ETHISCHER PLURALISMUS: EIN KONFLIKTTRACHTIGES PROBLEM FUR DEN KATHOLIZISMUS

aus der ganzen Welt zu einem wichtigen theologischen
Symposion mit dem Thema «Verantwortliche Teilhabe an der
Eucharistie». Der franzésische Episkopat hatte von drei
theologischen Experten eine «Botschaft an die Welt» vorbe-
reiten lassen zu der Frage, auf welche Weise die Eucharistie
Quelle und Gestaltungsprinzip von Teilhabe sei. Die Dele-
gierten aus der Dritten Welt haben aber in offenem Wider-
spruch zu den westlichen Landern sowohl die erste wie auch
die zweite Fassung dieser Botschaft abgelehnt, weil sie diese
als zu sehr von den westlichen Auffassungen von der Wirt-
schaftsordnung und der verantwortlichen Beteiligung, aber
auch von spezifisch westlichen Auffassungen von der Eucha-
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Aus einem seltsamen historischen Versehen er-
kldrte Papst Paul VI. am Ende der romischen
Bischofssynode von 1974, Petrus und Paulus
hitten der christlichen Botschaft nicht ein frem-
des Kleid gegeben, sie hitten sie nicht der jiidi-
schen, romischen oder griechischen Mentalitit
angepafit; Theologien, die auf Kulturen oder
Kontinenten griindeten, konnten gefihrlich sein.
In Wirklichkeit aber haben Petrus und Paulus
und ihre Nachfolger die Botschaft, die Christus
in einer jlidischen Umwelt auf aramiisch verkiin-
det hatte, der Kultur der griechisch-rémischen
Welt, in der sie selbst sich befanden, angepafit.
Die Urkirche entwickelte rasch verschiedene
Theologien, die eben auf den kulturellen und
kontinentalen Unterschieden zwischen Alexan-
drien, Rom und Antiochien beruhten. Und bis

ristie und vom Glauben beeinflufit empfanden. Besonders
beachten sollte man hier vor allem die Interventionen von
Pierrette Attouo, Wirtschaftswissenschaftlerin von der El-
fenbeinkiiste, von Pater Marcello de Carvalho Azevedo,
einem brasilianischen Jesuiten, und von Pater D. Amalorpa-
vadass, einem Theologen aus Indien, der iibrigens diese
Vorwiirfe nicht nur im Blick auf den fiir dieses Symposion
vorbereiteten Berichtstext, sondern auch im Blick auf die
offiziellen eucharistischen Gebete der romisch-katholischen
Kirche erhob.

Aus dem Franzdsischen {ibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

auf den heutigen Tag besteht ein fundamentaler
Gegensatz zwischen den scholastisch gehalte-
nen, lehrmifigen Erklirungen des Evangeliums
in der westlichen Tradition und den mystischen
Theologien der Ostkirchen.

i

Eines der Gebiete, auf denen diese Unterschied-
lichkeit infolge der Anpassung an die jeweilige
Kultur zutage tritt, ist die Sphire der Moral. Wie
nun allgemein anerkannt ist, machte die Urkir-
che einen klaren Unterschied zwischen dem ké-
rygma, der apostolischen Verkiindigung, einer-
seits und der didaché, der sittlichen Unterwei-
sung, die in der als Katechese bezeichneten Ein-
fiihrung der Katechumenen enthalten war, ande-
rerseits. Neuere Forschungsarbeiten haben die
Elemente der Evangeliumsverkiindigung, wel-
che die Predigt des Paulus und der neutestament-
lichen Zeugen charakterisierten, geklart. Als He-
rolde einer sehr wichtigen Neuigkeit konfron-
tierten die christlichen Verkiinder ihre Zuhorer
in knapper Form mit dem Leben und den Taten
Jesu und wiesen nach, dafl in den Konflikten, im
Leiden, im Tod und in der Auferstehung Christi
die von Gott gelenkte Geschichte Israels ihren
Hohepunkt erreicht hat; Gott selbst hat in die
Geschichte eingegriffen, um seine Herrschaft auf
Erden zu inaugurieren. Der Zuhérer stand nun
Auge in Auge mit seinem Herrn, wie er im
irdischen Reich Christi, der neuen Christenge-
meinde oder Kirche, zutage tritt. Der Bekeh-
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rungswillige hat blof auf die Einladung Christi
einzugehen, sich auf ein neues Leben einzulas-
sen; dann wird er durch die Gnade Gottes der
Last der vergangenen Missetaten enthoben und
erfreut sich in dem gestorbenen, vom Tod aber
auferweckten Christus Jesus eines neuen, engen,
vertrauten Verhiltnisses zu Gott. Waren die
Katechumenen dann in die Gemeinde eingeglie-
dert, wurden sie iiber die sittlichen Grundsitze
und das heiligende Verhalten belehrt, die fiir die
christliche Lebensweise mafigebend sind'.

