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Der Katholizismus und seine Ideale.

IL

Allein die Kirche vermittelt ihren Glaubigen den Gehalt
des gottlichen Lebens nicht nur auf dem Wege der Lehre.
Selbst unter der Voraussetzung, dass die Lehrformel als etwas
Unbedingtes zu gelten habe, dass die kirchliche Lehrautoritat
das Recht habe, eine unbedingte Gehorsamsverpflichtung zu
fordern, selbst bei solcher Umspannung und Verengung des
religiosen Lebens kann sich die Kirche der Tatsache nicht
verschliessen, dass die gottliche Offenbarung nicht auf die
dogmatische Belehrung des Intellekts beschrankt sein kann.
Vernunft und Geschichte reichen nicht aus, die Unmittelbar-
keit der Anschauung, des lebendig erfassten Besitzes zu ge-
wihrleisten, nach dem das Bediirfnis der menschlichen Seele
verlangt. Die Erdenferne des Gottlichen soll iberwunden, eine
wesenhafte Beriihrung mit ihm erreicht werden; das ist das
Ziel, das die magische wie die mystische Religion in gleicher
Weise ersehnen. Von beiden hat die sakramentale Religion des
Katholizismus Impulse erfahren.

Religiose Magie durchdringt dabei insbesondere den eucha-
. ristischen Kultus. Die Wiederholung einer bestimmten Formel
— der Einsetzungsworte des heiligen Abendmahls — soll die
geheimnisvolle Wirkung besitzen, die unmittelbare Vergegen-
wirtigung des Gottlichen herbeizufiihren. Unter der Hiille von
Brot und Wein soll Leib und Blut des Gottessohnes erscheinen.
Wo dieser Vorgang als ein magisches Wunder empfunden wird,
da ist der Gedanke nahegelegt, dass der vollziehende Priester
die Macht habe, Gott zu binden und seine Gegenwart zu er-
zwingen?), da taucht die paradoxe Anschauung auf, dass ein

1) Vgl. hierzu die Charakteristik des Magiers bei G. Mehlis, Die Formen
der Mystik, Logos, Bd. II, S. 248 f.
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Mensch eine geradezu grenzenlose Verfiigungsgewalt liber die
Krifte der Ewigkeit besitze. Und diese Auffassung wiederholt
sich in jener Ausdeutung der sakramentalen Binde- und Lose-
gewalt des Priesters, die mit der Aussprache der Lossprechungs-
formel die Gewihr der Siindenvergebung verkniipft sieht. Eben
in dieser Verkniipfung von Wort und magischer Wirkung liegt
ja der Sinn der Lehre, dass die Sakramente ex opere operato
itbernatiirliche Wirkungen zur Folge haben ). Den Exaltationen
dieses magischen Machtbewusstseins begegnen wir in solchen
Ausfithrungen, wie sie Heiler in seinem Buche tiber den Katholi-
zismus mitteilt: Der Priester hat Gewalt ,iiber das leblose Ge-
schopf und tiiber den Schopfer selbst, und zwar dann, wann
er will. Ein Wort aus seinemm Munde zwingt den Schopfer des
Weltalls und des Himmels auf die Erde herab, entkleidet ihn
seiner Grosse und verbirgt ihn unter die Gestalt des Brotes.
Dabei ist das nur die geringste Wirkung seines Machtwortes,
dass er die Kreatur bezwingt, indem er das Wesen des Brotes
vernichtet und seine Gestalten erhélt. Aber wie gross ist diese
Macht schon in sich? Sie kann niemand ausiiben als die Schiopfer-
macht Gottes allein. Aber zu dieser an sich schon so grossen
Wunderkraft kommt die noch grossere, dass der Priester sein
Machtwort sogar an dem grossten und erhabensten Geschopf
erproben darf, an dem Menschensohn, und zwar gerade so wie
am Brote, nur in umgekehrter Weise“%). — Doch ebenso un-
ertriglich wie diese Ubersteigerung des magisch-religiosen Im-
pulses ist der Versuch, die Paradoxie der Lehre, dass sich die
Gottheit in der Eucharistie unter den sinnlichen Gestalten von
Brot und Wein verberge, rationalistisch aufzultsen, wie das
die Transsubstantiationslehre versucht. Denn sie will das Un-
begreifliche durch das Hilfsmittel eines philosophischen Begriffs
und die in ihm enthaltene Unterscheidung von Form und Akzi-
denz begreiflich machen, ohne damit irgendwie zum Ziel zu
kommen 3). '
' 1) Siehe F. Heiler, Der Katholizismus, seine Idee und seine KErschei-
nung, 1923, S. 228,

%) F. Heiler, a.a.0.,S.226. Das Zitat ist entnommen : Karl Haggeney
S.J. Im Heerbann des Priesterkonigs.

%) Eine gute Kritik der Transsubstantiationslehre, verbunden mit dem
Nachweis ihrer philosophischen Unzulinglichkeit bei Franz Brentano, Die

