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Werner Dettloff 

Wege zur Wahrheit 
Bonaventura und Johannes Duns Scotus - der Versuch eines Vergleichs 

Übersicht: I. Heilswahrheit und Weltweisheit - die Stellung zur Philosophie • 1. Bonaven
tura • 2. Johannes Duns Scotus • 3. Das biblisch-heilsgeschichtliche Denken als franziskani
sche Vorentscheidung • II. Franziskanische Akzente in der Christologie • 1. Die Zentral
stellung Chris t i • 2. Die Bedeutung des Menschseins Christ i • III. Der Versuch eines Ver
gleichs • 1. Bonaventuras Theologie als Gesamtschau des Universums in hierarchischer 
O r d n u n g und heilsgeschichtlicher Sicht, in deren Mit te Christus steht • a. Das Intuitive • 
b. die Christozentrik • 2. Logik und Dialektik als W e g zur Wahrheit bei Johannes Duns 
Scotus 

Als der W u n s c h an mich herangetragen wurde, einen Vergleich zwischen Bonaventura 
und Johannes Duns Scotus z u versuchen, traf das auf eine Absicht , die eigentlich schon lan
ge bei mir bestand, deren Verwirklichung ich aber immer wieder hinausschob, weil es 
schon nicht ganz einfach ist, die geeignetsten Gesichtspunkte für einen solchen Vergleich 
zu finden. A l l e n Vorbehalten z u m Trotz sei jedoch nun der Versuch gewagt. 

Fest steht, daß beide - Bonaventura und Johannes Duns Scotus - Franziskanertheolo
gen, d. h . von Franziskus geprägte Theologen waren, die christliche Akzente, die Franzis
kus gesetzt hatte, in ihrer Theologie aufgenommen haben. Taten sie es auf die gleiche oder 
auf verschiedene Weise? W e n n auf verschiedene Weise, worin besteht der Unterschied 
oder worauf beruht er? Handelt es sich u m dieselben Akzente der Christl ichkeit des heil i
gen Franziskus, die für sie ausschlaggebend waren, oder trafen sie jeweils eine andere Aus
wahl? 

Es wäre ohne Zweifel interessant, den zuletzt genannten Fragen umfassend nachzuge
hen; ich muß es mir für diesen Zusammenhang jedoch versagen. Ich wi l l die Gegenüber
stellung von Bonaventura und Johannes Duns Scotus auf zwei Bereiche beschränken, 
in denen der Einfluß des heiligen Franziskus besonders deutlich und theologisch bedeut
sam war: i m H i n b l i c k auf das Verhältnis zur Philosophie und i m H i n b l i c k auf die Christo
logie. O d e r sagen wir es für unseren Zusammenhang gemäßer: i m H i n b l i c k auf 
das Verhältnis von Heilswahrheit und Weltweisheit und i m H i n b l i c k auf die Zentralstel
lung Christ i und die Bedeutung des Menschseins Chris t i . 

1. Heilswahrheit und Weltweisheit - die Stellung zur Philosophie 

Franziskus hat seinen geistigen Söhnen zwar keine theologische Summe hinterlassen, 
bei i h m finden sich aber Äußerungen und ganz allgemein eine Denkweise v o n durchaus 
theologischer Tiefe und klarer theologischer Orientierung. Darüber hinaus erkennen wir 
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bei i h m ganz bestimmte theologische Akzente. Z u den Grundgedanken und Grundanlie
gen, die in den Schriften und i m Leben des heiligen Franziskus deutlich werden und auch 
die Theologen unter den Franziskanern beeinflußt haben, gehört vor allem sein heils
geschichtliches, ganz und gar v o n der Hei l igen Schrift geprägtes Denken. Bonaventura und 
Johannes Duns Scotus sind dafür die besten Beispiele. D i e geistesgeschichtliche Entwick
lung, insbesondere der Siegeszug des Aristotelismus, mag es bewirkt haben, daß bei Duns 
Scotus die philosophischen Spekulationen und Diskussionen einen ungleich größeren 
Raum einnahmen und ein größeres Gewicht bekamen als bei Bonaventura; die grundsätz
liche geistige Orientierung dürfte jedoch bei beiden die gleiche sein. 

/. Bonaventura 

W e n n man Bonaventuras Stellung zur Philosophie so charakterisieren w i l l , daß be
stimmte wichtige Akzente deutlich werden, kann man i m Anschluß an den 1. Korinther-
brief v o n Bonaventuras Stellung zur Weisheit der Wel t i m Vergleich zur Weisheit Gottes 
sprechen. Dabei geht es dann u m die Überlegenheit der heilsbedeutsamen Weisheit aus der 
Hei l igen Schrift gegenüber der heilsunbedeutsamen Weisheit der Wel t , der Philosophie. 
Es ist selbstverständlich, daß Bonaventura den Unterschied zwischen Vernunftwissen u n d 
Glaubenswissen klar erkannt und auch betont hat; denn diese Unterscheidung war i h m 
schon von der geistesgeschichtlichen Tradit ion aufgedrängt. Die Menschen haben Phi lo
sophie getrieben, lange bevor es eine auf der Offenbarung beruhende Theologie gab, und 
sie haben es gelernt, die Vernunft ohne die Glaubensgrundlage und ohne die Glaubens
gnade zu gebrauchen. Es gab und gibt also eine v o n der Theologie wesentlich verschiedene 
und in ihren Prinzipien von der Theologie unabhängige Philosophie. 

Bonaventura dürfte jedoch die Philosophie anders beurteilt haben als etwa Thomas v o n 
A q u i n . Sie hat bei ihm einen anderen Stellenwert als bei jenem, wobei man allerdings be
achten muß, daß Bonaventura einen Unterschied macht zwischen der Philosophie 
an sich und der Bedeutung, die ihr in theologischer Sicht zukommt. Bonaventura kannte 
die reine Philosophie, selbstverständlich auch und gerade die des Piaton und des Aristote
les, und er hat vor deren Leistung sicher nicht weniger Respekt gehabt als Thomas. So sagt 
er einmal , unter den Philosphen scheint Piaton die Sprache der Weisheit, Aristoteles aber 
die Sprache der Wissenschaft verliehen worden z u sein. 1 Beides ist ein hohes Lob . Daß 
Weisheit für Bonaventura etwas Besonderes ist, braucht nicht eigens betont zu werden, und 
die Wissenschaft, die scientia philosophica, stellt die sichere Erkenntnis der Wahrheit dar, 
insofern sie erforschbar ist. 2 

Bewertet Bonaventura die Philosophie jedoch v o m theologischen Standpunkt aus, 
dann fällt sein Urteil anders aus. Theologie ist Heilslehre, und theologisches Wissen und 

1 Serm. sei. de reb. theol. IV, 18 (Op. omnia V 572 a) 
2 Vgl. De don. Sp. Seti. IV, 5 (V 474 b). 
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Erkennen ist demnach heilsbedeutsames Wissen und Erkennen. In theologischer Sicht, 
also i m H i n b l i c k auf die Heilsbedeutsamkeit urteilt Bonaventura über die Philosophie kurz 
und bündig: „ . . . apud philosophos non est scientia ad dandam remissionem peccatorum." 
Der Satz ist um so beachtenswerter, als er sich nicht nur in der mitunter wohl spirituali-
stisch gefärbten Redactio B , sondern fast gleichlautend auch in der Redactio A der Col lat io-
nes in Hexaëmeron findet, die aus dem angedeuteten G r u n d grundsätzlich den zuverlässi
geren Text bietet. 3 V o n diesem Gesichtspunkt aus müssen wir Bonaventuras mitunter viel
leicht hartes Urteil über die Philosophie immer verstehen. 

Als Quelle heilsbedeutsamer Erkenntnis n i m m t die Philosophie keinen bedeutenden 
Platz ein. Eigentliche Quelle theologischer Erkenntnis ist die Heil ige Schrift. W e i l ihr Sinn 
aber nicht immer leicht z u verstehen ist, müssen wir die Original ia Sanctorum, die Schrif
ten der Kirchenväter, z u Hi l fe nehmen; und weil diese oft die Philosophen zitieren, ist es 
notwendig, daß wir auch in der Philosophie Bescheid wissen. 4 Dabei ist aber die Philoso
phie immer mit Vorsicht zu behandeln, und man muß sich vor einer bloßen curiositas 
hüten. 5 In der Col la t io X I X in Hexaëmeron n i m m t Bonaventura Bezug auf Augustinus 6 , 
der davon spricht, daß die guten Geister den N a m e n „angeli", d. h . „Boten" tragen, wäh
rend die bösen Geister „Dämonen", d. h . „Wissende" genannt werden. Dahinter steht der 
Gedanke, daß das erste Menschenpaar durch den bösen Geist z u m hochmütigen Wissen 
und Erkennen von Gut und Böse verführt wurde. Deshalb fährt Bonaventura fort: D u r c h 
das Wissen, die Wissenschaft erfolgt leicht die Versuchung z u m Fall . Daher heißt es: Ihr 
werdet sein wie Gott , indem ihr Gut und Böse erkennt. U n d Bonaventura verweist auf 
Bernhard, der als erste Stufe des Hochmuts die Neugier nennt, durch die Lucifer und dann 
auch A d a m fiel. Das Verlangen nach Wissen muß deshalb gemäßigt werden, sagt Bona
ventura, und vorzuziehen sind i h m Weisheit und Heil igkeit . 7 D i e eigentliche modificatio 
dieser scientia curiosa oder superba - das können wir i m Sinne Bonaventuras hinzufügen -
geschieht durch das Gegenteil der superbia, nämlich beispielhaft durch die humiliat io, 
die exinanitio, wie sie Christus auf die vollkommenste Weise am Kreuze vollzogen 
hat. 

Wegen der Verstocktheit der Menschen nach dem Sündenfalle wurde Christus unser 
W e g und Mitt ler zur Heilserkenntnis und z u m Verständnis und z u m Verständnis des U n i 
versums als der Crucif ixus; denn durch seine Selbsterniedrigung am Kreuz hat er die super
bia, das Grundübel, die eigentliche Ursache unserer Geistesfinsternis und Erkenntnisbe
hinderung überwunden. Die theologia crucis spielt in dem Zusammenhang bei Bonaven
tura eine wichtige Rolle. V o n den zahlreichen Texten seien hier nur die zweite Karfreitags-

3 C o l l . in Hex. XIX, 7 (V 421 a). Dazu Ed. Delorme, Visio III, coll. VII, 6-7; Quaracchi 1934, 215. 
4 Hex. XIX, 10 (V 421 bf). 
5 A . a. O . III, 27 (V 347 b). 
6 De civ. Dei X V , 23,1. 
7 Hex. XIX, 4 (420 b). 
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predigt 8 und die Gedanken über die crux manifestans in De triplici via, III, § 3, n . 4 - 5 9 

hervorgehoben, auf die ich an anderer Stelle ausführlich eingegangen b i n . 1 0 

Was immer Bonaventura über Wissen und Erkennen und das Bemühen darum sagt, 
darf auf keinen Fall als grundsätzliche Absage an alles das aufgefaßt werden; denn unmittel
bar i m Anschluß an die vorhin zitierte Stelle aus den Collationes in Hexaëmeron wird das 
Wissen als notwendig erklärt, damit man die Früchte der Weisheit besitze. M a n muß eben 
nur wissen, was zu lernen nötig ist . 1 1 

Im Prooemium z u m 1. Buch des Sentenzenkommentars sagt Bonaventura v o n der Phi 
losophie, „quod supra rationem veritatis et auctoritatis addit rationem probabilitatis", und 
von dem folgenden 1. Buch seines Sentenzenkommentars sagt er, daß in i h m „ponantur 
rationes probantes fidem nostram" 1 2 . Daraus läßt sich die kurze Formel bi lden: theologia 
fit per additionem rationis. Das wiederum darf allerdings nicht so verstanden werden, daß 
die Theologie gleichsam mit der Philosophie in Buhlschaft Kinderzeugen solle. 1 3 In seiner 
Predigt Christus unus omnium magister, die er wahrscheinlich während der averroistischen 
Wirren an der Pariser Universität gehalten hat, wendet sich Bonaventura scharf und ein
dringlich gegen das ungebührliche Uberhandnehmen der Philosophie in der Theologie. 
Christus ist unser einziger Lehrer, und deshalb stellen weder Aristoteles noch Piaton die 
wahre Weisheit dar. Der W e g , den die Theologie z u gehen hat, ist klar; es ist der W e g v o m 
Glauben zur vertieften Glaubenseinsicht, wie man i m Sinne Anselms sagen kann. Bona
ventura soll in seiner eigenen Sprache z u W o r t k o m m e n : 

O r d o enim est, ut inchoetura stabilitate fidei et procedatur per serenitatem rationis, ut 
perveniatur ad suavitatem contemplationis quem insinuavit Christus, cum dixit : Ego sum 
via, veritas et vita . . . H u n c ordinem tenuerunt Sancti, attendentes i l lud Isaiae (7,9), secun
d u m aliam translationem: N i s i credideritis, non intelligetis. H u n c ordinem ignoraverunt 
phi losophi , qui , negligentis fidem et totaliter se fundantes in ratione, nul lo m o d o potue-
runt ad contemplationem; quia, sicut dicit Augustinus in primo de Trinitate (c. 2, n.4), 
„mentis humanae invalida acies in tarn excellenti luce non figitur, nisi per iustitiam fidei 
emundetur". Serm. sei. de reb. theol. IV, 15 (V 570 b). 

M a n könnte noch viele andere Stellen aus den Werken Bonaventuras anfuhren, die -
immer unter dem Gesichtspunkt der Heilsbedeutsamkeit! - sogar eine Art damnatio phi lo-
sophiae enthalten. Die Philosophen, die sich nur auf das Licht ihrer natürlichen Vernunft 

8 Serm. de temp., Feria sexta in parasceve II (IX 263b ff). 
9 VIII 13 bf. 

1 0 „Christus tenens medium in omnibus". Sinn und Funktion der Theologie bei Bonaventura, in: Wiss-
Weish 20 (1957) 28-42 und 120-140, hier 134-139. 

1 1 Oportet scire, ut de fructibus sapientae habeatur, et per portas civitatis possimus introire; Ecclesiastes: 
Labor stultorum perdet eos qui nesciunt in urbem pergere (EccI 10,15; Gen 2,15), hoc est, qui nesciunt studere 
in quibus oportet. Hex. XIX, 5 (V 421 a). 

1 2 Q .1 , ad 5.6 (I 8b). 
1 3 Vgl. G Söbrigen, Die Theologie im „Streit der Fakultäten", in: Die Einheit in der Theologie, M ü n c h e n 

1952, 2.-21, hier 17. 



132 Werner Dettloff 

verließen, kamen zu keiner heilswirksamen Gotteserkenntnis und stürzten i n die Finster
nis, weil sie nicht das Licht des Glaubens hatten. Z u m H e i l und zur Heilserkenntnis ist der 
Glaube notwendig, die Weisheit aus der Schrift, die fides purgans tenebras, welche die 
Krankheit erkennen lehrt und auch auf den Arzt und die M e d i z i n hinweist. Der Glaube 
allein hat das Licht von der Finsternis geschieden. 1 4 

Diese Sicht der Philosophie ist sicher anders als etwa bei Thomas v o n A q u i n , und es 
wird vielleicht auch manches dagegen anzumelden sein. Es ist aber doch wohl eine Sicht 
der Philosophie, die v o m theologischen Standpunkt aus nicht ohne weiteres abgetan wer
den kann. Bonaventura befindet sich bei alledem auch keineswegs in schlechter Gesell
schaft; denn was meint der Verfasser von Sap 13,9 anderes als er, wenn er schreibt: „Wenn 
sie soviel erkennen konnten, daß sie die Wel t z u erforschen vermochten, wie kam es, daß 
sie nicht schneller den Herrn v o n alledem fanden?" In der W e l t haben sie also soviel er
kannt, aber den Herrn der Wel t erkannten sie nicht. A u c h R o m 1,21 wäre z u erwähnen, wo 
Paulus davon spricht, daß die Menschen zwar Gott erkannten, i h n aber nicht so verherr
lichten, wie es sich gehört hätte. Das heißt, daß sie bei aller Erkenntnis doch zu keiner heils
wirksamen Gotteserkenntnis gelangten und deshalb in Torheit und Finsternis fielen. 

Bonaventuras Sicht der Philosophie ist jedoch nicht so negativ, wie es auf den ersten 
Blick vielleicht den Anschein hat. W e n n v o m Verhältnis eines Scholastikers zur Philoso
phie, zur „Weltweisheit" die Rede ist, drängt sich auch jene bekannte Formel v o n der Philo
sophie als „Magd der Theologie" auf. Vergegenwärtigt man sich die vorliegenden Interpre
tationen des Denkens Bonaventuras, wird man den Eindruck gewinnen müssen, daß sich 
diese Formel auch in seinem Sinne auf das Verhältnis von Philosophie und Theologie an
wenden läßt. Hans Mercker hat jedoch überzeugend dargetan 1 5 , daß der Gedanke von der 
Philosophie als M a g d der Theologie bei Bonaventura auch eine interessante Umdeutung 
erfahren hat. U m es vielleicht ein wenig überspitzt z u formulieren: i m Sinne Bonaventuras 
kann man fast eher von der Theologie als M a g d der Philosophie sprechen als umgekehrt; 
denn letzten Endes ist es die Heil ige Schrift und mit ihr die sie interpretierende Theologie, 
die den natürlichen Dingen und Wissenschaften dient. 

