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Zum Ignatius-Jubiläum 
Ignatius - Leben im Rahmen der Hagiographie: Der heutige Sinn für das «Heilige» im Geschichtlichen— Wandel der Igna-
tius-Biographien: ein historischer Ueberbíick vom «Tugendschema» bis zur Quellenforschung — Es fehlt die Darstellung 
des «sesshaft gewordenen Ignatius» — Diese Lücke nur. ausfüllbar auf Grund der «Korrespondenz» — In diesem Rahmen 
der Briefivechsel mit Frauen von Hugo Rahner — Texte und ihr Kommentar — Ein vollständiger Ausschnitt — der 
«menschliche» Ignatius — Der Ertrag dieses Kommentars: Die Zeit, in die Ignatius wirkte, wird lebendig — Ignatius selbst 
wird «konkret» — Leib und Seele werden sichtbar — Ignatius und ein heiliges Leben «in der Welt» — Die Majestät der 
Tatsachen. 

Hl. Schrift 
Zur Diskussion um die Handschriften vom Toten Meer: Nicht nur die Fachleute, auch die Laien diskutieren über die 
Funde vom Toten Meer — Eine Frage, die Aufsehen erregt hat: Aehnlichkeit zwischen Jesus von Nazareth und dem esse-
nischen ((.Lehrer der Gerechtigkeit^ — Der wesentliche Unterschied. 

Theologie , 
Die Toleranz des Staates: Drei Pole — Die katholischen Theologen zur Toleranz: 1. Der «katholische» Staat — sein Unter
schied vom totalen Staat — These und Hypothese — das «doppelte Mass» — 2. Aus der Natur des Glaubensaktes — die . 
Freiheit der Gewissen — 3. Der «weltliche» Staat — Die Stellung des Papstes: Prinzipielles — Anwendung auf das Ge-

-•' meinwohl der Völker — Eine Lage, die nicht mehr ändert — Der Sonderfall Spanien.. 
Politik 

Das Wahlergebnis in Holland eine Ueberraschung: Für Ausländer kaum veränderte Lage — Der Holländer sieht einen Erd
rutsch — Lage vor den Wahlen: Dreiparteiensystem — Nach den Wahlen: Aussicht auf Zweiparteiensystem — Begrün
dung: Katholiken'wachsen aus zwei Gründen — Trennung von Sozialisten vollzogen — Partei der Arbeit verliert Katho
liken, aber gewinnt noch weit mehr Protestanten — Der protestantische Block geht seiner Auflösung entgegen — Miss
trauen der Protestanten gegen Katholiken ein bedauerlicher Faktor. 

Bücher 
Schmidt-Eglin Paul: Le Mécanisme de la déchristianisation. Zum Problem der Entchristlichung. 

Hagiographie ais ^Zeugnis christlicher Wahrheit 
Hagiographie ist oft schon beides gewesen: Zeugnis und 

Hindernis der katholischen Wahrheit. Hindernis war sie in der 
griechischen Phantasie spätantiker Martyrerlegenden, in den 
unergiebigen Tugendschemata der mittelalterlichen Heiligen
leben und noch in dem barocken Prunk mancher Lebensge
schichten neuerer Heiliger aus dem 17. oder 18. Jahrhundert: 
Zeugnis ist sie, wenn ihr als oberstes Gesetz die Erforschung 
und Mitteilung der ganzen, erreichbaren Wahrheit des geschicht
lichen Werdens eines heiligen Menschen vorschwebt. Das klas
sische Vorbild dafür ist die wissenschaftliche Arbeit, die seit 
mehr als 300 Jahren von den Bollandisten geleistet wird. 

Es ist ein erfreuliches Zeichen, dass in unseren Tagen das 
Verständnis für die wahre, unverzeichnete und lauteren Quel
len entnommene Geschichte heiliger Menschen immer leben
diger wird. So etwa (um nur einige Beispiele anzuführen) in 
dem Interesse an den klassischen Dokumenten der altchrist
lichen Märtyrergeschichte1, an den sorgsam gearbeiteten 
Briefausgaben wie etwa derjenigen der heiligen Teresa von 
Jesus,3 an dem historisch unvergleichlichen Material, das uns 
neuestens Georg Schurhammer zum Leben des heiligen Franz 

1 Vgl. H. Rahner: «Die Martyrerakten des zweiten Jahrhunderts» 
(2. Aufl.), Verlag Herder, Freiburg i. Br., 1953. 

2 Briefe der hl. Teresa von Jesus (= sämtliche Werke, Band III und IV, 
herausg. von A. Alkofer). München 1936 und 1939. 

Xaver vorgelegt hat.3 Selbst das lebendige Echo, das die Bü
cher von Walter Nigg (bei allen Vorbehalten, die wir dazu 
hier und dort zu machen hätten) gefunden haben, deutet in die 
gleiche Richtung: der Mensch von heute mit seinem oft fast 
überfeinen Sinn für das Echte, das Beweisbare, das Mensch
liche, das quellenmässig genau Unterbaute ist offener denn je 
auch für das jenseitige Zeugnis, das eigentlich «Heilige», das 
sich erst enthüllt, wenn das Menschentum der Heiligen histo
risch echt und psychologisch begreifbar dargestellt wird. 

Man könnte nun auch anlässlich des 400. Todestages des 
heiligen Ignatius von Loyola am 31. Juli 1956 an Hand der 
Biographien, die dieser grossartigen und bis heute umstrittenen 
Gestalt gewidmet wurden, die Entwicklung des hagiographi-
schen Ideals zeichnen. Die ersten Versuche zu einer Lebens
darstellung des Mannes aus Loyola (Laynez, Polanco, Wid-
manstadt) stehen noch ganz, man möchte sagen, naiv unter 
dem persönlich erlebten Eindruck dieses sein christliches Zeug
nis unmittelbar ausstrahlenden Lebens. Aber schon das erste 
offizielle im Druck erschienene Leben des Ignatius, das Pedro 
de Ribadeneira 1572 herausgab, ist bei all seinem aus intimster 
Kenntnis geschöpften Zeugniswert doch auch schon geschrie
ben unter dem Einfluss der damals einsetzenden Bestrebungen 

3 G. Schurhammer: «Franz Xaver. Sein Leben und seine Zeit, I». Ver
lag Herder, Freiburg i. Br., 1955. 
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zur Kanonisation seines Heiden : das « Erbauliche » (hier übri
gens noch im besten Sinn des Wortes) überwiegt, das Tugend
schema dominiert. Die Unmittelbarkeit des Berichtes, wie er 
uns in den von Ignatius selbst an Luis Gonzalves da Câmara 
diktierten «Lebenserinnerungen» noch so ergreift,4 tritt hier 
und etwas spater in dem humanistisch feinen Latein der Vita 
des Gian Pietro Maffei (1585) zurück hinter eine Gestaltzeich
nung, die weniger das «Heiligwerden» als vielmehr die fast 
starre Form des «Heiligseins» aufweist. Von der Heiligspre
chung (1622) ab mündet dann die Hagiographie des Ignatius 
kulturgeschichtlich gesehen in die Barockzeit, und die Lebens
beschreibungen dieser Zeit (Nieremberg 1631, Lucas 1633, 
Bartoli 1650, Nolarci 1680, Bouhourrs 1679, Fluviá 1735) haben 
das Bild des Heiligen so gezeichnet wie die Kunst ihrer Tage 
im Prunk des Grabmals und der Gemälde zu San Ignazio in 
Rom. Aus ihrer Mitte ragt nur als quellengeschichtlich bedeut
sames Monument hervor, was der Bollandist Pień (1731) im 
siebten Juliband der Acta Sanctorum an damals erreichbaren 
Dokumenten zum Leben des Ignatius zusammengetragen hat. 

Es war indessen nicht nur der hagiographische Zeitge

schmack, der den Zugang zu der eigentlich menschlichen und 
also historisch greifbaren Gestalt des Ignatius erschwerte. Es 
lag dies auch an der mangelnden Kenntnis der Quellen. Von 
den Exerzitien und den Konstitutionen abgesehen, waren die 
meisten Schriften des Heiligen lange in den Archiven des Or

dens und in aller Welt verborgen geblieben. Eine Art von Er

satz für die dadurch nicht greifbar gewordene Erkenntnis des 
Inneren dieses Lebens bildeten manche Sammlungen von Sprü

chen und Apophthegmata, die man meist aus zweiter Hand, also 
aus den barocken Biographien sammelte, soweit sie nicht in 
einer oft schwer kontrollierbaren mündlichen Ordensüberliefe

rung umgingen. Das für lange Zeit klassische Büchlein dieser 
Art sind die \< Scintillae Ignatianae» des ungarischen Jesuiten 
G. Hevenesy (Erstausgabe Wien 1705). Das begann sich mit 
dem Beginn des 19. Jahrhunderts langsam, aber unaufhaltsam 
zu ändern. 1804 erschien die erste, noch dürftige Sammlung 
von Briefen des Ignatius (ed. Menchaca), 18741889 die sechs 
Bände der Madrider Ausgabe der «Cartas de San Ignacio », und 
seit 1911 Hegen uns in den zwölf Bänden der zu den Mo

numenta Histórica Societatis Jesu gehörigen Briefedition 
nicht weniger als 6813 im Wortlaut oder im Regest erhaltene 
Briefe und Instruktionen des Heiligen vor. Aus diesen drei 
Daten allein lässt sich abnehmen, dass von nun an alle Biogra

phien, von den ersten nicht eben geglückten Anfängen an bis 
zu der heute erreichten Höhe (Genelli 1848, Nieuwenhoff 1891, 
Clair 1891, Stewart Rose 1891, MichelBartoli 1893, Gothein 
1895, Boehmer 1914, Van Dyke 1927, KolbHatheyer 1931, 
Huonder 1932, Dudon 1934, Blunck 1937), sich in ihrer Güte 
oder Fragwürdigkeit geradezu messen lassen an der Kenntnis 
und Verwertung der Briefe und der übrigen Quellen, die uns 
bis 1955 in den 76 Bänden der Monumenta Histórica zur Ver

fügung stehen. Dazu kommen die zum Teil fundamentalen 
Einzelforschungen der neuesten Zeit, vor allem diejenigen des 
Ignatiusforschers Pedro de Leturia.5 Auf ihnen beruhen auch die 
in diesem Jubiläumsjahr erschienenen Biographien von Gior

gio Papàsogli, Ricardo Garcia Villoslada und James Brodrick. 
Nun ist aber in all diesen Versuchen, ein Leben des Ignatius 

zu zeichnen, ein gemeinsamer Zug festzustellen: alle befassen 
sich (von Nieuwenhoff abgesehen) zwar ausführlich mit der 
Geschichte des Ignatius bis zum Jahre 1540, also bis zur Grün

dung der Gesellschaft Jesu, und also bis dorthin, wo die ro

mantisch bewegten Lehr und Wanderjahre des «Pilgers» ein

münden in die stille römische Zeit von 1540 bis zum Tode 
1556. Dieser sozusagen sesshaft gewordene Ignatius ist bio

* Neueste deutsche Ausgabe: «Der Bericht des Pilgers», übersetzt und 
erläutert von B. Schneider, Verlag Herder, Freiburg i. Br. 1956. 

5 Vgl. J. Juambelz: «Bibliografia sobre la vida, obras y escritos de San 
Ignacio de Loyola (190019 50)», Madrid 1956.G. Papàsogli: «Sant'Igna

zio di Loyola», Rom 1955, S. 487511 (Bibliografia). 

graphisch auf den ersten Blick nicht so lockend wie der Mysti

ker von Manresa, der Pilger von Jerusalem, der Student von 
Paris und der Missionar von Azpeitia. Und so begnügt man 
sich meist, die letzten sechzehn Jahre seines Lebens in einige 
mehr thematische Kapitel zusammenzufassen, etwa über das 
Werden der Ordenssatzungen, die Regierungsweise, das Ge

betsleben, die Missionspolitik des Ordensgenerals. Unter dem 
Raster dieser sachlichen Schemata geht dann wohl allzusehr 
das Einmalige, das Werden, der bunte Alltag und das Mensch

liche gerade dieser wichtigsten Periode verloren, in der Igna

tius erst eigentlich in seine kirchenhistorische Bedeutung hin

einwächst  also eben das « Geschichtliche » an diesem Leben, 
an dem allein man das Metahistorische, das Heilige ablesen und 
erfassen kann. Das Menschliche an dem Ignatius seiner reifen 
Altersjahre ist bisher nicht vollwertig dargestellt worden. Man 
hat sich allzusehr daran gewöhnt, ihn von 1540 ab sozusagen 
als vollendet zu sehen und darin das eigentliche Lebenswerk 
fast nur als korrolarische Auswirkung zu werten.. Dabei über

sieht man dann vor allem seine geistliche und mystische Ent

wicklung, die in noch ungemessene Weiten ging, so sehr, dass 
er die .«Urkirche» seiner mystischen Erfahrung von Manresa 
später seine «Kinderschule» nennen konnte. Man erschwert 
sich so das genetische Erfassen seiner erstaunlich behenden An

passung der seelsorglichen Zielsetzung des Ordens von der 
Kinder katechese der Urzeit von 1539/40 bis> zur Übernahme 
von Universitäten, von der Spitalspflegearbeit bis zum Hof

beichtvateramt. Die dunklen Seiten dieses Lebens werden zu 
stark überlichtet, man hört wenig von den Grenzen im Charak

ter des Ignatius, wenig von seinen Misserfolgen und Enttäu

schungen. Und die Übungen seiner wahrhaft heroischen Tu

gend, vorab der alltäglichen Geduld und einer schier über

menschlichen Klugheit, verlieren irgendwie den Glanz und die 
bezeugende Kraft, wenn nicht dargestellt wird, genau, nüch

tern und rein auf der Kenntnis der ungezählten Quellen auf

gebaut, in welchen konkreten Umständen dieser Mensch 
Ignatius ein Heiliger geworden ist. 

So steht denn fest : dies alles liesse sich hagiographisch ver

antwortbar und christlich zeugnisgebend nur darstellen in einer 
streng genetisch aufgebauten Biographie der letzten 16 Jahre 
des Ignatius. Das aber ist nur möglich auf Grund einer genauen 
Kenntnis der kritisch gesichteten und ausgewerteten Brief

korrespondenz des Heiligen. Dabei verstehen wir das Wort 
«Korrespondenz» im Vollsinn: das heisst, es müsste der Ver

such gewagt werden, die Bedeutung des Ignatius, die Fülle 
seiner weltweiten Beziehungen, seinen Charakter und sein 
christliches Sein, nicht nur seinen eigenen Briefen zu entneh

men, sondern auch in vollem Ausmass die Briefe heranzu

ziehen, die Ignatius in diesen 16 Jahren aus aller Welt erhalten 
hat, also die in den Monumenta Histórica veröffentlichten fünf 
gewichtigen Bände der «Epistolae Mixtae» und die bis 1556 
reichenden vier Bände der sogenannten «Epistolae Quadri

mestres», der Viermonatsberichte, die Ignatius von allen sei

nen Mitbrüdern verlangt hat. Nicht, als ob so eine Biographie 
des Heiligen auch zur Urgeschichte seines Ordens werden 
dürfte  in diese Gefahr begaben sich viele seiner Biographen  , 
wohl aber, weil aus diesen Tausenden von Briefen auch das 
Charakterbild und die Lebensarbeit des Ignatius in einem 
Reichtum der Farben, der Begebenheiten und Beziehungen 
greifbar werden, der weit hinausgeht über die matte Unergie

bigkeit der üblichen Tugend Schemata. 

In den Dienst des hagiographischen Ideals einer kommenden 
Ignatiusbiographie, die sich auf der Korrespondenz des Heili

gen aufbaut, wollte sich nun das Buch stellen, das den Anlass 
zu den hier vorgelegten Reflexionen bildet.6 Wir hatten zwar 
früher (1942) schon den Versuch gemacht, die erstmals (1922) 
von Otto Karrer herausgegebenen «Geistlichen Briefe» des 

6 H. Rahner: «Ignatius von Loyola. Briefwechsel mit Frauen.» Verlag 
Herder, Freiburg i. Br., 1956 (XXIV u. 648 S.). 
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Ignatius durch reicheren Ausbau der jedem Brief vorange
schickten historischen Einführung zu einer Art von biogra
phischer Skizze zu gestalten. Die neueste, auf den Stand der 
heutigen Forschung gebrachte Ausgabe dieses Werkes zeitigte, 
so möchten wir meinen, darin einige weitere Fortschritte.7 

Allein, jede «Auswahl» ist immer nur ein kunstvoller, oft 
künstlicher Ausschnitt aus dem lebendigen Ganzen. Und der 
karge Raum gestattete es nicht, das Ganze, Lebendige, histo
risch und menschlich Einmalige der Situation, aus der allein 
jeder Brief lebendig wird, zu zeichnen. Das ist aber gerade für 
die Briefe des Ignatius unerlässlich. Denn sie sind zumeist 
trocken, oft eintönig, manchmal fast langweilig, und jedenfalls 
nie zu vergleichen mit dem "sprachlich und inhaltlich funkeln
den Glanz etwa der Briefe der heiligen Teresa von Avila. Sie 
können also in ihrer Bedeutung für den Charakter und für das 
historische Lebenswerk des Heiligen nur sozusagen mund
gerecht gemacht werden durch eine sorgsame und eindringende 
Darstellung ihres Anlasses und ihrer Umwelt. Es bedurfte also 
zweier Dinge, um auf diesem Gebiet einer bagiographischen 
Auswertung der Ignatiusbriefe einen neuen Typus zu schaffen 
und so die Forschung zu bereichern: einmal der Herausgabe 
einer bestimmten Gruppe von Briefen, die dann aber zahlen-
mässig und textlich vollständig vorzulegen waren; und dann 
eines umfassenden historischen Kommentars, der weitausho
lend alles zusammenfasst, was den kargen Brieftext erst leben
dig verständlich machte. So entstand das Buch, dessen Er
scheinen wir hier anzeigen. In seiner Einleitung haben wir 
geschrieben: «Wir legen keine Auswahl vor, sondern sämt
liche Briefe, die Ignatius an Frauen geschrieben und von ihnen 
empfangen hat. Diese zahlenmässige Vollständigkeit lässt also 
auch jene Briefe nicht aus, die scheinbar unwichtig sind; denn 
nur in der Zufälligkeit solcher Korrespondenz wird die leben
dige, wahrhaft alltägliche Heiligkeit des Ignatius greifbar. -Die 
Ausgabe ist begleitet von einem eingehenden geschichtlichen 
Kommentar. Denn nur so' ist es möglich, diese Briefe gleich
sam ,in situ naturae', in ihrem Eingebettetsein in den Nöten 
des Alltags zu erfassen, und nur so behält jeder Brief seinen 
unnachahmlichen Duft der Echtheit. Nur das ist wahre Hagio
graphie. »8 

Dass wir auf dieser hagiographischen Suche nach dem Men
schen Ignatius gerade auf die Herausgabe seiner Frauenkor
respondenz verfielen, bedarf vielleicht einer besonderen Recht
fertigung. Nicht, als ob wir bei der Erforschung dieses Brief
wechsels sentimentale oder gar sensationelle Ergebnisse er
wartet hätten. Ignatius ist auch in diesen Briefen bis in die 
letzte Zeile hinein der beherrschte, allem Überschwang instink
tiv abholde Mann der sachlichen Nüchternheit und eines voll
endeten, jenseitig gewordenen Taktes. In diesem Sinn ist das 
Buch wahrhaft enttäuschend, und jeder, der darin anderes 
erwartet, lege es beiseite. Aber ist nicht eben dies schon ein 
hagiographischer Ertrag von bisher unausgemessener Bedeu
tung? Und wiegt das Gesamtergebnis dieses umfangreichen 
Buches nicht mehr als alle, wenn auch noch so richtigen Fest
stellungen einer tugend schematischen Biographie, Ignatius sei 
in seinen Beziehungen zu Frauen beherrscht,. nüchtern und 
taktvoll gewesen? Damit unterstreicht das Buch auch die 
Wandlung, die man durch alle biographischen Vorarbeiten der 
letzten Jahrzehnte hindurch in der Beurteilung von Gestalt 
und Charakter des Ignatius feststellen kann. Man hat ihn frü
her, oft überbetont - übrigens unter dem Eindruck der barock 
übermalten Figur des Heros und des Thaumaturgen - , als den 
Soldaten, den Organisator, den herrischen General gezeichnet. 
«Unser bagiographisches Ideal ist umfassender. Wir möchten 
meinen, Ignatius sei ,menschlicher' gewesen, und eben diese 
Menschlichkeit müsse dargestellt werden, wenn wir die heroisch 
jenseitige Grösse des Heiligen erfassen wollen - eines Heiligen, 

