weise werden die in den Anmerkungen ge-
brauchten Abkiirzungen nirgends erklart,
sind also nur dem Eingeweihten verstindlich.
Das kritische Buch verlangt kritische Leser;
ihnen kann es zu vertieften Einsichten ver-
helfen.
Wien Karl Hérmann
SCHNEIDER JOHANNES, Das Gute und die
Liebe nach der Lehre Albert des Grofen.
(Verbffentlichungen des Grabmann-Institutes,
NF 3.) (310.) Verlag Ferdinand Schéningh,
Paderborn 1967. Kart. DM 32.—.

Nach Absicht des Autors soll dieses Buch
zur Erhellung der Vorgeschichte der thomasi-
schen Synthese des Liebesbegriffes beitragen
und zugleich auch die Stellung Alberts in der
mittelalterlichen Geistesgeschichte verdeut-

lichen.

Der (fundamental-)ontologische Ansatz im
Denken Alberts ist dessen Liebesbegriff fiir
das Gute. Albert entfaltet erstmals seine
Lehre vom Guten in seiner Summa de bono
und beginnt mit der Analyse verschiedener
Definitionen fiir den Begriff des Guten. In
einem neuen Ansatz sucht Albert die These:
Alles, was ist, ist gut, zu interpretieren und
erklirt die Seinsprioritit folgendermafien:
Die Gutheit der ersten Ursache ist vor dem
Sein des Erschaffenen, woraus sich folgender
Ausgleich ergibt: Das Gute schlechthin (Gott)
gibt das Sein, ruft in das Sein, das dadurch
gut ist, da es sich auf das erste Gut als Ziel
bezieht und insofern am Guten teilhat. In
De divinis nominibus erkldrt dann Albert
Gottes wesentliche Gutheit aus der Aseitit.
Problematisch bleibt fiir Albert aber noch
die Charakteristik des absoluten Guten als
finis; der Ausgleich geht dahin, da8 die Gut-
heit als Vollendung finis oder terminus ge-
nannt werden kann. So wird einerseits die
Identitit zwischen ens und bonum nicht ein-
heitlich bestimmt und anderseits wird der
allgemeine Begriff des Guten fraglich, wenn
er auf Gott angewandt wird, weil Gott ja
nicht erst durch ein Ziel, sondern durch das
Sein als actus purus gut ist (§§ 1—3).

Das Gute ist Gegenstand der Liebe, die in
ihrer akthaften Struktur untersucht und zu-
nichst ganz allgemein bestimmt wird als die
Neigung des Strebens zu einem Gegenstand,
der im Verhiltnis zum Subjekt in irgend-
einer Weise Form ist, dieses vervollkommnet
oder als Vollkommenheit besessen wird. Da
jede Liebe vervollkommnet, fithrt sie in die
ecstasis. Dies wendet Albert auf die Liebe
Gottes an: Der eigentiimliche Akt des ersten
Gutes ist die Liebe, deren Wirkung die
ecstasis ist. SchlieBlich ergéinzt Albert seine
Lehre von der ecstasis durch Interpretation
der Liebe als vis unitiva et concretiva
(85 4—5). Die Idee der einigenden und ver-
vollkommnenden Liebe wird bei Albert
weitergefiihrt durch seine Freundschaftslehre.
Auch der Freundschaft liegt ein Verhiltnis
der Einheit zugrunde, das seinerseits wieder

als Materie-Form-Verhiltnis begriffen wird
(§ 6). Die iibernatiirliche Liebe des Menschen
zu Gott ist ebenfalls eine solche freund-
schaftliche Liebe, die sich nicht in einer
intentionalen Beziehung erschépft, sondern
im HI. Geist zu einer wirklichen Gemein-
schaft kommt. Damit erreicht Alberts Den-
ken eine trinitarisch-heilsgeschichtliche und
ekklesiologische Dimension (§§ 7—9).

Albert selbst hat noch kein einheitliches
System entfaltet, sondern die ihm aus ver-
schiedenen Quellen zuflieBenden Ideen inter-
pretierend verbunden, die S. in ihrer Vielfalt
an Hand der Schriften Alberts, vor allem
unter Beriicksichtigung der noch ungedruck-
ten Kommentare De divinis nominibus und
zur Nikomachischen Ethik, herausstellt. S. ist
aber auch bestrebt, eine gewisse richtung-
gebende Linie herauszuarbeiten.

St. Pélten Karl Beck

HARING BERNHARD, Personalismus in
Philosophie und Theologie. (115.) Verlag
Erich Wewel, Miinchen 1968. Paperback
DM 9.50.

