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leistung.” Die menschliche
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2004

Vorbemerkung

Das Thema ,,Der Mensch — geschaffen nach dem Bilde Gottes*
wurde der Internationalen Theologischen Kommission zur Un-
tersuchung vorgelegt. Die Vorbereitung dieser Studie wurde ei-
ner Unterkommission anvertraut, die aus folgenden Mitgliedern
bestand: P. J. Augustine Di Noia OP, P. Jean-Louis Brugues
OP, Msgr. Anton Strukelj, P. Tanios Bou Mansour OLM,

Es ist nicht leicht, fir das englische Wort ,,stewardship* eine angemes-
sene deutsche Ubersetzung zu finden. Der Titel des Dokuments nimmt
das Wortpaar communio et ministratio in LG 4 auf; dort heil3t es, dass
der Geist Gottes die Kirche ,,in Gemeinschaft und Dienstleistung* eint.
Neben ministratio wird auch ministerium in LG wiederholt mit ,,Dienst-
leistung” Ubersetzt. Dieses Wort verbindet eine spezifisch kirchliche Be-
rufung in ihrer sakramentalen wie in ihrer charismatischen Dimension
mit einem Begriff, der auch im weiteren Sinne im gesellschaftlichen Le-
ben gebréauchlich ist. ,,Stewardship* wird also im Folgenden, soweit als
moglich, mit ,,Dienstleistung* wiedergegeben. Wo von ,,steward“ oder
»Stewardship* im biblischen Kontext gesprochen oder eine theologische
Umschreibung der Dienstleistung gegeben wird, ist die Ubersetzung
»Treuhdnder”/ treuh&nderische Verwaltung“ gewahlt.



P. Adolpe Gesché, P. Willem Jacobus Eijk, P. Fadel Sidarouss
SJ, P. Shunichi Takayanagi SJ.

Wiéhrend der Text entstand, wurde er bei zahlreichen Treffen
der Unterkommission und bei mehreren Vollversammlungen
der Internationalen Theologischen Kommission in Rom zwi-
schen 2000 und 2002 diskutiert. Der vorliegende Text wurde
auf dem Weg schriftlicher Abstimmung in forma specifica ver-
abschiedet. Er wurde Joseph Kardinal Ratzinger, dem Présiden-
ten der Kommission, unterbreitet, und dieser gab die Erlaubnis
zur Veroffentlichung.
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Einfithrung

1. Die Explosion wissenschaftlichen Verstehens und techni-
scher Fahigkeiten in der Moderne hat dem Menschengeschlecht
viele Vorteile gebracht, sie stellt aber auch ernste Herausforde-
rungen. Unser Wissen von der Unermesslichkeit und dem Alter
des Universums hat den Menschen kleiner erscheinen lassen
und weniger gesichert in seiner Stellung und Bedeutung im All.
Technologische Fortschritte haben unsere Fahigkeit, die Krafte
der Natur zu kontrollieren und zu steuern, sehr gesteigert, doch
es hat sich auch herausgestellt, dass sie einen unerwarteten und
maoglicherweise unkontrollierbaren Einfluss auf unsere Umwelt
und sogar auf uns selbst haben.

2. Die Internationale Theologische Kommission bietet die fol-
genden theologischen Uberlegungen zur Lehre von der Gott-
ebenbildlichkeit (imago Dei) an, um unserem Nachdenken Uber
den Sinn der menschlichen Existenz angesichts dieser Heraus-
forderungen eine Orientierung zu geben. Gleichzeitig mochten
wir die positive Sicht der menschlichen Person innerhalb des
Universums vorstellen, die diese neuerdings wiederbelebte Leh-
re bietet.

3. Besonders seit dem I1. Vatikanischen Konzil begann die Leh-
re von der imago Dei in lehramtlichen AuRerungen und theolo-
gischer Forschung starker in den Vordergrund zu treten. Zuvor
hatten verschiedene Faktoren dazu geflihrt, dass die Theologie
der imago Dei unter modernen westlichen Philosophen und
Theologen vernachléssigt wurde. In der Philosophie wurde der
Begriff des Bildes als solcher einer machtvollen Kritik durch
Erkenntnistheorien unterworfen, die entweder die Rolle der
Idee auf Kosten des Bildes bevorzugten (Rationalismus) oder
die Erfahrung zum letzten Kriterium der Wahrheit machten, oh-
ne auf die Rolle des Bildes Bezug zu nehmen (Empirismus).



Auflerdem haben kulturelle Faktoren wie etwa der Einfluss des
sdkularen Humanismus und neuerdings gerade die Uberflutung
mit Bildern durch die Massenmedien es erschwert, die Ausrich-
tung des Menschen auf das Gottliche einerseits und andererseits
den ontologischen Bezug des Bildes zu bejahen, die fir jede
Theologie der imago Dei wesentlich sind. Zur Vernachlassi-
gung des Themas innerhalb der westlichen Theologie selbst tru-
gen biblische Interpretationen bei, die die bleibende Bedeutung
des Bilderverbotes betonten (vgl. Ex 20,3—-4) oder einen helle-
nistischen Einfluss auf die Entwicklung des Themas in der Bi-
bel behaupteten.

4. Erst am Vorabend des Il. Vatikanischen Konzils begannen
Theologen die Fruchtbarkeit dieses Themas zum Verstandnis
und zur Darstellung der Geheimnisse des christlichen Glaubens
wieder zu entdecken. Tatséchlich bringen die Dokumente des
Konzils diese bedeutsame Entwicklung in der Theologie des
20. Jahrhunderts zum Ausdruck und bestérken sie zugleich. In
Kontinuitat mit der vertiefenden Wiederherstellung des Themas
der imago Dei seit dem Il. Vatikanischen Konzil versucht die
Internationale Theologische Kommission auf den folgenden
Seiten erneut die Wahrheit zu bekréftigen, dass die menschliche
Person nach dem Bilde Gottes erschaffen ist, um sich der perso-
nalen Gemeinschaft mit dem Vater, dem Sohn und dem Heili-
gen Geist und in ihnen der Gemeinschaft miteinander zu erfreu-
en, sowie auch um im Namen Gottes eine verantwortliche
Dienstleistung an der geschaffenen Welt wahrzunehmen. Im
Licht dieser Wahrheit erscheint die Welt nicht mehr allein als
unermesslich und moglicherweise sinnlos, sondern als Ort, der
um der personalen Gemeinschaft willen erschaffen ist.

5. Wie wir in den folgenden Kapiteln nachzuweisen versuchen,
haben diese tiefen Wahrheiten weder ihre Bedeutung noch ihre
Kraft verloren. Nach einem summarischen Uberblick in Kapi-
tel I Uber die Grundlage der imago Dei in Schrift und Tradition



gehen wir zu einer Untersuchung der beiden groRen Themen ei-
ner Theologie der imago Dei (ber: die imago Dei als Grundlage
fur die Gemeinschaft mit dem dreieinigen Gott und die Gemein-
schaft der menschlichen Personen untereinander (Kapitel II),
dann die imago Dei als Grundlage, um an Gottes Herrschaft
uber die sichtbare Schopfung teilzunehmen (Kapitel I11). Diese
Reflexionen verbinden die Hauptelemente christlicher Anthro-
pologie mit gewissen Elementen der Moraltheologie und Ethik,
wie sie durch die Theologie der imago Dei erhellt werden. Wir
sind uns der Breite der Fragestellungen, die wir hier anzuspre-
chen versucht haben, sehr wohl bewusst, doch bieten wir diese
Uberlegungen an, um uns selbst und unseren Lesern die immen-
se Erklarungskraft der Theologie der imago Dei in Erinnerung
zu rufen, um so die gottliche Wahrheit Gber das Universum und
uber den Sinn des menschlichen Lebens neu zu bekraftigen.

Kapitel |

Die menschliche Person - geschaffen
nach dem Bilde Gottes

6. Wie das Zeugnis von Schrift, Tradition und Lehramt Kklar
zeigt, gehort die Wahrheit, dass der Mensch nach dem Bilde
Gottes geschaffen ist, ins Herz der christlichen Offenbarung.
Diese Wahrheit wurde anerkannt und in ihren weitlaufigen Fol-
gen ausgelegt durch die Kirchenvéter und durch die grofRen
scholastischen Theologen. Obwohl diese Wahrheit, wie wir spa-
ter sehen werden, von einigen einflussreichen modernen Den-
kern infragegestellt wurde, gehen heute Bibelwissenschaftler
und Theologen mit dem Lehramt darin einig, die Lehre von der
imago Dei einzufordern und neu zu bekréftigen.



I. imago Dei in Schrift und Tradition

7. Mit wenigen Ausnahmen erkennen heute die meisten Exege-
ten an, dass das Thema der imago Dei fur die biblische Offen-
barung zentral ist (vgl. Gen 1,26 f.; 5,1-3; 9,6). Das Thema
wird als Schlissel fir das biblische Verstandnis der menschli-
chen Natur und fur alle Aussagen biblischer Anthropologie im
Alten wie im Neuen Testament betrachtet. Fir die Bibel bildet
die imago Dei geradezu eine Definition des Menschen: Das Ge-
heimnis des Menschen lasst sich nicht erfassen unabhéngig vom
Geheimnis Gottes.

8. Das alttestamentliche Verstandnis des Menschen als geschaf-
fen nach dem Bilde Gottes spiegelt teilweise die alte Idee des
Vorderen Orient wider, dass der Konig das Bild Gottes auf Er-
den sei. Das biblische Verstandnis hebt sich jedoch davon ab,
indem es die Auffassung vom Bild Gottes auf alle Menschen
ausweitet. Ein zuséatzlicher Kontrast zum alten Denken des Vor-
deren Orient besteht darin, dass die Bibel den Menschen nicht
in erster Linie darauf ausgerichtet sieht, die Gotter zu verehren,
sondern die Erde zu kultivieren (vgl. Gen 2,15). Indem die Bi-
bel Kult und Kultivierung unmittelbarer verbindet als zuvor,
versteht sie die menschliche Tétigkeit an den sechs Tagen der
Woche in Hinordnung auf den Sabbat, einen Tag des Segens
und der Heiligung.

9. Zwei Themen verbinden sich, um der biblischen Perspektive
Gestalt zu geben. Erstens wird der ganze Mensch als geschaffen
nach dem Bilde Gottes betrachtet. Diese Perspektive schlief3t
Interpretationen aus, die die imago Dei in dem einen oder ande-
ren Aspekt der menschlichen Natur ansiedeln (z. B. in seiner
aufrechten Haltung oder in seinem Intellekt) oder in einer seiner
Eigenschaften oder Funktionen (z. B. in seiner sexuellen Natur
oder seiner Herrschaft tiber die Welt). Die Bibel vermeidet so-



wohl den Monismus als auch den Dualismus und bietet damit
eine Sicht des Menschen, in der das Geistliche als eine Dimen-
sion verstanden wird, die mit der physischen, sozialen und his-
torischen Dimension des Menschen einhergeht.

10. Zweitens zeigen die Schopfungsberichte im Buch Genesis
klar, dass der Mensch nicht als isoliertes Individuum geschaffen
ist: ,,Gott schuf den Menschen als sein Abbild, als Abbild Got-
tes schuf er ihn, als Mann und Frau schuf er sie” (Gen 1,27).
Gott setzte die ersten Menschen in Beziehung zueinander, je-
weils zu einem Partner des anderen Geschlechts. Die Bibel be-
kraftigt, dass der Mensch in Beziehung zu anderen Personen
existiert: zu Gott, zur Welt und zu sich selbst. Dieser Konzepti-
on entsprechend ist der Mensch nicht ein isoliertes Individuum,
sondern eine Person — ein wesentlich relationales Wesen. Der
grundlegend relationale Charakter der imago Dei zieht keines-
wegs einen reinen Aktualismus nach sich, der ihren bleibenden
ontologischen Status leugnen wirde. Vielmehr konstituiert die-
ser relationale Charakter der imago Dei selbst deren ontologi-
sche Struktur und die Basis fur die Ausubung ihrer Freiheit und
Verantwortung.

11. Das geschaffene Bild, von dem das Alte Testament spricht,
muss geméal dem Neuen Testament in der imago Christi ver-
vollkommnet werden. In der neutestamentlichen Entwicklung
dieses Themas tauchen zwei unterschiedliche Elemente auf: der
christologische und trinitarische Charakter der imago Dei und
die Rolle sakramentaler Vermittlung in der Bildung der imago
Christi.

12. Da Christus selbst das vollkommene Bild Gottes ist (2 Kor
4,4; Kol 1,15; Hebr 1,3), muss der Mensch ihm angeglichen
werden (R6m 8,29), um Sohn des Vaters durch die Kraft des
Heiligen Geistes zu werden (Rém 8,23). In der Tat, Bild Gottes
zu ,,werden®, erfordert von Seiten des Menschen eine aktive
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Mitwirkung an seiner Umwandlung nach dem Modell des Bil-
des des Sohnes (Kol 3,10), der seine Identitat durch die ge-
schichtliche Bewegung von seiner Inkarnation bis zu seiner
Herrlichkeit erweist. Nach dem Modell, das zuerst vom Sohn
ausgestaltet wurde, wird das Bild Gottes in jedem Menschen
herausgebildet durch dessen eigenen geschichtlichen Durch-
gang von der Schopfung uber die Abkehr von der Siinde bis hin
zu Heil und Vollendung. Ebenso wie Christus sein Herrsein
uber Stinde und Tod durch sein Leiden und seine Auferstehung
erwies, erreicht jeder Mensch sein Herrsein durch Christus im
Heiligen Geist — nicht nur als Herrschaft tiber die Erde und das
Tierreich (wie das Alte Testament besagt), sondern hauptsach-
lich Gber Sunde und Tod.

13. Gemé&R dem Neuen Testament wird diese Umwandlung in
das Bild Christi erlangt durch die Sakramente, in erster Linie als
Auswirkung der Erleuchtung durch die Botschaft Christi (2 Kor
3,18-4,6) und aufgrund der Taufe (1 Kor 12,13). Gemeinschaft
mit Christus ist eine Folge des Glaubens an ihn und der Taufe,
durch die man dem alten Menschen stirbt durch Christus (Gal
3,26-28) und den neuen Menschen anzieht (Gal 3,27; ROm
13,14). Das Bufsakrament, die Eucharistie und die Ubrigen Sak-
ramente festigen und starken uns in dieser radikalen Umwand-
lung nach dem Modell von Christi Leiden, Tod und Auferste-
hung. Geschaffen nach dem Bilde Gottes und vollendet im Bild
Christi durch die Kraft des Heiligen Geistes in den Sakramenten
werden wir in Liebe umfangen durch den Vater.

14. Die biblische Sicht des Bildes Gottes nahm weiterhin einen
bevorzugten Platz in der christlichen Anthropologie bei den
Kirchenvatern und in der spateren Theologie ein, bis hin zum
Beginn der Neuzeit. Ein Hinweis auf die zentrale Rolle dieses
Themas findet sich im Bestreben der frihen Christen, das bibli-
sche Verbot kiinstlerischer Darstellungen Gottes (vgl. Ex 20,2 f,;
Dtn 27,12) im Licht der Inkarnation zu interpretieren. Denn das
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Geheimnis der Menschwerdung bewies die Mdglichkeit, den
menschgewordenen Gott in seiner menschlichen und geschicht-
lichen Wirklichkeit darzustellen. Die Verteidigung der kinstle-
rischen Darstellung des fleischgewordenen Wortes und der
Heilsereignisse wahrend der ikonoklastischen Streitigkeiten des
7. und 8. Jahrhunderts beruhte auf einem tiefen Verstehen der
hypostatischen Union, die eine Trennung zwischen dem Gottli-
chen und dem Menschlichen im ,,Bild“ ablehnte.