7 H. Rahner: «Ignatius von Loyola. Geistliche Briefe». Verlag Benzi-
gef, Einsiedeln-Zürich-Köln, 1956 (340 S.). 

8 «Briefwechsel», S. 2 f. 

der gerade in den Bereichen des Herzens, der Freundschaft, 
der irdischen Bindungen und Beziehungen die himmlisch ge
wordene Lauterkeit seiner ungeteilten Gottesliebe erweist. 
Darum allein versuchten wir, den ganzen, echten und unver
fälschten Ignatius in seinem Briefwechsel mit Frauen zu 
suchen.»9 

Und der hagiograpbische Ertrag dieses Versuches? Wir 
meinen, er liege in Folgendem. Zunächst, rein quellenmässig 
gesehen, im Nachweis, dass das intensive Studium der Monu
menta Histórica Societatis Jesu, dieser, von der Fachwissen
schaft bis heute allzu vernachlässigten grossartigen Quellen
sammlung, eine Fülle neuer Erkenntnisse zeitigen kann. Um 
nur einige Beispiele aus dem Buch zu nennen: Die letzten 
Lebensjahre der grossen Vittoria Colonna, die Jugendzeit der 
aus Philipps II. Geschichte bekannten Fürstin Eboli, der Tod 
der Königin Johanna der Wahnsinnigen, die Bekehrung der 
Herzogin Renata von Ferrara, der Ehestreit der Madame Mar
garita de Austria oder der Herzogin'Juana Colonna: für alle 
diese wichtigen Kapitel aus der Kultur- und Religionsge
schichte des 16. Jahrhunderts wird hier der Einfluss des Igna
tius aufgezeigt. Damit ist aber ein Zweites gegeben : Wir möch
ten es die «Konkretisierung» des Ignatiuslebens nennen. Es ist 
dies eine Aufgabe, wie sie sich Georg Schurhammer im ersten 
Band seiner Biographie des heiligen Franz Xaver aus meister
hafter Kenntnis der Quellen gestellt hat und darin auch für 
das Leben des Ignatius eine Fülle von neuen "oder genauer 
umzeichneten Erkenntnissen bot - so intensiv, dass die psy
chologische und die (bei einem Heiligen ebenso notwendig 
darzustellende) theologische Gestalt des Helden hinter dem 
Leben «seiner Zeit» zunächst fast wieder allzusehr zu ver
schwinden droht, freilich um dann in eben dieser quellenmässig 
ermöglichten Kenntnis seiner Umwelt wieder um so lebendiger 
und frischer greifbar zu werden. Echte Hagiographie ist, wie 
alle Historie, immer auch ein Kunstwerk. Eine sozusagen 
«hypostatische» Einheit der Darstellung von Leib und Seele, 
von Anschauung und Gedanke, von Umwelt und Seelenge
heimnis. Und dies «unzerrissen und unvermischt» (um das 
chalzedonensische Définitions wort vom Christus geheimnis auf 
unsere Frage anzuwenden) in dem Sinne, dass das «Fromme» 
nicht überdeckt wird vom Historischen in einer Art von Ratio
nalismus des bloss quellenmässig Erfassbaren, aber umgekehrt 
das menschlich-geschichtliche Wesen des -Heiligen nicht auf
gesogen wird in einer Art von Monophysitismus des «Erbau
lichen» und des vorgegebenen Tugend schemas. Und dies end
lich so, dass letztlich das Jenseitige des Heiligen fassbar bleibt 
an der Diesseitigkeit des Menschen. 

Wir behaupten nicht, dass dieses Ideal in dem Buch des igna-
tianischen Briefwechsels auch nur annähernd erreicht wurde. 
Aber wir haben es jedenfalls nie aus dem Auge verloren. Denn 
das Erbaulichste ist immer die volle historische Wahrheit. Die 
Gestalt des Heiligen blieb in unserem Buch immer unverrückt 
im Mittelpunkt seiner Umwelt, die ebenso bunt, verwirrend, 
gut und böse, grossartig und lächerlich war wie das Menschen
leben aller Zeiten. Aber das war dennoch nie jene Fixation des 
Blickpunktes, die in so vielen frommen Biographien die Figur 
des Heiligen gleichsam absolut macht, als sei nur er dagewesen 
und nur er der Inbegriff des Vollkommenen, und als sei die 
ganze Umwelt nur eben die (meist dann auch unanschaulich 
und mit dürftigen Strichen gezeichnete) Staffage - eben eines 
«Heiligenlebens». Der Ignatius dieser römischen Jahre (das 
wollten wir mit jeder Zeile erweisen) war ein ganzer, blut
lebendiger und echter Mensch,. in der Mystik seiner grossen 
Stunden und im Missmut seines Alltags, in der Geduld seiner 
täglichen Korrespondenz, in dem enttäuschenden Gleichklang 
seiner nur mühsam gedrechselten Schreiben. Dieser Ignatius 
predigt auf den Plätzen Roms, sammelt die verlorenen Mäd
chen auf den Strassen, macht Hausbesuche der Höflichkeit, 
nimmt Stellung zu den Fragen der Damenmode und des weib-

8 S. 3. 
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lichen Mystizismus seiner Tage.' Er schreibt an Fürstinnen und 
Bürgersfrauen, an Herzoginnen und Nonnen. Eheberatung 
und Klosterberuf, aszetisches Leben und finanzielle Fragen 
der Kollegsgründungen, Trost bei Todesfällen und Dank für 
Wohltaten, das ist der Inhalt dieser alltäglichen Briefe. Ob die 
Tochter des Kaisers Karl als weibliches Mitglied in den Jesuiten
orden aufgenommen werden soll, oder ob eine kleine Bürgers
frau aus Holland durch das Testament ihres Jesuitensohnes ge
schädigt ist, wie man die Klöster in Katalonien reformiert 
oder den Waisenhäusern der Vizekönigin von Sizilien hilft, das 
alles und unendlich mehr erfüllt die Lebensjahre dieses Heili
gen und dies alles wird lebendig in seinen Briefen. Die (an Zahl 
und Umfang der Briefe gemessen fast zu reiche) historische 
Kommentierung der einzelnen Schreiben steht im gleichen 
Dienst einer Konkretisierung, die allein eine geistliche Wer
tung der Korrespondenz ermöglicht. Dadurch wird erreicht 
oder doch angestrebt, was der Mensch von heute in den Heili
genleben sucht : die Herstellung der Beziehungen des Heiligen 
zu seiner historischen Umwelt und darin der Nachweis, dass 
Ignatius zu jenen Heiligen gehört, die mit der ganzen Kraft 
ihres Menschtums «in der Welt und doch nicht von der Welt» 
gewesen sind. Wir vernehmen in unserem Buch von den Be
ziehungen des Ignatius zu Kaiser Karl V. und dem Hause Habs
burg, von der Brautfahrt Philipps II. nach England, vom Augs
burger Interim und vom Konzil in Trient, von der Politik des 
Farnesepapstes Paul III. und von dem langsamen Beginn 'einer 
wahren Kirchenreform. Diese Briefe und ihr Kommentar bil
den geradezu ein bisher fast unbekanntes Stück aus der Ge
schichte der Frauenseelsorge des 16. Jahrhunderts, und es ist 
vor allem bedeutsam", zu verfolgen, wie in den Gedanken des 
Ignatius jene Ideale sich anzubahnen beginnen, die erst in 
unseren Tagen in den Versuchen eines «in der Welt» aufzu
bauenden Ordenslebens verwirklicht werden. 

Mit einem einzigen Wort: dieses Buch wollte ein Typ von 
Hagiographie werden, der ohne viel Worte, aber in der Maje
stät der Tatsachen, in der historisch unangreifbaren Zeichnung 
des Heiligen ein Zeugnis christlicher Wahrheit gibt. Wir woll
ten nicht von der so viel gerühmten Klugheit und Geduld, von 
dem feinen Takt und' der vollendeten Weitläufigkeit des Igna
tius nur reden oder sie nur behaupten, sondern wir wollten sie 
aus den Tatsachen erweisen. So ist, wie wir zu hoffen wagen, 
ein Bild des Heiligen aus seinen Briefen entstanden, wie es 
früher schon die Herausgeber der « Cartas de San Ignacio » ge
zeichnet haben, das Bild eines Menschen, der darum heilig 
war, weil er ein Mensch blieb, und der nur darum zu der edlen 
Gestaltung seiner Menschlichkeit gelangt ist, weil er ein Heili
ger wurde. «Alles, was in diesen Briefen geschrieben steht, ist 
offen und schlicht und ohne jeden unordentüchen Überschwang. 
Der diese Briefe geschrieben hat, ist ein sehr demütiger Mensch, 
der sich nirgendwo etwas vergibt. Er ist Herr über seine Lei
denschaften und ein Meister über die ersten Regungen seiner 
Seele. Er hat ein treffsicheres Urteil und einen durchdringenden 
Blick für die Tiefe des Herzens. Er ist ein sehr kluger Mann, ein 
Kenner der Menschen, einer, der in Verbindung steht mit 
allem, was in Europa hochgeboren, gross und blühend ist. 
Seine Briefe sind eben in ihrer Kargheit voll von der Majestät 
des Einfachen. Und sie sind überglänzt von der noblen und 
ausgesuchten Weltgewandtheit, die dem adligen Spanier seiner 
Zeit eigen war.»10 Kurz, hier besitzen wir ein Stück - freilich 
nur einen Ausschnitt - aus der Briefsammlung eines Heiligen, 
der darin nichts anderes sagen und schenken wollte als ein de
mütiges Zeugnis für den, der seine einzige Liebe war, für 
Christus, den er so gerne genannt hat: «den Ewigen Herrn 

Hugo Rahner, Innsbruck 
10 S. 9. 

tZur Diskussion um die Handschriften 
vom Toten Meer 

Hans Joachim Schoeps sagt in seiner Studie «Urgemeinde -
Judenchristentum - Gnosis», erschienen zu Beginn dieses 
Jahres, er habe über die Handschriften vom Toten Meer 
«etwa 80 Veröffentlichungen in den verschiedensten Sprachen 
durchgesehen, doch ist mir sicher nur ein kleiner Bruchteil 
der alle Ufer überschwemmenden Sekundärliteratur ( . . . ) be
kanntgeworden». Tatsächlich weist schon eine Bibliographie 
aus dem Jahre 1952, in dem Buch «The Zadokite Fragments 
and the Dead Sea Scrolls » von Professor H. H. Rowley in 

Manchester, gegen 700 Titel auf. Damit ist aber die Diskussion 
um die Funde vom Toten Meer auch nicht einmal zu einem 
vorläufigen Abschluss gekommen. 

Wichtige Funde und aufregende Fragen 
Seit der Veröffentlichung von Rowley wurden weitere wich

tige Funde gemacht.1 Was die vierte Höhle, die im September 
1952 entdeckt wurde, an Handschriften und Fragmenten barg, 

1 Es ist zu unterscheiden zwischen den Höhlen von Qumran, die auf 
einer Länge von etwa 8 km an der Felsküste des Nord-West-Ufers des 
Toten Meeres liegen, und der Ruine, von den Arabern Khirbet Qumran 
genannt, die ungefähr in der Mitte liegt, 1 km südlich von der 1947 ent
deckten Höhle. Handschriften wurden nur in den Höhlen gefunden, nicht 
aber bei der Ausgrabung der klosterähnlichen Anlagen des Khirbet. Die 
Höhlen, in denen Handschriften gefunden wurden, tragen die Nummern 
i - io , in der Reihenfolge der Entdeckung oder des Kaufs der entsprechen
den Fragmente: 1. Höhle 1947; 2. und 3. Höhle Frühjahr 1952; 4. Höhle 
September 1952; 7.-10. Höhle Frühjahr 1955. 

Nicht zu verwechseln mit den Höhlen von Qumran sind die Höhlen 
von Murabba'at, die im Januar und Februar 1952 von einer archäologischen 
Expedition durchsucht wurden. Sie liegen 18 km südlich von der 1947 
entdeckten Höhle von Qumran und zu Fuss drei Stunden vom Toten 
Meer. Die dort gefundenen Handschriften stammen aus der Zeit der zwei
ten jüdischen Revolte (132-135 n.Chr.) und haben mit der Sekte von 
Qumran nichts zu tun, ebenso wenig wie die Handschriften von Khirbet 
Mird, die dem 5.-8. Jahrhundert zugewiesen werden. 

Die Hunderte von Handschriften und Tausende von Fragmenten wer
den in zwei Kategorien eingeteilt: biblische und ausserbiblische Texte. 

A) Die biblischen Texte machen ungefähr ein Viertel der gesamten 
Schriftfunde aus («Revue Biblique», im folgenden abgekürzt RB, 1953, 
5 5 5). Da eine Aufzählung der biblischen Handschriften im Rahmen unse
res Artikels nicht möglich ist, wollen wir wenigstens zwei interessante 
Einzelheiten herausgreifen. Das früheste. Datum, das bis jetzt für eine in 
Qumran gefundene Handschrift ermittelt wurde, ist Ende des 3. Jahrhun
derts v. Chr. Es handelt sich um eines der drei Exemplare der Samuel
bücher. Den gleichen Schriftcharakter weist ein Jeremias-Manuskript 
auf. F.M.Cross jun. datiert es um 200 v.Chr. («Journal of Biblical Litera-
ture» 1955, 164). Fragen wir, welches biblische Buch am häufigsten abge
schrieben wurde, so steht das Deuteronomium mit 14 Manuskripten an 
erster Stelle (RB 1956, 56). 

B) Die mchtkanonischen Texte teilen wir in zwei Gruppen ein : -
a) Schon früher bekannte Schriften: Fragmente von den Jubiläen; 8 

Manuskripte von Henoch; 7 Manuskripte der Damaskusschrift, in denen 
sich- allerdings Stellen finden, die in dem bisher bekannten Text, 1910 
von S. Schechter in Kairo entdeckt, nicht vorkommen (RB 1956, 61). 

b) Bisher unbekannte Schriften: Aus den noch unveröffentlichten grei
fen wir folgende heraus : Kommentare zu Psalmen, Isaias, Hosea, Nahum, 
Genesis (auch das, was ursprünglich als Lamech-Apokalypse bezeichnet 
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übertraf selbst die Funde der ersten Entdeckung im Jahre 1947. 
Das ersieht man schon aus dem Raum, den die Veröffentli
chung der Texte der vierten Höhle beanspruchen wird. Es sind 
dafür drei bis vier Bände vorgesehen, während die Fragmente 
der ersten Höhle letztes Jahr in einem Bande herausgekommen 
sind. Auch die Ausgrabungen in Khirbet Qumran sind weiter
gegangen. Erst mit der vierten Expedition, die im Februar 1955 
stattfand, ist die Erforschung der Anlagen der Gebäulichkeiten 
und der verschiedenen archäologischen Schichtungen zu einem 
gewissen Abschluss gekommen. 

Schon diese kurzen Hinweise geben uns eine Vorstellung 
von der Bedeutung, die die Welt der Gelehrten den Funden 
vom Toten Meer beimisst. Aber es scheint, dass sich nicht nur 
die Wissenschaftler für die neuen Entdeckungen interessieren. 
Hat es doch Pater de Vaux, einer der Leiter der Ausgrabungen 
und der Veröffentlichungen der Texte, für nötig erachtet, an
lässlich einer Buchbesprechung in der «Revue Biblique» vom 
Oktober des letzten Jahres eine Warnung zu erheben. Er be
greife sehr wohl, dass breite Schichten begierig seien auf Infor
mationen über die Funde, so dass die Verleger mit einem gros
sen Absatz diesbezüglicher Publikationen rechnen können. 
Trotzdem sei der Augenblick noch nicht gekommen für Syn
thesen noch für Vulgarisationen. Wenn die Wissbegier des 
Publikums trotzdem befriedigt werden müsse, so wäre zu 
wünschen, dass nicht zu viele Irrtümer und Verwechslungen 
vulgarisiert würden.2 

Dass sich viele Irrtümer in die Popularisierungen einge
schlichen haben, ist eigentlich nicht verwunderlich. Zeigt doch 
schon die blosse Tatsache der zahllosen fachwissenschaftlichen 
Studien, dass die von den Handschriften aufgeworfenen Pro
bleme sehr verwickelt sind. Da ist es nicht nur für den Jour
nalisten unmöglich, sich einen Überblick zu verschaffen. Selbst 
den Gelehrten unterlaufen arge Irrtümer, wenn sie über diese 
Fragen schreiben, ohne darin Spezialisten zu sein. R. de Vaux 
hat in der erwähnten Besprechung einige aufgezählt, die sich 
in einer Einleitung finden, die Daniel-Rops, Mitglied der fran
zösischen Akademie, geschrieben hat. 

Hinzu kommt, dass selbst die Spezialisten gezwungen waren, 
ihre anfänglichen Behauptungen zu revidieren. Das ist etwas 
höchst Natürliches, wenn man bedenkt, dass immer neue Ent
deckungen gemacht wurden. Aber die Folge hievon war, dass 
eine bestimmte Auffassung eines Spezialisten zu dem Zeit
punkt in das grosse Publikum getragen wurde, als der Spezia
list selbst sie bereits aufgegeben hatte. Das ist z. B. dem ameri
kanischen Journalisten Edmund Wilson passiert, wie Msgr. 
John J. Dougherty in seinem orientierenden Artikel in «Ame
rika»3 darlegt. Trotzdem sind diese Artikel von E. Wilson in 
Buchform nun auch auf deutsch erschienen. 

Münzfunde und Datierung der Handschriften 

Wie der Fortschritt in der archäologischen Erforschung von 
Qumran eine Revision der ersten Thesen und Hypothesen mit 
sich brachte, sieht man am deutlichsten an der Datierung der 
Handschriften. Noch drei Jahre nach der ersten Entdeckung 
gab es Gelehrte, die die Handschriften dem 3.Jahrhundert 

n. Chr. zuwiesen, andere sogar dem 6. oder 12. Jahrhundert 
n. Chr. So befremdlich dieser grosse Unterschied in der Datie
rung sein mag, so interessant ist die Begründung, die S. Zeitlin 
für seine Datierung gegeben hat. Der Kommentar zu Habakuk 
sei eine Schrift, zu der sich keine Parallelen in der vorchrist
lichen Zeit finden lassen. Hingegen bestehe eine grosse Ähn
lichkeit zur Literatur der Karaüten des Mittelalters. Obwohl 
nun die These, der Habakuk-Kommentar sei im Mittelalter 
entstanden, allgemein aufgegeben ist, so räumt man doch ein, 
dass ein Zusammenhang zwischen den Kara'ften und den Hand
schriften vom Toten Meer bestehen müsse. Man vermutet, 
dass ein Fund von Handschriften, der um das Jahr 800 in 
einer Höhle in der Nähe von Jericho gemacht wurde, die 
Damaskus-Schrift umfasste, und dass unter ihrem Einfluss die 
Theologie der Karaïten neu konzipiert wurde. ' 

Bei solchen literargeschichtlichen Verhältnissen konnte die 
Entscheidung über das Datum nicht von inneren Kriterien her 
gewonnen werden. Einen von subjektivem Ermessen freien 
Masstab lieferte nur die Archäologie. Als der Vergleich der 
Keramik des Platzes Khirbet Qumran mit derjenigen der 
Höhlen den Beweis für den geschichtlichen Zusammen
hang dieser beiden Fundstellen erbrachte, konnte die Bau
geschichte von Khirbet Qumran als objektives Kriterium für 
die Datierung der Handschriften dienen: «Der Zeitraum der 
Benützung der Höhlen entspricht der ersten und zweiten Pe
riode der Benützung der Khirbet», schreibt de Vaux in der 
Berichterstattung über die zweite archäologische Expedition.4 

Wenn also ein Datum für das Ende der zweiten Periode, wäh
rend welcher die Gebäulichkeiten der Khirbet bewohnt waren, 
ermittelt werden konnte, so stand gleichzeitig fest, zu welchem 
Zeitpunkt die Handschriften in den Höhlen sein mus sten. Mit 
anderen Worten : Für die Abfassung der Schriften von Qumran 
kam kein späterer Zeitpunkt in Frage als das Ende der zweiten 
Periode. 

