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Zuriick zu den Urspriingen!
[ Christen auf dem Weg ins neue Jahrtausend

Von Georg Baudler, Aachen

Vorbemerkung:

Gefragt, was das Christentum in den 2000 Jahren seiner Existenz
der Welt gebracht hat, konnte, ja miiite man — katechismustreu — sa-
gen: Das Christentum hat der Menschheit die Erldsung gebracht, in-
dem Jesus, von Gott geschickt, zu den Menschen kam, durch seinen
Opfertod am Kreuz stellvertretend die Schuld der Menschen siihnte
und dadurch den Menschen wieder in den Stand der Gnade, der
Rechtfertigung, der Gotteskindschaft erhob. Auf diese Auskunft
wiirde jedoch zu Recht jene Charakteristik zutreffen, die Martin Wal-
ser, der letztjahrige Friedenspreistrdager des Deutschen Buchhandels,
in seinem Roman ,Halbzeit” (1964) in einer Tagebucheintragung
nach einem Kirchenbesuch notiert: ,, Kunstgewerbevokabular ... Ich
kann mich nicht mehr so verrenken. Ich habe Gott mit diesen For-
meln geerbt, jetzt verliere ich ihn durch diese Formeln.®

Die Grundforderung fiir ein lebendiges und verstehbares theologi-
sches Sprechen zu Beginn des dritten Jahrtausends besteht darin, die
Aussagen nicht mehr im Denkhorizont des antiken oder mittelalterli-
chen Weltbildes zu artikulieren — und damit sprachliche Fossilien zu
erzeugen —, sondern so zu reden, dab sich der Mensch im heutigen
Denk- und Vorstellungshorizont angesprochen fiihlt. Das meint nicht
Anpassung an den Zeitgeist, sondern Verstehbarkeit. Christlicher
Glaube kann sich in einer unaufhaltsam zusammenwachsenden
Welt nicht mehr ,.binnentheologisch” artikulieren; er muB vom An-
satz aus seine Interdependenz mit den anderen Weltreligionen, v.a.
seine Verwurzelung im Judentum, mit bedenken und in seine Aus-
sagen mit einbeziehen.

Die Frage, was das Christentum in den zweitausend Jahren seiner
Geschichte der Welt gebracht hat, lautet in diesem Verstehenshori-
zont: Wie ordnet sich das, was jiidisch-christliche Tradition als Erls-
sung bekennt, in das religiose Suchen und Denken der einen Mensch-
heitsfamilie ein? Dabei kann sich die Antwort auf diese Frage nicht
der postmodernen Forderung der radikal-pluralistischen Religions-
theologie unterwerfen, die Phdanomene der Welt und der Geschichte
in ihrer bunten Vielfalt einfach nur wahrzunehmen, nicht aber den
Versuch zu unternehmen, diese Vielfalt zu iiberblicken, zu ordnen,
und vielleicht auch vorsichtig zu werten. Sich dieser Forderung zu
beugen, wiirde in letzter Konsequenz bedeuten, iiberhaupt auf eine
religidse und theologische Aussage zu verzichten. Denn religitse
Aussagen und Uberzeugungen sind notwendig immer Aussagen, die
das Ganze des Lebens und der Welt betreffen, weil es ja um den Sinn
des Ganzen geht. Jeder, der eine religitse oder theologische Aussage
macht, bezieht sich darin immer auf den Menschen schlechthin, also
auf die Menschheit als Ganzes.

Natiirlich geht es dabei nicht mehr um AusschlieBlichkeits- und
Absolutheitsanspriiche. Wer Aussagen zum Ganzen des Menschen
und seiner Welt wagt, mufi wissen und in der Art seines Redens zum
Ausdruck bringen, da8 es sich dabei immer nur um ein vorldufiges
und revidierbereites Reden und Urteilen handelt. Indem ich, auf das
Ganze des Menschseins und der Menschheitsgeschichte hinblik-
kend, meine religitse Uberzeugung dem anderen sage, bin ich mir
durchaus der kulturellen und durch die eigene religitse Tradition ge-
gebenen Begrenztheit meiner Erkenntnis und meines Urteils bewuBt,
stelle aber die Aussage dennoch in den Raum, in der Hoffnung, ver-
standen zu werden und in der Antwort, die mir der andere gibt, mei-
nen religids-kulturellen Sprach- und Denkhorizont erweitern zu kén-
nen. Ich vertraue auf die Sprache, so, wie alle, die miteinander reden,
auf Sprache vertrauen.

In diesem Sinne gilt es hier in einem ersten Durchgang nach dem
zu fragen, was das Christentum als Tochter des Judentums in den
2000 (bzw. 2500) Jahren seiner Existenz den Menschen in ihrem Rin-
gen nach Lebenssinn und nach Uberwindung der spezifisch mensch-
lichen Todesangst gegeben hat und in Zukunft wird geben kénnen.

1. Was hat das Christentum (als Tochter des Judentums) in den 2000
(bzw. 2500) Jahren seiner Existenz der Menschheit gebracht?

Wenn ich die religiésen Traditionen der Menschheit von ihren er-
sten archdologisch und mythologisch faBbaren Antingen bis heute zu
tiberblicken versuche, treten mir vier grundsitzlich verschiedene,
wenn auch teilweise ineinander verschlungene Wege vor Augen, auf
denen der Mensch sich bemiiht, das, was ihn unter allen Lebewesen

als Mensch kennzeichnet, nimlich sein Wissen um den Tod,! zu be-
wiiltigen:

Folgt man den religiosen Mythen der Menschheit, kommt als er-
stes grundlegend religioses Verhalten der Versuch in den Blick, die
Schicksalsmacht, die frither oder spiter fiir jeden den Tod beinhaltet,
durch Opfer zu besanftigen und giinstig zu stimmen. So vielfiltig und
komplex das Phanomen des Opfers ist und so vielfiltig und komplex
deshalb auch die in der Literatur sich findenden Deutungen dieses
Phénomens sind, ist doch eines fiir den Opfervorgang charakteri-
stisch: Die Macht, der ich opfere, hat immer etwas Grofies und Be-
drohliches an sich. Es geht um Gewalt und um Gewaltiges. Hier ist
die deutsche Sprache ungenau. Eine Mutter, die fiir ihr krankes Kind
Zeit, Kraft und Nachtruhe aufbringt, ,opfert” nicht diese Dinge dem
Kind. Die lateinischen Ausdriicke fiir ,,opfern“, ,sacrificare” oder
»immolare*®, lassen sich nicht in diesem Sinne verwenden. Die Mut-
ter liebt ihr Kind und will deshalb, daB es gesund wird; dafiir setzt
sie alle Mittel ein, die ihr zur Verfiigung stehen. Man kann dieses Ver-
halten als ,Liebe“ und ,Hingabe“ bezeichnen, aber in religions-
geschichtlichem Sinne ist dies eher das Gegenteil von Opfer. Denn
Opfer beinhaltet Zerstérung. Im religiésen Opfer annuliere, zerstore
ich eine Wirklichkeit, um sie einer héheren, mir iiberlegenen und
deshalb bedrohlichen Macht zu iibergeben. In seiner Zusammenfas-
sung der prophetischen Opferkritik 146t deshalb der Prophet Hosea
den biblischen Gott sagen: ,Liebe will ich, nicht Opfer” (Hos 6,6).

Ein zweiter, ebenfalls sehr archaischer Weg, auf die schicksalhaft
vorgegebene Todesdrohung zu reagieren, ist das heldische Verhalten.
Hier wird in einem méchtigen Aufbdumen die Drohung des Schick-
sals gering geachtet. Toten und Getdtetwerden sind dem Helden
rauschhaftes Erleben und Lebenssteigerung. In prometheischem
Trotz versucht hier der Mensch, die Schicksalsdrohung auszuschal-
ten: Die Menschen von Babel machen sich daran, einen Turm zu
bauen , mit einer Spitze bis zum Himmel* (Gen 11,4); Diirre und Trok-
kenheit soll sie nicht mehr bedrohen. In einer mérderischen Arbeits-
leistung, deren Realisierung heute noch nicht erklirbar ist, schichten
die Agypter tonnenschwere Steine zu Pyramiden auf, um dem Pharao
ein sicheres gottliches Leben im Jenseits zu erméglichen und auch
auf diese Weise den Tod zu iiberwinden. Unbekiimmert um mora-
lische Skrupel und den Verschleill menschlicher Embryonen verkiin-
det der amerikanische Wissenschaftler Richard Seed in unserer Zeit
der Weltoffentlichkeit, er werde Menschen klonen, denn dies, so sagt
er wortlich, sei ,,der erste ernsthafte Schritt, wie Gott zu werden” und
Unsterblichkeit zu erringen.”

Der dritte menschheitsgeschichtliche Weg, auf das Wissen um den
Tod und die damit verbundene Schicksalsdrohung zu reagieren, be-
steht darin, dieses Wissen und diese Drohung als Illusion zu entlar-
ven. Dieser Weg steht kontrapunktisch zum Opferweg und zum Hel-
denweg, Er ist besonders deutlich im Buddhismus ausgeprégt, durch-
zieht aber auch die spiteren hinduistischen Traditionen sowie das
Denken der taoistischen und platonischen Philosophie. Karl Jaspers
sieht hier den achsenzeitlichen Aufbruch der Menschheitsgeschich-
te, ihre Abkehr von archaischer Gewaltfaszination. Der Weg besteht
darin, in einem Riickzug aus der Welt und ihrem Treiben durch Me-
ditation, Nachdenken und philosophisches Gesprich zu der Einsicht
zu finden, daB der biologische Lebenswille, buddhistisch gesprochen
der ,Lebensdurst”, am eigentlichen, ndmlich dem geistigen Sein und
Wesen des Menschen vorbeigeht. Die Moglichkeit, die eigene Sterb-
lichkeit zu erkennen, setzt ein Sein voraus, das von dieser Sterblich-
keit nicht betroffen ist. Die Schicksalsdrohung, die letztlich den Tod
beinhaltet, lduft ins Leere; sie ist, bezogen auf den Menschen, der
seine Sterblichkeit erkennt, eine llusion. Der Mensch, der dies ver-
innerlicht, wird frei von Angst. Alles, was das Schicksal ihm nehmen
kann und vor dessen Verlust der Mensch in stindiger Angst lebt, Be-
sitz, Gesundheit, Frau und Kind, beriihrt das wirkliche Wesen des
Menschen nicht. All dies ist nur maya, Téuschung und #uBerer

! ,Die Menschwerdung beginnt in dem Moment, wo es Lebewesen auf diesem

Planeten gibt, die feststellen miissen, daB sie vor Gefahren im Feld der Angst
so oft flichen kénnen wie sie wollen; es wird am Ende die Gefahrensituation
endgiiltig unentrinnbar sein“ (E. Drewermann / J. Jeziorowski: Gespriche
iiber die Angst, Giitersloh 1991, 23).

% So berichtet in den ,,Aachener Nachrichten® vom 8. Januar 1998.
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Schein. Der Weise lést sich von der Verhaftung an diese Dinge und
wird dadurch frei. Keine Macht kann ihn mehr bedrohen. Es ist dies
ein Weg, der heute viele Menschen anzieht.

Weisheitliche Spiritualitit ist mit dem vierten Weg, mit der jii-
disch-christlichen Tradition vielfach verflochten. Dennoch hat dieser
vierte Weg ein durchaus eigenes Profil und eine eigene Dynamik. Von
auBen her gesehen unterscheidet er sich von der buddhistisch-phi-
losophischen Desillusionierung der Schicksalsdrohung dadurch,
daB sich der biblische Mensch, wie er urspriinglich in der jiidischen
Existenz verkérpert ist, nicht aus der Welt zuriickzieht, sondern in
der Welt bleibt und an einer Verénderung der Welt arbeitet. Von innen
her gesehen bedeutet dies: Sowohl das Leben und die Lebenssehn-
sucht, der Lebenswille, die in ihm wirken, als auch die Macht, der
dieses Leben ausgeliefert ist, die es gibt und wieder nimmt, sind nicht
Tlusion, sondern Wirklichkeit. Die lahmende Drohung des unent-
rinnbaren Todes sucht der biblische Mensch durch ein Ringen mit
der Schicksalsmacht, worin diese ihr bedrohliches Antlitz veréndert,
7u {iberwinden. Dieser Weg der Verwandlung vollzieht sich in drei
Schritten:

Der erste Schritt ist verkérpert in der Gestalt Abrahams, dem Vater
aller Glaubenden (R6m 4,11). Er besteht darin, dab sich der Mensch
in einem freien Willensakt der Schicksalsmacht, der er in seinem , Le-
bensdurst® ausgeliefert ist und von der er weiB, daf sie ihn am Ende
wieder zum Staub zuriickkehren 1aBt, aus dem er genommen ist, ver-
trauensvoll anheimgibt. Dieser Glaubensakt — arabisch islam — ist je-
doch keine blinde, aus Verzweiflung geborene Unterwerfung. Der bi-
blische Mensch weil ja um die beiden archaischen Wege, den Opfer-
weg und den Heldenweg, die in seiner Umwelt auf ausgepragte Weise
gelebt werden, und er setzt sich in seinem Glaubensakt bewult von
diesen beiden Wegen ab. Sehenden Auges setzt er darauf, dab die
Schicksalsmacht, der er sich anheimgibt, ein Gesicht zeigen und
sich ihm gnidig zuwenden wird. Die Religion des Islam, die sich ja
sehr bewuBt — und sehr treffend — als die ,Religion Abrahams® be-
zeichnet,® verkorpert, obwohl erst im 7. Jh. entstanden, diesen ersten
Schritt des biblischen Befreiungsweges.

Das Judentum geht einen Schritt weiter. Es ist verkérpert in der
Gestalt des Mose. Bei aller Vielfalt der Erzdhlmotive und Charakter-
ziige, die diese Gestalt kennzeichnen, ist doch das Hervorstechende
und Grundlegende an ihr, daf es von ihm heibt: ,,Mose stieg zu Gott*
(wortlich: zu den Elohim, d.h. zu den Schicksalsméchten) ,hinauf®
(Ex 19,3) und daB Jahwe von ihm sagt: ,Mit ihm rede ich von Mund
zu Mund, von Angesicht zu Angesicht* (Num 12,8). Mose zieht die
Konsequenz aus der Erfahrung, daB die Schicksalsmacht, indem ich
mich ihr glaubend anheimgebe, ein Gesicht zeigt. Er ringt mit ihr auf
dem von dunklen Wolken umbhiillten und von Blitzen umzuckten
Gottesberg. Wie Jakob in seinem Gotteskampf am néchtlichen Fluf
ringt Mose aus der dunklen Gottesmacht den Segen, die lichte und
klare Weisung, die Tora, heraus. Er weill nun, wie er leben, in welche
Richtung er seinen Lebensweg gestalten muB, damit die Schicksals-
macht ihm zugewandt nahebleibt und das im Glaubensakt gewon-
nene Antlitz dieser Macht auf seinem Lebensweg leuchtet. Jude sein
heiBt, immer neu in das Dunkel des Schicksals hineingehen und nach
ihrem Gesicht und ihrer Weisung suchen: ,,Ani maamin (,ich glaube’)
... trotz Treblinka, wegen und trotz Majdanek . .. vergeblicher Tod ...
nutzloser Tod, ani maamin®, so betet der Jude an den Stitten des
Grauens und des Todes;* und immer wieder erfihrt er Tréstung und
Weisung, um weiter seinen Weg mit dem ihm zugewiesenen Geschick
zu gehen. ,Seinen Weg mit den Elohim gehen (vgl. Gen 5,24; Mi 6,8)
und die Nihe dieser Gottesmacht auf dem Lebensweg zu spiiren, ist
das Ziel glaubiger jiidischer Existenz im Unterschied zum Weg der
Frevler: ,Ich aber, den Elohim nahe zu sein, ist mein Gliick” (Ps
73,28), mit diesem Psalmvers beschreibt der jiidische Theologe und
Religionsphilosoph Martin Buber seine Lebenseinstellung.®

Mit einer Intensitit wie kein Jude vor ihm ist Jesus aus Nazaret
diesen Weg jiidischer Existenz gegangen. Von den Jerusalemer Prie-
stern der heidnischen Unheilsmacht Roms zur Kreuzigung iiberge-
ben, damit er jenen Tod sterbe, der in jiidischen Augen ein Fluchtod
ist, der von Gott trennt (Dtn 21,23), ringt Jesus mit den Elohim — Eloi,
eloi, lema sabachtani? (Mk 15,34) —; und das Unglaubliche, aber fiir

3 Vgl. im Koran die Suren 22,78; 2,130; 2,136 u. 0.
* Nach E. Wiesel: Why I write, in: A. H. Rosenfeld / I. Greenberg: Confronting
- the Holocaust: The Impact of Elie Wiesel, Bloomington-1978, 204.
ngl. M. Buber: Recht und Unrecht. Deutung einiger Psalmen, Basel 1952,
52f.

den Christen doch glaubhaft Erzahlte und deshalb immer neu Glaub-
bare ist, daB er durch diesen Fluchtod hindurch und iiber ihn hinaus
zur rettenden und begliickenden Nihe der Schicksalsmacht findet. In
einer tiefen Intuition erkennt der Guardini-Preistréger und Christus-
Mystiker unserer Tage, Eugen Biser, daB das am Anfang der drei er-
sten Evangelien stehende Wort aus der Jordantaufe ,,Du bist mein ge-
liebter Sohn, an dir habe ich Gefallen gefunden® (Mk 1,11) in Wahr-
heit der Erweckungsruf ist, der in die Gréber dringt (vgl. Joh 5,25) und
den Jesus, am Kreuz sein Leben aushauchend, vom gedffneten Him-
mel her zu sich sprechen hért.® Die in diesem Ruf verdichtete begliik-
kende Nihe der Schicksalsmacht sprengt die Fesseln des Todes und
14Bt den Gekreuzigten in neuer Weise leben. Es ereignet sich im Kreu-
zestod des Juden Jesus das, was in der Genesis schon vom Patriarchen
Henoch erzihlt wird, wenn es von ihm heiBt: ,Henoch war seinen
Weg mit den Elohim gegangen, dann war er nicht mehr da; denn die
Elohim hatten ihn aufgenommen® (Gen 5,24): Der grausame Marter-
und Fluchtod hat sich in der Art, wie der Jude Jesus ihn starb, zu ei-
nem Entriickungs- und Auferstehungstod verwandelt.

In diesem Tod sind zwei Begrenzungen aufgesprengt: erstens die
Grenze des Judentums als einer Nationalreligion, weil ja Jesus aulier-
halb des Heilsvolkes, den heidnischen Fluchtod sterbend, zur retten-
den Gottesnahe gefunden hat, zweitens aber —und das ist das fiir alle
Menschen Erlésende —, die Grenze des Todes. Noch im schlimmsten
fiir den damaligen Juden denkbaren Tod, im Kreuzestod, kann die
Schicksalsmacht ein zugewandtes, riickhaltlos liebendes und des-
halb iiber den Tod hinaus belebendes Antlitz zeigen. Der Tod hat da-
mit seinen Schrecken verloren: , Tod, wo ist dein Stachel* (1 Kor
15,55). Der Mensch, das Lebewesen, das um seinen Tod weil, ist
von seiner menschlichen Urangst befreit. Er ist erlost. Die dunkle
Schicksalsdrohung ist von ihm genommen. Er kann in der Welt leben,
kann befreit und dankbar seinen ,Lebensdurst® stillen, ohne sich
selbst und anderen durch den Opfer- und Heldenweg Gewalt anzu-
tun. Das ist es, was das Christentum als Tochter des Judentums in
2000 bzw. 2500 Jahren der Welt gebracht hat.

Nur scheinbar steht diese Aussage in Widerspruch zu den vielen
dunklen Seiten der Kirchengeschichte, den Kreuzziigen, Ketzerver-
folgungen, der Inquisition, dem Hexenwahn, der Schiirung von Hol-
leningsten, der Verteufelung menschlicher Sexualitdt und der in der
katholischen Kirche bis heute praktizierten Diskriminierung der
Frau, die aufgrund ihres Geschlechts fiir nicht geeignet und fahig er-
achtet wird, Gemeinde und Eucharistie zu leiten. Zu diesem Wider-
spruch ist zu sagen: Zweitausend Jahre sind gemessen an den vielen
Jahrtausenden, in denen die Menschheit fast ausschlieBlich den blu-
tigen Opfer- und Heldenweg gegangen ist, nur ein verschwindend
kurzer Zeitraum. Die vor zweieinhalbtausend Jahren — etwa gleich-
zeitig mit dem beschriebenen dritten Erlésungsweg der Desillusionie-
rung der Schicksalsdrohung — entstandene biblische Tradition ist in
knapp tausend Jahren gewachsen und hat —als von in der Welt leben-
den Menschen verfaBt — noch viele Elemente des Helden- und Opfer-
weges in sich. Erst Jesus hat in seinem Leben, Sterben und todtran-
szendierenden Lebendigsein den aufgezeigten erlosenden Kern die-
ser Tradition zur Erscheinung gebracht.

Doch, wie das Johannesevangelium sagt, waren die Menschen da-
mals noch nicht fihig, diesen Erlésungskern in seiner vollen befrei-
enden Kraft zu erfassen: ,Ihr konnt jetzt noch nicht alles erfassen;
wenn aber jener kommt, der Geist der Wahrheit, einweisen wird er
euch in die ganze Wahrheit® (Joh 16,12f). Die furchtbaren Greuelta-
ten, die in der Kirchengeschichte geschehen sind, sollen und diirfen
— wie der Holocaust an den Juden durch Nazideutschland — in keiner
Weise verharmlost, heruntergespielt oder rasch iibergangen werden.
Doch der eben zitierte ,,Geist der Wahrheit“ scharft zunehmend unse-
ren Blick dafiir, wo — vielleicht in Phasen eines letzten Sich-Aufbéu-
mens — noch die archaisch-heidnische Opfer- und Gewaltgesinnung
am Werk ist und wo umgekehrt die Befreiungsbotschaft vordringt, die
der gekreuzigte Jude Jesus fiir die Menschheit beinhaltet. Einsichtige
Soziologen erkennen heute, daB die Grundwerte und Eckpfeiler einer
freiheitlichen und humanen Gesellschaft, die Anerkennung der
Wiirde eines jeden Menschen, gerade des Hilflosen und Notleiden-
den, die Menschenrechte sowie die Reduzierung der Staatsgewalt
durch eine demokratische Verfassung, auch wenn diese Werte teil-
weise in auBerkirchlichen Kanilen transportiert wurden und sich oft-
mals sogar gegen den Widerstand der Kirchen durchsetzten, doch

S Vgl. E. Biser: Das Antlitz. Christologie von innen, Diisseldorf 1999, 107f
sowie 240-247.
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ihre tiefste und letzte Wurzel in den aufgezeigten jiidisch-christ-
lichen Befreiungstraditionen haben.”

2. Wie muB sich das Christentum in der Gegenwart und in der
Zukunft gestalten, um seinem aufgezeigten Erbe treu zu bleiben und
es in der Welt des dritten Jahrtausends in seiner heilenden und
befreienden Kraft zur Geltung zu bringen?

Grundlage des Christentums mubB die ganze Bibel sein. Es gibt kei-
nen Messias Jesus ohne Abraham und Mose. Die Bibel aber ist nach
dem I1. Vatikanum (DV 12) die Dokumentation eines etwa tausendjah-
rigen Ringens des Menschen, zu der iiber dem Menschenleben wal-
tenden Schicksalsmacht ein befreiendes und personliches Verhéltnis
zu finden. Der Wert und die Offenbarungsqualitét dieser Dokumenta-
tion liegt darin, daB sich in jedem Menschenleben notwendig dieses
Ringen wiederholt, so daB der Mensch aus der historisch-kritischen
Analyse und der durch diese Analyse erméglichten Meditation der
biblischen Texte richtungweisende Impulse fiir den Umgang mit sei-
nem je eigenen Schicksal gewinnen kann. Jeder Mensch kann und
soll in seinem Leben zu jener Befreiungserfahrung finden, wie sie
die ersten Christen in ihrer Trauerarbeit {iber den Kreuzestod Jesu in
der Meditation der Hebriischen Bibel gefunden haben. Dabei konnen
wir heute aus der Distanz von zweitausend Jahren sowie aufgrund
des Zusammenwachsens unserer Welt und des dadurch moglich ge-
wordenen Uberblicks {iber das Ganze der Menschheitsgeschichte ge-
nauer als die Menschen damals das Neue und Spezifische des bibli-
schen Befreiungsweges erkennen. Wir kénnen sehen, daB dieser Weg
— dhnlich, aber anders geartet als der fernostlich-philosophische Be-
freiungsweg — darauf hinzielt, von der Opfer- und Gewaltfaszination,
die den Menschen von friihester Vorzeit an gefangenhalt, frei zu wer-
den und die Angst vor seinem Todesgeschick auf andere Weise zu
iiberwinden. Entsprechend miissen wir die in der Bibel noch enthal-
tenen Elemente der archaischen Opfer- und Gewaltmentalitét als ei-
nen Teil dessen erkennen, was die Bibel als Ganzes iiberwinden will,
und was es in jedem Menschenleben — immer wieder neu — zu iiber-
winden gilt.