Lehre Jesu und ihre bleibende Bedeutung. Herausgegeben von A. Kastil,
Leipzig, 1922, S. 125 f.
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Dem magischen Sakramentsbegriff entspricht ein gleich-
gearteter Begriff des Priestertums. Die wunderbaren Gnaden-
kriifte, die der Priester mitteilt, sind der Ausfluss einer ihm
tubertragenen geheimnisvollen Gewalt. Die Kraft, zu segnen
und zu weihen, die Gewalt, Siinden zu vergeben und zu be-
halten, hebt ihn tiber die Zustdndlichkeit und das Vermoégen
des natiirlichen Menschen weit hinaus. Seine Seele wird,
wie schon Gregor von Nyssa sagt, durch eine unsichtbare
Kraft in einen gehobenen Zustand versetzt (uerouoopwdsic
moos to Bsdwov)l). — Und ebenso wie die wirkende Kraft der
sakramentalen Form eine unbedingte ist, so ist die Weihe-
gewalt des Priesters, einmal auf eine bestimmte Personlich-
keit tibertragen, von ihr unabloslich, verleiht ihr den ,cha-
racter indelebilis®?). Diese vulgér-katholische Ansicht, die tbri-
gens in der Patristik durchaus nicht immer festgehalten wurde?®),
hat erst im ausgehenden Mittelalter zugleich mit der Anzweiflung
des hierarchischen Kirchenbegriffs eine starke Erschiitterung
erfahren. Schon Wiklif hat den Gedanken aufgegeben, dass
alle Gnade durch das Priestertum vermittelt werde. Demgeméiss
machte er auch die Eucharistie ,zu einem den leiblichen be-
gleitenden geistlichen Genuss, wobeil dem Priester nur die Aus-
gpendung, nicht das Verwandlungswunder zufiel“ *). Das Priester-
tum, seiner sakramentalen Gewalt entleert, wurde wesentlich
auf den Missionsberuf verwiesen, und hier wiederum hingt seine
Wiirde von der Bewidhrung seines Berufes, von seiner sittlichen
Kraft ab. In Ubereinstimmung mit Wiklif konnte darum Huss
die Lehre vertreten, dass, wer sich in Todsiinde befinde — die
weltliche Obrigkeit, wie der Priilat und der Bischof — keine
Autoritit besitze 5). — Demgegeniiber hat der Katholizismus
schon in seiner Frithzeit, wie der Streit iiber die Ketzertaufe
zeigt, immer wieder den Gedanken vertreten, dass der Vollzug
der Sakramente und ihre Giltigkeit unabhingig sei von der
sittlichen Wiirdigkeit des Spenders.

1) In Capt. Christi, S. 581. Migne bei J. Langen, Die Kirchenviiter und
das neue Testament, S. 185.

?) Vgl. Augustinus, de bono coniugii, 24.

%) Vgl die Zitate aus Isidor von Pelusium, Johannes von Damascus und
Hieronymus, bei Langen, a.a.O., S.143f. '

) Siehe E. Troeltsch, Die Soziallehre der christlichen Kirchen und
{ruppen, I, 400.

%) J. Ritter, Handbuch der Kirchengeschichte. Bonn, 1851, Bd. II, S. 111.
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Die Motive dieser Lehre liegen klar auf der Hand. Die
Gnadenwirkung des Gottlichen ist in Christus und durch ihn
in der Kirche, in der Hierarchie, verkoérpert. Sie ist hier ge-
bunden an die Symbolik einer bestimmten Form, und sie bleibt
erhalten, solange diese Form gewahrt wird !). Der metaphysische
Realismus, der die Idee an die Erscheinung gebunden weiss?),
schreibt hier auch dem theologischen Denken die Richtung seines
Verlaufs vor. Daneben wirkt als ein weiteres gedankliches.
Motiv in diese Auffassung das magische Machtgefithl hinein,
das die Realisierung der Idee an den Gebrauch der magischen
Formel kniipft und zugleich den Gebrauch dieser Formel als
das Vorrecht eines magischen Standes, eben des Priestertums,
betrachtet. Gegen die Ausartung des magischen Machtgefiihls,
die nur zu leicht mit diesem Vorrecht sich verbinden konnte,
wirkt einmal die unbedingte Verpflichtung, sich nur der rituellen
Formel zu bedienen, und weiter die Verpflichtung, diese Formel
nur im Sinne der Kirche und in ihrem Auftrag anzuwenden
(Intention). Damit wird die liturgische Weihehandlung mit dem
Charakter einer Amtshandlung versehen. Als solche aber wird
ihr Vollzug an bestimmte rechtliche Voraussetzungen, insbe-
sondere an die Bedingung der Regularitit des sie austibenden
Priesters gekniipft. Damit ist fur die Kirche die Moglichkeit
geschaffen, durch das Strafmittel der Suspension die Austibung
von liturgischen Weiheakten durech solche Priester rechtlich zu
verbieten, die sie aus dogmatischen oder sittlichen Griinden
ihres Amtes nicht mehr fir wiirdig erachtet. Aber auch in
diesen Fillen kann sie die Giltigkeit des magischen Weiheaktes.
nicht anzweifeln, wenn nur die gebotene liturgische Form
bei seinem Vollzug eingehalten wurde. Sie mag diesen Volizug
als ein Sakrilegium betrachten; trotzdem steht seine Wirksam-
keit ex opere operato fest. — Hier wird die Kirche zum Ge-
fangenen ihres eigenen Dogmas, dessen Forderung, dass die
Inkarnation des Gottlichen in der Fucharistie, dass die Mitteilung
der gottlichen Gnade auch in den tibrigen Sakramenten durch
den Vollzug der liturgischen Formel gewé&hrleistet werde, auch
dann anerkannt werden muss, wenn dieser Vollzug aus recht-
lichen Grinden fiir unerlaubt erachtet wird. Die Objektivitit

1) ,Die Mysterienliturgie ist bestimmt durch das strenge Gesetz der
Form.* Heiler, a.a. 0., S.379f. und S. 420.
%) Siehe diese Untersuchung, Heft 1, 1924, S, 1.
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des sakramentalen Weiheaktes in seiner Wirkung gilt als ein
so unbedingter religioser Fundamentalwert, dass selbst der
rechtliche Missbrauch dieses Aktes seine Wirkung als solche
nicht aufheben kann?). Gerade diese Komplikation lasst mit
eindringlicher Gewalt den Gedanken hervortreten, dass die
Kirche nicht frei tiber das sakramentale Mysterium verfiigt,
sondern nur seine Verwalterin ist, ferner dass die sakramentale
Formel von bedingungsloser Wirksamkeit ist, weil ihre Autori-
tat und Kraft aus dem Willen Christi, somit des gottlich Ab-
soluten, stammen soll.