Auf Grund der Münzfunde konnte die Geschichte der Ge
bäulichkeiten der Khirbet in all jenen Punkten präzisiert wer
den, die von den übrigen archäologischen Erhebungen offen 
gelassen wurden. Die Bauten wurden errichtet zur Zeit des 
Hohenpriesters Johannes Hyrkanus, 135-104 v. Chr. Unter 
Herodes dem Grossen war das* Gebäude verlassen. Ob das 
seinen Grund hat im Erdbeben, das die Gebäulichkeiten im 
Frühjahr 31 v. Chr. schwer beschädigt hatte, kann noch nicht 
gesagt werden. Sicher ist hingegen, dass die gleiche Gemein
schaft die Gebäude zur Zeit des Herodes Archelaus, 4 v. Chr. 
bis 6 n. Chr., wieder hergestellt hat. Da die archäologischen 
Schichten dieser zweiten Periode eingestürzte Mauern, Brand
spuren und Eisenpfeile aufweisen, muss das Gebäude durch 
eine kriegerische Aktion zerstört worden sein. Die Kombina
tion der archäologischen Ergebnisse mit den Angaben von 
Flavius Josephus in seiner Schrift «Der jüdische Krieg» füh
ren zu der sicheren Schlussfolgerung, dass die Gebäude 
von Khirbet Qumran von Soldaten der 10. Legion im Juni 
68 n. Chr. zerstört wurden.5 Damit ist das Jahr ermittelt, in 
dem die Schriften vom Toten Meer bereits geschrieben sein 
mussten. 

wurde, ist ein Midrasch zu Genesis); ferner liturgische Gebete, Fluch-
und Segenssprüche, Fragmente von unbekannten Apokalypsen, ein ara
mäisches Testamentum Levi, ein Blatt mit messianischen Zeugnissen. Die 
Entzifferung der berühmten Kupjerroilen wurde in einem Pressecommu-
niqué vom 2. Juni (cf. «Le Monde») bekannt gegeben. Sie enthalten Tradi
tionen über das Versteck alter Schätze. Nach diesen phantastischen Anga
ben würde sich das verborgene Gold und Silber auf 200 Tonnen belaufen. 

Aus den bereits veröffentlichten Texten erwähnen wir: Sektenschrift oder 
Sektenkanon, neuestens von E.Vogt («Biblica» 1956, 234) auch «Regel 
der Kommunität» genannt (1QS, englische Abkürzung: DSD) - Ordnung 
der Volksgemeinde oder Regel der Gemeinde, bisher bekannter unter 
dem Namen «Die beiden Kolumnen» (lQSa) - Kriegsrolle oder Buch der 
Kriege der Söhne des Lichts gegen die Söhne der Finsternis (QM) -
Hymnen (QH) - Habakuk-Kommentar oder Habakuk-Midrasch (QpH: 

Qumran pescher Habakuk). Aus dieser letzten Schrift stammen die sensa
tionellen Stellen, die wir in diesem Artikel behandeln. 

2 RB 1955, 632. 3 Vom 4. 2. 1956, S. 498-500. 
4 RB Í954, 228. 
6 Gegenüber der Beweisführung de Vaux' für dieses Datum der Zer

störung (RB 1954, 206-236, bes. 232/33) gibt W.R.Farmer einer persön
lichen Hypothese den Vorzug. Er meint in seinem Artikel «The Econo
mic Basis of the Qumran Community » in der «Theologischen Zeitschrift », 
Basel, die Essener könnten Qumran auch zu einem späteren Zeitpunkt 
aufgegeben haben, etwa unter dem Druck arabischer Stämme, die um den 
Besitz der Quelle von Aïn Feshka kämpften (1955, 306). Doch schon ein 
Jahr zuvor schrieb Bo Reicke, Professor an der Universität Basel, in der
selben Zeitschrift, die Datierung de Vaux' könne als sicher gelten (1954, 
103). 
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Woher das leidenschaftliche Interesse? 

Wenn man bedenkt, welch technische Diskussionen unter 
Spezialisten erfordert waren, um zu solchen Ergebnissen zu 
kommen, so wird einem bewusst, dass sich das Interesse brei
tester Kreise für die Funde vom Toten Meer nicht auf die 
Argumente der Archäologie konzentriert. Das zeigt schon ein 
Blick auf die Geschichte dieser Leidenschaft des Publikums. 
Sie regte sich zuerst in Frankreich um 1950/51 herum, also eine 
ziemliche Zeitspanne vor der Veröffentlichung des Berichtes 
von der ersten archäologischen Expedition nach Khirbet Qum
ran, die erst im Januarheft der « Revue Biblique » von 1953 er
folgte. Dieses leidenschaftliche Interesse war ein Echo auf eine 
Schrift von A. Dupont-Sommer, Professor an der Sorbonne: 
«Aperçus préliminaires sur les Manuscrits de la Mer Morte», 
19 5 o in Paris erschienen. In den drei Jahre später erschienenen 
«Nouveaux Aperçus» sagt Dupont-Sommer selbst, er habe 
eine summarische Parallele entworfen zwischen Jesus von 
Nazareth und dem «Lehrer der Gerechtigkeit-»* (vielleicht Grün
der oder Reformator der Sekte, sicher aber ihr Prophet), «um 
die Neugierde des Lesers anzustacheln »7. Das ist ihm zweifels
ohne geglückt. Denn was an sensationeller Vulgarisation er
schienen ist, geht auf ihn zurück'. Den amerikanischen Jour
nalisten Edmund Wilson haben wir bereits erwähnt. Dieser 
wird zusammen mit Dupont-Sommer ausgiebig zitiert im un
gezeichneten Artikel der illustrierten Wochenzeitschrift «Der 
Spiegel» vom 21. Marz 1956 wie im Artikel von P. M. in der 
«Weltwoche» vom 2. Dezember 1955. Wenn der «Spiegel» 
sich auch noch auf den Professor (Assistant Lecturer) für semi
tische Sprachen an der Universität in Manchester, J. M. 
Allegro, berufen kann, so handelt es sich in dessen Vorträgen 
am BBC Home Service und den Artikeln in der amerikanischen 
Wochenzeitung «Time» um «eine modifizierte Version der 
These von Dupont-Sommer», wie Kevin Smyth in den «Stu
dies» vom Frühjahr 1956 schreibt.8 

Wollen wir uns eine Vorstellung machen von der Erregung, 
die die Handschriften vom Toten Meer ausgelöst haben, so 
geben wir das Wort am besten einem dieser Journalisten. P. M. 
schreibt in der «Weltwoche » : 

«Nun sprechen diese nebelhaften Toten - sie nannten sich 
Essener - direkt zu uns, und was sie uns zu sagen haben, ist 
erstaunlich. Es ergeben sich nämlich Übereinstimmungen, 
wenn nicht geradezu Verschmelzungen, zwischen dem esse
nischen und dem christlichen Kult, die sich vom Ethos bis 
zum Glaubens- und Gedankengut, vom Lebenswandel bis zum 
religiösen Ritus erstrecken. ( . . . ) aus dem neu erstandenen 
Wissen um das Leben, Streben und Sterben der Essener ergibt 
sich wie von selbst ein organischer und versöhnlicher Über
gang vom alt- zum neu testamentarischen Bereich, vom jüdi
schen zum christlichen Erlöser. Ich betone gleich, dass es nicht 
nur die messianische Idee, sondern die Person des Erlösers 
selbst ist, die in einem noch nicht von uns erblickten Licht 
erscheint.» 

Ganz ähnliche Sätze finden sich bei Wilson und im «Spie
gel». Man kann natürlich ganz verschieden darauf reagieren. 
Uns scheint, dass sie auch ein positives Moment enthalten, das 
aller Beachtung wert ist. Wir meinen das Eingeständnis, dass 
die Entstehung des Christentums ein so einmaliges Phänomen 
der Geschichte ist, dass es sich bis heute jeder natürlichen Er

klärung entzogen hat. Hätte irgendeiner der Erklärungsver
suche, die in den letzten hundert Jahren unternommen wurden, 
also z. B. die Rückführung auf Mythen von sterbenden und 
auferstehenden Gottheiten, auf das iranische Erlösungsmyste
rium, die hellenistischen Mysterienreligionen, den Mandäis-
mus, befriedigt, so läge gar kein Grund vor, es jetzt mit dem 
Essenismus zu versuchen. 

Was uns an den Darstellungen der Journalisten befremdet, 
ist nicht das sensationelle Herausstellen einiger Sätze, die 
Dupont-Sommer etwas rasch hingeworfen hat. Das gehört, so 
wären wir fast versucht zu sagen, zu ihrem Handwerk, so wie 
sie es - leider - nun einmal verstehen. Das, was uns wirklich 
befremdet hat, ist die Überzeugung der Journalisten, wir Chri
sten wären ob dem Inhalt der neu entdeckten Schriften beun
ruhigt. 

Nachdem P. M. in der siebten Spalte seines «Weltwoche »-
Artikels von den zu erwartenden Konflikten zwischen den 
Kräften der Forschung und denen des Dogmas gesprochen 
hat, kommt er in der neunten Spalte darauf zurück: «Im 
Dogma gewachsene Frömmigkeit lässt nicht willig an den 
Mauern ihres Religionsgebäudes rütteln. Und doch kann das 
Vermächtnis von Qumran diese Mauern verrücken.» 

Besonders naiv kommt dieselbe Überzeugung in einem Satz 
von Wilson zum Ausdruck: «Ein unabhängiger Gelehrter wie 
Flusser, der sich keiner Religion verpflichtet fühlte, hatte kei
nen Grund, sich aufzuregen.»9 Bei Wilson^hat uns das umso 
mehr überrascht, als er doch beachtet zu haben scheint, dass 
Dupont-Sommer ganz bewusst an eine These von Renan an
knüpft: Das Christentum ist ein Essenismus, der Erfolg gehabt 
hat. 

Es wird also eine alte Theorie in einem neuen Gewände 
präsentiert. So etwas vermag die Christen kaum zu beunruhi
gen. Es besteht viel eher die entgegengesetzte Gefahr, dass 
wir uns zu wenig für die neuen Funde interessieren, weil wir 
unter dem Eindruck stehen, auch neue Argumente für eine 
natürliche Entstehung des Christentums bieten kaum etwas 
Neues. Es seien die gleichen Argumente, die periodisch wie
derkehren. Denn wenn Dupont-Sommer eine Idee aus der 
«Histoire du Peuple d'Israël» ausgräbt, so war auch Renan 
nicht der Schöpfer dieser Idee, sondern hat sie bloss vom Staub 
vergangener Jahrhunderte befreit. Haben doch schon englische 
Deisten des ausgehenden 17. Jahrhunderts in den Lehren, Sit
ten und Riten der Essener all das entdeckt, was auf dem rein 
natürlichen Wege menschlicher Überlieferung zum Christen
tum hinführt. Zur selben Zeit gab es gar Karmelitermönche, 
die ihren Orden auf den Essenerorden zurückgeführt haben. 
Eine neue Blüte erlebte diese essenische Theorie in der ersten 
Hälfte des 19. Jahrhunderts. So hat z .B . A. F. Gfrörer im 
ersten Band seiner Kirchengeschichte aus dem Jahre 1841 den 
Essenismus als den grossen Vorläufer des Christentums dar
gestellt. Das ist ziemlich genau die These, die Dupont-Sommer 
- mehr als 100 Jahre später - in seiner zweiten Schrift vertritt, " 
wenn er schreibt, «dass die jüdische Sekte direkt und unmittel
bar der christlichen Kirche den Weg bereitet hat».10 

Obwohl es nun nach M. Burrows wahrscheinlicher ist, dass 
wir es mit einer'parallelen Entwicklung innerhalb einer ge
meinsamen Situation zu tun haben denn mit einem direkten 
Einfluss der Sekte von Qumran auf das Christentum11, so 

6 Der Lehrer der Gerechtigkeit ist die zentrale Gestalt des Habakuk-
Kommentars. Sein Widersacher ist der frevlerische Priester. Der Kommen
tar deutet Vers für Vers des vorexilischen Propheten Habakuk auf Ereig
nisse und Situationen seiner eigenen Zeit. Aber er vermeidet es sorgfältig, 
die Personen und Kräfte der geschichdichen Auseinandersetzungen mit 
den geläufigen Namen zu bezeichnen. Dieser kryptographische Charakter 
der Schrift erschwert ihr Verständnis und ist einer der Hauptgründe für 
die auseinandergehenden Meinungen der Gelehrten. Die Bedeutung des 
Lehrers der Gerechtigkeit für die Sekte wird aus der im folgenden zur 
Darstellung kommenden Diskussion verständlich werden. 

7 «Nouveaux Aperçus sur les Manuscrits de la Mer Morte» (Collection: 
L'Orient Ancien Illustré). Paris, A. Maisonneuve, 1953, 220 Seiten, 206. 
Die «Aperçus Préliminaires» sind in der gleichen Sammlung erschienen. 
Im folgenden abgekürzt : A. P. ; N. A. 

8 The Dead Sea Scrolls and the Messiah. Studies, An Irish Quarterly 
Review, 1956, 1-14. 

9 Der Monat, Januar 1956, 47. " 
1 0 N.A. , 211. 
11 The Dead Sea Scrolls. New York, The Viking Press, 195 5,435 Seiten, 

328. 
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braucht man den Gedanken an eine Vorbereitung des Christen
tums durch die Lehren der Sekte nicht zum vornherein auszu
schlagen. Denn das war doch schon die Überzeugung des 
Paulus, dass der Sinn des Alten Testamentes in der Hinführung 
zu Christus lag. Wenn wir an die besondere Führung Gottes 
glauben, die dem Volke Israel zuteil wurde, so wäre es Will
kür, diese Führung Gottes nur bis zu jenem Zeitpunkt gelten 
zu lassen, da die letzte kanonische Schrift des Alten Testa
mentes vollendet war. Auch die zwischentestamentliche Zeit 
ist Vorbereitung auf das Christentum. Die Apokryphen sind 
seit langem eine Fundgrube für die Kenntnis der letzten beiden 
Jahrhunderte vor Christus. Gerade deren Studium hat zu jener 
Vertrautheit mit den geistigen Strömungen und religiösen Be
wegungen geführt, von denen Bonsirven, der international 
anerkannte Spezialist des Judentums, sagen kann, dass «sie 
innerhalb des Judaismus das Christentum vorbereiteten, ins
besondere gewisse pietistische Tendenzen, verschiedene mes-
sianische Spekulationen und Erwartungen».12 

Der Lehrer der Gerechtigkeit als Gottmensch 
Neue Möglichkeiten für den Nachweis einer Verwandtschaft 

in religiösen und sittlichen Ideen zwischen Essenismus und 
Christentum konnte also die Welt der Gelehrten nicht über
raschen. Das, was in der ersten Schrift von Dupont-Sommer 
als herausfordernde Sensation gewirkt hat, ist jener Satz über 
die Reinkarnation, der denn auch von allen Journalisten eifrig 
zitiert wurde : 

«Dergaliläische Meister, so wie ihn aie Schriften des Neuen Testa
ments darstellen, erscheint in mancher Hinsicht wie eine erstaunliche 
Reinkarnation des Lehrers der Gerechtigkeit.»13 

In einer neunmaligen Wiederholung des Vergleichwortes 
«wie er» bringt Dupont-Sommer seine Begeisterung über die 
von ihm gemachte Entdeckung zum Ausdruck. «Wie er (der 
Lehrer der Gerechtigkeit) war er (Jesus von Nazareth) der 
Auserwählte und der Messias Gottes - der Messias, Erlöser 
der Welt.»14 Verfolgung, Verurteilung und Tod, Himmelfahrt 
und Weltgericht sind weitere Momente der Parallele zwischen 
Jesus und dem Lehrer der Gerechtigkeit. 

Eine These, die mit solcher Rhetorik verfochten wird, muss 
jedem nüchtern Denkenden verdächtig vorkommen. Trotzdem 
geht es zu weit, wenn in dem zitierten Artikel der « Studies » 
gesagt wird, Dupont-Sommer «werde tatsächlich nicht ernst 
genommen». Die Schriften Dupont-Sommers bestehen nicht 
bloss aus Rhetorik und brillanten Formulierungen. Das wird 
jeder ahnen, der das abschliessende Urteil der Besprechung, 
die der Dominikanerpater R. de Vaux den «Nouveaux Aperçus » 
von Dupont-Sommer gewidmet hat, zur Kenntnis genommen' 
hat : «Trotz den Vorbehalten, die angebracht wurden und trotz 
der Unsicherheit, die noch manchen Hypothesen von Dupont-
Sommer anhaftet, ist dieses Buch sicher eines der besten,, die 
man gegenwärtig über die Handschriften von Qumran schrei
ben konnte.»15 

Wir müssen also bei Dupont-Sommer sehr wohl unter
scheiden zwischen wissenschaftlich begründeter Hypothese 
und provokatorischen Formulierungen. Das sind nun einmal 
die stilistischen Mittel, deren dieser Forscher sich ganz bewusst 
bedient. Er selbst erwartet offenbar, dass sie beachtet werden. 
Deshalb kann er in seiner zweiten Schrift « Nouveaux Aperçus » 
seinen Kritikern vorwerfen, sie hätten ihn sehr oberflächlich 

gelesen, wenn sie ihm die Behauptung zuschöben, Jesus sei 
nichts anderes als eine Reinkarnation des Lehrers der Gerech
tigkeit. Habe er doch die einschränkenden Bestimmungen ge
wählt: «In mancher Hinsicht scheine es so.»16 Natürlich kann 
man diese nuancierenden Ausdrücke auch als Hintertürchen 
betrachten. Sie erlauben einen eleganten Rückzug, wenn sich 
die Position unter dem Feuer der Kritik als unhaltbar erwiesen 
hat. Welche Interpretation man diesen einschränkenden Be
stimmungen auch geben möge, so oft sie im Text stehen, sind 
sie eine Warnung, den betreffenden Aussagen kein grösseres 
Gewicht zu geben als der Autor selbst. 

Versuchen wir also bei Dupont-Sommer und dem, wąs die 
Journalisten von ihm übernommen haben, zu unterscheiden 
zwischen begründeter Hypothese und sensationeller Formu

lierung. Soweit es um den Lehrer der Gerechtigkeit geht, ist 
eine Frage von fundamentaler Bedeutung: Sah der Autor des 
HabakukKommentars in ihm ein göttliches Wesen? Dupont

Sommer glaubt, es gebe drei Stellen im Text, die eine solche 
Interpretation zu stützen vermögen. 

Inkarnation 
Beginnen wir mit jener Stelle, die ein Beweis für die Inkar

nation sein soll. DupontSommer übersetzt sie folgender

massen: 
«In widerlicher Profanation haben sie Schreckliches an ihm (dem 

Lehrer der Gerechtigkeit) vollbracht und Rache genommen am 
Leibe seines Fleisches.»11 

Hiezu bietet DupontSommer folgende Erklärung: «Er litt 
in seinem Fleischesleib: ohne Zweifel war er ein göttliches 
Wesen, das sich inkarnierte um zu leben und zu sterben wie ein 
Mensch.»18 Die Begründung für diese Interpretation liegt im 
Ausdruck «Fleischesleib», da er im Kolosserbrief i, 22 mit, 
Bezug auf die Versöhnungstat Christi gebraucht wird. Beach

ten wir in der Formulierung das «ohne Zweifel», so wissen 
wir, dass wir es hier mit einer Äusserung zu tun haben, die 
nicht allzu ernst genommen sein wili. Denn tatsächlich hatte. 
der Herr Professor übersehen  wie aus seinem Interview im 
«Figaro Littéraire» vom 24.Februar 1951 hervorgeht  , dass 
der Ausdruck «Fleischesleib» noch an zwei anderen Stellen 
der Bibel vorkommt. Diese sind ein eindeutiger Beweis für 
die Richtigkeit der Erklärung dieses Ausdrucks, wie Bonsirven 
sie gegeben hat : die sinnenhafte Komponente des menschlichen 
Wesens: Der Ausdruck Fleischesleib enthält also keine An

spielung auf die Inkarnation. 
Das scheint nun auch DupontSommer zuzugeben. Denn 

in einem Artikel aus dem Jahre 1951 begnügt er sich mit der 
Aufzählung der drei Bibelstellen, auf die andere ihn aufmerk

sam gemacht haben, ohne sich irgendwie damit auseinander

zusetzen und das, obwohl der "ganze Artikel der Verteidigung 
von Interpretationen gewidmet ist, die von anderen Forschern 
kritisiert worden waren.19 In einem Artikel aus dem Jahre 1955 
wird der Lehrer der Gerechtigkeit mit Bezug auf diese Stelle 
nicht mehr ein inkarniertes Wesen genannt, sondern einfach 
«eine besonders heilige Person»20. Deshalb brauchen wir auf 
andere Einwände, die gegen die von DupontSommer gebo

tene Übersetzung dieser Stelle erhoben wurden, nicht einzu

gehen. Es mag genügen, die von de Vaux vorgeschlagene 
Übersetzung des gleichen Satzes beizuziehen: «Als Antwort 
auf ungerechte Urteile und Schreckenstaten haben bösartige 
Krankheiten ihn (den frevlerischen Priester) befallen, als Rache 
an seinem eigenen Leib.»21 

12 Revolution dans l'Histoire des Origines Chrétiennes? Etudes 268 
(1951) 215. 

13 A. P. 121. 1 4 e b d . 
16 RB 1953, 6 2 5
16 N.A. 207. 
17 QpH IX, 1. 2.  A. P. 45. In wörtlicher Übersetzung des Französi

schen : «Widerliche Schänder (d'odieux profanateurs) haben. . .» usw. 
18 A. P. 46. 