Fiir die konkrete Gestalt des Christentums in unseren Tagen be-
deutet dies v.a., daB wir die Deutung des Todes Jesu als eines die
Menschen mit Gott verséhnenden Opfers als ein solches noch heid-
nisch-archaisches Element begreifen und uns anderen ebenfalls im
NT gegebenen Deutungen dieses Todes zuwenden miissen.® Dies hat
eine weitreichende praktische Bedeutung, weil infolge des raschen
Vordringens des Christentums in die antike heidnische Welt und be-
sonders infolge der unter Kaiser Konstantin erfolgten engen Verbin-
dung des Christentums mit dem rémischen Gottkaisertum, gerade
diese archaische Deutung Liturgie und Spiritualitét, aber auch den
Autbau der innerkirchlichen Strukturen, wesentlich geprégt und be-
stimmt hat: Unsere liturgischen Texte sind durchtrdnkt vom Opfer-
gedanken; auch die Einbindung des Gottesdienstes in Heilige Zeiten
und Ridume sowie die starre Fixierung der einzelnen Gesten und
Worte im Ritus und die Durchfiihrung der Riten durch besonders ge-
weihte Personen sind typische Elemente archaischer Opferkulte. So-
gar der AusschluB der Frau von der Leitung des Gottesdienstes in der
Katholischen Kirche hat — wenn auch bisher kaum irgendwo so gese-
hen — hier ihre vielleicht tiefste Wurzel.” Denn von frithester Vorzeit
an, selbst in matrifokalen Kulturen, war der Opferpriester, also derje-
nige, der das Opfertier zu téten oder die Opfermaterie zu vernichten
hatte, ebenso wie der Jiger und Krieger, die ebenfalls téten, in der
Regel ein Mann. Ein opferfreier Gottesdienst kann sehr gut von einer
Frau geleitet werden. Des weiteren ist die soldatisch-heldische Opfer-
gesinnung, wie sie von den Fiihrern und Leitern der Christengemein-
den in der Zeit der Verfolgung gefordert und gepflegt wurde und wie
sie noch heute zum Teil die christliche Spiritualitdt durchdringt, ein
heidnisch-archaisches Element. Wer glaubt, d.h. sich wie Abraham
der Schicksalsmacht vertrauensvoll anheimgibt und wie Mose um
die Weisung seines Schicksals ringt und dieser Weisung folgt, hat
kein Opfer und kein Heldentum nétig.

Auch die gewalttdtigen Bilder der Apokalypse — Gerichtsdrohung,
Verdammung und Héllenqual — sind ein Austlubl der archaischen Ge-

7 Vgl. F.-X. Kaufmann: Erkennen die Kirchen als alte ,Global Player” ihre
Maglichkeiten? Uber die Zukunft des Christentums unter den Bedingungen
der Moderne, in: ,Frankfurter Rundschau® vom 16. Juni 1999, 9.

8 K. Barth: Der Tod Jesu Christi im Verstindnis des NT, Neukirchen-Vluyn
1992 referiert insgesamt neun ntl. Versuche, Jesu Tod zu deuten; dazu G.
Baudler: Das Kreuz. Geschichte und Bedeutung, Diisseldorf 1997, 194—265.

? Vgl. dazu G. Baudler: Gott und Frau. Die Geschichte von Gewalt, Sexualitdt
und Religion, Miinchen 1991.

waltfaszination und als solche in der Erfahrung des Auferstehungs-
todes Jesu iiberwunden.'’ Fiir Jesus steht nicht mehr wie fiir Johan-
nes den Taufer die apokalyptische Katastrophe vor dem Anbrechen
des Gottesreiches. Dieses beginnt vielmehr schon in seinem Wirken:
dort, wo Menschen Heilung erfahren (Lk 11,20), wo sie gemeinsam
das Brot brechen und den Wein trinken und in dieser anfanghaften
Verwirklichung des endzeitlichen Festmahls auf dem Berg Zion (Jes
25,6-8) eine gottliche Trostung erfahren.™

Nicht einmal der gewaltsame Tod, den menschlicher Haf iiber
Jesus bringt, kann diese Erfahrung endzeitlicher Gottesndhe aus-
léschen: ,Ich werde jetzt nicht mehr von der Frucht des Weinstocks
trinken, bis ich neu mit euch davon trinken werde im Reich meines
Vaters® (Mk 14,25 par Mt 26,29), dies ist nach Auskunft fast aller heu-
tigen Exegeten das urspriingliche Kelchwort der Abendmahlsfeier.
Das Bild vom Wein als dem ,,Blut des Bundes®, das Jesus in seinem
Tod vergossen hat, ist erst spiter im Zusammenhang der Stihnopfer-
deutung in die Abendmahlstradition eingeflossen. Es ist klar, daB}
sich von dieser Erkenntnis aus die christliche Eucharistiefeier so-
wohl in ihren Texten wie auch in ihren Gesten, eben in ihrer ganzen
Spiritualitit, neu gestalten muf.

Freilich kann und darf dies alles nicht wiederum gewaltsam, also
sozusagen durch einen Federstrich der romischen Liturgiekommis-
sion, geschehen. Niemand darf vor den Kopf gestoBen und in seinen
religidsen Gefiihlen verletzt werden. Deshalb wird das Christentum
im dritten Jahrtausend eine sehr vielfiltige Gestalt annehmen. Es
wird, kann und soll Christen geben, denen immer noch, wie den an-
tiken und den germanisch-mittelalterlichen Menschen die Deutung
des Todes Jesu als eines den Menschen mit Gott versohnenden Opfers
am starksten ein Gefiihl der Befreiung und Erlgsung vermittelt; diese
Menschen werden und sollen weiter die Eucharistie in geweihten
Riumen und mit geweihten Personen als unblutige Erneuerung des
blutigen Kreuzesopfers Christi feiern und in der Lossprechung durch
den Priester, der die Friichte dieses Opfertodes verwaltet, ihren inne-
ren Frieden finden. Auch nach der Sithnopferdeutung horen ja fortan
die blutigen Opfer auf, weil sie durch das unendlich wertvolle Opfer
Jesu Christi immer schon iiberholt sind. Die Zukunft aber wird jenen
Christen gehéren, die neue, vom Opfergedanken befreite Formen des
Gottesdienstes und des Gemeindelebens suchen und gestalten — vom
sog. ,Bistro-Gottesdienst*'? iiber die verschiedenen ,Frauenlitur-
gien“® bis hin zu einfachen Mahlfeiern befreundeter Christen ,,in
den Hiusern® wie in der christlichen Urgemeinde (Apg 2,46).

Christ ist dariiber hinaus im dritten Jahrtausend auch der, der —
wie heute schon viele Menschen — nur eine lose Verbindung zu Kir-
che und Gemeinde aufrechterhilt und nur an den groBien Lebenswen-
den um eine theologische Begleitung, Deutung und Segnung bittet. In
dieser Bitte bringt er ja zum Ausdruck, daB nicht Opferweg und Hel-
denweg, auch nicht die Desillusionierung der Schicksalsdrohung,
seinen Lebensweg bestimmen soll, sondern daB er jenen biblischen
Weg der Verwandlung gehen will, durch den die den Tod beinhal-
tende Schicksalsmacht ihr dunkles Antlitz letztlich als giitiges Vater-
und Mutterantlitz aufleuchten 14Bt. Der evangelische Theologe und
Soziologe Franz-Xaver Kaufmann sagt deshalb mit Recht, daB die Kir-
chen den Wunsch und das Bediirfnis der Menschen nach solchen
Dienstleistungen nicht als Service- und Konsum-Mentalitdt abquali-

- fizieren diirfen, sondern in der Erfiillung solcher Bediirfnisse einen

wichtigen, aus der Mitte ihrer Tradition zu gebenden Dienst am Men-
schen sehen miissen, den es iiber den blofien Vollzug des Ritus hin-
aus auszufalten gilt.'* In diesem Sinne soll sich etwa die Firmung mit
dem Angebot einer materiellen, organisatorischen und psychischen
Unterstiitzung bei der Abldsung des Jugendlichen aus seinem Eltern-
haus und bei der Suche nach einem Ausbildungsplatz verbinden, die
Trauung nicht nur mit einer vorgeschriebenen Ehevorbereitung, son-
dern auch mit dem Angebot einer nachfolgenden Eheberatung und
die kirchliche Beerdigung mit einer vorausgehenden Sterbebeglei-
tung und mit nachfolgenden Gesprichsangeboten an die Angehéri-
gen zur besseren Bewaltigung ihrer Leidsituation.

V.a. aber konnte — auf lingere Sicht hin gesehen — die im ersten
Fragenkreis angesprochene innere Zusammengehorigkeit der drei
Abrahamsreligionen — abzulesen an den Stichworten vertrauensvolle

10 ygl, Biser (Anm. 6), 124-130.

1 Jes 25,8, ntl. iibernommen in Offb 21,4: ,Gott wird die Tréinen abwischen
von ihren Augen.”

12 ygl. C. Bittlinger / F. Vogt: Die Sehnsucht leben. Gottesdienst — neu entdeckt,
Miinchen 1999, 203-205.

2 Vgl. B. Baumann u.a. (Hg.): Frauenliturgien. Ein Werkbuch, Miinchen 1998.

' Vgl. oben die Anm. 7.
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Anheimgabe (Islam), von Hoffnung getragener Dialog (Judentum) und
todtranszendierende Liebe (Christentum) — zu einer ,,abrahamischen
Okumene® dieser drei prophetisch-monotheistischen Religionen
fiihren.'® Angesichts eines ,ozeanischen Atheismus” (Biser), wie er
im Westen durch Aufklirung und Naturwissenschaft entstanden ist
und in den fritheren Ostblockldndern ein halbes Jh. lang von Staats
wegen propagiert wurde, ware heute die Zeit gekommen, daB sich
Islam, Judentum und Christentum in einem ,,Biindnis fiir Glauben*
susammenschliefen,’® um im ,,Weltdorf Erde” den Menschen eine
Alternative anzubieten einerseits gegeniiber einem agnostizistischen
Fortschrittsdenken, das von wissenschaftlicher Kopflastigkeit, wirt-
schaftlichem Profitstreben und sozialer Kélte gepragt ist und anderer-
seits gegeniiber einem privatistischen Riickzug aus der Welt, wie
viele Menschen ihn heute im Anschluf} an die fernostlichen Traditio-
nen in esoterischen Gedankengéngen suchen, aber auch gegeniiber
fundamentalistischen Strémungen. Abraham (Islam), Mose (Juden-
tum) und Jesus (Christentum) konnten in ihrer inneren Zusammen-
gehorigkeit jenes religios-geistige Vakuum fiillen, das im Prozel der
Einigung Europas schmerzlich spiirbar ist und die wirtschaftlichen
Aspekte so einseitig hervortreten 1a[t.

Eingebunden in eine abrahamische Okumene kénnte sich dann
allméhlich auch das aus dem geschichtlichen Bediirfnis nach apolo-
getischer Abgrenzung geborene starre Korsett dogmatischer Lehraus-
sagen lockern; es kinnte die von Biser geforderte ,Innensicht” des
Glaubens'? Platz greifen, in der die lehrhafte Vergegenstandlichung
der biblischen Glaubensgehalte wieder eingeschmolzen wird in jene
heils- und lebensgeschichtliche Erfahrung, aus der heraus die Bibel
entstanden ist und die der Mensch in analoger Weise auch in seinem
heutigen Leben machen kann. Mit der Entgegenstdndlichung und
Entdogmatisierung der biblischen Befreiungs- und Erlésungsbot-
schaft, zusammen mit der religionsgeschichtlichen Relativierung

15 Dies fordert auch K.-J. Kuschel: Streit um Abraham. Was Juden, Christen
und Muslime trennt — und was sie eint, Miinchen 1994, 213-306.

18 ygl. G. Baudler: Die Befreiung von einem Gott der Gewalt. Erlésung in der
Religionsgeschichte von Judentum, Christentum und Islam, Diisseldorf
1999, 379-385.

17 Vgl. E. Biser: Einweisung ins Christentum, Diisseldorf 1997, 85-88.

des Siihnopferdenkens wiirde dann auch die militdrisch-strenge
Hierarchie, wie sie besonders in der katholischen Kirche ausgepragt
ist, ihren Sinn verlieren und es kénnten demokratische Strukturen in
die Leitung und Verwaltung der Kirchen und Religionsgemeinschaf-
ten einziehen. Das Papsttum wire dann nicht mehr ein quasi absolu-
tistisch regierendes religios-geistiges Machtzentrum, sondern ein le-
bendiges Symbol der Einheit aller abrahamisch, mosaisch und jesua-
nisch glaubenden und lebenden Menschen, dhnlich wie etwa das
englische Kénigshaus die Einheit des britischen Commonwealth dar-
stellte. Die abrahamische (Moses und Jesus mit einbeziehende) Glau-
bensékumene kénnte dann im ,,Weltdorf Erde” in einen stindigen,
fest institutionalisierten Dialog auch mit den fernéstlich-philosophi-
schen Traditionen treten, die heute im Buddhismus ihre profilierteste
Ausprigung finden. Auf diese Weise wiire geschichtlich-dynamisch
und dadurch weitaus wirksamer jener Religionsfriede erreicht, den
Hans Kiing durch die abstrakte Konstruktion eines ,Weltethos” zu
gewinnen sucht,'® von dem er jedoch zu Recht immer wieder sagt,
daB er die Voraussetzung eines tragfdhigen Weltfriedens ist.

Dies alles sind heute noch weitgehend utopische Perspektiven.
Dennoch sind — verstreut — auch schon konkrete Ansitze und ,,Orte’
fiir diese mogliche Zukunft vorhanden. Ich denke an die vielen jii-
disch-christlichen Gesprichskreise, an die judenchristlichen Ge-
meinden in Israel, die bewufit an den unmittelbaren Ursprung des
Christentums zuriickfiihren wollen, aber auch an die vielen Bemii-
hungen um einen islamisch-christlichen Dialog und an die ., Frater-
nité d’ Abraham®, die ,Bruderschaft Abrahams®, die seit 1967 in
Frankreich existiert und die organisierte abrahamische Okumene
aus Juden, Christen und Muslimen schon antizipiert.'® Auch der
christlich-buddhistische Dialog wird schon vielfach gefiihrt. Viel-
leicht werden sich unter dem Druck der unaufhaltsam voranschrei-
tenden Globalisierung eines Tages diese verstreuten Bemiihungen
biindeln und zu einer lebendig-dialogischen Einheit fithren. Wir blik-
ken ja in ein neues Jahrtausend, und in einer so schnellebigen Zeit
wie der unsrigen bieten tausend Jahre einen weiten Raum fiir Ver-
dnderungen.

18 ygl. H. Kiing: Projekt Weltethos, Miinchen / Ziirich 1990.
1% Vgl. Kuschel (Anm. 15), 273-276.

Neue Biicher zum Kirchenbau

Von Stefan Rau, Miinster

+[Die] Texte und Riten [sollen] so geordnet werden, dab sie
das Heilige, dem sie als Zeichen dienen, deutlicher zum Aus-
druck bringen, und so, dafi das christliche Volk sie moglichst
leicht erfassen und in voller, titiger und gemeinschaftlicher
Teilnahme mitfeiern kann.* (SC 21)

Es scheint, daB die umfassende Bedeutung dieser Maxime der Li-
turgiekonstitution des II. Vatikanums fast 40 Jahre nach ihrem Be-
schluf mehr und mehr ins BewuBtsein von Gemeinden und Seelsor-
gern tritt. Die erste nachkonziliare Phase war beherrscht von der ge-
waltigen Aufgabe der Uberarbeitung des Textbestandes aller liturgi-
scher Biicher und baute — auch in Ubereinstimmung mit der
gesellschaftlichen Mentalitét der sechziger und siebziger Jahre —stark
auf die Wirkméchtigkeit des Wortes im Gottesdienst. Seit Anfang der
achtziger Jahre traten dann mehr und mehr auch die non-verbalen
Kommunikationszeichen der Liturgie ins BewuBtsein — ein markan-
ter Punkt war dabei sicher 1980 die von Wieland Schmied kon-
zipierte Ausstellung ,Zeichen des Glaubens — Geist der Avantgarde®
auf dem Katholikentag in Berlin, mit der das Gespriich zwischen Kir-
che und Kunst wieder ins BewuBtsein breiterer Kreise in der Kirche
trat und damit die Relevanz von duferen und inneren Bildern gene-
rell. In den Neunzigern nimmt — wieder in Korrespondenz mit gesell-
schaftlichen Trends um den , life-style” — das Gespiir von Gemeinden
fiir die Bedeutung der ,,AuBerungen* ihres Glaubens zu; man spiirt,
dab es keine ,,Auferlichkeiten® sind, sondern stark nach innen und
auflen wirkt, in welchem Zustand ein Pfarrheim ist, wie der Kirch-
platz gestaltet ist — und welchen Eindruck der Kirchbau vermittelt.

So wiichst heute das BewuBtsein fiir die liturgische Feier als kom-
plexes kommunikatives Symbolgeschehen in den Dimensionen von
Zeit, Raum, Bild, Gegenstinden, Kleidung, Handlung, Bewegung,
Sprache, Gesang, und holt damit erfahrungsgemdB ein, was die

Liturgiekonstitution theologisch markierte. Entsprechend verstéirken
sich im letzten Jahrzehnt Forschungsprojekte und Publikationen, die
sich wissenschaftlich und pastoralliturgisch mit dem Thema Kir-
chenbau und seiner Ausstattung befassen. Drei von diesen sind hier
vorzustellen.

Wie schon frither zur Eucharistie, zum liturgischen Gebet, zum
liturgischen Jahr verfabte KLemMENS RicHTER auch zum liturgischen
Raum eine Artikelserie im ,,Christ in der Gegenwart” und legt sie
nun als Buch bearbeitet vor." Beibehalten ist dabei die Struktur knap-
per drei- bis vierseitiger selbstdndiger Art. und die Orientierung am
Adressatenkreis interessierter Laien. Sehr hilfreich sind die fiir das
Buch vorgenommenen Ergénzungen durch Skizzen und Pldne.

34 Abschnitte filhren den Laien verstdndlich an die theologi-
schen, geschichtlichen und aktuellen Fragestellungen heran, wobei
die Frage der gegenseitigen Beeinflussung von Kirchenraum und Ge-
meinde als Leitmotiv bestimmend bleibt.

Das erste Kap. (1-40) ,, Prégung des Glaubens durch den liturgischen Raum*
expliziert diesen Grundgedanken an Beispielen v.a. unseres Jh.s (Eucharistie-
frommigkeit, Liturgische Bewegung, nachkonziliare Liturgie und Gemeinde,
restaurative Tendenzen).

Der zweite Teil (41-74) zeigt die groBe Linie dieser gegenseitigen Bedingt-
heiten in der Geschichte, von den frithesten Zeugnissen im NT tiber die Haus-
kirchen bis zu denkbaren Zukunftsmodellen.

Der dritte und vierte Teil diskutieren die einzelnen Handlungs- und Devo-
tionsorte im liturgischen Raum (75-114), also Altar, Ambo, Taufe etc. in ihrer
Gestaltung und Zuordnung,.

Der abschlieBende fiinfte Teil (127—140) beschéftigt sich mit Restthemen
wie Gerit und Kleidung, Kirchweihe und der Gemeinde als Bauherrin. Eine
kleine kommentierte Literaturauswahl rundet den schmalen Bd ab.

! Richter, Klemens: Kirchenriume und Kirchentriume, Die Bedeutung des
Kirchenraums fiir eine lebendige Gemeinde. — Freiburg: Herder 1998. 143
S., kt DM 22,80 ISBN: 3—451-26422—6.
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Sehr dankbar ist der Leser fiir die knappe Behandlung der ange-
schnittenen Fragen unter historischer, systematischer und prakti-
scher Perspektive. Auch wer nicht allen nahegelegten Schlufifolge-
rungen folgen mag, wird sich zu eigenem Nach- und Weiterdenken
herausgefordert fiihlen.

Ein Beispiel (62—66 ,Wegekirche": Ausdruck einer vorkonziliaren
Liturgie): Wenn eine Gemeinde in Miinchen sich 1996 in einem
freien Wettbewerb fiir eine Form ihrer neuen Kirche entscheidet, die
eher dem Liturgie- und Gemeinde-Ideal vor dem II. Vatikanum ent-
spricht, dann kann man das als Theologe bedauern, man kann es
aber auch — entsprechend der Intention des Buches — zunéchst ein-
mal ,sine ira et studio® als Indikator fiir das tatsdchliche Glaubens-
bewuBtsein dieser Gemeinde zur Kenntnis nehmen. Es schlieBen
sich viele interessante Fragen an: Was bedeutet es vor der Folie des
Gesetzes ,lex orandi — lex credendi” fiir eine Kirche, wenn Gemein-
den entscheidende Grundlagen einer Reform offensichtlich nicht re-
zipieren und in einer fritheren — von derselben Kirche damals vehe-
ment eingeforderten — Mentalitit verharren? Ist es nicht gerade in
Kenntnis der langen Entwicklungslinien, die uns die Religionswis-
senschaft fiir den Bereich des Kultes aufzeigt — und die das Buch im
historischen Teil veranschaulicht — nur allzu verstandlich, dab es Ge-
nerationen braucht, bis sich eine neue Idee durchsetzt, verstanden
wird und gar innerlich akzeptiert wird? Der geniale Riickgriff der
Alten Kirche auf die profane Bauform der Basilika hat im Prinzip
1600 Jahre Giiltigkeit behalten — wie sollte sich in 30 Jahren eine
neue, gar end-giiltige Form entwickeln oder gar in allen Gldubigen
durchsetzen konnen?

Auf einer anderen Ebene gefragt: Kann sich in solch einer Ent-
scheidung nicht auch ganz anderes als Widerspenstigkeit gegen theo-
logische Erkenntnisse zeigen, z. B. daB noch keine @sthetisch befriedi-
gende Losung fiir einen neuen theologischen Ansatz gefunden ist, so
daf die Mehrheit einer Gemeinde einen theologisch korrekten Ent-
wurf durchaus als ,richtig” (gedacht), aber nicht als ,sch6én” (stim-
mig, ansprechend) empfindet?

Nennen wir als ein Beispiel das seit 1995 neu diskutierte sog. ,,El-
lipsenmodell“? (67-73): Die lange diskutierte und dsthetisch héufig
unbefriedigende Zuordnung von Altar und Ambo scheint darin zu-
mindest theoretisch geldst zu sein. Konsequent geht dieser Bautyp —
besser wohl Einrichtungsvorschlag, da innerhalb verschiedener
Grundrisse denkbar — von den Vollziigen des Gottesdienstes aus und
inszeniert vorbildlich die Gegenwartsweisen Jesu Christi in dessen
Verlauf. Es bleibt aber abzuwarten, wie die Rezeption dieses Entwur-
fes sich gestalten wird, denn er ignoriert u. E. weitgehend die kulti-
sche Dimension der Liturgie und damit das religiése Grundbediirf-
nisse des Beters nach dem erfahrbaren Gegeniiber von Gott in den
traditionellen Symbolen seiner Gegenwart. Im iibrigen scheint an
der Ellipsenlésung lediglich das Gegeniiber von zwei Gemeindehdlf-
ten zwingend zu sein, da schon in den hier abgebildeten drei Grund-
rissen (70ff) die Zuordnung von Altar, Ambo und Taufe zueinander
und im Raum je anders sind, beim Bau der neuen Christophoruskir-
che auf Sylt konnte sogar zwischen Planung und Realisierung inner-
halb der Ellipse die Achse Altar—Ambo von der Langs- in die Quer-
richtung gedreht werden.