Bonaventura geht davon aus, daß die geschaffene Wel t ein Buch ist, das Got t geschrie
ben hat und in dem der Mensch vor dem Sündenfall auch zu lesen verstand. D e r Mensch 
vor dem Sündenfall erkannte die Spuren, die Gott in der Wel t hinterlassen hat. D i e geschaf
fenen Dinge waren für i h n Bilder, in denen erden Schöpfer wahrnahm, den sie darstellten, 
und er wurde so z u m Lobe, zur Verehrung und zur Liebe Gottes geführt. D u r c h den Sün
denfall aber verlor der Mensch die Fähigkeit, i m Buch der Schöpfung zu lesen. E r verstand 
die Sprache dieses Buches nicht mehr, er brauchte gleichsam einen erhellenden K o m m e n 
tar z u diesem Buche, und dieser Kommentar ist das Buch der Hei l igen Schrift, welche die 
B i l d - und Gleichnishaftigkeit der Schöpfung als Buch Gottes wieder deutlich werden läßt 

1 4 Vgl. Hex. VII, 9 ff (V 267 ab). 
1 5 Schriftauslegung als Weltauslegung, Veröffentlichungen des Grabmann-Institutes 15, München-Pader

born-Wien 1971, 201 ff. 
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und so schließlich dazu hilft, daß der Mensch durch die Schöpfung wieder zur Erkenntnis, 
z u m Lobe u n d zur Liebe Gottes - in einem W o r t : z u m Hei le - gefuhrt w i r d . 1 6 N i c h t die 
natürlichen Dinge und Wissenschaften dienen also letzten Endes der Hei l igen Schrift, son
dern die Heil ige Schrift dient diesen. Genauer gesagt: die natürlichen Dinge und Wissen
schaften erfahren erst durch die Heilige Schrift und die sie interpretierende Theologie etwas 
von dem in ihnen selbst liegenden Aussagewert, daß sich nämlich unter der Hülle schein
barer Profaneität Heilswahrheiten verbergen, die aber eben erst durch die Heil ige Schrift 
wieder ans Licht gezogen werden. 

A u s alledem wird deutlich, wie unterschiedlich die Rolle ist, welche die Philosophie bei 
Bonaventura u n d etwa bei Thomas v o n A q u i n spielt. Sie ist bei Bonaventura einerseits 
höher, andererseits aber auch geringer bewertet. Höher, weil sie sich - als Weltwissen i m 
umfassenden Sinne - i m Lichte der Hei l igen Schrift als Trägerin v o n Heilsaussagen verste
hen darf; geringer, weil sie ihr eigentliches Selbstverständnis nicht aus sich selbst gewinnt, 
sondern erst durch die Heilige Schrift und die sie interpretierende u n d vermittelnde Theo
logie erlangt. D i e Wel t erweist sich zwar nicht zuletzt durch ihre „Weisheit" als „eitel", sie 
bleibt aber doch nicht sich selbst überlassen. Sie erfährt vielmehr gerade durch die Heil ige 
Schrift und die Theolgie, was sie in Wahrheit bedeutet: daß mit allem, was sie ist, letzten 
Endes Christus gemeint ist und alles Bemühen u m Erkenntnis, in welchem Bereich auch 
immer, auf Christus hinziel t . 1 7 Die Voraussetzung allerdings, daß die W e l t das begreift, be
steht wesentlich darin, daß sie ihre Grenzen erkennt und sich ohne Anmaßung dem öffnet, 
der allein zur Wahrheit fuhren kann. 

D a ß Bonaventura so denkt, k o m m t nicht v o n ungefähr. Im Gegensatz zu einem Deu
tungsversuch 1 8 , der bei Bonaventura drei Perioden, nämlich einen Antiaristotelismus i m 
Ringen u m das christliche Verständnis der Zeit, einen geschichtstheologischen Antiaristo
telismus beziehungsweise Antiphi losophismus und einen Antischolastizismus unterschei
det, glaube ich festhalten zu können, daß es bei Bonaventura einen Ausgangspunkt gibt, 
v o n dem aus eine Linie auch zu seinen unter geschichtstheologischem Aspekt so sehr von
einander verschieden erscheinenden Stellungnahmen zur Philosophie fuhrt. Was immer 
Bonaventura über die Philosophie, die „Weltweisheit", gesagt hat, paßt in die geistige A t 
mosphäre, in der er von vornherein stand, und dem widerspricht nicht, daß er seine E i n 
schätzung der Weltweisheit, den jeweiligen Umständen entsprechend, mit unterschied
licher Deutl ichkeit und gegebenenfalls auch polemischer Schärfe ausspricht. 1 9 

W i r f inden bei Bonaventura in der Tat von Anfang an nicht nur einen sachlichen A n t i 
aristotelismus, sondern auch schon das, was in seinen Spätwerken unter geschichtstheolo
gischem Aspekt besonders deutlich als eine Art Antiphi losophismus zutage tritt. Das ist 
aber nichts anderes als der Ausdruck für die geistige Atmosphäre, die fur Franziskus v o n der 

1 6 Hex. XIII, 12 (V 390 a). 
1 7 Vgl. dazu W. Dettloff, „Christus tenens medium . . .", 138 f. Ebenso H. Mercker a. a. O . 
1 8 /. Ratzinger, Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, M ü n c h e n und Zürich 1959. 
1 9 Dazu W. Dettloff, Die franziskanische Vorentscheidung im theologischen Denken des heiligen Bonaven

tura, in: M T h Z 13 (1962) 107-115. 
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Bibel her bestimmt war und in die sich Bonaventura durch seine innere B i n d u n g an Fran
ziskus von Anfang an hineinbegeben hat. A u c h das, was in den Spätschriften Bonaventuras 
als prophetischer Antischolastizismus erscheint, fugt sich organisch in die Hal tung und 
Denkweise, die wir von Anfang an bei i h m finden. Der prophetische Antischolastizismus 
der Spätwerke Bonaventuras entspricht ganz einfach dem Vorrang, den für ihn v o n vorne
herein die Liebe vor dem Erkennen hatte. Z ie l aller Theologie und wichtiger als alle Theolo
gie ist letztlich die mystische Vereinigung mit Gott , die „delectatio in Deo" . Bonaventura 
wäre schließlich auch kein christlicher Theologe gewesen, wenn er dem Frieden der ekstati
schen Vereinigung mit Gott nicht den V o r z u g vor dem Bemühen theologischer Spekula
tion gegeben hätte. D e n entscheidenden G r u n d dafür, daß er dieser Überzeugung jedoch 
mitunter einen so intensiven Ausdruck gab, werden wir sicher vor allem in dem konkreten 
Beispiel mystischer Kontemplat ion zu sehen haben, das i h m Franziskus gegeben hat, auch 
wenn er darüber hinaus Pseudo-Dionysius, H u g o von St. V i k t o r und Bernhard Anregun
gen in dergleichen Richtung verdankte. Das wesentlich von Franziskus ausgehende Itinera
rium mentis in Deum, das gleichsam in nuce seine Theologie enthält, dürfte ein besonders 
untrügliches Zeugnis dafür sein. 

2. Johannes Duns Scotus 

Bei Johannes Duns Scotus tritt die Unterscheidung von heilsbedeutsamer u n d heilsun-
bedeutsamer Weisheit nicht so nahezu provozierend in Erscheinung wie bei Bonaventura. 
In Wirkl ichkei t gibt es diesen Unterschied jedoch bei i h m auch. D i e Werke der Autoren, 
die sich interpretierend mit der Philosophie des Duns Scotus befassen oder sich kritisch mit 
ihr auseinandersetzen, sind aus verschiedenen Gründen mit einer gewissen Vorsicht zu be
handeln. Die Thomisten unter ihnen begehen leicht den Fehler, Duns Scotus v o n thomasi
scher Denkweise aus zu beurteilen, wie man ja auch mit Vorliebe Duns Scotus mit Thomas 
ins Gespräch bringt und dabei leicht übersieht, daß der wichtigste historische Gesprächs
partner des Duns Scotus doch wohl Heinr ich von Gent gewesen ist. M a n geht ferner häu
fig allzu optimistisch davon aus, daß es so etwas wie eine „Philosophie des D u n s Scotus" 
gibt. Sogar die üblichen Scotus-Kongresse erwecken von der Thematik ihrer Referate her 
weitgehend den Eindruck, daß Duns Scotus vor allem i m H i n b l i c k auf philosophische Pro
bleme Interesse verdiene. D o c h damit sind wir bereits an die Fragen herangeführt, u m die es 
uns hier geht: Welche Stellung hat die Philosophie bei Duns Scotus? Ist sie gegenüber der 
Theologie eine eigenständige Größe oder nicht? 

M a n kann ohne weiteres sagen, daß die Philosophie für Duns Scotus eine hohe Bedeu
tung hat. Daß dies so ist und daß er mit der Philosophie auch meisterhaft umzugehen weiß, 
beweist schon seine philosophische Leistung. M a n denke nur an seine Seinsmetaphysik, 
die Entwicklung der distinctio formalis, seinen Personbegriff oder seinen philosophischen 
Gottesbeweis. Die Selbständigkeit der Philosophie gegenüber der Theologie ist für i h n je
doch in doppelter Hins icht eingeschränkt, ihr sind von der Theologie her gewisse Grenzen 
gesetzt. 
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W o die Offenbarung gesprochen hat und wo v o n der Offenbarung her nur eine von 
mehreren philosophisch diskutablen philosophischen Thesen richtig sein kann, scheiden 
für D u n s Scotus die der Offenbarung nicht entsprechenden Thesen auch als phi losophi
sche Thesen aus. Be im philosophischen Aufweis oder der philosophischen Stütze theolo
gischer Wahrheiten braucht es sich für Duns Scotus grundsätzlich nur darum zu handeln, 
daß die betreffenden theologischen Wahrheiten als philosophisch möglich dargetan 
werden. Duns Scotus macht Aristoteles keinen Vorwurf, diese oder jene M e i n u n g vertreten 
zu haben, er hält aber christliche Theologen für unentschuldbar, wenn sie an phi losophi
schen Thesen festhalten, die nicht der Offenbarung entsprechen. 

Philosophische Fragestellungen und philosophische Thesen sind ferner bei Duns Sco
tus i m wesentlichen theologisch bedingt. Das heißt: Philosophische Fragestellungen und 
Lösungen erfolgen bei i h m weitgehend von einem theologischen Ansatz aus und 
unter einem theologischen Aspekt. Das geschieht aber sicher nicht, weil Duns Scotus etwa 
ein schlechter Phi losoph oder zu bequem gewesen wäre, philosophische Probleme mit rein 
philosophischer Gewissenhaftigkeit zu lösen, sondern weil es i h m offensichtlich eben in al
lererster Linie u m die göttliche Offenbarung und die sie interpretierende Theologie geht. 

D ie beiden genannten Einschränkungen machen deutlich, welche Stellung die Philo
sophie bei D u n s Scotus einnimmt, und sie weisen auch daraufhin , warum man eigentlich 
nicht oder in welchem Sinne man höchstens von einer „Philosophie des Duns Scotus" 
sprechen kann. Wegen der letztlich theologischen Bedingtheit seiner philosophischen Fra
gestellungen u n d Thesen hat Duns Scotus selbst kein geschlossenes philosophisches Sy
stem entwickelt, und man wird i h m wohl auch nicht gerecht, wenn man nachträglich ver
sucht, ein System einer scotischen Philosophie zusammenzubauen. Es ist ein Verdienst 
von E. G i l s o n , auf alle diese Sachverhalte hingewiesen z u haben. 2 0 

N i c h t unbeachtet sollte in diesem Zusammenhang bleiben, daß Duns Scotus niemals 
von der „philosophia", sondern immer nur v o n den „philosophi" spricht, deren Repräsen
tanten für ihn vor allem Aristoteles und Avicenna waren und denen er die „sancti", die K i r 
chenväter, gegenüberstellt. Dabei ist der philosophus der Mensch , der nur auf die Kräfte 
der natürlichen Ratio angewiesen ist, während der sanctus oder der theologus das Wesentli
che seines Wissens und seiner Gewißheit durch die göttliche Offenbarung gewinnt, deren 
Inhalte er mit H i l f e der Begriffe und Methoden der Philosophen denkend vearbeitet. Für 
Duns Scotus stehen sich also nicht so sehr Thesen als vielmehr Menschen mit ganz be
stimmten Voraussetzungen gegenüber. 

Die beiden vorhin genannten Gesichtspunkte, unter denen die Selbständigkeit der Phi
losophie bei D u n s Scotus eingeschränkt erscheint, lassen sich i m einzelnen nicht immer 
scharf voneinander trennen. W i e Duns Scotus danach verfährt, soll deshalb auch nicht 
schematisch gesondert, sondern i m Zusammenhang an einigen Beispielen aufgezeigt wer
den. 

2 0 E. Gilson, Johannes Duns Scotus. Einführung in die Grundgedanken seiner Lehre (dt. von W . Dettloff), 
Düsseldorf 1959. 
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Duns Scotus geht von der konkret heilsgeschichtlichen Situation aus, die nur dem 
Theologen bekannt sein kann, wenn er in der 1. Quaestio des Prologs z u m Sentenzenkom
mentar die Frage nach der Notwendigkeit der Theologie formuliert. Er stellt die Frage nicht 
so, wie sie z. B. dem entsprechenden Artikel bei Thomas v o n A q u i n zugrundeliegt 2 1 ; er 
fragt nicht nach der Notwendigkeit einer sacra doctrina an sich, sondern er fragt: U t r u m 
h o m i n i pro statu isto - also in seinem jetzigen Zustand als M e n s c h nach dem Sündenfall -
sit necessarium aliquam doctrinam specialem supernaturaliter inspirari, ad quam videlicet 
non posset attingere lumine naturali intellectus. 2 2 

Die Frage nach der eigentlichen Verfassung des menschlichen Intellekts löst Duns Sco
tus nicht von der konkreten Beobachtung, sondern v o n der Offenbarung aus und sagt: Der 
menschliche Intellekt ist seiner Natur nach auch zur intuitiven geistigen Erkenntnis fähig 
und nicht nur zur abstraktiven; und der G r u n d dafür ist ein theologischer: weil Gott sonst 
dem Menschen fur die visio beatifica einen neuen Intellekt geben müßte. Daß der M e n s c h 
i m gegenwärtigen Heilsstand auf die abstraktive Erkenntnis eingeschränkt ist, ist eine Folge 
der Ursünde. 2 3 

Die nach Duns Scotus philosophisch offene Frage nach der Unsterblichkeit der Seele 
löst er theologisch mit dem Hinweis auf M t 10,28: „ . . . vor denen keine Furcht haben, die 
nur den Leib, nicht aber die Seele töten können . . " , 2 4 Die Beziehungen der Seelen unter
einander und zu den konstitutiven Formen des Komposi tums Mensch erörtert Duns Sco
tus i m Zusammenhang des Transsubstantiationsproblems. 2 5 Das Verhältnis der Seele zu 
ihren Potenzen untersucht Duns Scotus i m Zusammenhang mit der Frage, worin das B i l d 
der Dreifaltigkeit in der Menschenseele besteht. 2 6 Er unterscheidet die Seelenpotenzen 
nicht real v o m Wesen der Seele, weil es i h m darauf ankommt, daß das Vornehmste in der 
Seele, ihre essentia, Gott in der fruitio beatifica erreichen muß. D a die fruitio aber eine 
Sache des Wil lens ist, kann der W i l l e nicht real v o n der essentia der Seele unterschieden 
sein; denn es handelt sich ja in der Seligkeit nicht u m eine voluntas beata oder einen intel
lectus beatus, sondern um eine anima beata. 2 7 

3. Das biblisch-heilsgeschichtliche Denken als franziskanische Vorentscheidung 

Daß Duns Scotus in der eben dargelegten Weise denkt, k o m m t sicher nicht v o n unge
fähr. A u c h er gehört zu jener geistigen Familie, die in verschiedener Hins icht eine ganz be
stimmte Prägung besitzt. Er ist Franziskaner, und, wie eingangs schon erwähnt, hat Franzis-

2 1 STh I, 1,1. 
2 2 O r d . Prol. q.l (Ed. Vat., Roma 1950, I, 1). 
2 3 Vgl . O r d . II, d.3, p.2, q . l , n. 291-193 (Ed. Vat., Roma 1973, VII, 537 ff). 
2 4 Rep.Par. IV, d.43, q.2, n. 19 (Ed. Vives XXIV, 498 a). 
2 5 O r d . IV, d.l 1, q.3 (Vives XVII, 350 ff). 
2 6 Vgl. O r d . II, d.16, q, u., n.2 (Garcia II, 569 0-
2 7 Vgl . a. a. O . , n. 15; zum Ganzen vgl. auch E. Gilson, Johannes Duns Scotus. 
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kus die Theologen seines Ordens auch als Theologen entscheidend beeinflußt. Für das bi 
blisch-heilsgeschichtliche Denken Bonaventuras könnte man eine U n z a h l v o n Beispielen 
anführen bis hin zu dem Eindruck, den seine Schriften selbst vermitteln, daß er nicht nur 
die Bibel zitiert, sondern geradezu in der Sprache der Bibel redet. V o m ersten Eindruck, 
den die Scotusschriften erwecken, könnte man hingegen nicht ohne weiteres geneigt sein, 
auch Duns Scotus diese Art zu denken zuzubil l igen. V o n der biblischen Redeweise Bona
venturas merkt man bei Duns Scotus nichts, und es ist sicher nicht übertrieben, wenn man 
sagt, er zitiere öfter Aristoteles als die Heilige Schrift. Außerdem ist das begriffliche D e n 
ken, das man im allgemeinen dem mehr bildhaft-heilsgeschichtlichen Denken der Bibel 
gegenüberstellen kann, bei Duns Scotus nahezu bis z u m äußersten entfaltet. D i e vorhin 
genannten Beispiele aus seinen Lehren dürften aber doch wohl gezeigt haben, daß der 
Denkansatz und die theologische Konzept ion , die auch seinen philosophischen Thesen 
zugrundeliegt, ganz und gar biblisch-heilsgeschichtlich sind, auch wenn er dann seine Ge
danken selbst mit einzigartiger begrifflicher Schärfe entwickelt u n d in durchaus unbibl i 
scher Sprache z u m Ausdruck bringt. 