19 Le Maître de Justice futil mis à mort? Vêtus Testamentum (abge

kürzt: VT) 1951, 206. 
20 Quelques Remarques sur le Commentaire d'Habacuc. VT 1955, 124. 
21 RB 1951, 442. R. de Vaux bezieht also den «Fleischesleib», an dem 

die Rache geschieht, nicht auf den Lehrer der Gerechtigkeit, wie Dupont

Sommer, sondern auf den frevlerischen Priester. Da eine der vorausgehen

den Zeilen im Original unlesbar ist, besteht ein gewisser Anlass zur Dis

kussion, an wem nun Rache genommen werde. 
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Soweit es um die Inkarnation des Lehrers der Gerechtigkeit 
geht, lässt sich der gegenwärtige Stand der Forschung so zu

sammenfassen: Bis jetzt ist kein Text entziffert worden, aus 
dem geschlossen werden könnte, die Sekte von Qumran habe 
die Präexistenz des Lehrers der Gerechtigkeit gelehrt. 

Der erlösende Glaube 

Eine andere Parallele zwischen Jesus von Nazareth und dem 
Lehrer der Gerechtigkeit besteht nach DupontSommer in 
dem Glauben, den die Christen wie die Essener ihrem Meister 
entgegenbrachten. Hiebei geht es um den Kommentar zu jener 
Stelle des Propheten Habakuk, die Paulus in seinem Römer

brief zitiert : «Der Gerechte wird leben kraft seines Glaubens.» 
Der Autor des HabąkukKommentars bietet zu diesem Satz 
die folgende Erklärung: 

«Das bezieht sich auf all jene, die im Hause Juda das Gesetz 
beobachten, die Gott vom Hause des Gerichtes erretten wird wegen 
ihrer Leiden und ihrem Glauben an den Lehrer der Gerechtigkeit.»1'1 

Diese Stelle wird in den «Aperçus préliminaires » folgender

weise interpretiert: «Der göttliche Meister! Nur jene werden 
gerettet am Tage des Gerichtes, die an ihn geglaubt haben 
werden. ( . . . ) Der Glaube, der rettet, das ist der Glaube ari 
den Meister, an den göttlichen Gründer des Neuen Bundes.»23 

Jedermann wird zugeben, dass diese Stelle des Habakuk

Kommentars ein klares Zeugnis ist für die zentrale Stellung 
des Lehrers der Gerechtigkeit innerhalb der Sekte. Aber wor

auf beruht seine Bedeutung für die Sekte ? Ist er wirklich deren 
«göttlicher Gründer», wie DupontSommer zu behaupten 
scheint ? 

Diese Frage führt zu den noch ungelösten Problemen der 
Abfassungszeiten der verschiedenen Schriften wie der Ge

schichte der Sekte überhaupt. Da uns ein kurzer Artikel 
nicht erlaubt, die verschiedenen Positionen der Forscher dar

zulegen, müssen wir uns begnügen, auf einen Widerspruch in 
der Hypothese von DupontSommer selbst hinzuweisen. Wir 
meinen den Zeitpunkt der Entstehung der Sekte und das 
Todesdatum des Lehrers der Gerechtigkeit. 

Die ganze Theorie von DupontSommer ist darauf aufge

baut, dass der Lehrer der Gerechtigkeit zwischen 65 und 63 
v. Chr. hingerichtet wurde. Der Beginn seiner Tätigkeit lässt 
sich nach DupontSommer weniger scharf fixieren. Als appro

ximatives Datum wählt er das "Jahr 103 v. Chr. Des weitern 
ist der Professor fest überzeugt von der Identität der Sekte 
von Qumran mit den Essenern.24 Für die zeitliche Einordnung 
der Essener Übernimmt er nun aber eine Angabe von Flavius ■ 
Josephus, wonach sie zur Zeit des Makkabäers Jonathan, 
160147 v. Chr., bereits existierten. Wäre also der Lehrer der 
Gerechtigkeit der Gründer der Sekte, so müsste er in der 
Theorie von DupontSommer spätestens um 150 v. Chr. auf

getreten sein und nicht erst um 103 v. Chr. 
Da der Gelehrte der Sorbonne sich nicht mehr Mühe gege

ben hat, seine Chronologie in Ordnung zu bringen, müssen 
wir wohl annehmen, dass es ihm auch mit seiner Behauptung 
vom «Glauben an den göttlichen Gründer der Sekte» nicht 
sonderlich ernst war. 

Hingegen legt DupontSommer Wert darauf, dass es sich 
nicht bloss um Treue gegenüber dem Lehrer der Gerechtig

keit handelt, sondern um Glaube. Diesen Unterschied hat er 
in seiner Besprechung von K. Elligers « Studien zum Habakuk

Kommentar» aufs neue betont.25 Damit soll nicht etwa das 
Moment der Treue ausgeschlossen werden, sondern vielmehr 

gesagt sein, dass der Glaube an den Lehrer der Gerechtigkeit 
auch noch andere Komponenten als nur die Treue umfasst. 

Die Treue liesse sich als eine rein menschliche Haltung ver

stehen: Man steht zu einem Menschen, selbst wenn man in vie

len Punkten nicht mit ihm übereinstimmt. In diesem Sinne 
könnte das Verhalten des «Hauses Absalom», von dem im 
HabakukKommentar die Rede ist, gedeutet werden. Denn 
nach der einen Theorie handelt es sich in dem «Hause Absalom » 
um eine Gruppe von Pharisäern, die den Lehrer der Gerech

tigkeit unterstützt hatte, aber sich in einem kritischen Augen

blick der Verfolgung von ihm distanzierte. Das «Haus Absa

lom» war also treulos, nicht aber ungläubig. Nach einer ande

ren Theorie bezeichnet das « Haus Absalom » eine Gruppe von 
Menschen, die einst Mitglieder der Sekte waren. Sie hätten an 
den Lehrer der Gerechtigkeit geglaubt und wären zur Zeit der 
Verfolgung von ihm abgefallen. 

Diese beiden Hypothesen in bezug auf das « Haus Absalom » 
lassen uns auf jeden Fall klarer erfassen, was gemeint ist, wenn 
nicht nur von Treue, sondern von Glaube an den Lehrer der 
Gerechtigkeit gesprochen wird. Es handelt sich um eine reli

giöse Haltung, die in einem Handeln Gottes begründet ist: 
Dem Lehrer der Gerechtigkeit «hat Gott alle Geheimnisse 
kund getan, die in den Worten seiner Propheten verborgen lie

gen»26. Die Mitglieder der Sekte hatten die Überzeugung, dass 
die Erklärungen, mit denen der Lehrer der Gerechtigkeit die 
Schriftpropheten erläuterte, nicht ein bloss menschliches Be

mühen um den Sinn der Prophetenworte waren, sondern selbst 
Offenbarung, deren der Lehrer der Gerechtigkeit gewürdigt 
war.27 Ihr Glaube war ein Fürwahrhalten der Schrifterklärun

gen des Lehrers der Gerechtigkeit.28 

In diesem Glauben liegt natürlich eingeschlossen, dass der 
Lehrer der Gerechtigkeit von Gott inspiriert war. So sehr nun 
hiedurch die überragende Stellung des Lehrers der Gerechtig

keit innerhalb der Sekte unterstrichen wird, so wird doch ge

rade hiedurch klar, dass er nicht für ein göttliches Wesen ge

halten wurde. Ob er nun Gründer oder Reformator der Sekte 
war, was beim gegenwärtigen Stand der Forschung noch nicht 
entschieden werden kann, so war er doch ein geistlicher Lehrer, 
der auf Grund von Offenbarung, wie die Sekte glaubte, die 
Geheimnisse der letzten Zeit verkündete. 

Tod und Auferstehung 

So reduziert sich die Behauptung vom göttlichen Wesen des 
Lehrers der Gerechtigkeit nur mehr auf die Möglichkeit seiner 
Verherrlichung nach dem Tode. DupontSommer findet sie in 
dem folgenden Text des HabakukKommentars : 

«Die Erklärung hie von betrißt den' frevlerischen Priester, der in 
der Aufwallung seines Zornes den Lehrer der Gerechtigkeit verfolgt 
hat bis %u dessen Vernichtung. Man hat gewagt, ihn %u entkleiden ; 
aber %um Zeitpunkt des arbeitsfreien Festes des Versöhnungstages ist 
er ihnen erschienen, um sie %u vernichten und sie einen Fehltritt begehen 
%u lassen am Fasttage, dem arbeitsfreien Sabbat.»29 

Diese Stelle ist rätselhaft und gehört zu den meist diskutier

ten, wie DupontSommer selbst sagt.30 Dieser Gelehrte gibt 
ihr nun den folgenden Sinn. 

Nach dem Zeugnis des Josephus wurde Jerusalem am Ver

söhnungstage des Jahres 63 v. Chr. von Pompeius erobert. 
12 000 Juden seien dabei ums Leben gekommen. Bei diesem 
Ereignis erschien der Lehrer der Gerechtigkeit, «erstrahlend 
in göttlichem Glänze»31, zum Zeichen, dass er dieses Straf

gericht über den frevlerischen Priester und seine Anhänger 

22 QpH VIII, 13. 
a 3 A.P . 56. 
2 4 A.P . 108 f. 
25 VT 1955, 121. 2S QpH VII, 4. 
27 Cf. G. Vermes: A propos des Commentaires bibliques découverts à 

Qumrân. «Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuses», 19j5, 95103. 
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der Entwicklung des GlaubensVerständnisses, wie sie Bultmann für das 
Judentum auch ausserhalb von Qumran im Theologischen Wörterbuch 
zum Neuen Testament VI 199 f. herausgearbeitet hat. 

29 QpH XI, 48.  Übersetzung von DupontSommer in VT 1951, 208. 
80 VT 1955, 129 und 125. 81 A.P. 55 



herbeigeführt hatte. War das nicht eine Ermutigung für die 
Jünger, dass ihr Meister auf diese Weise Rache nahm für die 
Kreuzigung, zu der der frevlerische Priester ihn verurteilt 
hatte? 

Man kann sich des Eindrucks kaum erwehren, in dieser 
Deutung des Schicksals des Lehrers der Gerechtigkeit auf 
Kreuzigung und Erscheinung des Gekreuzigten handle es sich 
um eine Rekonstruktion, die bewusst auf eine möglichst nahe 
Parallele zu dem Christus des Neuen Testamentes hinzielt. Aber 
Dupont-Sommer lehnt es ausdrücklich ab, dass solche Motive 
seine Interpretation beeinflusst haben. Die Erzählung der 
Evangelien habe ihm nicht als « Faden der Ariadnę » gedient, 
sagt er in einem der bereits erwähnten Artikel.32 Bietet also 
diese dritte Stelle des HabakukKommentars solidere Anhalts

punkte für die Theorie DupontSommers als die ersten beiden 
Texte, die wir behandelt haben ? Diese Frage stellt sich umso 
mehr, als J. M. Allegro am 20. Marz d. J. auf den offenen 
Brief geantwortet hat, den R. de Vaux und seine Equipe am 
16. Marz in «The Times» veröffentlicht hatten.33 Wohl distan

ziert sich Allegro von der Wiedergabe seiner Vorträge durch 
die Journalisten, hält, aber daran fest, dass Kreuzigung, Be

gräbnis und Auferstehung eine mögliche Rekonstruktion des 
Schicksals des Lehrers der Gerechtigkeit sei.31 

Kreuzigung 

Beginnen wir unsere Prüfung mit dem Argument für die 
Kreuzigung, so mag man überrascht sein, dass sich die Ge

lehrten nicht einmal darüber einig sind, ob der Lehrer der. 
Gerechtigkeit eines gewaltsamen oder natürlichen Todes ge

storben ist. Das Auseinandergehen der Meinungen hinsicht

lich des Todes des Lehrers der Gerechtigkeit hat seinen Grund 
hauptsächlich in der verschiedenen Interpretation von zwei 
Texten. 
 K. Schubert beruft sich auf eine Stelle der Damaskus

schrift.35 Er behauptet, dass das hebräische Wort, durch das 
an dieser Stelle der Tod ausgedrückt wird, «einen natürlichen 
und keinen gewaltsamen Tod bedeutet».36 Diese Argumenta

tion hat wohl den Artikel von DupontSommer aus dem Jahre 
1951 übersehen. Denn darin weist der Gelehrte der Sorbonne 
auf Isaias 57, 12 hin, eine Stelle, die auch vom Handwörter

buch der hebräischen Sprache von GeseniusBuhl erwähnt 
wird. Dieses Lexikon übersetzt das umstrittene Verb mit «um

kommen». Wir müssen also DupontSommer gegen K. Schu

bert recht geben: der erwähnte Ausdruck der zitierten Stelle 
der Damaskusschrift lässt beide Deutungen zu, sowohl einen 
natürlichen wie einen gewaltsamen Tod. 

Aber die Stelle der Damaskusschrift wirft nicht nur ein Pro

blem der Übersetzung, sondern auch der Identifikation der 
Person auf. Sowohl K. Schubert wie DupontSommer argu

mentieren so, als ob es sicher sei, dass der Lehrer der Gemeinde, 
von dem in der Damaskusschrift die Rede ist, identisch sei mit 
dem Lehrer der Gerechtigkeit des HabakukKommentars. 
Diese Identifikation ist nur möglich unter der Voraussetzung, 
dass die Damaskusschrift zu den jüngsten Schriften der Sekte 
gehört. So verlegt DupontSommer ihre Entstehung in die 
Zeit zwischen 45 und 40 v. Chr.37 Da im System von Dupont

Sommer der Lehrer der Gerechtigkeit um 65/63 v. Chr. hin

gerichtet wurde, besteht die theoretische Möglichkeit, den 
Lehrer der Gemeinde der Damaskusschrift mit dem Lehrer der 
Gerechtigkeit zu identifizieren. Diese Identifikation ist aber 
ausgeschlossen, wenn die Damaskusschrift im 2. Jahrhundert 
v. Chr. verfasst wurde. Es gibt Gelehrte, die diese Ansicht 

damit begründen, dass die Damaskusschrift die heilige Mahl

zeit nicht erwähne. Somit sei dieser Brauch erst nach der Ab

fassung der Damaskus schrift eingeführt worden. In dieser 
Hypothese wird der Lehrer der Gemeinde, als Gründer der 
Sekte betrachtet, während der Lehrer der Gerechtigkeit nur 
der Reformator der Sekte wäre. 

Aus dieser Diskussion ergibt sich, dass beim gegenwärtigen 
Stand der Forschung die erwähnte Stelle der Damaskus schrift 
keinen unangefochtenen Beweis ergibt für die Todesart des 
Lehrers der Gerechtigkeit, weder für den gewaltsamen noch 
für den natürlichen Tod. 

So kommen wir zu der zweiten Stelle, die innerhalb dieser 
Diskussion von Bedeutung ist. Es handelt sich um den ersten 
Satz jener Perikope auf der 11. Kolumne des HabakukKom

mentars, die wir bereits zitiert haben: 
«Die Erklärung hievon betrifft den frevlerischen Priester, 

der in der Aufwallung seines Zornes den Lehrer der Gerech

tigkeit verfolgt hat bis zu seiner Vernichtung.» 
Alle Gelehrten sind sich darin einig, dass der Lehrer der 

Gerechtigkeit verfolgt wurde. Die Meinungen gehen aber 
auseinander in der Beurteilung des Zieles dieser Verfolgung. 
M. Burrows glaubt, der frevlerische Priester habe den Lehrer 
der Gerechtigkeit einfach zum Schweigen bringen wollen. Die 
Ermordung des Lehrers der Gerechtigkeit habe ihm ferne ge

legen. Rein philologisch sind zwei Übersetzungen des in Frage 
stehenden hebräischen Wortes möglich, die Übersetzung mit 
«vernichten» wie die Übersetzung mit «verwirren». Zieht man 
noch andere Stellen des HabakukKommentars und der Damas

kusschrift herbei und beachtet man analoge Fälle aus der Zeit

geschichte des vorchristlichen Judentums, so muss man wohl 
zugeben, dass eine blutige Verfolgung des Lehrers der Gerech

tigkeit im Bereiche der Möglichkeit liegt. Darum lassen vor

sichtige Autoren wie G. Vermes die Frage offen, ob der Lehrer 
der Gerechtigkeit eines natürlichen oder eines gewaltsamen 
Todes gestorben sei.38 

Damit stellt sich natürlich die Frage, ob auch die Kreuzigung 
des Lehrers der Gerechtigkeit wenigstens einen Anhaltspunkt 
in den Texten habe. DupontSommer findet diesen Anhalts

punkt in der gleichen Stelle des HabakukKommentars, XI, 
46. Er kommentiert seine Übersetzung: «Man wagte ihn zu 
entkleiden» so: «ohne Zweifel um ihn hinzurichten.»39 Über 
die Berechtigung, aus diesem Umstand der Entkleidung auf 
die Kreuzigung zu schliessen, brauchen wir gar nicht mehr zu 
diskutieren. Denn obwohl DupontSommer die umstrittene 
Übersetzung in seinem mehrmals erwähnten Artikel aus dem 
Jahre 1951 nochmals verteidigt hat, so bietet die englische 
Übersetzung seiner «Nouveaux Aperçus» aus dem Jahre 1954 
bereits eine andere Version dieser Stelle. In einem Artikel aus 
dem Jahre 1955 wird die neue Übersetzung philologisch be

gründet.40 Aus der «Entkleidung» ist die « Exilsresidenz » ge

worden. Was DupontSommer als einen selbständigen Satz 
aufgefasst hatte: «Man wagte, ihn zu entkleiden», ist zu einer 
blossen Ortsbestimmung für die Verfolgung geworden. 

Es wäre aber ungerecht, wenn der Leser hieraus schliessen 
wollte, die Übersetzungen von DupontSommer setzten sich 
über die Philologie hinweg. Denn die neue Übersetzung war 
im Jahre 1950 eine blosse Möglichkeit, die DupontSommer 
sehr wohl erkannt hat. Wenn er sich damals noch nicht für sie 
entschieden hatte, so konnte er philologische Gründe vorbrin

gen, deren Berechtigung auch R. de Vaux anerkannte. Seit 
nun die «Revue Biblique» im Jahre 1953 einen neu entdeckten 
Text veröffentlicht hat, ist dieses Übersetzungsproblem end

32 YT 195^ 215. 
83 Die NZZ vom 26. 4. 56 informiert über den offenen Brief R. de Vaux' ; 

die Antwort Allegros vom 20. 4. lag noch nicht' vor. 
84 Wir stützen uns auf Geoffrey Graystone, S.M., D.D.: Interpreting 

the Dead Sea Scrolls. «The Tablet », 26.5.5 6, S. 489 f. 
85 Text B XIX, 35. 

36 «Zeitschrift für katholische Theologie» 1952, 25. 
37 Cf. «Nouvelle Revue Théologique» 1951, 386. 
38 G.Vermes, Les Manuscrits du Désert de Juda. Paris, Desclée, 1954. 

2. Aufl., 220 Seiten, 103. 
39 A. P. 45. 
40 VT 1955, 125. 
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gültig geregelt.41 Es kann nicht mehr übersetzt werden: «Man 
wagte ihn zu entkleiden», sondern nur noch: «im Hause des 
Exils »,42 Hierin liegt die Feststellung beschlossen, dass keiner 
der bisher veröffentlichten Texte einen Anhaltspunkt bietet 
für die Behauptung, der Lehrer der Gerechtigkeit sei gekreu
zigt worden. Mag Dupont-Sommer auch eine Stelle aus Flavius 
Josephus zitieren, wonach der Hohepriester Alexander Jan-
näus 800 seiner Feinde kreuzigen Hess, so sagt dieser Text wohl 
etwas über die Grausamkeit der hasmonäischen. Periode, aber 
gar nichts über das Schicksal des Lehrers der Gerechtigkeit. 