Hier rithrt das Buch an eine zutiefst theologische Frage: Wie ernst
wird die Gemeinde als Subjekt ihrer Entscheidungen genommen —
wie allerdings auch in die Pflicht, wenn sie etwa nach nicht einmal
einer Generation schon wieder ihre Kirche umgestalten will und da-
fiir wie selbstverstandlich Kirchensteuermittel erwartet? Das in man-
chen Diézesen erprobte Modell der Begleitung von Gemeinden zu ei-
ner verantworteten Bauherrentétigkeit (137ff: ,,Mitbestimmung der
Gemeinde”) ist selbstverstindlich wiinschenswert, auf dem theologi-
schen Priifstand steht es allerdings erst dann, wenn eine Gemeinde
sich wie in Miinchen den wohlmeinenden Ratschldgen widersetzt
und fiir ihre Feiern des Glaubens einen anderen Raum als passend
empfinden als Architekt, Ordinariat und bischéfliche Kommissio-
nen. Nehmen wir den Glaubenssinn einer Gemeinde ernst, der aus
welchen Griinden nun so ist wie er ist, dann verbieten sich u. E. zu-
mindest Druckmittel wie bischéfliche Verordnungen ebenso wie kir-
chenfiskalische Daumenschrauben, die dann — passend zum Bauplan
— an nicht ganz zeitgemiBe Erziehungsmethoden erinnern.

2 AngestoBen wurde die Diskussion durch F. Liithi: Versammelt um Altar und
Ambo. Ein Konzept fiir einen Kirchenbau, in: Gd 29 (1995), 81ff; neuestens
dazu A. Gerhards (Hg.): In der Mitte der Versammlung. Liturgische Feier-
rdume (Deutsches Liturgisches Institut ,Liturgie & Gemeinde — Impulse &
Perspektiven®, 5), Trier 1999.

Der groBe Wert des Buches liegt in seiner gut lesbaren Zusam-
menfassung der neueren Diskussion um den katholischen Kirchen-
bau, die v.a. betroffenen Gemeinden und ihren Pfarrern eine groBe
Hilfe sein wird. Angesichts seiner Qualititen fallen kleine Ungenau-
igkeiten des Buches kaum ins Gewicht (so heifien die S. 52 genann-
ten rémischen Kirchen Santa Caecilia und Santa Pudenziana). Von
liturgiewissenschaftlicher Kompetenz, Leserfreundlichkeit und
Preis her fiillt Richter damit nun endlich eine Liicke, die durch das
leider allzu schnell vergriffene Buch von H. B. Meyer: Was Kirchen-
bau bedeutet, Freiburg 1984, entstanden war, einem Werk, daB in
Kompetenz, Prazision und Aufmachung singuldr war und unver-
stindlicherweise nur eine Auflage erfuhr. Der Wissenschaftler wird
das Werk Richters als sehr gespriachsférderlich seinen Studierenden
empfehlen und selbst fiir manche Diskussion gut aufbereiteten Stoff
finden.

Wie der Titel vermuten 1dBt, legt WERNER ROEMER eine kleine Ar-
beit vor,® die in der Tradition von Kitschelt, Sedlmayr und Bandmann
steht und deren Ansatz folgt, daB Kirchbauten Ver-Kérperungen, ja
Abbilder geistiger Gebdude und Ideen seien. Dieser geistesgeschicht-
liche Interpretationsansatz ist in den 50er Jahren diskutiert worden
(vgl. dazu zusammenfassend H. Muck: Gegenwartsbilder, Wien 1988,
52-59) und wird heute trotz interessanter Aspekte eher kritisch beur-
teilt.

Nach einer knappen programmatischen Einleitung (7-11) stellt V£. in zw6lf
Kap.n, die der géingigen kunsthistorischen Periodisierung folgen, an aus-
gewiihlten Beispielen seine Interpretation von Raumgestalten als Abbild des
Himmels von den friithchristlichen Kirchen bis in die Moderne vor. Zwischen
S. 62 und 63 bieten 113 sw.-Abb. Grundrisse, Skizzen und Fotografien von be-
kannten, durchaus reprisentativen Kirchenbauten dieser Epochen. Schlufi-
bemerkungen (102-105) und Anmerkungsapparat beschliefien das Buch.

Dem Leser begegnet in den Einzeldarstellungen viel Sachver-
stand, die meisten der vorgestellten Réume sind bekannt und auch
aus anderer Literatur reichlich belegt, in der Kiirze der Darstellung
aber sind die gewihlten Beispiele instruktiv und hilfreich.

Das eigentlich Anregende und zugleich die Hauptanfrage an das
Buch aber ist der zugrundeliegenden Denkansatz, wie er sich v.a. in
Einleitung und SchluB &uBert: ,Die Vorstellung einer zweckdienli-
chen, ,funktionsgerechten‘ Form hat lange Zeit den Blick auf andere
Aspekte der Architektur verstellt. In der modernen Kirchenbaukunst
duBert sich dieses Zweckdenken in der Forderung, der Kirchbau habe
sich allein nach den liturgischen Funktionen auszurichten.” (7)

Bei diesen ersten Sitzen des vorliegenden Buches stutzt der Leser:
Wer oder was soll hier als Gegner aufgebaut werden? Man erfiihre
gerne die Quelle der Forderung, eine Kirche solle nur funktional sein.
Ohne Zweifel ist nach den MaBstdaben des hl. Thomas von Aquin
auch eine christliche Kirche nur dann wahrhaft schén, wenn sie
auch ihren Zwecken (iibrigens keineswegs nur der Liturgie) dient.
Doch wer wollte einem Raum, der religiosen Vollziigen dient, im
Ernst Symbolkraft und unmittelbare Wirkung — ob gewollt oder unge-
wollt — absprechen?

Fragwiirdig erscheinen hier alle Verabsolutierungen: Sowenig
man in der Tat die ,funktionsgerechte Form*“ (7) als monokausales
Entstehungsmotiv behaupten kann, sowenig wird man auch die ,Be-
deutung” zu dem einen Grund hochstilisieren diirfen. Wer wollte die
komplexe Gemengelage der Motive, Ursachen und Wirkungen beim
Entstehen eines Raumes prézise scheiden?

.Der Altar steht nicht deswegen auf Stufen, damit man ihn besser
sehen kann.“ (7) Doch, méchte man sagen, der Altar wird sicher auch
darum auf Stufen gestellt, aber genauso sicher sucht man bei der
,Umnutzung” der {iberkommenen Basilikaform als christlicher Got-
tesdienstraum auch von der Symbolgestalt der Feier und dem bestim-
menden Raumeindruck nach dem stimmigsten Platz fiir den Altar.
Greifen beim Bau und der Einrichtung von Kirchen nicht immer li-
turgische Funktion, (allgemein-religioses) Raumgefiihl, (dezidiert
christliche) symbolische Deutungen ineinander? Der Argumentati-
onsgang ist aus élteren Werken bekannt, die Fragen bleiben die glei-
chen: Ist das hier Vorgelegte heutige — mégliche — Deutung aufgrund
unseres Kenntnisstandes der kulturellen Hintergriinde und geistigen
Bewegungen der Zeit, oder handelt es sich um Interpretationen, die
Zeitgenossen, gar die Baumeister und Kiinstler der Zeit ihren Werken
gaben, vielleicht sogar als bewuBt steingewordene Idee?

Die Religionsphénomenologie hat bei der Erforschung hl. Orte
aller Religionen herausgearbeitet, daB die Unterscheidung von oben

3 Roemer, Werner: Kirchenarchitektur als Abbild des Himmels. Zur Theo-
logie des Kirchengebéudes. — Kevelaer: Butzon & Bercker 1997. 121 S., pb.
DM 29,80 ISBN: 3-7666—-0116—4.
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und unten im menschlichen Erleben immer fiir Himmel und Erde
steht, daB die Decke jedes — nicht nur sakralen — Raumes Zeichen
des Himmels ist, dem der aufrecht gehende und stehende Mensch
sich entgegenstreckt. So gilt in der Tat fiir jeden Raum, was Vi, zur
Deutung gotischer Réume schreibt, dall die Unterscheidung zwi-
schen erlebbarer und spekulativer Symbolik nur schwer zu treffen
sei. (62)

V. wagt sich u. E. weit vor, wenn er schreibt: ,Viele Kirchen blei-
ben von dieser Bildauffassung unberiihrt, heben eine andere Bedeu-
tung heraus oder opponieren gegen jede Symbolarchitektur.“ (102)
Schon grammatikalisch zeigt sich die sachliche Problematik dieses
Satzes: Wer konnte sinnvoll Subjekt dieser Aussage sein? ,.Die Kir-
chen® opponieren kaum gegen Sakralarchitektur, dann vielleicht die
Erbauer, die Benutzer, spitere Betrachter oder Interpreten ...? VL
schlieft sich Rudolf Schwarz an in der Meinung, ,.dab es eine liturgi-
sche Architektur nicht gebe, da die Liturgie allein nie ausreiche, ei-
nen Bauplan zu erkldren (7). Dem ist sicher zuzustimmen, aber das
Argument ist auszuweiten: es reicht keine Idee, kein Plan, keine gei-
stesgeschichtliche Strémung aus, einen Bau zu erkldren — wer wollte
sich dann gar einheischig machen, bestimmte Ideen bei der Entste-
hung eines Baus auszuschlieBen?

Dem SchluBsatz des Buches ist auch als Wunsch an heutige Ge-
staltungen unbedingt zuzustimmen, daB sich jeder ,Kirchenbau
durch Sachlichkeit und ZweckmifBigkeit bestimmen liBt, ohne dabei
auf die Sinnbildlichkeit zu verzichten® (105). Jeder Raum, erst recht
jede Kirche, hat einen Bedeutungsiiberschul} iiber das Funktionale
hinaus, auch der nackte Betonkubus aus weiflen Wénden und Decken
ohne christliche ,,Symbole* wirkt ,,symbolisch® auf den Eintreten-
den. Die SchluBfolgerung wiire also, diese religionspsychologische
und semiotische Erkenntnis anzunehmen und bei Raumgestaltungen
zu bedenken, dafi alles im Raum wirkt, ob wir es wollen oder nicht,
ob wir es bewubBt gestalten oder nicht.

Der etwas altertiimlich klingende Untertitel und die Wortschop-
fung der ,Kirchenpidagogik“ macht gespannt auf das Buch von
MARGARETE Luise GOECKE-SEIscHAB und JORG OnLEMACHER?, das
seine Zielgruppe offenbar unter Kindern und Jugendlichen bzw. de-
ren Erzieherinnen und Erziehern sieht. Doch das Vorwort weitet die-
sen Adressatenkreis aus auf alle, ,,die sich Kirchen lieber selber er-
schlieBen® (12) als sich schriftlichen oder menschlichen Fiihrern an-
zuvertrauen. Das Anliegen ist kein dezidiert kunsthistorisches oder
theologisches, sondern ,das Interesse fiir den Sinnzusammenhang
zwischen christlichem Weltbild und seinem irdischen Abbild, dem
Kirchenbau, zu wecken* (12).

Das Buch gliedert sich in vier sehr disparate Hauptteile, die jeweils mit
einer ,Bildbetrachtung zur Einstimmung® beginnen.

,Vom Sinngehalt christlicher Kirchen* (1 3—64) bietet einen reich mit Skiz-
zen der Viin angereicherten Essay zur Symbolik des historischen Kirchen-
gebdudes und seiner Teile. Dabei signalisiert der Zwischentitel , Bliitezeit der
Kirchenbaukunst: Das Mittelalter* (21-55) eine Wertung der VE., die das ganze
weitere Buch durchzieht. Aufbruch in die Neuzeit, Reformatorische Bauten,
Barock und Moderne — an dem wenig reprasentativen Beispiel der evangeli-
ficl’llen Waldkirche Planegg vorgefiihrt — werden dann auf neun Seiten abgehan-

elt.

Der zweite Hauptteil handelt ,Von der Geschichte und den Bauformen
christlicher Kirchen® (66-114) und bietet nach knappen, aber instruktiven
grundsétzlichen Uberlegungen (Kirchen sind Gesamtkunstwerke, AuBen- und
Innenansicht, Stilreinheit und Stilvielfalt ...) einen knappen Durchgang durch
die Geschichte des christlichen Kirchenbaus. Hier findet der Leser, was er im
ersten Teil vermiBt: eine sachkundige, systematisch stringente, gut lesbare Dar-
stellung, die in der notwendigen Beschrankung klug gewichtend und didak-
tisch aufbereitet von der Alten Kirche bis zu Beispielen unseres Jh.s fiihrt.

Der dritte Hauptteil ,Kirchen erkunden, Kirchen erschliefflen” (115-191)
stellt die angekiindigte ,,Kirchenpadagogik* vor und anschlieBend in Beispie-
len dar. Er soll Kindern und Jugendlichen die Be-Deutung von Kirchenrdumen
erschlieBen helfen, da ,das seit frithchristlicher Zeit wie selbstverstindlich
weitergereichte Wissen um ihre vielschichtige Symbolbedeutung in unserem
Jh. verloren zu gehen® droht (118). Dazu sollen Kirchen als Lernorte neu ent-
deckt werden, was mit Hilfe von zahlreichen Skizzen, Fragen, Materialien, dif-
ferenziert fiir Kinder unter und iiber 12 Jahren, geschieht. Allerdings findet
man sich erst nach einer lingeren Orientierungsphase in dem kreativ-chaoti-
schen Teil zurecht.

Wieder sehr empfehlenswert nicht nur fiir Kinder und Jugendliche ist da-
gegen das abschlieBende Stichwortverzeichnis (192-234) des Buches. Es ver-
einigt architektonische, theologische, hagiographische, ikonographische und

* Goecke-Seischab, Margarete Luise / Ohlemacher, Jorg: Kirchen erkunden —
Kirchen erschlieBen. Ein Handbuch mit iiber 300 Sachzeichnungen und
Ubersichtstafeln sowie einer Einfiihrung in die Kirchenpiidagogik. — Kevela-
er; Kaufmann / Butzon & Bercker 1998. 237 S., kt DM 49,80 ISBN: Kauf-
mann: 3—7806-2453-2 / Butzon & Bercker: 3-7666—0143-1.

liturgische Lemmata mit solchen zu bedeutenden Orten und Personen. Aller-
dings beschréinkt sich auch dieses Kap. auf die kunsthistorische Betrachtung
der Kirche als Werk der Vergangenheit; so findet man unter den Stichworten
Altar, Ambo, Levitenstuhl, Tabernakel nichts iiber deren heutige Verwendung
und Symbolsinn in der katholischen Kirche.

Die ,Auswahl® bedeutender Kirchenbaumeister (235) nennt neben einer
groBen Anzahl Barockbaumeister einzig C. F. Schinkel fiir das 19. und O. Bart-
ning fiir das 20. Jh.

Insgesamt ist das Werk aufwendig und mit Liebe zum Detail ge-
macht und padagogisch ambitioniert. Gleichzeitig prasentiert es sich
aber in einer bemerkenswerten Uneinheitlichkeit, deren Ursache
man, da nicht markiert, nur in der Urheberschaft der beiden V£. ver-
muten kann.

Die V£, wiinschen sich, daB , die Symbolik und christlich-abend-
lindische Tradition alter [!] Kirchen wieder mehr in den Blick riick-
ten® (12). Eine solche Selbstbeschrankung auf Werke der Tradition ist
generell legitim und sie wird im Buch weitgehend durchgehalten — es
liest sich streckenweise wie eine didaktische Aufbereitung der &lte-
ren Werke von Bandmann, Sedlmayr, Sauer oder Stange. Gerade im
Blick auf die Zielgruppe junger Menschen bedauert der Leser aller-
dings diese Beschrinkung. Auch aus religionspiddagogischer Per-
spektive ist es sicher gut, wenn Schiiler die Wurzeln ihres Glaubens
und ihrer Kultur kennenlernen, aber welcher Geschichtsunterricht
wiirde mit dem 19. JTh. enden? Das mindestens so notwendige Lern-
ziel ist eine Hinfithrung zur heutigen Sicht der Kirche und ihrer litur-
gischen Feiern, wie sie sich — mehr oder weniger gelungen, sicher
aber diskutierenswert — in der Gestaltung heutiger Gemeindekirchen
spiegelt. Hier sucht der Leser vergebens nach Anregungen.

Fachlich muB man zumindest an einige Kap. deutliche Fragezei-
chen anbringen: Schon im einleitenden Kap. finden sich recht ge-
wagte Urteile, etwa: ,,Christliche Kunst dient nicht kultischen, son-
dern symbolischen und didaktischen Zwecken® (20); ein Blick in
die neuere Literatur — denkt man allein an die Arbeiten von Hans Bel-
ting und Alex Stock — hitte diese Aussage zumindest sehr viel diffe-
renzierter ausfallen lassen.

Wie das erste Kap. zeigt auch der dritte Teil vorrangig historisches
Interesse, hier nun offenkundig aus evangelischer Perspektive, denn
die Entwicklungen in der katholischen Kirche seit dem II. Vatikanum
sind schlicht ignoriert. Das zeigt sich an eklatanten Einzelheiten: Un-
ter dem Stichwort ,, Altar* (141) wird lediglich der historische Hoch-
altar beschrieben und im Arbeitsbogen (154) nachgefragt, der seit
dreiBig Jahren in katholischen Gemeinden selbstverstindliche Zen-
tralaltar fiir die Eucharistiefeier kommt nicht vor. Schon ein Blick in
eine beliebige barocke Dorfkirche hitten den Vin gezeigt, dall Seiten-
altdre keineswegs ein Spezifikum ,.groBer Bischofskirchen® sind, die
,den zahlreichen Priestern, die zu einer Bischofskirche gehtren, Ge-
legenheit zum tédglichen Messelesen [!]* geben (141).

Neben solchen sachlichen Aussetzern {iberraschen immer wieder
didaktische Ideen, die durchaus kreativ, aber nicht immer nachvoll-
ziehbar sind: so bleibt es z.B. ein Geheimnis, warum nochmals , Kir-
chenbaustile im Uberblick® (162ff) in Text und Bild geboten werden,
denen man dringend wiinscht, sie hitten die Informationen des zwei-
ten Teils zur Kenntnis genommen.

Ebenso iiberraschend taucht eine anschauliche Bildtafel mit den
. Amtstrachten katholischer und evangelischer Geistlicher” auf (171),
deren Unterhaltungswert allerdings den an Information deutlich
iibertrifft: die Kopfbedeckung des Katholiken heiBit Birett, nicht Ba-
rett, die SchlieBe eines Pluviale heilit auch beim Bischof nicht Pekto-
rale, Nonnen und Monche — diese tibrigens heute selten mit Tonsur —
sind keine Geistlichen, die Gottesdienstkleidung eines evangelischen
Pfarrers ist nicht zu vergleichen mit dem zivilen Lutherrock des evan-
gelischen Bischofs. Auch in dem Materialteil ,M11 Begriffe aus Litur-
gie, Theologie und Kirchengeschichte” (174f) verwundert nicht nur
die Auswahl der Begriffe, sondern auch manch sachlicher Fehler:
Der Pantokrator ist gerade eben nicht Gott Vater, sondern Christus
als Allherrscher, ein Presbyter ist auch in der katholischen Kirche
kein ,Priester mit dem dritten Grad der hoheren Weihen® — beides
wird iibrigens im folgenden Stichwortverzeichnis (222; 225) korrekt
erklirt! Allerdings findet sich auch darin ein ,faux pas”: in der Mon-
stranz wird die Eucharistie der Gemeinde nicht gereicht, sondern ge-
zeigt (220).

So empfiehlt sich das Werk in einigen Teilen durchaus dem, der
sich historischen Kirchen nihern méchte und Hilfen zu ihrem Ver-
stindnis aus ihrer Zeit heraussucht, auch den Lehrenden im Ge-
schichts-, Kunst- oder Kirchengeschichtsunterrichts. Fachlich ist sol-
chen allerdings zur Ergdnzung durch andere Biicher zu raten.
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Allgemeines / Festschriften

Diskurs und Leidenschaft. Festschrift fiir Karl-Otto Apel zum 75. Geburtstag,
hg. v. Rail Fornet-Betancourt. — Aachen: Verlag der Augustinus
Buchhandlung 1996. 336 S. (Concordia Reihe Monographien, 20), kt DM
45,00 ISBN: 3—86073-366—4

Der um den Dialog zwischen europdischer Kommunikationsphi-
losophie und lateinamerikanischer Philosophie der Befreiung ver-
diente R. FORNET-BETANCOURT legt zum 75. Geburtstag eines der Prot-
agonisten der Kommunikationsethik eine FS unter einem den Jubilar
K.-O. Apel trefflich kennzeichnenden Titel vor, gehort doch die Re-
flexion auf die Konstitutiva, Kriterien und Potentiale des argumenta-
tiven Diskurses zu den unbestrittenen Leistungen dieses leiden-
schaftlichen und unermiidlichen Verfechters einer universalistisch
konzipierten, transzendentalpragmatisch letztbegriindeten und dis-
kursethisch orientierten Philosophie. DaB dieser Ansatz sich einer in-
ternationalen Rezeption und weltweiten Diskussion erfreut und ge-
rade auch in kritischer Auseinandersetzung mit seinen weitreichen-
den philosophischen Anspriichen als anregend und fruchtbar begrif-
fen wird, belegt einmal mehr der vorliegende Bd, zu dem 16
Philosophen und eine Philosophin aus Deutschland, Spanien, Frank-
reich, Nord- und insbesondere Lateinamerika beigetragen haben.

Eine Reihe von Aufsitzen behandeln Fragen im ndheren und weiteren Um-
feld von Apels Ansatz, so etwa solche zum Verhdltnis von Wohlfahrts- und
Gerechtigkeitsstaat (A. CorTiNa), zur Rolle der Philosophie im Streit um latein-
amerikanische Kultur und Identitit (R. FORNET-BETaANCOURT), zur Ethik und
ersten bzw. als erste Philosophie (A. GoMEzZ-MULLER), zur individuellen und
kollektiven Identitdtskrise (V. HosLE), zur Selbstkonstitution des Subjekts an-
gesichts des systemischen Determinismus (F. HINKELAMMERT) und zum Au-
thentizititsbegriff im postkolonialen Diskurs (L. SaNcHEz). Daneben gehen di-
verse Beitréige explizit auf Apels Position ein, deren Anliegen, Einsichten und
Grenzen v.a. im Dialog mit der Befreiungsethik expliziert werden.

E. MEnDiETA gibt eine ebenso knappe wie kenntnisreiche Ubersicht {iber
.Karl-Otto Apel's Denkweg and German Philosophy*“. R. MALIANDI skizziert
die ,,debate actual entre la ética discursiva y la ética de la liberacién®. Insbeson-
dere ist E. Dussers Weiterfiihrung seiner Auseinandersetzung mit Apels Dis-
kursethik zu nennen, der er, obgleich er von ihr viel zu lernen vermag, zugleich
eine materiale universale Ethik des Uberlebens und dkonomisch wie kulturell
humanen Lebens konfrontiert. H. Sive stellt die Frage, ob der Dialog zwischen
Apel und Dussel einen plausiblen Zugang zur Uberwindung absoluter Armut
in der Dritten Welt eréffnet, was ihm zufolge nur dann geschieht, wenn sich die
Philosophie nicht nur mit philosophischen Letzthegriindungen befalt, son-
dern auch die nichtphilosophischen der Betroffenen und der Entscheider ein-
bezieht. Um die Problematik der Letztbegriindung kreisen drei weitere Art. M.
Aratyo pE OLIVEIRA profiliert im Gegeniiber zum Apelschen Verstindnis von
Dialektik als philosophischer Logik der Situation und dessen nominalistischer
Auffassung der Letztbegriindung eine ontologische Konzeption von Letzt-
begriindung im Rahmen einer dialektischen Ontologie. H.-J. SANDKUHLER stellt
den konfligierenden Letzthegriindungen eine positivierte Grundnorm der
Gleichheit und gesetzlichen Allgemeinheit gegeniiber, die er in der Situation
des faktischen Pluralismus als ,,minimale materiale Fundierung eines Rechts-
systems” (228) versteht, D. WANDSCHNEIDER unternimmt eine fundamentallogi-
sche Rekonstruktion des Letztbegrindungsarguments.