Die Frage nach dem Verhältnis zwischen Theologie und Philosophie - oder biblisch ge
sagt: zwischen Gottesweisheit und Weltweisheit - hat die christlichen Denker z u allen Zei 
ten beschäftigt. Bonaventura und Duns Scotus sind i m übrigen auch Zeugen einer großen 
christlichen Tradit ion, die über Bernhard v o n Clairvaux, Augustinus, Clemens von Ale 
xandrien - u m nur einige Namen z u nennen - auf Paulus zurückgeht, der zumal in den bei
den ersten Kapiteln des 1. Korintherbriefes wesentliche Aussagen über die Gottesweisheit 
gemacht hat, die nach i h m näherhin als oo(pia rov oravpov (1 K o r 1,17-30), als oocpîa rfjç 
niozecjç (1,21), als oocpia xaì ôvva/iiç (2,4) und schließlich als oo<pïa èv juvoTrjpîqj (2,7f) 
erscheint und in Christus Gestalt geworden ist (1,30). 

77. Franziskanische Akzente in der Christologie 

1. Die Zentralstellung Christi 

Das von der Bibel geprägte Denken des h l . Franziskus hat Bonaventura und Duns Sco
tus in ihrer Sicht der Philosophie entscheidend beeinflußt. In engem Zusammenhang mit 
der großen Bedeutung, welche die Heil ige Schrift für Franziskus hatte, steht ein 
weiteres bedeutsames Thema i m Leben und Denken des Hei l igen: die Zentralstellung 
Chr is t i , des Mensch gewordenen Gottessohnes und erhöhten Herrn . Das Denken und die 
Frömmigkeit des h l . Franziskus sind selbstverständlich primär trinitarisch orientiert, 
aber sie gehen eben zugleich den W e g , den der dreieinige Gott uns Menschen gewiesen 
hat: den W e g über Jesus Christus. W i e sehr Christus fur Franziskus die Mit te schlechthin 
war, geht aus alledem hervor, was über die Bedeutung der Hei l igen Schrift, besonders des 
Evangeliums für Franziskus zu sagen wäre. 2 8 Franziskus bezog alles auf Christus, nach des-

2 8 Vgl. dazu und zum Ganzen W. Dettloff, Die Geistigkeit des hl. Franziskus in der Theologie 
der Franziskaner, in: WissWeish 19 (1956) 197-211. 
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sen B i l d er sich geschaffen wußte; er liebte ihn als seinen Erlöser und schärfte allen Gläubi
gen ein, „daß niemand gerettet werden kann als nur durch die heiligen Worte des Herrn 
und durch das Blut unseres Herrn Jesus Chr i s tus" . 2 9 Immer wieder redet er von Christus 
als dem Mit t ler und Richter . 3 0 

Bonaventura hat den Gedanken an Christus als Mit te und M i t t l e r i n wohl einzigartiger 
Weise in seinem theologischen System entfaltet. Das wird leicht übersehen, weil man die 
„Christozentrik" in der Theologie vornehmlich mit dem N a m e n des Johannes Duns Sco
tus in Verbindung bringt und i m Sinne der absoluten Prädestination Chris t i versteht. Aus 
den Schriften Bonaventuras lassen sich jedoch ungleich mehr Texte für eine christozentri-
sche Theologie anfuhren. Christus ist Mi t te und Mit t ler aller theologischen Erkenntnis. 
Bonaventura spricht das an vielen Stellen aus. Erinnert sei nur an die kleine Schrift Lignum 
vitae oder an die berühmte Predigt Christus unus omnium magister. Christus ist die Mit te 
und das Thema der Hei l igen Schrift, und er ist auch der Schlüssel z u m wahren Verständnis 
eben dieser Schrift. Christus ist das Medium contemplationis als Verbum increatum, incarna-
tum et inspiratum. Er ist Mit te und Mitt ler schlechthin als Verbum caro factum und wird als 
Mit t ler v o m dreifaltigen Gott bezeugt. 3 1 

Bezüglich Johannes Duns Scotus sei nur daran erinnert, daß er es war, der zwar nicht als 
erster, aber doch in der entscheidenden Weise die Frage nach der absoluten Prädestination 
Christ i gestellt und ihre positive Antwort begründet hat. Diese kurze Bemerkung mag hier 
genügen; in anderem Zusammenhang bin ich ausführlicher darauf eingegangen. 3 2 

2. Die Bedeutung des Menschseins Christi 

Die Zeit des h l . Franziskus war die Zeit der großen evangelischen Bewegung des H o c h 
mittelalters, der es ganz ausdrücklich u m die Nachfolge des Mensch gewordenen Gottes
sohnes ging und für die deshalb das Menschsein Christ i besondere Bedeutung hatte. 3 3 

Franziskus gehörte in diese Bewegung, ja er war sicher ihr bedeutendster und vor allem ihr 
positivster Repräsentant. Es bedarf daher auch nur einiger Hinweise darauf, daß im christo-
zentrischen Denken des h l . Franziskus dem Menschsein Christ i noch eine besondere Be
deutung zukommt. Franziskus sah klar, welche Offenbarungsfunktion das Menschsein 
Christ i hat 3 4 , und von allem, was der Herr auf Erden getan hat, beschäftigt das am meisten 
seine Gedanken, was das Menschliche an i h m besonders hervortreten läßt, was er nur seiner 

2 9 Ep. ad. fid. 6 und 11 ; ferner Cel . II, 38; A d m. 5; Reg. non bull. 23; A d m . 6; Ep. ad cap. gen., Introd. und 1. 
3 0 Reg. non bull. 22.23; Reg. non bull. 3,9; Ep. ad omn.cler.; Cel . I, 86. 1 15.123.150; II, 17.101.200. 
3 1 Zur ausführlichen Darlegung dieser Gedanken vgl. W. Dettloff „Christus tenens medium in omnibus". 

Sinn und Funktion der Theologie bei Bonaventura, in: WissWeish 20 (1957) 28-42 und 120-140. 
3 2 W. Dettloff Die Geistigkeit des hl. Franziskus in der Christologie des Johannes Duns Scotus, in: 

WissWeish 22 (1959) 17-28, hier 17-22. 
3 3 Vgl. dazu K. Eßcr, Die religiösen Bewegungen des Hochmittelalters und Franziskus von Assisi, in: 

ArchFrHist 51 (1958) 225-264. 
3 4 A d m . 1. 
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menschlichen Natur nach tun konnte 3 5 : seine Geburt und sein L e i d e n . 3 6 Daraus erklärt 
sich sein Eifer für das Heilige Land, seine Liebe z u m Kreuz und seine Kreuzverehrung. 3 7 

W e i l der Gottessohn Mensch wurde, weiß Franziskus sich als Bruder Jesu C h r i s t i 3 8 , und 
immer wieder sind es die menschlichen Tugenden und Haltungen, die Franziskus an C h r i 
stus liebt und nachzuahmen sucht: die A r m u t , die Demut und den Gehorsam. 3 9 Es ist also 
nicht v o n ungefähr, daß der Franziskanerorden sich mit besonderer Aufmerksamkeit u m 
die Verehrung der Geheimnisse des irdisch-menschlichen Lebens Chris t i bemüht hat und 
bemüht (Krippe, Kreuzweg) und daß gerade die Franziskaner zu Hütern der heiligen Stät
ten i m Hei l igen Lande bestellt wurden . 4 0 Es ist sicher auch kein Zufa l l , daß zumindest die 
großen Franziskanertheologen gerade dem Menschsein Chris t i ihre besondere Aufmerk
samkeit geschenkt und ihre Theologie dementsprechend konzipiert haben. 

D i e Theologie Bonaventuras ist eine Gesamtschau des Universums in hierarchischer 
O r d n u n g und heilsgeschichtlicher Sicht, in deren Mit te Christus steht, Christus ist Mi t te 
und eigentliches Thema der Heil igen Schrift, er ist der Schlüssel z u ihrem Verständnis. 
Christus ist Mit te und Mitt ler als Verbum carofactum und als Mit t ler v o m dreifaltigen Gott 
bezeugt. Das Kreuz des Mensch gewordenen Gottessohnes schließlich wirkt als heilende 
und offenbarende Kraft . 4 1 

Johannes Duns Scotus ist in seiner Lehre von der hypostatischen U n i o n und von der 
menschlichen Natur Chris t i wohl bis an die Grenze des spekulativ Möglichen gegangen, 
u m die Vollständigkeit und Unversehrtheit dieser menschlichen Natur Christ i zu wahren. 
Bei der viel diskutierten und allzu oft mißverstandenen negativen Bestimmtheit der 
menschlichen Personalität geht es Duns Scotus letzten Endes u m die Anwendbarkeit des 
Personbegriffes in der Trinitätslehre und in der Christologie und in dem Zusammenhang 
eben um die Unversehrtheit der menschlichen Natur Chr is t i . D a Duns Scotus i m Gegen
satz zu Thomas von A q u i n keinen realen Unterschied zwischen Natur und Person an
n immt , würde der menschlichen Natur Chris t i etwas fehlen, wenn die menschliche Person 
durch etwas Positives konstituiert wäre. 4 2 Das Anliegen, das Menschsein Christ i unversehrt 
zu wahren, steht im Grunde auch hinter der Lehre des Duns Scotus v o n den zwei esse exi-
stentiae und den zwei filiationes in Chr is tus . 4 3 Duns Scotus lehnt eine absolute U n e n d l i c h 
keit der Verdienste Christ i ab, weil Christus seiner menschlichen Natur nach verdient hat und 
diese als geschaffene eben eine endliche Natur war, die keine absolut unendlichen Leistun-

3 5 Vgl. Cel . I, 84. 
3 6 Cel . I, 84-87; II, 199; III, 19 u. a.; vgl. dazu W. Dettloff, Die Geistigkeit des hl. Franziskus in der Theologie 

der Franziskaner, 208, A n m . 73 u. 74. 
3 7 Vgl. Reg. n. bull. 23; Test., 2; ebenso Cel . I, 45.97 f.; II, 10 f. 123.203; 111,3. 
3 8 Ep. ad. fid., 9; Cel . II, 198. 
3 9 S. Dettloff a. a. O . , 208, A n m . 78, 79 und 80. 
4 0 Vgl. W. Dettloff, Franziskus und die Weihnachtskrippe, in: Franz Stud 70 (1988) 225-234. 
4 1 Dazu Dettloff, „Christus tenens medium . . .", 120-140. 
4 2 Dazu H. Mühlen, Sein und Person nach Johannes Duns Scotus, Werl/Westf. 1954. 
4 3 Vgl. W. Dettloff, Die Lehre von der acceptatio divina bei Johannes Duns Scotus mit besonderer Berück

sichtigung der Rechtfertigungslehre, Werl/Westf. 1954, 185 ff. 
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gen hervorbringen konnte . 4 4 Die Lehre des Duns Scotus über die impeccabilitas Christ i , ist 
letztlich auch nur von diesem Grundgedanken aus zu verstehen. Als wahre Menschennatur 
war auch die Menschennatur Christ i perse vertibilis und somit an sich physisch sündefahig; 
de facto besaß die Seele Chris t i von Anfang an jedoch die fruitio beatifica, und auf G r u n d 
deren war Christus auch seiner menschlichen Natur nach impeccabilis, und zwar genau for
muliert: nicht ab intrinsecoformaliter, sondern ab intrinseco virtualiter.45 D i e formale substan
t i a l H e i l u n g der menschlichen Natur Chris t i durch die hypostatische U n i o n lehnt Duns 
Scotus deshalb ab, weil auch die menschliche Natur Christ i eine wahre geschaffene und 
demnach endliche Natur und als solche unfähig, ist, daß ihr formaliter eine unendliche 
Vol lkommenhei t inhäriere. 4 6 

///. Der Versuch eines Vergleichs 

W e n n man sich die Frage stellt, worin letzten Endes die Bedeutung und die christliche 
Größe des h l . Franziskus bestand, wird man zu der fürs erste vielleicht unbefriedigend er
scheinenden Antwort gelangen, daß er dem Evangelium gegenüber keine Sonderideen hat
te und i m wesentlichen nichts anderes als eben Christ sein wollte, der lediglich für sein 
Christsein bestimmte Akzente setzte und Anliegen gleichsam unterstrich, die vor allem 
für seine Zeit, insbesondere für die Kirche seiner Zeit besondere Bedeutung hatten. Es ver
steht sich eigentlich von selbst, daß diese Anliegen auch seine geistigen Söhne und auch 
die Theologen unter ihnen beeinflußten und prägten. 

Der Versuch, die besondere Christl ichkeit des h l . Franziskus in der Theologie Bona
venturas und des Johannes Duns Scotus aufzuzeigen, ließe sich noch auf andere Bereiche 
der Theologie ausdehnen, als es hier unternommen wurde. A u c h dann würden sich Ver
wandtschaft, aber auch Unterschied zwischen beiden zeigen. Die Verwandtschaft besteht 
eindeutig darin, daß beide christliche Anliegen des h l . Franziskus theologisch aufgenom
men haben; der Unterschied darin, daß jeder v o n beiden einen eigenen W e g zu der einen 
Wahrheit gegangen ist. W i e lassen sich nun beider Wege näher charakterisieren? Beide be
sitzen ein Höchstmaß an spekulativer Kraft und Intuition, die Akzente sind jedoch, so 
scheint es mir, bei beiden unterschiedlich gesetzt. U m es vorneweg und kurz zu sagen: 
Während bei Bonaventura das Intuitive größeres Gewicht hat, ist es bei Duns Scotus die 
rationale Spekulation. 

/. Bonaventuras Theologie als Gesamtschau des Universums in hierarchischer Ordnung und 
heilsgeschichtlicher Sicht, in deren Mitte Christus steht 

Diese Überschrift bringt die beiden charakteristischen M o m e n t e des Bonaventura-
Weges zur Wahrheit z u m Ausdruck: das Intuitive und die Christozentrik. 