Die himmlische Erscheinung 

Damit kommen wir zur Prüfung der Argumente für die « Er
scheinung im göttlichen Glänze », « diese ausserordentliche 
Apotheose »43 des Lehrers der Gerechtigkeit. Erinnern wir uns 
nochmals an den diesbezüglichen Text der 11. Kolumne des 
Habakuk-Kommentars : 

«Aber zum Zeitpunkt des arbeitsfreien Festes des Versöh
nungstages ist er ihnen erschienen, um sie zu vernichten. . .» 

In diesem Falle liegt die Stärke der Position Dup ont-Sommers 
darin, dass das hebräische Verb («hôphia'») im Alten Testament 
für die Theophanie gebraucht wird. Er kann sogar grosszügig 
zugeben, dass dieses Wort eine Entwicklung durchgemacht hat, 
so dass es auch in einem ganz anderen Zusammenhang ge
braucht wird. Trotzdem wurde das Wort auch später noch in 
seinem ursprünglichen Sinn von « Erscheinen » gebraucht, wie 
ein Psalm der Schriften vom Toten Meer bezeugt. Zudem 
kann Dupont-Sommer auf eine gewichtige Autorität hinweisen, 
nämlich auf Bonsirven, der diese Stelle so übersetzt: «Gott 
ist ihnen erschienen.» Natürlich steht diese Übersetzung von 
Bonsirven in einem unvereinbaren Gegensatz zur Übersetzung 
von Dupont-Sommer. Denn nach letzterem ist es der Lehrer 
der Gerechtigkeit, der erschienen ist, während nach Bonsirven 
Gott selbst erschienen ist. Aber die beiden Gelehrten stimmen 
doch über ein in der Deutung des umstrittenen Verbes auf eine 
übernatürliche Erscheinung. 

Ein gewichtiges Argument gegen Dupont-Sommer liegt im 
Wechsel des Subjektes, den seine Interpretation voraussetzt. 
Im ersten Satz ist der frevlerische Priester Subjekt. Für den 
zweiten Satz postuliert Dupont-Sommer den Lehrer der Ge
rechtigkeit als Subjekt. Obwohl rein philologisch gesehen ein 
solcher Wechsel des Subjektes möglich ist, so muss er doch 
vom Text her gefordert sein. Hier gehen die Meinungen der 
Gelehrten auseinander. Deren Argumente können wir hier 
nicht diskutieren, sondern müssen uns mit dem Hinweis be
gnügen, dass Forscher wie M. Burrows, G. Lambert, G. Ver
mes, R. de Vaux die Annahme eines Wechsels des Subjektes 
für völlig unbegründet halten. Ist aber der frevlerische Priester 
Subjekt auch des zweiten Satzes, dann hat das Verb «hôphia'» 
nicht mehr die Bedeutung einer übernatürlichen Erscheinung. 
Die andere Bedeutung dieses Verbs, für die diese Autoren op
tieren, nämlich die Manifestationen des Bösen, ist nun eben
falls in einem nachalttestamentlichen Werk bezeugt, nämlich 
inder Damaskusschrift.44 

Aus unserer allzu summarischen Zusammenfassung der Dis
kussion könnte nun der Eindruck erstehen, die Deutung 
Dupont-Sommers sei ebenso wahrscheinlich wie die Deutun
gen der andern Gelehrten. Es stehen sich einfach drei Auffas
sungen gegenüber hinsichtlich des Subjektes des umstrittenen 
Verbes «hôphia'», entweder Gott oder der Lehrer der Gerech
tigkeit oder der frevlerische Priester. Das trifft aber nicht zu. 

Denn auf Grund der blossen Textanalyse käme überhaupt nie
mand auf den Gedanken, es könnte sich um eine übernatür
liche Erscheinung des Lehrers der Gerechtigkeit zum Gericht 
über Jerusalem handeln. Die in Frage stehende Stelle des 
Habakuk-Kommentars enthält überhaupt keine Anspielung auf 
die Eroberung Jerusalems durch Pompeius. Dieses geschicht
liche Ereignis wird von Dupont-Sommer in den Text hinein-
projiziert. Der einzige Anhaltspunkt hiefür ist die zweimalige 
Erwähnung des Versöhnungstages. Da Flavius Josephus von 
einer Tradition weiss, derzufolge Jerusalem an einem Versöh
nung stag erobert wurde, hält Dupont-Sommer die Schlussfol
gerung für berechtigt, der Versöhnungstag des Habakuk-
Kommentars könne nichts anderes visieren als die Eroberung 
Jerusalems. Als Arbeitshypothese ist eine solche Kombination 
durchaus vertretbar. Nur darf man hiebei nicht übersehen, dass 
für die Deutung Dupont-Sommers noch eine zweite Hypo
these erfordert ist, nämlich die Datierung des Todes des Leh
rers der Gerechtigkeit in die Zeit zwischen 65 und 63 v. Chr. 
Für dieses Datum hat Dupont-Sommer keine Argumente, die 
die Datierungsversuche anderer Gelehrter durchschlagend wi
derlegen würden. Solcher Datierungsversuche gibt es aber eine 
ganze Menge. 

So nimmt z. B. K. Elliger an, dass der Lehrer der Gerech
tigkeit zur Zeit der Abfassung des Habakuk-Kommentars, die 
nach ihm zwischen 40 und 36 V. Chr. erfolgte, noch am Leben 
war.45 In dieser Hypothese besteht überhaupt nicht die Mög
lichkeit, an eine himmlische Erscheinung des Lehrers im Jahre 
63 v. Chr. zu denken. Ebenso ferne liegt eine solche Interpre
tation, wenn der Lehrer der Gerechtigkeit im Jahre 166 v. Chr. 
gestorben ist, wie es mit der Hypothese von J. C. G. Greig 
gegeben ist, der den Lehrer der Gerechtigkeit mit der Person 
des Makkabäers Mattathja identifiziert.46 

Es ist überflüssig, diese Liste mit vorgeschlagenen Daten 
für das Todesjahr des Lehrers der Gerechtigkeit zu verlängern. 
Denn es dürfte bereits klar geworden sein, dass die Behauptung 
von einer himmlischen Erscheinung des" Lehrers der Gerech- | 
tigkeit nicht bloss eine, sondern zwei Hypothesen zur Voraus
setzung hat: die erste Hypothese besteht in der Annahme, die 
11. Kolumne des Habakuk-Kommentars spreche von der Er
oberung Jerusalems durch Pompeius; die zweite Hypothese 
besteht in der Festlegung auf ein bestimmtes Datum unter vie
len möglichen Daten für das Todesjahr des Lehrers der Ge
rechtigkeit. 

Ergebnis 
So kommen wir zu einer scheinbar rein negativen Schluss

folgerung. Weder für die Inkarnation noch für den Glauben an 
die göttliche Natur des Lehrers noch für die Kreuzigung findet 
sich ein Anhaltspunkt in den bisher veröffentlichten Texten. 
Wenn die Möglichkeit eines gewaltsamen Todes offen bleibt, 
so würde aber selbst das Martyrium den Lehrer der Gerechtig
keit nur in grössere Nähe zu den alttestamentlichen Propheten 
rücken, keineswegs aber eine Parallele zum Tode Christi dar
stellen. Denn es besteht ein wesentlicher Unterschied zwischen 
dem Opfer einer Verfolgung und einer Person, die das Be-
wusstsein hat: «Niemand nimmt mein Leben von mir, son
dern ich gebe es von mir aus hin.»47 Nicht weniger gross ist 
der Unterschied zwischen der himmlischen Erscheinung des 
Lehrers der Gerechtigkeit und dem Auferstandenen. Obwohl 
wir die Behauptung von einem Glauben der Sekte an die himm
lische Erscheinung ihres Meisters für eine Hypothese halten, 
die keinen einleuchtenden Anhaltspunkt in den Texten hat, so 

41 R. de Vaux: Quelques textes hébreux de Murabba'at. RB 1953, 
271/272. 

42 In Publikationen des deutschen Sprachgebietes werden immer noch 
beide Übersetzungen für möglich gehalten. So z.B. Prof. Dr. H.Eising 
in seinem Artikel im «Rheinischen Merkur» vom i.Juni 1956; Dr. 
Fr.Stier: Zu den Funden vom Toten Meer, «Hochland», Juni 1956, 424. 
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46 The Teacher of Righteousness and the Qumran Community. «New 
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können wir diese Hypothese wenigstens um der ungläubigen 
Forscher willen ins Auge fassen. Aber selbst diese Hypothese 
hat keine entfernte Ähnlichkeit mit der das ganze Leben be
stimmenden, personalen Beziehung zum Auferstandenen, aus 
der die Jünger Christi nach dem Zeugnis der Schriften des 
Neuen Testamentes lebten. 

In der klaren Erfassung des Unterschiedes zwischen dem 
Lehrer der Gerechtigkeit und Jesus von Nazareth sehen wir 
den positiven Wert unserer Untersuchung. Mag der Lehrer der 
Gerechtigkeit für die Sekte .eine ähnliche prophetische Rolle 
gespielt haben wie ein Jeremias für seine Zeitgenossen, so hat 
er doch nicht das Selbstbewusstsein Jesu gehabt, der Erlöser 
der Welt zu sein, der sein Leben hingibt für die Vielen. 

Im Gegensatz zum eingangs zitierten Artikel der «Welt
woche» glauben wir also nicht, dass durch 'das Studium der 
Handschriften vom Toten Meer «die Person des Erlösers in 
einem noch nicht von uns erblickten Licht erscheint». Auch 
die weitere Veröffentlichung der Texte wird nur dazu beitra
gen, die Einmaligkeit der Person Jesu konkreter zu erfassen. 
Hiebei kann es für die biblische Ausrichtung des religiösen 
Lebens nur förderlich sein, wenn manche Titel wie Messias, 
Menschensohn, Knecht Jahwes in der Besonderheit, ihrer An
wendung auf Jesus erfasst werden müssen, da die Texte von 
Qumran einen viel nuancierteren Kontrapunkt darstellen als 
die gemeinhin bekannten messianischen Erwartungen der 
Zeloten. M. Brändle 

IZur Toleranz des Staates 
Vielleicht haben manche Leser unseres Artikels über die To

leranzfrage (in dieser Zeitschrift vom 15. Juni 1956) den Ein
druck erhalten, wir bewegten uns allzu sehr in Allgemeinheiten 
und wichen damit den konkreten, heute brennenden Fragen aus. 
Dass dieses Urteil vorschnell war, wird sich jetzt zeigen. Es 
sind nämlich jene drei Grundpositionen: die Natur des christ
lichen Glaubensaktes, die Zielsetzung des Staates und jene der 
Kirche, von denen wir schrieben, und deren Verhältnis zu
einander das ganze Problem des Staates bestimmt. Aller drei 
Faktoren muss man sich stets bewusst sein, wenn man über die
ses Thema etwas einigermassen Vernünftiges sagen will. Vie
les, was gesagt wurde, ist eben deshalb so unbrauchbar und die 
Atmosphäre vergiftend, weil man den einen oder andern die
ser Faktoren ausser Acht Hess. Diese drei Grundpositionen be
stimmen aber auch, je nachdem die eine oder die andere stärker 
betont und bewertet wird, die Haltung der katholischen Theo
logen, ohne dass bis zur Stunde eine völlige Einheit unter ihnen 
erzielt worden wäre. Legen wir, wenigstens in den Hauptlinien, 
diese Haltungen dar. 

Die Vertreter des «katholischen» Staates 

Die erste Haltung betont vor allem das Gemeinwohl de
Staates im Hinblick auf jenes der Kirche. Die Einheit des kathos 
lischen Glaubens ist dort, wo sie vorhanden ist, ein wesentliches 
Gut der Gemeinschaft, auch in der Erreichung der irdischen 
Ziele. Denn mit diesem Glauben werden die Gesetze des Staates 
zur Erhaltung der Sittlichkeit am tiefsten und nachhaltigsten 
begründet. Ausserdem hat auch der Staat, als ein Geschöpf Got
tes, diesem seine Verehrung zu beweisen, und es kann ihm nicht 
gleichgültig sein, in welcher Religion das geschieht, da nur eine 
die wahre ist. 

Er ist a l s o - immer nach dieser Ansicht - , da die katholische 
Kirche die einzige wahre Form der Gottesverehrung darstellt, 
gehalten, sich zu dieser Religion auch öffentlich zu bekennen, 
durch Teilnahme an den Kultakten dieser katholischen Kirche, 
durch eine Gesetzgebung, die dem Sittengesetz der katholi
schen Kirche entspricht, durch Privilegierung dieser Kirche, 
beziehungsweise durch staatliche Nichtduldung anderer Kon
fessionen oder Religionen. 

Die Trennung des Staates von der Kirche besteht darin, dass 
es nicht in sein Aufgabengebiet fällt, den Kult und die Religions
ausübung selber zu gestalten; dass er der katholischen Kirche in 
allem, was diese als für das ewige Heil notwendig erachtet, volle 
Freiheit gewährt, in gemischten Fragen mit ihr-jeweils ein den 
Umständen entsprechendes Abkommen trifft, das beide Gesell
schaften zwar als in ihrer Ordnung vollständige ansieht; dass er 
aber überall da, wo es sich um sittliche Grundsätze handelt, in der 

Grundsatzfrage (nicht in der technischen, praktischen Anwen
dung des Grundsatzes) der Kirche sogar sich unterordnet. 

Die Natur des Glaubensaktes im einzelnen wahrt diese Auf
fassung insoweit, als sie niemanden zwingt, den katholischen 
Glauben anzunehmen, auch nicht zu irgend einer «nur» äus
seren Bekundung des Glaubens. Alles, was praktisch gegen 
diese Maxime Verstössen würde (etwa die Nötigung, bei einem 
Militärgottesdienst niederzuknien), ist in jedem Fall als der 
Freiheit der Person widersprechend scharf zu verurteilen. Ver
wehrt ist einzig die öffentliche Ausübung eines anderen Kultes 
und dessen Propagierung, wobei freilich nicht leicht abzugren
zen sein wird, was nun unter «öffentlich» zu verstehen ist. 

Alle heutigen Vertreter dieser Anschauung geben zu, dass 
die Verwirklichung dieses « katholischen» Staates nur dort trag
bar ist, wo «wenigstens die weitaus überlegene Mehrheit oder 
praktisch die Gesamtheit der Bevölkerung» katholisch ist.1 

«Es ist also vorausgesetzt», sagt Hartmann,2 «dass nicht von 
einer Staatsideologie ein Zwang gegen das Volk ausgeübt 
wird, . . . sondern dass der Staat in Übereinstimmung mit der 
gemeinsamen Überzeugung ungefähr des ganzen Volkes han
delt. »(!) Man begeht darum .ein Unrecht, wenn man den katho
lischen Vertretern des « katholischen » Staates vorwirft, sie bil
ligten einen totalitären Staat modernen Musters. Gerade das 
ist nicht der Fall, so laut man es auch verkünden mag, denn der 
totalitäre Staat zwingt dem.Volk eine Staatsideologie auf, nö
tigt den einzelnen zur "öffentlichen Bekundung dieser Ideologie 
und greift permanent in die innerste Freiheit der Person ein. 
Diese Unterscheidung scheint uns von grosser Bedeutung. 

Man kann sie subsumieren unter die Begriffe religion d'Etat und religion 
de l'Etat (Staatsreligion und Religion des Staates) im Französischen. Die 
religion d'Etat würde einen theokratischen Staat voraussetzen, wie es etwa 
ein rein islamitischer Staat wäre (man denke an die jüngsten Vorgänge in 
Ägypten), während die religion de l'Etat nur besagt, dass ein Staat als Gan
zes seine Weltanschauung, seine Ethik, sein kulturelles Leben einer be
stimmten Religion deshalb unterstellt, weil er praktisch aus Gliedern eines 
einzigen Bekenntnisses gebildet wird; dass er auf seinem Gebiet sich als 
Ganzes auch zu einer bestimmten Gottesverehrung verpflichtet fühlt, wo
durch aber die Rechte des einzelnen, vor allem auf dem Gebiete der Reli
gion und des Gewissens, nicht angetastet werden. Natürlich kann in der 
Praxis die religion de l'Etat nun enger oder weiter gefasst werden : England 
zum Beispiel besitzt eine religion de l'Etat, indem es einer Kirche eine in 
der Öffentlichkeit einzigartige Stellung einräumt, bei grösster Propaganda
freiheit auch für andere Religionen ; Schweden fasst den Begriff schon we
sentlich enger (siehe letzte Nummer der Orientierung) ; Spanien noch enger, 
aber auch seine Verfassung nennt die katholische Religion nicht religion 
d'Etat, sondern religion de l'Etat. 

1 So Guerrero in Razón y Fe, 1955, S. 474. 
2 «Toleranz und christlicher Glaube », Verlag Josef Knecht, Frankfurt 

a. M., 1955. 
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Da.in- den weitaus meisten Staaten der heutigen Welt die 
Katholiken nur eine Minderheit oder jedenfalls nicht eine er
drückende Mehrheit darstellen, also eine Verwirklichung des 
« katholischen » Staates gar nicht in Frage kommt, hat man zu 
ainer Unterscheidung gegriffen, die man als «These» und 
«Hypothese» bezeichnete. Die «These» stellt das Ideal dar, 
«wie es sein sollte» - die «Hypothese» bestimmt, was unter 
der Voraussetzung, dass sich die These nicht verwirklichen 
lasse, zu geschehen hat nach den katholischen Grundsätzen. 
Würde also nach der «These » ein Recht auf Propaganda ande
ren Konfessionen als der katholischen nicht zustehen, so kann 
es doch sein, dass in der Hypothese die Katholiken sich für all
gemeine Religionsfreiheit im Sinn der freien Propaganda ein
setzen. 

Hartmann macht.zu dieser'Unterscheidung eine sehr beachtenswerte 
Anmerkung: Danach ist diese der Terminologie der antiken Rhetorik ent
nommen. «Thesis» nennt Quinktüian quaestiones infinitae («unbegrenzte 
Fragen »), das heisst Fragen, die ohne Bezug auf begrenzte Zeiten, Perso
nen, Orte und so weiter behandelt werden; «Hypothesis» bedeutet dem
entsprechend quaestiones finitae («begrenzte Fragen»), das heisst die nach 
Personen, Zeit und Umständen bestimmt sind.3 Dupanloup wendet dies so 
auf die Frage der Toleranz an : Als These, das heisst als Ideaiund allgemeiner 
Grundsatz ist die allgemeine Religionsfreiheit nicht annehmbar, als Hypo
these, das heisst unter besonderen geschichtlichen Bedingungen (der reli
giösen Spaltung und unter den Verhältnissen, durch die sie heraufgeführt 
worden ist) kann sie berechtigt sein. Das Ideal oder die «These» ist in 
dieser negativen Fassung nicht die Untersagung anderer Kulte, sondern der 
Zustand .der Gesellschaft, in dem die Frage der Toleranz sich gar nicht er
hebt, weil alle im Bekenntnis der Wahrheit eins sind. Die Hypothese da
gegen liegt in der Tatsache der menschlichen Irrtümer, die unüberwind
lich sind, und die Toleranz besagt nur die objektiv richtige Verhaltensweise 
angesichts dieser Tatsache. Erst nachträglich hat ein Artikel der Civiltà 
Cattolica4 die Ablehnung der Religionsfreiheit zur These und die Toleranz 
unter bestimmten Voraussetzungen als «noch annehmbare» Duldung in 
der Hypothese gemacht, welche Auffassung sich die Vertreter des katholi
schen Staates dann zu eigen machten. Pius XII. freilich gebraucht den Aus
druck «These» in seiner Ansprache vom 6. Dezember 1953 wieder in der 
weit sinnvolleren Bedeutung Dupanloups. Sinnvoller : weil in der Bedeutung 
der Civiltà Cattolica die Hypothese besagen würde: man schwächt in einer 
Art Opportunismus, «weil es halt nicht anders geht », ein an sich verpflich
tendes Prinzip ab. 