Diese Reihenfolge beim Vorlegen des Neuen,
das den Christen ausmacht - zuerst das Keryg-
ma, dann die Didache, d. h. die auf einem escha-
tologischen Hintergrund erfolgende sittliche Be-
lehrung —, scheint fiir die gesamte urchristliche
Verkiindigung charakteristisch gewesen zu sein.
Diese war aus der jiidischen Tradition herausge-
wachsen, worin der Dekalog und die grofle
Struktur des Gesetzes, der Tora, mit einer Aus-
sage tiber Gott begann: «Ich bin der Herr, euer
Gott» (Ex 20,2); diese stiitzte sich auf Ereignisse,
welche Gottes Vorsehung vor Augen fiihrten,
und wurde von sittlichen Forderungen und Ge-
boten bekraftigt.

Die christliche sittliche Unterweisung iiber-
nahm so von ihrem judischen Ursprung einen
dynamischen Sinn fiir Gottes Weisheit, welche
die Schopfung durchdringt und diejenigen hei-
ligt, die sich der Erfillung des Gesetzes Gottes,
der Tora, hingeben. Im Gesetz liegt der Weg zur
Weisheit (chokma) eingebettet, auf den die from-
men Juden durch die gottliche Einsicht in die
rechte Lebensweise (derek tebunot) gefithrt wer-
den. Die Rabbinen hatten diese Lehre in sittli-
chem und geistlichem Sinn ausgefaltet, indem sie
betonten, dafl die gottliche Gegenwart (schekina)
blof im Herzen des Demiitigen wohne und ihm
Weisheit verleihe. Bose Neigungen kénnen so
tiberwunden werden durch die Betrachtung der
Tora, die den Weisen freundlich, giitig und
fromm macht”.

Paulus wandte diesen rabbinischen Weisheits-
weg auf Christus, «die Macht und Weisheit
Gottes» (1 Kor 1,24), an. Als Christi Leib ist die
Kirche der Weg der Weisheit, die Endverwirkli-
chung von Gottes Heilsplan. Wie H. Jaeger
darlegt, fiihrte diese Identifizierung Christi und
der Weisheit zu zwei verschiedenen, aber von-
einander abhingigen Traditionen in der frithen
Kirche. In den spiteren Dokumenten des Neuen
Testamentes und bei den apostolischen Vitern
herrschte noch die rabbinische, homiletische

Tradition vor. Die Weisheit bestand fiir sie in der
Erreichung der Heiligkeit durch die Annahme
Christi als des Herrn. Spiter, bei den Apologeten
des zweiten Jahrhunderts hingegen wird Chri-
stus im Bestreben, seine Gottheit zu erweisen,
nach und nach mit der Weisheit identifiziert.
Und hier nun findet der hellenische Weisheitsbe-
griff (sophia) formell Eingang in die christliche
theologische Entwicklung. Daf die Septuaginta
das hebriische Wort chokma mit sophia wieder-
gab, war nicht zufillig. In der alten griechischen
Tradition ndmlich ist sophia mehr eine Tugend
als ein philosophischer Begriff. Der Ausdruck
wird auf jemand angewandt, der das, was er sagt,
auch tut. Und auch in der spiteren Verwendung
bezeichnet der Begriff weiterhin zugleich hohere
Erkenntnis und richtiges Verhalten. Platon sagt:
Der Weise wird «Gott dhnlich..., indem er ge-
recht und heilig ist» (Theaitetos 1761); und Plo-
tin spricht von der Weisheit als vom «Leben der
von innen her erhellten Seele» (Enneaden V, 8,
4). Bei Cicero (Tusc. V, 36, 195) und bei Vergil
(Georg. 2, 490) wird der Begriff sapientia im
Zusammenhang mit Tugend verwendet.