15. Die patristische und die mittelalterliche Theologie wichen
an gewissen Punkten von der biblischen Anthropologie ab und
entwickelten sie in anderen Punkten weiter. Mehrheitlich (ber-
nahmen zum Beispiel die Vertreter der Tradition die biblische
Sicht, die das Bild mit der Gesamtheit des Menschen identifi-
zierte, nicht vollstandig. Eine bedeutsame Weiterentwicklung
der biblischen Darstellung war die Unterscheidung zwischen
Bild (imago) und Ahnlichkeit (similitudo), die der hl. Irendus
einflihrte; demzufolge bezeichnet ,,Bild“ eine ontologische Teil-
habe (methexis) und ,,Ahnlichkeit“ (mimésis) eine moralische
Umwandlung (Adv. haer. V,6,1; V,8,1; V,16,2). Nach Tertullian
schuf Gott den Menschen nach seinem Bild und gab ihm den
Lebensatem als seine Ahnlichkeit. Wahrend das Bild nie zer-
stort werden kann, kann die Ahnlichkeit durch die Siinde verlo-
ren werden (Bapt. 5,6.7). Der hl. Augustinus nahm diese Unter-
scheidung nicht auf, sondern stellte die imago Dei auf starker
personalistische, psychologische und existentielle Weise dar.
Fur ithn hat das Bild Gottes im Menschen eine trinitarische
Struktur, die entweder die dreiteilige Struktur der menschlichen
Seele (Geist, Selbstbewusstsein und Liebe) oder die drei Aspek-
te der Seele (Gedachtnis, Einsicht und Wille) widerspiegelt.
Nach Augustinus richtet das Bild Gottes im Menschen ihn in
Anrufung, Erkenntnis und Liebe auf Gott aus (Conf. 1,1,1).

16. Bei Thomas von Aquin besitzt die imago Dei einen ge-
schichtlichen Charakter, denn sie durchlauft drei Stadien: die
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imago creationis (naturae), die imago recreationis (gratiae)
und die imago similitudinis (gloriae) (S.Th. 1 .93 a.4). Fur den
Aquinaten ist die imago Dei die Grundlage fur die Teilhabe am
gottlichen Leben. Das Bild Gottes wird hauptséchlich in einem
Akt der Anschauung im Intellekt verwirklicht (S.Th. 1 9.93 a.4
und 7). Diese Konzeption kann von derjenigen Bonaventuras
unterschieden werden, fir den das Bild zuhdchst durch den
Willen verwirklicht wird im religiésen Akt des Menschen (Sent.
I1 d.16 a.2 g.3). Innerhalb einer dahnlichen mystischen Sicht, je-
doch mit groRerer Kiihnheit neigt Meister Eckhart zu einer Spi-
ritualisierung der imago Dei, indem er sie auf der Seelenspitze
ansiedelt und vom Leib losldst (Quint 1,5,5-7; V,6.9 f.).

17. Die reformatorischen Streitigkeiten zeigten, dass die Theo-
logie der imago Dei sowohl fir protestantische als auch fur ka-
tholische Theologen bedeutsam blieb. Die Reformatoren warfen
den Katholiken vor, das Bild Gottes auf eine imago naturae zu
reduzieren, die eine statische Konzeption der menschlichen Na-
tur darstelle und den Siinder ermutige, sich vor Gott selbst zu
begriinden. Auf der anderen Seite warfen die Katholiken den
Reformatoren vor, die ontologische Wirklichkeit des Bildes
Gottes zu leugnen und es auf eine reine Relation zu reduzieren.
Aullerdem bestanden die Reformatoren darauf, dass das Bild
Gottes durch die Stnde verdorben sei, wahrend katholische
Theologen die Sunde als Verwundung des Bildes Gottes im
Menschen ansahen.

2. Die moderne Kritik an der Theologie der
imago Dei

18. Bis zum Anbruch der Moderne behielt die Theologie der
imago Dei ihre zentrale Stellung in der theologischen Anthro-
pologie. Durch die Geschichte des christlichen Denkens hin-
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durch war die Kraft und Faszination dieses Themas so groR,
dass es standhalten konnte gegentiber vereinzelten kritischen
Angriffen (wie zum Beispiel gegentiber dem Ikonoklasmus),
die den Vorwurf erhoben, dass sein Anthropomorphismus Got-
zendienst begunstige. In der Moderne geriet die Theologie der
imago Dei allerdings unter eine nachhaltigere und systemati-
schere Kritik.

19. Die von der modernen Naturwissenschaft vorgetragene
Sicht des Universums verdréngte den klassischen Begriff eines
nach dem gottlichen Bild hervorgebrachten Kosmos und ver-
dréngte auf diese Weise einen groRen Teil des begrifflichen
Rahmens, der die Theologie der imago Dei trdgt. Das Motiv
wurde von den Empiristen als schwerlich der Erfahrung ange-
messen, von den Rationalisten als vieldeutig betrachtet. Bedeut-
samer unter den Faktoren, die die Theologie der imago Dei un-
tergruben, war jedoch die Auffassung vom Menschen als einem
sich selbst begriindenden autonomen Subjekt, unabhéngig von
jeder Beziehung zu Gott. Mit dieser Entwicklung konnte der
Begriff der imago Dei nicht aufrechterhalten werden. Es war
nur noch ein kurzer Schritt von diesen Ideen zu der Umkehrung
der biblischen Anthropologie, die verschiedene Formen annahm
im Denken von Ludwig Feuerbach, Karl Marx und Sigmund
Freud: Es ist nicht der Mensch, der nach dem Bilde Gottes her-
vorgebracht ist, sondern Gott, der nichts ist als ein vom Men-
schen projiziertes Bild. SchlieRlich schien der Atheismus erfor-
derlich zu sein, wenn der Mensch selbstbegriindend sein sollte.

20. Zunachst war das Klima der westlichen Theologie im
20. Jahrhundert fur das Motiv der imago Dei ungunstig. Die
eben erwéhnten Entwicklungen des 19. Jahrhunderts vorausge-
setzt, war es vielleicht unvermeidlich, dass einige Formen dia-
lektischer Theologie das Thema als Ausdruck menschlicher An-
maliung betrachteten, in der der Mensch sich mit Gott misst
oder sich ihm gleichstellt. Die existentielle Theologie mit ihrem



16

Nachdruck auf dem Ereignis der Begegnung mit Gott untergrub
die Vorstellung einer dauerhaften oder bleibenden Beziehung
zu Gott, wie sie die Lehre von der imago Dei mit sich bringt.
Die Theologie der Sakularisierung verwarf die Auffassung ei-
nes objektiven Verweiszusammenhangs in der Welt, der den
Menschen im Hinblick auf Gott situiert. Der ,,Gott ohne Eigen-
schaften” — in Wirklichkeit ein unpersonlicher Gott —, den eini-
ge Auspragungen der negativen Theologie sich zu eigen mach-
ten, konnte nicht als Modell fir den nach seinem Bild hervorge-
brachten Menschen dienen. In der politischen Theologie mit ih-
rem ausschlaggebenden Interesse an der Orthopraxis geriet das
Motiv der imago Dei aus dem Blick. SchlieRlich warfen sékula-
re und theologische Kritiker gemeinsam der Theologie der ima-
go Dei vor, eine Missachtung der naturlichen Umwelt und des
Wohlergehens der Tiere zu fordern.

3. Die imago Dei auf dem Ill. Vatikanischen
Konzil und in der gegenwartigen
Theologie

21. Trotz dieser ungiinstigen Strdmungen stieg das Interesse an
der Wiederherstellung der Theologie der imago Dei wéhrend
der Mitte des 20. Jahrhunderts stetig an. Intensive Studien der
Heiligen Schrift, der Kirchenvater und der grofRen scholasti-
schen Theologen riefen ein erneuertes Bewusstsein der Allge-
genwart und Bedeutung des Motivs der imago Dei hervor. Die-
se Wiederherstellung war unter katholischen Theologen im
Vorfeld des Il. Vatikanischen Konzils in vollem Gange. Das
Konzil gab der Theologie der imago Dei neue AnstoRe, insbe-
sondere in der Konstitution tUber die Kirche in der Welt von
heute Gaudium et spes.



17

22. Unter Berufung auf das Motiv des Bildes Gottes bekraftigt
das Konzil in Gaudium et spes die Wirde des Menschen, wie
sie in Gen 1,26 und Ps 8,6 gelehrt wird (GS 12). In der Sicht des
Konzils besteht die imago Dei in der grundlegenden Ausrich-
tung des Menschen auf Gott, die die Basis der Menschenwirde
und der unverduBerlichen Rechte der menschlichen Person dar-
stellt. Weil jeder Mensch ein Bild Gottes ist, kann er keinem
System oder Zweck dieser Welt dienstbar gemacht werden. Sei-
ne Hoheit innerhalb des Kosmos, seine Befahigung zur sozialen
Existenz und seine Kenntnis und Liebe des Schopfers — all das
wurzelt im Dasein des Menschen, der hervorgebracht ist nach
dem Bilde Gottes.

23. Grundlegend fiir die Lehre des Konzils ist die christologi-
sche Bestimmung des Bildes: Es ist Christus, der das Bild des
unsichtbaren Gottes ist (Kol 1,15) (GS 10). Der Sohn ist der
vollkommene Mensch, der fir die Séhne und Tochter Adams
die Gottebenbildlichkeit wiederherstellt, die durch die Siinde
der ersten Eltern verwundet war (GS 22). Von Gott offenbart,
der den Menschen nach seinem Bilde erschuf, ist es der Sohn,
der dem Menschen die Antworten auf dessen Fragen nach dem
Sinn von Leben und Tod gibt (GS 41). Das Konzil unterstreicht
auch die trinitarische Struktur des Bildes: Durch die Gleichfor-
migkeit mit Christus (R6m 8,29) und durch die Gaben des Hei-
ligen Geistes (Rom 8,23) wird ein neuer Mensch erschaffen, be-
fahigt zur Erfullung des neuen Gebotes (GS 22). Es sind die
Heiligen, die ganzlich in das Bild Christi umgewandelt sind
(vgl. 2 Kor 3,18); in ihnen offenbart Gott seine Gegenwart und
Gnade als Zeichen seines Reiches (GS 24). Auf der Grundlage
der Lehre vom Bild Gottes weist das Konzil auf, dass menschli-
ches Handeln das gottliche Schopfertum widerspiegelt und zum
Urbild hat (GS 34) und dass es auf Gerechtigkeit und Mit-
menschlichkeit ausgerichtet sein muss, um die Errichtung einer
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einzigen Familie zu fordern, in der alle Brider und Schwestern
sind (GS 24).

24. Das erneuerte Interesse an der Theologie der imago Dei, das
sich beim II. Vatikanischen Konzil zeigte, spiegelt sich in der
zeitgendssischen Theologie wider, wo sich Entwicklungen in
verschiedenen Bereichen feststellen lassen. In erster Linie arbei-
ten Theologen an dem Aufweis, wie die Theologie der imago Dei
die Verbindungen zwischen Anthropologie und Christologie
erhellt. Ohne die einzigartige Gnade zu leugnen, die dem Men-
schengeschlecht durch die Inkarnation zukommt, mochten Theo-
logen den innewohnenden Wert der Schépfung des Menschen
nach dem Bilde Gottes anerkennen. Die Mdoglichkeiten, die
Christus dem Menschen eroffnet, bringen nicht die Unterdri-
ckung der Realitat des Menschen in seiner Geschopflichkeit mit
sich, sondern deren Umwandlung und Verwirklichung in Ein-
klang mit dem vollendeten Bild des Sohnes. Zu diesem erneuer-
ten Verstandnis der Verbindung zwischen Christologie und An-
thropologie kommt ein tieferes Verstandnis des dynamischen
Charakters der imago Dei hinzu. Ohne die Gabe der urspriingli-
chen Schopfung des Menschen nach dem Bilde Gottes zu leug-
nen, mochten Theologen die Wahrheit anerkennen, dass im Licht
der menschlichen Geschichte und der Entfaltung der menschli-
chen Kultur von der imago Dei in einem wirklichen Sinne aus-
gesagt werden kann, sie sei noch in einem Prozess des Werdens.
Mehr noch, die Theologie der imago Dei verbindet auch die An-
thropologie mit der Moraltheologie, indem sie zeigt, dass der
Mensch in seinem Sein selbst tber eine Teilhabe am gottlichen
Gesetz verfligt. Dieses Naturgesetz richtet die Person darauf aus,
in ihren Handlungen das Gute zu erstreben. Schliel3lich folgt,
dass die imago Dei eine teleologische und eschatologische Di-
mension aufweist, die den Menschen als homo viator definiert; er
ist auf die Parusie ausgerichtet und auf die VVollendung des gottli-
chen Plans fur das Universum, wie er in der Geschichte der Gna-
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de im Leben jedes einzelnen Menschen und in der Geschichte
des ganzen Menschengeschlechts verwirklicht ist.

Kapitel Il

Nach dem Bilde Gottes: Personen in
Gemeinschaft

25. Gemeinschaft und Dienstleistung sind die beiden groRen
Strénge, aus denen der Stoff der Lehre von der imago Dei ge-
woben ist. Der erste Strang, den wir in diesem Kapitel aufneh-
men, lasst sich in folgender Weise zusammenfassen: Der dreiei-
ne Gott hat seinen Plan offenbart, die Gemeinschaft des trinita-
rischen Lebens mit Personen zu teilen, die nach seinem Bilde
geschaffen sind. Tatsachlich geschah es um dieser trinitarischen
Gemeinschaft willen, dass menschliche Personen nach dem
gottlichen Bild erschaffen wurden. Es ist genau diese radikale
Ahnlichkeit mit dem dreieinen Gott, die die Basis fiir die Mdg-
lichkeit der Gemeinschaft von geschopflichen Wesen mit den
ungeschaffenen Personen der Heiligsten Dreifaltigkeit darstellt.
Geschaffen nach dem Bilde Gottes, sind Menschen von Natur
aus leiblich und geistig, als Mann und Frau flreinander be-
stimmt, als Personen ausgerichtet auf die Gemeinschaft mit
Gott und miteinander, verwundet durch die Sunde und bedurftig
des Heils, sowie bestimmt zur Gleichférmigkeit mit Christus,
dem vollkommenen Bild des Vaters, in der Kraft des Heiligen
Geistes.

l. Leib und Seele

26. Der nach dem Bilde Gottes geschaffene Mensch ist als Per-
son berufen, sich der Gemeinschaft zu erfreuen und seine Dienst-
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leistung in einem physischen Universum auszutiben. Die Tétig-
keiten, die interpersonale Gemeinschaft und verantwortliche
Dienstleistung mit sich bringen, beanspruchen die geistigen —
intellektuellen und affektiven — Fahigkeiten der menschlichen
Person, aber sie lassen den Leib nicht hinter sich. Menschen
sind physische Wesen, die eine Welt mit anderen physischen
Wesen teilen. In der katholischen Theologie der imago Dei ist
die tiefe Wahrheit eingeschlossen, dass die materielle Welt die
Bedingungen fiur die gegenseitige Verpflichtung menschlicher
Personen schafft.