Auf dieser Grundlage eroffnet sich ein Weg, dessen Ver-
folgung den sakramentalen Gedanken, den Gedanken des eu-
charistischen Wunders, vertieft. Er fithrt zu der Anerkennung,
dass die Sakramente vor allem Mysterien der Gnade sind und
dass ihr Ziel die Verwirklichung der gottlichen Heiisokonomie,.
die Erlosung des Menschen, ist. So wenig aber der Mensch seine
Erlosung aus eigener Kraft verwirklichen kann, so wenig ver-
mag er es, von sich aus die Sakramente in Wirksamkeit zu
setzen. Er kann immer nur der Spender der Gaben sein, die
Gott gibt. Die Decke, womit der Wille des Magiers, womit
priesterliche Aufdringlichkeit dieses Verhéltnis zu verhilllen
drohten, wird nun zuriickgezogen. Das Erlebnis des Mystikers,
dessen sakramentale Gnadenerfahrung nur die Uberschattung des
eigenen Willens und Wesens durch das beseligende Gotteswunder
bezeugen kann, tritt in den Vordergrund. Bestimmend wirkt hier
auf das Gefihl die unio mystica mit dem erlésenden Gott, mif
Christus als dem Offenbarer der gottlichen Liebe. Von dieser
Mystik des Herrenmahls, die den Glaubigen mit Christus vereinigt
und seines ewigen Lebens teilhaft macht, geben schon das
Evangelium des Johannes und die paulinischen Briefe Kunde.
», Wer mein Fleisch isset und mein Blut trinket, der hat ewiges
Leben ... Denn mein Fleisch ist wahrhaftige Speise, und mein
Blut ist wahrhaftiger Trank. Wer mein Fleisch isset und mein
Blut trinket, bleibet in mir und ich in ihm.“ (Joh. 6, 54—56.)
sDer Kelch des Segens, den wir segnen, ist er nicht Gemein-
schaft des Blutes Christi? Das Brot, das wir brechen, ist es
nicht Gemeinschaft des Leibes Christi?“ (I. Kor., 10, 16.) , So
oft ihr demnach dieses Brot esset und diesen Kelch trinket, ver-
kiindet ihr den Tod des Herrn, bis dass er kommt.“ (I. Kor. 11, 26.)

1) Vgl. die Ausfiihrungen an gleicher Stelle, S. 18.
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Ein Gedanke tritt in diesen neutestamentlichen Schriftstellen vor
allem hervor: Das mystische Herrenmahl bedeutet die Ver-
kindigung, die Vergegenwirtigung des Opfertodes Christi. Die
Heilsgeschichte tritt aus ihrer zeitlichen Befangenheit heraus;
sie entfaltet ihre ewige Dynamik ). Ein immerwihrendes Opfer
ist die Selbsthingabe Christi am Kreuz. Darum kann auch
das mystische Opfer der Eucharistie es nicht erneuern, sondern
nur darstellen. Die ewige Giiltigkeit der gottlichen Liebestat,
ihr unerschopflicher Wert fiir die Menschheit soll demgeméss
durch das Mysterium dieser heiligen Feier dauernd in das Be-
wusstsein der Gldubigen gehoben werden. — Mehr noch, ge-
nau so wie der Opfertod Christi aus der Kategorie der histori-
schen Geschehnisse herausgenommen und in die Ewigkeit
projiziert wird, genau so wird das durch eine symbolische Hand-
ung vollzogene Nacherlebnis dieser Tat aus dem Zusammenhang
vergiinglicher seelischer Gchalte herausgenommen und in eine
Speise der Unsterblichkeit (immortalitatis alimonia) verwandelt 2).
Zeit und Ewigkeit sind hier ineinander verschlungen. Der
Mensch seiner Verginglichkeit und seiner Siinde entladen, tritt in
-dieser communio mystica in Gemeinschaft mit dem ewigen Gott.
Brotund Wein verlieren ihren Sinn als irdische Speise, und inihnen
verkorpert sich das verbum incarnatum. Die Handlungen, die
mit ihnen vollzogen werden, — das Brechen des Brotes, das
Vergiessen des Weines — vergegenwirtigen den Gedanken, dass
die gottliche Liebe in ihrer irdischen Gestalt leiden, dass sie
als soleche zerbrochen werden miisse, damit ihr ewiges Wesen
im Geiste triumphieren kann. Die Passionsmystik ist hier auf
das engste mit der Sakramentsmystik verbunden. Eine unge-
heuerliche Paradoxie, eine vollig irrationale Tatsache, wird hier
von der frommen Seele unter tiefstem Erschauern als Wirklich-
keit erlebt, dass niamlich das Absolute in einer sinnlich be-
deutungslosen Gestalt sich dem Menschen darbieten konne
,adoro te devote latens deitas“ (Thomas von Aquin)®); — so-
dann dass der sinnlich und psychisch gebundene Mensch die
Grenzen seiner Menschlichkeit tiberschreiten und durch eine
symbolische Handlung sich in das metaphysisch-transzendente
Reich des Absoluten versetzen kénne. Wenn irgendwo, so wird

1) Siehe Heiler, a. a. O., S. 394.