Eine ,transformacién comunicativa de la racionalidad econémica“ steht
J. C. ScannoNE vor Augen, wohingegen W. KuHLMANN den Unterschied zwi-
schen ,Reden und Machen*, némlich kommunikativem und technischem Han-
deln unterstreicht. Aus kolumbianischer Sicht nimmt L. Tovar GoNzALES be-
merkenswerte Annaherungen an Apel vor, in denen er die Grenzen des Dialogs,
aber auch die des Konflikts, die Kraft bzw. Macht der Argumentation sowie die
Notwendigkeit einer fundamentalen Demokratisierung aufzeigt.

Die gleich am Anfang des Bdes von A. J. BucHER behandelte Frage:
,Wie kam die Wissenschaft zum Christentum?“, hat Apel in den er-
sten 75 Jahren seines Lebens, deren philosophischer Ertrag in der vor-
liegenden FS interkontinental gewiirdigt wird, freilich noch nie be-
schaftigt.

Luzern Edmund Arens

Mit den Anderen leben. Wege zur Toleranz, hg. v. Konrad Hilpert / Jiirgen
Werbick. — Diisseldorf: Patmos 1995. 275 S., kt DM 48,80 ISBN:
3-491-77967-7
Das Buch ist, wie das Nachwort sagt, anldBlich des 60. Geburtstags

von Hans Zirker entstanden, der seit Jahren in seiner Beschiftigung

mit dem Islam nachdriicklich fiir das Bemithen um Verstehen des An-
deren und damit fiir eine Kultur der Toleranz eingetreten ist. Die The-

matik wird in drei Teilen abgehandelt: (1) Das Erbe der Geschichte, (2)

Die Anerkennung der Anderen: Systematisch-theologische Fragestel-

lungen, (3) Toleranz im Horizont der einen Welt. Die V. sind mit ge-

ringen Ausnahmen (Antes, Nuscheler, Rheims) Theologen, alle Kolle-

gen und Freunde des genannten Weggefdhrten. Unabhéngig von Zeit-
punkt des Entstehens und der Verfasserauswahl, ist aber dann eine
Problemskizze gelungen, die aus unterschiedlichen Perspektiven
das in unseren Tagen so aktuelle Thema des ,Anderen” angeht.

Im historischen Teil macht J. Wersick zundchst auf die Zwiespiltigkeit der
Toleranzforderung ,,im Geist der Aufklérung® aufmerksam, um dann die Fra-
gestellung in unsere Zeit des Pluralismus mit seinem Ruf nach der Unterschei-
dung von Tolerierbarem und Nicht-Tolerierbarem, aber auch der Problematik
der Wahrheitsanspriiche weiter zu verfolgen — ein bedenkenswerter Einstieg
(15-38). E. ZENGER beschreibt das neue Verhiltnis von Juden und Christen
nach der Schoa als einen LernprozeD in Toleranz (39-56). L. HAGEMANN steigt
im Hinblick auf den Islam bei den spétmittelalterlichen Theologen Raimund
Lullus und Nikolaus von Kues ein, die sehr friih den Islam als Anfrage an das
Christentum erkannt haben (70-85). A. WeyEr geht aus protestantischer Sicht
der Geschichte der Verurteilung falscher Lehren nach, die schon insofern ihre
Brisanz behilt, als die sechs Thesen der berithmten Barmer Erklérung von 1934
alle mit dem Satz ,,Wir verwerfen die falsche Lehre . . .“ schliefen (57-69). Mit
Zirker formuliert er die Frage, ,,ob und inwieweit die Uberlieferung eines abso-
luten, fiir uniiberholbar gehaltenen Geltungsanspruchs zusammengesehen
werden kann mit einer iibergreifenden Menschheitsgeschichte als einem fiir
alle offenen Lernweg® (66). Der Teil schlieBt mit einem essayhaften Beitrag
A. Stocks ,, Tempel der Toleranz“ zur Musealisierung der Religion (86-92).

Den systematisch-theologischen Teil beginnt H. ZRkER mit Ausfiihrungen
zu Monotheismus und Toleranz (95-117). E. Arens priift die Frage, ob ,Hire-
sie* eine legitime theologische Kategorie ist (118-131). O. Fucns stellt die
Toleranz in die Pluralititsprovokation der Postmoderne und plaziert sie dabei
in seinem Beitrag zwischen ,Sein-Lassen® und ,Nicht-im-Stich-Lassen®
(132—160). R. ENGLERT konzipiert die heutige religitse Erziehung als Erziehung
zur Toleranz (161-177).

Es folgen Beitrdge zum Verhiltnis von Toleranz und Missionspraxis unter
anderen Religionen (P. AnTES: 181-197), zur Friedensfihigkeit der Religionen,
zumal des Hinduismus (M. voN Brijck: 198—214), zur Spannung von Weltethos
und der Partikularitdt kulturell-religioser Ethos-Ressourcen (K. HILPERT:
215-245), schlieBlich zur Notwendigkeit von Feindbildern (F. NUSCHELER / B.
RHEIMS: 246—266).

Der Bd ist v.a. als Ersteinfithrung zur Toleranzproblematik sehr
geeignet. Leider sind durch die Anlage dieser Art von Biichern den
einzelnen Beitrigen umfangsméBige Grenzen vorgegeben. Das macht
auch die Grenze dieses Buches aus. Bei manchem Beitrag hétte man
gerne weitergelesen.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Das I Vatikanum — christlicher Glaube im Horizont globaler Modernisierung,
hg. v. Peter Hiinermann unter Mitarbeit v. Jan Heiner Tiick — Pader-
born: Schéningh 1998. 269 S. (Programm und Wirkungsgeschichte des II.
Vatikanums, 1), kt DM 78,00 ISBN: 3-506-73761-9

18 Referate von internationalen Vfn, z. T. Vaticanum-TI-Forschern
der ersten Stunde, auf einem Symposion des Jahres 1997 diskutiert,
bilden den ersten eines auf mehrere Bde angelegten ehrgeizigen Pro-
jektes, das der Analyse des Programms und der Rezeption des bedeu-
tendsten kirchengeschichtlichen Ereignisses im ausgehenden 20. Jh.
gewidmet ist. Sie alle dienen zum einen den — so der Untertitel des
ersten der beiden Buchteile — ,begrifflichen Klarungen und herme-
neutischen Fragen" unter dem Stichwort (Haupttitel) ,Globale Mo-
dernisierung und das Konzil als Ereignis von Weltkirche* (sechs Bei-
trdge), zum anderen der Wirkungsgeschichte dieses Ereignisses in
den ,kulturellen GroBriumen®, namentlich in Europa, den beiden
Amerika, Afrika und Asien.

Johannes XXIII. muBte in seinem Willen, die Kirche an die Auseinanderset-
zungen der Zeit um der betroffenen Menschen willen heranzufiihren (Aggior-
namento), gegen eine Fundamentalopposition innerhalb der eigenen Kirche
antreten, die sich nach Karr. GaBrieL manifestiert ,,in strikten Kommunikati-
onsabbriichen gegeniiber den Diskursen, in denen systemiibergreifende wie sy-
stemspezifische Semantiken und Selbstverstindnisse des modernen Lebens
sich herausbilden® (35) — wir erleben inzwischen, daf diese nach wie vor einen
Bestandteil der Zustandsform ,,Rémisch-Katholische Kirche® bilden. Liest man
die aus denkbar unterschiedlichen Perspektiven erarbeiteten Untersuchungen,
wundert das nicht mehr allzusehr. Die Frage mul erlaubt sein, ob das Konzil
einschlieBlich seiner genuinsten Frucht, der Pastoralen Konstitution ,Gau-
dium et spes*, tatsdchlich einen echten Dialog mit der Moderne fertiggebracht
hat; v. a. die Beispiele, die der Historiker FRieprIcH WiLHELM GRAF anfiihrt, ge-
ben zu denken (,Die nachholende Selbstmodernisierung des Katholizismus?®,
v.a, 52-57 mit dem provokanten [Teil-]Titel: , Wie sich die Konzilsviter ihre
eigene Moderne erfunden haben®). Was da in Ansehung der européischen Ver-
hiltnisse konstatiert wird, gilt in weit erheblicherem Mab fiir die aufiereuropai-
sche Szene.

Hier lassen sich als Belege die Hinweise von AcHILLE MUTOMBO-MWANA
nennen (,,Auf dem Weg zu einer afrikanischen Identitit. Die nachkonziliare
Kirche zwischen heterogenen Erbschaften und dem Zwang zur Modernisie-
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rung*, 237-247). Er weist auf die im Normalwissen auch des theologisch gebil-
deten Christen hiochstens in Rudimenten existierenden Reminiszenzen der hi-
storischen Kulturleistungen seines Heimatkontinentes hin. Sie haben im Kon-
zil keine nachweisliche Rolle gespielt.

Vielleicht konnte vor einem Menschenalter angesichts des noch nicht in
seiner ganzen Radikalitdt erfafiten Wandels der Gesellschaft auf Weltebene —
eben global — die damalige Kirchenversammlung nicht mehr tun als sich neu
auf die Kirche zu besinnen und erste Gehversuche anstrengen — GiuseppE
ALBERIGO weist sie in seinem ausgezeichneten Beitrag hinsichtlich unseres
eigenen Kontinents auf (,Das II. Vatikanum und der kulturelle Wandel in Eu-
ropa“, 139-157). Heute ist es aber hoch an der Zeit, sie beherzt fortzusetzen —
moglicherweise wieder in gemeinsamem konziliarem Zeugnis der verantwort-
lichen Kirchenleiter.

Schon dieser erste Bd des Studienvorhabens unter der Agide
Perer HiNERMANNS macht klar und deutlich: Wir haben solche Ana-
lysen sehr nétig. Man ist auf die weiteren Ergebnisse einer Arbeit ge-
spannt, welche den 6kumenischen Beziehungen wie der speziellen
gesellschaftlichen und theologischen Situation in Deutschland ihre
Aufmerksamkeit schenken wird. Die Globalisierung ist, wie einlei-
tend Franz-Xaver KAUFMANN beredt herausgestellt hat, eine irrever-
sible Tatsache, auch fiir die Kirche.

Regensburg Wolfgang Beinert

Demokratische Prozesse in den Kirchen? Konzilien, Synoden, Réte, hg. v. Peter
Inhoffen / Kurt Remele / Ulrike Saringer. — Graz/Wien/Kéln: Styria
1998. 235 S. (Theologie im kulturellen Dialog, 2), geb. DM 40,80 ISBN:
3-222-12638-0
Der Sache nach gehéren die kirchlichen Struktur- und Verfas-

sungsprobleme gewiB nicht zu den Essentials der Glaubensgemein-
schaft; aber weil die Kirche die Vermittlerin des Evangeliums ist,
kann sie nur tber effiziente Strukturen ihrer Wesensaufgabe nach-
kommen —und hier ist, wie alle wissen, einiges im Argen. Die 11 Bei-
trige (zuziiglich der weitgehend anonymisierten, oft sehr informati-
ven Diskussionsvoten) eines 1997 von der Kath.-Theol. Fak. Graz im
Rahmen des Projektes ,Demokratische und synodale Strukturen in
der Kirche® abgehaltenen Symposions befassen sich in eingehender
Weise mit der Moglichkeit, tiber die Reaktivierung der in der Tradi-
tion enthaltenen konziliaren und synodalen Elemente und Momente
eine legitime Flexibilisierung erstarrter und rigider Modalitdten der
gegenwirtigen Leitungspraxis zu erreichen. Das Motto des instrukti-
ven Sbdes konnte der Titel des einfithrenden Referates von B. Korner
sein: , Nicht Zugestindnisse, nicht Mode — es geht um die angemes-
sene Gestalt der Kirche.“

Teil I beschiiftigt sich mit den historischen und systematischen Perspekti-
ven. R. WEIGaND untersucht in einer der letzten Arbeiten vor seinem iiber-
raschenden Tod die in der Konziliengeschichte zu eruierenden Demokratie-
gehalte.

H. SmoLINsKY unternimmt im Ausgang von Texten des Vaticanum II eine
Ehrenrettung des Konziliarismus, der uns Elemente biete ,.des Ringens um
eine sinnvolle Verfassung, die Kontrollen ermdglicht, eine hochstilisierte
Macht zu begrenzen versteht, den Dienstcharakter des Amtes deutlich betont
und die Gesamtkirche aufs hochste wiirdigt” (68).

Umfassend bringt S. WiepenHOFER die dogmatische Sicht ein: Keine Sozial-
form ist als solche und in sich ekklesiologisch vor einer anderen legitimiert;
alle bediirfen der ,spirituell-strukturellen Transformation, Evolution und Kor-
rektur” (80), sind dann aber auch imstande ekklesiales Zeichen fiir die Men-
schenliebe Gottes zu sein. Besondere Aufmerksamkeit verdient der wieder-
holte Hinweis des Frankfurter Theologen auf die kirchlichen Orden, in denen
schon seit eh und je (vgl. die zisterziensische Charta Caritatis) demokratische
Strukturen lebendig sind.

Teil ITist der Analyse der gegenwiirtigen Praxis in den verschiedenen Kon-
fessionskirchen und Léndern vorbehalten — in der dsterreichischen Evangeli-
schen Kirche (E.-Cur. GERHOLD), der (ruméinischen) Orthodoxie (D. OANCEA)
und in der Schweiz (M. RiEs).

»Erfahrungen und Zukunftsperspektiven® referiert Teil IIl, indem die durch
das letzte Konzil geschaffenen Rite auf den Priifstand genommen werden, und
zwar unter besonderer Berticksichtigung der steirischen Verhiltnisse. Fiir den
Didzesanrat besorgt dies I. DieLacHER. Der Pfarrgemeinderat ist Thema des Vor-
trags von Frau Kavrcsics; der Priesterrat wird vorgestellt von H. THoMANN. ,,De-
mokratisierung als Identitdtsvollzug der Kirche® endlich ist fiir O. Fucas die
entscheidende Wegmarke fiir die kommende Zeit.

Eine ziemlich eingehende Vorstellung der V1., das Verzeichnis der
Konferenzteilnehmerinnen und Konferenzteilnehmer sowie ein Per-
sonenregister komplettieren den Bd. Er bietet unter den vielen Fa-
cetten des gewichtigen Themas, die vorgestellt werden, eine wert-
volle Diskussionshilfe in einer Debatte, die bei aller Kontingenz
doch aufierordentliche Relevanz fiir den Weg der Kirche durch die
kommende Zeit besitat.

Regenshurg Wolfgang Beinert

Exegese des AT

Stolz, Fritz: Einfithrung in den biblischen Monotheismus. — Darmstadt: Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft 1996. VIII, 238 S., kt DM 45,00 ISBN
3-534-10512-5

Das Buch informiert griindlich {iber die in den Jahren 1980 his
1995 gefiihrte Monotheismusdiskussion in der atl. Wissenschaft.
Doch sein Anliegen geht tiber das pure Referat der im genannten Zeit-
raum vorgebrachten Meinungen betrédchtlich hinaus. Der Vf. situiert
die neu und geradezu unerwartet aufgekommene Fragestellung in der
neuzeitlichen Interpretationsgeschichte der Bibel und dariiber hin-
aus in der Theologie- und Geistesgeschichte der Neuzeit tiberhaupt.
Dabei bezieht er einen dezidiert religionsgeschichtlichen Stand-
punkt. Dieser ermoglicht einerseits eine distanzierte Einschitzung
der Sachverhalte und Hypothesen (IX) und dient andererseits der
Orientierung im Paradigmenwechsel, wie er sich im Bereich der atl.
Wissenschaft im Umschwung von der Friithdatierung atl. Quellen
und der darin etwa bezeugten Alleinverehrung Jahwes zu deren Spat-
datierung, im Umschwung von ungefragt positiver Wertung des Mo-
notheismus zur Wahrnehmung seiner problematischen Exklusivitat
und Intoleranz artikuliert (3).

Das Buch ist in fiinf unterschiedlich lange Kap. gegliedert. Nach einer pro-
grammatischen Einfithrung in die neue Fragestellung (1-3) folgt das besonders
wichtige Kap. ,,Monotheismus als Problem der Neuzeit und als Projektion in
die Geschichte® (4—22). Seine beiden Teile mit den Uberschriften ,Elemente
der Begriffsgeschichte® (5—16) und , Implizite Voraussetzungen* (16—22) erldu-
tern nicht zuletzt die Perspektive, unter der in Kap. 3 ,Generelle Modelle*
(23-83), gegliedert in die Abschnitte ,Urmonotheismus, Hochgotter”, , Poly-
theismus und ,monotheistische Tendenzen'”, ,Nomadische Religiositéat” und
..Monotheistische’ Revolutionen®, und in Kap. 4 die Thesen zur Geschichte
der israelitischen Religion (,,Prdgephasen des Gotteskonzepts in der israeliti-
schen Religionsgeschichte”, 84-203) referiert und diskutiert werden. Das
fiinfte Kap. mit dem Titel ,, Anschlussprobleme*, in dem auf Christentum, Gno-
sis, Islam und Fragen der Neuzeit angespielt wird, hat den Charakter einer sehr
allgemein geratenen Ausleitung des Buches (204-207). Ein Verzeichnis der be-
sprochenen Literatur beschlieft das Buch (209-238).

In der Anlage des Buches ist das folgende Faktum bemerkenswert: Das den
wgenerellen Modellen” gewidmete dritte Kap. bespricht strukturell religions-
geschichtliche Daten, die geographisch von Mesopotamien bis nach Agypten
reichen. Aber nicht nur Typisches der antiken auBerbiblischen Religionen des
vorderen Orients kommt hier zur Sprache, sondern zwischen die Abschnitte
iiber die monotheistischen Tendenzen in Mesopotamien und Agypten einer-
seits und liber die monotheistischen Revolutionen andererseits ist der Ab-
schnitt tiber die ,,Entwiirfe einer pramonotheistischen Patriarchenreligion® als
idealtypisches Beispiel fiir ,nomadische Religiositit” eingeschoben (61-73).
Dal es zu solchen problematischen Entwiirfen {iberhaupt kam, ist begriindet
in dem Wunsch, die religiose Vorstellungswelt der biblischen Patriarchen be-
greiflich zu machen. Den Erfindern der Hypothese ,,der Gott der Viter” ging es
nicht in erster Linie um die nomadische Religiositit in sich. Die Behandlung
der Religion der biblischen Patriarchen ist so aus dem der speziellen Religions-
geschichte Israels gewidmeten Kap. ausgeschieden. Die Auslagerung dieser am
AT orientierten und der Deutung biblischer Daten dienenden Hypothese aus
der Behandlung der israelitischen Befunde iiberhaupt dokumentiert auf eine
eigene Weise die heutzutage weitverbreitete Skepsis gegentiber den biblischen
Nachrichten. An anderer Stelle kommt denn der Vf. auch noch einmal auf die
Viterzdhlungen und ihre religionsgeschichtlichen Implikate zu sprechen
(1341).

Die Darstellungsweise éndert der Vf. beim Ubergang von Kap. 3 zu Kap. 4
auf signifikante Weise. ,Die bisherigen Darlegungen (scil. zu altorientalischen
religiosen Vorstellungen) waren an strukturellen Beobachtungen orientiert: Ein
bestimmter Aufbau der Gesellschaft prdgt sich in einer bestimmten Weise in
der symbolischen, d.h. auch der ,religiésen’ Kommunikation aus. ... Im Hin-
blick auf Israel soll nun aber die Betrachtungsweise verdndert werden Nun
sollen auf dem Hintergrund der strukturellen Uberlegungen, die historischen
Zusammenhinge erdrtert werden, welche zur spezifisch israelitischen Konstel-
lation des Monotheismus gefiihrt haben® (84). Aufgrund der vertrakten Quel-
lenlage sind die Themen Mose, Exodus und Sinai sehr kurz behandelt (84-91).
Uber sie ist maBgeblich Negatives zu vermelden: (1) Fiir die von den Erzihlun-
gen und legislativen Texte vorausgesetzte Zeit 1dBt sich eine exklusive Jahwe-
verehrung nicht wahrscheinlich machen. (2) Mose kann nicht als ,Religions-
stifter aufgefaBit werden. Bei ihm handelt es sich ganz einfach um eine iiber-
ragende Fiihrerperstnlichkeit. (3) Die historischen Prozesse, die bei den nach-
maligen israelitischen Gruppen den Jahwekult bekannt gemacht haben, sind
nicht mehr rekonstruierbar (91). Das negative Resiimee des Religionsgeschicht-
lers wird aber dann doch durch die folgende Vermutung ins Positive gewendet:
»Wenn an irgendeiner Stelle exkludierende Impulse vermutet werden kénnen,
dann in den Erfahrungen der Exodus-Gruppe, die von Anfang an oder von ei-
nem bestimmten Uberlieferungsstadium an durch Jahwe-Verehrung gekenn-
zeichnet waren® (91).

Mit hohem Problembewuftsein rekonstruiert der Vf. die Aushildung eines
VolksbewuBtseins, das sich maBgeblich der Verehrung Jahwes verdankt
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(92—109): ,,Wenngleich einerseits einst ein Israel ohne Jahwe bestanden haben
diirfte und wenngleich an einigen Stellen noch deutlich wird, dafi vormals
auch nicht-israelitische Gruppierungen Jahwe verehrten, so ist doch die Zuord-
nung des Gottes Jahwe und des Volkes Israel seit sehr alter Zeit selbstverstind-
lich. ... Was die Exklusion betrifft, so sind offenbar militdrische Erfolgserfah-
rungen priagend ...“ (109). Sehr breiten Raum nimmt die Rekonstruktion der
Religionsgeschichte wihrend der Epoche der staatlichen Existenz des Siid-
reichs Juda und des Nordreichs Israel ein (110-141). Das ist insofern gerecht-
fertigt, weil sich hier besonders der schon angesprochene Wechsel der Paradig-
mata auswirkt und dementsprechend zu neuen Bewertungen der Befunde ge-
fiihrt hat. Gegeniiber der lange Zeit giiltigen Auffassung, ,daB mit der Staats-
bildung im Prinzip die Exklusivitdt Jahwes gegeben sei”, ,kann heute
rundweg behauptet werden, das vorexilische Israel sei ,polytheistisch® gewe-
sen” (110). Die Griinde fiir diese These liefert zunédchst die kritische Lektiire
atl. Quellen selbst, bei denen mit tiefgreifenden Projektionsvorgingen zu rech-
nen ist. Normierungs-, Selektions- und Kanonisierungsprozesse an der Letzt-
gestalt der Uberlieferung sind mit hoher Wahrscheinlichkeit fiir empfindlich
vermiBten Textverlust verantwortlich. Denn — das ist der zweite Gesichtspunkt
— epigraphische Quellen und ikonographische Objekte belegen eine Pluralitit
religioser Konzeptionen, deren Akzeptanz offenbar ganz fraglos war. Erst die
vom ersten Dekaloggebot geprdgte Tendenz der deuteronomistischen Ge-
schichtsschreibung beurteilt diese Vorstellungen und Kulte in spéter Zeit als
Irrwege und grofie Siinde. Den Konzeptionen des Staatskults im Siidreich und
Nordreich, die beide sich mit Jahwe als dem nationalen Gott identifzieren
(120), stehen lokale Kulte, familidre Religion (v.a. bezeugt in Namengebung,
Totenkult und Hauskult) und auslédndische Kulte zur Seite: ,Israels ,Religion’
der staatlichen Zeit ist gekennzeichnet durch verschiedenartige Symbolisie-
rungsbereiche, welche nebeneinander angelegt sind: Der Staat, bestimmte geo-
graphische Rédume, die Familie werden durch je eigene Kulte thematisiert. Eine
Koordination oder gar Konzentration auf ein Thema (z. B. einen Gott) ist nicht
vorauszusetzen. Die nationale Identifikation ist jedenfalls durch den Gott
Jahwe vermittelt“ (140). Diesem weitgehend polytheistischen, jedenfalls inklu-
dierenden Religionskonzept der offiziellen Religion erwiéichst in der propheti-
schen Subkultur ein Gegenkonzept, das auf die Alleinverehrung Jahwes und
schlieflich auf die Anerkennung seines alleinigen Gottseins dringt. Die Dar-
stellung der prophetischen Subkultur, die Elia, Elisa, Hosea, Amos, Jesaja und
Micha thematisiert, bringt weitgehend Bekanntes und ist deswegen kurz gehal-
ten (141-163). Die Besprechung der exilischen Neuorientierungen (bei Jeremia,
Ezechiel und Deuterojesaja einerseits und im Deuteronomium und in der Deu-
teronomistik andererseits, 163-187) und die der Bearbeitungen des Gotteskon-
zepts in nachexilischer Zeit (187-203) stellt das Exil als die Zeit der Entstehung
des eigentlichen Monotheismus heraus.