Zwischen den donnernden Moralpredigten
der altjiidischen Propheten (z.B. Jes 2, 12-17)
und den ethischen Ermahnungen Hesiods (Wer-
ke und Tage), Solons (Fragm 361) und anderer
frither griechischer Denker besteht eine auffal-
lende Ahnlichkeit. Namentlich was die Lehre
von Platon und Sokrates betrifft, entging dies
den friihchristlichen Minnern der Kirche von
Justin dem Martyrer und Clemens von Alexan-
drien an nicht. Sie waren in erster Linie vom
jiidischen Weisen Philon von Alexandrien (20
v.Chr.—50 n.Chr.) beeinflufit, der sich eifrig
bemiiht hatte, zwischen der hebriischen und der
hellenischen Kultur Briicken zu bauen. Doch
schon viel frither waren in das jiidische Denken
hellenische Elemente eingedrungen; die Weis-
heitsliteratur des Alten Testaments beweist dies.
Obwohl zwischen den Grundanschauungen der
heidnischen Moralisten, zumal der Stoiker, und
der jiidisch-christlichen Lehre im allgemeinen
ein fundamentaler Unterschied bestand, waren
die Lehrtechnik und die meisten tatsichlichen
Praktiken nahezu identisch.

Die frithchristliche Unterweisung weist viele
Zige der griechischen Kultur auf, worin sie
vorbereitet wurde. Dies braucht nicht zu ver-
wundern. Die platonischen, zynischen, stoi-
schen und epikureischen Wanderphilosophen
forderten im Grunde zu ein und derselben Le-
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bensweise auf. Sie strebten die Tugendiibung an,
deren Ziel die Selbstbeherrschung war. Thre Ab-
sicht war es, die Menschen zum Bemiihen anzu-
halten, die volle Herrschaft iiber die Leiden-
schaften und Grundtriebe zu erringen, um mit
den Platonikern zur Beschauung des Guten fihig
zu sein oder mit den Stoikern zu dem zu gelan-
gen, was auf dem Weg zu Selbstbeherrschung
(autarkia) und schliefilich zu Leidlosigkeit (apa-
theia) richtig und angemessen (bonesta) ist.

Die spiteren heidnischen Philosophen von
Plutarch und Cicero bis zu Seneca und Mark
Aurel dachten zum groflen Teil iiber die Niko-
machische Ethik des Aristoteles nach und ent-
wickelten ein in sich geschlossenes, logisch zu-
sammenhingendes nichtreligioses System, das
auf der Natur des Menschen und auf einer ratio-
nalen Analyse seines Reagierens auf die Alltags-
erfahrung beruht. In der Annahme, dafl ihr
Inneres im Grunde verniinftig sei, verlangten die
Menschen darnach, ihre Leidenschaften und Ge-
miitsbewegungen zu beherrschen, das Bése in
sich auszurotten, sich von der Sorge um niedere
Lebensinteressen zu befreien und so ihr Tun
richtig zu ordnen.

Platon und Aristoteles haben die ethische Leh-
re der griechischen Philosophie auf die Voraus-
setzung aufgebaut, daf} der weise Mensch im-
stande sei, durch die Praxis der Selbstbeherr-
schung die inneren Triebe zu bemeistern. Sie
unterschieden dabei zwischen dem rationalen,
irasziblen und konkupisziblen Streben des Men-
schen. Dies ging in die allgemeine Praxis der
Moralphilosophie iiber und wurde auch von den
Kirchenvitern iibernommen, sobald diese be-
gannen, threr Anmahnung ethischer Werte eine
rationale Begriindung zu geben. Im allgemeinen
machten jedoch die frithkirchlichen Lehrer kei-
nen Versuch, die Natur der Tugend als eines
menschlichen Bestrebens zu analysieren, und sie
unterschieden auch nicht zwischen intellektuel-
len und moralischen Tugenden. Alle Tugenden
bildeten fiir sie insgesamt ein integriertes Modell
des guten Lebens, und da, wo die Schlufifolge-
rungen der rechten Vernunft zu einem Gesetz
(némos) kodifiziert wurden, galt die Gesetzesbe-
obachtung als tugendhaft’.

