Die politische Rolle,

welche die Kirche spielen will

Patrick Granfield

Aufkommen und
Verschwinden des Begriffs
«societas perfecta»

«Obwohl der Begriff «Gottesvolk> an und fiir
sich am geeignetsten ist, um die gesellschaftliche
Natur der Kirche zu erkliren, scheint er zur
Beschreibung der Kirche in actu sich nicht am
besten zu eignen, weil er nicht ausdriicklich den
Gedanken der «ocietas perfecta> zum Ausdruck
bringt ... Die Kirche ist eine societas perfecta in
der iibernatiirlichen Ordnung, d.h. sie verfiigt
iiber simtliche Mittel, die zur Erreichung des
iibernatiirlichen Endziels notwendig sind.»'

Karol Wojtyla, der Erzbischof von Krakau,
machte diese Bemerkungen in einer Intervention
auf dem Zweiten Vatikanum. Auf den ersten
Blick scheinen sie vielleicht mit dem allgemeinen
ekklesiologischen Grundton des Konzils nicht
{ibereinzustimmen. Es ist jedoch bedeutsam, daf}
Wojtyta aus einem kommunistischen Land kam,
wo ein enges Wechselverhiltnis zwischen Kirche
und Staat bestand. Man darf wohl annehmen,
dafl es mehr die persénlichen Erfahrungen als die
theologischen Prinzipien Wojtylas waren, die
sich in seiner Vorliebe fur die Idee der «societas
perfecta» auswirkten.:

Als Bezeichnung fiir die Kirche hat «societas
perfecta» keine altehrwiirdige Vergangenheit
hinter sich’. Sie ist ein Erzeugnis des 18. und
19. Jahrhunderts und war in theologischen Krei-
sen in der Zeit zwischen Pius IX. und Pius XII. -
ein wenig mehr als ein Jahrhundert — geldufig.
Eine Gesellschaft als «perfekt» zu bezeichnen,
besagt nicht, sie sei besonders hochstehend oder
heilig, sondern daf} sie autark und autonom ist.
Die Kirche ist eine «vollkommene Gesellschaft»
in dem Sinn, daf} sie ihrem Wesen nach vollstin-
dig und unabhingig ist und iiber simtliche Mittel
verfiigt, die notwendig sind, um das ihr gesetzte
Ziel zu erreichen. Um diese Idee genauer zu
erfassen, ist zu priifen, aus welchem geschichtli-

chen Zusammenhang sie hervorging, wie sie die
Ekklesiologie beeinflufite und wie sie jetzt inter-
pretiert wird.

I. Die Herausforderung

Die von Papst Gelasius (T 496) gemachte klassi-
sche Unterscheidung zwischen weltlicher und
geistlicher Autoritit bildete tiber ein Jahrtausend
die Grundlage fiir die Theorien iiber die Bezie-
hungen zwischen Kirche und Staat. Im Mittelal-
ter sah man Kirche und Staat nicht als zwei
verschiedene, unabhingige oder perfekte Gesell-
schaften an, sondern mehr als die beiden Teile ein
und derselben gesellschaftlichen Wirklichkeit —
der respublica christiana. Das imperium und das
sacerdotium, die staatliche und die kirchliche
Gewalt bildeten miteinander die eine perfekte
Gesellschaft, das christliche Weltreich®. Natiir-
lich stellte sich damit das ewige, ungelste Pro-
blem, wie das Gleichgewicht zwischen den bei-
den Gewalten aufrechtzuerhalten sei und wel-
ches die Grenzen der von ihnen ausgeiibten
Autoritit seien. Zumeist war es eine heikle Al-
lianz, in der sich beide Seiten iiber Grenziiber-
schreitungen des Partners beklagten.

Gegen Ende des Mittelalters setzte sich an die
Stelle des Einheitsgedankens eine dualistische
Auffassung der Gesellschaft. Ein Hauptgrund
fiir diesen Wandel war die Entwicklung autono-
mer Staaten und Nationen in ganz Europa.
Schliefllich waren Kirche und Staat mehr oder
weniger als getrennte, selbstindig regierende Ge-
bilde titig. Nach der Reformation zwangen je-
doch noch weitere Faktoren die katholische Kir-
che, ihre Beziehungen zu weltlichen Regierun-
gen zu prifen und zu kliren.