Wie der VE. mit Recht im Vorwort betont, kann er in dieser Einfiih-
rung in den biblischen Monotheismus ,keine neuen Wissens-
bestande entfalten®. Das Weiterfithrende dieses Buches sieht er darin,
,das bestehende Wissen zu durchleuchten, auf seine Voraussetzun-
gen und Implikationen hin zu befragen und auf seine Tragweite zu
iiberpriifen (IX). Das Buch dokumentiert eine Diskussion, die in al-
ler Form eine schon des lidngeren vertretene Auffassung auf den
Schild gehoben hat und insofern kein wirklich neues Ergebnis gezei-
tigt hat, daB namlich von einer explizit formulierten Monotheismus-
idee erst bei Deuterojesaja und im Deuteronomium gesprochen wer-
den kann, der ausdriicklich formulierte Monotheismus als ein erst in
spéter Zeit anzusetzendes Phanomen zu werten ist. Dennoch ist das
Buch gleichzeitig ein Beleg dafiir, wie die in den letzten Jahrzehnten
in der atl. Wissenschaft aufgekommenen wissenssoziologischen, so-
zialgeschichtlichen und feministischen Fragestellungen im Zusam-
menspiel mit der Auswertung des reichen ikonographischen und
des neu hinzugekommenen epigraphischen Materials und archéolo-
gischer Befunde die Behandlung des Themas ,Jahwemonolatrie®
wiihrend der staatlichen Zeit Israels auf ganz neue Wege gefiihrt hat:
Dabei sind zwei Tendenzen klar: (1) Im offiziellen Kult der beiden
Teilreiche kann von einer exkludierenden Jahwemonolatrie keine
Rede sein. Dieser Sachverhalt wird im Gegensatz zur deuteronomisti-
schen Geschichtsschreibung nicht als Negativum beurteilt. (2) Jahwe-
monolatrie wird erst im 9. Jh. geschichtlich im Bereich der propheti-
schen Gegenwelt zum Staat greifbar und gelangt vom 8. Jh. an zu
stetig wachsender historischer Wirksamkeit. Ihre ihr notwendig inne-
wohnende polemische Intoleranz und Einseitigkeit wird problemati-
siert,

Das Buch, das sich sehr gut als Grundlage eines einsemestrigen
Vorlesungszyklus denken 1iBt, akzeptiert den Wechsel der Paradig-
mata von der Frith- zur Spétdatierung atl. Zeugnisse, von der unpro-
blematischen Akzeptanz der Monolatrie und des Monotheismus zur
deren kritischer Infragestellung bzgl. ihrer Exklusivitdt und Intole-
ranz, Unter dieser generellen MaBgabe urteilt der V. im Einzelnen
sehr abgewogen. Dennoch frage ich mich: Was geschieht bei erneu-
tem Wechsel der Paradigmata? Gerade bei Datierungsfragen muB mit
einem solchen immer gerechnet werden. Allerdings diirften die auf
soliden epigraphischen, ikonographischen und siedlungsgeschicht-

lichen Befunden aufruhenden religionssoziologischen Gesichts-
punkte ihre Giiltigkeit auch unabhiingig von den Moden der Datie-
rung atl. Texte behalten.

Frankfurt a. M. Hans-Winfried Jiingling

Schneider-Flume, Gunda: Glaubenserfahrung in den Psalmen. Leben in
der Geschichte mit Gott. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1998.
172 8. (Biblisch-theologische Schwerpunkte, 15), kt DM 29,80 ISBN:
3-525-61360-1

Gunda Schneider-Flume ist systematische Theologin. Thre dogma-
tischen Vorlesungen in Heidelberg hat sie einmal wéchentlich mit
der Meditation eines biblischen Textes begonnen, zumeist einem
Psalmtext. Dabei hat sie die Sprache der Psalmen schétzen gelernt.

Ganz systematisch beginnt sie mit der Frage: ,,Was ist das: Glauben?* (9).
Sie stellt fest, daB das Wort Glauben sich heute verfliichtigt. Es sei beliebig
und belanglos geworden. Geistesgeschichtliche Wurzeln dafiir erkennt sie bei
Kant, fiir den Glauben ein Fiirwahrhalten ist, das seinen Grund in der subjekti-
ven Annahme des Menschen hat. Dem stellt sie das biblische Glaubensver-
stdndnis gegeniiber. Danach ,ist Glauben ein Geschehen, das Menschen von
auflen Lebensvertrauen und Festigkeit zuspielt, die sie in sich selbst und in
ihrer eigenen Unsicherheit oder Orientierungslosigkeit gerade nicht gefunden
haben und nicht finden* (13). Dieses Verstindnis wird mit Texten aus dem
AT/NT begriindet, wobei besonders der Terminus hd’ “min in Jes 7,9 in seinem
politischen Kontext herangezogen wird. Dennoch wird Glauben im AT nicht
allein an diesem Begriff festgemacht. Die Beziehung zu Gott — Glauben — wird
vielmehr vielfdltig zum Ausdruck gebracht, wobei immer wieder deutlich
wird, dafi nicht das glaubende Subjekt den Glauben hervorbringt, sondern die
Geschichte Gottes den Glauben provoziert. Glauben im biblischen Verstindnis
ist deshalb ,Leben in der Geschichte mit Gott* (24). Die Geschichte Gottes ist
mit der je eigenen Lebensgeschichte begriindend verwoben. Zur Sprache
kommt das Ineinander der Geschichte Gottes und der Lebensgeschichte des
Menschen im Gebet. Damit ist der Zugang zu den Psalmen eroffnet: ,Bitte und
Dank, Klage und Lob sind die Lebenshewegungen des Glaubens als Leben in
der Geschichte mit Gott* (28). Die Auslegung von Ps 23 veranschaulicht das
Ineinandergreifen von Lebensgeschichte und Geschichte Gottes. Der Beter er-
kennt Gott als den Hirten, der die Grundbediirfnisse seines Lebens stillt. Diese
Erkenntnis 1aBt ihn auf Gott sein Vertrauen setzen. Die Lebensgeschichte wird
als Raum des Vertrauens erschlossen.

Im zweiten Kap. wird die Geschichte Gottes als Grund des Glaubens ver-
tieft. Der Mensch lebt in Beziehungen. In der Verwobenheit von Lebens-
geschichte und Geschichte Gottes wird Gott als der tragende Grund des Glau-
bens erfahren. Glaube und Gott gehéren von Anfang an zusammen. Strukturell
ist es dasselbe wie Aberglaube und Abgott. Darin haben Glaube und Zweifel
ihren Grund. Der Glaube kann sich gegeniiber dem Zweifel nur dadurch be-
haupten, dabB sich ihm der Grund des Glaubens gegen alle Anfechtung immer
wieder bewahrheitet. In der Auslegung von Ps 8 wird auf das Gedenken Gottes
abgehoben, das die Existenz des Menschen begriindet und so die Beziehung
zu Gott ermoglicht. Wie aber steht es mit dem Gedenken Gottes bei schwerem
Leid? Wenn Krankheit und Leid gar mit dem Hinweis auf Gott erkliirt werden?
Hier kommt es zum ,Konfliktgesprich®, der Klage, die Gott in die Not des
Beters verwickelt, um seine Nihe neu zu erfahren. Die Auslegung von Ps 22
arbeitet die Tiefe der Not des glaubenden Menschen heraus. Es wird aber auch
deutlich, daBi auf dem Tiefpunkt menschlicher Existenz, wo es keine Hoff-
nung mehr zu geben scheint, dennoch Hoffnung aufbricht. Es ist Gottes erbar-
mende Bewegung in die Tiefe, die eine hoffnungsvolle Wende herbeifiihrt. Zu
Recht kritisiert die Vf.in den Ausdruck ,Stimmungsumschwung®, der in die-
sem Zusammenhang gerne gebraucht wird, als zu eng. Nicht fromme Inner-
lichkeit, sondern die Erfahrung der Wirklichkeit Gottes bewirkt die Verfinde-
rung.

Im dritten Kap. kommt die Vf.in auf die eigenartige Festigkeit des Glaubens
zu sprechen. Worin besteht sie, wenn sie nicht wie bei Kant von der Entschie-
denheit des glaubenden Subjekts abhingig ist? Im Psalter kommt der Begriff
»Glauben" kaum vor, héufiger dagegen die Metapher ,,Fels®, mit der Gott be-
zeichnet wird, oder der sichere Ort, auf den Gott den Beter hebt. Nicht die sub-
jektive Entschiedenheit, sondern der felsige Grund unter den Fiiflen gibt dem
Psalmisten Festigkeit und 146t ihn vertrauensvoll beten. Psalmen mit ,,Felsen-
erfahrung® (Ps 18; 31; 42; 40) werden auf diese Sinnspitze hin ausgelegt. ,,Im
Lob- oder Danklied ebenso wie in der Bewegung von der Klage zum Lob er-
schlieBt der Beter fiir sich und andere die Geschichte Gottes als den Raum, in
dem er Grund unter die FiiBe bekommt* (84). An diesem Punkt setzt sich die
Vf.in mit der Religionskritik Freuds auseinander, der all das, was der Glaube
als Wirklichkeit erkennt, als Illusion bezeichnet. Hierbei geht es v. a. um Freuds
Wirklichkeitsverstandnis und um die Beurteilung von Wiinschen. Die Position
Freuds wird nicht rundweg abgelehnt. ,Freud ist darin recht zu geben, dafi es
ohne Wiinsche keinen Glauben, keine Gottesbeziehung und keine Religion
gibt“ (86). Besonders anschaulich werde das in den Psalmen. Allerdings haben
Wiinsche fiir Freud keine Realitiit, und der Vorrang des Wiinschens in der Re-
ligion begriindet nach ihm deren lllusionscharakter. DaB Wiinsche in der Got-
tesbeziehung geldutert werden, ist fiir Freud undenkbar, da sie unwandelbar
sind. Die Bibel aber sagt nicht, daB Gott einfach die Wiinsche des Beters erfiillt.
Wohl sagt sie, daB er den Beter hort und erhért. ,Die Rettung ereignet sich nicht
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in infantiler Wunscherfiillung, — jedenfalls wird davon nicht erzihlt! — sondern
in der Festigung der Beziehung zu Gott, in der der Beter mit allen seinen Wiin-
schen aufgehoben ist* (93). Der Beter wird auf das Erbarmen Gottes bezogen
und erhilt so wirklichen Trost, ,,der sich ebenso von dem billigen Trost kindli-
cher Wunscherfiillung wie von der trostlosen Ergebung ins Schicksal unter-
scheidet” (ebd.).

Das Leben in der Geschichte mit Gott bringt in der Bibel eine eigentiimliche
Zeiterfahrung des Glaubens mit sich. Um die Elemente dieser Zeiterfahrung,
die Ps 30 entnommen werden, geht es im vierten Kap. Zwei grundsatzlich ver-
schiedene Weisen der Zeit werden unterschieden: Chrenos und Kairos. Chro-
nos ist die Zeit, die gemessen und gezihlt wird. Sie ist leer. Ihr steht der Kairos
gegeniiber, ,.die Zeit fiir” oder ,die Zeit zu". In ihr ,wird Gottes Mitsein in der
Zeit zur Sprache gebracht” (103). Die Bewegung des Erbarmens Gottes in die
Tiefe des Menschen unterscheidet die Zeiterfahrung des Glaubens vom Schick-
salsglauben. Gottes Zeit in der Geschichte mit dem Menschen ist bestdndig, da
sie in seiner Treue griindet (Ps 93). Die Zeit Gottes und die Zeit des Menschen
werden miteinander verschriankt. ,Glaubend haben die Beter Anteil an Gottes
Zeit* (119f). Diese Zeit wird in Analogie zur ,Felsenerfahrung” des Glaubens
,Felsenzeit“ genannt, die nicht in der Psyche griindet, sondern in der Verlal-
lichkeit Gottes. Auf dem Hintergrund der Besténdigkeit Gottes erfahrt der
Mensch die Vergidnglichkeit der Zeit besonders hart. In Ps 90 werden Vergédng-
lichkeit, Zorn Gottes und menschliche Schuld miteinander verkniipft. Die Me-
tapher vom Zorn Gottes will sagen, daB die Verginglichkeit nicht aufierhalb der
Reichweite Gottes liegt, sondern im Gegenwillen Gottes griindet, der durch die
Schuld des Menschen hervorgerufen wird. Auch in der Verginglichkeit der
Zeit vermag der Psalmbeter Gott wahrzunehmen. Im Zusammenhang der bibli-
schen Zeiterfahrung diskutiert die Vf.in die Frage des Bittgebets. Sie kommt zu
dem SchluB: , Die Zeiterfahrung des Glaubens verlangt nach dem Bittgebet und
macht es theologisch notwendig® (132).

Das Schlufkapitel nimmt das glaubende Ich in den Blick. Der resiimie-
rende Charakter dieses Abschnitts bringt es mit sich, daB frither geduBerte Ge-
danken wiederholt werden, jetzt aber zugespitzt auf die Frage, wie das Ich des
Glaubens entsteht. Im Riickgriff auf die Psalmen wird der Werde-ProzeB durch
die Macht der Erkenntnis Gottes (Ps 139), durch das Befreitwerden von Schuld
und der damit verbundenen Neuschaffung (Ps 51) und durch das Loben der
Barmherzigkeit Gottes (Ps 103) gekennzeichnet. Pointiert wird mit M. Luther
festgestellt: ,,Fides facit personam.”

Sch.-F. hat die am Anfang ihrer Studie gestellte Frage, was denn
Glauben im biblischen Verstandnis sei, konsequent durchgehalten.
Immer wieder ist sie bemiiht, den Glauben aus der Ecke der reinen
Subjektivitit herauszuholen, wohin Kant und in seiner Gefolgschaft
Freud und andere ihn verbannt haben. Es gelingt ihr, das biblische
Glaubensverstindnis im Gesprdch mit den Psalmen zu erarbeiten.
Die Psalmentexte werden nach der Ubersetzung M. Luthers (revi-
dierte Fassung 1984) zitiert. Der Auslegung liegt durchgehend der
Psalmenkommentar von F. L. Hossfeld / E. Zenger, Die Psalmen I,
NEB, AT 29 zugrunde. Das Neue der Studie liegt darin, daB heutige
Fragen in bezug auf den Glauben offen und ehrlich mit den Psalmen
konfrontiert werden. Das trdgt zu einem vertieften Verstindnis des
Glaubens bei. Es miiBte allerdings bedacht werden, daB fiir den atl.
Psalmbeter vor aller Klage, Bitte und Lobpreisung feststand, daB
Gott ist. Fehlt nicht gerade diese Gewillheit vielen Zeitgenossen?

Vallendar Karl Heinen

Engel, Helmut: Das Buch der Weisheit. — Stuttgart: Katholisches Bibelwerk
1998. 322 S. (Neuer Stuttgarter Kommentar, 16), kt DM 56,00 ISBN:
3—460-07161-3

Der von Helmut Engel vorgelegte Kommentar im Rahmen des
.Neuen Stuttgarter Kommentars“ zeigt folgenden Aufbau:

Nach Inhaltsverzeichnis (5—-8) und Vorwort (9—11) gilt das Interesse des Vf.s
in einem ersten Teil Einleitungsfragen (13—44): Besprochen werden dabei im
einzelnen Titel und Text (13—15); sprachliche Gestalt und strukturelle Merk-
male (15-19); Aufbau, Gattungen und theologische Grundgedanken (19-30);
Vf. und Adressaten (30-36); Stellung im Kanon (36-39); das Buch der Weisheit
(Weish) in der Einheitsiibersetzung (EU; 40—44).

Ein zweiter Teil bietet sodann den Kommentar (45-312). Darin finden sich
neben der iiblichen fortlaufenden Erklarung verschiedene Exkurse, die sowohl
spezielle Themen zu Weish sowie dessen griechisch-hellenistisches Ambiente
betreffen. Ferner sind immer wieder Texte aus dem reichen literarischen Fun-
dus der griechisch-hellenistischen Umwelt beigegeben, die dem Leser eine
sachgerechte und schnelle Information erméglichen.

Im dritten Teil ist ein Anhang beigefiigt (313—319). Dabei wird zunichst in
Kurzform auf ,,das Weiterwirken von Gedanken und Texten aus dem Buch der
Weisheit in Liturgie, Predigt und Frommigkeit* (313-315) verwiesen; darauf
folgt eine Ubersicht zu den Lesungen und Gesdngen aus Weish im Gottesdienst
und Stundengebet (315-317). Sodann schliefien sich Erlduterungen zu Namen
und Sachen an (317-319). Ein Literaturverzeichnis in Auswahl (Textausgaben,
Monographien, Kommentare, neuere Forschungsbeitrdge) komplettiert das
Buch (320-322).

Gemib der Intention des ,Neuen Stuttgarter Kommentars“, der
sich als ,,wissenschaftlich fundierter Kommentar in einer fiir Laien
verstindlichen Sprache* versteht, geht der Vf. die ihm gestellte Auf-
gabe an.

Der Autor, der uns Weish geschenkt hat, war ein gldubiger Diaspo-
rajude in hellenistischer Zeit, der wahrscheinlich in der Metropole
Alexandrien gelebt hat. In dieser durch Alexander den GroBen
(356-323 v. Chr.) gegriindeten GrofBstadt, einem Zentrum griechisch-
hellenistischer Bildung und Wissenschaft, traf ethnische Vielfalt
(Agypter, Griechen, Juden) mit altorientalischer und griechisch-hel-
lenistischer Kultur zusammen (interkulturelles Milieu). Diese ,,mo-
derne Ara des Altertums”, wie man die hellenistische Epoche ge-
nannt hat, beeinfluBte den uns namentlich nicht bekannten Autor in
nicht geringem Mabe, so dab jede Auslegung sowohl die altorienta-
lisch-biblisch-jiidische als auch die griechisch-hellenistische Tradi-
tion beriicksichtigen muB. Diesem Anliegen wird E. gerecht; er geht
jeweils den biblischen und griechischen Wurzeln und Verhaftungen
nach. Weil nun einmal Weish unter dem EinfluB} griechisch-helle-
nistischer Literatur entstanden und gewachsen ist, bedarf es zu einer
sachgerechten Auslegung v.a. der vertieften Kenntnis der literari-
schen Rhetorik griechisch-hellenistischer Provenienz. Nur so ist es
moglich, Formen und Gattungen des Werks zu erfassen, den poetisch-
rhetorischen Stil samt Kompositionstechnik aufzuzeigen und auf sol-
che Weise die Intention des Autors zu erkennen. Man weil ja seit
langem, daB Gestalt und Gehalt eines (Euvre untrennbar verbunden
sind und daB ohne Beachtung der Form, der Inhalt niemals voll zu
erfassen ist.

Textkritische Probleme treten nicht allzu hdufig auf. Dennoch
stellen sich diesbzgl. einige heikle Fragen; so z.B. fiir 5,7a (104f);
5,14b (106f); 7,14a (130); 12,20b (208); 12,22a (209). Es ist hier nicht
der Ort, die genannten Fille zu diskutieren. Man kann allerdings dem
Vf. bescheinigen, dab er sorgféltig und mit Sachkenntnis das Fiir und
Wider abwiigt und dann eine Entscheidung trifft. Wenn auf S. 83 je-
doch davon gesprochen wird, daB das Kolon 3,9d durch die EU ,,im
AnschluB an die Hs. B, einige Minuskeln, mehrere alte Ubersetzun-
gen und viele Kommentare ausgelassen wird, dann muf} angemerkt
werden, daB diese Auslassung bei den genannten Textzeugen sekun-
ddr ist, da es sich um ein Homoioteleuton handelt. Die Liicke in der
EU (3,9d) hat also kein fundamentum in re. — Die Ausfithrungen E.s
zur Abgrenzung und Struktur sind genau und jeweils durch nach-
priifbare Argumente belegt. Selbstverstandlich bleibt dennoch man-
ches in der Schwebe, zumal dann, wenn beispielsweise keine forma-
len Indizien fiir die Begriindung bei der Abgrenzung einzelner Ab-
sdtze innerhalb der Einheiten zur Verfiigung stehen. — Zu Recht {ibt
der Vi. immer wieder Kritik an der EU zu Weish. Diese seine negative
Beurteilung bezieht sich auf Auslassungen von Vokabeln, Wendun-
gen und Séatzen; ferner auf Defizite bei der Version (unzutreffende
Wiedergaben), auf unbegriindete Abweichungen von der Vers- und
Kolaeinteilung der Gattinger Edition, auf inkonsequente Zahlweise,
nicht zutreffende Strukturierung sowie filschliche Anordnung der
Kap. 1019 als Prosatext (40). Bereits in meinen beiden Kommentaren
(Das Buch der Weisheit. Ein Kommentar, Wiirzburg 1986 und Weis-
heit [NEB], Wiirzburg 1989) habe ich mehrfach auf besagte Mingel
verwiesen. Durch E.s Kommentar sind diese gravierenden Unstim-
migkeiten der EU hinsichtlich Weish nun genau erfaBt. Die Bilanz
ist nicht erfreulich. Wenn man wissenschaftlichem Anspruch gent-
gen will, ist eine griindliche Revision in néchster Zeit unumgéanglich.
— Der V1. verweist auf S. 20 summarisch auf meine Untersuchungen
hinsichtlich der dramatischen Anlage von 1,1-6,21 und der daraus
resultierenden , Ldngsspannung® (vgl. A. Schmitt, Zur dramatischen
Form von Weisheit 1,1-6,21, in: BZ 37 [1993], 236-258; ders., Wende
des Lebens. Untersuchungen zu einem Situations-Motiv der Bibel
[BZAW 237], Berlin / New York 1996, 9—48). Dieser knappe Hinweis
bedarf einer ndheren Entfaltung. Die bisherige Analyse von 1,1-6,21
als Ringkomposition bzw. konzentrischer Struktur erhélt ndmlich auf
diese Weise eine notwendige Ergdnzung. Nur unter diesem Blickwin-
kel konnen die dramatischen Elemente Desis/Ploke als ,,Crescendo”
und Katabasis/Lysis als ,,Decrescendo® sowie Peripetie, und Anagno-
risis erhoben werden. Ferner ist der durch das makrosyntaktische
Zeichen d¢ abgesetzte Textteil (5,15-23) unter dem Aspekt der Ring-
komposition als spezieller Dramenbaustein ,Katastrophe“ nicht zu
identifizieren. Vielmehr bleibt dann die Rede der Frevler zu deren
Lebenszeit (B — Kap. 2) der Frevlerrede als Pendant beim Endgericht
(B’ — Kap. 5) summarisch zugeordnet. Auch Wiederholungen und
Uberschneidungen bez. der eschatologischen Perspektive treten erst
unter dem dramatischen Aspekt deutlich hervor. Es ist daher nicht
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zutreffend, wenn der V. auf S. 322 anmerkt, dall meine Ausfiihrun-
gen zur dramatischen Form in der Monographie ,,Wende des Lebens®
eine , knappe Neufassung fritherer Beitrdge” darstellen. Gerade hier
wird ,,Neuland“ beschritten, wenn auch nicht ochne Verbindung zu
meinen fritheren Untersuchungen. In sich sind beide Analysen zur
dramatischen Form insofern verschieden, als die zweite eine Uber-
arbeitung, Erweiterung und Vertiefung der ersten darstellt.