Das Buch ist zum iiberwiegenden Teil aus
Gastvorlesungen entstanden, die H. an der
New York University fiber das Thema des
Personalismus und des existentialistischen
Lebensgefiihls gehalten hat. Es umfafit die
Kapitel: 1. Personalismus und Existentialis-
mus in Konfrontation mit Individualismus
und Kollektivismus. II. Religion und Moral
— Solidaritit und Verantwortung. III. Gewis-
sen und Freiheit. IV. Christlicher Existentia-
lismus im Lichte des biblischen Begriffs
kairés. Wie die Inhaltsangabe zeigt, befafit
sich der Autor mit Themen, die der moder-
nen Moraltheologie sehr am Herzen liegen
und die in seinen eigenen bisherigen Ver-
offentlichungen immer wieder anklingen. Da
Vortrige den Ausgangspunkt bilden, wird
auf Literaturangaben und Anmerkungen
(auBler zu Kap. IV) verzichtet.

Die Darlegungen des Vf. zeugen von seinem
unermiidlichen Ringen um die Herausstel-
lung des genuin christlichen Ethos, wobei es
ihm weniger auf begriffliche Schirfe als auf
das Bestreben ankommt, der Liebe als dem
wesentlichen Ausdruck personalistischen Ver-
stindnisses des Verhiltnisses zwischen Gott
und Mensch und von Mensch zu Mensch
die dominierende Stellung zu sichern. H. un-
terscheidet sich ausdriicklich von der indivi-
dualistischen Situationsethik, die zwar auch
alle Normen dem Primat der Liebe unter-
wirft, aber iiber die Grenzen des Zaunes
der Wesensordnungen des Schépfers und Er-
16sers hinaus wildert (100). J. Fletchers ,,Mo-
ral ohne Normen” erfihrt die verdiente Ab-
lehnung, wie anderseits auch die Legalisten
unter den katholischen Moraltheologen ge-
tadelt werden. Bei den Erérterungen iiber
»Gewissen und Freiheit” ist es erquickend zu
lesen, da endlich einmal auch auf den Um-
stand der Richtigkeit des Gewissensurteils
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hingewiesen wird, da man sich also nicht
mit jeder zwar -eigenstindig, aber ober-
flichlichen und fahrldssigen Gewissensent-
scheidung zufriedengeben kann. ,Soweit der
Mensch sich dieser seiner Fahrlissigkeit be-
wuflt wird und dennoch keine angemessene
Anstrengung macht, der Wahrheit niherzu-
kommen, handelt er bereits gegen sein Ge-
wissen” (76). Doch ist der Vf. der Meinung,
daf niemand ein Monopol auf Wahrheit
habe; auch die Kirche beanspruche nicht ein-
fachhin ein solches. ,Die Kirche ist um so
mehr ein Hort der Wahrheit, je mehr sie
sich ihrer eigenen Grenzen bewufit ist und
ihrer Lehre keinen htheren Grad zumiflt,
als ihr wirklich zukommt” (78). Mit einigen
Bemerkungen zur Pastoralsoziologie schliefst
das zum Nachdenken anregende Buch.

Graz Richard Bruch

KOL ALPHONSUS VAN, Theologia Moralis.
Bd. I. (XV u. 823), Bd. II. (XII u. 715.)
Verlag Herder, Barcelona 1968. Kart. lam.
Pesetas 1200, Leinen Pesetas 1350.

In dem gewaltigen Werk wird im ersten
Band die allgemeine und spezielle Sitten-
lehre, im zweiten der moraltheologische
Traktat iiber die Sakramente und Sakramen-
talien in klarem Latein dargeboten. Van Kol
bezieht sich oft auf Thomas von A. und
schlieBt sich in Aufbau und Diktion an die
klassischen Moralbiicher (Institutiones) an,
steht aber zugleich weithin im theologischen
Denken der Zeit nach dem 2. Vatikanum.
Der Versuch, das bewihrte Alte mit dem
Neuen zu verbinden, ist gegliickt. Der holldn-
dische Moraltheologe aus der Gesellschaft
Jesu hat alles wohl durchdacht (besonders
ragt in diesem Sinn das Kapitel iiber Recht
und Gerechtigkeit hervor). Zum klaren Den-
ken kommt eine tiefe Gelehrsamkeit und
ein groBer FleiB mit einer seltenen Akribie,
in der viel mit Kleinarbeit eine Summe von
Material zusammengetragen wurde. Die
zahlreichen Fufnoten und die umfassenden
Literaturverzeichnisse seien besonders lobend
hervorgehoben. Sehr gut wirken die Uber-
setzungen der Hauptbegriffe in sechs Welt-
sprachen. Natiirlich kann auch Van Kol die
gegenwirtige Problematik der klassischen
Moralbiicher nicht iiberwinden: wer nur sie
kennt, weifl nicht alles, wer sie nicht kennt,
dem fehlt es an umfassendem Wissen und
an jener Systematik, die Voraussetzung fiir
Lehrtitigkeit und Forschung ist.