Erstens war dies die Errichtung von «Staats-
kirchen» in protestantischen Lindern Europas.
Der Haupttheoretiker dieser Idee war Samuel
Pufendorf (T 1694), ein protestantischer Rechts-
gelehrter. Dieser schlug ein «Kollegialsystem»
vor, das die Kirche als ein Collegium innerhalb
des Staates auffaflte. Die Kirche diirfe sich nicht
unabhingig und frei regieren, sondern miisse
vom Staat kontrolliert werden, der fiir ihre dufle-
re Organisation verantwortlich sei. Die Ansicht
Pufendorfs, spiter von Christoph M. Pfaff (}
1760) verfeinert, war vor allem in Deutschland
wihrend mehrerer Jahrhunderte von starkem
Einfluf auf die Bestimmung der Beziehung zwi-
schen der staatlichen und der kirchlichen Ge-
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walt, da sie es der Regierung gestattete, in das
Leben der Kirche einzugreifen.

Zweitens kamen im 17. und 18. Jahrhundert
verschiedene Bewegungen auf, die im Grunde
politischer Natur waren, aber auf die katholische
Kirche grofie Riickwirkungen ausiibten, denken
wir an den Gallikanismus, den Febronianismus,
den Josephinismus, die Franzsische Revolution
und den Kulturkampf. Obwohl jede dieser Be-
wegungen einen Eigencharakter aufwies, waren
sie alle vom Geist des Nationalismus beseelt und
suchten sie alle die Autoritit Roms iiber die
Ortskirchen einzuschrinken und die Macht der
Staatsgewalt in kirchlichen Angelegenheiten zu
starken. Diese Bewegungen bedrohten die Frei-
heit der katholischen Kirche und zwangen diese,
dagegen zu reagieren. Aus dieser bestindigen
Auseinandersetzung zwischen Kirche und Staat
ging der Begriff «societas perfecta» hervor.

Der Gallikanismus, eine im 17. Jahrhundert
aufkommende franzdsische Version des Konzi-
liarismus, suchte die Kontrolle Roms iiber die
Kirche Frankreichs einzuschrinken. Die vier
gallikanischen Artikel, die 1682 von Bossuet
konzipiert wurden, fafiten die Hauptforderun-
gen zusammen: vollstindige Unabhingigkeit des
franzosischen Konigs von rémischer Kontrolle
iiber weltliche Angelegenheiten; Unverletzlich-
keit der Rechte und Gebriuche der Kirche
Frankreichs und die Forderung, daff es zur Giil-
tigkeit papstlicher Entscheidungen in Glaubens-
und Sittensachen der Zustimmung der Gesamt-
kirche bediirfe. Obwohl verschiedene Pipste den
Gallikanismus verurteilten, wurde er wihrend
des ganzen 18. Jahrhunderts von vielen Katholi-
ken — Bischéfen, Priestern, Laien — vertreten.

Der Febronianismus wird nach Justinus Fe-
bronius, dem Pseudonym des Nikolaus von
Hontheim (+ 1790), eines Weihbischofs von
Trier, benannt. Dieser veroffentlichte 1763 ein —
im folgenden Jahr auf den Index gesetztes —
Buch, worin er fiir die Schaffung einer deutschen
Nationalkirche eintrat, die dem weltlichen Herr-
scher unterstehen sollte. Ausgesprochen natio-
nalistisch und gegen den rémischen Zentralismus
eingestellt, verurteilte der Febronianismus
pipstliche Ubergriffe, bestritt viele Primatialan-
spriiche Roms und forderte fiir die Bischofe eine
groflere Autoritit. Gewissermaflen als ein Galli-
kanismus jenseits des Rheins lehrte er zudem,
nicht der Papst, sondern die Kirche sei unfehlbar
und es bediirfe der Zustimmung der Gesamtkir-
che oder eines allgemeinen Konzils, damit eine

Lehre des Papstes unabinderlich sei. Der Febro-
nianismus fand in den deutschsprachigen Lin-
dern groflen Anklang, hatte aber auch in Portu-
gal, Spanien, den Niederlanden und Teilen Ita-
liens seine Anhinger.