Zu einigen Details E.s seien kurze Ergédnzungen angefiigt, die zur
Verdeutlichung beitragen kénnen:

1. Zu Recht zitiert der V. im Zusammenhang mit der hellenisti-
schen Konsolationsliteratur zum friihen Tod Werke von Seneca (ca.
4 v, Chr. — 65 n. Chr.), Plutarch (ca. 50—125 n. Chr.) und verschiedene
Grabinschriften aus dem 1./2. bzw. 2./3. Jh. n. Chr. (98—101). Es sollte
dabei vermerkt werden, dafl besagte Texte und damit auch die iibli-
chen Topoi des Trostes auf einer weit zuriickreichenden griechischen
Tradition beruhen. Dadurch sind methodische Schwierigkeiten, die
sich aufgrund der Abfassungszeit von Weish ergeben konnen, besei-
tigt. E. schlieft zwar eine Datierung in das erste Jh. n. Chr. (zwischen
Augustus 44 v. Chr. — 14 n. Chr. und Caligula 37—41 n. Chr.) nicht aus,
dennoch ist auch eine frithere Datierung (Ende des zweiten oder An-
fang des ersten Jh. v. Chr.) trotz aller Problematik hinsichtlich des
Entstehungstermins moglich.

2. Nachdem von drei Buchteilen (19-25) die Rede war, liest man
auf S. 29 von der , zweiten Buchhélfte”, womit der , dritte Buchteil®
gemeint ist. Aus Griinden der Klarheit sollte der einmal gewéhlte Ter-
minus beibehalten werden.

3. Zu den wichtigen Charakteristika innerhalb von Weish zdhlt die
Tatsache, daB ab dem Gebet in 9,1-18 die betende Sprachform — pré-
ludiert bereits durch 7,7.15 — bis zum Ende des Buches beibehalten
wird — E. weist mehrfach auf diesen wichtigen Sachverhalt hin; so auf
S. 11, 29, 180, 184 u. 6. Man vermibt allerdings eine Aufzdhlung aller
Stellen, die diesen Sachverhalt manifestieren.

4, Auf S. 129 und 142 kommt der Vi. auf die ,literarischen Per-
sonifikationen” der Weisheit in 7,12.22; 8,4.6 zu sprechen. Dabei
wiire es wohl von Nutzen gewesen, einige grundsétzliche Ausfithrun-
gen zur Personifikation im literaturwissenschaftlichen Bereich, spe-
ziell auf dem Feld der literarischen Rhetorik, zu machen. Da es sich
um weibliche Titel handelt, registriert man mit Genugtuung, dal der
Vf. hier nicht dem Zeittrend verfillt, das verfiighare Repertoire femi-
nistischen Gedankenguts heranzuziehen. Nicht selten werden ndm-
lich bei solchen Gelegenheiten Schriftstellen in einer tendenziosen
und unzuldssigen Art interpretiert.

5. E. erwiihnt auf S. 321 meinen Kommentar, der in der Serie der
NEB erschienen ist. GemiB den Vorgaben der genannten Reihe ist
dieser sehr kurz gefalBt. Bereits oben wurde auf einen friiheren Kom-
mentar zu Weish aus dem Jahr 1986 verwiesen, der bei Engel uner-
withnt bleibt. Aus Griinden, die nicht von mir zu vertreten sind, kam
es zu einer bedauerlichen Zweiteilung. Beide Kommentare ergénzen
sich, wie das Vorwort zum ersten Kommentar (1986) ausweist. Unbe-
kannt ist dieser Kommentar aus dem Jahre 1986 keineswegs. Erst in
jlingster Zeit haben daraus P. Arzt und M. Ernst (Hg.): Sprachlicher
Schliissel zur Sapientia Salomonis (Weisheit), Salzburg 1997, die
Strukturbeschreibungen zu den einzelnen Texteinheiten z.T. wort-
lich tibernommen, ohne allerdings, wie es wissenschaftlicher Ge-
pflogenheit und Redlichkeit entsprechen wiirde, den Herkunftsort
anzugeben.

Resiimee: Jeder Kommentar mub sich auf viele Vorarbeiten stiit-
zen, denn Detailforschung erfolgt zwangslédufig auBerhalb eines sol-
chen Werks, da Spezialuntersuchungen den Rahmen eines Kommen-
tars sprengen wiirden. Bei allen Ubernahmen gibt dies E. genau an,
sichtet und wertet stets kritisch und beschreitet nicht selten neue We-
ge. Es fillt auf, daB der Vf. bemiiht ist, das gesamte Buch der Weisheit
im Blick zu behalten. Engels Arbeit besticht durch Klarheit und Ele-
ganz der Sprache. Die kurzen Verweise auf ,das Weiterwirken von
Gedanken und Texten aus dem Buch der Weisheit in Liturgie, Predigt
und Frommigkeit” (313—315) gemaB der Ausrichtung des NSK sind
zu begriiBen, da dieser Aspekt in neuen Kommentaren kaum noch
beriicksichtigt wird. Gerade weil die jlingste Forschung zu Weish be-
vorzugt im franzosischen, italienischen, englischen und spanischen
Sprachraum stattfand, verdient der solide und fundierte deutschspra-
chige Kommentar Engels Aufmerksamkeit und Anerkennung. Ins-
gesamt ist vorliegendes Werk ein erfreuliches Ergebnis erfolgreicher
exegetischer Forschung, die sich gleichzeitig um Vermittlung an ei-
nen breiteren Leserkreis bemiiht.

Regensburg Armin Schmitt

Exegese des NT

Schréter, Jens: Erinnerung an Jesu Worte. Studien zur Rezeption der Logien-
tiberlieferung in Markus, Q und Thomas. — Neukirchen-Vluyn: Neukirche-
ner Verlag 1997. XVIIIL, 529 S. (Wissenschaftliche Monographien zum Alten
und Neuen Testament, 76), geb. DM 148,00 ISBN: 3—-7887-1646—0

Die Arbeit, 1996/97 in Berlin als Habil.schrift angenommen, ord-
net sich in eine Reihe jiingerer Bemithungen ein, die Synoptiker-
exegese zu einem neuen, konstruktiven Miteinander synchronischer
und diachronischer Methoden zu bringen, indem rezeptionsastheti-
sche und -geschichtliche Kategorien in Anschlag gebracht werden.
Der V{. arbeitet mit dem Leitbegriff , Erinnerung®, um sowohl die tra-
ditionsgeschichtliche Tiefendimension als auch die interessierte Ak-
tualisierung der Jesus-Logien in der Evangelientradition zu erhellen.
Damit fiihrt er iiber bisherige Konzepte hinaus. Als Untersuchungs-
gegenstand wihlt er jene Wortiiberlieferung, die sowohl im Markus-
evangelium (MkEv) und in der Logienquelle als auch im Thomas-
evangelium (ThEv) begegnet. An exegetischen Untersuchungen die-
ser Texte fehlt es nicht. Aber wihrend das Interesse bislang v.a. auf
die Rekonstruktion méglichst alter Fassungen der Jesus-Worte gerich-
tet war, will Sch. primér die Art und Weise der jeweiligen Rezeption
eruieren.

Teil I unternimmt eine ,Methodische Anndherung (1-65) in Form einer
kritischen Aufarbeitung der theologischen und historischen Primissen der
Formgeschichte und ihrer Weiterfiihrungen einerseits in der Hypothese von
.Entwicklungslinien* (Koster/Robinson), andererseits in Forschungen zum
Verhiltnis von Miindlichkeit und Schriftlichkeit der Uberlieferung (Giittge-
manns, Kelber).

Teil I referiert ausfithrlich einige der gdngigen Forschungspositionen zur
Gattungsanalyse des MkEv, der Redenquelle und des ThEv (66—140), um die
These zu belegen, daB prinzipielle Annahmen der Formgeschichte zu revidie-
ren seien: weder konne die literarkritische Methode auf miindliche Uberliefe-
rung angewendet werden, noch erlaube die Analyse des Sitzes im Leben histo-
rische Riickschliisse auf die Orte und Funktionen der Jesusiiberlieferung.

Teil III untersucht die ausgewihlten Texte (144—435): die Aussendungs-
rede, die Beelzebub-Perikope, die Logien von der Lampe unter dem Scheffel
(Lk 11,33-36; 12,2—12 par Mt) und vom Offenbarwerden des Verborgenen (Mk
4,21f.24f und ThEv 5,6), schlieBlich die Forderung der Kreuzesnachfolge.

Teil IV hilt ein ,,Zwischenergebnis® fest (436—458), das die Gemeinsamkei-
ten zwischen Mk und Q im ,,Beginn der Jesusgeschichte® (wobei fiir Q sowohl
ein einleitendes Jesaja-Zitat als auch eine Tauferzihlung postuliert werden)
und den Hoheitstite] Menschensohn stark gewichtet.

Teil V 1aBt unmittelbar darauf die ,,Schlufbetrachtung* folgen (459-486),
die ,,Q, Markus und Thomas" als ,,drei Weisen der Erinnerung an Jesu Werk®
vorstellt. Zunichst werden QQ und Mk der Gattung ,Biographie” zugeordnet
und vom ThEv abgesetzt (459ff), sodann wird der Begriff der Erinnerung mit
Hilfe des kulturwissenschaftlichen Konzeptes von ]. Assmann reflektiert
(462—466); besonders geht es um eine differenzierende Beurteilung der Jesus-
Erinnerung im MkEv, in Q und im ThEv unter basileiatheologischem Aspekt:
Wihrend sowohl im MkEv als auch in Q die eschatologische Dialektik der Ba-
sileia forciert wiirde, liefe das ThEv auf eine einseitig prasentische Eschatolo-
gie hinaus.

Der Anhang gibt einen Uberblick tiber die behandelten Texte, er enthilt
neben dem umfangreichen Literaturverzeichnis ein Autoren- und ein Stellen-
register.

Der wissenschaftliche Wert der Arbeit liegt nicht zuletzt in den
umfangreichen Einzelexegesen, die den Hauptbestandteil des Buches
ausmachen. Daf iiber die klassische Frage nach den , Doppeliiberlie-
ferungen® hinaus das ThEv einbezogen wird, ist zu begriifen. Die
Diskussion iiber die Beziehungen zu den kanonischen Evangelien
wird neu gefiihrt.

Allerdings iiberzeugt die Zusammenstellung der untersuchten Logien nicht
in jeder Hinsicht. Mk 4,21f verbindet bei Lichte besehen wenig mit Lk
11,33-362 und 12,2f2 sowie ThEv 5f und 33. Die Einzelanalysen des Buches
weisen das ThEv viel stdrker als ,,postsynoptisch” aus, als die Zusammenfas-
sungen es ausfithren. Uberdies stellen sich einige kritische Riickfragen an die
Exegese. Dem Nachfolgelogion Mk 8,35 wird der Stachel gezogen, wenn yuy
in der Protasis und der Apodosis nicht dieselbe Bedeutung hat (387). Mk
10,28ff ist als Parallele einschligig. Das Motiv der Vollmacht des Menschen-
sohnes bei Mk — die wichtige Arbeit von K. Scholtissek ist nicht herangezogen
— wird verzeichnet, wenn ein Widerspruch zur Theozentrik des Gottessohnes
konstruiert wird, wie sie z. B. aus 13,32 spricht.

Die hermeneutische Kategorie der Erinnerung, die der Vf. stark
macht, ist von groBer AufschluBkraft. Daf sie fiir die biographisch-hi-
storische Gattung der Evangelien, die durch das Erzdhlen der Ge-
schichte Jesu den Glauben und die Nachfolgepraxis ihrer Adressaten
fordern wollen, wichtig ist, duldet keinen Zweifel. Insofern ist Sch.s
Ansatz aussichtsreich. Allerdings unterldBt er in seinem Buch eine
Bestimmung seines Rezeptionsbegriffs und begniigt sich bei der Kl&-
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rung dessen, was Erinnerung heifit, mit einem Assmann-Referat.
Aber so aufschlufireich dessen Hermeneutik in kulturwissenschaftli-
cher Sicht ist, so wenig ist sie schon geeignet, den prézise biblisch-
resp. ntl.-theologischen Anamnesis-Begriff zu erhellen, der aber fiir
das Verstidndnis der Jesus-Tradition einschlégig wire." Damit héngt
zusammen, daB der Vf. es unterlift, die , Erinnerung an Jesu Worte*
gezielt unter den Bedingungen des Todes und der Auferweckung
resp. Erh6hung Jesu sowie der erwarteten Parusie zu bedenken, die
aber erst den Zugang zur Christologie und zum Uberlieferungsinter-
esse der Evangelien er6ffnen. Zwar ist es gegeniiber den immer neuen
historistischen Anwandlungen der Exegese richtig, zu betonen, daB
eine ,Geschichte der Jesusiiberlieferung als Rezeptionsgeschichte
der Jesusverkiindigung® zu entwerfen ist (wobei es freilich nicht nur
um die Verkiindigung, sondern immer auch um die Person und um
das gesamte Leben und Sterben Jesu zu gehen hitte), aber die ihr auf-
getragene historische Aufgabe kénnte die Exegese nur lésen, wenn
auch die Umkehrung des Satzes in den Blick gelangte.

Bei Sch. finden sich abschliefend einige gute Ansitze einer Aus-
wertung fiir die ,Riickfrage nach Jesus* (482—-486), allerdings unter
der miBlichen Uberschrift , Erinnerung an Jesu Worte versus histori-
scher Jesus®. Tatsdchlich handelt es sich um eine Schein-Alternative.
Sch. zeigt die Fruchtbarkeit einer rezeptionstheoretisch untermauer-
ten Riickfrage, wenn er das vielstrapazierte ,.Kriterium der vielfachen
Bezeugung” in intelligenter Weise auf einen Struktur- und Themen-
vergleich zwischen Mk und Q ausweitet, um dadurch zu einigen ele-
mentaren Aussagen liber wesentliche Inhalte der Verkiindigung Jesu
zu gelangen. Gewil werden damit differenzierende Einzelunter-
suchungen nicht iiberfliissig. Aber sie gewinnen einen orientieren-
den Kontext.

Methodisch ist der Hinweis richtig, daB diachronische Unter-
suchungen héufig ihre Méglichkeiten tiberfordern, wenn sie — evtl.
gar auf verschiedenen vorgelagerten Stufen — genaue Textbestidnde
und Wortlaute rekonstruieren sollen. Weniger ist vielfach mehr. Wah-
rend Sch. im synoptischen Vergleich noch recht optimistisch scheint,
den Wortlaut von Q-Traditionen zu rekonstruieren, diirfte auch hier,
nicht nur in miindlicher Uberlieferung, groBere Bescheidenheit viel-
fach angebracht sein. Der RiickschluB auf Themen und Leitmotive,
auf Strukturen und Kernsétze ist nicht selten das duberste, was er-
reicht werden kann.

Der Beweis fiir die mit groBer Betonung immer wieder vorgetra-
gene Behauptung, Mk habe keine schriftlichen Quellen, sondern nur
miindliche Traditionen rezipiert, ist schwerlich erbracht. Bei der
Analyse von Mk 4, einem Grenzfall, fehlen entscheidende Beobach-
tungen, die fiir Schriftlichkeit sprechen kénnen; die Analyse von Mk
13 und 14-16 ist zu knapp, als dab sie ein derart weitreichendes Ur-
teil begriinden kénnte.

Fazit: Die Arbeit 6ffnet eine hermeneutische Perspektive, die fiir
die Evangelienexegese fruchtbar ist. Sie fithrt die Kategorie des , kul-
turellen Gedéchtnisses” ein, die unter wirkungsgeschichtlichen
Aspekten in keiner Hermeneutik der Jesus-Tradition fehlen sollte.
Sie regt zugleich an, den zentralen Begriff der Erinnerung und die
methodischen SchluBfolgerungen fiir die Riickfrage nach Jesus und
die Traditionsanalyse der Evangelien weiter zu reflektieren.

Wuppertal Thomas Séding

Mbachu, Hilary: Cana and Calvary Revisted in the Fourth Gospel. Narrative
Mario-Christology in Context. — Egelsbach: Hénsel-Hohenhausen 1996.
109 S. (Deutsche Hochschulschriften, 1102), kt ISBN: 3—-8267—-1102-5
Die Hochzeit zu Kana (Joh 2,1-12) und die Szene unter dem Kreuz

(Joh 19,25-27) sind die einzigen Orte, wo im Johannesevangelium die

Mutter Jesu auftritt. Gemeinsam ist beiden Szenen z.B. die Anrede

»Frau* fiir Maria von seiten Jesu oder das Motiv der ,.Stunde®.

Der Vf. der vorliegenden Studie, in Rom und Deutschland aus-
gebildeter katholischer Exeget aus Nigeria, nimmt diese Beobachtun-
gen zum Ausgangspunkt einer neuen Annaherung an die beiden Sze-
nen. Die , familidren“ Situationen — Kana: Jesus, der zu Beginn seiner
Sendung eine neue Familie unterstiitzt; Golgotha: Jesus, der in der
Stunde seines Todes eine neue Familie griindet — werden von ihm
mariologisch, christologisch und kontextuell beleuchtet.

Das letztere, eine Kontextualisierung im Sinne der Inkulturation
des Evangeliums in Afrika, versucht der Vf. anhand seines eigenen

! Am Beispiel des Johannes-Evangeliums zeigt dies J. Zumstein: Kreative
Erinnerung, Ziirich 1999.

Igbo-Volkes, eines der drei groBen ethnischen Volksstimme Nigerias.
Die Thematik von Mutter-Sohn-Beziehung oder Jiingerschaft werden
unter folgenden Leitfragen reflektiert: Wie wiirden Igbo-Mutter oder
-Sohn in Konfrontation mit dhnlichen Situationen und Problemen
wie in Kana oder Golgotha reagieren? Wie wiirde sich ein Igbo-, Lieb-
lingsjiinger” verhalten, wenn sein unschuldiger Lehrer schandlich
hingerichtet wiirde?

Ziel des Vf.s ist ein neuer Zugang zu der seltenen, aber tiefgriindigen maria-
nischen Lehre des vierten Evangeliums — nicht nur fiir den Igbo-Stamm, son-
dern fiir alle, die sich fiir die Anwendung dieser Szenen auf den ,familidren”
Kontext interessieren. Die Ausfithrungen gliedern sich in die folgenden (aus
dem Englischen iibersetzten) Kap.: 1. Der Kana-Dialog und der Kalvarien-Mo-
nolog (15-27); 2. Methodologische Ergebnisse zu Joh 2,1-12 und 19,25b-27
(28—44); 3. Kana-Dialog: Jesus und seine Mutter (45-54); 4. Theologische Mo-
tive in Joh 2,1-12 (55-73); 5. Kalvarien-Monolog: Jesus zu Mutter und Lieblings-
jiinger (74—88) und 6. Igbo-Kontext der Kana- und Kalvarien-Episode (89-97).
In diesem Kap. wird die Kana-Episode auf entsprechend gedachte und wohl
auch real existente Situationen im Igbo-Volk zu {ibertragen versucht: Verhiltnis
von Igbo-Mutter und -Sohn, Giste bei einer Igbo-Hochzeit, die Rolle des Weins
bei einer Hochzeit, verlegene Igbo-Mutter an Marias Stelle, Reaktion eines Igbo-
Sohnes auf eine hilflose Mutter; Kalvarien-Episode und Igbo-Volk: ein sterben-
der Igbo-Meister und sein Lieblingsschiiler, Maria und ihr sterbender geliebter
Jesus, Igbo-Miitter und ihre sterbenden geliebten Sthne, Tod schuldiger und
unschuldiger einziger Schne.

Der Wert dieses Biichleins liegt weniger in seinen solide gearbei-
teten, allerdings eher groBziigigen, den Konsens der Forschung su-
chenden exegetischen Teilen als in dem interessanten, fiir einen eu-
ropdischen Leser wohl etwas ungewohnten Versuch der Kontextuali-
sierung.

Das knapp formulierte Endergebnis (97f) spricht von der Chance,
dal die beiden Episoden des Johannesevangeliums im Igbo-Volk gut
rezipiert werden konnten, weil dort eine dhnlich intensive und starke
Mutter-Sohn- bzw. Lehrer-Schiiler-Beziehung verwurzelt ist, wie die
Kana- und Golgothaszenen sie zeigen.

Vechta Franz G. Untergalimair

Frey, Jorg: Die johanneische Eschatologie. Bd II. Das johanneische Zeitver-
stdndnis. — Tiibingen: J. C. B. Mohr Siebeck 1998. XV, 369 S. (Wissenschaft-
liche Untersuchungen zum Neuen Testament, 110), Ln DM 178,00 ISBN:
3-16-146845-7
Mit dem Bd II seiner ,,Johanneischen Eschatologie® legt Prof. Dr. J.

Frey (Miinchen) den ersten Teil seiner Habil.schrift an der Ev.-Theol.

Fak. Tiibingen (WS 1997/98) vor. Anzuzeigen ist hier also zusammen

mit dem imposanten, forschungsgeschichtlichen Bd I (vgl. ThRv 94

[1998], 515-517) ein auf drei Bde angelegtes Kompendium.

Der Bd II ist mit der aus Bd I schon gewohnten Sorgfalt und Prizi-
sion verfaBt und nimmt nicht nur nominell eine Mittelstellung ein.
Nach den forschungsgeschichtlichen Durchgéngen und den diese be-
gleitenden kritischen Reflexionen (I, 9-387) und der Bestimmung des
corpus interpretandum (I, 427—470) widmet sich F. hier dem joh Zeit-
verstindnis, das er durch griindliche, textorientierte Analysen der
joh Tempusverwendung und der joh Zeitbehandlung erschlieBt.

Als markanten Ausgangspunkt seiner Arbeit wihlt der V. die joh
Wendung: ,Die Stunde kommt und jetzt ist sie ... (BoyeroL Goa nai
viv éotwv)“ in Joh 4,23 und 5,25. In welchem sachlichen Zusammen-
hang stehen die auf die Zukunft ausblickende (,,Die Stunde kommt
...") und die gegenwartsbezogene Aussage (,jetzt ist sie“)? Welche
traditionsgeschichtliche Erklarung fiir diese offensichtliche gewollte
Zuordnung erscheint plausibel? Da F. schon in Bd I seine Skepsis ge-
geniiber einer literarkritischen Aufspaltung von prisentischer und
futurischer Eschatologie griindlich auf- und nachgewiesen hat, setzt
er m. E. iiberzeugend bei der tibergreifenden Frage nach dem joh Zeit-
verstidndnis ein, das , die Interpretation der johanneischen Eschatolo-
gie leitet* (II, 10). Die Textbasis fiir das joh Zeitverstindnis stellt die
Tempusverwendung im JohEv dar, , die sprachliche Reprisentation
temporaler Beziige* (II, 14). F. distanziert sich gleich zu Beginn ,,von
der existentialen Reduktion der Zeit auf die Zeitlichkeit des Sub-
jekts* (H. Weder) (I, 21) bei M. Heidegger und R. Bultmann (vgl. I,
85-157).

Der erste Hauptteil zur joh Tempusverwendung (II, 23—-152) setzt ein bei
der Frage nach der Bedeutung der Tempora im Griechischen (11, 38-57). F. ur-
teilt zusammenfassend: Die griechischen Tempora sind ,zwar aspektuell
strukturiert, damit aber nicht einfach atemporal“. Mithin héngt die Interpreta-
tion des Tempusgebrauchs eng mit der konkreten Sprachverwendung und
-kompetenz des jeweiligen Autors zusammen (II, 57). Der Evangelist Johannes
zeigt bei allem ,einfachen Stilniveau* (II, 58) seiner Erzihlung, daB er die Tem-
pusformen und andere sprachliche Mittel bewuBt und gezielt zu verwenden



27 2000 Jahrgang 96 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 1 28

weil (vgl. II, 58-78: ,Die Funktionalitat und Intentionalitit der johanneischen
Tempusverwendung®). Der VE. belegt dies z.B. an dem im Schriftzitat in 2,17
eingetragenen Futur, Auch in 1,15.30 weist er die ,elaborierte Tempusgestal-
tung” (II, 72) des Evangelisten auf, Insgesamt wird die differenzierende und
nuancierende Kompetenz der joh Tempusverwendung und -variation gerade
im Blick auf die ,temporale Perspektivierung® (II, 76) deutlich (vgl. auch II,
102.146).