?) a.a. 0., S.3981.
%) Siehe a.a. 0., S. 528 f.
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durch die katholische Sakramentsmystik die Behauptung Rudolf
Ottos als Wahrheit erwiesen, dass uns die Religion ein Gut ver-
mittelt, das sich in seinem Wesen weder rationell erkliren,
noch auch durch sittliche Kategorien ausschliesslich und voll-
stindig verdeutlichen lédsst?). In der eucharistischen Mystik
entfalten sich zweifellos religiose Urgefiithle, wie sie in ver-
wandter Art schon in der magisch-primitiven Religiositit in die
KErscheinung treten. Nur dass diese urspriinglich rohe Gefiihls-
welt, die in irgendeinem Objekt voll ahnungsvoller Scheu die
Gegenwart des Gottlichen erlebt, im katholischen Sakraments-
glauben idealisiert und durch tiefste metaphysische und sitt-
liche Bezlige bereichert ist.

Metaphysisch stiitzt sich dieser Glaube auf die Annahme,
dass das Gottliche allgemein sinnlicher Zeichen bediirfe, um
sich dem Geiste des Menschen zu offenbaren. Kein Sinngehalt,
der nicht durch ein Wortzeichen, ein Bild, eine ihn andeutende
Gebirde erschlossen wiirde. Kein Wert, wie unabhingig er auch
in seinem Wesen von der Sinnenwelt sei, der sich nicht durch
ein sinnlich gegenstédndliches oder zustindliches Zeichen dem
werterfassenden Gefithl kundgibt. Auf dieser Grundlage ladsst
sich allein die Inkarnationslehre, die katholische Sakraments-
mystik begreifen ®). Auch die Religion des Geistes ist in die ge-
schichtliche Welt, in die Welt zeitlich-sinnlicher Beziehungen,
hineingestellt und kann sich in ihr nur durch leibhafte Personlich-
keiten offenbaren. Auch die Ideen bediirfen der Verkérperung,
der Darstellung im Symbol, damit ihr fortdauerndes L.eben dem
Geiste gewiss werde. Da nun aber die Christusidee, die Ver-
korperung des Gottlichen in der Menschheit, nur einmal in der
Geschichte dargestellt werden kann — denn das Absolute kann
sich nicht wiederholen —, so kann das Fortleben dieser Idee
nur in einem Symbol zum Ausdruck kommen; dieses Symbol
versinnbildet fiir jeden, der es empfingt, die Einheit mit dem
Herrn. Zugleich hebt es die religitse Isolierung, die sich etwa
auf den Gedanken zuriickziehen mochte, dass damit nur dem
einzelnen die personliche Heilsgewissheit gewéihrleistet werde,
durch den Gemeinschaftscharakter des eucharistischen Kultus

1 Vgl die Ausfithrungen bei R. Otto, Das Heilige, 5. Aufl., S. 5, 31,
41, 45, 157. .

%) Vgl. hierzu die Erléuterung zum Catechismus Romanus von Mihler,
Symbolik, S. 254.
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auf. ,Weil es ein Brot ist, so sind wir viele ein Leib, weil wir
alle an dem einen Brote Anteil haben.* (I. Kor., 10, 17.) Hier
wie allerwirts wird durch den katholischen Sakramentskultus
der Gedanke zum Ausdruck gebracht, dass die Kirche das
scorpus Christi mysticum®, die ,Einheit der Gldubigen in den
Sakramenten“, bedeute!). Dass alles religiose Leben sich an
Gott entziinde und zu ihm hinfithre, das bildet also das Grund-
erlebnis fiir dieses die Einheit der ganzen Kirche versinnbildende
Sakrament ). — Doch diese Gottes- und Christusgemeinschaft ist
entsprechend dem Wesen des christlichen Gottesbegriffs nicht
denkbar ohne eine véllige Umstellung auch des sittlichen Lebens.
Darum beginnt die eucharistische Feier mit dem gemeinsamen
Stindenbekenntnis des Priesters und der Gemeinde. Darum ist
die Weihe der Opfergaben eine sinnbildliche Handlung, in der
die Gemeinde die Selbsthingabe jedes einzelnen in ihr zur Dar-
stellung bringt. Die Worte aus der Nachfolge Christi werden
fur den Mystiker, der die selige Gotteinigung erfahren will, zur
immer wieder erneuten Forderung ,offer te mihi et da te totum
pro Deo et erit accepta oblatio“?). Darum ergeht vor der Aus-
teilung der Kommunion in den altchristlichen Liturgien der Ruf
an die Glaubigen ,das Heilige den Heiligen!“ %), — Darum geht
der Gemeinschaftsgedanke wie ein bestimmendes Leitmotiv durch
den eucharistischen Kultus hindurch: er ist gemeinschaftliche
Aufopferung an Gott, Einigung in Gott, Beseligung durch Gott.

Die theo- und christozentrische Lebensbindung ist aber nicht
nur der katholischen Sakramentslehre eigen, sie ist ebenso auch
das Prinzip der katholischen Ethik. Insbesondere hat der Apostel
Paulus die christozentrische Auffassung zu einem lebensvollen
Bilde gestaltet. ,Wie der Leib einer ist und viele Glieder hat,
alle einzelnen (Glieder aber, soviele ihrer sind, zusamimen cinen.
Leib bilden, so ist es auch mit Christus. Denn in einem Geiste
sind wir alle zu einem Leibe getauft worden ... Ihr seid Christi
Leib und Glieder, jedes an seinem Teil%.“ Da aber Christus in

1y Ludw. Hinsel, Katholischer Indifferentismus. Hochland. 1922/23.
Heft 9, S. 272.