Der Josephinismus, die Theorie des Kaisers
Joseph I1. von Osterreich (1790), versuchte, die
Kirche der souverinen Staatsgewalt zu unterwer-
fen. Viele Kloster wurden aufgehoben, und Ei-
gentum und Finanzen der Kirche wurden konfis-
ziert. Dem Klerus war es untersagt, direkt mit
dem Heiligen Stuhl in Verbindung zu treten, und
tiir die Veroffentlichung pépstlicher Dekrete be-
durfte es der Genehmigung des Kaisers. Bi-
schofssitze und Pfarreien wurden reorganisiert
und die Vorrechte des Klerus vermindert oder
abgeschafft.

Die Franzosische Revolution und die darauf
folgende Politik Napoleons schufen eine neue
politische Ordnung, die im 19. Jahrhundert fiir
die Kirche eine verheerende Wirkung hatte. In
nationalistischem Feuereifer fithrte die Regie-
rung ein Programm der Entchristlichung, Siku-
larisierung und des Antiklerikalismus durch. In
offener Feindschaft gegeniiber der Autoritit der
Kirche verwarf der Staat pipstliche Hoheitsrech-
te, reorganisierte kirchliche Strukturen; Tausen-
de von Priestern und Ordensleuten wurden ver-
trieben, eingekerkert oder ums Leben gebracht
und der Ordensbesitz enteignet. Die Wirkungen
dieser gewaltsamen Mafinahmen waren am
schlimmsten in Frankreich zu verspiiren, aber
die Kirche hatte auch in Spanien, Portugal und
Teilen Deutschlands sehr zu leiden. Andererseits
schwichten die Ereignisse in Frankreich und ihre
Auswirkungen auf das iibrige Europa den Ein-
flufl und die Glaubwiirdigkeit des Gallikanis-
mus, Febronianismus und Josephinismus nach-
haltig.

Der von Bismarck vom Zaune gebrochene
Kulturkampf (1871-90) ist unser letztes Beispiel
der Bedringung der Kirche durch den Staat. Die
Staatsgewalt ernannte und entlie} den Klerus,
unterdriickte viele Ordensgesellschaften (z.B.
die Jesuiten, die Redemptoristen, die Lazari-
sten), verbannte widerspenstige Priester und ver-
bot den Verkehr mit Rom. Die sogenannten
Falkschen oder Maigesetze von 1873 fiihrten die
staatliche Kontrolle iiber die Priesterausbildung
ein und verlangten fiir Bischofsernennungen die
Gutheiflung durch die Regierung. Nach Auffas-
sung Bismarcks ist im Ersten Vatikanum der
Papst «im Prinzip an die Stelle jedes einzelnen
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Bischofs getreten» und «die Bischofe sind nur
noch seine Werkzeuge, seine Beamten, ohne
eigene Verantwortlichkeit», «Beamte eines frem-
den Souverins»*. Die durch den Kulturkampf
ausgelosten Unterdriickungsmafinahmen gegen
die Kirche beschrinkten sich nicht auf Preuflen;
in anderen Teilen Deutschlands, in Osterreich
und der Schweiz stand die Kirche vor dhnlichen
Schwierigkeiten.

II. Die Antwort

Im 18. und 19. Jahrhundert hatte die katholische
Kirche einem ausgedehnten heftigen Konflikt
mit den weltlichen Autorititen standzuhalten.
Mit der wachsenden politischen Unrast in Italien
und den Forderungen nach biirgerlicher Freiheit
im Kirchenstaat niherte sich der Konflikt sogar
Rom. Die Reaktion der Kirche auf diese ganze
Situation wurde durch das Schwinden des Anse-
hens des Papsttums und die Unfihigkeit behin-
dert, eine akzeptable einheitliche Auffassung
iiber das Verhaltnis zwischen Kirche und Staat zu
formulieren.