27. Diese Wahrheit hat nicht immer die Aufmerksamkeit gefun-
den, die sie verdient. Die heutige Theologie ist bestrebt, den
Einfluss dualistischer Anthropologien zu Uberwinden, die die
imago Dei ausschlielflich unter Bezug auf den geistigen Aspekt
der menschlichen Natur bestimmen. Teilweise unter dem Ein-
fluss zunéchst platonischer, spéter cartesianischer dualistischer
Anthropologien neigte die christliche Theologie selbst dazu, die
imago Dei im Menschen mit dem zu identifizieren, was der
menschlichen Natur am meisten eigentimlich ist, ndmlich Ver-
stand oder Geist. Die Wiedergewinnung sowohl von Elementen
biblischer Anthropologie als auch von Aspekten der thomisti-
schen Synthese hat in bedeutender Weise zu der heutigen Be-
muihung beigetragen.

28. Die Ansicht, dass Leiblichkeit fir personale ldentitat we-
sentlich ist, ist grundlegend, selbst wenn sie im Zeugnis christli-
cher Offenbarung nicht ausdriicklich thematisiert wird. Die bib-
lische Anthropologie schlielt einen Dualismus von Geist und
Leib aus. Sie spricht vom Menschen als ganzem. Unter den he-
braischen Grundworten fir Mensch, die im Alten Testament
verwendet werden, bedeutet néfé§ das Leben einer konkreten
Person, die lebendig ist (Gen 9,4; Lev. 24,17-18; Spr 8,35).
Doch der Mensch hat nicht etwa eine néfe$ — er ist seine nefés
(Gen 2,7; Lev 17,10). Basar bezieht sich auf das Fleisch von
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Tieren und Menschen und manchmal auf den Leib als Ganzen
(Lev 4,11; 26,29). Wiederum hat man nicht einen basar, son-
dern man ist basar. Der neutestamentliche Ausdruck sarx
(Fleisch) kann die materielle Leiblichkeit bezeichnen (2 Kor
12,7), andererseits auch die gesamte Person (Rém 8,6). Ein an-
derer griechischer Ausdruck, soma (Leib), bezieht sich auf den
ganzen Menschen mit dem Nachdruck auf seiner auf3eren Er-
scheinung. Auch hier hat der Mensch nicht seinen Leib, sondern
ist sein Leib. Die biblische Anthropologie setzt klar die Einheit
des Menschen voraus und versteht Leiblichkeit als wesentlich
fur personale Identitéat.

29. Die zentralen Dogmen des christlichen Glaubens schliel3en
ein, dass der Leib ein wesentlicher Bestandteil der menschli-
chen Person ist und auf diese Weise an deren Geschaffensein
nach dem Bilde Gottes teilhat. Die christliche Schépfungslehre
schlielt ganz entschieden einen metaphysischen oder kosmi-
schen Dualismus aus, denn sie lehrt, dass alles im Universum,
Geistiges und Materielles, von Gott geschaffen wurde und so-
mit auf das vollkommene Gute zuriickgeht. Im Rahmen der In-
karnationslehre erscheint der Leib ebenfalls als wesentlicher
Bestandteil der Person. Das Johannesevangelium sagt aus, dass
»das Wort Fleisch (sarx) geworden* ist, um gegen den Doketis-
mus zu betonen, dass Jesus einen wirklichen physischen Leib
und nicht einen Scheinleib hatte. Ferner erlést uns Jesus durch
jede Handlung, die er in seinem Leib vollzieht. Sein Leib, der
fur uns hingegeben ist, und sein Blut, das fir uns vergossen ist,
meint die Gabe seiner Person fur unser Heil. Christi Erlésungs-
werk setzt sich fort in der Kirche, seinem mystischen Leib, und
wird sichtbar und bertihrbar durch die Sakramente. Die Wirkun-
gen der Sakramente sind zwar in sich in erster Linie geistlich,
sie kommen aber zustande mittels wahrnehmbarer materieller
Zeichen, die nur im Leib und durch ihn empfangen werden kon-
nen. Das zeigt, dass nicht nur der Geist des Menschen, sondern
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auch sein Leib erl6st ist. Der Leib wird ein Tempel des heiligen
Geistes. Dass schlieBlich der Leib wesentlich zur menschlichen
Person gehort, ist Bestandteil der Lehre von der Auferstehung
des Leibes am Ende der Zeit; diese Lehre schlielt ein, dass der
Mensch in Ewigkeit als eine vollstandige physische und geisti-
ge Person existiert.

30. Um die Einheit von Leib und Seele aufrechtzuerhalten, wie
sie klar in der Offenbarung gelehrt ist, ibernahm das Lehramt
die Definition der menschlichen Seele als forma substantialis
(vgl. das Konzil von Vienne und das V. Laterankonzil). Hier
baute das Lehramt auf der thomistischen Anthropologie auf, die
unter Ruckgriff auf die Philosophie des Aristoteles Leib und
Seele als das materielle und das geistige Prinzip eines einzelnen
Menschen versteht. Es darf angemerkt werden, dass dieser Zu-
gang mit heutigen wissenschaftlichen Einsichten nicht unver-
einbar ist. Die moderne Physik hat nachgewiesen, dass die Ma-
terie in ihren elementarsten Bestandteilen rein potentiell ist und
keine Neigung zur Organisation aufweist. Doch das Niveau der
Organisation im Universum, das hochorganisierte Lebensfor-
men und leblose Gestalten enthalt, setzt die Anwesenheit von so
etwas wie ,Information“ voraus. Diese Argumentationslinie
legt eine partielle Analogie zwischen dem aristotelischen Be-
griff der substantiellen Form und der modernen wissenschaftli-
chen Vorstellung der ,,Information* nahe. So enthélt z. B. die
DNA der Chromosomen die fiir die Materie notwendige Infor-
mation, um sich entsprechend den typischen Merkmalen einer
bestimmten Art oder eines Individuums zu organisieren. Analog
dazu stellt die substantielle Form der ersten Materie die Infor-
mation zur Verfligung, die diese ben6tigt, um sich in einer be-
sonderen Weise zu organisieren. Diese Analogie sollte mit ge-
bihrender Vorsicht betrachtet werden, weil metaphysische und
geistige Begriffe nicht einfach mit materiellen, biologischen
Gegebenheiten verglichen werden kénnen.
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31. Diese biblischen, dogmatischen und philosophischen Hin-
weise kommen in der Aussage Uberein, dass die Leiblichkeit
des Menschen an der imago Dei teilhat. Wenn die Seele, die
nach Gottes Bild geschaffen ist, die Materie so formt, dass diese
den menschlichen Leib bildet, dann ist die menschliche Person
als ganze der Trager des gottlichen Bildes in einer geistigen wie
auch in einer leiblichen Dimension. Diese Folgerung wird be-
kraftigt, wenn die christologischen Implikationen des Bildes
Gottes voll in Betracht gezogen werden: ,, Tatséchlich klart sich
nur im Geheimnis des fleischgewordenen Wortes das Geheim-
nis des Menschen wahrhaft auf ... Christus macht dem Men-
schen den Menschen selbst voll kund und erschlie8t ihm seine
hochste Berufung” (Gaudium et spes 22). In geistlicher und
physischer Verbundenheit mit dem fleischgewordenen und ver-
herrlichten Wort, besonders im Sakrament der Eucharistie, er-
reicht der Mensch seine Bestimmung: die Auferstehung seines
eigenen Leibes und die ewige Herrlichkeit, an der er als voll-
stdandige menschliche Person teilhat, mit Leib und Seele, in der
trinitarischen Gemeinschaft, die alle Seligen in der Geféhrten-
schaft des Himmels teilen.

2. Mann und Frau

32. In Familiaris Consortio duBert Papst Johannes Paul I1.: ,,Als
Geist im Fleisch, das heildt als Seele, die sich im Leib aus-
driickt, und als Leib, der von einem unsterblichen Geist durch-
lebt wird, ist der Mensch in dieser geeinten Ganzheit zur Liebe
berufen. Die Liebe schliel3t den menschlichen Leib ein, und der
Leib nimmt an der geistigen Liebe teil* (11). Geschaffen nach
dem Bilde Gottes, sind die Menschen berufen zu Liebe und Ge-
meinschaft. Weil diese Berufung in der ehelichen Vereinigung
von Mann und Frau zur Fortpflanzung auf besondere Weise
verwirklicht wird, ist der Unterschied zwischen Mann und Frau
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ein wesentliches Element in der Konstitution des Menschen, der
nach dem Bilde Gottes hervorgebracht ist.

33. ,,Gott schuf den Menschen nach seinem Bild; als Bild Got-
tes schuf er ihn; als Mann und Frau schuf er sie“ (Gen 1,27; vgl.
Gen 5,1-2). GeméR der Schrift zeigt sich also am Anfang die
imago Dei in der Differenz zwischen den Geschlechtern. Man
kdnnte sagen, dass menschliche Wesen nur als mannlich oder
weiblich existieren, denn die reale menschliche Lage zeigt sich
in der Verschiedenheit und Mehrzahl der Geschlechter. Folglich
ist dieser Aspekt bei weitem nicht zufallig oder nebenséachlich
fiir die Personlichkeit, sondern konstitutiv flir personale Identi-
tat. Jeder von uns besitzt eine Weise, in der Welt zu sein, zu se-
hen, zu denken, zu fihlen, sich auf den gegenseitigen Aus-
tausch mit anderen Personen einzulassen, die ebenfalls durch
ihre geschlechtliche Identitat definiert sind. Der Katechismus
der Katholischen Kirche lehrt: ,,Die Geschlechtlichkeit berlihrt
alle Aspekte des Menschen in der Einheit seines Leibes und
seiner Seele. Sie betrifft ganz besonders das Geftihlsleben, die
Fahigkeit, zu lieben und Kinder zu zeugen und, allgemeiner, die
Beféhigung, Bande der Gemeinschaft mit anderen zu knuipfen*
(2332). Die Rollen, die dem einen oder anderen Geschlecht zu-
geschrieben werden, mdgen durch Zeit und Raum hindurch
wechseln, doch die geschlechtliche Identitat der Person ist kein
kulturelles oder soziales Konstrukt. Sie gehort zu der eigentiim-
lichen Weise, in der die imago Dei existiert.

34. Die Fleischwerdung des Wortes verstarkt diese Eigentiim-
lichkeit. Er, Christus, Ubernahm die menschliche Lage in ihrer
Gesamtheit, indem er eines der Geschlechter annahm, doch er
wurde Mensch in dem doppelten Sinne des Wortes: als Glied
der menschlichen Gemeinschaft und als mannliches Wesen. Die
Beziehung jedes Menschen zu Christus ist auf zweierlei Weise
bestimmt: Sie ist abhangig von der je eigenen geschlechtlichen
Identitat und von derjenigen Christi.
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35. Hinzu kommt, dass die Fleischwerdung und Auferstehung
die ursprungliche geschlechtliche Identitat der imago Dei in die
Ewigkeit ausweiten. Der auferstandene Herr bleibt ein Mann,
wenn er nun zur Rechten des Vaters sitzt. Ebenso kdnnen wir
feststellen, dass die geheiligte und verherrlichte Person der Got-
tesmutter, wie sie jetzt leibhaftig in den Himmel aufgenommen
ist, weiterhin eine Frau ist. Wenn in Gal 3,28 der hl. Paulus ver-
kiindet, dass in Christus alle Unterschiede — einschliel3lich des-
jenigen zwischen Mann und Frau — ausgetilgt sind, so versichert
er, dass keinerlei menschliche Unterschiede unsere Teilhabe am
Geheimnis Christi hindern. Die Kirche ist nicht dem hl. Gregor
von Nyssa und einigen anderen Kirchenvétern gefolgt, nach de-
ren Ansicht die geschlechtlichen Unterschiede als solche durch
die Auferstehung aufgehoben wirden. Die sexuellen Unter-
schiede zwischen Mann und Frau weisen sicherlich physische
Merkmale auf, tatsachlich tbersteigen sie jedoch das rein Physi-
sche und berlhren das eigentliche Geheimnis der Person.

36. Die Bibel bietet keine Unterstiitzung fir die Auffassung ei-
ner natiirlichen Uberlegenheit des ménnlichen tber das weibli-
che Geschlecht. Unbeschadet ihrer Unterschiede weisen beide
Geschlechter eine innewohnende Gleichwertigkeit auf. Papst
Johannes Paul II. schreibt in Familiaris Consortio: ,,Fir die
Frau ist vor allem zu betonen, dass sie die gleiche Wiirde und
Verantwortung wie der Mann besitzt. Diese Gleichwertigkeit
kommt in einzigartiger Weise zur Geltung in der gegenseitigen
Selbsthingabe an den anderen und in der gemeinsamen Hingabe
an die Kinder, wie sie der Ehe und Familie eigen ist ... Indem
Gott den Menschen ,als Mann und Frau® erschuf, schenkte er
dem Mann und der Frau in gleicher Weise personale Wirde und
stattete sie mit den unverduflerlichen Rechten aus, die der
menschlichen Person zukommen* (22). Mann und Frau sind in
gleicher Weise nach Gottes Bild geschaffen. Beide sind Person,
ausgestattet mit Verstand und Wille und befahigt, ihrem Leben
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durch den Gebrauch der Freiheit eine Ausrichtung zu geben.
Doch jeder Mensch tut dies in einer Weise, die eigentiimlich
und kennzeichnend flr seine geschlechtliche Identitét ist, so
dass die christliche Tradition von einer Gegenseitigkeit und
Komplementaritat sprechen kann. Diese Ausdricke, die in letz-
ter Zeit recht umstritten sind, sind nichtsdestoweniger nutzlich
um auszudrlcken, dass Mann und Frau jeweils den anderen
brauchen, um die Fiille des Lebens zu erlangen.

37. Sicherlich wurde die urspriingliche Freundschaft zwischen
Mann und Frau durch die Stnde tief beeintrachtigt. Durch sein
Zeichen auf der Hochzeit zu Kana (Joh 2,1 ff.) zeigt der Herr,
dass er gekommen ist, um die Harmonie wiederherzustellen, die
Gott in der Schopfung von Mann und Frau anstrebte.

38. Das Bild Gottes, das sich in der Natur der menschlichen
Person als solcher finden l&sst, kann auf eine besondere Weise
in der Vereinigung zwischen menschlichen Wesen verwirklicht
werden. Da diese Vereinigung auf die Vollkommenheit der
gottlichen Liebe ausgerichtet ist, hat die christliche Tradition
immer den Wert von Jungfréulichkeit und Zolibat festgehalten,
die eine keusche Freundschaft zwischen menschlichen Personen
begunstigen und gleichzeitig auf die eschatologische Erfiillung
aller geschopflichen Liebe in der ungeschaffenen Liebe der
Heiligen Dreifaltigkeit hinweisen. In eben diesem Zusammen-
hang zog das I. Vatikanische Konzil eine Analogie zwischen
der Gemeinschaft der gottlichen Personen untereinander und
der Gemeinschaft, zu deren Errichtung Menschen auf Erden
eingeladen sind (vgl. Gaudium et spes 24).