) ,Eucharistia est sacramentum totius ecclesiasticae unitatis.“ Thomas
v. Aquin. Summa theol., I1I, q. 83, a. 4, ad 3. '

3) Imitatio Christi, IV, 8, 1{., bei Heiler, S. 527.

4 7@ aywx 10ig cyiow, siehe Heiler, S. 532.

) I. Kor., 12, 121, 27, cf. Eph. 4, 12, 16, u. Rém. 12, 4.



— 1713 —

seinem Wesen und in seiner Sendung als die Offenbarung der
gottlichen Liebe gilt, so bedeutet die organische Verbundenheit
mit ihm eine ebensolche Verbundenheit mit der géttlichen Liebe.
Daher werden im Evangelium die beiden Gebote der Gottes-
und der Néchstenliebe einander gleichgestellt. Das eine wird
im anderen erfillt. ,Da der obwaltende Gottesgedanke nicht
der einer ruhenden, die Seelen in sich aufnehmenden Selig-
keit, sondern der eines schaffenden Willens ist, so miissen die
in Gott Geeinigten, vom Willen oder der Gesinnung Gottes er-
fullt, den Liebeswillen Gottes betiatigen ). Der metaphysische
Lebensgrund, den wir in Gott erkennen, bindet und einigt alles
Leben, und wie dieser gottliche Lebensgrund selbst Wille ist, so
zieht er auch als hiochstes Gut den Lebenswillen aller endlichen
Wesen auf sich. Aber diese Anziehung verzehrt sich nun nicht
selbst im Geenuss des hochsten Gutes. Das ist unmoglich, weil die-
ses Gut unendlich und unverzehrbar ist, ja es weckt, indem es
genossen wird, immer neue Liebeskriifte ?). Und fiir diese liegen
neue Aufgaben bereit, insofern die Gottesliebe sich notwendig
der Welt und dem Leben zukehren muss. Daraus ergibt sich
dann die Formel Augustins: Amor Dei et invicem in Deo. Ge-
rade aus dem Zentrum der Gottesliebe entspringt der christ-
lichen Ethik die Hauptforderung und Hauptbestimmung der
Bruderliebe ).

Auf dieser religiosen Grundlage ruht nun auch der katho-
lische Gemeinschaftsgedanke und das Prinzip des Solidarismus,
wie man es neuerdings mit Vorliebe genannt hat¢). Vielleicht
wird die Bedeutung dieses Prinzips am schirfsten durch eine
negative Formulierung zum Ausdruck gebracht. Die christliche

1y E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen,
I, S. 40.

%y Augustinus, Epist. 192,;, Die christliche Liebe ,redditur, cum im-
penditur ... imo etiam cum redditur ab homine, crescit in homine; et
tanto maior acquiritur, quanto pluribus redditur®, 1. ¢. 192,2, ,non ergo sic
impenditur charitas ut pecunia ... pecunia cum recipitur, accedit cui datur
sed recedit a quo datur: charitas vero non solum apud eum crescit, qui hanc
ab eo quem diligit, exigit, etiamsi non recipit; sed etiam ille a quo eam
recipit, tunc incipit habere, cum reddit.“

%) Troeltsch, Augustin, Die christliche Antike und das Mittelalte
S. 87f, ,omnis homo inquantum homo est, diligendus est propter Deum
Augustin, de doctr. christiana, I, 27. '

%) Vgl. hierzu M. Scheler, Die christliche Liebesidee und die gegen-
wirtige Welt. Vom Ewigen im Menschen, I, 15f.
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Gemeinschaft liberldsst niemanden sich selbst; sie beruht durch-
aus auf dem Miteinanderleben, -sorgen, -lieben aller, welche
sich durch das Gemeinschaftsprinzip der Gottes- und Christus-
liebe untereinander verbunden fiihlen. Hieraus ergibt sich des
weiteren, dass die Verwahrlosung des einzelnen als gemeinsame
Schuld empfunden wird. Es ergibt sich die Verpflichtung, die
sittlichen Schéiden der Gemeinschaft, an der sich alle mit-
beteiligt fiihlen, gemeinsam zu itberwinden und auszumerzen.
wHiner trage des andern Last, so werdet ihr das Gesetz Christi
erfillen.“ Aus diesem Empfinden erwiichst dann weiter der Ge-
danke der gegenseitigen Fiirbitte, insbesondere auch der Fiirbitte
fir die Verstorbenen. Auch diese sollen sich von der Liebe der
Lebenden noch getragen wissen. Auf dieser Grundlage baut
die Lehre vom stellvertretenden Opfer, von den Verdiensten
der Heiligen, vom thesaurus supererogatorius auf. Was die
Schwachen nicht leisten koénnen, das fillt als besondere Auf-
gabe den Starken zu. Es gibt eine heroische Opferbereitschaft,
die tiber die normale sittliche Leistungsfahigkeit weit hinaus-
fihrt; sie bedeutet fiir die sonst unbewegliche und stumpfe
Masse nicht nur ein unerreichbares Vorbild, sondern auch den
Anreiz zu einem seelischen Aufschwung, dessen sie sonst nicht
fahig wire. Darin liegt das Verdienst der Heiligen; sie ver-
mehren durch ihr eindruckvolles Wollen und Handeln das sitt-
liche und religiose Reservoir, aus dem die Kirche lebt. Die
Tiefe dieses Gedankens geht allerdings in dem Augenblick
wieder verloren, wo die Masse in der Form des Ablasses zur
bequemen Nutzniesserin des thesauras supererogatorius gemacht
wird. Dieser erscheint wie ein dingliches Gut, auf das die
Gliaubigen die Hypothek ihrer sittlichen Schuld gegen #usserst
billige Zinsen eintragen lassen konnen. Dass der Ernst der
personlichen Heiligung dadurch auf das tiefste geschédigt wird,
liegt auf der Hand, ganz abgesehen davon, dass auch die Ge-
schichte der Frommigkeit in ihren wvulgéiren Erscheinungen
immer wieder diese Gefahr des Ablasses bestiatigt?!).