I

In der philosophischen Literatur von Platon bis
zu den Neuplatonikern wurde den psychologi-
schen Elementen in den schlechten Trieben des

Menschen besondere Aufmerksamkeit ge-
schenkt. Doch geschah dies hauptsichlich im
Blick auf eine Welt guter und bdser Geister,
denen man einen tiefen Einflufl auf das menschli-
che Denken und Handeln zuschrieb. Bei Homer
hat der am meisten hervortretende unstete Trieb
des Menschen, das Begehren (epithymia) , noch
einen neutralen Sinn als Verlangen, als inneres
Streben nach einer Befriedigung. Da aber die
klassische griechische Ethik auf die Mafligung im
menschlichen Verhalten ausgerichtet war, emp-
findet der homerische Mensch das Bediirfnis,
seine leidenschaftlichen Gefiihle einer Regelung
zu unterziehen, obschon er sie auf gottlichen
Einflufl zuriickfiihrt (Ilias 3, 139). Mit Pythago-
ras hilt auch Demokrit unbeherrschtes sinnliches
Verlangen fiir eine Verriicktheit, die den Seelen-
frieden (ataraxia) des Menschen stort und seinen
Selbstbesitz (autarchia) aufhebt. Der platonische
Dualismus trennt den Leib ontologisch von der
Seele und teilt die Eigenschaften der Psyche in
drei Elemente ein: in das rationale, das iraszible
und das konkupiszible Streben. Das Begehren
(epithymia) gilt somit als ein Streben innerhalb
der niederen Teile der Seele, die der Kontrolle
durch die Vernunft entzogen sind (Republ. IV,
335B—442A). Fiir den spiten Aristoteles besteht
das Begehren in einer irrationalen Funktion des
sinnlichen (animalischen) Verlangens, das von
dem rationalen Verlangen zu unterscheiden ist,
das seinen Sitz im Willen hat (Nikomach. Ethik
1102a). Die Stoiker fassen das Begehren als ein
irrationales Verlangen in der Seele auf, das aus
einem Fehlurteil in bezug auf ein falsches, ein
Scheingut hervorgeht. Zusammen mit Furcht,
Lust und Traurigkeit rechnen sie das Begehren
zu den vier Begierden, die durch die Ubung der
Selbstbeherrschung auszurotten sind, damit man
den Seelenfrieden erlangt (Seneca, Epist. 116,1),
und die spiteren Stoiker identifizieren die Be-
gierde oft mit dem Verlangen nach Lust. Die
Neuplatoniker mit ihrer dualistischen Auffas-
sung, wonach die Seele im Leib eingekerkert ist,
bestehen ebenfalls auf der Askese, um die leibli-
chen Naturtriebe, namentlich das sexuelle Be-
gehren, abzutoten (Porphyrius, Abst. 4,20).
Wihrend die Stoiker die legitime sexuelle Befrie-
digung fiir entschuldbar, doch nicht notwendig
halten (Epiktet, Epist. 3,127), treten die Neupla-
toniker fiir vollige Enthaltsamkeit ein (Porphy-
rius, 220, 1,41).

Am meisten wirkte auf das patristische Den-
ken die von den hellenistischen religiosen Krei-
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sen einhellig vertretene Lehre ein, wonach die
Natur des Menschen aus drei Teilen besteht.
Zwischen dem Fleisch (sdrx) und dem Geist
(pnenma) steht die Psyche (das Strebevermégen),
die bei der Befriedigung der notwendigen leibli-
chen Bediirfnisse den Geist des Menschen von
ungeordneten Trieben, von der Konkupiszenz,
freizuhalten hat*,

Im Alten Testament wurde der Mensch als eine
Einheit betrachtet, da man annahm, das Veriiben
von Bosem gehe auf ein boses Herz (cor mali-
gnum) zurick, das sich gegen das Gesetz Gottes
auflehne. Das spitere jiidische Denken hilt das
Begehren fiir eine innere Regung, aus der der
Ungehorsam gegeniiber dem Willen Gottes her-
vorgehe. Die rabbinische Literatur spricht von
inneren bosen Regungen (jeser hara), die nur mit
Gottes Hilfe iberwunden werden konnen. Trotz
der Siindenfallerzihlung der Genesis (3,7-11)
findet sich im Alten Testament keine Spekulation
iber den Zusammenhang zwischen Begehren
und Ursiinde. In einer Verquickung von griechi-
schem Dualismus, der stoischen vier Triebe und
des rabbinischen Denkens fithrt Philon das Be-
gehren auf irrationale Strebungen zuriick, die
durch die Askese, unterstiitzt durch die Betrach-
tung des Gotteswortes, unter Kontrolle gebracht
werden konnen.