Linz Karl Bécklinger

ELSASSER ANTONELLUS, Christus, der
Lehrer des Sittlichen. Die christologischen
Grundlagen fiir die Erkenntnis des Sittlichen
nach der Lehre Bonaventuras. (Verdffent-
lichungen des Grabmann-Institutes, NF 6.)
(XIV u. 240.) Verlag Ferd. Schoningh, Pader-
born 1968. Kart. DM 24.—.

Der Vf. stellt seine historische Arbeit be-
wuflt in den Dienst einer heutigen Pro-
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blemstellung: Wie kann die Moraltheologie
in allen ihren Bereichen die Aufspaltung in
natiirliche und iibernatiirliche Ethik {iber-
winden und ganz christlich werden (1—3)7?
Der Ansatz bei Bonaventura ist gut gewdhlt;
denn Bonaventura ist unter den Theologen
des Mittelalters einer von jenen, die sehr
stark von der Einheit der Theologie her
denken. Die Untersuchung ist historisch ge-
treu, klar und verstindlich geschrieben.

Bonaventura vertritt die These, daf jede
Erkenntnis des Sittlichen durch Christus ver-
mittelt ist, auch bei den Menschen, die mit
dem Evangelium nicht in Beriithrung kom-
men. Christus ist der einzige Weg zum Va-
ter (84—213). Diese Christozentrik, von der
Franziskanertheologie immer hochgehalten,
zielt in eine gerade heute wieder lebendige
Problematik: Wie verhidlt sich Christus zu
dem Weg der Menschen, die historisch fest-
stellbar nie mit ihm in Berithrung kommen?

Man hat den Eindruck, daf die Art, wie
Bonaventura seine These durchfiihrt, nicht
mehr die unsere sein kann. Die Aussagen
Bonaventuras, die Christus in seiner Mensch-
heit betreffen (214—233), erschopfen sich im
Hinweis auf #uflere Funktionen: Christus
als Mensch gibt Zeichen seiner Macht (219
bis 233), Worte seiner Weisheit (223—227),
Beispicle seiner Gutheit (227—233). Mit die-
sen Aussagen wird nur die beispielhafte
Funktion des Menschen Jesus umrissen, nicht
aber sein Leben und Sterben als innere
Ermdglichung unseres sittlichen Erkennens
aufgezeigt. Bonaventura reserviert im
Grunde die innere Erleuchtung des Menschen
dem Logos, also Christus, insofern er der
ewige Sohn ist, obwohl sich diese unsere
Behauptung wegen der bei Bonaventura ab-
sichtlich zuriidkgedringten Distinktion zwi-
schen dem Logos und Jesus als Mensch
schwer eindeutig beweisen ldBt. Uns scheint
aber doch, daR Bonaventura der Versuchung
des Mittelalters, zu spiritualisieren, hier
nicht entgangen ist. Fiir uns heute wird die
Frage lauten: Wie kénnen wir die Aussage
,Christus ist der Lehrer aller Menschen”,
so durchhalten, daB dabei Christus auf der
einen Seite in seinem menschlichen Leben,
Sterben und Auferstehen gemeint ist und
daB auf der anderen Seite auch die Men-
schen von ihm betroffen sein kénnen, die
historisch feststellbar nicht in Verbindung
mit ihm treten? Mit anderen Worten: Wie
148t sich die Geschichtlichkeit Christi — die
gerade auch in einer Inkarnationstheologie
aufrechterhalten werden muff — mit seiner
universalen Heilsbedeutung vermitteln? Der
u. E. vorschnelle Losungsversuch Bonaven-
turas iiber den (ungeschichtlichen) Logos
scheint uns nicht mehr gangbar. Die vor-
liegende Arbeit weist die Moraltheologen
auf die Aufgabe hin, existential-ontologische
Kategorien zu entwickeln, die dem Problem
gemif sind.

Rom Alexander Gerken