39. Zwar ist es sicherlich wahr, dass die Vereinigung zwischen
Menschen auf vielfaltigen Wegen verwirklicht werden kann,
doch die katholische Theologie heute hélt fest, dass die Ehe ei-
ne herausgehobene Form der Gemeinschaft zwischen menschli-
chen Personen und eine der besten Analogien des dreifaltigen
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Lebens darstellt. Wenn ein Mann und eine Frau ihren Leib und
ihren Geist in einer Haltung volliger Offenheit und Selbsthin-
gabe vereinigen, dann gestalten sie ein neues Bild Gottes. Ihre
Vereinigung zu einem Fleisch entspricht nicht einfach einer
biologischen Notwendigkeit, sondern einer Absicht des Schop-
fers, der sie dahin fihrt, das Glick zu teilen, nach seinem Bild
hervorgebracht zu sein. Die christliche Tradition spricht von der
Ehe als einem ausgezeichneten Weg der Heiligkeit. ,,,Gott ist
Liebe* und lebt in sich selbst ein Geheimnis personaler Liebes-
gemeinschaft. Indem er den Menschen nach seinem Bild er-
schafft, pragt Gott der Menschennatur des Mannes und der Frau
die Berufung und daher auch die Fahigkeit und die Verantwor-
tung zu Liebe und Gemeinschaft ein“ (Katechismus der Katho-
lischen Kirche 2331). Das Zweite Vatikanische Konzil unter-
streicht ebenfalls die tiefe Bedeutung der Ehe: ,,Kraft des Ehe-
sakramentes, durch das sie das Geheimnis der Einheit und der
fruchtbaren Liebe zwischen Christus und der Kirche bezeichnen
und daran Anteil haben (vgl. Eph 5,32), fordern sich die christ-
lichen Gatten gegenseitig im ehelichen Leben sowie auch durch
die Annahme und Erziehung der Kinder zur Heiligung* (Lumen
gentium 11; vgl. Gaudium et spes 48).

3. Person und Gemeinschaft

40. Nach dem Bilde Gottes geschaffene Personen sind leibliche
Wesen, deren Identitat als Mann oder Frau sie auf eine besonde-
re Art der Gemeinschaft miteinander hinordnet. Wie Papst Jo-
hannes Paul I1. lehrt, findet die brautliche Bedeutung des Leibes
ihre Verwirklichung in der menschlichen Intimitat und Liebe,
die die Gemeinschaft der Heiligen Dreifaltigkeit widerspiegelt,
deren gegenseitige Liebe ausgegossen ist in Schopfung und Er-
I6sung. Diese Wahrheit steht im Mittelpunkt der christlichen
Anthropologie. Menschen sind geschaffen nach dem Bilde Got-
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tes eben als Personen, befahigt zu Erkenntnis und Liebe, die
personal und interpersonal sind. Es gehort zum Wesen der ima-
go Gottes in ihnen, dass diese personalen Wesen relationale und
soziale Wesen sind, umfangen von einer menschlichen Familie,
deren Einheit zugleich verwirklicht und bezeichnet ist in der
Kirche.

41. Wenn man von der Person spricht, bezieht man sich sowohl
auf die unreduzierbare Identitdt und Innerlichkeit, die das be-
sondere individuelle Wesen konstituieren, als auch auf die
grundlegende Beziehung zu anderen Personen, die die Basis fir
menschliche Gemeinschaft ausmacht. In christlicher Perspekti-
ve ist diese personale Identitat, die zugleich eine Ausrichtung
auf den anderen darstellt, wesentlich auf der Trinitat der gottli-
chen Personen begriindet. Gott ist nicht ein vereinzeltes Wesen,
sondern Gemeinschaft von drei Personen. Auf dem Grund der
einen gottlichen Natur besteht die Identitat des Vaters in seiner
Vaterschaft, seiner Beziehung zum Sohn und zum Geist; die
Identitdt des Sohnes ist seine Beziehung zum Vater und zum
Geist; die Identitat des Geistes ist seine Beziehung zu Vater und
Sohn. Die christliche Offenbarung fuhrte zur Ausbildung des
Personbegriffs und gab ihm eine gottliche, christologische und
trinitarische Bedeutung. Tats&chlich ist keine Person als solche
allein im Universum, sondern sie besteht immer zugleich mit
anderen und ist aufgerufen, mit ihnen Gemeinschaft zu bilden.

42. Daraus folgt, dass personale Wesen zugleich soziale Wesen
sind. Der Mensch ist wahrhaft menschlich in dem Malie, wie er
das wesentlich soziale Element in seiner Verfassung als Person
innerhalb famili&rer, religioser, ziviler, beruflicher und anderer
Gruppen aktualisiert, die zugleich die gesellschaftliche Umwelt
bilden, der er angehort. Wéhrend sie den grundlegend sozialen
Charakter der menschlichen Existenz bekraftigt, hat die christli-
che Kultur nichtsdestoweniger den absoluten Wert der mensch-
lichen Person sowie die Bedeutung der individuellen Rechte
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und die kulturelle Vielfalt anerkannt. In der Schépfungsordnung
wird immer eine gewisse Spannung zwischen der Einzelperson
und den Erfordernissen sozialer Existenz bestehen. In der Heili-
gen Dreifaltigkeit gibt es eine vollkommene Harmonie zwi-
schen den Personen, die die Gemeinschaft eines einzigen gottli-
chen Lebens teilen.

43. Jeder einzelne Mensch wie auch die gesamte menschliche
Gemeinschaft sind geschaffen nach dem Bilde Gottes. In seiner
urspringlichen Einheit — flir die Adam das Symbol darstellt —
ist das Menschengeschlecht hervorgebracht nach dem Bild der
Heiligen Dreifaltigkeit. Es ist von Gott gewollt, geht seinen
Weg durch den Wandel der menschlichen Geschichte hin zu ei-
ner vollkommenen Gemeinschaft, die ebenfalls von Gott ge-
wollt ist, aber noch voll verwirklicht werden muss. In diesem
Sinne teilen menschliche Wesen die Solidaritat einer Einheit,
die sowohl bereits existiert als auch noch erlangt werden muss.
Obwohl wir eine geschopfliche Natur miteinander teilen und
den dreieinen Gott, der unter uns wohnt, bekennen, sind wir
trotzdem durch die Suinde gespalten und erwarten das siegreiche
Kommen Christi, der die Einheit nach dem Willen Gottes in ei-
ner endgiltigen Erlésung der Schépfung wiederherstellen und
neu schaffen wird (vgl. RGm 8,18-19). Diese Einheit der Mensch-
heitsfamilie muss noch eschatologisch verwirklicht werden. Die
Kirche ist das Sakrament des Heils und des Reiches Gottes: sie
ist katholisch, indem sie Menschen aller Volker und Kulturen
zusammenbringt; sie ist eine als Vorhut der Einheit der mensch-
lichen Gemeinschaft nach dem Willen Gottes; heilig, weil sie
sich geheiligt hat in der Kraft des Heiligen Geistes und alle
Menschen heiligt durch die Sakramente; und apostolisch in der
Weiterfihrung der Sendung der Ménner, die Christus erwahlt
hat, um fortschreitend die gottgewollte Einheit des Menschen-
geschlechts und die Vollendung von Schopfung und Erlésung
zu erreichen.
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4. Siinde und Heil

44. Der Mensch, der nach dem Bilde Gottes geschaffen ist, um
an der Gemeinschaft des trinitarischen Lebens teilzuhaben, ist
Person; es gehdrt zu seiner Verfassung, diese Gemeinschaft in
Freiheit ergreifen zu konnen. Freiheit ist die gottliche Gabe, die
menschlichen Personen ermdglicht, die Gemeinschaft zu erwah-
len, die der dreieine Gott ihnen als ihr hochstes Gut anbietet.
Doch mit der Freiheit kommt die Mdglichkeit der verfehlten
Freiheit. Statt das hochste Gut der Teilhabe am gottlichen Le-
ben bereitwillig anzunehmen, kénnen sich menschliche Perso-
nen davon abwenden und tun es de facto, um sich an voriiberge-
henden oder gar an bloR eingebildeten Gitern zu erfreuen. Sin-
de ist genau diese verfehlte Freiheit, diese Abwendung von der
gottlichen Einladung zur Gemeinschaft

45. Innerhalb der Perspektive der imago Dei, die in ihrer onto-
logischen Struktur wesentlich dialogisch bzw. relational ist, be-
wirkt die Siinde als Bruch der Beziehung zu Gott eine Entstel-
lung der imago Dei. Die Dimensionen der Sunde lassen sich er-
fassen im Licht der Dimensionen der imago Dei, die von der
Siinde betroffen sind. Diese grundlegende Entfremdung von
Gott stort auch die Beziehung des Menschen zu anderen (vgl.
1 Joh 3,17) und ruft in einem wirklichen Sinne eine Spaltung in
ihm selbst zwischen Leib und Geist, Erkennen und Wollen,
Vernunft und Gefiihlen hervor (Rém 7,14 f.). Sie betrifft auch
seine physische Existenz und bringt Leiden, Krankheit und Tod
mit sich. AuBerdem hat auch die Siinde, ebenso wie die imago
Deli, eine historische Dimension. Das Zeugnis der Schrift (vgl.
Rom 5,12 ff.) konfrontiert uns mit einer Sicht der Geschichte
der Siinde, die verursacht wurde durch eine Zurtickweisung der
gottlichen Einladung zur Gemeinschaft, die am Anfang der Ge-
schichte des Menschengeschlechts steht. SchlieBlich betrifft die
Siinde die soziale Dimension der imago Dei; es lassen sich Ide-
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ologien und Strukturen ausmachen, in denen objektiv Siinde
zum Ausdruck kommt und die der Verwirklichung des Bildes
Gottes auf Seiten des Menschen entgegenstehen.

46. Katholische und protestantische Exegeten stimmen heute
darin Uberein, dass die imago Dei durch die Siinde nicht véllig
zerstort werden kann, weil sie die gesamte Struktur der mensch-
lichen Natur bestimmt. Die katholische Tradition ihrerseits hat
immer darauf bestanden, dass die imago Dei zwar beeintrachtigt
und entstellt ist, jedoch durch die Stinde nicht zerstort werden
kann. Die dialogische bzw. relationale Struktur des Bildes Got-
tes ist unverlierbar, doch unter der Herrschaft der Siinde ist sie
in der Ausrichtung auf ihre christologische Verwirklichung ge-
spalten. Darlber hinaus ist die ontologische Struktur des Bildes
zwar in ihrer Geschichtlichkeit durch die Stinde betroffen, doch
sie bleibt trotz der Wirklichkeit stindiger Handlungen bestehen.
In dieser Hinsicht — so argumentieren viele Kirchenvater in ih-
rer Antwort auf Gnosis und Manichdismus — kann die Freiheit,
die als solche zur Bestimmung des Menschseins gehort und
grundlegend fiir die ontologische Struktur der imago Dei ist,
nicht unterdriickt werden, selbst wenn die Situation, in der Frei-
heit ausgeubt wird, teilweise durch die Folgen der Slindhaftig-
keit gepragt ist. Schliellich hat die katholische Tradition gegen
die Auffassung von der totalen Verderbnis der imago Dei durch
die Stinde darauf bestanden, dass Gnade und Heil illusorisch wé-
ren, wenn sie die bestehende, wenn auch sundhafte Wirklichkeit
der menschlichen Natur nicht tatsdchlich verwandeln wirden.

47. In der Perspektive der Theologie der imago Dei verstanden,
bringt das Heil die Wiederherstellung des Bildes Gottes durch
Christus, der das vollkommene Bild des Vaters ist, mit sich.
Christus, der unser Heil durch sein Leiden, seinen Tod und sei-
ne Auferstehung erringt, wirkt unsere Gleichformigkeit mit ihm
durch unsere Teilhabe am Pascha-Mysterium, und so gibt er der
imago Dei ihre Gestalt in ihrer eigentumlichen Ausrichtung auf
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die glickselige Gemeinschaft des trinitarischen Lebens zurtick.
In dieser Perspektive ist Heil nichts Geringeres als eine Ver-
wandlung und Erfullung des personalen Lebens des Menschen,
der nach dem Bilde Gottes geschaffen und nun neu hingeordnet
ist auf eine wirkliche Teilhabe am Leben der gottlichen Perso-
nen durch die Gnade der Menschwerdung und die Einwohnung
des Heiligen Geistes. Die katholische Tradition spricht hier zu
Recht von einer Verwirklichung der Person. Insofern die Person
aufgrund der Siinde an einem Mangel an Liebe leidet, kann sie
sich unabhangig von der absoluten und gnadenhaften Liebe
Gottes in Christus Jesus nicht selbst verwirklichen. Aufgrund
dieser heilbringenden Verwandlung der Person durch Christus
und den Heiligen Geist wird alles im Universum ebenso ver-
wandelt und gelangt zur Teilhabe an der Herrlichkeit Gottes
(ROm 8,21).

48. Fur die theologische Tradition ist der von der Slinde betrof-
fene Mensch immer des Heils bedrftig; doch hat er ein nattrli-
ches Verlangen nach der Gottesschau — ein desiderium naturale
—, das als Bild des Géttlichen eine dynamische Ausrichtung auf
das Gottliche darstellt. Diese Ausrichtung ist zwar durch die
Siinde nicht zerstort, kann aber unabhangig von Gottes rettender
Gnade auch nicht verwirklicht werden. Gott der Retter wendet
sich an ein Ebenbild seiner selbst, das in seiner Ausrichtung auf
ihn gestort, nichtsdestoweniger aber befahigt ist, das gottliche
Heilshandeln zu empfangen. Diese traditionellen Formulierun-
gen besagen sowohl die Unzerstorbarkeit der Ausrichtung des
Menschen auf Gott als auch die Notwendigkeit des Heils. Die
menschliche Person, geschaffen nach dem Bilde Gottes, ist von
Natur aus auf den Genuss der géttlichen Liebe hingeordnet,
doch nur die gottliche Gnade macht das freie Ergreifen dieser
Liebe mdglich und wirksam. In dieser Hinsicht ist Gnade nicht
bloR ein Heilmittel fir die Slinde, sondern eine qualitative Ver-
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wandlung menschlicher Freiheit, ermdglicht durch Christus, als
eine zum Guten befreite Freiheit.

49. Die Wirklichkeit personaler Siinde zeigt, dass das Bild Got-
tes nicht eindeutig fiir Gott offen ist, sondern sich in sich selbst
verschlielRen kann. Das Heil bringt durch das Kreuz eine Befrei-
ung von dieser Selbstverherrlichung mit sich. Das Pascha-Mys-
terium, das ursprunglich durch Leiden, Tod und Auferstehung
Christi grundgelegt ist, ermdglicht jeder Person die Teilhabe am
Tod fir die Stinde, die zum Leben in Christus flhrt. Das Kreuz
zieht nicht die Zerstorung des Menschlichen nach sich, sondern
den Durchgang, der zum neuen Leben fiihrt.

50. Die Auswirkungen des Heils fur den nach dem Bilde Gottes
geschaffenen Menschen werden erlangt durch die Gnade Chris-
ti, der als der zweite Adam das Haupt einer neuen Menschheit
ist und der fir den Menschen eine neue heilshafte Situation
schafft durch seinen Tod fir die stindigen Menschen und durch
seine Auferstehung (vgl. 1 Kor 15,47-49; 2 Kor 5,2; RGm
5,6 ff.). Auf diese Weise wird der Mensch eine neue Schépfung
(2 Kor 5,17), fahig zu einem neuen Leben in Freiheit, einem
Leben ,.frei von“ und ,,frei zu®.