{0

In der Entwicklung des moralischen Bewufit-
seins, das die frithe Kirche charakterisiert, griin-
det die Analyse des Begehrens in Lehren tiber die
Ursiinde und die Versuchungsmacht des Teufels,
wie er in der Bibel geschildert wird’. Die ersten
Gedanken tiber diesen Aspekt des Begehrens
finden sich in der apokryphen Literatur des
Alten und des Neuen Testamentes. In den Tex-
ten von Qumran wird der Einfluf boser Geister
betont und die Sindhaftigkeit (awel) mit dem
Leib (basar) in Verbindung gebracht. Die ilteren
jidischen Apokryphen fithren die sittliche Ver-
derbnis des Menschen auf die geschlechtliche
Vereinigung der Gottessdhne und spiter der
Dimonen mit Menschentochtern zuriick (Gen
6,1-6; Henoch 6-9). Die spiteren Apokryphen
sprechen von einer ererbten sittlichen Schwiche,
die aus einem bosen Herzen stamme; dazu kom-
men noch eine leibliche Schwiche, die durch den
Teufel in Eva hineingebracht wurde (Apok. des
Mose), ein fleischliches Begehren (2. Baruch-
Apokalypse) und eine Neigung zum Bosen, die

schon vor dem Siindenfall bestanden habe (IV
Esdras).

Bei Paulus wird das Begehren im Zusammen-
hang mit der Heilsgeschichte gesehen (Rom
5,12—21). Es besteht in einem inneren Streben,
das auf den Siindenfall zuriickgeht, aber nicht
mit der Ursiinde identisch ist. Paulus stellt
Fleisch (sdrx) und Geist (pne#ima) in Gegensatz
zueinander, was aber nach ihm nicht einfach
einen Kampf zwischen dem Fleisch und dem
Geist besagt (Gal 5,17). Die sdrx ist fiir Paulus
der gottlose, unerldste Zustand des Menschen im
Gegensatz zu dem geisterfiillten, in Christus von
der Macht Satans erldsten Menschen (Gal
5,19—-25). Das Begehren ist selbst noch in denen
vorhanden, die durch die heiligmachende Gnade
wiedergeboren worden sind; es wird als ein
Mangel, als eine potentielle Quelle von Siinde im
Zusammenhang mit den sittlichen und religiésen
Bezichungen des Menschen gesehen (Rom 6,6;
7,3). «Das Trachten des Fleisches... filhrt zum
Tod» (Rom 8,6). Paulus hebt schliellich die
«Michte des Bésen» hervor, die sich die Neigung
des Fleisches zur Siinde zunutze machen (Gal
5,16—20). Das Siindhafte liegt fiir thn nicht so
sehr in fleischlichen Schwichen, sondern mehr in
der Zuriickweisung Gottes, indem man die Ge-
setzlosigkeit des Bosen (anomia: Rém 5,19;
7,25) hinnimmt.

Fiir Jakobus ist das Begehren die Ursache der
Versuchung (4,1-3); es zerstort die Liebe zu
Gott und fithrt zum Tode. Im Ersten Petrusbrief
ist von den fleischlichen Begierden die Rede, die
gegen die Seele kimpfen (2,11). Fir Johannes
schlieflich ist «alles, was in der Welt ist, Begierde
des Fleisches, Begierde der Augen und Prahlen
mit dem Besitz». Diese Begierden kimpfen ge-
gen den Willen Gottes und nehmen dem Men-
schen die Liebe zu Gott (Joh 2,15-17)°.

Fin ernsthafter Versuch, die Natur der Begier-
de zu analysieren, wurde von Irendus gemacht.
Dieser behilt den platonischen Dualismus in
seiner volkstimlichen griechischen Formulie-
rung — Geist (pnesma), Seele (psyché) und Leib
(plasma) — bei und auch den Gegensatz zwischen
dem durch die Offenbarung erfolgenden Anruf
des Wortes Gottes (Ldgos) und den irdischen
Lockungen. Er sieht das Begehren als sinnliche
Schwiche an. Im Gegensatz aber zu den doketi-
stischen und gnostischen Lehren betont er zwar
ihren korperlichen Ursprung, hilt aber daran
fest, dafl die Begierde nur als Folge des Stolzes
und des Ungehorsams in der Seele moglich ist.
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Trotz seiner realistischen Schilderung der Kom-
plizenschaft zwischen Stolz und groben Begier-
den, welche die «sinnliche Weisheit» ausmachen,
bleibt er optimistisch und betrachtet den Men-
schen als ein Kind, das von Gott nach und nach
zur Vereinigung mit dem Logos heranerzogen
wird (Adv. haer. 2,26; 1; 4, 12, 5Y.