Doch die Kirche reagierte auf verschiedene
Weisen. Mehrere Papste sprachen sich gegen jede
Alktion des Staates aus, welche die libertas eccle-
siae bedrohte. Einige Probleme wurden durch
Konkordate — im 19. Jahrhundert um die dreiflig
— erleichtert, die zwischen dem Heiligen Stuhl

und einzelnen Lindern abgeschlossen wurden”. -

Eine weitere Reaktion, um die es uns hier geht,
war die Entwicklung des Begriffs der Kirche als
einer «societas perfecta». Er wurde von Kirchen-
rechtsgelehrten, dem Lehramt und von Theolo-
gen verwendet.

Der osterreichische Kanonist Franciscus Rau-
tenstrauch (T 1785) war vielleicht der erste, der
sich dieses Ausdrucks bediente. In einer Samm-
lung von Gesetzen iiber &ffentliche Debatten
wihrend der Herrschaft der Kaiserin Maria The-
resia schrieb er: «Die christliche Gesellschaft ist
gottlichen Ursprungs. Sie ist eine perfekte Ge-
sellschaft»®. Im folgenden Jahrhundert entwik-
kelten Kirchenrechtsgelehrte wie Taparelli (f
1862), Tarquini (1 1874) und Cavagnis (T 1906)
diesen Gedanken. Abhandlungen iiber das Kir-
chenrecht, die man von der Mitte des 19. Jahr-
hunderts an publizierte, bezeichneten die Kirche
fiir gewohnlich als eine «soecietas perfecta». Die
Kanonisten verwendeten diesen Ausdruck, um
die protestantischen Rechtsgelehrten zuriickzu-
weisen, welche die Kirche nicht fiir eine voll-

kommene Gesellschaft hielten, sondern fiir ein
Collegium innerhalb des Staates. Zudem beton-
ten sie, dafl Staat wie Kirche in threm je eigenen
Bereich eine vollkommene Gesellschaft seien.
Die Kirchenrechtsgelehrten vertraten auch die
Ansicht, daf die Eigengewalt (potestas propria)
der Kirche die sei, die notwendig und wesensge-
mifl zu der Kirche als einer vollkommenen Ge-
sellschaft gehére’. Der Codex Iuris Canonici
(1917) verwendet den Begriff «societas perfecta»
nicht; dieser findet sich aber im ersten Satz der
Konstitution Benedikts XV. «Providentissima
mater ecclesia», die dem Kodex Rechtskraft ver-
lieh®.

Das Lehramt gebrauchte den Ausdruck im 19.
Jahrhundert hiufig. Einer der ersten Fille, wo er
in einem romischen Dokument vorkommt, ist
die Antwort von 1839 auf die Gnesen-Posen
betreffende Debatte iiber die Mischehenfrage in
Preuflen. Pius IX. nannte die Kirche eine «per-
fecta societas» in «Singulari quadam» (1854),
«Multis gravibusque» (1860), «Maxima quidem
laetitia» (1862) und «Vix dum a nobis» (1874).
Der Begriff war auch bei Leo XIII. sehr beliebt,
der ihn verwendete in « Diuturnum illuds» (1881),
«Immortale Dei» (1885), «Sapientiae christia-
nae» (1890) und «Praeclara gratulationis» (1894).
Auch Pius X., Benedikt XV., Pius XI. und Pius
XII. gebrauchten ihn gelegentlich.