Daraus haben nun heutzutage viele geradezu ein Schreckge
spenst gemacht. Sie sagen: also messen die Katholiken mit 
zweierlei Mass. Solange sie noch in der Mehrheit sind, verlan
gen sie Religionsfreiheit im Namen der Grundsätze der andern, 
sobald sie aber eine wenigstens erdrückende Mehrheit erlangt 
haben, verweigern sie dieselbe im Namen der eigenen Grund
sätze. Dazu können sie mancherlei Aussprüche katholischer 
Autoren anführen, die dies direkt oder indirekt, wenn auch 
nicht in dieser odiösen Formulierung besagen. Nun ist ein
deutig nachgewiesen, dass die Erstformulierung dieses Satzes 
nicht, wie man oft behauptet hat, vom französischen kath. Schrift
steller Louis Veuillot stammt.5 Trotzdem haben sehr ernste 
Männer sich in diesem Sinne ausgedrückt. So etwa Fidel G. 
Mar t ine^ oder Kardinal Ottaviani, der gegen den Vorwurf, die 
Katholiken würden hier zweierlei Mass anwenden, antwortet: 
«Gewiss, genau das: zweierlei Gewichte oder Mas Stäbe sind 

anzuwenden: das eine für die Wahrheit, das andere für den 
Irrtum,7 oder in der Civiltà Cattolica vom 3. April 1948 der 
Jesuit Cavalli, der seither in der Schweiz am meisten zitiert 
wurde, oder F . Odriorola Argos, der den Satz Ottavianis wie
derholt.8 Man wird diesen Männern weder die Logik der De
duktion noch die Verantwortung der Wahrheit gegenüber ab
sprechen können. Trotzdem wird man feststellen müssen, dass 
ihre Lehre des «katholischen» Staates nicht die Lehre der ka
tholischen Kirche - und auch nicht die Lehre des Papstes ist, 
wie die weiteren Ausführungen noch zeigen werden. Allzu ein
seitig wird hier, wie uns scheint, das Gemeinwohl des Staates 
mit dem der Kirche in eins gesetzt. 

Die Vertreter der Freiheit des Gewissens 

Diametral entgegengesetzt ist die Ansicht jener, welche den 
Hauptakzent auf die innere Natur des Glaubensaktes legen, wie 
ihn die katholische Kirche fordert. Wir haben davon bereits im 
letzten Artikel gesprochen. Diese Natur erfordert, dass der 
Glaubensakt in persönlicher Freiheit und Begegnung mit Gott 
geschehe. Dazu aber genügt es keineswegs, dass niemand zum 
Glauben gezwungen werde. Eine «Atmosphäre» der Freiheit 
ist erforderlich und diese ist eben nicht gegeben, wenn mit 
äusseren Machtmitteln nur einer Religion das Öffentlichkeits
recht und die Propagandafreiheit zusteht. Diese Atmosphäre 
der Freiheit ebnet jedenfalls den Weg zur Annahme des Glau
bens weit mehr als jene äusseren Zwangsmassnahmen, und" 
eben deshalb müsste gerade der vorwiegend aus Katholiken 
bestehende Staat, nicht aus Indifferentismus, sondern aus dem 
Bestreben, alle in der Wahrheit zu einen, von der Anwendung 
aller äusseren auch indirekten Druckmittel Abstand nehmen. 
Es mag sein, daśs dieses Argument seine volle Einsichtigkeit 
erst unter Verhältnissen erhält, in denen die Bürger zu einem 
sehr wachen Persönlichkeitsbewusstsein gelangt sind, wie es in 
unseren Tagen der Fall ist. Hier aber dürfte es nicht übersehen 
werden. Man bedenke, was M. Pribilla schon 19499 schrieb: 
«Wir nähern uns einer Zeit, in der die gesamte gesittete Mensch

heit den Zwang in geistigen und zumal religiösen Dingen 
grundsätzlich ablehnt und Gewaltanwendung in dieser Hin

sicht nur der Barbarei eignet . . . Es kann daher der Kirche nur 
zum Segen gereichen, wenn auch sie sich zur Freiheit des Ge

wissens und der Religion bekennt und auf staatliche Gewalt

mittel gegen Andersgläubige freiwillig auch dort verzichtet, 
wo diese ihr noch zur Verfügung stehen sollten. Was sie dabei 
an physischer Macht verliert, wird sie an moralischer gewinnen. 
Sie würde aber sehr an Ansehen einbüssen und zugleich einen 
vergeblichen Kampf führen, wenn jeder Akt der Toleranz von 
ihr aus nur ein widerwillig gewährtes, jederzeit widerrufliches 
Zugeständnis wäre.»10 

Negativ drückt Hartmann dieses Argument ungefähr so aus: 
Gewaltsame staatliche Mittel gegen Religionen haben sich noch 
je  wie wir jetzt rückschauend feststellen können  als unwirk

same und darum zur Erhaltung des Gutes der Einheit im Glau

ben «unangemessene» Mittel erwiesen. Zwar kann durch sie zu

nächst äusserlich ein anscheinend grosser Erfolg auch für längere 

3 Cf. dazu J. Lecler, A propos de la distinction de la «thèse» et de la 
«hypothèse» in Recherches de science religieuse 41 (1953), S. 532. 

4 1863, Serie V, col. 8, S. 129149. 
5 Cf. dazu die Ausführungen von M. La Chesnaie in «La Croix» vom 

17. September 1935. Hier wird überzeugend gezeigt, dass Jules Ferry, der 
spätere Unterrichtsminister, am 8. Juni 1876 in einer Kammerdebatte den 
Katholiken, genauer Louis Veuillot, diesen Ausspruch zuschrieb. Louis 
Veuillot dementierte im «Univers» sofort seine Richtigkeit, bemerkt aber 
dazu resigniert, es könne wohl sein, dass es ihm nicht gelingen werde, 
diese Legende zu zerstören: «cette sotte phrase, à moi étrangère, plom

bée par Jules Ferry » (dieses einfältige Wort, das Jules Ferry geprägt, mir 
aber völlig fremd ist). Vorher bat allerdings Montalembert am 25.April 
1857 im «Correspondant» diesen Satz fast mit den gleichen Worten ge

schrieben, jedoch als ungerechtfertigte, perfide Unterschiebung der Geg

ner gebrandmarkt. Tatsächlich hat Veuillot recht behalten. Der Satz blieb 

an ihm hängen, und selbst Hartmann meint nur: «Es wird stimmen, dass 
Louis Veuillot den . . . Satz nicht gesprochen hat. Vielleicht hätte er ihn 
sagen können ; Montalembert hat seine Denkweise so wiedergegeben.» ( ?)Cf. 
zu diesem Streit auch «Neue Zürcher Nachrichten » vom 20. Februar 1955. 

6 In «Naturaleza juridica y derechos de la Iglesia», Pamplona, 1954. 
7 Rede vom 2. Marz 1953, abgedruckt in Miscellanea Comillas XIX, 

Santander, 1953. 
8 In «Problemas sobre el nueve Concordato español» S. 66. 
6 «Stimmen der Zeit», April, S. 95. 
10 Dieser Satz ist weithin stark beachtet und von katholischen Theologen 

begrüsst worden. So von J. Murray SJ in «Theological Studies », Okt. 
1949; das Büchlein « Unité Chrétienne et Tolérance Religieuse »druckte 1950 
den ganzen Artikel ab ; Pater Rouquette SJ von den Etudes in Paris ver

wandte ihn in seiner Rede auf der Semaine des Intellectuels Catholiques 1952 
und Hartmann SJ zitiert ihn wieder a.a.O. S. 227/28. 
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Zeit erzielt werden. Verborgen aber wirkt die erfahrene Unter- ' 
drückung weiter, um vielleicht erst nach Jahrhunderten eine 
innere Aushöhlung des Glaubens und Fäulnis zu offenbaren. 
Die Säkularisierung des modernen Geistes, meint Hartmann, 
ist zum grossen Teil gerade das Ergebnis des Zwanges, mit dem 
man die Einheit retten wollte11. Auch John C. Murray redet 
von «gewissen naiven Illusionen», zu denen einige Katholiken 
mit ihrer Schätzung der Macht in bezug auf Dinge des Geistes 
neigen12. Allein aus dieser Erfahrungstatsache, die wir freilich 
heute mit unseren verfeinerten und exakteren Methoden der 
Wissenschaft viel deutlicher ans Licht bringen als frühere Zei-

• ten, folgt also, dass selbst ein nur aus katholischen Bürgern be
stehender Staat keinerlei Verpflichtung haben kann, andere 
etwa auftretende Religionen mit Machtmitteln zu unterdrücken. 
Ein Mittel, das nicht zum Ziel führt, ist ein untaugliches Mittel. 

Auf den Einwand.'auch die Kirche selbst wende ja einen gewissen Zwang 
gegen ihre Gläubigen durch -ihre Kirchenstrafen an, antworten die Ver
fechter dieser zweiten Haltung, die iuridische Zugehörigkeit zur Kirche 
hänge wesentlich von der freien Zustimmung des Einzelnen ab. Selbst der 
Getaufte, der rechtens der Kirche angehört, muss diese Bindung frei auf 
sich nehmen. Die Gesetze und Sanktionen der Kirche verlieren ihren Sinn 
für den, der ihre Autorität innerlich ablehnt. Dadurch allein schon entzieht 
er sich ihrem Zugriff. Für einen Atheisten-bedeutet die Erklärung der 
Kirche, dass seine Lehre der Orthodoxie widerspricht, ein Nichts. Ganz 
anders jedoch bei dem Zwang, den ein Staat ausübt. Zwar sind auch hier in 
einer Demokratie die Gesetze mit Zustimmung der Bürger erlassen, aber 
der Einzelne, für sich betrachtet, muss sich unterwerfen, ob er will oder 
nicht. Wie Naturgesetze schliessen ihn die Staatsgesetze ein. Er kann ihnen 
nicht entfliehen. Sie üben einen unvermeidlichen Zwang auf ihn aus. 
Ausserhalb der Kirche kann man leben, aus der Welt, aus der Gesellschaft 
kann keiner hinaus.13 

Diese zweite Haltung schliesst nicht die Möglichkeit aus, 
dass ein Staat, der praktisch nur aus Katholiken besteht, sich in 
dem Sinn als katholischen Staat bekennt, dass er z. B. die katho
lischen Feiertage zu staatlichen macht, der Zivilgesetzgebung 
das katholische Sittengesetz zugrundelegt, soweit dieses nur 
eine Auslegung des Naturgesetzes bedeutet, ja sogar gewisse 
Staatsakte der Gottesverehrung vorschreibt, z.B. Teilnahme 
der Regierung an katholischen Gottesdiensten. Er schliesst nur 
jegliche Gewaltmassnahmen gegen andere Kulte aus, auch die 
Unterdrückung der Öffentlichkeitsrechte oder Propaganda, in
sofern diese die religiösen Empfindungen der voraussetzungs-
gemäss katholischen Bevölkerung taktvoll berücksichtigt. 

Die Vertreter des Laienstaates 

Tatsächlich freilich vermischen die meisten der eben genann
ten Autoren diese aus der inneren Natur des Glaubensaktes sich 
ergebenden Folgerungen mit einer andern Erwägung, die wir 
hier getrennt als dritte Gruppe erwähnen wollen.14 Diese dritte 
Gruppe geht von dem klareren Bewusstsein seiner selbst, das 
der Staat in der modernen Zeit gewonnen hat, aus.15 

Aus der rein irdischen und profanen Zielsetzung des Staates, 

die gerade nach katholischer Auffassung viel stärker ausge
prägt ist, nachdem die von Christus gestiftete Kirche die Gewalt 
über das Geistliche als unabhängige Gesellschaft für sich allein 
beanspruchen muss, schliessen diese Autoren, dass dem Staat 
sein sakraler Charakter genommen, dass er einzig weltlich ge
worden sei. Er hat nicht die Aufgabe eines Staatskultes, oder der 
direkten Gottesverehrung, welche der universalen Kirche zu
kommt. Eigentlich nur im Rahmen des natürlichen Sitten
gesetzes haben sich seine Gesetze zu bewegen, das freilich von 
katholischen Bürgern und Staatsmännern (da die Kirche auch 
Hüterin des Naturgesetzes ist), leichter und vollständiger wird 
erkannt werden. Beschränkt sich somit der Staat, und zwar 
gerade der von Katholiken gebildete Staat, auf seine profane 
Aufgabe, hat er aus seiner Natur heraus gar keine Möglichkeit, 
irgendeine Religion oder deren Propaganda zu verbieten, es sei 
denn diese würde dem Naturgesetz widersprechende Forderun
gen aufstellen. Er muss also, ohne dass dies irgendeinen posi
tiven Indifferentismus besagen würde, einfach deshalb, weil 
dies sein Aufgabengebiet überschreiten würde, die Religionen 
gewähren lassen. Demnach würde auch ein katholischer Poli
tiker niemals irgendwelche Forderungen zu stellen haben in sei
ner politischen Betätigung, die nicht auch ein Nichtkatholik, 
einfach aus vernünftiger Erwägung heraus, stellen könnte.w 

Gemeinsam der zweiten und der dritten Gruppe dieser katho
lischen Theologen ist jedenfalls, dass sie den «katholischen 
Staat » (insofern dieser die Verpflichtung hätte, andere Religio
nen zu behindern) als These, d. h. als Ideal, das der Katholik an
strebt, eindeutig ablehnen! Auch Hartmann S.J., der zugibt, 
dass «durch die besondere Lage des Volkes» es geboten sein 
kann, dass die katholische Kirche «die Stellung einer in der Öf
fentlichkeit allein berechtigten Staatskirche hat» (er denkt da
bei wohl an geschichtliche Faktoren und eine gewisse Unmün
digkeit mancher Volksschichten), betont nachdrücklich, dass 
eine solche Regelung « sich nicht aus grundsätzlicher Notwen
digkeit ergibt. Sie ist nicht katholisches Ideal oder katholische 
,Theses. Eine bestimmte geschichtliche Anwendung der allgemein 
gültigen Grundsätze als These, als Grundsatz hinstellen, ist ein Wider
spruch. Das wäre gerade der Versuch, die Kirche sich in einem 
bestimmten Augenblick der Geschichte versteinern zu lassen » ." 
Und doch hat Pius XII. sich gegen diese Versteinerung aus
drücklich gewandt.18 

Die Stellung des Papstes 
Vielleicht wird man all diesen Stellungnahmen gegenüber 

einwenden können, wie wir es schon mehrfach gelesen haben: 
Das sind unter den katholischen Theologen neueren Datums 
umstrittene Fragen. Eine davon ist auch heute noch die des 
katholischen Staates und gerade diese ist die Ansicht des Papstes 
und der in Rom «massgeblichen» Kreise. Die anderen «tole
ranteren » Auffassungen lässt Rom aus taktischen Gründen eine 
Weile gewähren, um schliesslich doch die «spanische» Lösung 
als die katholische zu approbieren. 

11 a.a.O. S. 223. 
12 In «Theological Studies» 10 (1949), S. 421. 
13 Siehe diesen hier nur kurz gezeichneten Standpunkt eingehend in 

«Tolérance et Communauté humaine », Artikel von Aug. Léonard O.P. 
S. 1230"; oder P. Rouquette S.J. a a.O.; oder Hartmann a.a.O S. 221-29. 

14 Tatsächlich scheint uns, von allen Autoren, die wir eingesehen ha
ben, einzig Hartmann SJ sich von dieser Vermischung völlig frei zu hal
ten, indem er sie sauber trennt, was seinen Argumenten eine um so grös
sere Stosskraft verleiht! 

15 Siehe unser letzter'Beitrag, «Orientierung» S. 127. 
16 Wir haben diese Gedanken, die von Leclerq: «Das Leben Christi in 

der Kirche», 1950; von Murray S.J. in «Theological Studies» (The Pro
blem of State Religion) 1951, S. 155-178; von Aug. Léonard O.P. a.a.O. 
und anderen vertreten wurden, in «Orientierung» 1954, S 63-66 und S. 
77-82 bereits eingehend erörtert durch Prof. Gommenginger S. J., wes
halb wir sie hier nicht wieder behandeln müssen. Andere freilich haben 
gegen diese Argumente teils in einschränkendem, teils in ablehnendem Sinn 
Stellung genommen. 

17 a.a.O. S. 241/42. 
18 Angesichts dieses Tatbestandes nimmt es wunder, wie Ernst Gerhard 

Rusch in seinem neuen Buch «Toleranz » (Evangelischer Verlag, Zollikon, 
1955), das sich sehr bemüht, gegen die katholische Auffassung Gerechtig
keit walten zu lassen, zum Jesuitenverbot in der Schweiz schreiben kann, 
dieser Artikel der Bundesverfassung sei gerechtfertigt, weü «er die jesui
tischen Tendenzen zum katholischen Glaubensstaat zurückhält». Er 
schliesst das anscheinend aus dem Adagium, die Jesuiten seien «die (in der 
Kirche selbst diskutierte) extremste und konsequenteste Gruppe». Viel
leicht ist Rusch nicht als Wissenschafder anzusprechen, aber dann hätte 
doch wenigstens Karl Fueter, der einstige Studentenseelsorger der Uni
versität Zürich, diesen krassen Irrtum bemerken und in seiner Besprechung 
in der «Neuen Zürcher Zeitung» vom 10. Juni 1956 berichtigen müssen. 
Er druckt aber gerade diesen Abschnitt ohne Berichtigung ab. Ein Blick 
auf die unter der zweiten und dritten Gruppe hier angeführten Jesuiten 
Amerikas, Frankreichs, Österreichs, Deutschlands zeigt die Haltlosigkeit 
dieser Begründung des Jesuitenverbotes. Manch andere widersprüchliche 
Aufstellung Gerhard Rüschs kann hier nicht behandelt werden. 
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Wir müssen uns also noch mit der Stellung des Papstes, als 
des obersten Lehrers der Kirche, befassen. Hier ist zunächst 
festzuhalten, dass der Papst tatsächlich den «katholischen 
Staat» als «These» (jedenfalls direkt) nicht verurteilt hat. We
der in Theorie noch in Praxis. Freilich darf man auch nicht das 
Konkordat mit Spanien als praktische Billigung der «These» 
vom katholischen Staat ansprechen, wie eben schon angedeutet 
wurde. Es ist nur zu natürhch, dass in so schwierigen Fragen, 
wie der vorliegenden, der Papst nicht allsogleich das «letzte» 
Wort spricht. Die Kirche ist keineswegs eine Diktatur, in der 
es nur der obersten Spitze erlaubt wäre, zu denken. Im Gegen
teil : erst nach mühsamer Arbeit der Theologen wird der Papst 
ein entscheidendes Wort sagen. Er ist das Haupt der sichtbaren 
Kirche, einer Personengemeinschaft, nicht der Wagenlenker 
einer Maschine. 

Hingegen hat der Papst selbst zu der Frage der Toleranz, 
nicht ohne Zusammenhang mit recht heftigen Vorstössen der 
Verfechter des katholischen Staates, Gedanken entwickelt, die 
offensichtlich bezweckten, diese vor vorschnellen Kurzschlüs
sen zurückzuhalten. Es geschah dies in der Ansprache an die ka
tholischen Juristen Italiens vom 6. Dezember ipjß . Der Papst be
handelt hier ausdrücklich und grundsätzlich die Frage der re
ligiösen Toleranz eines praktisch katholischen Staates mit 
Rücksicht auf eine zu bildende Staatengemeinschaft. 

Er sagt: «Toleranz kann nie eine positive Ermächtigung be
deuten, etwas zu tun, was gegen die religiöse Wahrheit oder 
gegen das sittlich Gute wäre. Was nicht der Wahrheit und dem 
Sittengesetz entspricht, hat objektiv kein Recht auf Dasein, 
Propaganda und Aktion.» Wenn man hier «Recht» im meta
physischen Sinn versteht, so ist der Satz selbstverständlich. Auch 
Gott selbst, sagt darum der Papst, kann keine positive Ermäch
tigung geben, etwas gegen die religiöse Wahrheit zu lehren 
oder zu tun. Wie sich diese Wahrheit nun im Bereich des 
staatlichen Rechtes auszuwirken hat, enthält das ganze Problem 
der Toleranz. Der Papst drückt dies so aus, dass mit dem man
gelnden «Recht» des Irrtums auf Dasein und Propaganda noch 
nichts gesagt sei über Recht und Pflicht der Unterdrückung 
des Irrtums! Auch Gott kann Böses und Irrtum zulassen. Er 
hat ausserdem der menschlichen Autorität nicht den allgemei
nen und unbedingten Befehl gegeben, das Böse oder den Irr
tum zu verhindern. «Weder die allgemeine Überzeugung der Menschen 
noch das christliche Gewissen noch die Quellen der Offenbarung noch die 
Praxis der Kirche kennen einen solchen Befehl.» Ja, es kann ge
schehen, dass der Mensch nicht einmal das Recht habe vor 
Gott, den Irrtum zu unterdrücken. Also-stellt die Pflicht, sitt
liche und religiöse Verirrungen zu unterdrücken, «keine letzte 
Norm des Handelns» dar. «Sie muss höheren und allgemeineren 
Normen untergeordnet werden », diese sind das Recht des Ge
wissens (auch des irrenden Gewissens) und das Gemeinwohl 
des Staates wie der Kirche. Damit hat der Papst den grund
sätzlichen Boden für seine Ausführungen bereitet.19 

Um nun zu sehen, welche höheren und allgemeineren Normen 
der Papst vor allem hier im Auge hat, muss man sowohl auf den 
Ausgangspunkt des prinzipiellen Teiles wie auf den ganzen 
Rahmen der Rede achten. 