51. Der Mensch ist befreit von der Stinde, vom Gesetz und von
Leid und Tod. In erster Linie ist Heil eine Befreiung von Siinde
und verséhnt den Menschen mit Gott, und sei es mitten im an-
dauernden Kampf gegen die Siinde, der in der Kraft des Heili-
gen Geistes gefuhrt wird (vgl. Eph 6,10-20). AuRerdem ist Heil
nicht eine Befreiung vom Gesetz als solchem, sondern von jeg-
licher Gesetzlichkeit, die im Gegensatz zum Heiligen Geist
(2 Kor 3,6) und zur Verwirklichung der Liebe (Rom 13,10)
steht. Heil bringt eine Befreiung von Leid und Tod mit sich, die
einen neuen Sinn als heilbringende Teilhabe durch Leiden, Tod
und Auferstehung des Sohnes erlangen. Weiterhin bedeutet
»Freiheit von“ geméall dem christlichen Glauben ,,Freiheit fur*:
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Freiheit von der Sinde bedeutet Freiheit fir Gott in Christus
und im Heiligen Geist; Freiheit vom Gesetz bedeutet Freiheit
flr authentische Liebe; Freiheit vom Tod bedeutet Freiheit fr
das neue Leben in Gott. Diese ,,Freiheit fur” ist ermdglicht
durch Jesus Christus, die vollkommene Ikone des Vaters, der
das Bild Gottes im Menschen wiederherstellt.

5. imago Dei und imago Christi

52. ,Tatsachlich klart sich nur im Geheimnis des fleischgewor-
denen Wortes das Geheimnis des Menschen wahrhaft auf. Denn
Adam, der erste Mensch, war das Vorausbild des zukinftigen,
namlich Christi des Herrn. Christus, der neue Adam, macht
eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und sei-
ner Liebe dem Menschen den Menschen selbst voll kund und
erschliel3t ihm seine héchste Berufung. Es ist also nicht verwun-
derlich, dass in ihm die eben genannten Wahrheiten ihren Ur-
sprung haben und ihren Gipfelpunkt erreichen” (Gaudium et
spes, 22). Dieser beriihmte Abschnitt aus der Konstitution des
Zweiten Vatikanischen Konzils uber die Kirche in der Welt von
heute ist sehr geeignet, um diese Zusammenfassung der Haupt-
elemente einer Theologie der imago Dei abzuschlielen. Denn
es ist Jesus Christus, der dem Menschen die Fiille seines Seins
in seiner urspringlichen Natur, in seiner endgiltigen Zielbe-
stimmung und in seiner gegenwaértigen Realitat offenbart.

53. Die Urspriinge des Menschen sind in Christus zu finden:
Denn der Mensch ist geschaffen ,,durch ihn und in ihm*“ (Kol
1,17), ,,das Wort ... war das Leben ... und ist das wahre Licht,
das jeden Menschen erleuchtet, indem es in die Welt kommt*
(Joh 1,3-4.9). Zwar ist es wahr, dass der Mensch ex nihilo er-
schaffen wurde, doch l&sst sich auch sagen, dass er geschaffen
wurde aus der Fulle (ex plenitudine) Christi selbst, der zugleich
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Schopfer, Mittler und Ziel des Menschen ist. Der Vater hat uns
dazu bestimmt, seine Séhne und Téchter zu sein und ,,gleichge-
staltet zu werden dem Bild seines Sohnes, damit dieser der Erst-
geborene unter vielen Brudern sei* (Rom 8,29). Was es also be-
deutet, als imago Dei erschaffen zu sein, ist uns nur voll offen-
bart in der imago Christi. In ihm finden wir die volle Aufnah-
mefahigkeit fur den Vater, die unsere eigene Existenz charakte-
risieren soll, die Offenheit fur den anderen in einer Haltung des
Dienstes, die unsere Beziehungen zu unseren Brudern und
Schwestern in Christus bestimmten soll, und Erbarmen und Lie-
be fur die anderen, wie Christus, das Bild des Vaters, sie uns er-
weist.

54. Ebenso wie die Anféange des Menschen in Christus zu fin-
den sind, so auch seine Zielbestimmung. Menschen sind ausge-
richtet auf das Reich Christi als absolute Zukunft, als Erfullung
menschlicher Existenz. Weil ,alles durch ihn und auf ihn hin
geschaffen ist* (Kol 1,16), findet alles seine Ausrichtung und
Bestimmung in ihm. Der Wille Gottes, dass Christus die Fulle
des Menschen sein soll, wird eine eschatologische Verwirkli-
chung finden. Der Heilige Geist wird die endglltige Gleichge-
staltung der menschlichen Personen mit Christus in der Aufer-
stehung der Toten vollenden, doch nehmen Menschen bereits
hier auf Erden mitten in Zeit und Geschichte an dieser eschato-
logischen Ahnlichkeit mit Christus teil. Durch Menschwerdung,
Auferstehung und Geistsendung ist das Eschaton bereits da; sie
lassen es beginnen, fihren es in die Welt der Menschen ein und
nehmen seine endglltige Verwirklichung vorweg. Der Heilige
Geist wirkt geheimnisvoll in allen Menschen guten Willens, in
Gesellschaften und im Kosmos, um den Menschen zu verkléren
und zu vergottlichen. Darlber hinaus wirkt der Heilige Geist
durch alle Sakramente, insbesondere die Eucharistie, die das
himmlische Festmahl vorwegnimmt, die Fille der Gemein-
schaft in Vater, Sohn und Heiligem Geist.
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55. Zwischen den Urspriingen des Menschen und seiner absolu-
ten Zukunft liegt die gegenwadrtige existentielle Situation des
Menschengeschlechts, dessen voller Sinn ebenfalls nur in
Christus zu finden ist. Wir haben gesehen, dass es Christus ist —
in seiner Menschwerdung, seinem Tod und seiner Auferstehung
—, der das Bild Gottes im Menschen zu seiner eigentlichen Ge-
stalt wiederherstellt. ,,Durch ihn sollte alles auf Erden und im
Himmel versohnt auf ihn hin, der Friede gestiftet hat am Kreuz
durch sein Blut* (Kol 1,20). Im Innersten seiner siindhaften
Existenz ist dem Menschen vergeben, und durch die Gnade des
Heiligen Geistes weil} er, dass er errettet und gerechtfertigt ist
durch Christus. Menschen wachsen in ihrer Ahnlichkeit mit
Christus und wirken mit dem Heiligen Geist mit, der sie insbe-
sondere durch die Sakramente nach dem Bild Christi formt. Auf
diese Weise ist die alltdgliche Existenz des Menschen bestimmt
als Bemdhen, noch vollstandiger dem Bild Christi gleichgestal-
tet zu werden und das eigene Leben dem Kampf zu weihen, um
den endgultigen Sieg Christi in der Welt herbeizufuhren.

Kapitel IlI

Nach dem Bilde Gottes: Dienstleistung
fiir die sichtbare Schopfung

56. Das erste grofle Thema innerhalb der Theologie der imago
Dei betrifft die Teilhabe am Leben der gottlichen Gemeinschaft.
Der Mensch, geschaffen nach dem Bilde Gottes, teilt, wie wir
gesehen haben, die Welt mit anderen leibhaftigen Lebewesen,
unterscheidet sich jedoch von ihnen durch Intellekt, Liebe und
Freiheit und ist daher durch seine Natur selbst auf interpersona-
le Gemeinschaft hingeordnet. Der vorzigliche Fall dieser Ge-
meinschaft ist die Vereinigung von Mann und Frau zur Fort-
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pflanzung, in der sich die schopferische Gemeinschaft trinitari-
scher Liebe widerspiegelt. Die Entstellung der imago Dei durch
die Siinde mit ihren unvermeidlich zerst6rerischen Folgen fur
das personale und interpersonale Leben ist durch Leiden, Tod
und Auferstehung Christi Gberwunden. Die rettende Gnade der
Teilhabe am Pascha-Mysterium stellt die Gestalt der imago Dei
nach dem Modell der imago Christi wieder her.

57.In dem vorliegenden Kapitel bedenken wir das zweite
Hauptthema der Theologie der imago Dei. Menschliche Wesen,
geschaffen nach dem Bilde Gottes, um die Gemeinschaft trinita-
rischer Liebe zu teilen, nehmen nach gottlichem Plan einen ein-
zigartigen Platz im Universum ein: Sie genieRen das Privileg,
an der gottlichen Herrschaft tber die sichtbare Schépfung teil-
zunehmen. Dieses Privileg ist ihnen gewéhrt vom Schopfer, der
das Geschopf, das nach seinem Bilde hervorgebracht ist, an sei-
nem Wirken teilnehmen l&sst, an seinem Projekt von Liebe und
Heil, ja an seinem eigenen Herrsein Gber das Universum. Da
der Ort des Menschen als Herrscher tatséchlich eine Teilhabe an
der gottlichen Herrschaft tiber die Schopfung darstellt, sprechen
wir hier von ihr als von einer Form der Dienstleistung.

58. In Gaudium et spes heif3t es: ,,Der nach Gottes Bild geschaf-
fene Mensch hat ja den Auftrag erhalten, sich die Erde mit al-
lem, was zu ihr gehort, zu unterwerfen und so die Welt in Ge-
rechtigkeit und Heiligkeit zu regieren, damit er Gott als Schop-
fer aller Dinge anerkenne und dadurch sich selbst und die Ge-
samtheit der Wirklichkeit auf Gott hinordne, so dass durch die
Unterwerfung aller Dinge unter den Menschen Gottes Name
wunderbar sei auf der ganzen Erde* (34). Dieses Konzept der
Herrschaft bzw. Souveranitat des Menschen spielt eine wichtige
Rolle in der christlichen Theologie. Gott beruft den Menschen
als seinen treuhdnderischen Verwalter in der Weise des Herrn in
den Gleichnissen des Evangeliums (vgl. Lk 19,12). Das einzige
Geschopf, das von Gott ausdrucklich um seiner selbst willen
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gewollt ist, nimmt einen einzigartigen Platz an der Spitze der
sichtbaren Schopfung ein (Gen 1,26; 2,20; Ps 8,6-7, Weish 9,2—
3).

59. Die christliche Theologie verwendet die Bildwelt des Hau-
ses wie auch des Konigtums, um diese besondere Rolle zu be-
schreiben. Die Verwendung der koniglichen Metaphorik besagt,
dass Menschen zur Herrschaft im Sinn einer Vorrangstellung
uber das Ganze der sichtbaren Schépfung in koniglicher Weise
berufen sind. Doch der innere Sinn dieses Konigtums ist, wie
Jesus seinen Jungern in Erinnerung ruft, der des Dienstes: Nur
indem Christus freiwillig als Opfergabe leidet, wird er der Ko-
nig des Universums, und das Kreuz ist sein Thron. Wo die Me-
taphorik des Hauses benutzt wird, spricht die christliche Theo-
logie vom Menschen als dem Hausherrn, dem Gott die Sorge
uber all seine Guter anvertraut hat (vgl. Mt 24,45). Der Mensch
kann alle Ressourcen der sichtbaren Schdpfung seinen schopfe-
rischen Ideen gemal einsetzen und (bt die ihm anvertraute Ho-
heit Gber die sichtbare Schépfung durch Wissenschaft, Technik
und Kunst aus.

60. Uber sich selbst hinaus und doch in der Intimitét seines ei-
genen Gewissens entdeckt der Mensch die Existenz eines Ge-
setzes, das die Tradition das ,,Naturgesetz* nennt. Dieses Ge-
setz ist gottlichen Ursprungs, und die Tatsache, dass der
Mensch sich dieses Gesetzes bewusst ist, ist selbst eine Teilha-
be am géttlichen Gesetz. Es bezieht den Menschen auf die wah-
ren Urspriinge des Alls wie auch seiner selbst (Veritatis Splen-
dor, 20). Dieses Naturgesetz treibt das vernunftbegabte Ge-
schopf dazu an, in seiner Hoheit Gber das All das Wahre und
Gute zu suchen. Geschaffen nach dem Bilde Gottes ubt der
Mensch seine Hoheit ber die sichtbare Schopfung nur kraft des
ihm von Gott Ubertragenen Privilegs aus. Er ahmt die géttliche
Herrschaft nach, kann jedoch nicht an ihre Stelle treten. Die Bi-
bel warnt vor der Siinde dieser Anmaliung der goéttlichen Rolle.
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Es bedeutet fir Menschen ein schwerwiegendes moralisches
Versagen, wenn sie als Herrscher der sichtbaren Schopfung so
handeln, dass sie sich von dem héheren, géttlichen Gesetz tren-
nen. Sie handeln an der Stelle des Herrn als treuhdanderische
Verwalter (vgl. Mt 25,14 ff.), die die ndtige Freiheit haben, um
die ihnen anvertrauten Gaben zu entwickeln und dies mit einer
gewissen kihnen Erfindungsgabe zu tun.

61. Der Treuh&nder muss Rechenschaft von seiner Verwaltung
geben, und der géttliche Herr wird tber seine Handlungen urtei-
len. Die moralische Legitimitat und Wirksamkeit der vom Treu-
hénder angewandten Mittel liefern die Kriterien fir dieses Ur-
teil. Weder Wissenschaft noch Technik sind Ziele in sich selbst;
was technisch mdoglich ist, ist nicht unbedingt auch verninftig
oder ethisch richtig. Wissenschaft und Technik missen in den
Dienst des planvollen Entwurfs Gottes (divine design) fur das
Ganze der Schopfung und fir alle Geschopfe gestellt werden.
Dieser Plan gibt dem Universum und ebenso der Unternehmung
des Menschen Sinn. Die Dienstleistung des Menschen an der
geschaffenen Welt ist im prazisen Sinne eine treuhénderische
Verwaltung, die auf dem Weg der Teilhabe an der géttlichen
Herrschaft erfolgt und ihr stets unterworfen ist. Menschen (ben
diese Dienstleistung aus, indem sie ein wissenschaftliches Ver-
stdndnis des Alls erwerben, verantwortungsvoll fir die natirli-
che Welt sorgen (Tiere und Umwelt eingeschlossen) und ihre
eigene biologische Integritat wahren.

I. Wissenschaft und Dienstleistung im
Bereich des Wissens

62. Das Bestreben, das Universum zu verstehen, hat die mensch-
liche Kultur in jeder Periode und in nahezu jeder Gesellschaft
geprégt. In der Perspektive des christlichen Glaubens ist dieses
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Bestreben geradezu ein Ausdruck der Dienstleistung, die Men-
schen in Ubereinstimmung mit Gottes Plan wahrnehmen. Ohne
einem unglaubwirdigen Konkordismus anzuhé&ngen, haben Chris-
ten die Verantwortung, das moderne wissenschaftliche Verstand-
nis des Universums in den Kontext der Schépfungstheologie
einzuordnen. Der Platz des Menschen in der Geschichte des
sich entwickelnden Universums, wie die modernen Naturwis-
senschaften es erfassen, kann nur im Licht des Glaubens in sei-
ner vollstandigen Realitat gesehen werden, als personale Ge-
schichte der Verpflichtung des dreieinigen Gottes gegentiber
geschopflichen Personen.

63. Nach weithin anerkannter wissenschaftlicher Aussage ging
das Universum vor 15 Milliarden Jahren aus einer Explosion
hervor, die Big Bang (Urknall) genannt wird, und befindet sich
seither in einem Prozess der Ausweitung und Abkihlung. Spé-
ter tauchten stufenweise die Bedingungen auf, die fur die Bil-
dung von Atomen notwendig waren, noch spéter verdichteten
sich Galaxien und Sterne, und etwa 10 Milliarden Jahre spéter
bildeten sich Planeten. In unserem eigenen Sonnensystem und
auf der Erde (die vor etwa 4,5 Milliarden Jahren entstand), wa-
ren die Bedingungen fir die Entstehung von Leben glnstig.
Wahrend Wissenschaftler wenig einig dartber sind, wie der Ur-
sprung dieses ersten mikroskopischen Lebens zu erkléren ist,
besteht unter ihnen allgemeines Einvernehmen, dass der erste
Organismus auf diesem Planeten vor etwa 3,5 bis 4 Milliarden
lebte. Da nachgewiesen wurde, dass alle lebendigen Organis-
men auf Erden genetisch in Beziehung stehen, ist es praktisch
sicher, dass alle lebendigen Organismen von diesem ersten Or-
ganismus abstammen.