4 4 A . a . O . , 191 ff. 
4 5 Vgl. O r d . III, d.12, n.3 ad (Ed. Viv. XIV, 441 b); ebenso n.2 (440b) und d.2, q . l , n.12 (122 b). 
4 6 Vgl. O r d . III, d.13, q.4, n.10 (XIV, 464); auch d.2, q . l (106 ff). 
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a. Das Intuitive 

W e r Bonaventuras Texte studiert, wird immer wieder überrascht sein von der einzig
artigen Konzept ion seiner Gedanken. Sie wirken wie der Bau einer mittelalterlichen Kathe
drale, wo sich ein Element organisch ins andere fügt, und es ist gleich, v o n welcher Seite 
oder v o n welchem Eingang gleichsam man diese Kathedrale betritt, man bekommt, wenn 
auch unter jeweils anderem Bl ickwinkel , ein B i l d v o m Ganzen - oder mit anderen W o r t e n : 
ganz gleich, welcher Frage man bei Bonaventura nachgeht, man trifft auf irgendeine Weise 
immer auf die großen Zusammenhänge, auf ein Gedankengefuge, in dem alles zusammen
paßt. Im Blick ist bei i h m immer das ganze Heilsgeschehen v o n der Schöpfung über Sün
denfall und Erlösung bis zur Vol lendung, und immer sieht er hinter allen Dingen und h in
ter allem Geschehen die eigentliche W i r k u n g : den Herrn , der hinter allem steht, v o n dem 
alles kommt und zu dem alles hinstrebt und hinfuhrt. E i n geradezu klassisches Beispiel 
dafür ist eine Stelle aus den Collationes in Hexaëmeron: Bonaventura geht davon aus, daß die 
geschaffene Wel t ein Buch ist, das Gott geschrieben hat und in dem der Mensch vor dem 
Sündenfall auch lesen konnte . 4 7 Der paradiesische Mensch , der homo stans, erkannte die 
Spuren, die Gott in der Wel t hinterlassen hat, er nahm in den Bildern den wahr, den sie dar
stellten, und er wurde so z u m Lobe, zur Verehrung und zur Liebe Gottes geführt. D u r c h 
den Sündenfall aber verlor der M e n s c h die Fähigkeit, i m B u c h der Schöpfung z u lesen. Er 
verstand die Schrift und die Sprache des Buches nicht mehr, er brauchte gleichsam einen 
Kommentar z u diesem Buch , und dieser Kommentar ist das Buch der Hei l igen Schrift. D ie 
H l . Schrift läßt die B i l d - und Gleichnishaftigkeit der Schöpfung als Buch Gottes wieder 
deutlich erkennbar werden und hilft so dazu, daß der M e n s c h durch die Schöpfung wieder 
zur Erkenntnis, z u m Lobe und zur Liebe Gottes geführt w i r d . 4 8 

N o c h deutlicher wird das, worauf es hier ankommt, wo Bonaventura z u m Beispiel v o n 
der Trinitas fahricatrix oder von der offenbarenden und heilenden Kraft des Kreuzes spricht. 
Bonvantura entfaltet eine symbolische Theologie, die einzigartig gegenüber vorher u n d 
nachher sein dürfte. Es hat schon vor Bonaventura Symbolismus in der christlichen Theo-

4 7 Zum Buchbegriff bei Bonaventura vgl. W. Rauch, Das Buch Gottes. Eine systematische Untersuchung 
des Buchbegriffes bei Bonaventura, M ü n c h e n 1961. 

4 8 „. . . Certum est, quod homo stans habebat cognitionem rerum creatarum et per illarum repraesentatio-
nem ferebatur in Deum ad ipsum landandum, venerandum, amandum; et ad hoc sunt creaturae et sie redueun-
tur in Deum. Cadente autem homine, cum amisisset cognitionem, non erat qui reduceret eas in Deum. Unde 
iste liber, scilicet mundus, quasi emortuus et deletus erat; necessarius autem fuit alius liber, per quem iste illumi-
naretur, ut aeeiperet metaphoras rerum. H i c autem liber est Scripturae, qui ponit similitudines, proprietates et 
metaphoras rerum in libro mundi scriptarum. Liber ergo Scripturae reparativus est totius mundi ad Deum 
cognoscendum, laudandum, amandum . . Hex. XIII, 12 (V, 390a). Vgl . die kürzere, aber vielleicht übersicht
lichere Fassung der Reportatio A : „Et nota quod mundus principaliter servit animae et ex consequenti corpori, 
et prineipalius servit mundus ad sapientiam quamad vitam. Cadente etiam homine, non est qui reducat creatu-
ras ad laudem Dei . Unde mundus erat quasi liber quidam deletus, quem Deus illuminavit et reformavit per 
librum Scripturae. Hoc autem non potest esse nisi per rerum similitudines et proprietates. Et sic Scriptura 
omnia illustrât et in Deum omnia reducit, ut per serpentem docet astutiam et per formicam docet sapientiam 
(cf. Prov. 6, 6; M t 10, 16)." Visio III, coll. 1, n. 12; ed. Delorme, 150. Vgl . auch Text zu A n m . 16. 
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logie gegeben, z. B. bei Origines und Dionysius Pseudoareopagita. Während der Symbolis
mus des Pseudodionysius aber v o m Neuplatonismus herkam, stand die symbolische Theo
logie des Origenes trotz der ohne Zweifel vorhandenen griechischen Einflüsse zwar auf 
biblischer Grundlage, sie dürfte jedoch die heilsgeschichtlichen Zusammenhänge auch 
nicht in der Weise und in der Fülle gesehen und enthüllt haben, wie es später Bonaventura 
getan hat. D i e symbolische Theologie Bonaventuras wächst wesentlich aus dem biblischen 
Bilddenken des h l . Franziskus. W e n n Bonaventura über Franziskus schreibt 4 9 : „Mit der 
Glut einer unerhörten Hingabe (devotionis affectu) kostete er jene Urgutheit (fontalem 
il lam bonitatem) in den einzelnen Geschöpfen wie in Bächlein, und als ob er in dem Z u 
sammenklang der ihnen von Gott verliehenen Kräfte und Tätigkeiten H i m m e l s m u s i k ver
nähme, ermahnte er sie liebevoll wie der Prophet D a v i d z u m Lobe Gottes", so entspricht 
das durchaus 2 Celano 165 und findet seinen Widerhal l in vielen Stellen seiner eigenen 
Schriften. 5 0 

E i n besonders gutes Beispiel dafür ist Breviloquium, p. II, c. 12 5 1 : Die ganze Schöpfung 
ist wie ein B u c h , in dem die schöpferische Dreieinigkeit (Trinitas fabricatrix) aufleuchtet, 
sich darstellt und zu lesen ist, und zwar in drei verschiedenen Ausdrucksstufen. W i r finden 
ihre Spur (vestigium), ihr Bild (imago) und ihre Ähnlichkeit (similitudo): die Spur in allen 
Geschöpfen, das B i l d in allen Geistwesen und die Ähnlichkeit in den got förmigen, d. h . in 
den begnadeten Wesen. Spuren, Bilder und Ähnlichkeiten sind gleichsam Stufen einer Lei
ter, auf denen der menschliche Geist z u m höchsten Ursprung, zu Gott, emporsteigen 
kann. - Alles Geschaffene steht in einem Abhängigkeitsverhältnis zu seinem Schöpfer, und 
daraus ergibt sich eine dreifache Beziehung z u m Schöpfer als dem principium creativum, 
dem obiectum motivum und dem donum inhabitativum. Diese dreifache Beziehung ent
spricht den drei verschiedenen Ausdrucksstufen: in der ersten Weise ist alles Geschaffene 
(omnis effectus) auf den Schöpfer bezogen, in der zweiten alles Geistige {omms intellectus) 
und in der dritten alle Geister, die Gott wohlgefällig durch die Gnade sind (omnis spiritus 
iustus et D e o acceptus). Jeder effectus hat auf irgendeine Weise teil am Sein und hat Gott 
z u m Ursprung. Jeder intellectus hat auf irgendeine Weise teil am Licht und ist so imstande, 
durch Erkennen und Lieben (per cognitionem et amorem) Gott zu erfassen (capere). Jedes 
gerechte und geheiligte Geistwesen (spiritus iustus et sanctus) besitzt die Gabe des Heil igen 
Geistes sich selbst eingegossen (donum Spiritus Sancti sibi infusum). Das Geschöpf kann 
nun weiterhin Gott nicht z u m Ursprung haben, ohne i h m gleichgestaltet zu werden (confi-
guretur) per unitatem, veritatem et bonitatem. Das Geschaffene kann Gott nicht z u m Objekt 
haben, ohne ihn zu erfassenpermemoriam, intelligentiam etvoluntatem; nicht als eingegosse
ne Gabe, ohne i h m gleichgestaltet zu werden per fidem, spem et caritatem. D i e erste 
Art der Gleichförmigkeit ist eine longinqua, und deshalb nennt sie Bonaventura vestigium; 

4 9 Legenda S. Fr., IX, 1 (VIII, 530 a). 
5 0 Vgl. etwa I Sent, d.34, a.u., q. 4, conci. (1,594 ab); ebenso Serm. sei. de reb. theol., s. I (V, 536 b) oder Hex. 

XXI, 6 (V, 432 ab). 
5 1 V, 230 ab. 
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die zweite eine propinqua, daher imago; die dritte eine proxima, daher similitudo. Vestigium, 
imago und similitudo sind selbstverständlich immer vestigium, imago und similitudo Trinita
tis. Die Texte aus dem Breviloquium lassen sich zu einem legitimen Abschluß bringen durch 
eine Stelle aus dem Itinerarium52, wo davon die Rede ist, wie sich diese Ausdrucksstufen 
auf den Menschen auswirken. Im Bereich des vestigium erfolgt ein deduci in via Dei, i m 
Bereich der imago ein ingredi in ventate Dei und i m Bereich der similitudo ein laetari in notitia 
et reverenda maiestatis (seil, in vita) Dei. M a n beachte, wie sehr hier deutlich wird , daß dem 
ganzen System der Gedanke an Christus als Mit te und Mitt ler zugrundeliegt, der Weg, 
Wahrheit und Leben ist. Das Ganze läßt sich schematisch etwa so darstellen: 

Trinitas fabricatrix 

Ausdrucksstufen vestigium imago simil i tudo 

bezogen auf omnes effectus intellectuals et ra
tionales spiritus 

spiritus deiformes 
seil, iustos et D e o 
aeeeptos 

Trinität 
erscheint als 

prineipium 
creativum 

obiectum mot ivum d o n u m 
inhabitativum 

Teilhabe per esse per cognitionem et 
amorem 

per Spiritum 
Sanctum infusum 

Gleichförmigkeit 
mit der Trinität 

per unitatem, veri-
tatem, bonitatem 

per memoriam, i n -
telligentiam, volun-
tatem 

per f idem, spem, 
caritatem 

Gleichförmigkeit ist longinqua propinqua proxima 

W i r k u n g auf den 
Menschen 

deduci in via De i ingredi in veritate 
Dei 

laetari in D e i noti
tia et reverentia 
maiestatis (seil, in 
vita Dei) 

Aufschlußreich für unseren Zusammenhang ist auch das, was Bonaventura über die offen
barende und heilende Kraft des Kreuzes ausführt. 

W e n n wir zur Schau der geistlichen Dinge gelangen wollen, sagt Bonaventura, müssen 
wir das Kreuz an uns nehmen als ein Buch, durch das wir unterrichtet werden, und ergibt 

5 2 I, 2 (V, 297 a). 
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dann eine allegorische Deutung von Deut 31,26: „Nehmt dieses Buch und legt es neben die 
Bundeslade des H e r r n . " Die Bundeslade des Herrn ist die selige Jungfrau Mar ia , in der alle 
Geheimnisse verborgen sind. Das Buch der Weisheit ist Christus, das innen beschrieben ist 
beim Vater, da er die Ars des allmächtigen Gottes ist; und das außen beschrieben ist, da er 
Fleisch annahm. Geöffnet wird dieses Buch aber nur i m Kreuz. Dieses B u c h müssen wir bei 
uns tragen, u m die Geheimnisse der Weisheit Gottes zu verstehen. Dieses Buch wird be
zeichnet durch das Buch Moses, v o n dem es H e b 9,19 heißt, daß Moses das Blut v o n Käl
bern und Böcken mit Wasser, roter W o l l e und Ysop nahm und das B u c h selbst und alles 
V o l k besprengte. Christus wurde nämlich mit Blut besprengt, als er Blut schwitzte, als er ge
geißelt wurde und als es aus seinen beiden Händen und Füßen und aus der Seite floß. U n d 
mit diesem Blute wurde auch das ganze christliche V o l k besprengt. Das Buch wurde mit 
sieben Siegeln versiegelt und geöffnet durch die Schlachtung des Lammes, weshalb es 
A p o k 5,1-9 heißt: „Und ich sah in der Rechten dessen, der auf dem Throne sitzt, ein Buch , 
innen und außen (nach dem griechischen Text besser: auf der Vorder- und Rückseite) be
schrieben und mit sieben Siegeln versiegelt. U n d ich sah einen starken Engel, der mit 
mächtiger St imme verkündete: ,Wer ist würdig, das Buch zu öffnen und seine Siegel zu lö
sen?* U n d niemand i m H i m m e l noch auf der Erde noch unter der Erde konnte das Buch 
öffnen noch es einsehen . . . U n d ich sah inmitten des Thrones und der vier Tiere und 
inmitten der Ältesten ein L a m m stehen wie geschlachtet mit sieben Hörnern und sieben 
Augen . . . U n d es kam und empfing (das Buch) aus der rechten H a n d dessen, der auf dem 
Throne s i t z t . . . D a fielen die vier Tiere und die vierundzwanzig Ältesten vor dem Lamme 
n i e d e r . . . U n d sie sangen das neue L ied : Würdig bist du , das Buch zu nehmen und seine 
Siegel zu öffnen, weil du geschlachtet wurdest . . . " 5 3 

Die sieben Siegel sind die sieben Betrachtungen des Leidens Chr is t i , denen jeder nach
gehen sol l : 1. daß Christus z u m Tode verurteilt, 2. daß i h m S c h i m p f angetan, 3. daß er 
durch Lästerreden herausgefordert, 4. daß er mit Stricken gebunden und gegeißelt, 5. daß er 
seiner Kleider beraubt, 6. daß er mit Nägeln durchbohrt und 7. daß er mit Essig und Galle 
getränkt w u r d e . M 

Das ist unser B u c h ; wer es anschaut, schreckt davor zurück, wer aber seinen Inhalt 
durchforscht, findet in i h m Freude. In diesem Buche steht die ganze Weisheit Chris t i . Des
halb hat sich in i h m Jerem 36,2 erfüllt: „Nimm die Buchrollen und schreibe darauf alle 
Worte, die ich zu dir gesprochen habe." Drei Dinge stehen in diesem Buche: wie wir die 
Sünde hassen, wie wir Gott lieben und wie wir das Gericht fürchten sollen. U n d Bonaven
tura gibt auch an, wie man das im einzelnen lernen kann: wenn wir die Ursache des Leidens 
Christ i betrachten, lernen wir die Sünde hassen; wenn wir die Person des Leidenden be
trachten, lernen wir Gott lieben; wenn wir den Zweck des Leidens betrachten, lernen wir das 
Gericht fürchten. 5 5 Diese Disposit ion wird dann näher ausgeführt; wir brauchen in unse
rem Zusammenhang jedoch nicht weiter darauf einzugehen. 

5 3 Serm. de temp., Fer. VI in Parese, s. II, II (IX, 263b-264a). 
5 4 A . a. O . (264 ab). 
5 5 A . a . O . (264 b). 
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In der kleinen Schrift De triplici via, die zwar literarkritische Probleme aufgibt, aber in 
ihrem Kern und Gehalt doch als genuin bonaventuranisch angesehen werden k a n n 5 6 , han
delt das dritte Kapitel von der Beschauung, durch die man zur wahren Weisheit gelangt. 
Sieben Stufen führen zur Ruhe des Friedens und sieben z u m Licht der Wahrheit . Z u r Erklä
rung der sieben Stufen z u m Lichte der Wahrheit n immt Bonaventura wieder das B i l d aus 
A p o k 5,5 ff von dem Buche mit den sieben Siegeln und dem Lamme, das die Siegel öffnet, 
auf. Dadurch , daß das L a m m gelitten hat, wurden die sieben Siegel geöffnet. Das Buch 
ist die allumfassende Erkenntnis der Dinge. Die sieben Siegel waren dem Menschen ver
schlossen, wurden aber durch die Wirksamkeit des Leidens Chris t i aufgetan. Diese sieben 
zunächst verborgenen und durch das Kreuz geoffenbarten Dinge s ind: der bewunderungs
würdige Gott, der geistig erkennbare Geist, die durch die Sinne erfahrbare Welt , das erstre
benswerte Paradies, die schaudervolle Hölle, die lobwürdige Tugend und der schauderhafte 
Zustand des Angeklagtseins. 5 7 Das Kreuz offenbart also erstens den bewunderungswürdigen 
Gott, und zwar in seiner höchsten und unerforschlichen Weisheit, in seiner höchsten und 
unanfechtbaren Gerechtigkeit und in seiner höchsten und unbeschreiblichen Barmherzigkeit. 
In seiner Weisheit nämlich täuschte er den Teufel, der durch das Kreuz über Christus z u 
siegen glaubte, aber durch das Kreuz besiegt wurde; in seiner höchsten Gerechtigkeit for
derte er den Lösepreis, und in seiner höchsten Barmherzigkeit gab er für uns den Sohn 
hin . - W e n n man dies mit liebender Aufmerksamkeit betrachtet, wird einem Gott in höch
ster Klarheit offenbar.''8 

Zweitens wird durch das Kreuz der geistig erkennbare Geist offenbar gemacht, und zwar 
in seiner dreifachen Verschiedenheit: wie groß seine Güte ist bei den Engeln, wie hoch sei
ne Würde bei den Menschen und wie groß seine Grausamkeit bei den Dämonen. Die Engel 
nämlich ließen es (in ihrer großen Güte) z u , daß ihr Herr gekreuzigt wurde; der Sohn Got
tes wurde (um der hohen Würde) des Menschengeschlechtes willen gekreuzigt und dies auf 
Eingebung der (grausamen) Dämonen . 5 9 

Drittens offenbart das Kreuz die durch die Sinne erfahrbare Welt. Das Kreuz enthüllt 
nämlich die Wel t als den Ort , wo die Blindheit herrscht, da sie das wahre und höchste Licht 
nicht erkannte. Das Kreuz enthüllt die Welt als den Ort , wo die Unfruchtbarkeit herrscht, 
da sie Jesus Christus als unfruchtbar verachtete; und das Kreuz enthüllt die Welt schließlich 
als den Ort , wo die Ungerechtigkeit herrscht, da sie Gott , ihren Herrn und Freund, unschul
dig verurteilte und tötete. Durch das Kreuz wird also die Verkehrtheit der sündigen Wel t 
sichtbar gemacht. 6 0 

5 6 Vgl. hierzu die Prolegomena zum VIII. Band der Bonaventura-Ausgabe von Quaracchi, Cap. I, § 1 (VIII, 
IXa-Xb; zum cap. III von De triplici via besonders Xab); ebenso B. Distelbrink, Bonaventurae scripta authen
tic^, dubia vel spuria critice recensita, Roma 1975, 22 f. 