Weiter fihrt der Gedanke einer Wertabstufung der sitt-
lichen und religitsen Leistung die katholische Lehre zur Stufen-
ethik, der Gedanke eines Austauschs der sittlichen Leistungen
im sittlich-religiosen Gemeinschaftskérper der Kirche zur starken

1) Vgl. Heiler, 8. 272.
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Betonung der Standesethik, zugleich aber auch zu der Aner-
kennung, wie sehr die verschiedenen Stinde einander bediirfen..
Schon das neue Testament enthialt klar ersichtliche Ansétze zur
Stufenethik. Jesus selbst spricht schon von den Grossen und demn:
Kleinen im Himmelreich, und er stellt iiber die sittlichen Normal-
verpflichtungen hinaus besondere Anforderungen an den heroi-
schen Willen?!). Die alexandrinischen Theologen haben unter
dem Einfluss ihrer gnostischen Lebenseinstellung und in An-
kniipfung an die stoische Unterscheidung einer fortgeschrittenen
und einer vollkommenen Moral auch fiir die Christen die Unter-
scheidung von Pneumatikern und Psychikern durchgefiithrt und
nur den Pneumatikern das Prinzip der geistigen Vollkommen-
heit, die Aoyur, yvwoic zugesprochen ?). Aus der Gnosis ist in be-
sonderem Masse die Forderung einer Abkehr von der sinnlichen
und verginglichen Welt, die Askese, hervorgewachsen. Im Moénch-
tum hat dann das Prinzip der Askese seine eindrucksvollste:
Darstellung gefunden, oft genug mit dem ausgesprochenen Wert--
akzent, dass das monchische Leben mit seiner Befolgung der
evangelischen Rite die hoéchste Stufe der christlichen Sittlich-
keit bedeute ¥). Denn der Monch ist der homo religiosus schlecht-
hin, und als solcher widmet er sein ganzes Leben der Verehrung
(Gottes, indem er sich von den Geschiften der Welt zuriick-
zieht4). Allein diese Wertschiitzung hat auch in der romischen
Kirche im allgemeinen keinen ausschliessenden Charakter an-
genommen, so dass die monchische Standesethik die hochste
erreichbare Form christlicher Lebensgestaltung iiberhaupt be-
zeichnete. Vielmehr dirfte Grabmann mit der Behauptung
recht haben, dass die Askese des Monchs nur ein besonders
vorziigliches Mittel auf dem Wege zur Vollkommenheit bedeutet,.
keineswegs aber selbst schon die Vollkommenheit bedingt?).

) Math. 11, 11. Mark. 9, 52. Math. 19, 22.

%) Troeltsch, Soziallehren I, 105, Anmerkung.

?) So formuliert besonders Harnack die katholische Auffassung: ,Der
wahre Monch ist der wahre, vollkommenste Christ.“ Das Ménchtum, seine
Ideale und seine Geschichte. Reden und Aufsitze, Bd. I, S. 83 f.

%) Thomas v. Aquin. S.th.1I, 2, q. 186, a. 5 ad 1.

5) M. Grabmann, Das christliche Lebensideal nach Thomas, Histox.
polit. Blitter, 1906, S. 99. , Das allgemeine Ideal ist die Gottes- und Nidchsten-
liebe, aber verschieden sind die Mittel. Die Askese ist ein besonders vor-
ziigliches Mittel, nur accidentaliter besteht die Vollkommenheit aus den evan-
gelischen Riten.”
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Die Vollkommenheit des christlichen Lebens besteht auch nach
den Definitionen der thomistischen Ethik in der Liebe!). Daher
besteht auch das Endziel des Religiosen, des Monchs, in der
Liebe?). Aber dieses hochste Ziel ist auch fiir die Laiensittlich-
keit gebotene Pflicht und ein in den menschlichen Grenzen er-
reichbares Ideal. Denn nur unter dieser Voraussetzung ist die
auch von der romischen Kirche vollzogene Kanonisation von
Laien zu denken3).

Nun ist allerdings die Tatsache schwerlich zu leugnen,
dass das psychologische Gesetz der Umbildung des Mittels in
einen Selbstzweck auch in weitem Umfang die Neigung zur
Askese beherrscht. Wer in ihr die medicina mentis erblickt,
durch welche die Heiligung des sittlichen Lebens und das
religiose Endziel der Gottesliebe erreicht werden soll, der be-
dient sich eines geféihrlichen Mittels. Denn die Tendenz, sich
selbst zu lberwerten und demgemiiss aus einem moglichen und
bedeutsamen Mittel sich zum einzigen Mittel zu erkliren, auf
dem das Ideal der Heiligkeit verwirklicht werden kann, scheint
die Askese nur sehr zu beherrschen, die Tendenz ferner, auf
Grund dieser Selbstwertung sich praktisch zu tibersteigern. Es
gibt zu denken, dass selbst ein Franz von Assisi sich am ¥nde
seines Lebens die Ubertreibung der leiblichen Askese als Schuld
anrechnetet). Es gibt Akrobatenkunststiicke in der Askese, die
zwar die Heiligenlegende mit bewundernder Anerkennung er-
wiihnt, die jedoch nur mehr als pathologische Ausdrucksformen
der Gottes- und Néchstenliebe gewiirdigt werden koénnen ). —
Auf der anderen Seite muss zugestanden werden, dass die Askese
ein einzigartiges Mittel darstellt, den unbedingten Wert des
religiosen Lebens und die Forderung, dass fiir diesen Wert alle
anderen Giiter geopfert werden miissen, in Erinnerung zu bringen.
Durch die Askese hat der Katholizismus den Gedanken wach-
gehalten, dass das Christentum eine heldische Religion ist,

1y Summa theol. I, 2q, 184, a. 2, ,perfectio vitae christianae in charitate
consistit.“, ef.l. c. a.1, q. 186, a. 3. '

%) Siehe die Zitate bei Heiler, a.a. 0., S. 441.