Die joh Verwendung des Prédsens zeigt die pragmatische Absicht der Ver-
gegenwartigung bzw. Unmittelbarkeit der Worte Jesu, die in den ,,Ich-bin“-Wor-
ten ihren dichtesten Ausdruck erhélt: , Theologisch bringt diese ,unmégliche’,
die herkémmliche Temporalogik durchbrechende Verwendung des Prisens in
dem formelhaften £y el ... Jesu das einzigartige, zeitunbegrenzte, da an der
Ewigkeit des Vaters teilhabende Sein der Person Jesu zur Sprache® (II, 88). Frei-
lich ist der folgende Satz von F. recht ungeschiitzt formuliert: In den Ich-bin-
Worten Jesu komme zum Ausdruck, daB ,,Jesu Person und Leben der fiir alles
irdische Leben, auch fiir die Existenz der Glaubenden, bestehenden tempora-
len Spannung zwischen dem Schon-jetzt und dem Noch-nicht enthoben® (150)
sei. Die Inkarnationsaussage in 1,14 (vgl. I, 203) und die — auch von F. ausfiihr-
lich dokumentierte — Unterscheidung der Zeiten im JohEv (vgl. II, 208-246)
sind sehr ernst zu nehmen.

Auch das joh Imperfekt, der Aorist, das Perfekt (F. betont den ,,continuati-
ven” und ,definitiven Aspekt“ des Perfekts im JohEv), das Plusquamperfekt
und das Futur im JohEv belegen eine gezielte Unterscheidung und Anwen-
dung. Die Untersuchung der prospektiven bzw. futurischen Ausdrucksweisen
zeigt, dal die Ausrichtung auf die Zukunft das JohEv — entgegen anderslauten-
den Forschungspositionen — durchgéngig prégt (II, 116-129).

Eine Analyse der Tempuskontraste im JohEv (vgl. ,Retrospektive Tempus-
formen in prospektivem Kontext; , Prospektive, Retrospektive und Présens in
bitemporalen Sitzen*; 11, 130-146) belegt die hermeneutische Horizontver-
schmelzung, d.h. die nachésterliche Verschmelzung der Zeiten besonders,
aber keineswegs nur in den Abschiedsreden des JohEv.

Die bitemporalen Aussagereihen in Joh 4,23 und 5,25 (vgl. 16,32) beinhal-
ten streng genommen einen Selbstwiderspruch (Zukunfts- oder Gegenwarts-
aussage?). F. pladiert hier fiir eine bewuBte, vom Evangelisten intendierte
Spannung in der theologischen Sachaussage, die weder in die eine noch in
die andere Richtung aufgelost werden darf. Temporale Paradoxien sind nicht
Kennzeichen einer Unbeholfenheit des Evangelisten (oder eines Redaktors),
sondern ein ,,absichtsvoll gewéhltes sprachliches Ausdruckmittel® (II, 151).

Der zweite Hauptteil zur joh Zeitbehandlung (II, 153-283) analysiert und
interpretiert zunéchst die narrative Organsiation und Funktion des temporalen
Rahmens und Gefiiges des JohEv (F. nimmt hier die Erzihlforschung auf: Ana-
chronien, Analepsen, Prolepsen, Erziihltempo und -frequenz). Dabei kommt
insbesondere den chronologischen Angaben im JohEv eine ,dramaturgische
Funktion* zu (176; vgl. bes. die joh Passionschronologie). So stellt die joh Fest-
chronologie und -topologie Jesu Wirken und Offenbaren gezielt in ,,semanti-
sche Horizonte" (178). Die typologische Deutung des Todes Jesu wird chrono-
logisch durchgefiihrt (vgl. die Zeitangabe in 18,28 und 19,14). In toto gilt: die
chronologischen Gestaltungsmittel und der temporale Rahmen des JohEv sind
konstitutiv fiir den Inhalt und die Wirkung des JohEv (II, 205).

In exakten Analysen werden im folgenden die sprachlichen Signale fiir die
Hervorhebung und Unterscheidung (I, 208-246) sowie die Verschmelzung von
Zeiten (I1, 247-268) aufgewiesen. Dabei liegt das Proprium joh Zeitbehandlung
fiir F. in der joh Zuordnung von Differenzierung und Zusammenschau der Zei-
ten.

Uberzeugend und in Ubereinstimmung mit weiten Teilen der neusren For-
schung interpretiert F. das JohEv ,,als eine programmatisch im Lichte der nach-
osterlichen Erkenntnis verfaBte Anamnesis der Geschichte und der Worte Jesu*
(I, 223). Mit J. Blank hélt F. an der ,christologischen® bzw. »personalen Impli-
kation" der joh Eschatologie fest: In der Person Jesu Christi ,treffen die Zeiten
zusammen, daher ist die Gegenwart der eschatologischen Heilsgiiter christolo-
gisch aus der Prasenz des Erhihten in seiner Gemeinde bzw. der Vergegenwiir-
tigung des Erhéhten durch den Geist zu verstehen® (II, 243). Priisentische und
futurische Eschatologie koinzidieren in der Person Jesu (vgl. II, 261-268), sie
schlieBen einander nicht aus. Im Gegenteil: die prisentische Eschatologie
kann die futurische bekriftigen und neu stimulieren (II, 280).

Die joh Verschmelzung der Zeiten, die am auffalligsten in den Abschieds-
reden zutage tritt, ist an dem paradoxen Neben- und Ineinander von Pro- und
Retrospektive, das nach sachlich-theologischer Interpretation ruft, erkennbar.
Charakteristisch fiir dieses Phinomen ist auch die Verschmelzung der Stand-
punkte des Erzdhlers und Jesu bis in thematische und sprachliche Details (vgl.
II, 251f), die das ganze JohEv durchzieht. Der hermeneutische Gewinn dieses
Vorgehens des Evangelisten liegt darin, ,,die Geschichte Jesu in ihrer raum-zeit-
lichen Konkretheit festzuhalten und sie doch auszuweiten und fruchtbar zu
Enacl)wn fiir das Selbst- und Weltverstindnis seiner Adressatengemeinde®

261).

Zusammenfassend erklirt F. die schon eingangs erwihnten, formal-logisch
paradoxen Aussagen in Joh 4,23 und 5,25 aus der temporalen und sachlichen
Doppelperspektive des JohEv: (a) In der Perspektive der Zeit Jesu bezieht sich
die Teilaussage ,Die Stunde kommt ...“ auf die nachésterliche Zeit der Ge-
meinde und das ,,und jetzt ist sie (da)* auf ihre proleptische Wirklichkeit in
der Person Jesu und seinem Wirken; (b) in der Perspektive der joh Adressaten
bezieht sich ,und jetzt sie ist (da)* auf die pneumatisch qualifizierte Wirklich-
keit der nachésterlichen Gemeinde und ,,Die Stunde kommt . ..* auf den blei-
benden, fiir die Glaubenden nicht aufgehobenen VerheiBungscharakter des
Evangeliums (T1, 282).

Mit der abschlieBenden Bilanz (286-298) und umfangreichen Re-
gistern (299-369) hat F. erneut einen gut erschlieBbaren, hochinter-
essanten und sachlich zuverldssigen 2. Bd seiner ,Johanneischen
Eschatologie” vorgelegt, die ihren Weg gehen wird.

Wiirzburg Klaus Scholtissek

Neuenschwander, Bernhard: Mystik im Johannesevangelium. Eine hermeneu-
tische Untersuchung aufgrund der Auseinandersetzung mit Zen-Meister
Hisamatsu Shin’ichi. — Leiden: E. J. Brill 1998, XII, 369 S. (Biblical Inter-
pretation Series, 31), Ln $ 126,50 ISBN 90-04-11035-6
Die Diss. von B. Neuenschwander an der Ev.-Theol. Fak. der Univ.

Bern (WS 95/96) wendet sich einem sensiblen und zugleich hoch-

interessanten Thema zu: der Frage, ob und wenn ja in welchem Sinne

von Mystik im JohEv gesprochen werden kann. Der Vi. weill, dab

»Mystik® ein Begriff ist, der sich notorisch konsensfihigen Definitio-

nen entzieht, der gerade in der exegetischen Forschung durchaus be-

lastet ist und deshalb Reserven begegnet. Nach begriffs- und for-
schungsgeschichtlichen Reflexionen (1-20) definiert N. Mystik als

»Realisation von Nicht-Dualitdt” (22). ,,Als solche ist sie in keiner

Weise durch den Gegensatz oder auch nur die Relation ,zu etwas* be-

stimmt ...” (351). Zugleich wendet N. sich gegen Mystik als ,sub-

stanzhafte Einheit” (30).

M.E. schlieft schon diese Definition von Mystik einen dem Zeug-
nis des JohEv angemessenen Zugang zu der gewihlten Fragestellung
aus: Das JohEv reflektiert mit den reziproken Immanenz- und den die-
sen zugeordneten Einheits-Aussagen, die N. in seiner Arbeit véllig
tibergeht, sehr genau Relationen: die von Vater und Sohn wie in ihrer
Folge die zwischen dem Sohn und den Christen. Systematisch 148t
sich hier von einer unio dictinctionis von Vater und Sohn sprechen,
in die die Glaubenden aufgenommen werden.

In seinem durchaus problembewuBten, religionsphidnomenologi-
schen Vergleich zwischen der Mystik Hisamatsu Shin’ichis (Zen-
Meister; 1889-1980) und dem Lebens- und Leidensweg Jesu, wie ihn
das JohEv darstellt, legt N. auch das JohEv als Beispiel fiir eine Nicht-
Dualitats-Mystik aus.

Das Grundproblem fiir Hisamatsu ist die menschliche Zerrissen-
heit und Widerspriichlichkeit, aus der er weder selbst aus eigener
Kraft, noch durch eine , fremde Macht“ (in einem theistischen Sinn)
gerettet werden kann. Der Weg der Erlgsung besteht fiir ihn im Sich-
einlassen auf diese Gespaltenheit (48) als Weg zur Erlésung (,,GroBer
Zweifel®, ,,Grofier Tod“, ,,GroBes Erwachen®, ,,Das Tun des erwachten
Selbst“). N. sucht dieses Erlésungsweg zu parallelisieren mit dem
Weg Jesu im JohEv (hier bes. Abschied und Tod Jesu), in den die das
Evangelium Hérenden mit hineingenommen werden sollen.

Seine exegetische Arbeit zum JohEv beginnt mit einer Auslegung von Joh
12,44-50: ,,Jesus als Offenbarer Gottes” (78—147). N. deutet hier die Oppositio-
nen Glaube — Unglaube, Licht — Finsternis als Strukturanalogie zur zerreiBen-
den Dualitit des Menschen bei Hisamatsu (Gegensatz von Wert und Antiwert,
von Existenz und Nichtexistenz; 136 u. 6.).

Sodann wendet sich N. dem Abschied Jesu im JohEv (vgl. Joh 13,1-3.31—
33.36-38; 14,27-31; 16,4b-7) zu (148-236) und sieht folgende Gemeinsamkeit
zwischen dem JohEv und Hisamtasu fiir den Prozel der Erlosung: ,,Beide sind
sich darin einig, dass die erlésungsbediirftigen Menschen nicht darum her-
umkommen, dass die Grenze zwischen der ihre Grundproblematik konstituie-
renden Dualitidt durchbrochen wird und sie sich dazu entscheiden, in die Ko-
nizidenz der Gegensitze einzutreten” (172f).

Im dritten exegetischen Anlauf untersucht N. die Bedeutung des Parakleten
(vgl. 14,15-17.25-26; 15,26—27; 16,8—11.12—15) fiir seine Fragestellung (237—
350). In seiner Untersuchung finden sich Auskiinfte, die beim besten Willen
mit dem Zeugnis des JohEv nicht in Einklang zu bringen sind: Im Sinne des
JohEv sei ,.die Gabe des Parakleten nichts ..., das bestimmten Menschen gege-
ben, anderen aber nicht gegeben ist. ... Er (der Paraklet) ist insofern nichts, was
der Welt vorenthalten ist* (267). ,,Als Menschen, in denen die Gabe des Para-
kleten aktualisiert ist, realisieren die das Wahre Selbst, das sie ureigentlich
sind, indem sie die Realitét, so wie sie real ist, real werden lassen® (269).

Nach dem Urteil des Rez.en scheitert die These des Vf.s sowohl in
der exegetischen Durchfithrung als auch an den definitiv gegenstzli-
chen Gottesbildern, die N. auf Kosten der Gottesbotschaft des JohEv
unzuldssig harmonisiert: Hisamatsu Shin’ichi (28-66) vertritt ein de-
finitiv nichttheistisches Gottesbild: ,Das, was Hisamatsu auch als
Gott bezeichnen kann, gibt es fiir ihn nur als Formloses Selbst. Gott,
aber, als der den Menschen gegeniiber Ganz-Andere, ist fiir ihn eine
Mlusion, die er radikal ablehnt* (138; vgl. 45). ,Hisamatsu akzeptiert
als Gott nur das Wahre Selbst des Menschen. . .. Fiir Hisamatsu ist ein
positiv verstandener Gott nichts anderes als das unmittelbare Selbst-
erwachen des Menschen* (143).
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N. glaubt, auch das JohEv vertrete ein solches nichttheistisches
Gottesbild. Gott sei im JohEv ,kein Wesen, das vom Menschen abso-
lut getrennt ist und ihm als Ganz-Anderer gegeniibersteht. ... Aus-
geschlossen ist damit ein Gottesverstindnis theistischer wie panthei-
stischer Farbung“ (141; vgl. 138—143). Fiir das JohEv ist Gott ,nicht
ein transzendentes Wesen (...), auf welches der Mensch bezogen ist,
sondern die Realisation immanenter Transzendenz” (146). Diesem
Urteil iiber das joh Gottesbild ist entschieden zu widersprechen.

Wiirzburg Klaus Scholtissek

Bickmann, Jutta: Kommunikation gegen den Tod. Studien zur paulinischen
Briefpragmatik am Beispiel des Ersten Thessalonicherbriefes. — Wiirzburg:
Echter 1998. XII, 365 S. (Forschung zur Bibel, 86), kt DM 48,00 ISBN:
3—429-01994-X

Nachdem v.a. im angloamerikanischen Raum in den letzten Jah-
ren die ntl. Briefe anhand der Modelle von Epistolographie und Rhe-
torik analysiert wurden, ist die Frage der Brieftheorie zunehmend in
den Vordergrund geriickt. Der 1 Thess als ,briefliche Anrede” (vgl. 1
Thess 5,27) scheint diesbeziiglich ein angemessenes Untersuchungs-
objekt zu sein. In diesem Kontext der gegenwirtigen Forschung ist die
bei K. Loning angefertigte Diss. anzusiedeln.

Die Vi.in versucht zur Gewinnung einer Ausgangsbasis in einem ersten Teil
(5-88) die Defizite sowohl der epistolographischen Zuordnung des 1 Thess als
auch seines Verstéindnisses aus dem System der antiken Rhetorik aufzuweisen.
Diese bestehen im ersten Fall darin, daB die kommunikativen Strategien eines
Briefes nicht erfaBt werden, im zweiten Fall sind sie darin zu sehen, dall der
Brief lediglich als verhinderte Rede verstanden wird. Die konzeptionell auto-
ritative Anlage friihjiidischer Offenbarungsliteratur und des von ihr her ver-
standenen frithchristlichen Briefes fiihrt die Vf.in zu der priméren Frage nach
der Beziehung zwischen Autor und Adressaten (5-29). Ohne die Kategorien
von Epistolographie und Rhetorik zu iibergehen, sucht B. zur Aufhellung der
Kommunikation zwischen Briefschreiber und seinen Lesern/Hoérern nach ei-
nem weiterfithrenden Ansatz. Dieser liegt fiir sie in den sprachphilosophi-
schen Sprechakttheorien Austins bzw. Searles (32—47), deren kommunikati-
onstheoretisches Potential sie aufweist und auf ihre Anwendungsméglichkeit
fiir die Paulusbriefe ausrichtet (47-88). Diese Modelle scheinen der Vf.in geeig-
net, den 1 Thess durchgiingig als Kommunikationsgeschehen zu verstehen. In
aller Griindlichkeit stellt sie die Sprechakttheorien vor, um sie in einer sprach-
lich-syntaktischen, semantischen und strukturanalytischen Detailunter-
suchung auf den Text des 1 Thess anzuwenden.

Im zweiten Teil (89-265) werden die Einsichten aus Sprechakttheorie und
Linguistik fiir die makrostrukturelle Disponierung des Briefes umgesetzt. Die
kommunikative Anlage des 1 Thess geht aus seiner Bestimmung als ., Trost-
brief* hervor (94-96 u. 6.). Die Schrift erweist sich mit Hilfe einer detaillierten
Strukturanalyse als ein exakt durchkomponiertes Ganzes, in dem die beiden
,Briefteile* — davon ist nach der aufgewiesenen Makrostruktur eigentlich nicht
zu reden — in sich schliissig aufeinander bezogen sind, zu einer synchronen
Interpretation geradezu dringen und den Brief als ein einziges Kommunikati-
onsgewebe erkennen lassen. Die innertextlichen Beziehungen zeigt die Vfin
anhand der Korrespondenzen in den Textteilen 1,2—2,16 (156—214), 2,17-3,10
(215-252) und 3,11-13 (253-261), einer Einheit, der sie eine Briickenfunktion
im Makrotext zuerkennt, aber thematisch zugespitzt auf die Aspekte ,Tren-
nung“ als Gefihrdungserfahrung und perspektivischer Aufhebung der Tren-
nung (259). Damit ist die sprechakttheoretische Grundlage fiir den Ausgriff
auf 4,1-5,24 gelegt.

Die ,ideale Beziehung®, die Paulus im ersten Block des 1 Thess bewulit
machte, wird im zweiten Teil durch ihre Kehrseite, die Erfahrung von Tren-
nung, Leid und Tod untermauert: ,Das direktive Sprechgefiige 4,1-5,24, in
das die Argumentation bzw. die Mitteilung von Wissen 4,13-5,11 eingefiigt
ist, setzt das expressive Gefiige 1,2—3,13 voraus. Hier werden die Bedingungen
erfiillt, die das Gelingen des direktiven Sprechaktes TROSTEN absichern”
(264). Unterbrochene Beziehung dréngt pragmatisch zur Konstituierung von
Gemeinschaft und damit der Bewiltigung der Spannung zwischen Abwesen-
heit und Anwesenheit.

Mit der engen pragmatischen Verzahnung von 1,1-3,13 und 4,1-5,24 kann
die Vf.in ihre schon zu Beginn der Studie vertretene These bekriftigen, 1 Thess
sei insgesamt ein , Trostbrief*. Dem wendet sich in aller Breite der drifte Teil
der Studie (266—321) zu: Die Vf.in greift das Phdnomen ,, Trost“ in kalturanthro-
pologischer Sicht auf (266—270), bezieht dann die griechisch-rémische Kon-
solitationsliteratur auch in pragmatischer Sicht mit ein (270-281), um schlie8-
lich die besonderen Kommunikationsmoglichkeiten des Trostbriefes heraus-
zuarbeiten (284—-290). Die Kommunikationshandlung des Tréstens im AT —die
V£.in spricht im ,,Miinsteraner Kontext“ nicht zufillig vom , Ersten Testament*
—stellt den 1 Thess dann wieder in die biblisch-frithjiidische Literatur hinein
(4 Esr; syrBar, Qumran). Das leitende Interesse der Trostpragmatik des Briefes
besteht darin, den Adressaten eine ,Handlungsstrategie nahezubringen, ,,wie
mit der Todeserfahrung umzugehen ist“ (320), d.h. der Brief hat die Funktion
eines Bewiltigungsinstrumentes von Todeserfahrung mittels Kommunikation.

Die Stirken der Studie liegen in der linguistisch-strukturalen
Analyse der Texteinheiten. Der Text wird konsequent auf seinen un-

terschiedlichen Ebenen in allen Details untersucht, die literarische
Einheitlichkeit des 1 Thess — samt 2,14—16 — wird tiberzeugend nach-
gewiesen. Dieses Verdienst ist nicht das geringste. Auch den Aspekt
des Trostens akzentuiert zu haben, ermoglicht weiterfithrende Ein-
sichten. Das ist zwar nicht neu — B. schlieBt sich ausdriicklich an A.
Smith an —, aber dieser Aspekt wird mit gescharftem Blick gesehen
und pragmatisch ausgewertet. Das ist sicher eine gewisse Einseitig-
keit, aber daB es der Vfin vornehmlich um die Pragmatik geht, ist
aus dem Untertitel der Studie klar ersichtlich.

Damit hat sich B. aber auch Probleme eingehandelt: Gerade bei
ihrer pragmatischen Akzentuierung hitte sie starker beriicksichtigen
konnen, daB sich der Brief an ehemalige Heiden wendet (vgl. 1,9).
Fraglich erscheint mir aber grundsitzlich, ob der 1 Thess als , Trost-
brief* zu verstehen ist. B. verweist zwar immer wieder auf die antike
Trostliteratur, aber dieser Bezug wird nicht im einzelnen konkreti-
siert. ,,Todeserfahrung” muB zwangsldufig sehr weit — m. E. zu weit
— auch als Trennungs- bzw. Bedringniserfahrung gefait werden, um
auf die Konsolationsliteratur bezogen werden zu konnen. Ganzlich
dem Konzept der Vi.in zum Opfer gefallen ist die Tatsache, dab es
Paulus in 1 Thess darum geht, die Durchsetzungsfahigkeit des Evan-
geliums trotz der erfahrenen Pressionen auf seiner Seite und der der
Adressaten plausibel zu machen. Die Kommunikation zwischen Pau-
lus und den Thessalonichern steht ja nicht in sich, sondern hat ihre
tragende Grundlage in der vermittelten Botschaft des Evangeliums
(vgl. 1,5f; 2,2.13; 3,2; 4,14). Das ist ein durch und durch , pragmati-
scher” Zug. Dieser wiederum héngt mit dem prophetischen Selbst-
verstiandnis des Apostels zusammen, das sich anhand von 2,1-10 auf-
weisen und fiir die Gesamtinterpretation des Briefes stirker auswer-
ten 140t. Aber es sei festgehalten: B. hat mit ihren Textbeobachtungen
ein dem 1 Thess zugrundeliegendes semantisches Netz aufgewiesen,
das die Kompositionssorgfalt des Autors Paulus unter Beweis stellt.
Dieses offengelegt zu haben, ist ein wichtiger Beitrag zur Arbeit an
diesem friihesten Paulus-Brief.

Passau Rudolf Hoppe

Menken, Maarten J. J.: 2 Thessalonians. — L.ondon, New York: Routledge 1994.

171 S. (New Testament Readings), kt £ 9.99 ISBN: 0—415-09505-0

Der 2 Thess hat in der deutschsprachigen Exegese einen schlech-
ten Ruf. Meist als deuteropaulinisches Schreiben eingeschitzt, wird
ihm nicht selten eine ,, Theologie® attestiert, die ebenso profillos wie
autoritir daherkomme und unter der Marke der Pseudepigraphie
Paulus am Zeug flicken wolle. Der kleine Kommentar von Menken,
auf breiter Forschungsgrundlage kompetent und flissig geschrieben,
nétigt zur Differenzierung. Ohne die Theologie des — sehr kurzen -
Briefes zu iiberschatzen, 1dBt der VI. doch seiner Intention Gerechtig-
keit widerfahren, aufgeputschte Parusiehoffnungen, die sich auf Pau-
lus berufen, zu ddmpfen und zu einer eschatologischen Niichternheit
zu mahnen, die sehr wohl wichtige Impulse des Apostels aufgreift.

M. klért einleitend die wichtigsten literarischen und historischen Fragen.
Er interpretiert 2 Thess als pseudepigraphisches Schreiben, das sich an den 1
Thess anlehnt, und zeichnet seine Struktur und Botschaft in den Rahmen der
friihjiidischen und urchristlichen Apologetik (11-66). Teil Il bringt den fortlau-
fenden Kommentar (69—145) mit knappen abschnittsweisen Bemerkungen zur
Analyse und einer konzentrierten Vers-fiir-Vers-Exegese. Teil Il zieht das Resti-
mee unter dem Aspekt eines Vergleichs mit der genuin paulinischen Theologie
(145-149), Eine knappe Bibliographie und Register beschlieBen den Bd.