Fiir die alexandrinischen Viter (Clemens, Ori-
genes) ist die Begierde, die fiir den Leib natiir-
lich, aber fiir die Aufreizung durch Satan anfillig
ist, eine Behinderung der wahren Gnosis, der
Erkenntnis, die zur Beschauung Gottes fiihrt.
Diese griechische Synthese wird durch Gregor
von Nyssa erginzt, der das fleischliche Dasein
des Menschen als eine Abweichung von seinem
urspriinglichen Status eines Abbildes Gottes an-
sieht. Im Leib entspringen die sinnlichen Triebe
des Menschen, die fiir gewohnlich verkehrt sind;
gegen diese Triebe kann angekimpft werden
durch die Askese, durch das Streben nach api-
theia, nach der Wiederherstellung des Bildes
Gottes im Menschen, was zu einer kontemplati-
ven Vereinigung mit Gott in ekstatischer Liebe
fuhrt.

Fir Athanasius ist der Mensch von seiner
Erschaffung her mit einem Funken der gottlichen
Gnade (chdris) versehen, den er beim Siindenfall
verloren hat. Er ist so zu einem bloflen geschaffe-
nen Sein (physis) herabgesunken, das an und fiir
sich gut, aber dem Verderben ausgeliefert ist. Er
wird nun in einer Menge weltlicher Sorgen,
schlechter Gewohnheiten und durch einen fal-
schen Freiheitssinn, der thn am Aufstieg zu Gott
durch Askese und Kontemplation hindert, von
der Begierde niedergedriickt (Contra gent. 2—4;
De Incarn. 3-6)°.

IV.

Mit Tertullian, Hilarius von Poitiers, Ambrosius
und Hieronymus halten sich die westlichen Viter
im allgemeinen an eine dualistische Anthropolo-
gie und sehen die menschlichen Triebe als den
Sitz der Begierde an. Obwobhl sie die dem Leib
innewohnenden Triebe fiir natiirlich halten,
sprechen sie davon, daf} die von der Ursiinde
verursachte Schwiche zu der Neigung gefiihrt
habe, den Trieben einfach nachzugeben. Die
Freiheit des Menschen besteht darin, dafl er kraft
der Gnade imstande ist, die natiirlichen Triebe
von den Verlockungen zum Bésen fernzuhalten
und durch Selbstverleugnung zur Tugendiibung
anzuhalten.

Pelagius leugnet, daf} die Ursiinde der Grund
des Begehrens sei; fiir ihn liegt die Ursache der
Siinde in schlechten Gewohnheiten, die wir in-
folge der Nachahmung des Ungehorsams Adams
vom Menschengeschlecht geerbt haben. Augu-
stinus reagiert gegen diese allzuoptimistische
Sicht der Menschennatur und betont, dafl die
Ursiinde der Grund der Verderbnis und Ver-
schlimmerung der Menschennatur sei; die sittli-
che Freiheit des Menschen sei durch sie derma-
en geschwicht worden, daf} er nicht mehr im-
stande sei, die Gebote Gottes ohne dessen Gna-
denbeistand zu halten (Contra Julian. 5; De
nupt. et concup. 2,23). Selbst nach der Wieder-
geburt in der Taufe ist in Leib und Seele des
Menschen immer noch die Begierde vorhanden.
Da Augustinus die Lehre des Paulus mit seiner
eigenen Erfahrung der Stinde kombiniert, hat er
iiber die ungeordneten Begierden des Menschen
eine pessimistische Auffassung. Insbesondere
fiihrt er die Begierde auf das sinnliche, sexuelle
Verlangen zuriick (Contra Jul. 3,51; De nupt. et
concup. 1,2) und veranlafit so das spitere patri-
stische und das frithmittelalterliche Denken
(Faustus von Riez, Maximus d.Bek., Gregor
d.Gr.), das sexuelle Begehren als die Ursache der
Ursiinde anzusehen’.