5 7 De tr. via, c. III, § 3, n. 3 (VIII, 13a). 
5 8 A. a. O . , n. 4 (13b). 
s g A. a. O . 
6 0 A . a. O . 
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Viertens offenbart das Kreuz das erstrebenswerte Paradies, das der Gipfel der Herrlichkeit, 
der Anblick jeglicher Freude und die Schatzkammer allen Reichtums ist, da Gott , u m uns jene 
Wohnstätte von neuem zu bereiten, ein geringer, beklagenswerter und armer Mensch ge
worden ist. Dabei hat die Hohei t die Schmach, die Gerechtigkeit die Schuldhaftigkeit und 
die Reichtumsfülle die Dürftigkeit auf sich genommen; denn der höchste Herrscher begab 
sich in schmachvolle Knechtschaft, u m uns zur Herrlichkeit zu erhöhen; der gerechteste 
Richter nahm sträfliche Schuldhaftigkeit auf sich, um uns v o n der Schuld zu befreien; der 
reichste Herr nahm äußerste Dürftigkeit auf sich, um uns in Fülle reich z u machen. 6 1 - Es 
ist nicht uninteressant, hier auf den Gegensatz des Ternars „gering - beklagenswert - arm" 
z u m vorigen Ternar „Herrlichkeit - Freude - Reichtum" zu achten. 

Fünftens hat das Kreuz enthüllt, daß die Hölle ein schaudervoller Ort ist, v o l l Dürftig
keit, Schande, N o t und Elend. - W i r finden in dieser Höllencharakterisierung i m wesent
lichen eine Entsprechung zu dem, was Christus auf sich genommen hat, u m das Para
dies wieder zu öffnen. In diesem Sinne fährt Bonaventura fort: W e n n nämlich Christus 
dies leiden mußte, um die Sünde zu tilgen und Genugtuung zu leisten, dann geziemt 
es sich u m so mehr, daß die Verdammten dies als gerechte Vergeltung für ihre Vergehen 
erleiden. 6 2 

Sechstens ist durch das Kreuz die lobwürdige Tugend offenbar geworden, insofern sie 
nämlich kostbar, schön und fruchtbar ist. Kostbar, weil Christus lieber das Leben gab, als 
sich der Tugend zu widersetzen; schön, weil sie sogar unter Verunglimpfungen noch auf
leuchtete, und fruchtbar, weil eine einzige vol lkommene Übung der Tugend die Hölle be
raubte, den H i m m e l öffnete und die Erde wiederherstellte. 6 3 

Siebentens schließlich wurde durch das Kreuz der schuldhafte Zustand des Angeklagtseins 
in seiner Verabscheuungswürdigkeit enthüllt, da zu seiner Aufhebung ein so hoher Preis, 
ein so großes Sühnopfer und ein so schwieriges Hei lmit te l nötig waren, daß der erhabenste, 
in einer Person geeinte Gott und Mensch Genugtuung leisten mußte: für die hochtrabend
ste Anmaßung durch die schmachvollste Erniedrigung, für die leidenschaftlichste Begier-
lichkeit durch die ausgesuchteste A r m u t und für die ungebundenste Zügellosigkeit durch 
die herbste Bitterkeit. 6 4 

Bonaventura schließt die Gedankenreihe von der offenbarenden und heilenden Kraft 
des Kreuzes mit einem Lobpreis des Kreuzes: Seht also, wie alles i m Kreuze offenbar wird. 
Alles läßt sich nämlich auf diese Sieben zurückführen. Deshalb ist das Kreuz selbst der 
Schlüssel, die Tür, der W e g und der Lichtglanz der Wahrheit , so daß jeder, der es auf sich 
n immt, nicht im Finstern wandelt, sondern das Licht des Lebens haben w i r d . 6 5 

Einen umfassenden Abriß von Bonaventuras theologischer Konzept ion aller Erkennt-

6 1 A . a . O . 
6 2 A . a . O . 
6 3 A . a . O . (13b-14a). 
6 4 A . a . O . 
6 5 Jo 8, 12 und a. a. O . 
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nis finden wir in der 1. C o l i , in Hexaëmeron. 6 6 Ich teile ihn gekürzt und in schematischer 
Übersicht mit: 

Christus Medium 

essentiae 

de quo considérât metaphy-
sicus, qui assurgat a sub-
stantiis creatis et particula-
ribus ad principium increa-
tum et universale et omnia 
originans sive exemplans 

aeternali origine primarium: 

omnia exemplans 

in aeterna generatone 

(ut veritas) 

naturae 

de quo considérât physicus, 
qui considérât mobile et 
generationem 

virtuali diffusione 
perù al id um: 

quia ab eo fluunt omnes 
sensus et motus spirituales 
et charismata gratiarum 

in incarnatone 

(ut caput) 

distantiae 

de quo considérât mathe-
maticus, qui considérât 
mensuram terrae et motum 
corpo a i m superiorum ad 
disponendum inferiora se
cundum influentiam supe
riorum 

centrali posit ione prof un dum: 

operans salutem in medio 
terrae in humilitate crucis 

in passione 

(ut salvator) 

doctrinae 

de quo considérât logicus, 
ut per i l lud medium expri-
mamus quod est apud nos 

rationali manifestatone 
praeclarum: 

argumentans et persuadens 

in resurrect ione 

(ut argumentator) 

modestiae 

de quo considérât ethicus, 
qui considérât virtutem in 
medio existentem 

morali electione praecipuum: 

nos per fidem purgans et 
per rationem rectam deter-
minans 

in ascensione 

(ut exemplum - quia chri
s t i a n s debet ascendere de 
virtute in virtutem, non sta
tuendo terminum virtutis, 
quia ex hoc facto desineret 
esse virtuosus) 

N n . 11-38 (V, 331a-335b). 
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Christus Medium (Fortsetzung) 

iustitiae 

de quo considérât politicus, 
ut fiat retributio secundum 
merita 

iudiciali recompensatione 
praecelsum: 

faciens deformia pulchra, 
pulchra pulchriora, pul -
chriora pulcherrima 

in futuro examine 

(ut iudex) 

concordine 

de quo considérât theologus, 
q u o m o d o mundus factus a 
Deo reduca tur in D e u m 

universali conciliatione 
paca tum: 

omnia reconcilians 

in sempiterna retribut ione 

si ve beatificai ione 
(ut beatifìcator) 

Bonaventura wil l aufzeigen, daß in Christus alle Schätze der Weisheit und Wissenschaft 
verborgen sind und daß Christus die Mit te aller Wissenschaften ist und somit auch den 
Zugang zu jeder Erkenntnis öffnet, die, wenn sie echt ist, letztlich immer zugleich theologi
sche Erkenntnis ist. 

M a n könnte im Anschluß an Bonaventuratexte eine Vielzahl solcher Schemata heraus
arbeiten, die nicht wie nachträgliche Konstruktionen wirken, sondern sich stets als etwas 
dem Denken Bonaventuras offenbar sehr konkret Zugrundeliegendes erweisen. W e n n ge
legentlich ein solches Schema nicht so ganz zu stimmen scheint, so dürfte das - etwa in den 
Collationes in Hexaëmeron - wohl auf Fehler des Reportators zurückzuführen sein, der den 
Gedanken Bonaventuras nicht ganz folgen konnte. Alles das verleiht der Theologie Bona
venturas eine diese entscheidend kennzeichnende Eigentümlichkeit, nämlich ihren 
wesentlich intuitiven Charakter. U m es kurz zu sagen: man hat nicht das Gefühl, Bonaven
tura habe die in seiner Systematik z u m Ausdruck kommenden Zusammenhänge erdacht, 
sondern er habe etwas unmittelbar Geschautes beschrieben. 6 7 

b. Die Christozentrik 

Die Bedeutung Christ i als Mitte und Mitt ler ist im Verlauf immer wieder deutlich ge
worden. Ich erinnere nur an den Text „. . . certum est. . , " 6 8 und daran, daß Christus Mit te l 
punkt und Thema der ganzen Heil igen Schrift und der Schlüssel zu ihrem Verständnis ist. 
W i e universal die Bedeutung Christ i in der theologischen Konzept ion Bonaventuras ist, 
wird deutlich, wenn man beispielsweise dem nachgeht, was Bonaventura über Christus, das 
Verbum D i v i n u m , als Ars Patris, als Lux mentis und als Hierarcha schlechthin gelehrt hat. 
Diese Begriffe erweisen sich als Grundelemente für Bonaventuras Welt - und Heilsinterpre
tation. 

6 7 Zum Ganzen s. W. Dettloff „Christus tene n s medium . . . " 
6 8 S. A n m . 48 und den dazugehörigen Text. 
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Als Ars Patris ist Christus Mit te l der Weltschöpfung und als Lux mentis zugleich 
Mit te l zur Erkenntnis der Welt . Ideenlehre und Lichtmetaphysik dienen hier als wichtige 
Ausdruckselemente. Christus als Ars und Lux ist nicht auf Weltschöpfung und Welt 
erkenntnis beschränkt; beide Begriffe dienen Bonaventura auch als Interpretamente für 
Christus als Erlöser. D ie Lehre von der Influenz in Verbindung mit der Hierarchienlehre er
langt hier eine besondere theologische Bedeutung i m H i n b l i c k auf die injluentia gratiae.69 

Christus ist der Hierarcha schlechthin und als solcher der Vermittler neuen Lebens 
schlechthin. 7 0 

2. Logik und Dialektik als Weg zur Wahrheit hei Johannes Duns Scotus 

Logik und Dialektik gibt es, seit es Menschen gibt, die sich mit Denkinhalten beschäfti
gen u n d die Kunst der Unterredung üben, u m durch Begriffserklärungen und Schlußfolge
rungen Schritt für Schritt zur Wahrheit oder zumindest z u m Fortschritt in der Erkenntnis 
zu gelangen. Insofern gehören Logik und Dialektik auch zur Theologie, der es ja auch u m 
Denkinhalte besonderer Art , nämlich u m Glaubensinhalte und u m Schlußfolgerungen aus 
ihnen geht. Das bekannte theologische Programm Anselms von Canterbury, das man in 
die Formeln „fides quaerens intellectum", „credo, ut intell igam" und „fides quaerens ratio
nem f idei" zusammenfassen kann, sagt das deutlich genug. 

Logik und Dialektik haben denn auch in den verschiedenen Epochen der Theologie
geschichte ihre je eigene Rolle gespielt. E i n besonderes Gewicht bekamen sie ohne Zweifel 
im 14. und 15. Jahrhundert, wo die Logik als solche eine Bedeutung erlangte, wie sie heute 
etwa die Naturwissenschaft hat. D ie Logik beherrschte das Feld des Geistes weithin, und 
man kann sagen, daß man sich bemühte, fast alles mit Hi l f e der Logik zu lösen. A u c h die 
Theologie war von dieser Tendenz nicht frei. D ie Entwicklung selbst hatte, wie das meist 
der Fall ist, zwei Seiten: sie konnte in manchen Fragen z u tiefgreifenden spekulativen Erklä
rungen beitragen, sie konnte aber auch zur Oberflächlichkeit und Entartung fuhren und 
damit die Sache verfehlen, der sie eigentlich dienen sollte. 

Johannes Duns Scotus kommt in dieser theologiegeschichtlichen Situation eine beson
dere Bedeutung zu . U m das zu demonstrieren, wil l ich nicht eine weit ausgefächerte Über
sicht geben, sondern die Entwicklung an der Behandlung einer Frage aufzeigen, die in der 
Theologie des 14. und 15. Jahrhunderts heftig diskutiert wurde und die auch im H i n b l i c k 
auf die Reformatoren besonderes Interesse verdient. Es ist die Frage, worauf es letztlich 
beruhe, daß ein Mensch das ewige Leben erlangt oder daß bestimmte menschliche H a n d 
lungen für das ewige Leben verdienstlich sind. Die grundlegende Antwort auf diese Frage 
gab Johannes Duns Scotus mit seiner Akzeptationstheorie, die ein typisches Beispiel 

6 9 Dazu ausführlich R. Guardini, Systcmbildcnde Elemente in der Theologie Bonaventuras. Die Lehren 
vom Lumen mentis, von der gradatio entium und der influentia sensus et motus, Leiden 1964. 

7 0 Dazu W. Dettloff, „Christus Hierarcha". Ein Beitrag aus Bonaventuras Lehre von der Kirche, in: Studia 
Mediaevalia et Mariologica (Festschrift für C . Balie), Rom 1971, 121-131. 



150 Werner Dettloff 

für den Einsatz von Logik und Dialektik auf dem Wege zu vertiefter theologischer Erkennt
nis ist. 

Duns Scotus hat sich viermal mit der acceptatio divina beschäftigt: in seinen K o m m e n 
taren zur Distinctio X V I I des I. Sentenzenbuches - in der Lectura prima, der Pariser Vor 
lesung und in der Ordinatio - und in der Quaestio 17 des Quodlibet, das zeitlich zwischen 
der Pariser Vorlesung und der Abfassung von 1,17 der Ordinat io liegen dürfte. Al le diese 
Texte müssen i m Zusammenhang gewertet werden. D e n umfassendsten Überblick über 
das Problem bietet Duns Scotus in der Lectura prima, während er manches, was er dort nur 
mehr oder weniger angedeutet hat, in den anderen Werken gleichsam ausschnittweise aus
fuhrlich behandelt. 

Die entscheidende Frage lautet: „Utrum Caritas, qua diligimus deum et proximum, sit 
Spiritus Sanctus." Duns Scotus geht davon aus, daß die Caritas, „qua dil igimus deum et pro
x i m u m " , nicht der H l . Geist selbst, sondern ein geschaffener habitus caritatis ist. Haupt
anliegen des Duns Scotus in der Lectura prima ist es darzulegen, daß voluntas und Caritas 
als zwei causae partiales zusammen den verdienstlichen A k t wirken, der aber, um verdienst
lich zu sein, v o n Gott entsprechend akzeptiert werden muß. Beide causae partiales sind 
beim Zustandekommen des Aktes als Akt und auch beim Zustandekommen seiner Ver
dienstlichkeit beteiligt. Sie stehen dabei allerdings in einem wechselseitigen Prioritätsverhält
nis: betrachtet man den A k t als A k t , kommt die causalitas prior dem W i l l e n z u , die Ver
dienstlichkeit des Aktes gründet hingegen vornehmlich in der Caritas. Geht es also in der 
Lectura prima vor allem um das meritum, die Verdienstlichkeit des Aktes, wobei als ratio 
meriti die acceptatio divina herausgearbeitet wird, geht es in der Pariser Vorlesung u m die 
acceptatio selbst. Damit ist in der Pariser Vorlesung eine Spezialisierung und somit die 
Möglichkeit gegeben, den enger gefaßten Fragenkomplex eingehender z u behandeln: die 
Frage nach der ratio acceptationis. D ie Antwort , die D u n s Scotus auf diese Frage erarbeitet, ist 
ein Beispiel subtilster Begrifflichkeit und schärfster Analyse. Sie läßt sich folgendermaßen 
zusammenfassen: Caritas est ratioformalis acceptationis obiectiva secundaria, scilicet non necessa
ria, extrinseca, habilitans seu dispositiva in ordine ad vitam aeternam secundum iuslitiam 
in particular^ apprehensa in aetemitate divina. 