Der gesamte Rahmen ist die Feststellung eines «Ausweitungs
prozesses» der Beziehungen zwischen den Angehörigen ver
schiedener Völker und zwischen den Völkern selbst. Dieser 
Prozess bringt ein «wechselseitiges einander-Näherkommen » 
mit sich. Der Papst nennt diesen Prozess nicht nur eine « offen
kundige Tatsache », die allein vom freien Willen abhängig wäre, 
er nennt ihn das Ergebnis «eines immanenten Entwicklungsgeset
zes». Das einzelne Volk kann sich diesem Prozess also nicht 
nach Belieben entziehen. So ergibt sich mehr oder minder 

rasch die Notwendigkeit der «Errichtung einer Völkergemein
schaft», ein «Aufstieg von unten nach oben, das heisst von 
einer Pluralität von souveränen Staaten auf eine höhere Ein
heit ». 

In vielen seiner Ansprachen hat Pius XII. auf diese Entwicklung, zumal 
während des Krieges, hingewiesen. Msgr. de Solages ist sogar der Ansicht, 
dass der Schwerpunkt des Pontifikates Pius XII. darin liegt, dass er mit 
einer Entschiedenheit, wie kein Papst bisher, die rechtliche Einheit der Völ
kergemeinschaft und eines internationalen Rechtes bejaht, woraus er als 
erster aller Päpste die Notwendigkeit internationaler Institutionen ableitet.20 Es 
ist also heute weit mehr als je - ohne jede Aussicht, dass dies wieder ändern 
könnte - nicht möglich, dass ein Staat « sein » Gemeinwohl isoliert von dem 
der ganzen Völkergemeinschaft betrachte, wie dies die Vertreter des «ka
tholischen » Staates^oft zu tun scheinen. Vielmehr muss das Wohl des ein
zelnen Staates immer mit Rücksicht auf die Gesamtheit betrachtet werden. 

Die konkrete Frage, welche der Papst nunmehr in diesen Rah
men stellt, lautet: Können katholische Staatsmänner (voraus
gesetzt ist, dass es sich um einen vorwiegend aus Katholiken 
bestehenden Staat handelt) «einer Völkergemeinschaft beitre
ten, die fordert, dass allen Bürgern jedes Mitgliedstaates erlaubt 
sei, ihre Glaubensüberzeugung und ihre ethische und religiöse 
Praxis auszuüben, soweit dies nicht mit den Strafgesetzen des 
Staates, in dem sie sich aufhalten, in Widerspruch steht»? 
Mit dem letzten Zusatz ist offensichtlich an jene früher erwähn
ten naturrechtlichen Strafgesetze gegen die Sittlichkeit gedacht, 
wie Vielweiberei usw. und nicht an Strafgesetze, welche ande
ren Religionen das Öffentlichkeitsrecht und eine rücksichtsvolle 
Propaganda verweigern, da sonst die ganze Frage keinen Sinn 
hätte. 

Auf diese Frage nun gibt der Papst die oben entwickelte 
grundsätzliche Antwort. Dies bedeutet also, dass eine bejahende 
konkrete Antwort eigentlich im Sinn des Papstes Hegt. 

Warum zieht der Papst nun nicht die ganz allgemeine Schluss
folgerung : Das Gemeinwohl der Staaten mit-ihren vielen Kon
fessionen erfordert schlechthin, dass unter den heutigen Um
ständen, im Zug des «immanenten Entwicklungsgesetzes», 
alle Staaten die religiöse Toleranz auch für Propaganda und 
Öffentlichkeit zugestehen, sondern begnügt sich mit einem 
Hinweis darauf, dass eine solche Toleranz den katholischen 
Prinzipien nicht widerspricht ? 

Der Grund liegt offensichtlich, wie uns scheint, in dem tat
sächlich mit Spanien abgeschlossenen Konkordat, dem eben 
besondere Verhältnisse zugrunde Hegen. Damit ist jedoch die 
Papstansprache noch nicht ausgeschöpft. Gleich anschliessend 
kommt sie auf die von der Kirche (die immer schon internatio
nal war) geübte Toleranz zu sprechen und es fällt auf, dass 
hier Beispiele genannt werden (Konstantin der Grosse und die 
andern christHchen Kaiser!), die alle den Zustand der Staatskirche 
als Toleranzfälle darzustellen scheinen, um «höherer und wich
tigerer Ziele willen». Wer weiss, wie sorgfältig selche Papst
ansprachen gearbeitet sind, wird geneigt sein, darin eine An
spielung auf Spanien zu sehen : Nicht weil der Papst den katho-
Hschen Staat als «These» billigt, sondern aus Toleranz sehr 
schwieriger Verhältnisse hat er dieses - eigentHch seinen 
Ideen widersprechende - Konkordat abgeschlossen. Wie zur 
Bestätigung folgt denn auch die Anwendung des Ausdrucks 
«These» (wie erwähnt) im SinnDupanloups und nicht im Sinn 
der Verteidiger des kathoHschen Staates und endheh ein Pas
sus über Konkordate, in dem betont wird, dass ein Konkordat 
«auch eine einfache Toleranz aussprechen» könne «gemäss 
den dargelegten Prinzipien ». 

- Damit scheint die Steüung des Papstes klar. Er will einer
seits den Streit der Theologen auf der theoretischen Ebene 
noch nicht entscheiden, anderseits jedoch legt er als magisterium 
ordinarium (nicht als Definition und letzte Glaubensentschei-

19 Vielleicht kann man in dieser Ablehnung der Pflicht, sittliche und re
ligiöse Verirrungen zu unterdrücken, als letzte Norm des Handelns bereits 
eine Ablehnung des katholischen Staates als «These» finden, zumal hier 
ganz allgemein, also gültig für jeden Staat, gesprochen wird. Hartmann 

meint dies a.a.O. S. 213. Doch gibt auch er zu, dass direkt hier nicht vom 
katholischen Staat die Rede ist. 

20 La Théologie de la guerre juste, Questions disputées, Desclée 1946, 
S. 153. 
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düng) Prinzipien dar, die, zum wenigsten in der heutigen Welt
lage., auch rein kathoHschen (d. h. fast ausschHesslich aus Katho-
Hken bestehenden) Staaten den Weg zur Toleranz freilegen, auch 
zur Toleranz der Öffentlichkeit und Propaganda anderer Reli
gionen. Dabei kann es, ausnahmsweise in schwieriger Lage, 
Fälle geben, die für die allgemein anzustrebende Lösung noch 
nicht reif sind. Endlich sind in den päpstHchen Äusserungen 
Hinweise zu finden, die es zum mindesten nahelegen, dass er 
den « kathoHschen Staat » als These überhaupt nicht billigt. 

Wer sich diesen Sachverhalt ruhig überlegt, wird also nicht 
mehr sagen können, es bestehe in Staaten, die heute eine katho-
Hsche Minderheit aufweisen und in "denen die KathoHken für 

-Toleranz sich einsetzen, die Gefahr, dass diese - sobald sie die 
Mehrheit erlangt haben - ihre Stellung ändern würden. Eine 
solche Behauptung entspricht den Tatsachen einfach nicht 
und der Papst wäre der erste, der einem katholischen Theo
logen oder Staatsmann, der solches verfechten wollte, ent
gegentreten würde. 

Ja, es scheint uns, dass - ganz abgesehen von den Diskus
sionen der Theologen, wie wir sie in den ersten drei Gruppen 
kurz. charakterisiert haben, einzig auf die Prinzipien, die der 
Papst entwickelt, gestützt, man sagen kann, dass jedenfalls die 
Zeit, da der katholische Staat verwirklicht werden kann, end
gültig vorbei ist. Dass nämlich die Welt im gesamten ihr inneres 
Entwicklungsgesetz auf Einung hin wieder verlassen werde, 
ist nicht anzunehmen, ebenso ist es geradezu eine der Verheis-
sung Christi widersprechende Annahme, dass jemals die ganze 
Welt kàthoHsch sein werde. Man kann dagegen nicht auf das 
Mittelalter verweisen, in dem es doch eine ganz katholische 
-Welt gegeben habe. Diese «kathoHsche Welt» stellte tatsäch
lich nur einen Teil der zur gleichen Zeit auf der Erde lebenden 
Menschen dar. Ihre Eigenart bestand darin, dass sie einen 
räumlich einheitlichen Block darstellte, dem ein von ihr fast 
ganz getrennter Block der Mohammedaner und Heiden ge
genüberstand. Selbst unter diesen Verhältnissen aber mahnte 
Papst Gregor IX. 1233 die Bischöfe Frankreichs ; «Die Christen 
müssen den Juden die gleiche Milde (benignitas !) erzeigen, die 
wir für die Christen in den Heidenländern erwarten.»21 Heute 
aber, da die ganze Welt im Zug ist, zu einer Einheit zu werden, 
ist im Gegensatz -zum Mittelalter ein blockartig isoHerter Ka-
thoHzismus gar nicht mehr zu erwarten, die Entwicklung geht 
gerade gegenteiHg. So gewinnt das Prinzip der Gegenseitig
keit weit erhöhtere Bedeutung und zwar als Perspektive bis an 
das Ende der Zeiten. 

Der Sonderfall Spanien 

Dass auch den Spaniern solche Gedanken keineswegs fremd sind, be
weist, wie Hartmann berichtet, die 14. Theologische Woche in Santiago 
1954. Ihr Hauptgegenstand war das Problem der Toleranz. «Man erkannte 
an, dass die Gründe katholischer Denker, die von der in Spanien verteidig
ten Meinung abwichen, nicht %u verachten (no despreciables) seien. Es ergab 
sich ferner folgende Schwierigkeit: Wenn im Sinn des .katholischen Staa
tes' aus der Überzeugung von der Wahrheit des eigenen Glaubens die Ab

lehnung der Toleranz für andere religiöse Lehren notwendig folgt, dann 
unterstehen alle Staaten, in denen die Mehrheit der Bevölkerung einer dog
matisch gebundenen Religion angehört, der wenigstens subjektiv ver
meintlichen Pflicht, die öffentliche Betätigung und Werbung aller anderen 
Religionen zu unterbinden, und zwar ebenso wegen der geglaubten Wahr
heit wie um der öffentlichen Ruhe und Ordnung willen. Dann aber wäre es 
der katholischen Kirche in zum Beispiel allen mohammedanischen Staaten 
unmöglich, ihrer Sendung gemäss das Evangelium Christi zu verkünden. 
In Glaubensstaaten, die nach den gleichen Prinzipien wie der ,katholische 
Staat' aufgebaut wären, würde das eigene Prinzip der Nichttoleranz folge
richtig zum unüberwindlichen Hindernis für die Kirche selbst. Auf diese 
Frage hat dieTheologischeWoche keine befriedigendeAntwort gefunden.»22 

So erscheint also die Lage in Spanien tatsächlich als eine besonders 
schwierige. Man wird - zumal als Christ - diesen Schwierigkeiten Rechnung 
tragen müssen, auch hier im Geist der Gegenseitigkeit. Peinlichste Sach
lichkeit wäre das erste Gebot der Berichterstattung. Man wird nicht be
haupten können, dass sie immer gewahrt, wurde, wenn man zum Beispiel 
an das Dementi denkt, das die spanischen Bischöfe erlassen mussten, gegen 
die bis ins Schweizer Radio getragene Meldung, die Bischöfe sperrten sich 
gegen eine Wiedereröffnung des evangelischen Seminars in Madrid. Ein 
Franzose, der als Vorkämpfer des Toleranzgedankens bekannt ist, Robert 
Rouquette S. J., bekennt bezüglich einer gewissen amerikanischen Propa
ganda: «Ich habe seit langem die grosszügigste Toleranz verteidigt; ich 
muss indes zugeben, dass die Methoden des Proselytismus der amerikani
schen Prediger in Italien einfachhin odiös sind. Was würde die öffentliche 
Meinung der Protestanten in der Schweiz sagen, wenn die amerikanischen 
Jesuiten anfangen wollten, mit vielen Dollars einen ungestümen Angriff 
gegen den schweizerischen Protestantismus zu eröffnen.23 Auch Felix Platt
ner, den wir nach Spanien entsandt haben, erzählte uns von manchen sehr 
taktlosen Propagandaversuchen daselbst. Wir wollen sie nicht im Einzelnen 
aufführen. Es genüge, unsere evangelischen Brüder zu bitten, nach dem 
Prinzip der Gegenseitigkeit auch Spanien Verständnis entgegenzubringen 
und ihrerseits nicht hinter der Toleranz des Papstes zurückzubleiben. 

Anderseits ist zu erwarten, dass Spanien selbst seinen jetzigen Zustand, 
angesichts der Weltlage und gerade um des Ansehens der katholischen 
Kirche willen, als einen Übergangszustand betrachtet, bis es unbeschadet 
seiner Integrität sich dem Beispiel Portugals anschliessen kann, das. auch 
ein katholisches Land ist. Dieser Staat hat 1940 ein Konkordat mit dem 
Hl. Stuhl abgeschlossen, wonach die katholische Kirche zwar anerkannt 
ist als die der grossen Mehrheit des Volkes, aber nicht als Staatskirche. «Es 
wird für sie nicht eine privilegierte Stellung geschaffen derart, dass irgend
ein portugiesischer Bürger, welcher Religion er auch angehört, die geringste 
Minderung seiner Rechte erlitte.»24 An gleicher Stelle erklärte der Kardinal 
Portugals, Cerejeira, dass bestimmte Lösungen, die in diesem Konkordat 
in bezug auf Verhältnis von Kirche und Staat getroffen seien, als Lösungen 
von allgemeiner Bedeutung betrachtet werden können. Bei anderer Ge
legenheit sagte er : « Eine Seite der durch das Konkordat geschaffenen Ord
nung ist die der gegenseitigen Autonomie von Kirche und Staat. Jeder von 
ihnen ist unabhängig und frei in seinem Zuständigkeitsbereich. . . Das 
Christentum hat diese Scheidung des Weltlichen und des Geistlichen in die 
Welt gebracht. Auf ihr ist die ganze chrisdiche Kultur aufgebaut. Sie ist die 
Quelle der Gewissensfreiheit... Was die Kirche an amtlichem Schutz ver
liert, erhält sie an unberührter Freiheit des Wirkens. Gelöst von jeder Bin
dung an die staatliche Gewalt, gewinnt ihre Stimme eine grössere Autori
tät bei den Gewissen. »25 Mit diesen Worten beschliesst denn auch Hartmann 
sein Buch und es steht zu hoffen, dass alle katholischen Theologen ihre 
Abhandlungen über die Toleranz mit diesen Worten Kardinal Cerejeiras 
beschliessen können. M. Galli 

21 Zitiert von M. Pribilla S.J. a.a.O. nach L. Auvray : Les registres de 
Grégoire IX, tom. i, Paris 1896. 

22 Hartmann a.a.O. S. 275/76, zitiert nach Salaverri: El Derecho Público 
Ecclesiastico, en la Semana de Teologia in : Estudios Ecclesiasticos 29 

23 Etudes 280 (1954) S. 246. - Vergleiche damit auch die Ausführungen 
des Schweizers C. Chavat, «La situation du protestantisme en Espagne» 
in «La vie intellectuelle» 16 (1948) S. 3off.^Er, dessen Sachlichkeit selbst 
protestantische Kreise anerkennen, weist doch auf den Schaden hin, den 
eine sture und böswillige Polemik[anrichten kann. « Es genügt, auf die pole
mischen Veröffentlichungen von protestantischer Seite aus der Zeit der 
Republik und auf die offenen und verhüllten Angriffe, die heute mehr oder 

weniger insgeheim verbreitet werden, einen Blick zu werfen, um festzu
stellen, dass es sich in der grössten Mehrzahl der Fälle gar nicht um eine 
gerechte und fruchtbringende Kritik handelt, sondern um einen Feldzug 
der Anschwärzung und derUnterwühlung, der die strengsten Massnahmen 
rechtfertigt.» Diese geradezu planmässigen Aktionen sind keine Hilfen auf 
dem Weg zur Toleranz ; sie erschweren es den Spaniern sogar, diesen Weg 
zu beschreiten. 

24 Concordata e decredo Missionário de 7de Maio de 1940. Edição.do 
Secretariato da propaganda national 1943, S. 45, abgedruckt bei Hartmann 
a.a.O. S. 241. 

25 Rede vom 18. Nov. 1941, zitiert von J. Maritain, Raison et Raisons, 
Paris 1947, S. 267 ff. 
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Ex urbe et orbe: 

Zum überraschenden Wahlergebnis in Holland 
Am 13. Juni hat das niederländische Volk durch die Wahlen 

die Verteilung von 100 Sitzen der Zweiten Kammer vorgenom

men. Der Wahlkampf ist mit einer für Holland ungewohnten 
Schärfe geführt worden, und das Ergebnis ist für aUe eine grosse 
Überraschung, auch für die SoziaHstische Partei, die vier Sitze 
gewonnen hat. Die anderen Parteien, mit Ausnahme der kath. 
Volkspartei, haben jenachdem zwei oder drei Sitze verloren. 
Ein Ausländer wird an diesem Ergebnis nichts Besonderes fin

den. Die Holländer selbst, die in ihrer Politik an grosse StabiH

tät gewöhnt sind, haben dagegen den Eindruck, dass ein poH

tischer Erdrutsch erfolgt sei. 
. Die letzten Wahlen von 1952 wurden gewissermassen auf 
dem Boden eines Dreiparteiensystems ausgetragen. Beinahe ein 
Drittel der Bevölkerung gehörte zur KathoHschen Volkspartei, 
die mit drei Sitzen den grössten Stimmenzuwachs zu verzeich

nen hatte und nun 30 Sitze einnahm. Ein zweites Drittel ver

einigte sich auf die soziaHstische « Partei der Arbeit ». die eben

faUs 30 Sitze ihr eigen nannte. Die übrigen Sitze verteilten sich 
auf zwei protestantische konfessionelle Parteien und die Libera

len. Der Rest von zehn Sitzen gehörte mehreren Splittergruppen, 
unter anderem den Kommunisten. 

Die Wahlen von 1956 weisen nun ein neues Bild auf. Die 
KathoHsche Volkspartei hat drei Sitze gewonnen und besitzt 
nun deren dreiunddreissig. Die soziaHstische Partei der Arbeit 
hat vier Sitze gewonnen und verfügt somit über vierund

dreissig, ist also die stärkste Partei geworden. Die Liberalen 
haben ihre neun Sitze behalten. Dagegen haben die beiden pro

testantischen Parteien drei Sitze verloren und die Kommunisten 
deren zwei. 

Die Frage, die seit Bekanntgabe des Wahlergebnisses das 
Volk beschäftigt, lautet nun: Zu wessen Lasten ist der Zu

wachs der beiden grössten Parteien, nämHch der Partei der 
Arbeit und der Katholischen Volkspartei, erfolgt? DieAntwort 
muss wohl folgendermassen lauten : 

Die Regierung der letzten vier Jahre lag praktisch in den 
Händen der KathoHken und Sozi aH sten. Das Wahlergebnis ist 
somit eine Art Vertrauensvotum zu ihren Gunsten. Dabei ist 
aUerdings zu betonen, dass die Konstellation insofern günstig 
war, als eben die wirtschaftHche Hochkonjunktur, die wesent

Hch von Mächten bestimmt wurde, die ausserhalb der Grenzen 
lagen, das Regieren' verhältnismässig leicht gemacht hatten. 
Die KathoHsche Volkspartei hat 1 815 250 Stimmen auf sich 
vereinigt und somit einen Stimmenzuwachs von 285 750 zu ver

zeichnen. Woher stammt dieser Zuwachs ? Allgemein ist man 
der Ansicht, dass eine kleine kathoHsche Splitterpartei, die bei 
den Wahlen von 1952 zwei Sitze gewonnen, nun eineinhalb an 
die kathoHsche Volkspartei abgetreten hat. Ein Sitz geht einfach 
auf den kathoHschen Bevölkerungszuwachs zurück. Der rest

Hche halbe Sitz ist dann wohl durch kathoHsche Wähler zu

standegekommen, die 1952 für die SoziaHsten gestimmt hatten, 
und nun zur KathoHschen Volkspartei zurückgekehrt sind. Die 
klare Trennung zwischen Sozialisten und KathoHken ist ein

deutig voüzogen worden. Der Hirtenbrief des hoUändischen 
Episkopates von 1954 hat dazu wesentHch beigetragen. . 