3) Troeltsch, a.a. 0., S. 234.

4y Er sah ein, dass er viel gegen seinen Bruder, den Kérper, gesiin-
digt habe (multum peccatum in fratrem corpus), zitiert bei H. Thode, Franz
v.Assisiund die Anféinge der Kunstder Renaissance in Italien. 2, Aufl. 1904.S. 40.

) Ein Beispiel dieser Art bei J. Langen, Zur christl. Kulturgeschichte.
Rev. internat. de Théol. 1897, S. 265.
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welche gegeniiber einer kulturseligen Welt die Transzendenz
des Gottlichen zu wahren und mit Einsatz der ganzen Person-
lichkeit zu behaupten hat. Eine Besinnung auf die alt-katholischen
Ideale hat darum auch in der anglikanischen Kirche zur Wieder-
belebung des Monchtums gefihrt. Aus verwandten Empfin-
dungen heraus hat auch Harnack, wenn auch nicht die Neu-
erweckung des monchischen Genossenschaftslebens, so doch
die Einstellung von Freiwilligen, die jeden andern Beruf fahren
lassen und auf die Welt verzichten, um sich ganz dem Dienst
des Nachsten zu widmen, fiir die protestantischen Kirchen ge-
fordert?).

Doch, was auch immer Monchtum und Askese im Dienste
der Gottes- und Néchstenliebe leisten mogen, der Vorzug ihrer
Leistungen griindet sich nicht auf die eigentiimliche Form ihrer
Sittlichkeit, sondern auf die Gesinnung, die als beseelendes
Prinzip hinter dieser Form steht, Diese Gesinnung kann sich
aber auch in andern Lebens- und Sittlichkeitsformen offenbaren.
Denn im Zentrum der katholischen Ethik steht die Gottesliebe,
nicht als ein Antrieb zur Weltentfremdung, zu einer sich selbst
geniessenden Seligkeitsempfindung, sondern als organisches Ge-
meinschaftsprinzip, das durch die Ordnung der Liebe eine innere
Verbundenheit aller bewirkt. Das Gemeinschaftsprinzip bedeutet
einmal eine objektive Ordnung, einen Aufbau des Lebens und
der Lebensgestaltung, dem die verschiedenen Berufe und Sténde,
dem auch die Individuen mit ihren verschiedenen Anlagen und
Leistungen zu dienen haben; dieses Prinzip schliesst sodann
ein subjektives Ethos, die im Willen, im Berufs-, im Gemein-
schaftsbewusstsein vollzogene Anerkennung dieser gottlichen
Lebensordnung, ein. Es gibt keine Form menschlichen Gemein-
schaftslebens, fiir die nicht ein sittlich-religioses Ethos dieser
Art bestinde. Staat und Wirtschaft moégen in riicksichtsloser
Verweltlichung, vermoge einer durchaus positivistischen Lebens-
einstellung dieses Ethos tibersehen, es hat trotz allem Geltung
fir sie und besteht als ideale Forderung ihnen gegentiiber zu
Recht. Dieses Ethos aber als Gesinnung lebendig zu erhalten
und zu pflegen, ist eine der dringlichsten, aber auch gefahr-
lichsten Aufgaben der Kirche. Denn die Pflicht, die Politik
der Staaten und Volker den Wertmassstiiben der christlichen

1y Harnack, Wesen des Christentums. Akad. Ausgabe. S. 181.

Internat, kirchl, Zeitschrift, Heft 8/4. 1924. 12
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Ethik zu unterwerfen, gleichsam als die Beraterin ihres Ge-
wissens zu dienen, kann nur zu leicht dazu fiihren, die ihr ge-
wiesenen Grenzen zu {iberschreiten und selbst Politik zu treiben.
Sie soll sich darum des augustinischen Wortes erinnern, dass
man die weltlichen Giliter nur gebrauchen, nicht aber geniessen
dirfe!), und so soll sie ihr gutes Gewissen nicht verlieren, in-
dem sie selbst Interessenpolitik treibt, die auf den Genuss welt-
licher Giiter gerichtet ist oder auch im Dienste einer solchen
Politik sich missbrauchen lédsst. Fir die Kirche kann es nur
ein Ziel geben, auf das alles Gemeinschaftsleben gerichtet wer-
den soll: die Verwirklichung des Reiches Gottes auf Erden, und
dieses Reich bedeutet: Gerechtigkeit, Friede, Freude im heiligen
Geist. Nur als Gesinnungsmacht kann dieses Gottesreich be-
stehen und nicht anders. Sobald die Kirche diese ideale Gottes-
herrschaft in eine Weltmacht mit weltlichen Zielen verwandelt,
fallt sie von ihrem eigenen Ideal ab und lédsst den Priester an
Gottes Statt auf dieser Erde herrschen.