Das Erste Vatikanum bediente sich in «Pastor
aeternus» des Begriffs «societas perfecta» nicht.
Dieser erscheint jedoch als ein Zentralgedanke in
den beiden Hauptschemata iiber die Kirche, die
fiir das Konzil vorbereitet worden waren, aber
tiber die nie 6ffentlich diskutiert oder abge-
stimmt wurde’. In «Supremi pastoris» heif}t es:
«Wer sagt, die Kirche sei nicht eine vollkommene
Gesellschaft, sondern ein Collegium, oder sie sei
innerhalb der biirgerlichen Gesellschaft, des
Staates, der weltlichen Gewalt unterstellt, der sei
ausgeschlossen»'?. Das von Joseph Kleutgen ent-
worfene weitere Schema «Tametsi Deus» be-
zeichnete die Kirche ebenfalls als eine vollkom-
mene Gesellschaft und legte die folgende Defin-
ition vor: «Eine von jeder anderen Versammlung
von Menschen verschiedene Gesellschaft, die
sich auf die ihr eigenen Weisen und aus den ihr
eigenen Griinden auf ihr eigenes Ziel hinbewegt;
die absolut, vollstandig und selbstgentigend ist,
um die Dinge zu erreichen, die zu ihr gehoren,
und die keiner anderen Gesellschaft untersteht
oder als Teil hinzu%efﬁgt oder mit ihr vermischt
und vermengt ist»'". '
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Unter Verwendung piapstlicher Verlautbarun-
gen*und der Schemata des Ersten Vatikanums
lehrten auch Theologen, Jesus habe die Kirche als
eine eigentliche, hierarchische und monarchische
Gesellschaft gegriindet. Diese Gesellschaft, die
romisch-katholische Kirche, sei eine vollkom-
mene Gesellschaft, von jeder anderen Gesell-
schaft unabhingig und mit all dem ausgestattet,
was sie zur Erreichung ihres Zieles — die iiberna-
tiirliche Heiligung und Rettung der Menschheit—
benotige. Ein bezeichnendes Beispiel fiir diese
Auffassung ist das Handbuch von Joachim Sala-
verri. Wenige Jahre vor dem Zweiten Vatikanum
behauptete es: «Die Kirche ist eine vollkommene
Gesellschaft und absolut unabhingig, mit voller
Gesetzgebungs-, Gerichts- und Strafgewalt.»'?
Es versah diese These mit der Nota «De fide
catholica», da sie vom universalen ordentlichen
Lehramt als verpflichtend (tenenda) vorgelegt
worden sei.

II1. Die Auswirkung anf die Ekklesiologie

Der Begriff «societas perfecta» forderte die Ver-
rechtlichung der Ekklesiologie. Die intensive
Beschiftigung mit duflerlichen, hierarchischen
Elementen verdunkelte das Verstindnis der Kir-
che als eines Mysteriums. Die Ekklesiologie
wurde Y. Congar zufolge zu einer «Hierarcholo-
gie». Man erweckte den Eindruck, die Kirche als
eine organisierte Gesellschaft sei von der Kirche
als einer Glaubens- und Kultgemeinschaft ver-
schieden. Das Zweite Vatikanum verhalf wieder
der Auffassung zum Durchbruch, dafl die insti-
tutionellen und die charismatischen Aspekte der
Kirche sich nicht voneinander trennen lassen und
im Verein miteinander «eine einzige komplexe
Wirklichkeit» bilden (Lumen gentium, 8).

Es bestand auch ein 6kumenisches Problem,
da man die wahre Kirche mit der vollstindigen,
perfekten Gesellschaft identifizierte. Somit galt
allein die romisch-katholische Kirche als Kirche,
und alle anderen christlichen Gemeinschaften
galten als «Nichtkirchen»'. Damit, dafi das
Zweite Vatikanum anerkannte, daff die Kirche
Christi auch in anderen Kirchen und kirchlichen
Gemeinschaften prisent ist, ermoglichte es den
6kumenischen Dialog.

Ein letzter Punkt: Die perfecta-societas-Ek-
klesiologie bot keine Theologie der Ortskirche.
Den theologischen Handbiichern zufolge waren
Ortskirchen (Didzesen) keine vollkommene Ge-
sellschaft, weil sie keine volle Gesetzgebungs-,

Gerichts- und Strafgewalt besitzen'*. Diese allzu
universalistische Theologie wurde durch das
Zweite Vatikanum berichtigt, das lehrte, daff
auch die Ortskirchen wirklich Kirche sind. Wie
Karl Rahner bemerkt, eignet sich der Begriff
«societas perfecta» nicht einmal dazu, die gesell-
schaftlichen, sichtbaren Aspekte der Kirche zu
bestimmen, da er nicht anerkennt, daff die uni-
versale Kirche in der Ortskirche ist und dafl die
Kirche in der 6rtlichen Eucharistiefeier aktuali-
siert wird">.