Ubereinstimmende Anhaltspunkte vieler Studien in den physi-
kalischen und biologischen Wissenschaften liefern wachsende
Unterstitzung fir eine Art von Evolutionstheorie, um die Ent-
wicklung und zunehmende Vielfalt des Lebens auf Erden zu er-
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klaren, wéhrend die Auseinandersetzung ber Tempo und Me-
chanismen der Evolution weitergeht. Wahrend die Darstellung
der menschlichen Urspriinge komplex ist und der Revision un-
terliegt, verblnden sich physikalische Anthropologie und Mole-
kularbiologie, um Uberzeugend zu pladieren fir den Ursprung
des menschlichen Spezies in Afrika vor ungeféahr 40.000 Jahren
in einer menschenartigen Population gemeinsamer genetischer
Abstammung. Wie auch immer es zu erklaren ist, der entschei-
dende Faktor der menschlichen Urspriinge war eine stetig an-
steigende GroRe des Gehirns, gipfelnd in demjenigen des homo
sapiens. Mit der Entwicklung des menschlichen Gehirns &nder-
ten sich stdndig Natur und Geschwindigkeit der Evolution: mit
der Einfliihrung des ausschlieflich menschlichen Faktors von
Bewusstsein, Intentionalitat, Freiheit und Kreativitat wurde die
biologische Evolution umgestaltet zur sozialen und kulturellen
Evolution.

64. Papst Johannes Paul Il. stellte vor einigen Jahren fest, dass
»neues Wissen uns anerkennen lasst, dass die Evolutionstheorie
mehr als eine Hypothese ist. Es ist tatsachlich bemerkenswert,
dass diese Theorie infolge einer Reihe von Entdeckungen auf
verschiedenen Wissensgebieten bei Forschern zunehmend An-
erkennung gefunden hat* (,,Botschaft an die P&pstliche Akade-
mie der Wissenschaften zur Evolution®, 1996). In Kontinuitat
mit der vorausgehenden pépstlichen Lehre des 20. Jahrhunderts
(insbesondere mit der Enzyklika Humani Generis Papst Pius’
XI1.) anerkennt die Botschaft des Heiligen Vaters, dass es ,,meh-
rere Evolutionstheorien“ gibt, die ,,materialistisch, reduktionis-
tisch und spiritualistisch* sind und daher unvereinbar mit dem
katholischen Glauben.

Folglich kann die Botschaft von Papst Johannes Paul Il. nicht
gelesen werden als generelle Zustimmung zu allen Evolutions-
theorien einschlieBlich der neo-darwinistischen, die ausdrick-
lich der gottlichen Vorsehung jede wahrhaft urséchliche Rolle
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in der Entwicklung von Leben im Universum abspricht. Papst
Johannes Pauls Botschaft, die sich hauptsachlich mit der Evolu-
tion befasst, insofern sie ,,die Frage des Menschen einschlief3t*,
ist jedoch besonders kritisch gegentiber materialistischen Theo-
rien der menschlichen Urspriinge und besteht auf der Bedeu-
tung von Philosophie und Theologie fir ein angemessenes Ver-
stdndnis des ,,ontologischen Sprungs®“ zum Menschlichen, der
in rein wissenschaftlichen Begriffen nicht erklart werden kann.

Das Interesse der Kirche an der Evolution konzentriert sich
folglich insbesondere auf ,,das Verstdndnis des Menschen*, der
als geschaffen nach dem Bilde Gottes ,,nicht als ein bloRRes Mit-
tel oder Instrument weder der Gattung noch der Gesellschaft
untergeordnet werden kann®. Als Person, geschaffen nach dem
Bilde Gottes, ist er fahig, Beziehungen der Gemeinschaft mit
anderen Personen und mit dem dreieinen Gott aufzunehmen so-
wie Hoheit und Dienstleistung im geschaffenen Universum aus-
zuiiben. Diese Bemerkungen implizieren, dass Theorien (ber
die Evolution und den Ursprung des Universums von besonde-
rem theologischem Interesse sind, wenn sie die Lehren von der
creatio ex nihilo und der Erschaffung des Menschen nach dem
Bilde Gottes beriihren.

65. Wir haben gesehen, dass die menschliche Person erschaffen
ist nach dem Bilde Gottes, um Anteil zu haben an der gottlichen
Natur (vgl. 2 Petr 1,3-4) und so die Gemeinschaft des dreifalti-
gen Lebens und die gottliche Herrschaft Gber die sichtbare
Schopfung zu teilen. Im Herzen des gottlichen Schopfungsaktes
findet sich die gottliche Sehnsucht, in der Gemeinschaft der un-
geschaffenen Personen der Heiligsten Dreifaltigkeit Raum zu
schaffen fur geschaffene Personen, indem sie als S6hne und
Tochter in Christus angenommen werden. Mehr noch, die ge-
meinsame Abstammung und natlrliche Einheit des Menschen-
geschlechts bilden die Grundlage flr eine Einheit der erlosten
menschlichen Personen in der Gnade unter dem Haupt des neu-
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en Adam in der kirchlichen Gemeinschaft menschlicher Perso-
nen, die miteinander und mit dem ungeschaffenen Vater, Sohn
und Heiligen Geist geeint sind. Die Gabe des natirlichen Le-
bens ist die Grundlage fiir die Gabe des Gnadenlebens. Folglich
kann man dort, wo die zentrale Wahrheit eine frei handelnde
Person betrifft, uynmoglich von einer Notwendigkeit oder einem
Zwang zur Schopfung sprechen, und schlief3lich ist es unange-
messen, vom Schopfer als von einer Kraft, einer Energie oder
einem Grund zu sprechen. Die Schopfung ex nihilo ist die Tat
eines transzendenten personalen Handlungstragers, der frei und
intentional im Blick auf die allumfassenden Ziele personaler
Verpflichtung handelt.

In der katholischen Tradition bringt die Lehre vom Ursprung
des Menschen die offenbarte Wahrheit dieses grundlegend rela-
tionalen oder personalistischen Verstandnisses von Gott und der
menschlichen Natur zum Ausdruck. Der Ausschluss von Pan-
theismus und Emanationslehre kann im Kern als ein Weg inter-
pretiert werden, um diese offenbarte Wahrheit zu schiitzen. Die
Lehre von der unmittelbaren oder besonderen Schépfung jeder
menschlichen Seele spricht nicht nur die ontologische Diskonti-
nuitat zwischen Materie und Geist an, sondern legt auch den
Grund fur die gottliche Intimitat, die jede einzelne menschliche
Person vom ersten Moment seiner oder ihrer Existenz an um-
fangt.

66. Die Lehre von der creatio ex nihilo ist also eine einzigartige
Bekraftigung fur den wahrhaft personalen Charakter der Schop-
fung und ihre Hinordnung auf ein personales Geschopf, das als
imago Dei gebildet wurde und nicht einem Grund, einer Kraft
oder Energie entspricht, sondern einem personalen Schopfer.
Die Lehraussagen uber die imago Dei und die creatio ex nihilo
lehren uns, dass das bestehende Universum Schauplatz fir ein
radikal personales Drama ist, in dem der dreieine Schopfer aus
dem Nichts diejenigen hervorruft, die Er dann in Liebe anruft.
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Hier liegt der tiefe Sinn der Worte aus Gaudium et spes: ,,Der
Mensch ist das einzige Geschopf auf Erden, das Gott um seiner
selbst willen gewollt hat* (24). Geschaffen nach dem Bilde
Gottes, nehmen Menschen den Platz verantwortlicher Dienst-
leistung im physischen Universum ein. Unter Fiihrung der gott-
lichen Vorsehung und in Anerkennung des sakralen Charakters
der sichtbaren Schopfung gestaltet das Menschengeschlecht die
natrliche Ordnung um und wird zum Handlungstréger in der
Evolution des Universums selbst. Indem sie ihre Dienstleistung
im Bereich des Wissens wahrnehmen, sind Theologen dafiir zu-
stdndig, das moderne wissenschaftliche Verstandnis innerhalb
einer christlichen Sicht des geschaffenen Universums zu situie-
ren.

67. Im Hinblick auf die creatio ex nihilo kdénnen Theologen
festhalten, dass die Big-Bang-Theorie dieser Lehre nicht wider-
spricht, insofern sich sagen lasst, dass die Annahme eines abso-
luten Beginns wissenschaftlich nicht unzulassig ist. Da die Big-
Bang-Theorie tatsachlich die Moglichkeit einer vorausliegenden
Phase der Materie nicht ausschliel3t, kann festgestellt werden,
dass die Theorie nur indirekt die Lehre von der creatio ex nihilo
stitzt, die als solche nur aufgrund des Glaubens gewusst sein
kann.

68. Im Hinblick auf die Evolution von gunstigen Bedingungen
fiir die Entstehung von Leben heif3t es in der katholischen Tra-
dition, dass Gott als universale transzendente Ursache nicht nur
die Ursache der Existenz, sondern auch die Ursache der Ursa-
chen ist. Gottes Handeln verdréngt oder ersetzt die Téatigkeit ge-
schopflicher Ursachen nicht, sondern ermdglicht ihnen gemaR
ihrer Natur zu handeln und nichtsdestoweniger die Ziele herbei-
zufiihren, die er anstrebt. Indem Gott freien Willens das Univer-
sum erschafft und erhalt, setzt er freien Willens alle diejenigen
Zweitursachen in Gang und erhalt sie im Vollzug, deren Wirk-
samkeit zur Entfaltung der natirlichen Ordnung beitréagt, die er
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hervorzubringen gedenkt. Durch die Wirksamkeit natirlicher
Ursachen bewirkt Gott das Aufkommen der Bedingungen, die
fur das Entstehen und den Erhalt lebendiger Organismen sowie
weiterhin flr ihre Reproduktion und Ausdifferenzierung erfor-
derlich sind.

Obgleich es eine wissenschaftliche Debatte Gber den Grad der
Zweckgerichtetheit oder des planvollen Entwurfs gibt, die in
diesen Entwicklungen wirksam und empirisch beobachtbar
sind, haben diese de facto die Entstehung und das Gedeihen von
Leben beguinstigt. Katholische Theologen sehen in dieser Argu-
mentation eine Stitze fur die Aussage, die der Glaube an die
gottliche Schopfung und die gottliche Vorsehung mit sich
bringt. Im planvollen Entwurf der Schopfung in der Vorsehung
wollte der dreieine Gott nicht nur Platz schaffen fir Menschen
im Universum, sondern auch und letztendlich einen Raum fir
sie bereiten in seinem eigenen trinitarischen Leben. Aul’erdem
handeln Menschen als wirkliche Ursachen, wenn auch Zweitur-
sachen, und tragen so zur Umgestaltung und Verwandlung des
Universums bei.

69. Die gegenwartige wissenschaftliche Debatte Uber die Me-
chanismen, die in der Evolution am Werk sind, erfordert einen
theologischen Kommentar, insofern sie manchmal ein Missver-
stdndnis Uber die Natur der gottlichen Ursachlichkeit ein-
schlie3t. Viele neo-darwinistische Wissenschaftler ebenso wie
einige ihrer Kritiker haben geschlossen: Wenn die Evolution ein
radikal kontingenter materialistischer Prozess ist, der durch na-
tirliche Selektion und wahllose genetische Variation gesteuert
wird, dann kann darin kein Platz fr die Ursachlichkeit der gott-
lichen Vorsehung sein. Ein wachsender Kreis von wissenschaft-
lichen Kritikern des Neo-Darwinismus verweisen auf die An-
haltspunkte flr einen planvollen Entwurf (z. B. biologische
Strukturen, die eine bestimmte Komplexitat aufweisen), die in
ihrer Sicht nicht in Kategorien eines rein kontingenten Prozes-
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ses erklart werden kénnen und die Neo-Darwinisten ignoriert
oder fehlinterpretiert haben. Den Kernpunkt dieser gegenwartig
lebhaften Kontroverse betrifft die wissenschaftliche Beobach-
tung und Verallgemeinerung hinsichtlich der Frage, ob die ver-
fliigbaren Daten einen planvollen Entwurf oder den Zufall stut-
zen, und kann von der Theologie nicht entschieden werden. Es
ist jedoch wichtig festzustellen, dass im katholischen Verstand-
nis der gottlichen Ursachlichkeit wahre Kontingenz in der ge-
schopflichen Ordnung nicht unvereinbar ist mit der zielgerichte-
ten gottlichen Vorsehung. Gottliche Ursachlichkeit und ge-
schopfliche Ursachlichkeit unterscheiden sich radikal der Art
und nicht nur dem Grade nach. Folglich kann sogar das Ergeb-
nis eines wahrhaft kontingenten natlrlichen Prozesses dennoch
in Gottes VVorsehungsplan fir die Schopfung fallen.

Bei Thomas von Aquin heift es: ,,Die Wirkung der gottlichen
Vorsehung besteht nicht allein darin, dass etwas auf irgendeine
Art und Weise erfolgt, sondern darin, dass etwas entweder zu-
fallig oder notwendig erfolgt. Darum folgt das unfehlbar und
notwendig, was die gottliche Vorsehung so fugt, dass es unfehl-
bar und notwendig sich ereignet; und das erfolgt zufallig, was
der Plan der géttlichen Vorsehung so enthélt, dass es zufallig
sich ereignet” (Summa theologiae 1, 22,4 ad 1). In katholischer
Perspektive bewegen sich Neo-Darwinisten, die wahllose gene-
tische Variation und natirliche Selektion als Beweis fur einen
absolut ungesteuerten Evolutionsprozess anflihren, jenseits des-
sen, was Wissenschaft nachweisen kann. Gottliche Kausalitét
kann in einem Prozess am Werke sein, der sowohl kontingent
als auch gesteuert ist. Jeglicher evolutiondre Mechanismus, der
kontingent ist, kann allein deshalb kontingent sein, weil er von
Gott so hervorgebracht wurde. Einen ungesteuerten Evolutions-
prozess — der aufRerhalb der Grenzen der gottlichen Vorsehung
fiele — kann es einfach nicht geben, denn ,,die Urséachlichkeit
Gottes, der der Erstwirkende ist, erstreckt sich auf alles Seien-
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de, nicht bloR auf das Unvergangliche, sondern auch auf das
Vergangliche und nicht nur in Bezug auf die Prinzipien der Art,
sondern auch in Bezug auf die Prinzipien der Individuen ... Also
muss notwendig alles, soweit es am Sein teilhat, der gottlichen
Vorsehung unterstehen* (Summa theologiae I, 22,2).