Schliesslich gilt auch fiir die Kirche, dass ihre Ideale Auf-
gaben bezeichnen, die ins Unendliche fihren, und da wir hie-
nieden den Weg ins Unendliche nie zu Ende gehen, so findet
auch die Kirche ihre Ideale in der Erscheinung nie restlos ver-
wirklicht. Wohl aber muss sie, um ihr ideales Daseinsrecht in
dieser Welt zu behaupten, unablissig auf die Verwirklichung
ihrer Ideale dringen. Denn nur, indem sie Gottes Offenbarung
in der Welt lebendig erhélt, kann sie ihren Anspruch, Organ
dieser Offenbarung zu sein, rechtfertigen. So bleibt denn das
wesentliche Ideal des Katholizismus dieses: Die Lebensgemein-
schaft zwischen Gott und den Menschen auf dem Wege ge-
schichtlicher Offenbarung und des Traditionsglaubens sicherzu-
stellen, diese Lebensgemeinschaft ferner zu bewahren im Myste-
rium des sakramentalen Erlebnisses und einer die sittliche Ge-
meinschaft in der Gottesliebe begriindenden, die ganze Breite des
Lebens umfassenden Ethik. Unter dieser Voraussetzung koénnen
wir die Gedankenginge, die wir unsere Leser gefithrt haben,
in die folgenden Sitze zusammenfassen:

1. Der Katholizismus ist Offenbarungsreligion, gebunden an
die Geschichte Jesu als des Mittlers zwischen Gott und den

1) Augustinus, de doctr. christ.,, I, 4, ,utendum est hoc mundo, non
fruendum®, vgl. dazu die Ausfiihrungen bei Verweyen, Die Philosophie des
Mittelalters, S. 44.
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Menschen. Als der Christus des Glaubens lebt Jesus in der
Kirche fort und in ihm die Fiille religioser Lebenswahrheit.

2. Der Katholizismus ist Autorititsreligion, weil ihm die
Gemeinschaft mit der Kirche Bedingung fiir die Bewahrung des
religiosen Lebens ist. Denn nur in den Glaubigen lebt der Glaube.
Allerdings ist es die Evidenz und die Kraft dieses Glaubens
oder genauer noch des objektiven Glaubensgehaltes, auf den
sich die Autoritat der Glaubigen und somit auch der Glaubens-
gemeinschaft der Kirche grindet. — Ein Missverstindnis des
katholischen Autorititsgedankens ist dagegen seine Umbildung
in die Form einer rechtlichen Legitimation, welche die Kirche
als geistlicher Rechtsstaat zu erteilen hat. Die Folge davon
ist, dass konziliare Majorititsbeschliisse ipso facto ein unter die
Sanktion des heiligen Geistes gestelltes Glaubensrecht schaffen,
und dass schliesslich sogar die Aufforderung ergeht, die Glaubens-
werte der Kirche mit staatlichen Zwangsmitteln in ihrem Be-
stande zu sichern.

3. Der Katholizismus ist Traditionsreligion, weil er weiss,
dass der ewige Gehalt der gottlichen Offenbarung uns nur in
den geschichtlich vermittelten Ausdrucksformen der kirchlichen
Vergangenheit zuginglich ist: aus ihnen ist er immer neu zu
erheben und den Bedirfnissen der Gegenwart entsprechend
zu wirksamer (Gestaltung zu bringen.

4. Als Autoritits- wie als Traditionsreligion stellt der Ka-
tholizismus die stidrkste geistige und sittliche Erziehungsmacht
in der Geschichte dar; die Autoritat der kirchlichen Erziehung
wurzelt zuletzt nur in den religidosen und sittlichen Fundamental-
werten, die durch ihre Vermittlung fiir die religiose Erkenntnis
wie fiir das sittliche Gemeinschaftsleben in Wirksamkeit gesetzt
werden.

5. Der Katholizismus ist Gegenwartsreligion, insofern fiir
ihn die religiose Offenbarung und die in ihr sich vollziehende
gottliche Gnadenmitteilung nicht ein geschichtlich abgelaufener,
unwiederholbarer Prozess, sondern eine durch alle Geschichte
und in allen Seelen fortwirkende Heilstatsache ist. Die Fort-
wirkung grindet sich auf die metaphysischen Beziige des
,corpus Christi mysticum* zu dem ewigen Leben, das uns in
Christus geschenkt ist; ihre Vergegenwirtigung vollzieht sich in
den sakramentalen Symbolen, insbesondere in der Eucharistie.
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6. Die theo- und christozentrische Lebensbindung vollzieht
der Katholizismus vor allem in seiner Ethik. Sie ist Gemein-
schaft stiftend durch ihr Prinzip, die Gottesliebe. Sie ist Stufen-
ethik mit heroischer Aufgipfelung, wie Askese und Moénchtum
zeigen. Doch stellen diese nicht schon als besondere Sittlich-
keitsform oder als Stand die hochste Wertstufe dar, die viel-
mehr allein von der Bewadhrung der Gottes- und Néchstenliebe
abhéingig ist. Diese Ethik ist endlich universal und zur Soli-
daritiat verpflichtend, indem sie alle Berufe und Sténde in den
gemeinsamen und sich gegenseitig ergidnzenden Dienst am
Gottesreiche hineinstellt. Sie hat die Aufgabe, eine ideale Theo-
kratie zu begriinden, muss sich aber in der Erfiillung dieser
Aufgabe dauernd davor hiiten, an die Stelle der ewigen Normen
menschlich politische Zweckmassnahmen, an die Stelle Gottes
die Priesterherrschaft zu setzen.

Konstanz. Rudolf KEUSSEN.
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