V.

Seit dem Tridentinum haben die katholischen
Theologen zwei verschiedene Wege eingeschla-
gen, um die Wirkungen der Konkupiszenz zu
erkliren. Alle sind einmiitig der Auffassung, daf}
drei Elemente in Erwigung zu ziehen sind: die
ungeordneten Regungen des sinnlichen und des
rationalen Begehrungsvermégens; die Notwen-
digkeit der Gnade und die Freiheit, zwischen
Gut und Bése zu wihlen. Einzelne betonen mit
Pascal und den ilteren franzosischen Oratoria-
nern die schlimmen Auswirkungen der Ursiinde,
die sich in der Begierde als einem Aufruhr
menschlicher Triebe duflern. Sie erblicken das
Heilmittel in einer rigorosen Selbstverleugnung
und einer Zuriickweisung aller weltlichen Befrie-
digungen.

Andere heben mit Franz von Sales mehr die
Befihigung des Menschen hervor, mit Hilfe der
Gnade den Drang des Begehrens auf gute Werke
hinzulenken, die der Liebe des Menschen zu
Gott und zum Mitmenschen entspringen. Jede
Schule ist sich der Gefahr bewufit, die mit einer
Ubersteigerung ihrer Position gegeben wire.
Und jede Schule fordert zu asketischen Bemii-
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hungen, Gebet und Selbstverleugnung auf, da
diese notwendig seien, um iiber die Begierde
Herr zu werden'®.

Die heutigen Theologen sehen die Konkupis-
zenz als ein natiirliches Phinomen an, das im
Menschen schon im Stand der Integritit und der
Urgnade vorhanden gewesen sei, das aber jetzt
infolge der Beschadigung durch die Urstinde den
Menschen zum Bosen geneigt mache. Andere
fragen sich, ob das Wesen der Konkupiszenz
nicht in einem grundlegenden Gegensatz zwi-
schen der verwundeten Menschenatur als solcher
und dem wiederhergestellten iibernatiirlichen
Dasein des Menschen bestehe. Die Regeneration

durch die Gnade hat die Siindenschuld behoben,

! Vgl. F. Murphy, The Background to a History of
Patristic Moral Thought: Studia Moralia 1 (1963) 54-61.

2 H. Jaeger, The Patristic Concept of Wisdom...: Studia
Patristica 4 (Berlin 1961) 93-98.

> W. Jaeger, Early Christianity and Greek Paideia
(Cambr. Mass. 1965) 3—12; ders., Paideia 3 (Oxford 1944)
1491, 224-227.

* Vgl. C. Baumgartner, Concupiscence: Dict. Spiritualité
2 (51955) 1334-1373.

J. Daniélou, Démon: Dict.Spirit. 3 (1956) 162-163.

 P. Wilpert, Begierde: RAC 2 (1954) 6278,

7 G. Wingren, Man and the Incarnation (McKenzie, Lon-
don 1959) 50-63.

¥ M. Spanneut, Le Stoicisme des Péres de PEglise (Paris
1957) 170-178; F. Murphy, The Moral Virtues in Patristic
Thought: Seminarium 3 (1969) 412—415.

? A. Solignac, La condition de ’homme pécheur d’aprés
saint Augustin: Nouv. Revue Théol. 78 (1956) 359-387.

10 K. Rahner, Zum theol. Begriff der Konlkupiszenz: Schr.
z. Th. I (Einsiedeln 1954) 377—414; ].B. Metz, Begierde:
LThK (*1958) 108-112.

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. August Berz

aber die der Menschennatur angeborene Aus-
richtung auf das Ubernatiirliche nicht vollstindig
wiederhergestellt. Dies ist der Ursprung einer
existentiellen Schwermut — «lacrymae rerum» —,
die nur liberwunden werden kann durch die
Riickkehr zu einem Wissen um die Weisheit
(chokma) Gottes im Menschen.

Das Bemiihen der frithen Kirche, ihre ethi-
schen Auffassungen an die verschiedenen religio-
sen und weltlichen Ansichten iiber die menschli-
che epithymia-Erfahrung anzupassen, sollte uns
in unserem Bestreben, die christliche Morallehre
auf den Stand der heutigen Erfordernisse zu
bringen, als Beispiel eines moralischen Pluralis-
mus dienen.
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