IV. Jetzige Auffassung

Der Begriff «societas perfecta» entwickelte sich
als eine theologische Konstruktion, um gegen-
iiber ungerechtfertigter staatlicher Einmischung
die Unabhingigkeit der Kirche zu vertreten.
Anfinglich ein politischer Notbehelf, wurde er
schliefllich zur Definition des Wesens der Kirche
gebraucht. Wenn heute die Theologen und Ka-
nonisten die Beziehungen zwischen Kirche und
Staat erdrtern, so fassen sie diese nicht mehr als
zwei aufeinanderwirkende vollkommene Gesell-
schaften auf. Wie R. Schwarz treffend bemerkt,
«braucht man den Begriff «societas perfecta> nicht
mehr zu verwenden, da er durch die geschichtli-
che Vergangenheit allzusehr belastet ist»'®.

Das Zweite Vatikanum bediente sich des Aus-
drucks nicht, sondern zog es vor, von der Kirche
als Sakrament, Gottesvolk, Leib Christi und als
einer prophetischen, priesterlichen und eschato-
logischen Gemeinschaft zu sprechen. Gleichzei-
tig behielt das Konzil die Grundelemente der
Wahrheit bei, die in der Idee der perfekten
Gesellschaft liegt'. Drei Aspekte sind be-
deutsam:

Erstens anerkannte das Konzil die gesell-
schaftliche Natur der Kirche, auch wenn es den
Begriff «societas» nur selten verwendete (z.B.
Lumen gentium, 8. 20; Presbyterorum ordinis,
2). Von der gesellschaftlichen Seite der Kirche
war im Zusammenhang mit der Communio die
Rede: Die Kirche ist eine einzigartige Gemein-
schaft — eine Gemeinschaft des Glaubens, der
Hoffnung und der Liebe, worin alle Glieder in
einer Vielfalt von Gaben und Funktionen zusam-
menwirken.

Zweitens lehrte das ZweiteVatikarium, daf die
Kirche iiber simtliche Mittel verfiigt, die zur
Erreichung ihres Zweckes notwendig sind. Kraft
der Gegenwart Christi im Geiste stehen im Got-
teswort, in den Sakramenten, Tugenden und
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geistlichen Gaben die Heilsmittel zur Verfiigung
(Lumen gentium, 11. 12; Unitatis redintegratio,
3). Zudem ist dank einer Vielfalt von Dienstim-
tern — die von Bischofen, Priestern, Ordensleu-
ten und Laien ausgeiibt werden — die Kirche
imstande, ihre Sendung zur Verkiindigung des
Gotteswortes zu erfiillen.

Drittens betonte das Konzil unmifiverstind-
lich, daff die Kirche vom Staat verschieden ist
und die Freiheit besitzen soll, ohne Einmischung
des Staates ihrer Sendung nachzukommen. In
Respekt vor der Wiirde der menschlichen Person
sollen die Regierungen den religiésen Korper-
schaften erlauben, sich selbst zu regieren, und sie
bei der Auswahl, Heranbildung und Ernennung
ihrer Amtsdiener nicht behindern (Dignitatis
humanae, 1). Die Kirche ist an kein besonderes
gesellschaftliches, politisches oder wirtschaftli-
ches System gebunden und mufl zu all dem
ermutlgen, was auf der Welt wahr, gut und
gerecht ist (Gaudium et spes, 42. 44). In der

1 Acta synodalia, II, 3, 155-156.

2 Vgl. K. Walf, Die katholische Kirche — eine <societas
perfecta;?: Theol. Quartalschr. 157 (1977) 107-118; M. Zim-
mermann, Structure sociale et église (Straflburg 1981).