Diese konzentrierte Formulierung dürfte wohl eine nähere Erklärung verlangen. Im 
Kommentar z u m vierten Sentenzenbuch weist Duns Scotus auf eine doppelte Unterschei
dung innerhalb der ratioformalis h in . Es gibt eine ratio formalis elicitiva und eine andere, die 
man wohl mit der in 1,17 genannten ratio formalis obiectiva gleichsetzen kann. Die ratio for
malis obiectiva wäre die, wodurch etwas formaliter tale ist. So ist z. B. die Wärme in diesem 
Sinne ratio formalis dafür, daß etwas warm ist. Die ratio formalis elicitiva entspricht der 
causa proxima irgendeines effectus, und danach ist die Wärme die ratio formalis des W a r m 
machens. 7 1 A u f das Problem der göttlichen Akzeptation übertragen, könnte man demnach 
kurz sagen: Die ratio formalis elicitiva ist die ratio formalis der Akzeptat ion selbst, die ratio 

Dazu Rep. Par. IV, d.10, q.3, n.35 (Ed. Viv. XXIV, 63 b); O r d . IV, d.10, q.3, n.5 (XVII, 224 b). 
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formalis obiectiva ist die ratio formalis der Akzeptabilität. Die erste liegt in Gott , die zweite 
dagegen auf Seiten des zu akzeptierenden Menschen. 

So ist zu verstehen, wenn Duns Scotus sagt: D ie Caritas ist nicht die ratio formalis eliciti
va der Akzeptation im H i n b l i c k auf die Akzeptation selbst, sondern dies ist der W i l l e Got
tes, u n d das ist so, weil die Akzeptation ein A k t des absolut freien göttlichen Wil lens ist. Es 
bleibt nun die Frage, ob die Caritas die ratio formalis obiectiva der göttlichen Akzeptation 
ist. In der Antwort sucht Duns Scotus zunächst den Begriff der ratio formalis obiectiva 
noch weiter zu klären und für den in unserem Zusammenhang möglichen Geltungsbereich 
abzugrenzen. Die Caritas kann nicht ratio formalis obiectiva prima sein, weil das obiectum 
p r i m u m des göttlichen Wil lens die göttliche Wesenheit selbst ist. D ie Caritas ist aber die 
ratio formalis obiectiva secundaria. Eine solche ist sie aber nicht, insofern sie von Gott in der 
Zeit oder in der aktuellen Existenz gegeben, sondern insofern sie v o n Ewigkeit her v o n Gott 
erkannt ist. Die Caritas ist ferner keine ratio necessaria acceptandi, weil nur das obiectum 
p r i m u m des göttlichen Wil lens necessario volendum für Gott ist. Die Caritas ist nur eine 
ratio habilitans acceptationis: sie macht etwas nur dazu geeignet, terminus der göttlichen 
Akzeptat ion zu sein. Jemand wird also nicht z u m ewigen Leben akzeptiert, weil er etwa 
durch die Caritas nach dem Maßstabe der Gerechtigkeit würdig dafür wäre, sondern weil die 
Caritas ihn in der O r d n u n g auf die Gerechtigkeit h in geeignet macht. 

D i e weitere Frage, die Duns Scotus zu klären sucht, ist die, aufweiche Weise die Caritas 
habilitans in ordine ad iustitiam ist. 

Im göttlichen W i l l e n ist hinsichtlich der Akzeptation noch ein Doppeltes z u unter
scheiden: die Festsetzung der Bedingung für die Akzeptation durch den freien göttlichen 
W i l l e n im allgemeinen und die Anwendung jenes allgemeinen Prinzips auf den Einzelfal l . 
W i r können den göttlichen W i l l e n betrachten, insofern sich i h m die ratio iusti vel beatitu-
dinis wie ein principium practicum n o n necessarium ex terminis darbietet. Als propositio 
für den göttlichen Intellekt würde das dann lauten: Der Gerechte muß am Ende beseligt 
werden. W e i l die principia practica jedoch nicht prinicipia necessaria sind hätte Gott es 
auch anders anordnen können; denn es gehört nicht z u m Begriff des Gerechten, daß i h m 
für sein Gerechtsein das ewige Leben gegeben wird. Der Begriff des Gerechten schließt je
doch eine gewisse habilitas für das ewige Leben in sich, und diese habilitas ist die Caritas. So 
hat Gott durch den intellectus practicus jemanden zur Seligkeit bestimmt, und zwar nach 
dem princ ipium practicum, das er sich selber gesetzt hat. A u f diese Weise bleibt Gottes 
Freiheit gewahrt. Der göttliche W i l l e akzeptiert den Gerechten als ein absolut freier W i l l e , 
der durch keine iustitia zu dieser Akzeptat ion determiniert ist. 

Das zweite M o m e n t bei der göttlichen Akzeptation ist die Anwendung des allgemei
nen, von Gott frei gesetzten Prinzips auf den Einzelfall . Der iustitia bzw. der lex universalis 
von vorhin steht nun ein iudic ium, eine iustitia particularis gegenüber. U n d nun unter
scheidet sich dieses zweite M o m e n t bei der acceptatio divina v o m ersten. Bei der Aufstel
lung jener lex universalis: „omni gratiae finaliter est retribuendum", handelte Gott aus sei
ner absoluten Freiheit heraus. Bei der Anwendung auf den Einzelfal l jedoch handelt Gott 
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nun gewissermaßen nicht mehr frei, da er sich selber an jenes allgemeine Prinzip gebunden 
hat. Das einzelne acceptum, das sich dem göttlichen W i l l e n dargeboten hat, nachdem die
ser jene lex universalis aufgestellt hat, ist also akzeptiert, insofern Gott die lex universalis 
durch ein iudic ium auf den Einzelfall anwendet. Dieses iudic ium gründet in einer habilitas, 
an die Gott die Akzeptation gebunden haben wollte und die sich i m z u Akzeptierenden 
depotentia ordinata vorfinden muß. Das ergibt also zusammengefaßt jene Formulierung: 
Caritas est ratio formalis acceptationis obiectiva secundaria, scilicet non necessaria, extrinseca, habi
litans seu dispositiva in ordine ad vit am aeternam secundum iustitiam in particulari, und das 
Ganze selbstverständlich apprehensa in aeternitate divina. 

Die q . l 7 des Quodl ibet erörtert die Frage: „Utrum actus dilectionis naturalis et actus 
dilectionis meritoriae sint eiusdem speciei", und er wendet sich damit wiederum ausdrück
lich einer besonderen Frage z u , die in den vorausliegenden Werken nur mitbehandelt wur
de. Duns Scotus unterscheidet zwischen einem gnadenhaften und einem verdienstlichen 
A k t und kommt zu dem Ergebnis, daß das Verdienstlichsein dem A k t keine neue reale 
Entität, sondern lediglich eine neue doppelte Beziehung hinzufügt: z u m akzeptierenden 
göttlichen W i l l e n und z u m L o h n , d. h. zu dem Gut , auf das der akzeptierende göttliche 
W i l l e den A k t hinordnet. 

Was Duns Scotus in 1,17 der Ordinat io z u m Akzeptationsproblem sagt, ist fast nur 
von der Lectura prima oder Pariser Vorlesung aus in seiner Problemtiefe zu sehen und in 
seiner Lösung ganz zu verstehen und bringt i m Grunde nichts wesentlich Neues. Für die 
ausführlichere Darstellung der z u m Tei l sehr diff izi len Lehre muß ich auf meine M o n o 
graphie „Die Lehre von der acceptatio divina mit besonderer Berücksichtigung der Recht
fertigungslehre" 7 2 verweisen, wo auch die einschlägigen Texte mitgeteilt sind. Hier muß ich 
mich darauf beschränken, die wichtigsten Gedanken zusammenzufassen, die auch für die 
Zeit nach Duns Scotus bedeutsam sind. Schließlich geht es mir darum zu zeigen, wie Duns 
Scotus mit Hi l fe von Logik und Dialektik ein bestimmtes Zie l theologischer Erkenntnis zu 
erreichen sucht: daß aller L o h n uneingeschränkt Gnadenlohn ist. Dadurch fällt ein Licht 
auf die Eigenart der Theologie des Duns Scotus, auf ihre Größe, aber auch auf das gewisse 
Risiko, das in ihr liegt. Eben deshalb muß ich auch auf die Zeit nach Duns Scotus kurz ein
gehen. 

Die Entwicklung der Akzeptationslehre in den beiden Jahrhunderten nach Duns 
Scotus kann in der Hauptsache von der Interpretation und der Anwendung eines 
Prinzips aus beurteilt werden, das Duns Scotus aufgestellt hat und das sich in der Folge
zeit vor allem in der Formulierung findet: nihil creatum formaliter est acceptandum. Im 
Rahmen der Rechtfertigungslehre besagt das: nichts Geschaffenes, d. h. nichts Außer
göttliches kann Gott im strengen Sinne nötigen, dafür den L o h n des ewigen Lebens zu 
geben. 

7 2 Werl/Westf. 1954. 
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Dieses Prinzip setzt die Rechtfertigung in einen besonderen unmittelbaren Bezug z u m 
göttlichen W i l l e n , und Duns Scotus selbst hat seine Rechtfertigungslehre in der Tat in eng
ster Verbindung mit der Gotteslehre konzipiert: Der erste und einzig notwendige Gegen
stand des göttlichen Wil lens ist das Wesen Gottes, ist Gott selbst. D a Gott aber absolut 
v o l l k o m m e n ist, also keinerlei Ergänzung oder V e r v o l l k o m m n u n g v o n außen bedarf, steht 
er allem Nichtgöttlichen in absoluter Freiheit gegenüber. M i t anderen W o r t e n : er kann v o n 
nichts Außergöttlichem zu irgendeinem bestimmten Verhalten i m strengen Sinne genötigt 
werden. Diese absolute Freiheit Gottes darf jedoch nicht als Willkür verstanden werden, 
weil wir es ja nicht mit einem zu verkehrtem W o l l e n fähigen geschöpflichen W i l l e n , son
dern mit dem W i l l e n Gottes zu tun haben, dessen Wesen absolute Gutheit ist. Der mit dem 
Wesen Gottes identische W i l l e Gottes kann also nichts anderes als absolut guter W i l l e sein. 

Wendet man nun das Prinzip von dem einzig notwendigen Gegenstand des göttlichen 
Wil lens konsequent in der Rechtfertigungslehre an, dann ergibt sich das vorhin genannte 
A x i o m „nihil creatum formaliter est acceptandum", dann ergibt sich also, daß für Gott 
keine absolute Notwendigkeit besteht, einem Menschen, der die Gnade besitzt oder für ei
nen in Verbindung mit der Gnade gewirkten A k t den L o h n des ewigen Lebens zu geben. 
Nichts Geschaffenes vermag ja Gott zu einem solchen Willensakt i m strengen Sinne z u 
nötigen, und auch der Gnadenhabitus, die Caritas, ist etwas Geschaffenes. Gott „muß" die 
Caritas zwar gewissermaßen in ihrem objektiven Sein und Gutsein akzeptieren, weil Sein 
und Gutsein jedes geschaffenen Seienden Sein und Gutsein des göttlichen Wesens nach
ahmen, Gott „muß" der Caritas wegen aber nicht das ewige Leben schenken. Aus der Offen
barung wissen wir jedoch, daß Gott einen Menschen, der die Caritas besitzt, z u m ewigen 
Leben akze tiert, und daß er die Akte, die in Verbindung mit der Gnade gewirkt sind, mit 
dem ewigen Leben belohnt. Das ist aber nur so, weil Gott es so angeordnet hat - depotentia 
ordinata - und nicht depotentia absoluta, d. h . nicht, weil es absolut so sein muß. A n sich (de 
potentia absoluta) - und das ist gewissermaßen die Kehrseite dieser These - könnte Gott 
auch einen rein natürlichen, d. h . ohne die Beteiligung der Gnade gewirkten, guten A k t mit 
dem ewigen Leben belohnen. U m es kurz z u sagen: Der eigentliche G r u n d für die Ver
dienstlichkeit - die ratio meriti - ist die göttliche Akzeptation, G r u n d für die Akzeptation ist 
de potentia ordinata in erster Linie die Caritas, die Gnade. In erster L inie : weil auch der freie 
menschliche W i l l e beteiligt sein muß. 7 3 Verdienstlichkeit und Gnadenhaftigkeit sind also 
zwei verschiedene Sachverhalte. 

Die Unterscheidung zwischen der potentia dei absoluta und der potentia dei ordinata 
geht zwar nicht auf Duns Scotus zurück, sie hat aber bei i h m und den Theologen nach i h m 
eine große Rolle gespielt. Z u ihrem Verständnis ist zu sagen, daß - zumindest bei Duns 
Scotus und an und für sich - die potentia dei absoluta nicht etwa der potentia dei ordinata 
als „ungeordnete", also „willkürliche" Macht der „geordneten" Macht gegenübersteht. D e 
potentia dei absoluta ist vielmehr alles möglich, was kein Widerspruch in sich ist, 
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und de potentia dei ordinata geschieht das, was Gott - z. B. fur die gegenwärtige Hei lsord
nung - angeordnet hat. Wirkl iche heilstheologische Aussagen stehen also immer unter 
dem Vorzeichen der potentia dei ordinata. 

In der Folgezeit war die Grundthese des Duns Scotus immer wieder Gegenstand z u m 
Tei l heftiger Diskussion. Das vorhin erwähnte Risiko, das in ihr steckt, dürfte vor allem 
Petrus Aureoli gespürt haben, dessen Lehrtätigkeit ungefähr in das zweite Jahrzehnt des 
H.Jahrhunderts fällt. Er übt scharfe Kri t ik an der Grundthese des Duns Scotus und stellt 
ihr die Auffassung entgegen, daß die Caritas ex natura rei und de necessitate in dem Sinne das 
göttliche Wohlgefallen findet, daß der Mensch , der sie besitzt, mit absoluter Notwendigkeit 
von Gott mit dem ewigen Leben belohnt werden muß und daß auch de potentia 
dei absoluta niemand ohne die Caritas das ewige Leben erlangt. Petrus Aureol i scheint aller
dings seinen Gegensatz zu Duns Scotus schärfer empfunden zu haben, als er in W i r k l i c h 
keit war; denn i m Grunde lehrt auch er nicht eine absolute, sondern nur eine relative N o t 
wendigkeit der göttlichen Akzeptation der Caritas, die ja auch nach Duns Scotus besteht. 
W i c h t i g ist aber, daß Petrus Aureol i durch seine scharfe Oppos i t ion gegen Duns Scotus die 
ebenso scharfe Kri t ik und Polemik zahlreicher Anhänger des Duns Scotus und i m Zusam
menhang damit deren überzogene und damit negative potentia-absoluta-Spekulationen 
herausgefordert hat, die dann allerdings mit der ursprünglichen Lehre des Duns Scotus 
kaum noch etwas zu tun hatten. Über Durandus de S. Porciano, Petrus de Palude,Johannes 
de Bassolis, Franciscus de Mayronis oder W i l h e l m de Rubione - um nur die wichtigsten 
Stationen zu nennen - führte die Entwicklung schließlich zu einem Theologen, der eine 
grundsätzliche Überlegung anstellt, welche die ganze Problematik der scotischen These ins 
rechte Licht rückt. Es handelt sich um Johannes Rodington, der seine Sentenzenvorlesun
gen ungefähr vor 1340 in O x f o r d gehalten hat. 

Johannes Rodington spricht von einem dreifachen Sinn, den die These haben kann, 
daß Gott einen begnadeten Menschen nicht unbedingt mit dem ewigen Leben belohnen 
muß. Diese These ist, wie sie dasteht, nichts anderes als eine Anwendung des bekannten 
scotischen Prinzips „nihil creatum formaliter est a deo acceptandum", und sie kann erstens 
besagen, daß Gott es so einzurichten vermag, daß ein Mensch , der einmal die Gnade emp
fing, doch niemals das ewige Leben erlangt, weil er eine Todsünde begehen und in der T o d 
sünde sterben wird. Die These kann zweitens - gleichsam kommentarlos - besagen, daß 
jemand im Besitz der Caritas stirbt und nicht z u m ewigen Leben gelangt; und mit ihr kann 
drittens gemeint sein, daß jemand im Stande der Gnade stirbt und dennoch der ewigen 
Strafe verfällt. 