70. Im Hinblick auf die unmittelbare Erschaffung der menschli-
chen Seele sagt die katholische Theologie aus, dass besondere
Handlungen Gottes Wirkungen hervorbringen, die die Fahigkeit
geschopflicher Ursachen beim Handeln geméaR ihrer Natur Gber-
steigen. Die Berufung auf die gottliche Ursachlichkeit, um sie als
genuin kausal zu betrachten im Unterschied zu bloRen Liicken
der Erklarung, fuhrt das gottliche Handeln nicht ein, um die ,,LU-
cken* im menschlichen wissenschaftlichen Verstehen zu fiillen
(und damit den sogenannten ,,LickenbtRer-Gott* entstehen zu
lassen). Die Strukturen der Welt kdnnen als offen betrachtet wer-
den fir das nicht-unterbrechende gottliche Handeln in der direk-
ten Verursachung von Geschehnissen in der Welt. Katholische
Theologie bekraftigt, dass das Auftauchen der ersten Glieder der
menschlichen Gattung (sei es als Individuen oder als Populatio-
nen) ein Ereignis darstellt, das sich nicht rein nattrlich erklaren
lasst und das angemessenerweise einem gottliches Eingreifen zu-
geschrieben werden kann. Indem Gott indirekt durch Kausalket-
ten handelte, die seit dem Beginn der kosmischen Geschichte
wirksam sind, bereitete er den Weg fur das, was Papst Johannes
Paul 1l. ,,einen ontologischen Sprung* nennt, ,,den Moment des
Ubergangs zum Geistigen®. Wahrend Wissenschaft diese Kausal-
ketten studieren kann, féllt es der Theologie zu, diese Betrach-
tung der besonderen Schopfung der menschlichen Seele zu situ-
ieren im Ubergreifenden Plan des dreieinen Gottes, der die Ge-
meinschaft trinitarischen Lebens mit menschlichen Personen tei-
len wollte, die aus Nichts geschaffen sind nach dem Bild und
Gleichnis Gottes und die in seinem Namen und nach seinem Plan
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eine schopferische Dienstleistung und Hoheit (ber das physische
Universum ausuben.

2.  Verantwortung fiir die geschaffene Welt

71. Beschleunigte wissenschaftliche und technologische Fort-
schritte wéhrend der vergangenen 150 Jahre haben eine radikal
neue Situation flr alles Lebendige auf unserem Planeten her-
vorgerufen. Zusammen mit dem materiellen Wohlstand, hohe-
rem Lebensstandard, besserer Gesundheit und hoéherer Lebens-
erwartung sind Luft- und Wasserverschmutzung, giftiger Indus-
triemll, Ausbeutung und manchmal Zerstérung von empfindli-
chen Lebensraumen gekommen. In dieser Situation haben Men-
schen ein erhéhtes Bewusstsein entwickelt, dass sie organisch
mit anderen Lebewesen verbunden sind. Die Natur wird inzwi-
schen als eine Biosphére angesehen, in der alles Lebendige ein
komplexes, doch sorgsam organisiertes Netzwerk des Lebens
bildet. Daruiber hinaus ist nun anerkannt, dass der Ressourcen-
reichtum der Natur wie auch ihre F&higkeit, sich von den Sché-
den zu erholen, die durch die unabldssige Ausbeutung ihrer
Ressourcen hervorgerufen werden, begrenzt sind.

72. Ein ungltcklicher Aspekt dieses neuen 6kologischen Be-
wusstseins besteht darin, dass einige dem Christentum vorge-
worfen haben, teilweise verantwortlich zu sein fur die Umwelt-
krise, gerade weil es den Platz des Menschen, nach dem Bilde
Gottes geschaffen, um die sichtbare Schépfung zu beherrschen,
ubersteigert habe. Einige Kritiker gehen so weit zu behaupten,
dass es der christlichen Tradition an Mitteln fehlt, um eine ge-
sunde 6kologische Ethik aufzustellen, weil es den Menschen als
wesentlich Uberlegen Uber den Rest der naturlichen Welt be-
trachte, und dass es notig sein werde, sich asiatischen und tradi-
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tionellen Religionen zuzuwenden, um die erforderliche 6kologi-
sche Ethik zu entwickeln.

73. Diese Kritik geht jedoch aus einem tiefen Missverstandnis
der christlichen Theologie der Schopfung und der imago Dei
hervor. Papst Johannes Paul 1. spricht von dem Erfordernis ei-
ner ,,0kologischen Umkehr* und bemerkt: ,,Das Herr-sein des
Menschen ist nicht absolut, sondern ein Dienst ... nicht die
Sendung eines absoluten, unhinterfragbaren Herrn, sondern
eines Treuhdnders des Reiches Gottes” (Rede vom 17. Januar
2001). Ein Missverstehen dieser Lehre mag einige bewogen ha-
ben, in leichtsinniger Missachtung der naturlichen Umwelt zu
handeln, doch es ist kein Teil der christlichen Lehre (ber die
Schopfung und die imago Dei, zur uneingeschréankten Entwick-
lung und zur moglichen Erschopfung der Ressourcen der Erde
zu ermutigen.

Die Bemerkung Papst Johannes Pauls Il. zeigt eine wachsende
Besorgnis Uber die 6kologische Krise von Seiten des Lehram-
tes; dieses Anliegen ist in einer langen Geschichte der Lehre
verwurzelt, wie sie in den Sozialenzykliken der Papste der
Moderne zu finden ist. In der Perspektive dieser Lehre ist die
Okologische Krise ein menschliches und ein soziales Problem,
verbunden mit der Verletzung der Menschenrechte und unglei-
chem Zugang zu den Ressourcen der Erde. Papst Johannes
Paul 1. fasst diese Tradition der Soziallehre zusammen, wenn
er in Centesimus Annus schreibt:

,»Gleichfalls besorgniserregend ist, neben dem Problem des
Konsumismus und mit ihm eng verkniipft, die Frage der Okolo-
gie. Der Mensch, der mehr von dem Verlangen nach Besitz und
Genuss als dem nach Sein und Entfaltung ergriffen ist, konsu-
miert auf malllose und undisziplinierte Weise die Ressourcen
der Erde und selbst ihre Existenz. Der unbesonnenen Zersto-
rung der natlirlichen Umwelt liegt ein heute leider weit verbrei-
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teter anthropologischer Irrtum zugrunde. Der Mensch, der seine
Fahigkeit entdeckt, mit seiner Arbeit die Welt umzugestalten
und in einem gewissen Sinne neu zu schaffen, vergisst, dass das
immer auf der Grundlage der ersten und urspriinglichen Gabe
der Dinge von Seiten Gottes beruht* (37).

74. Die christliche Theologie der Schopfung tragt direkt zu der
Losung der 6kologischen Krise bei, indem sie die fundamentale
Wahrheit bekréftigt, dass die sichtbare Schopfung selbst eine
Gabe Gottes ist, die ,,urspringliche Gabe®, die einen ,,Raum*
personaler Gemeinschaft begriindet. Tatsdchlich kdnnten wir
sagen, dass eine wirklich christliche Theologie der Okologie ei-
ne Anwendung der Theologie der Schopfung darstellt. Wenn
man festhalt, dass der Ausdruck ,,Okologie“ die beiden griechi-
schen Worter oikos (Haus) und logos (Wort) verbindet, kann
die physische Umwelt der menschlichen Existenz aufgefasst
werden als eine Art ,,Haus* fur das menschliche Leben. Ange-
sichts der Tatsache, dass das innere Leben der Heiligsten Drei-
faltigkeit ein Leben der Gemeinschaft ist, ist der gottliche Akt
der Schopfung die gnadenhafte Hervorbringung von Partnern,
um diese Gemeinschaft zu teilen. In diesem Sinne kann man
sagen, dass die gottliche Gemeinschaft sich nun ,,beherbergt*
findet im geschaffenen Kosmos. Aus diesem Grund kdnnen wir
vom Kosmos als einem Ort personaler Gemeinschaft sprechen.

75. Christologie und Eschatologie gemeinsam tragen dazu bei,
diese Wahrheit noch tiefer zu kléren. In der hypostatischen Uni-
on der Person des Sohnes mit einer menschlichen Natur kommt
Gott in die Welt und nimmt die Leiblichkeit an, die er selbst
geschaffen hat. In der Inkarnation begriindet der dreieine Gott
durch den eingeborenen Sohn, der aus einer Jungfrau in der
Kraft des Heiligen Geistes geboren wurde, die Mdéglichkeit ei-
ner intimen personalen Gemeinschaft mit dem Menschen. Da
Gott aus Gnade die geschopflichen Personen zu einer dialogi-
schen Teilhabe an seinem Leben zu erheben gedenkt, ist er so-
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zusagen auf die geschopfliche Ebene herabgestiegen. Einige
Theologen sprechen von dieser gottlichen condescensio als von
einer Art ,Hominisation“, durch die Gott in Freiheit unsere
Vergottlichung ermoglicht. Gott tut seine Herrlichkeit im Kos-
mos nicht nur durch theophane Akte kund, sondern auch indem
er dessen Leiblichkeit annimmt. In dieser christologischen Pers-
pektive ist Gottes Hominisation ein Akt der Solidaritat nicht nur
mit geschopflichen Personen, sondern mit dem gesamten ge-
schaffenen Universum und seinem historischen Geschick. Mehr
noch, in der Perspektive der Eschatologie kann das zweite
Kommen Christi gesehen werden als das Ereignis der physi-
schen Einwohnung Gottes in dem vollendeten Universum, das
den urspringlichen Plan der Schépfung erfllt.

76. Weit davon entfernt, zu einer leichtsinnig homozentrischen
Missachtung der naturlichen Umwelt zu ermutigen, bekréftigt
die Theologie der imago Dei die Schlusselrolle des Menschen,
der teilnimmt an der Verwirklichung dieser ewigen gottlichen
Einwohnung in dem vollendeten Universum. Die Menschen
sind nach Gottes planvollem Entwurf Treuhdnder dieser Ver-
wandlung, nach der sich die ganze Schépfung sehnt. Nicht nur
der Mensch, sondern das Ganze der sichtbaren Schépfung ist
berufen, am gottlichen Leben teilzuhaben: ,Wir wissen, dass
die gesamte Schopfung bis zum heutigen Tag seufzt und in Ge-
burtswehen liegt. Aber auch wir, obwohl wir als Erstlingsgabe
den Geist haben, seufzen in unserem Herzen und warten darauf,
dass wir mit der Erlésung unseres Leibes als S6hne offenbar
werden“ (Rom 8,22 f.). In der christlichen Perspektive ist also
unsere ethische Verantwortung fir die nattirliche Umwelt — un-
sere ,,Herbergsexistenz* — verwurzelt in einem tiefen theologi-
schen Verstandnis der sichtbaren Schopfung und unseres Plat-
zes in ihr.

77. Papst Johannes Paul 1l. bezieht sich auf diese Verantwor-
tung in einem bedeutenden Abschnitt in Evangelium Vitae und
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schreibt: ,,Der Mensch, der berufen wurde, den Garten der Welt
zu bebauen und zu hiten (vgl. Gen 2,15), hat eine besondere
Verantwortung fir die Lebenswelt, das heift fir die Schopfung,
die Gott in den Dienst seiner personalen Wiirde gestellt hat ...
Die 6kologische Frage — von der Bewahrung des naturlichen
Lebensraumes der verschiedenen Tierarten und der vielfaltigen
Lebensformen bis zur ,Humandkologie® im eigentlichen Sinne
des Wortes — findet in dem Bibeltext eine einleuchtende und
wirksame ethische Anleitung fur eine Losung, die das groRe
Gut des Lebens, jeden Lebens, achtet ... Im Hinblick auf die
sichtbare Natur sind wir nicht nur biologischen, sondern auch
moralischen Gesetzen unterworfen, die man nicht ungestraft
Ubertreten darf*(42).

78. Schliel3lich mussen wir festhalten, dass Theologie nicht in
der Lage sein wird, uns ein technisches Rezept fiir die Uberwin-
dung der 6kologischen Krise zur Verfligung zu stellen, doch
wie wir gesehen haben, kann sie uns helfen, unsere natirliche
Umwelt zu sehen, wie Gott sie sieht: als Raum personaler Ge-
meinschaft, in dem Menschen, geschaffen nach dem Bilde Got-
tes, Gemeinschaft miteinander und die letzte Vollendung des
sichtbaren Universums suchen sollen.

79. Diese Verantwortung erstreckt sich auch auf die Tierwelt.
Tiere sind Geschopfe Gottes, und nach der Bibel umgibt er sie
mit der Sorge seiner VVorsehung (Mt 6,26). Die Menschen sollen
sie mit Dankbarkeit entgegennehmen und geradezu eine eucha-
ristische Haltung im Blick auf jedes Element der Schopfung
annehmen und Gott dafuir danksagen. Einfach durch ihre EXis-
tenz preisen die Tiere Gott und geben ihm die Ehre: ,,Preist den
Herrn, all ihr Végel am Himmel; lobt und rihmt ihn in Ewig-
keit! Preist den Herrn, all ihr Tiere, wilde und zahme; lobt und
rihmt ihn in Ewigkeit!” (Dan 3,80-81). AulRerdem schlief3t die
Harmonie, die der Mensch im Ganzen der Schopfung begriin-
den oder wiederherstellen muss, seine Beziehung zu den Tieren
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ein. Wenn Christus in seiner Herrlichkeit kommt, wird er das
Ganze der Schopfung ,rekapitulieren” in einem eschatologi-
schen und endgultigen Moment der Harmonie.

80. Dennoch gibt es einen ontologischen Unterschied zwischen
Menschen und Tieren, weil nur der Mensch nach dem Bilde
Gottes erschaffen ist und Gott ihm die Hoheit tber die Tierwelt
anvertraut hat (Gen 1,26.28; Gen 2,19-20). Der Katechismus
wertet die christliche Tradition Uber den gerechten Gebrauch
der Tiere aus und bekraftigt: ,,Gott hat die Tiere der treuhénderi-
schen Verwaltung des Menschen unterstellt, den er nach seinem
Bilde geschaffen hat. Somit darf man sich der Tiere zur Ernéh-
rung und zur Herstellung von Kleidern bedienen. Man darf sie
zdhmen, um sie dem Menschen bei der Arbeit und in der Frei-
zeit dienstbar zu machen* (2417). Dieser Abschnitt ruft auch den
legitimen Gebrauch der Tiere flr medizinische und wissenschaft-
liche Experimente in Erinnerung, erkennt aber stets an, dass es
»der Wirde des Menschen widerspricht, Tiere nutzlos leiden zu
lassen (2418). Folglich muss jeder Gebrauch der Tiere immer
geleitet sein von den bereits ausgesprochenen Prinzipien: Die
menschliche Hoheit Uber die Tierwelt ist wesentlich eine Dienst-
leistung, fiir die der Mensch Rechenschaft ablegen muss vor
Gott, der der Herr der Schopfung im wabhrsten Sinne ist.

3. Verantwortung fiir die biologische
Integritat des Menschen

81. Die moderne Technologie gemeinsam mit den jungsten
Entwicklungen in Biochemie und Molekularbiologie stellt der
zeitgendssischen Medizin immer neue diagnostische und thera-
peutische Mdglichkeiten zur Verfigung. Diese Techniken bie-
ten nicht nur neue und wirksamere Behandlungen fir Krankhei-
ten, sondern auch das Potential, den Menschen selbst zu andern.
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Die Verflgbarkeit und Machbarkeit dieser Technologien verlei-
hen der Frage neue Dringlichkeit: Inwieweit ist es dem Men-
schen erlaubt, sich selbst neu zu gestalten? Verantwortliche
Dienstleistung im Bereich der Bioethik auszutiben, erfordert ei-
ne tiefe moralische Reflexion Uber eine Reihe von Technologi-
en, die die biologische Integritdt des Menschen beeinflussen
kdnnen. Hier kdnnen wir nur einige kurze Hinweise auf die spe-
zifisch moralischen Herausforderungen anbieten, die sich durch
die neuen Technologien stellen, sowie einige der Prinzipien, die
angewandt werden mussen, wenn wir eine verantwortliche
Dienstleistung fur die biologische Integritat des Menschen, der
geschaffen ist nach dem Bilde Gottes, wahrnehmen wollen.