® Vgl. T. M. Parker, The Medieval Origins of the Idea of
the Church as a Societas Perfectar: Miscellanea historiae
ecclesiasticae (Kongref von Stockholm) (Lowen 1961)
23-31. Thomas v. A. (Summa theol. I-II, q. 90, a. 3 ad 3)
nennt die «civitas» eine vollkommene Gemeinschaft, aber
T. Eschmann zufolge besteht fiir Thomas die vollkommene
Gemeinschaft in der Einheit von Kirche und Staat (De
Societate in genere: Angelicum 11 [1934] 216).

* Zu der Antwort der deutschen Bischbfe an Bismarck vgl.
DS 3112.

3 Das Konkordat mit Spanien (1953) und das mit der
Dominikanischen Republik (1954) erwihnten ausdriicklich,
daff die beiden Linder «in der katholischen Kirche den
Charakter einer vollkommenen Gesellschaft anerkennens.

& Synopsis iuris ecclesiastici publici et privati quod per
terras haereditarias augustissimae Mariae Theresiae obtinet
(Wien 1776) Nr. 31.

7 Vgl. J. Feiner, Kommentar zum Dekret iiber den Oku-
menismus: LThK: Das Zweite Vatikan. Konzil (Freiburg/
Basel/Wien 1967) II, 50.

8 Vgl. U. Navarrete, Potestas vicaria ecclesiae: Periodica
60 (1971) 415-486; R. Schwarz, De potestate propria eccle-
siae: Periodica 63 (1974) 429-455.

? Vgl. P. Granfield, The Church as Societas Perfecta in
The Schemata of Vatican I: Church History 48 (1979)
431-446.

10 Canon 10, Mansi, 51: 540.

1 Mansi, 53: 315.

12 Sacrae theologiae summa (Madrid ?1955) I, 826.

vielleicht engsten Parallele zu der fritheren Idee
der «societas perfecta» heiflt es schliefllich: «Die
politische Gemeinschaft und die Kirche sind auf
je threm Gebiet voneinander unabhingig und
autonom» (Gaudium et spes, 76).

Abschlieflend ist zu sagen: Die neue ekklesio-
logische Ausrichtung des Zweiten Vatikanums
hat den Begriff «societas perfecta» ungeeignet
gemacht. Heute appellieren wir an die Grund-
prinzipien der Menschenwiirde und Religions-
freiheit, um in einer pluralistischen Welt die
Rechte der Kirche zu verteidigen. Natiirlich
besteht die Kirche weiterhin auf dem Recht, in
volliger Freiheit das Evangelium zu verkiinden
und Gott zu verehren, ohne von der zivilen
Gesellschaft kontrolliert oder behindert zu wer-
den. Nur wenn dies gewihrleistet ist, kann die
Kirche die volle sakramentale Gegenwart Christi
zutage treten lassen und «zugleich Zeichen und
Schutz der Transzendenz der menschlichen Per-
son» (Gaudium et spes, 76) sein.

13 Viele Autoren behaupten jedoch, der Gedanke der
societas perfecta sei in Kanon 100, § 1 enthalten: «Die katholi-
sche Kirche und der Apostolische Stuhl haben kraft gdttlicher
Anordnung den Charakter einer moralischen Persons».

* ygl. Y. Congar, Autonomie et pouvoir central dans
I’Eglise: Iremkon 53 (1980) 298. Er bezieht sich auf Billot,
Lercher-Schlagenhaufen und Journet.

5 De praesentia Domini in communitate cultus: Acta
congressus internationalis de theologia concilii Vaticani II
(Vatlkanstadt 1968) 333.

6 R. Schwarz, 2a0. 444.

17 Y. Congar hat diese Frage in seinem Vortrag «Situation
ecclésiologique au moment de Ecclesiam suam» erortert, den
er am Internationalen Colloquium iiber «Ecclesiam suam»
(Rom, 24. — 26. Oktober 1980) gehalten hat. Er soll in den
Acta des Colloquiums verdffentlicht werden.
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