Die Interpretationsmöglichkeiten, die Johannes Rodington aufzeigt und gegen deren 
Berechtigung rein logisch sicher nichts einzuwenden ist, beweisen jedoch, daß das scoti-
sche Prinzip, so wenig anfechtbar es an sich ist, auch sich selbst ad absurdum 
führen kann, wenn Theologen mit i h m arbeiten, welche die rechte Beziehung z u m betref
fenden theologischen Gegenstand und den Sinn für die entsprechenden theologischen 
Zusammenhänge verloren haben. 
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D u n s Scotus hat sich meines Wissens die Frage nicht gestellt, was de potentia dei abso
luta mit einem Menschen geschehen könnte, der i m Besitz der Gnade stirbt und nicht z u m 
ewigen Leben akzeptiert wird. Duns Scotus wollte sich offenbar seines Prinzips „nihil crea-
tum formaliter est a deo acceptandum" nur bedienen, u m die absolute Gnadenhaftigkeit 
des ewigen Lohnes auch für den begnadeten Menschen und die unverfügbare Größe des 
freigebig und barmherzig schenkenden Gottes aufzuzeigen. E i n Prinzip, das als Hil fsmittel 
zur rationalen Erhellung schwieriger heilsökonomischer Zusammenhänge dienen sollte, 
wurde von i h m als solches belassen und nicht verabsolutiert, wie es bei seinen Epigonen 
häufig geschah. Dar in zeigt sich die Größe des scotischen Versuches, aber auch seine Gren
ze und Problematik, wenn der Theologe sich nur von logisch-dialektischen Gesichtspunk
ten leiten läßt und am Ende die potentia-absoluta-Spekulationen nahezu den ganzen 
R a u m der theologischen Darlegungen einnehmen. E i n besonderes Beispiel dafür ist unter 
anderen W i l h e l m von O c k h a m . Er ist nicht der erste, bei dem das zu beobachten ist, 
er hat dieser Tendenz jedoch eine besondere Note hinzugefügt: es ist jenes Sich-gefallen in 
einer „Theologie an der Grenze", eine Hal tung, die letzten Endes die Theologie immer wie
der nur mehr als Betätigungsfeld logisch-dialektischer Kunstfertigkeit benutzen z u wollen 
scheint, wobei sich dann sehr leicht zeigt, daß theologische Schlüsse durchaus ohne Sinn 
sein können, auch wenn sie logisch richtig sind, aber eben den echten Bezug z u m theologi
schen Gegenstand vermissen lassen. 7 4 

Beide, Bonaventura und Johannes Duns Scotus, sind von der Christl ichkeit des h l . 
Franziskus geprägt. Dies läßt sich nicht leugnen, auch wenn jeder v o n beiden auf je eigene 
und damit eben andere Art das franziskanische Erbe aufgenommen und in Theologie u m 
gesetzt hat. Bonaventura, der - wenn wir i h n richtig interpretieren - weitgehend beschrie
ben, was er geschaut hat, steht gleichsam da wie ein erratischer Block, und vielleicht ist diese 
Eigenart seiner Theologie der G r u n d dafür, daß i h m auf seinem Wege zur Wahrheit kaum 
jemand gefolgt ist, daß er keine Schule im eigentlichen Sinne begründet hat. Duns Scotus 
hat eine Schule begründet. Die Theologiegeschichte lehrt uns allerdings, daß nicht alle 
Theologen, die in der Regel als „Scotisten" bezeichnet werden, den Namen tatsächlich ver
dienen. Sie haben sich lediglich mancher Hilfsmittel bedient, die für Duns Scotus selbst 
der W e g zur Wahrheit waren, die aber für sie eher von der Wahrheit wegführten oder diese 
zumindest verdeckten. M a n kann deshalb verstehen, warum im Laufe der Theologie
geschichte nicht der Scotismus, sondern derThomismus die maßgebliche Schulrichtung 
geworden ist. Es sind dabei sicher nicht nur theologische Gründe i m Spiel gewesen, aber 
ihnen dürfte doch die entscheidende Bedeutung zugefallen sein. Gewiß, auch die Epigo
nen des h l . Thomas haben den Lehren ihres Meisters nicht immer nur positive Dienste 

7 4 Zur Entwicklung nach Duns Scotus s. W. DetttqfflDk Entwicklung der Akzeptations- und Verdienstlehre 
von Duns Scotus bis Luther mit besonderer Berücksichtigung der Franziskanertheologen, Münster /Westf . 
1963. Ebenso ders., Das Gottesbild und die Rechtfertigung in der Schultheologie zwischen Duns Scotus und 
Luther, in: WissWeis 27 (1964) 197-210. 



156 Werner Dettloff 

geleistet, aber man darf w o h l sagen, daß das Werk des hl . Thomas kein so großes theologi
sches Risiko darstellte wie das des Duns Scotus. Damit soll nicht eine Enttäuschung über 
Duns Scotus selbst u n d sein W e r k zum Ausdruck gebracht werden, sondern nur das 
Bedauern darüber, daß gerade ein Werk wie das seine keine ebenbürtigen Hüter gefunden 
hat. 
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Lexikon der Sekten, Sondergruppen und Weltan
schauungen. Fakten, Hintergründe, Klärun
gen. H r s g . v o n Hans Gasper, Joach im Mül
ler und Friederike V a l e n t i n . 2. Auflage. Frei
burg, Basel , W i e n : Verlag Herder 1990, VII I 
Seiten u n d 1210 Spalten, geb. I S B N 3 - 4 5 1 -
21408-3 

D i e Herausgeber haben i m Vorwor t die religiö
se Si tuat ion v o n heute treffend charakterisiert: 
„Mit dem i m m e r noch dominierenden T r e n d 
fortschreitender Säkularisierung, dem 'Funk
tionsverlust ' v o n Rel ig ion , der abnehmenden 
Bindungskraft der K i r c h e n u n d dem Bedeu
tungswandel säkularer Ersatzreligionen s ind 
zahlreiche Or te neureligiöser Or ient ierung ent
standen. D i e freigesetzten oder freigegebenen 
Besitztümer der großen K i r c h e n und ihrer säku
larisierten Erfolger f inden neue Inhaber. Dieser 
religiöse Plural ismus ist Realität." (VI) Das vor
liegende L e x i k o n w i l l die vielen Gemeinschaf
ten und G r u p p e n nach ihrer Geschichte, Lehre 
u n d Praxis und auch nach ihren Organisations
strukturen vorstellen und Untergruppierungen 
und Abspal tungen und gegebenenfalls auch 
Tarnorganisationen benennen. Bei al ledem 
k o m m t es vor al lem jeweils auf den historisch
religiösen H i n t e r g r u n d an. Besondere A u f m e r k 
samkeit verdienen zunehmend die Bewegun
gen, in denen das Chr i s ten tum v o n Elementen 
östlicher Religiosität überlagert ist. U m in der 
stark synkretistisch bestimmten Si tuat ion bei 
der Diskuss ion anstehender Grundfragen hilf
reich zu sein, w i r d auf zuverlässige Informat ion 
z. B . über Z e n , Tantr ismus, Sufismus oder K a b -
bala u n d auch über die Bedeutung der Psycho
logie bei alledem Wert gelegt. Daß das Ganze 
i m m e r auch mit dem Bl ick auf die christ l ichen 
Glaubenswahrheiten vorgenommen w i r d , be
trachten die Herausgeber als zentrale V e r p f l i c h 
tung. D e r Band enthält jedoch nicht nur A u s 
führungen über N a m e n , sondern auch über sy
stematische T h e m e n , wobei die verschiedenen 
religiösen Gruppierungen gegebenenfalls in 
größerem Rahmen zur Sprache k o m m e n . D i e 
Verfasser der einzelnen Beiträge k o m m e n nicht 
nur aus dem katholischen, sondern auch aus 
dem evangelischen R a u m . Literaturangaben am 
E n d e der Art ikel bieten jeweils Hinweise zu 

weiterer Informat ion, Angaben zu Beginn ein
zelner A r t i k e l verweisen auf Zusammenhänge 
mi t anderen. 

Es dürfte kaum einen Begrif f aus der gegenwärti
gen religiösen Diskuss ion geben, zu dem man 
nicht wenigstens eine kurze, oft jedoch recht 
ausführliche u n d i m G r u n d e i m m e r zumindest 
fürs erste ausreichende Auskunf t findet. D a ß 
auf Einzelhei ten bei der Fülle des Materials hier 
nicht eingegangen werden kann, versteht sich 
v o n selbst. Das L e x i k o n w i l l jedoch nicht nur 
über Sekten u n d Weltanschauungen, sondern 
auch über Sondergruppen informieren, und es 
tut dies, wie gesagt, außerordentlich umfang
reich. Deshalb trägt sich die Frage auf, wo eine 
Informat ion über das O p u s D e i geblieben ist, 
das schließlich eine z u n e h m e n d wichtige Rol le 
spielt. Es gibt weder einen A r t i k e l darüber, n o c h 
w i r d es irgendwo mitbehandelt . Gelegenheit 
dazu wäre unter dem Stichwort „Fundamenta
l i smus" oder auch „Integralismus". D o r t (496-
498) f inden sich sogar Formul ierungen, die ge
nau auf das O p u s D e i zutreffen. Fürchtet man 
s ich, die Dinge beim N a m e n zu nennen? -
T r o t z dieser „Lücke" bleibt die Leistung v o n 
A u t o r e n u n d Herausgebern jedoch sehr h o c h z u 
bewerten. 

Werner Dettloff, München 

Schneider, Theodor: Was wir glauben. E ine A u s 
legung des Aposto l i schen Glaubens
bekenntnisses. 4. Auflage. Düsseldorf: 
Patmos-Verlag 1991. 563 Seiten, Leinen 
I S B N 3-491-77256-7 

D a ß „Was wir glauben" v o n T h . Schneider 
schon innerhalb weniger Jahre - die 1. Auflage 
erschien 1985 - n u n in der vierten Auflage vor
liegt, zeigt, welche A u f n a h m e diese moderne 
„Summe der Theologie" gefunden hat. W i e die 
zweite so haben auch die nachfolgenden A u f l a 
gen nur geringfügige Veränderungen bzw. Er
gänzungen erfahren. N a c h einer E i n l e i t u n g 
über den christ l ichen Glaubensbegrif f u n d das 
Apostol ische Glaubensbekenntnis folgt der 
Verf . ebendiesem C r e d o und entfaltet i m A n 
schluß an die einzelnen Glaubensartikel die 
Lehre v o n Got t , dem Vater, von der Schöpfung, 
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v o n Christus und der Erlösung, v o m H l . Geist, 
v o n der K i r c h e , der Gnade und den Letzten 
D i n g e n . D i e Trinitätslehre als solche wird nicht 
eigens behandelt; dieses Glaubensmyster ium 
k o m m t i m m e r wieder zur Sprache, w e n n es u m 
Got t , Chris tus oder den H L Geist geht. D i e M a -
riologie hat ihren legit imen O r t i m Rahmen der 
Chris to logie . D e r Verf . weiß sich zwar der ge
samten christl ichen T r a d i t i o n verbunden und 
verpflichtet, es geht i h m aber vor a l lem darum, 
den heutigen M e n s c h e n anzusprechen und sei
ne Fragen und Schwierigkeiten aufzugreifen 
und zu berücksichtigen. T h e m e n wie Sünde 
(auch Erb-Sünde), Teufe l , Jungfrauengeburt, 
T o d Jesu, die Verantwortung der Juden dafür 
u n d das Erlösungsverständnis, Hinabst ieg ins 
Totenreich , Auferstehung u n d H i m m e l f a h r t , 
Parusie, Gericht , K i rche (auch Leiden an der 
Kirche) , Eucharistie, Sünde und Sündenverge
bung, Problematik der Kindertaufe, Bußsakra
ment, Auferstehung der Toten , Unsterbl ich
keit, ewiges Leben, C h a n c e der Läuterung (Fe
gefeuer) und Möglichkeit des endgültigen 
Scheiterns (Hölle) werden so behandelt, daß der 
Leser jederzeit das Ringen u m die Wahrhei t 
spürt. 

Besondere Sorgfalt widmet der Verf. den The
men Auferstehung C h r i s t i , H l . Geist, Realprä
senz sowie Auferstehung der Toten - Auferste
hung i m Tode . B e i m T h e m a Jungfrauengeburt 
bemüht er sich, weitgehend i m Anschluß an K . 
Rahner, u m eine einleuchtende Interpretation, 
hat aber, was in dem Zusammenhang hilfreich 
wäre, nicht berücksichtigt, daß es in der Väter
zeit zahlreiche Texte gibt, die daraufhinweisen, 
daß Jungfräulichkeit bei M a r i a nicht nur anato
misch , sondern zumindest auch als metaphysi
sche Aussage vestanden wird u n d , kurz gesagt, 
absolute Heilsunversehrtheit und ungeteilte 
Got tbez iehung besagt (vgl. dazu W . Dettloff , 
V i r g o - M a t e r , Kirchenväter und moderne B i o l o 
gie zur jungfräulichen Mutterschaft Mariens , 
i n : W i s s W e i s h 20 [1957] 221-226). 

D e r Verf. verfügt über eine umfassende Kennt
nis der einschlägigen Versuche, die alten G l a u 
benswahrheiten für das heutige Verständnis zu 
interpretieren, er wertet sie und ordnet sie klug 
ein, ohne dabei die christl iche Tradi t ion zu 

ignorieren. Es dürfte nicht leicht einen besseren 
Dienst am christ l ichen Glauben geben, der in 
unserer Zeit geleistet wurde, als diese Interpreta
t ion des Aposto l i schen Glaubensbekenntnisses. 

Z u m Schluß kann ich mir jedoch eine Bemer
kung nicht versagen, die nicht den A u t o r , son
dern nur den Verlag betrifft: Wei te Partien des 
Textes erscheinen i n einem winzigen D r u c k , 
den man für A n m e r k u n g e n w o h l oder übel h i n 
n i m m t , der aber für den laufenden Text einfach-
h i n eine Z u m u t u n g ist. D e m Verlag sollten die 
Ausführungen des Verf . so vie l wert sein, daß er 
sie normal druckt, auch wenn dadurch der U m 
fang des Werkes u m etliche Seiten größer w i r d . 

Werner Dettloff, München 

Imbach, Josef: Kleiner Grundkurs des Glaubens. 
Düsseldorf: Patmos-Verlag 1990. 200 
Seiten, kart., I S B N 3-491-77798-4 

E i n m a l mehr ist es dem Verf . gelungen, auch 
schwierige theologische T h e m e n u n d Fragen so 
zu behandeln, daß der Fachtheologe seine Freu
de daran hat u n d der Nicht -Theo loge es verste
hen kann. So findet unauffällig das klassische 
Schema der Fundamentaltheologie , die demon
stratio religiosa, Christiana u n d catholica, seine 
Berücksichtigung; was Glaube an sich u n d 
christl icher Glaube i m besonderen heißt, wird 
für den heutigen Leser einfühlsam erklärt. D a 
bei weicht der Verf . auch heiklen T h e m e n nicht 
aus und versteht es, sie jeweils r ichtig e inzuord
nen wie etwa die Ungeheuerl ichkeiten des A l t e n 
Testamentes (Isaak-Opfer, Ausrottungsbefehl , 
Fluchpsalmen). E inen breiten R a u m nehmen 
die gerade in jüngster Zeit aktuellen Spannun
gen zwischen k i rch l i chem Lehramt und Theo
logen e in , und es kann für den Leser, der an 
mancher Si tuation in der Ki rche v o n heute lei
det, geradezu befreiend wirken, was S. 86 steht: 
„. . . nicht schlechthin mit der K i r c h e , sondern 
mit Chris tus und insofern mit der ,Hei l swirk
l ichkeit ' K i rche kann und soll sich der Chr i s t 
vollumfänglich identi f izieren. U n d diese Iden
t i f ikation bildet dann zugleich das kritische 
Korrekt iv gegenüber den je konkreten Erschei
nungsformen der empir ischen K i r c h e , die stän
dig der U m k e h r und der Erneuerung bedarf." 



Buchbesprechungen 221 

U n d beruhigend u n d zugleich vielleicht er
staunl ich mag das sein, was der Verf . unmit te l 
bar davor zit iert , daß „auch v o n A m t s wegen 
vieles i n der empir ischen Kirche geschieht, was, 
theologisch gesehen, u n k i r c h l i c h oder sogar an
t i k i r c h l i c h ist. D i e Folgen dieser für unser heuti
ges E m p f i n d e n ob ihrer Selbstverständlichkeit 
beinahe banal kl ingenden Aussage s ind schwer
wiegend. D e n n w e n n es so steht, u n d zwar nach 
k irchl icher Lehre so steht, dann kann u n d darf 
gerade die K i r c h e selbst eine Tota l ident i f ikat ion 
mit der jeweiligen empirischen Kirche nicht 
w o l l e n . " Ers taunl i ch , sage ich , wei l das Zitat 
v o n J . Ratz inger aus dem Jahre 1977 stammt 
(Identi f ikat ion mit der K i r c h e , i n : J . Ratzinger/ 
K . L e h m a n n , M i t der Ki rche leben. Freiburg i . 
Br . 1977, 11-40; 25 f.). Eine komprimierte 
theologische Methodenlehre bietet der A b 
schnitt „Von der Glaubensinterpretat ion zur 
Glaubensaneignung" u n d da vor allem die Tei le 
„Von der Schrift zur Lehre" (138-145), „Intel
lektuelles Verstehen" (145-150) u n d „Existen-
zielles Vers tehen" (151-156). - Al les i n a l lem, 
ein sehr empfehlenswertes und hilfreiches B u c h 
für alle, denen christl icher Glaube ein Anl iegen 
ist, sei es, daß sie C h r i s t e n s ind oder daß sie et
was über diesen G l a u b e n wissen w o l l e n . 