Wenn somit die Partei der Arbeit eine Anzahl kathoBscher 
Stimmen verloren und trotzdem im Ganzen vier Sitze gewon

nen hat, drängt sich die Frage auf, worauf ihr Stimmenzuwachs 
zurückzuführen sei. Man kann es sich nicht anders erklären 
als dadurch, dass die drei Sitze, welche die protestantischen kon

feśsioneUen Parteien verloren haben, auf Wähler zurückgehen, 
die nun für die Partei der Arbeit gestimmt haben. Die Ursache 
dieses Wechsels "liegt wohl nicht zuletzt im Schreiben der Ge

neralsynode der niederländischen reformierten Kirche, das 1955 
in Nachahmung des kathoHschen Hirtenbriefes herausgegeben 
wurde. In diesem Schreiben hat die Synode jede Art Bevorzu

gung einer bestimmten politischen Partei aufgegeben und so

mit die traditionelle Verbindung zwischen reformierter Kirche 
und protestantischer poHtischer Partei durchbrochen. Damit 
hatte die Synode für die Wähler den Weg für die Partei der 
Arbeit freigelegt, verstand es aber so, dass bei politischen Ent

scheidungen keine konfessionellen, sondern nur politische Er

wägungen entscheiden soUten. Da aber die holländischen Pro

testanten viel mehr in weltanschaulichen Kategorien denken 
als in rein poHtischen, sind sie offenbar auch nicht aus rein po

Htischen Erwägungen zum Sozialismus gestossen, das würde 
nicht ihrer Art ensprechen. In der Tat hat auch die sozialistische 
Wahlpropaganda das durchaus richtig eingeschätzt und aus

genützt. Sie hat ausgiebig mit der Furcht vor den Katholiken 
gearbeitet, die unter den Protestanten seit etHcher Zeit zu finden 
ist. Seit der Bekanntgabe der Volkszählung von 1947 mit dem 
eindeutigen Zuwachs der katholischen Bevölkerung, hat diese 
Furcht sehr zugenommen. Es lässt sich somit sagen, dass das 
Erstarken der soziaHstischen Partei der Arbeit auf zwei Gründe 
zurückzuführen ist: einerseits auf die kommunistische Krise 
durch die Blosstellung des Stalinismus, anderseits auf die pro

testantische Furcht vor dem Machtzuwachs der KathoHken. 
Dagegen war in keiner Weise das politische Programm der So

zialisten entscheidend. 
Diese Situation bringt es mit sich, dass die Freude der Ka

tholiken über das wesentliche Erstarken ihrer Partei doch be

einträchtigt wird durch das Sichtbarwerden des protestanti

schen Misstrauens. 

Die protestantischen konfessionellen Parteien sind älter als 
die Partei der KathoHken. Das protestantische Vorbild der Ge

staltung einer poHtischen Partei ist von den Katholiken am 
Ende des vorigen Jahrhunderts nachgeahmt worden. Dann 
hat aber der Zerfall der protestantischen Parteien eingesetzt. 
Wenn dieser Zerfall in bisherigem Masse weiter geht, wird auf 
die Dauer die KathoHsche Volkspartei die einzige konfessionelle 
Partei sein. Auf alle Fälle sind schon jetzt die protestantischen 
Parteien kein vollwertiger Partner mehr. 

Protestanten und Katholiken haben seit Beginn dieses Jahr

hunderts bis zum zweiten Weltkrieg in verschiedenen Regie

rungen gemeinsam in der Leitung des Landes und des Volkes 
gearbeitet. Nach dem zweiten Weltkrieg entstand der « römisch

rote» Block. Seine Bildung ist zum grossen Teil durch die so

ziale Rückständigkeit in unserem protestantischen Volksteil be

gründet. Die Protestanten haben zwar in sozialer Hinsicht man

ches aufgeholt. Einige Angehörige ihrer Parteien haben dann 
auch ministerieUe Posten in den sozial gerichteten Ministerien 
innegehabt, aber es ist ihnen doch nicht geglückt, den sozialen 
Rückstand auszugleichen, und so bröckelt immer mehr von 
ihnen ab. Sie bleiben eine wichtige Volksgruppe, aber sie haben 
bedauerlicherweise nicht die richtigen Führer, die imstande 
wären, den ihrer Volksgruppe innewohnenden Werten poH

tisch Gestalt zu geben. Holland kann aber ihren Beitrag im 
ganzen Zusammenleben nicht missen. 

H. van Waesberghe 
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Bücher 
D e r M e c h a n i s m u s der Entchr i s t l i chung 

SchmidtEglin Paul : Le Mécanisme de la déchristianisation. Editions Al

satia, Paris, 285 Seiten. 
Die vorliegende Studie ist ebenso kühn und überraschend, wie ener

gisch und sehr bestimmt. So einseitig sie in Untersuchung und Ergebnis 
ist, bringt sie doch ein Element des tragischen Vorganges ans Licht, das 
bisher zu wenig beachtet oder überhaupt nicht gesehen wurde. 

Es wurden in den letzten Jahren eine .ganze Reihe von. Büchern ge

schrieben, die sich mit der umfassenden und wie es scheint immer noch 
weiter fortschreitenden Entchristlichung Frankreichs befassen. Sie alle 
waren sich klar, dass es sich nicht um Einzelvorgänge handelte, sondern 
um einen umfassenden kulturellgesellschaftlichen Prozess, der ganze 
Schichten ergriff. Über Ursachen und Wesen dieses Vorganges wurden 
verschiedene Theorien aufgestellt. Einige hoben vor allem die wirtschaft

lichen Missverhältnisse hervor, andere die Fortwirkung der Ideen der 
Französischen Revolution, wieder andere erklärten kurzerhand, die Fran

zosen seien überhaupt nie in erster Linie katholisch, sondern immer zuerst 
Franzosen gewesen. 

Paul SchmidtEglin untersucht diese und andere Theorien, und findet 
sie alle ungenügend. Nicht selten werden Wirkung und Ursache miteinan

der verwechselt. Statt sich auf die Stadt als Sündenbock zu stürzen, machte 
sich der Autor daran, die Herkunft der entchristlichten Massen zu unter

suchen und begab sich in die Einzugsgebiete der Industriezentren. Nach 
über 10 Jahren Erfahrung, Forschung, Diskussionen mit Klerus und 
Laien kam er zur Überzeugung, dass der tiefere Grund der Entchristlichung 
der Arbeiter und AngestelltenMassen der Städte in der mangelnden Tiefe 
und Ernsthaftigkeit der dörflichen Büdung und Kultur liege ! 

Auf wenige Sätze gebracht lautet seine Theorie etwa folgendermassen : 
Nicht die Stadt hat die ländlichen Zuwanderer entcbristlicht, sondern 

es ist umgekehrt so, dass die ländlichen Gebiete jene Leute geliefert haben, 
die die städtischen heidnisierten Massen bilden. Wenn man daher die wirk

lichen Ursachen finden will, muss man die ländlichen Gebiete studieren, 
die diese Arbeitermassen liefern. Was aber ist hier vorgegangen? Nach 

Ansicht des Autors war das Landvolk, das früher in einer chrisdichge

tränkten Atmosphäre christlich war, nicht genügend gefestigt und reif 
gemacht worden, hatte seinen Glauben zu wenig bewusst und wirklich 
innerlich aufgenommen, als dass es imstande gewesen wäre, auch geistig 
jenen Übergang zu vollziehen, der ,sich im materielltechnischen Bereich 
vollzog. Neue Maschinen und Produktionsmethoden hatten das Leben 
leichter gemacht. Materiell war man fortgeschritten, geistig aber auf einer 
unreifen Stufe zurückgeblieben. Die Glaubensüberzeugungen und religiösen 
Formen stimmten mit dem übrigen «fortgeschrittenen» und aufgeklärten 
Leben nicht mehr überein. Das gelte nicht bloss für das religiöse Leben, 
sondern für die Entwicklung der Persönlichkeit überhaupt. Wenn nun ein 
solcher Mensch vom Stadtleben erfasst wird, ist er innerlich schon längst 
auf dem Weg zu religiöser Indifferenz und von der Kirche gelöst, bevor 
er den äusserlichen Bruch vollzieht. Dieser bedeutet für ihn überhaupt 
keine positive Entscheidung mehr, sondern bloss noch ein Wegfallen von 
Stützen gesellschaftlichen Zwanges. Hier liege die eigentliche Ursache für 
die Entchristlichung der breiten Massen in der Stadt. 

Auch wenn man feststellen muss, dass diese Theorie einseitig und in 
mancher Beziehung ungerecht ist, können wir die Augen davor nicht ver

schliessen, dass doch manches in ihr richtig gesehen wird. Für breite Mas

sen der Landbevölkerung in Frankreich, in der Steiermark, in verschiedenen 
Gegenden Italiens (nicht bloss in der Emilia und in Süditalien!), in einer 
Reihe von süd und mittelamerikanischen Staaten muss man das ohne 
weiteres zugeben. Aber auch für unsere Gegenden stellt sich der ehrlichen 
Gewissenserforschung die Frage, ob die Seelsorge auf dem Lande schon 
genügend der Tatsache Rechnung getragen habe, dass sich auch auf dem 
Land unweigerlich ein wesentlicher Wechsel der technischen, wirtschaft

lichen, kulturellen und gesellschaftlichen Verhältnisse und Auffassungen 
vollzieht, und dass man auch auf dem Lande nicht genug tun kann, um die 
Menschen zur religiösen und sittlichen Selbständigkeit zu erziehen. Ein 
bloss traditionelles Christentum wird hier zweifellos versagen. Dankbar sei 
hier so mancher Bestrebungen der ländlichen Jungmannschaft, der Land

volkbewegung, ausgezeichneter landwirtschaftlicher Schulen usw. ge

dacht. Solche Bestrebungen sind noch zu verstärken. J. David 

Eingesandte Bücher 
(Besprechung für ausdrücklich verlangte Bücher vorbehalten) 

Mauriac Franço i s : Das Brot des Lebens. F . H. Kerle^Verlag, 
Heidelberg, 1955. 117 S., Leinen DM 5.80, kar t . DM 4.80. 

Mengis Raphae l : Der Heilswille Gottes. Verlag Räber & Cie., 
Luzern, 1955. 50 S., kar t . 

Merello F a u s t o : II Problema della Pace. Tipograf ia Emiliani , 
Rapallo ( I t a l i a ) , 1954. 39 S., k a r t . 

Messner J o h a n n e s : Ethik. Kompendium der Gesamtethik. Ver
lagsansfcalt Tyrolia, Innsbruck, 1955. 532 S., Leinen F r . 16.—. 

Moeller Char les : Mental i té moderne et Evangel isat ion. Dieu, 
JésusChris t , Marie, l 'Eglise. Edit ions de Lumen Vitae, 
Bruxelles, 1955. 306 S., brosch. sFr . 10.—. 

Monsterleet Jean S. J . : Chinas M ä r t y r e r sprechen. Verlag 
Herold, Wien, 1955. 400 S., 13 Kunstdrucksei ten mit 14 
Photographien , Halbl. Fr . 11.80. 

Newman John H e n r y : Predigten , 6. Band. Schwabenverlag, 
S t u t t g a r t , 1955. 400 S., Leinen DM 20.—, Subskript ions
pre is DM 18.—. 

Nouvelles Chrét iennes d'Israël . Gouvernement d'Israël , Mini
■ „ s tè re des Cultes, Jerusa lem, 1955. 48 Seiten. 
Perr in H e n r i : Tagebuch eines Arbei terpr ies ters . Aufzeichnun

gen von 1943/44. KöselVerlag, München, 1955. 352 S., Lei
nen DM 13.50. 

Peterson E r i k : Das Buch von den Engeln. KöselVerlag, Mün
chen, 1955. 94 S., kar t . DM 4.80. 

Pfliegler Michael: Der lebendige Christ vor der wirklichen 
Welt. Gesainmelte Besinnungen. TyroliaVerlag, Innsbruck, 
1955, 5. Auflage, 230 S., Leinen sFr. 9.60. 

Philipon MarieMichel, O. P. : Die geistliche Lehre Dom Mar
inions. Ver lag Herder , F r e i b u r g i. Br., 1955. 200 S., Leinen. 

Philips Gérard : Der Laie in der Kirche. Reihe «Wort und Ant
wort», Band 14. Otto Müller Verlag, Salzburg, 1955. 375 S., 
DM 12.—. 

Pla t tne r Felix A.: «Pfeffer und Seelen.» Die Entdeckung des 
See und Landweges nach Asien. BenzigerVerlag, Einsie
deln, 1955. 271 S., Leinen Fr . 17.80. 

Pier re J e a n : E r sandte ihn in die Wüste . St . AntoniusVerlag, 
Solotihurn, 1955. 135 S., brosch. Fr . 4.90, geb. Fr . 5.90. 

Queffélec H e n r i : Und sah, dass es g u t war . Rorruan. Ver lag 
Herold, Wien, 1955. 196 S., Leinen sFr . 8.80. 

Riquet Michel S. J. : Der einzige Erlöser . Ver lag Josef Knecht, 
Frankfu r t a. M., 1956. 158 S., geb. DM 5.20. 

Ronnat Jean Mar i e : Basile le Grand. Les Edit ions Ouvrières, 
Par i s , 1955. 125 S., brosch. frs 330.—. 

Roth Herbe r t : Also glaube ich. Theologie für den Laien. Ver
lag Herder , Fre iburg i. Br., 1955. 342 S., Leinen. 

Salet G., S. J. : Trouver le Christ. Edi t ions Xavier Mappus , Le 
Puy, 1955. 240 S., f r s 480.—. 

Salotti Carlo, Kard ina l : Der heil ige Johannes Bosco. Don Bosco
Verlag, München, 1955. VIII/640 S. Text, 70 Bilder auf Ta
feln. Ganzleinen DM 24.—. 

Sar tory Dr. Thomas, O S B : Die Oekumenische Bewegung und 
die Einhei t der Kirche. KyriosVerlag, Meitingen b. Augs
burg , 1955. 232 S., Halbl. DM 14.80, kar t . DM 10.80. 

Schierse Franz Joseph S. J . : Verhedssung und Heilsvollendung. 
•Zur theologischen Grundfrage des Hebräerbr iefes . «Mün
chener Theologische Studien», I. Historische Abt., 9. Band. 
Kar l Zink Verlag , München, 1955. 219 ß . brosch. DM 2 1 . — . 

Schläpfer L o t h a r : Die Legionäre des Tyrannen. «Vorbilder der 
Jugend», Band 7. ArenaVer lag , W ü r z b u r g 1955. 112 S., 
ill., Halbl. DM 3.90. 

Schlier Heinr ich: Die Zeit der Kirche. Exeget ische Aufsätze 
und Vort räge . Ver lag Herder , Fre ibu rg i. Br., 1956. 314 S. 

Schöllgen Werner : Aktuelle Moralprobleme. PatmosVer lag , 
Düsseldorf, 1955. 473 S., Leinen DM 18.—. 

von Schweinitz Hel lmut : Buddhismus und Chris tentum. «Glau
ben und Wissen» Nr. 14. E r n s t Reinhardt Verlag , Basel, 
1955. 80 S., kar t . Fr . 3.60, Leinen Fr . 5.60. 

«Schweizer Rundschau». Monatsschr i f t für Geistesleben und 
Kultur . Jahresabonnement F r . 22.—, Einzellheft Fr . 2.50. 
Verlag der Buchdruckerei H. Börsigs Erben, Zürich. 
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KL€C 7ëns 

Studienheim und Lehrlingsheim St. Klemens 
Ebikon  Luzern 

Das Studienheim St. Klemens ist das 
bischöflich empfohlene Privatgymnasium 
für reifere Anfänger ab 15. Altersjahr. 
Rascher Studiengang zur Matura.  Freie 
Berufswahl, d. h. Spätberufene für den 
Priester und Ordensstand oder für welt
liche akademische Berufe werden auf
genommen. 

Das Lehrlingsheim St. Klemens. — Ideal gele
gener Neubau am Stadtrand — mit Zugang zur 
Verkehrsschule, zu Handelsschulen, Lehrstellen in 
Industrie und Gewerbe und zum Abendtechnikum. 
Dreier und Einerzimmer, Hauskapelle, Stube 
und Bastelraum. Die Platzzahl ist für nur 30 
Lehrlinge vorhanden, weshalb frühe Anmeldung 
empfohlen wird. 

Prospekte und Auskünfte erhalten Sie durch das Telephon (041) 2 70 25 

Photoapparate 
Reparaturen 

alle Fabrikate — Zentral
und Schlitzverschlüsse — 
Blitzlichtsynchronisationen 
Einbau neuer Balgen — 
Totalrevisionen 

O . B U S C H 
Spezialwerkstätte für Photo

reparaturen u.Feinmechanik 
Zürich 1, Rennweg 20 
Telephon (051) 27 90 04 

Jetzt Revisionen und 
Synchronisationen ! 

EGGISHORN 
Hotel Jungfrau 

2200 m Autoservice ab Fiesch, Furkabahn 

RIEDERALP 
Hotel Riederalp 

1925 m Talstation Morel (Luftseilbahn), Furkabahn. 
Schöne Ferienorte, Aletschwald, Märyeiensee. 
Katholischer Gottesdienst auf Eggishorn und Riederalp. 
Prospekte durch FAMILIE CATHREIN. 

GLETSCH 
Seiler's Hotel Rhonegletscher 

1761 m. Die traditionelle, behagliche Gaststätte 
am Fusse des Rbonegletschers. Jeglicher Komfort 
und massige Preise. Kath. Kapelle mit Täglicher 
hl. Messe. Garagen und Reparaturwerkstätten. 

Seiler's Hotel Belvédère 

2272 m. Idealer Aussichtspunkt auf den Rhone
gletscher, die Walliser und Berner Alpen. Belieb
ter Ausgangsort für interessante Frühjahrs und 
Sommertouren. 
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Hotels Seiler Zermatt 
1620 m ü. M. 

Mont Cervin — Victoria — MontRose 
Hotel Riffelalp 

{2213 m ü. M.) Erstklassiges Familienhotel, Tennis
platz, Orchester, Gottesaienstgelegenheit. 

Hotel Schwarzsee 
(2589 m 0. M.) Heimeliges Berghotel am Matterhorn. 

Mahlzeitenaustausch. 
Vorteilhafte Pauschalpreise. 

Auskünfte und Prospekte durch die Generaldirektion der 
SeilerHotels, Telephon (028) 7 7104. 
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Höchste Leistung ! 

Gut stehendes Bild 
kein Flimmern 
Regulierbare Tonoptik 
für Schwarzweiss und 
Farbenfilm 

Niedriger Preis ! 
Durch Direktverkauf 
ab Generalvertretung: 

R. Bader, Alpenstrasse 49 
Dübendorf 
Telephon 051/9669 95 

DUCATI KINOPROJEKTOR 
för 16 mm Ton und Stummfilm 

Exerzitiengelegenheiten I I . Halbjahr 1956 
Bad Schönbrunn, Edlibach bei Zug, Tel. (042) 7 33 44 

Priester: 3.—11. August 
3. Aug.—2. Sept. (30 Tage) 

Kauf leute, Techniker: 8.—11. Juli 
Lehrer: 1 .— 5. Oktober 

Sotolhurn, Exerzitierthaus, Gärtnerstrasse 25, Tel. (065) 2 17 70 
Priester: 24 . 28 . Sept. 

8—12. Oktober 
Akademiker: 27.—30. Oktober 

Wolhusen LU, Exerzitienhaus St. Josef, Tel. (041) 6 50 74 
Priester: 17.—21, September 

8.—12. Oktober 
15.—19. .Oktober 

Lehrer: 1 .— 5. Oktober 
Behördemitglieder und Beamte: 7.—10. Dezember 
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