82. Das Recht zur vollstandigen Verfugung tber den Leib wir-
de bedeuten, dass die Person den Leib als Mittel zu einem von
ihr selbst gewahlten Zweck benutzen kdnnte, d. h. dass sie des-
sen Teile ersetzen, ihn abandern oder ihm ein Ende setzen
kdnnte. Mit anderen Worten, eine Person konnte die Zielset-
zung oder den teleologischen Wert des Leibes bestimmen. Ein
Verfligungsrecht Gber etwas erstreckt sich nur auf Objekte mit
einem blof} instrumentalen Wert, nicht auf Objekte, die in sich
selbst gut sind, d. h. Ziel in sich. Die menschliche Person, ge-
schaffen nach dem Bilde Gottes, ist selbst ein solches Gut. Die
Frage, besonders wie sie sich in der Bioethik stellt, lautet, ob
dies auch fir die verschiedenen Ebenen gilt, die in der mensch-
lichen Person unterschieden werden kdnnen: die biologisch-so-
matische, die emotionale und die geistige Ebene.

83. Die alltagliche klinische Praxis akzeptiert im Allgemeinen
eine begrenzte Form von Verfligung tber den Leib und gewisse
mentale Funktionen, um Leben zu erhalten, so zum Beispiel im
Fall der Amputation von Glieder oder der Entfernung von Orga-
nen. Diese Praxis ist zulassig nach dem Prinzip der Gesamtheit
und Integritat (auch bekannt als das therapeutische Prinzip). Der
Sinn dieses Prinzips besteht darin, dass die menschliche Person
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all ihre physischen und mentalen Funktionen in solcher Weise
entwickelt, fur sie sorgt und sie erhélt, dass (1) untergeordnete
Funktionen nie geopfert werden, auer fur das bessere Funktio-
nieren der gesamten Person, und selbst dann mit dem Bemiihen
um Kompensation fur das, was geopfert wurde; und (2) dass die
grundlegenden Fahigkeiten, die wesentlich zum Menschsein ge-
horen, niemals geopfert werden, auBer dies sei notwendig zur
Rettung des Lebens.

84. Die verschiedenen Organe und Glieder, die zusammen eine
physische Einheit bilden, sind als integrale Bestandteile vollig
in den Leib einbezogen und ihm untergeordnet. Doch geringere
Werte konnen nicht einfach um hoherer willen geopfert werden:
Diese Werte bilden zusammen eine organische Einheit und hén-
gen wechselseitig voneinander ab. Weil der Leib als innerer Be-
standteil der menschlichen Person in sich selbst gut ist, dirfen
grundlegende menschliche Fahigkeiten nur geopfert werden,
um Leben zu erhalten. SchlieRlich ist das Leben ein fundamen-
tales Gut, das die Gesamtheit der menschlichen Person ein-
schliet. Ohne das fundamentale Gut des Lebens werden auch
die Werte — etwa die Freiheit —, die in sich selbst héher sind als
das Leben, hinféllig. Angesichts der Tatsache, dass der Mensch
auch in seiner Leiblichkeit nach dem Bilde Gottes geschaffen
ist, hat er kein volles Verfugungsrecht tber seine eigene biolo-
gische Natur. Gott selbst und das Geschaffen-sein nach seinem
Bilde konnen nicht Gegenstand willkirlichen menschlichen
Handelns sein.

85. Bei der Anwendung des Prinzips der Ganzheit und Integritat
sind die folgenden Bedingungen zu beriicksichtigen: (1) Es
muss sich um einen Eingriff in dem Korperteil handeln, der von
der lebensbedrohlichen Situation entweder betroffen oder deren
direkte Ursache ist; (2) es darf keine Alternativen fir die Erhal-
tung des Lebens geben; (3) es gibt eine angemessene Erfolgs-
chance im Vergleich zu den Nachteilen; und (4) der Patient



56

muss seine Zustimmung zu dem Eingriff geben. Die unbeab-
sichtigten Nachteile und Nebenwirkungen des Eingriffs lassen
sich auf der Grundlage des Prinzip der Doppelwirkung rechtfer-
tigen.

86. Einige haben versucht, diese Hierarchie der Werte so zu in-
terpretieren, als erlaube sie das Opfer von untergeordneten
Funktionen, wie zum Beispiel der Fortpflanzungsfahigkeit, um
hoherer Werte willen, etwa um die geistige Gesundheit zu er-
halten oder die Beziehungen zu anderen zu verbessern. Die Fé-
higkeit zur Fortpflanzung wird hier geopfert, um Elemente zu
erhalten, die wesentlich fir die Person als funktionsféhige
Ganzheit sein mdgen, jedoch nicht wesentlich fiir die Person als
lebendige Ganzheit sind. In Wirklichkeit ist eigentlich die Per-
son als eine funktionsfahige Ganzheit durch den Verlust der
Fortpflanzungsféhigkeit verletzt, und zwar zu einem Zeitpunkt,
an dem die Gefahr fir ihre geistige Gesundheit nicht unmittel-
bar bedrohlich ist und auf andere Weise abgewendet werden
konnte. Weiterhin legt diese Interpretation des Prinzips der
Ganzheit die Mdglichkeit nahe, dass ein Teil des Leibes um so-
zialer Interessen willen geopfert werden kdnne. Auf der Grund-
lage derselben Argumentation konnte die Sterilisierung aus eu-
genischen Grinden auf der Basis der Interessen des Staates ge-
rechtfertigt werden.

87. Menschliches Leben ist die Frucht der ehelichen Liebe — der
gegenseitigen, vollstandigen, endgultigen und ausschlieBlichen
Hingabe von Mann und Frau aneinander, als Spiegel der gegen-
seitigen Hingabe der Liebe zwischen den drei géttlichen Perso-
nen, die fruchtbar wird in der Schopfung, und der Hingabe
Christi an seine Kirche, die fruchtbar wird in der Wiedergeburt
des Menschen. Die Tatsache, dass eine Ganzhingabe des Men-
schen sowohl seinen Geist als auch seinen Leib betrifft, ist die
Grundlage fur die Untrennbarkeit der beiden Bedeutungen des
ehelichen Akten: (1) der authentische Ausdruck ehelicher Liebe
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auf der physischen Ebene, der (2) zur Vollendung kommt durch
die Zeugung wahrend der fruchtbaren Phase der Frau (Huma-
nae vitae 12; Familiaris consortio 32).

88. Die gegenseitige Hingabe von Mann und Frau aneinander
auf der Ebene sexueller Intimitat wird durch Empfangnisverhi-
tung und Sterilisierung unvollstandig gemacht. AuRerdem gilt:
Wenn eine Technik angewandt wird, die nicht den ehelichen
Akt unterstltzt, damit dieser zu seinem Ziel gelangt, sondern
ihn ersetzt, und wenn dann die Empfangnis durch den Eingriff
eines Dritten erzielt wird, dann hat das Kind seinen Ursprung
nicht in dem ehelichen Akt, der der authentische Ausdruck der
gegenseitigen Hingabe der Eltern ist.

89. Im Falle des Klonens — der Herstellung von genetisch iden-
tischen Individuen mittels Embryonensplitting oder Kerntrans-
plantation — ist das Kind a-sexuell erzeugt und kann auf keinen
Fall als die Frucht der gegenseitigen Liebeshingabe betrachtet
werden. Wenn das Klonen die Herstellung einer groRen Zahl
von Menschen aus einer Person einschlief3t, bringt es sicherlich
eine Verletzung der Identitat der Person mit sich. Die menschli-
che Gemeinschaft, die, wie wir gesehen haben, auch als ein Bild
des dreieinen Gottes aufgefasst werden kann, drickt in ihrer
Vielfalt etwas von den Relationen der drei gottlichen Personen
in ihrer Einzigartigkeit aus, die ihre Unterscheidung voneinan-
der hervorhebt, obwohl sie derselben Natur sind.

90. Keimbahn-Gentechnik mit einem therapeutischen Ziel am
Menschen ware in sich selbst vertretbar, wenn nicht die Tatsa-
che wadre, dass es schwer vorstellbar ist, wie das Ziel erreicht
werden kann, ohne dass man unverhaltnismaiige Risiken ein-
geht, besonders in der ersten experimentellen Phase, so etwa ein
enormer Verlust von Embryonen und das Auftreten von Pan-
nen, sowie ohne dass man Fortpflanzungstechniken anwendet.
Eine mogliche Alternative wére der Gebrauch von Gentherapie
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in den Stammzellen, die das Sperma des Mannes produzieren,
so dass er mit seinem eigenen Samen mittels des ehelichen Ak-
tes gesunden Nachwuchs zeugen kann.

91. Gentechnik zur Steigerung (Enhancement) zielt darauf ab,
bestimmte typische Merkmale zu verbessern. Die Idee des Men-
schen als ,,Mit-Schopfer mit Gott konnte herangezogen werden
zu dem Versuch, die Leitung der menschlichen Evolution mit-
tels solcher Gentechnik zu rechtfertigen. Doch dies wirde be-
deuten, dass der Mensch das volle Verfligungsrecht Uber seine
eigene biologische Natur hatte. Die genetische Identitdt des
Menschen als menschliche Person durch die Herstellung eines
untermenschlichen Lebewesens zu &ndern, ist radikal unmora-
lisch. Die Verwendung genetischer Verdnderung, um einen
Ubermenschen oder ein Lebewesen mit wesentlich neuen geisti-
gen Fahigkeiten hervorzubringen, ist undenkbar angesichts der
Tatsache, dass das geistige Lebensprinzip des Menschen, das
die Materie in den Leib einer menschlichen Person verwandelt,
nicht das Produkt der Hand des Menschen ist und der Gentech-
nik nicht unterliegt. Die Einzigartigkeit jeder menschlichen Per-
son, die zum Teil durch ihre biogenetischen Eigenschaften kon-
stituiert wird und sich durch Erndhrung und Wachstum ent-
wickelt, gehort zuinnerst zu ihr und darf nicht instrumentalisiert
werden, um einige dieser Eigenschaften zu verbessern. Ein
Mensch kann in Wahrheit nur besser werden, indem er voll-
kommener das Bild Gottes in ihm verwirklicht, indem er sich
selbst mit Christus vereinigt und ihn nachahmt. Derartige Ver-
anderungen warden in jedem Fall die Freiheit kiinftiger Perso-
nen verletzen, die keinen Anteil an Entscheidungen hatten, die
ihre leibliche Struktur und ihre Eigenschaften in entscheidender
und vermutlich unumkehrbarer Weise festlegen. Gentherapie
mit dem Ziel, angeborene Bedingungen wie das Down-Syn-
drom zu lindern, wirden sicherlich Auswirkungen auf die Iden-
titat der betreffenden Person haben im Hinblick auf ihr Erschei-
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nungsbild und ihre geistigen Gaben, doch dieser Anderung wiir-
de dem Individuum helfen, seine wirkliche ldentitat, die durch
ein fehlerhaftes Gen blockiert ist, voll auszudriicken.

92. Therapeutische Eingriffe helfen, die physischen, mentalen
und geistigen Funktionen wiederherzustellen; sie stellen dabei
die Person in den Mittelpunkt bei vollem Respekt vor der Fina-
litdt der verschiedenen Ebenen im Menschen in Beziehung zu
denjenigen der Person. Wenn sie einen therapeutischen Charak-
ter besitzt, respektiert eine Medizin, die dem Menschen und sei-
nem Leib als Ziel in sich selbst dient, das Bild Gottes in beiden.
GemaR dem Prinzip der Verhéltnismaligkeit muss eine lebens-
verlangernde Therapie angewandt werden, wenn Vor- und
Nachteile in einem angemessenen Verhaltnis stehen. Die Thera-
pie darf abgebrochen werden, selbst wenn dadurch der Tod be-
schleunigt wird, wenn diese Angemessenheit fehlt. Eine Be-
schleunigung des Todes bei einer Palliativtherapie durch den
Einsatz von Analgetica ist eine indirekte Wirkung, die wie alle
Nebenwirkungen in der Medizin unter das Prinzip der Doppel-
wirkung fallen kann, vorausgesetzt die Dosis ist auf die Unter-
drickung der schmerzhaften Symptome und nicht auf die aktive
Beendigung des Lebens abgestimmt.

93. Uber den Tod zu verfiigen, ist in Wirklichkeit die radikalste
Weise, Uber das Leben zu verfligen. Bei assistiertem Selbst-
mord, direkter Euthanasie und direkter Abtreibung — wie tra-
gisch und komplex die personliche Situation auch sein mag —
wird physisches Leben fur eine selbst gewéhlte Zielsetzung ge-
opfert. In dieselbe Kategorie fallt die Instrumentalisierung des
Embryos durch nicht-therapeutische Experimente an Embryo-
nen ebenso wie durch Prédimplantationsdiagnostik, wobei eine
Reihe von genetisch identischen Embryonen mittels Embryo-
splitting hergestellt wird, um das Vorhandensein eines geneti-
schen Fehlers nachzuweisen oder auszuschliel3en. Es gibt keine
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wissenschaftlichen Griinde mehr, um eine verzégerte Beseelung
anzunehmen (vgl. Donum Vitae 1,1; Veritatis Splendor 60).

94. Unser ontologischer Status als Geschdpfe nach dem Bilde
Gottes legt unserer Fahigkeit zur Verfiigung tber uns selbst ge-
wisse Grenzen auf. Die Hoheit, der wir uns erfreuen, ist nicht
unbegrenzt: Wir tben eine gewisse Teilhabe an der Hoheit Giber
die geschaffene Welt aus, und am Ende missen wir vor dem
Herrn des Universums Rechenschaft ablegen tiber die Wahrneh-
mung unserer Dienstleistung. Der Mensch ist geschaffen nach
dem Bilde Gottes, aber er ist nicht Gott selbst.

Schluss

95. Im Lauf unserer Reflexionen hat das Thema der imago Dei
seine systematische Kraft gezeigt, viele Wahrheiten des christli-
chen Glaubens zu klaren. Es hilft uns, eine relationale — und
wahrhaft personale — Konzeption des Menschen vorzulegen.
Genau diese Beziehung zu Gott ist es, die den Menschen defi-
niert und seine Beziehungen zu anderen Geschopfen grundlegt.
Wie wir jedoch gesehen haben, klért sich das Geheimnis des
Menschlichen erst voll im Lichte Christi, der das vollkommene
Bild des Vaters ist und der uns durch den Heiligen Geist in eine
Teilhabe am Geheimnis des dreieinen Gottes einfiihrt. Innerhalb
dieser Gemeinschaft der Liebe geschieht es, dass das Geheimnis
allen Seins als umfangen von Gott seinen vollsten Sinn findet.
Zugleich grolR und demutig, bildet diese Konzeption des Men-
schen als Bild Gottes eine Charta fir menschliche Beziehungen
zur geschaffenen Welt und eine Grundlage, um darauf die Legi-
timitat des wissenschaftlichen und technischen Fortschritts, der
eine direkte Auswirkung auf das menschliche Leben und die
Umwelt hat, zu beurteilen. Wie die menschliche Person in die-
sem Bereichen berufen ist, Zeugnis abzulegen von ihrer Teilha-
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be an der gottlichen Schopferkraft, so ist von ihr auch verlangt,
ihren Platz als Geschopf Gottes anzuerkennen, dem Gott eine
kostbare Verantwortung der Dienstleistung am physischen Uni-
versum anvertraut hat.
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