Werner Dettloff, München 

Immoos, Thomas: Ein bunter Teppich. D i e Rel igio
nenjapans . G r a z , W i e n , Köln: Verlag Styria 
1990. 220 Seiten, 38 Il lustrationen, Pp, 
I S B N 3-222-11929-5 

Das B u c h ist ein Beitrag zu der W e n d e , die das 
V a t i c a n u m II. i m H i n b l i c k auf die nichtchrist
l ichen Rel ig ionen vol lzogen hat. D i e Si tuation 
des Chr is tentums in Japan ist für den Verf. da
bei symptomatisch für die Situation der K i r c h e 
in unserer Ze i t . Das C h r i s t e n t u m i n Japan ist 
nur eine „kleine H e r d e " , deren wertbildende 
und zeugnisgebende Ausstrahlung jedoch kei
neswegs gering ist. U n d so „kann an der K i rche 
Japans deut l ich werden, wie sie eine prophet i 
sche Aufgabe erfüllt: 'Sie lebt vor, wie in Z u 
kunft die K i r c h e auch in ehemals christ l ich ge
prägten Ländern als kleine Herde wirken s o l l . ' " 
(Vw. d. V lgs . 7 f.) C h r i s t e n t u m u n d K i r c h e 

müssen sich auf das Gespräch mit den anderen 
Re l ig ionen einlassen, auch wenn sie dabei z u 
e inem „exire", z u einem „Exodus" gezwungen 
s i n d , zu einem A u s z u g aus den M a u e r n des ewi
gen R o m , seines ehernen Rechts, dem schön-
gliedrigen D e n k e n , dem lichthaften N e t z der 
Begriffe. In dem nachdenkenswerten E i n l e i 
tungsgedicht des Verf . k o m m t das deut l ich z u m 
A u s d r u c k (9-11). 

Japan erweist sich in diesem notwendigen D i a 
log als e in „Schatzhaus der langen Er innerung" , 
seine Rel ig ionen b i lden einen bunten T e p p i c h 
aus e inheimischen Uberl ieferungen u n d frem
den Einflüssen, es ist geradezu „ein wahres M u 
seum der Rel ig ionen . . ., v o m archaischen 
Schamanenritual bis zur wahren E x p l o s i o n so
genannter ,Neuer Re l ig ionen ' " . (12) Das 
G r u n d m u s t e r des bunten Teppichs japanischer 
Re l ig ionen ist Shinto , „mehr ein Lebensgefühl 
als eine artikulierte Lehre, das Schatzhaus der 
d u r c h Jahrhunderte angesammelten religiösen 
Erfahrungen des japanischen V o l k e s " (15). Für 
Sh in to ist das U n i v e r s u m „ein lebendes Wesen , 
i n d e m alles mit a l lem i n V e r b i n d u n g steht". 
W e r seine Geheimnisse kennt, kann durch Z a u 
ber u n d Ri tual M a c h t über es gewinnen (16). 
Naturverehrung u n d A h n e n k u l t k o m m t hier ei
ne wichtige Bedeutung z u . Letzt l i ch geht es bei 
al len diesen Bemühungen darum, das C h a o s , 
das auf vielerlei Weise aufbrechen kann u n d 
dem gerade die Japaner i m m e r wieder ausge
setzt s ind (Erdbeben, Tai fune , Vulkanausbrü
che), i n einen K o s m o s z u verwandeln. D i e 
T e c h n i k e n und Rituale, die das bewirken, s ind 
„Wege" . So ist die Buddha-Re l ig ion der W e g 
des B u d d h a , das chinesische W o r t „Tao" be
deutet ursprünglich „Weg", Shinto heißt „Weg 
der Götter" . „Shinto betrachtet das U n i v e r s u m 
als e in Spiel unzerstörbarer Energien, die i n ste
tem W a n d e l in Naturphänomenen i n Erschei
nung treten. A l l e diese sind göttlichen Wesens 
u n d verlangen Verehrung, damit sie z u m H e i l 
w i r k e n . " (26) Uralte Überlieferungen u n d m o 
derne Technologie sind hier mitunter auf eine 
W e i s e verbunden, wie es für westliches D e n k e n 
kaum begreifbar ist. So etwa, wenn Biotechni 
ker einer hochmodernen Versuchsstation i n 
K y o t o einen Schrein für die Seelenruhe der Bak
terien stiften, die bei ihren Experimenten 
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zugrunde gehen (28). Das Leben in Japan war 
auch, nachdem Buddhismus u n d K o n f u z i a n i s -
mus an Einfluß gewannen, weitgehend v o n 
Shinto geprägt u n d ist es i n vieler H i n s i c h t eben 
auch heute noch , o b w o h l der nationalistisch
militaristische Staats-Shinto seit der Niederlage 
i m 2. Wel tkr ieg abgeschafft ist. 

D e r Buddhismus ist „ein weites F e l d " , eine der 
großen Wel t re l ig ionen, die Sitten u n d K u l t u r 
Japans auf vielfache Weise geprägt hat. W i e 
man, u m die europäische K u l t u r z u verstehen, 
das C h r i s t e n t u m kennen u n d berücksichtigen 
muß, so muß m a n , u m die japanische K u l t u r zu 
verstehen, sich mit dem Buddhismus beschäfti
gen. In Japan wurde der Buddhismus zu einer i n 
h o h e m Maße mitentscheidend prägenden 
Kraft . D e r Verf . bietet eine gute Informat ion 
über den historischen B u d d h a , die Q u e l l e n der 
buddhist ischen Lehre und die G r u n d l e h r e n 
selbst, hier insbesondere über den Mahayana-
Buddhismus , die Lehre v o m großen Fahrzeug, 
die vor allem für den japanischen Buddhismus 
bedeutsam ist, wonach die Er leuchtung nicht 
nur wenigen (wie beim Hinayana-Buddhismus , 
der Lehre v o m kleinen Fahrzeug), sondern allen 
Wesen möglich ist. D i e Exklusivität des H i n 
ayana-Buddhismus wird hier überwunden, u n d 
der Bodhisattvagedanke gewinnt entscheidende 
Bedeutung: der Bodhisattva verzichtet auf die 
Endstufe der Erlösung, u m allen Wesen beizu
stehen, bis diese die Erlösung erreicht haben. 
D e r B u d d h a wird zu einem fortlebenden u n d 
allumfassenden Wesen, der Buddhismus zu ei
nem Pan-en-theismus oder Kosmotheismus 
(85). Daneben entwickelt sich eine A r t b u d d h i 
stischer Volksre l ig ion mit einem „unendlichen 
Pantheon von Buddhas, Bodhisattvas, brahma-
nischen Göttern u n d Lokalgottheiten aus aller 
W e l t " (86). Diese Entwick lungen , die sich i m 
Stammland des Buddhismus anbahnten, s ind 
in C h i n a vollendet u n d v o n dort über Korea 
und auch unmittelbar nach Japan weitergeleitet 
worden. D i e Übernahme des Buddhismus in Ja
pan, vor allem durch Prinz Shotoku (574-622), 
brachte auch vielfältigen kulturellen Fort
schritt, in dessen V e r l a u f auch der Buddhismus 
selbst japanisiert wurde und in vielfaltigen G e 
stalten auch in V e r b i n d u n g mit Shinto und dem 
K o n f u z i a n i s m u s in Erscheinung trat. Besonde

re Bedeutung k o m m t A m i d a , dem B u d d h a der 
Gnade z u u n d schließlich der Meditationssekte 
des Z e n , die einen schroffen Gegensatz z u m 
volkstümlichen u n d menschl ichen A m i d i s m u s 
darstellt u n d w o h l als konsequenteste Form ei
ner anspruchsvollen religiösen Phi losophie 
oder Re l ig ion (?) der Selbsterlösung (oder bes
ser: Selbstauflösung?) betrachtet werden kann. 
W a s der Verfasser S. 141 f schreibt, ist vor al lem 
für diejenigen C h r i s t e n lesens- u n d beachtens
wert, die in der Z e n - M e d i t a t i o n auch für C h r i 
sten den W e g z u m H e i l gefunden zu haben 
glauben. Interessant ist in diesem Z u s a m m e n 
hang der H i n w e i s auf den späten C . G . J u n g , der 
dieser A n s i c h t mit der auf langjähriger Beob
achtung beruhenden Feststellung entgegentritt, 
die M e i n u n g , Z e n u n d Yoga ließen sich aus den 
religiösen Systemen, in denen sie entstanden, 
u m gewisse v o n diesen Re l ig ionen verfolgte Z ie 
le z u erreichen, herauslösen u n d i m Westen 
praktizieren, sei eine besonders gefährliche Ver
d u m m u n g des europäischen Geistes (141). Z e n 
erhebt den A n s p r u c h , die wahre Buddhalehre 
z u bewahren. D e r Z e n - B u d d h i s m u s wurde in 
C h i n a durch B o d h i d h a r m a entwickelt u n d 
durch Esai (Rinzai-Zen) u n d D o g e n (Soto-Zen) 
nach Japan gebracht, w o er w o h l seine entschei
dende Ausprägung erhielt u n d weitestgehenden 
kulturel len Einfluß erlangte. D i e auf N i c h i r e n 
(13. Jhd.) zurückgehende, z u m T e i l aggressive 
Reformbewegung stellte vieles in Frage und 
trieb die Japanisierung des B u d d h i s m u s weiter 
voran. V o n N i c h i r e n leiten sich einige der w i c h 
tigsten Laienbewegungen der Nachkriegszeit 
wie etwa Sokagakkai her. 
A l s die Amer ikaner nach dem 2. Wel tkr ieg den 
Staats-Shinto abschafften u n d absolute Re l i 
gionsfreiheit verordneten, entstand neben den 
alten eine U n z a h l neuer Re l ig ionen ; über 200 
sind in einem Dachverband zusammengefaßt, 
insgesamt gibt es über 1000. Interessant ist, was 
I. über die Rol le des Chr is tentums i n Japan einst 
u n d jetzt schreibt. D i e Bedeutung des Chr i s ten
tums in Japan ist auf jeden Fall weit größer, als es 
die Z a h l der Chr i s ten vermuten läßt. 
D e r Verf . entwirft auf der Grundlage ausge
zeichneter Kenntnis nicht nur ein farbenreiches 
B i l d der Rel ig ionen Japans, sondern bietet auch 
eine gute Informat ion über die Geschichte 
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Japans und verhilft zu einem besseren Verständ
nis der Japaner v o n heute. E i n Zweifaches wird 
aus alledem deut l i ch : die Eigenart der Toleranz 
der Japaner, die nicht nur ungern klar „Ja" oder 
„Nein" sagen, sondern sich auch Rel igionen ge
genüber nicht sonderl ich zu konsequentem 
Verhalten gehalten fühlen; ferner, daß es falsch 
oder zumindest irreführend ist, denjapanern et
wa Religiosität e infachhin abzusprechen. W i e 
vieles in Japan ganz anders ist als bei uns i m W e 
sten, ist es auch mit ihrer Religiosität. „Reli
g i o n " bedeutet für den Japaner etwas anderes als 
für den C h r i s t e n ; vor al lem schließt der Begri f f 
nicht die N o t i o n einer absoluten Wahrhe i t e in , 
weshalb der Japaner keine Schwierigkeit dar in 
sieht, am Neujahr einen Shinto-Schrein zu be
suchen, am Allerseelenfest aber einen B u d d h a 
tempel , in d e m seine Ahnengräber sich befin
den. W e n n er ein moderner Intellektueller ist, 
w i r d er z u d e m gerne seine H o c h z e i t in einer 
christl ichen Kirche feiern. Natürlich befolgt er, 
wenn er ein Haus baut, in der A n o t d n u n g der 
Räume und Eingänge strengstens die Regeln der 
taoistischen G e o m a n t i k u n d läßt vor Baube
ginn eine Zeremonie zur Beruhigung der E r d 
geister vornehmen. M i t jeder neuen Fabrik er
richtet der mächtige Elektrokonzern H i t a c h i ei
nen Schrein des Urgötterpaares, und auf den 
Dächern vieler Bürohäuser oder Geschäfte 
leuchtet ein rotbemalter Schrein des Fuchsgot
tes, der das G o l d in den Beutel zaubert. K e i n 
W u n d e r , daß Rel ig ion auch in der Pol i t ik , gegen 
allen äußeren A n s c h e i n , eine bedeutende Rol le 
spielt, und zwar gerade i m gegenwärtigen Zeit
punkt . " (199) 

Werner Dettloff, München 
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Schwerpunkte und Wirkungen des Sentenzenkom
mentars Hugolins von Orvieto O.E.S. A. Hrsg . 
v o n W i l l i g i s Eckermann. Würzburg: A u g u 
stinus-Verlag 1990. X I und 510 Seiten, 16 
A b b i l d u n g e n , geb. (Cass ic iacum: Band 42) 
I S B N 3 - 7 6 1 3 - 0 1 6 0 - X 

W . Eckermann, der sich bereits u m die E d i t i o n 
des Sentenzenkommentars H u g o l i n s v o n O r 
vieto verdient gemacht hat, legt n u n eine 
S a m m l u n g v o n Aufsätzen vor, die eine A r t 
K o m m e n t a r zu der genannten E d i t i o n darstel
len sollen. Es handelt sich u m Beiträge über das 
Leben u n d das literarische W e r k H u g o l i n s i m 
al lgemeinen, u m literarkritische Untersuchun
gen speziell z u m Sentenzenkommentar , über 
die phi losophischen u n d theologischen Lehren 
H u g o l i n s u n d schließlich über die N a c h w i r 
kung dieses mittelalterl ichen August inertheolo
gen. Eingeleitet wird der B a n d durch einen Bei 
trag des Altmeisters der Er forschung der A u g u 
stinertheologie des Mittelalters insbesondere 
auch der H u g o l i n f o r s c h u n g , A d o l a r Zumkel le r , 
über Leben u n d Werke H u g o l i n s (3-42), die an
deren Beiträge stammen i n der Hauptsache v o n 
W . Eckermann selbst (7) u n d v o n V e n i c i o M a r 
c o l i n o (8), der auch an der E d i t i o n des Senten
zenkommentars beteiligt war. 

Besonderes Interesse verdient das, was Ecker
m a n n über die v o n A . Z u m k e l l e r entdeckten 
beiden A b h a n d l u n g e n „Principium i n theolo-
g ia" schreibt, die bislang als Sermones registriert 
waren, in W i r k l i c h k e i t aber E in le i tungen zu 
zwei Vorlesungsreihen s ind. Eckermann hat sie 
hier erstmals kritisch ediert und mi t einer E i n 
leitung versehen, in der er die Bedeutung der 
A b h a n d l u n g e n für das Verständnis des Senten
zenkommentars H u g o l i n s darlegt. Sie zeigen, 
welche Rol le die Hei l ige Schrift für die T h e o l o 
gie und die Theologie für den M e n s c h e n auf 
dem Wege z u G o t t spielen (43-83). E i n e gewis
se Ergänzung z u m T h e m a der zweiten A b h a n d 
lung sind die beiden Beiträge v o n Eckermann 
über die religiöse B i l d u n g als Lebensförderung 
i m Anschluß an H u g o l i n s Verständnis v o n 
G a l 6,8 (135-143) u n d „Christsein als Auftrag 
z u m Chris twerden. D i e Bewertung der Tauf
gnade durch H u g o l i n v o n O r v i e t o " (271-279). 
In dem Beitrag „Heutige Evangel isat ion u n d 
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augustinisches Gnadenverständnis" (282-293) 
geht E c k e r m a n n auf die Auseinandersetzung 
Gregors v o n R i m i n i und H u g o l i n s v o n O r v i e t o 
mit Thesen ein, die v o n diesen als Lehren des Jo
hannes D u n s Scotus und W i l h e l m v o n O c k 
ham über das Vermögen des M e n s c h e n gegen
über G o t t referiert werden (285). E i n H i n w e i s 
darauf, daß es s ich bei der Z i ta t ion der Lehren 
des D u n s Scotus und W i l h e l m s v o n O c k h a m 
durch Gregor v o n R i m i n i u n d H u g o l i n v o n O r 
vieto vor al lem i m H i n b l i c k auf D u n s Scotus 
u m eine sehr undifferenzierte Wiedergabe ge
handelt hat, wäre angebracht gewesen. Es dürfte 
nämlich kaum einen Theologen gegeben ha
ben, der die Unverfügbarkeit des hei lwirkenden 
Gottes so klar u n d konsequent dargestellt hat 
wie D u n s Scotus. In verdienstvoller Weise hat 
es V . M a r c o l i n o unternommen, den Einfluß 
H u g o l i n s auf die Folgezeit darzustellen u n d da
bei nicht versäumt, auch auf Beziehungspunkte 
zur heutigen Theologie z u verweisen. Schrift
stellen-, Personen- und Sachregister beschlie
ßen den B a n d , der einen wichtigen u n d deshalb 
sehr dankenswerten Beitrag zur Erforschung der 
Augustinertheologie des Spätmittelalters le i 
stet. 

Werner Dettloff, München 
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