (bogu) fiir Gott. Diese Namenreihe fiir einen indogermanischen Hoch-
gott, auf die schon L. Schroder hingewiesen hatte, findet in K> Un-
tersuchung ihre Bestidtigung. — Es scheint, daf die vorarischen Bewohner
Indiens bei ihrer Begegnung mit den arischen Eroberern erkannten, daB
unter den arischen Gottern keiner ihren eigenen Gottesvorstellungen besser
entsprach als Bhagwan, sodaB sie mit dem Wechsel der Sprachen auch
dessen Namen als Bezeichnung fiir ihre hochste Gottheit {ibernahmen. Damit
stimmt zusammen, daB auch die hinduistischen Formen der Bhagavatreli-
gionen (Bhagavat und Bhagwan sind nur verschiedene Formen von der-
selben Wurzel bhaj) im Gegensatz zu Polytheismus und Pantheismus be-
sonderen Nachdruck auf den einen Gott Bhagavat legten. Nach Garbe war
die »Bhagavadgita« urspriinglich monotheistisch. Da Bhaga in den Veden
trotz allem nur eine verhiltnismiBig geringe Rolle spielt, ist die starke
Wirkung dieser Gottheit und ihres Namens wahrscheinlich dem EinfluB
nichtvedischer Arier, moglicherweise auch dem der Eingeborenenstamme
zuzuschreiben. — Die griindliche Arbeit hat der Religionsgeschichte ohne
Zweifel einen reichen und bedeutsamen Ertrag gebracht.
Brugger (S).

Druck Esch & Co., Eupen (Rhld.), Gospertstr, 74.
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