Der Kommentar kann nicht die Ausfiihrlichkeit der EKK-Aus-
legung von Trilling (1980) anstreben, markiert aber gleichwohl einen
wissenschaftlichen Fortschritt. Wéahrend Trillings Kommentar noch
auf Schritt und Tritt vom Bemiihen gekennzeichnet war, die Pseud-
epigraphie des Briefes nachzuweisen und dabei den 2 Thess sehr
weit vom 1 Thess abriickte, hat M. die Souveranitét, unter Vorausset-
zung der Pseudepigraphie den 2 Thess als beachtliches Dokument
der Wirkungsgeschichte pln Theologie auszulegen. Der Vi ver-
schweigt die Applikationsprobleme nicht, aber weist indirekt nach,
weshalb der 2 Thess im Kanon steht.

Wuppertal Thomas Soding

Patrologie

Drecoll, Volker Henning: Die Entwicklung der Trinitétslehre des Basilius von
Cisarea. Sein Weg vom Homousianer zum Neonizéner. — Gottingen: Van-
denhoeck & Ruprecht 1996. XIV, 416 S. (Forschungen zu Kirchen- und Dog-
mengeschichte, 66), geb. DM 120,00 ISBN: 3-525-55174—6
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Die Erforschung der Entstehung und Ausformulierung des trinita-
rischen Dogmas gehort zu den schwierigsten, aber auch zu den wich-
tigsten Problemen der Dogmengeschichte. Schwierig ist das Problem-
feld nicht nur deswegen, weil es — inshesondere in der zweiten Halfte
des 4. Jh.s — noch zahlreiche ungeloste Fragen zu Uberlieferung, Da-
tierung, Echtheit (bzw. Autorschaft) und Interpretation wichtiger
Quellen gibt. Auch das Grundverstdndnis des christlichen Dogmas
bildete sich in diesem Zusammenhang erst heraus, und zwar im
Spannungsfeld von Philosophie- und Geistesgeschichte und bi-
blischer Theologie — als Kern religioser Auseinandersetzungen, im
Kldrungsprozefl zwischen Orthodoxie und Héresie und im Zusam-
menhang mit der Entstehung normativer Grundlagen christlicher
Identitdt. Dabei ging es zugleich um einen Konflikt zwischen dem
griechisch geprégten Osten und dem lateinischen Westen des Romi-
schen Reiches (und dariiber hinaus). All diese Aspekte — einschlief-
lich der politischen und kirchenpolitischen Konflikte — werden in
der Forschung recht unterschiedlich bewertet. Die neuere Debatte
um Dogmen und Dogmengeschichte, die sich in der Regel am Dog-
menbegriff des 19. Jh.s orientiert, erschwert zusitzlich das Verstind-
nis dieser Auseinandersetzungen und die urspriingliche Bedeutung
der altkirchlichen Dogmen.

Eine weiterfithrende Forschung auf diesem Gebiet verlangt nicht
nur nach einer sorgféltigen, kritischen und sehr genauen Interpreta-
tion der einschldgigen Quellen, sondern — angesichts der Komplexitit
des Problemfeldes — auch nach einem behutsamen und besonnenen
Urteil. Fortschritte erlangt man dabei am ehesten durch die Konzen-
tration auf ein klar begrenztes und iiberschaubares Feld. Beides trifft
fiir die vorliegende Monographie, die urspriinglich als Diss. von der
Ev.-Theol. Fak. der Westfilischen Wilhelms-Univ. in Miinster im
Sommersemester 1995 angenommen wurde, in besonderer Weise zu.
Denn sie konzentriert sich in ihrer dogmengeschichtlichen Themen-
stellung ganz auf das Werk des Basilius von Caesarea (+ 379), der
nach Athanasius von Alexandrien (t 373) — nicht zuletzt wegen sei-
nes Beitrags zur Pneumatologie — ohne Zweifel zu den wichtigsten
Wegbereitern des trinitarischen Dogmas gehort. Sein spezifisch theo-
logischer Beitrag bei der Entstehung dieses Dogmas wird in der For-
schung héufig jedoch dadurch iiberdeckt, daB oft vom Zeugnis der
Drei grofien Kappadozier” gesprochen wird, ohne daf die z. T. nicht
unbetrdchtlichen Unterschiede zu Gregor von Nazianz (+ ca. 390) und
Gregor von Nyssa (T ca. 395) in den Blick kommen.

Indem sich Drecoll ganz auf das theologische Werk des Basilius
konzentriert, trigt er mit seinen griindlichen, philologischen und hi-
storischen Analysen der Quellen zu der notwendigen Differenzie-
rung innerhalb der , kappadozischen Theologie“ bei. Er kniipft dabei
nicht zuletzt an die Forschungen von Reinhard Hiibner an und setzt
sie — z.T. in kritischer Auseinandersetzung mit ihnen — fort (z.B.
297-331 zu ep. 38).

Der Untertitel des Buches: , Sein Weg vom Homdusianer zum Neoniziner”
weist dariiber hinaus auf ein aktuelles Forschungsinteresse hin, das der Frage
nach der Entstehung des , Neunizénismus“ gewidmet ist (vgl. H. Chr. Brennek-
ke, Chr. Markschies; u.a.), d. h. jener trinitétstheologischen Weiterentwicklung
des Nizdnums (325) in der Mitte des 4. Jh.s, die in jlingster Zeit verschiedent-
lich Gegenstand von Untersuchungen war und auch weiterhin ist (P. Gemein-
hardt). Dabei unterscheidet D. zwischen ,Jungnizdnern® (so zumeist in der
dlteren Forschung), ,Neunizinern® und ,Neonizdnern® und versteht unter ei-
nem ,Neoniziner” einen Theologen, der — wie Basilius — im trinitdtstheologi-
schen Zusammenhang klar zwischen edoie und dmdoraois unterscheidet bzw.
ausdriicklich die Formel uia ovoia — tosic dmoordosic verwendet. Athanasius,
der in seinem ,,Tomos ad Antiochenos® (362) diesen Prozel mit eingeleitet hat,
gehort noch nicht dazu. Erst die Verschmelzung origenistischen Gedankenguts
bei den Homousianern in Verbindung mit dem éuoovotoc von Nizda schafft die
notwendigen Voraussetzung fiir die zuletzt genannte trinitarische Formel, de-
ren genauer Ursprung von der Forschung bisher noch nicht eindeutig bestimmt
werden konnte.

D. geht in seiner Untersuchung chronologisch vor. Er beginnt mit der theo-
logischen Situation nach 360, dem Jahr der endgiiltigen Durchsetzung des ho-
moischen Bekenntnisses unter Kaiser Konstantius II. (+ 361) im Reich. Ob man
in diesem Zusammenhang mit D. von einer ,,unter dem Reichsdogma zusam-
mengeschweiBte(n) Kirche® (16) reden sollte, die dann in vier Gruppen zerfiel,
weil ich nicht so recht. Dazu war der Widerstand der einzelnen Gruppen ge-
geniiber dem offiziellen Reichsdogma zu groB. Eine spannungsvolle Einheit
bildete allenfalls die Verbindung von Homéern und Homéusianern, die Atha-
nasius bereits 362 mit den Homousianern unter dem Dach des Nizdnums und
unter dem Bekenntnis zur Gottheit des Geistes zusammenbringen wollte, was
allerdings zunéchst nicht gelang. Basilius, der den Homousianern nahestand,
schlof sich auf der Synode 363 in Antiochien jener Gruppe an, die sich mit
dem Nizanum ausdriicklich von den Neuarianern (Aétius, Eunomius) abgrenz-
te. Seither gehdrte Basilius zu jenen, die an einer Neuinterpretation des Glau-

bens von Nizéa arbeiteten und — mit Athanasius — die Gottheit des Geistes und
damit die gottliche roudg hervorhoben. Nach D. vollzieht sich dieser ProzeB bei
Basilius in den Jahren 362-364 (Kap. 2, 21—42: Quellen: epp. 361-364 — Brief-
wechsel mit Apollinaris v. Laodicea; ep. 9).

Kap. 3 triigt die Uberschrift: , Die Trinitéitslehre in Adversus Euno-
mium I-II (364) als Ubereinstimmung der unerkennbaren odaic. von
Vater und Sohn“ (43—129). Hier und in den beiden folgenden Kap.n
wird v.a. zweierlei erkennbar: a) die zentrale Bedeutung des bibli-
schen Textes fiir die Theologie des Basilius (bes. 75ff) und b) die im-
mer stdrker hervortretende Beschéftigung mit dem Problem der Pneu-
matologie (u.a. bedingt durch den Streit mit den Pneumatomachen).

Kap. 4: ,Basilius’ Beschdftigung mit der Pneumatologie in der Zeit
zwischen Adversus Eunomium I-I und De Spiritu Sancto (365-372)
(130-182 untersucht die Schriften: Adversus Eunomium III, den Pro-
logus 8 de fide, De Spiritu und die Homilien XV und XVI).

Die beiden letzten Abschnitte dieses Kap.s tiber De Spiritu Sancto
IX und XVI leiten bereits tiber zu Kap. 5: ,Die doxologische Trinitdts-
lehre in De Spiritu Sancto (372/375)" (183—269), der vielleicht wich-
tigsten Schrift des Basilius, die zugleich den besonderen Charakter
seiner Trinitdtslehre deutlich macht, die dann auch iiber seinen Tod
hinaus wirksam blieb (vgl. das Bekenntnis von Niz&a-Konstantinopel
von 381).

In einer gewissen Spannung dazu befindet sich Kap. 6: ,,Die onto-
logische Fixierung ab 373: uia. ovoia — toeic vmoordoeis” (270-331), in
dem der historische und dogmengeschichtliche Kontext genauer un-
tersucht wird (z.B. Bruch mit Eustathius, Vorwurf des ,,Sabellianis-
mus“ u.a.). Im Vordergrund der Untersuchung stehen epp. 125, 52,
231-236 (Amphilochius), 210, 214 und abschlieBend die sehr griind-
liche und ausfiihrliche Auseinandersetzung mit ep. 38, die D. (gegen
R. Hiibner, der fiir Gregor von Nyssa als Autor plddiert hat) als echt
erweisen mochte (297-329). Allerdings bleibt es — trotz aller intensi-
ven Bemiithungen um Stil (301ff) und Wortschatz (2971f) — bei einem
Wahrscheinlichkeitsurteil. AbschlieBend heibt es: ,Die grofie inhalt-
liche Nahe wie die Ubereinstimmung im Wortschatz machen es wahr-
scheinlich, daf Basilius selbst diese Kulmination seines Denkens ver-
faBt hat* (329, vgl. 340).

Das Buch schliefit mit einem umfangreichen Quellen- und Litera-
turverzeichnis, fiinf sehr niitzlichen Registern und einer Landkarte,

Das Ergebnis seiner Untersuchungen fafit D. mit den Worten zu-
sammen: ,Die Entwicklung des trinitdtstheologischen Denkens des
Basilius zeigt ..., wie die neonizdnische Position sich Schritt fiir
Schritt aus der rechtshomousianischen entwickelt hat ... Die neoni-
zanische Differenzierung zwischen uia ovoia und roeic vmootdoeig ist
das Ergebnis eines langen Prozesses, an dessen Anfang die Abwehr
der anhomoischen Theologie und die Rezeption athanasianischer Ge-
danken stand und der in seinem Verlauf vor allem durch den Zerfall
der sich nach dem Tod des Konstantius in der Julian- und Jovianzeit
wieder bildenden homousianischen Partei und die Auseinanderset-
zung mit dem Pneumatomachentum gepragt wurde” (340, vgl. 331—
340).

Selbst wenn die eine oder andere Frage (z. B. zu ep. 38) noch nicht
abschlieBend geklart sein mag — an den sorgfiltigen historischen und
theologischen Analysen dieser Arbeit wird kiinftig niemand vorbei-
gehen kénnen, der sich ernsthaft mit der Entstehung des trinitari-
schen Dogmas und seiner urspriinglichen Bedeutung auseinanderset-
zen will. Vielleicht sollte ein Aspekt der homousianischen Partei,
nicht zuletzt im Zusammenhang mit der Theologie des Basilius,
kiinftig noch genauer erforscht werden, der fiir die Entwicklung der
Theologie nach 362 und den Weg vom Nizdnum (325) zum Nizdno-
Konstantinopolitanum (381) ganz offensichtlich von besonderer Be-
deutung war, namlich die wachsende Bedeutung biblischer (und li-
turgischer) Elemente in den theologischen und philosophischen Aus-
einandersetzungen dieser Zeit.

Marburg Wolfgang Bienert

Kirchengeschichte

Thier, Sebastian: Kirche bei Pelagius. — Berlin: de Gruyter 1999 (Patristische
Texte und Studien 50), Ln DM 218 ISBN: 3—-11-016314-4 i
An den Anfang sei ausnahmsweise eine persénliche Bemerkung
gestellt: Der Rez., der sich selbst lange Jahre mit Pelagius beschiftigte,
hat die vorliegende Arbeit — urspriinglich die Diss. des Vf.s an der
Ev.-Theol. Fak. Gottingen — sowohl mit freudiger Erwartung wie
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auch mit einiger Skepsis in die Hand genommen: Freudig, weil nach
lingerer Zeit wieder einmal eine Monographie {iber Pelagius erschie-
nen und somit die Beschéftigung mit ihm nicht abgebrochen ist; zu-
gleich aber skeptisch fragend, ob denn wirklich nach der intensiven
Forschung der 60er und 70er Jahre — ohne daB bisher neue antike
Quellen erschlossen wurden — noch Neues tiber Pelagius auszuma-
chen sei. Diese Ambivalenz des Vor-Urteils wurde nach dem auf-
merksamen Studium der Arbeit nicht nur bestétigt, sondern auch er-
heblich vertieft. Doch sei zundchst herausgestellt, was die Studie an
Positivem erbringt:

(1) Sie gibt auf ca. 50 S. einen vorziiglichen, in allem Wichtigen
nahezu kompletten Uberblick iiber den Stand der Pelagius-For-
schung.

DaB Vf. die Forschungsbeitrége dabei von seinem eigenen, im Folgenden
noch kritisch zu erdrternden Ertrag her wertet, wird man ihm nicht zum Vor-
wurf machen, wohl aber ist zu fragen, warum Vi, einerseits seine Studie nur aus
den zweifelsfrei echten pelagischen Quellen erstellt, andererseits jedoch ohne
eigene Begriindung auch die umstrittene ep. ad Celantiam dazurechnet und
zugleich anderen Autoren vorwirft, sie erweiterten ohne Argumente den abge-
sicherten Quellenkanon (etwa bzgl. De induratione cordis Pharaonis). Als ob es
dazu nicht geniigend Argumente in der entsprechenden Literatur gébe, die frei-
lich hinsichtlich ihrer Uberzeugungskraft ,nach personlichem Urteil* ver-
schieden eingeschitzt werden.

(2) Noch nie zuvor wurde der Paulus-Kommentar des Pelagius,
der vornehmlich dieser Studie zugrunde liegt, so ausfiihrlich und
griindlich mit der zeitgendssischen Literatur (v.a. mit Ambrosiaster,
Origenes / Rufinus, Laktanz etc.) verglichen und dabei manch inter-
essante Beobachtung und Einsicht erzielt.

(3) Wohl das erste Mal wurden ekklesiologische Themen (Amt,
Sakrament) in dieser Ausfiihrlichkeit bei Pelagius behandelt und in
den Horizont der damaligen Zeit gestellt.

Dieses dritte Positivum aber fithrt zugleich zu einigen kritischen
Bemerkungen. V£, schreibt: ,Die Kirche bildet neben dem Menschen
ginen Themenschwerpunkt im pelagischen Denken“ (212). Diese
These, welche die Grundlage der ganzen Studie bildet, scheint mir
nun aber einer energischen Bestreitung zu bediirfen. Sie basiert auf
Fehlinterpretationen, von denen gleich noch die Rede sein wird, sie
wird aber indirekt und unbewuBt auch vom V. selbst widerlegt, in-
sofern er nicht nur von den ca. 270 S. des corpus der Arbeit die weit-
aus meisten (weit tiber 170 S.) Fragen der pelagischen Anthropologie
widmet und darin iiber weite Strecken die ekklesiologische Thematik
ungebiihrlich auf andere Themenbereiche ausdehnt, sondern am
SchluB seiner Studie auch ganz andere ,, Tone” anstimmt (siehe dazu
die Darlegungen gegen Ende dieser Rezension).

Wie kommt es zu dieser Fehleinschitzung? Zunéchst und grundsitzlich
dadurch, daB Vi, eine fragwiirdige Hermeneutik anwendet. Er geht bei jeder
neuen Frage als erstes auf die Bedeutung ein, die der dem pelagischen Kom-
mentar zugrundeliegende Paulus-Text nach heutiger exegetischer Einsicht
hat. Man vgl. nur als ein typisches Beispiel das Procedere auf S. 103: ,,Um sich
Pelagius’ Bemerkungen zur sanctificatio inhaltlich zu erschliefien, ... ist es not-
wendig, sich die exegetische Fragestellung zu verdeutlichen, welche dem zu-
grunde liegt.* Erst nach solcher exegetischer Vergewisserung wird dann die
nicht selten #uberst knappe (manchmal sogar den Paulus-Text nur wenig er-
weiternde) pelagische Interpretation erortert. Dieses Vorgehen relativiert aber
deren spezifisches Gewicht, da sie iibersieht, daB Pelagius in seine oft recht
eigenwilligen Erklarung zwar nicht selten wortwértliche Stiicke und Schliis-
selworte aus dem zu kommentierenden Bibeltext einbaut, diese aber sozusagen
unter der Hand uminterpretiert.

Das sei konkretisiert an den beiden wohl folgenschwersten Fehleinschiit-
zungen dieser Studie: (1) VL. meint, die pelagische Ekklesiologie sei pneumato-
logisch begriindet; in der Taufe werde der Hl. Geist verliehen, der den Men-
schen zu einem Glied am Leib Christi mache, eine Gliedschaft, welche Partizi-
pation an der Herrlichkeit Christi bedeute. All das liBt sich aber aus Pelagius,
legt man den MaBstab einer verantwortlichen Hermeneutik an, nicht belegen.
Denn auch wenn Pelagius manchmal das ihm vorgegebene Lemma HI. Geist
{ibernimmt, deutet er dies praktisch immer auf einen anthropologischen Sach-
verhalt hin um: Aus ,gaudium in spiritu sancto® (R6m 14,17) wird ,gaudium
spiritale® (Exp. 110); aus ,,spiritu ambulate® (Gal 5,16) wird ,,spiritalibus actio-
nibus* ambulare (Exp. 335). Oder der HI. Geist wird auf das donum des Geistes
uminterpretiert und dieses wiederum als Ermachtigung zum Voranschreiten
des Menschen in der Verdhnlichung mit Gott nach der forma Christi verstan-
den. Deshalb 4Bt sich auch nur schwerlich sagen, dafi nach Pelagius in der
Taufe der HI. Geist — im traditionellen Sinn — verliehen wird; in der Taufe wer-
den nur die vergangenen Siinden (und deren Folge) vergeben und der (bisheri-
ge) Siinder auf den Weg Christi, d.h. auf den durch forma et exemplum Christi
normierten und auf endgiiltige Verdhnlichung mit Gott ausgerichteten Weg ge-
stellt. Und eben dies heiBt fiir Pelagius ,.im Geist leben® oder ,, durch den Geist
erleuchtet werden” (vgl. Exp. 360, wo ,,per spiritum eius" kommentiert wird
mit ,per inluminationem scientiae [!] ...”). Auch das corpus Christi, in das

der Getaufte eingegliedert wird, ist fiir Pelagius keine seinshaft-ekklesiologi-
sche Grofie im Sinne des Augustinus, Ambrosiaster oder Origenes/Rufinus.
.In corpore Christi“ ist fiir ihn identisch mit ,,in exemplo Christi* (vgl. Exp.
zu Eph 2,7; Phil 2,21). ,,Wir sind Glieder seines Leibes*(Eph 5,30) wird kom-
mentiert mit ,,seine Glieder miissen ihn in allem nachahmen*. Kurz: Kirche ist
fiir Pelagius die von christlicher Praxis her bestimmte Nachfolgegemeinschaft,
durch die man ,,ein Geist mit Christus wird" (lib. arb., zit. bei Aug., De grat. Chr.
et de pecc. orig. I,22f). Auch die Einwohnung Gottes im Getauften steht bei Pe-
lagius nicht unter ,ontologischem Vorzeichen® (,seinsméfige Verbundenheit”,
wie VI schreibt: 123), sondern unter praxeologischem, so daB eine Interpreta-
tion wie ,Gott geht eine besondere Beziehung zu den Christen ein, indem er
ihnen einwohnt“ (111) die Akzente verschiebt. Bei Pelagius heibt es dazu, dali
Gott denen besonders einwohnt, ,,qui mundum ei praeparant sui cordis hospi-
tium® (Exp. 267). Auch hier hiingt es am (Mit-)Tun) des Menschen, das wie-
derum durch Christus erméchtigt wurde. Kirche griindet also eindeutig in der
Christologie.

(2) Auch die Charakterisierung der Kirche mit dem Programmwort W(durch
die Taufe verliehene) Heiligkeit unterliegt m. E. einer Fehlinterpretation. Hei-
ligkeit ist fiir Pelagius schopfungstheologisch in der urspriinglichen natura
humana begriindet, die aufgrund von Gottes unaufhérlichem Wirken und sei-
ner Prisenz Heiligkeit besitzt. Da diese durch die Siinde verloren gegangen ist,
schenkt die Taufe (durch Vergebung der vergangenen Stinden) neu die Heilig-
keit zuriick, ja eine groBere Heiligkeit, insofern sie auf den durch Christus eréff-
neten héheren Weg der Verdhnlichung mit Gott stellt. Von ,Neuschépfung®
durch den Geist (eine iiberzogene Idee, die Vf. von C. Garcia-Sanchez iiber-
nimmt) ist da jedenfalls keine Rede. Wo der ntl. Text den Gedanken des durch
die Taufe konstituierten ,neuen Menschen® enthilt, wird dieser von Pelagius
interpretiert mit ,,Cum cognoverit cuius imago est, ei, in quantum debet et po-
test, nititur similare” (Exp. 465); und diese ,,imago“ wird im Folgenden auf das
von der Schipfung her im Menschen bestehende, aber durch die Siinde iiber-
deckte Bild bezogen, das durch Vergebung und Lehre in der Taufe neu geweckt
wird. Von einer neuen Vermittlung der imago Dei steht da nichts. Ebenso geht
es an der Sachlage vorbei, wenn V. schreibt: , Heiligkeit ... leitet sich vom Wir-
ken des HI. Geistes her. Spricht Pelagius von der Heiligkeit der Kirche, so hat
man hieraus zu folgern [!], dab er sowohl Christus wie auch den Heiligen Geist
in und an der Kirche wirken sieht. ... Heiligkeit im Raum der Kirche meint ...
die Anwesenheit Gottes in ihr, und zwar in der Person des HI. Geistes” (102;
107). Fiir solche Aussagen gibt es keinerlei Textbelege, oder diese sind viel zu
schillernd, als daB sich daraus eine so weitgehende These ergidbe. Fehlende
Belege lassen sich auch nicht spekulativ ersetzen mit Hinweis auf die pelagi-
sche Trinitdtslehre (110), worin das Wirken Christi und des Hl. Geistes identi-
fiziert werden. Ich vermag deshalb beim besten Willen nicht zu erkennen, wie
man in einer Pelagius-Interpretation schreiben kann, dall nach ihm Gott ,als
Sohn das corpus Christi und als Heiliger Geist die sanctitas hervorbringt*
(110). Das ist bestenfalls Spekulation.

Auch wenn Vi. manches Treffliche zur Anthropologie und Sote-
riologie des Pelagius zu sagen weif (originell ist dies freilich zumeist
nicht), geht er m. E. am einheitgebenden Horizont der spezifisch pe-
lagischen Theologie vorbei. Dies zeigt sich sowohl an seinen Ausfiih-
rungen iiber die Gotteserkenntnis, das Verhiltnis Erkennen / Wollen
(51ff), das Voranschreiten auf Grund von doctrina et exemplum (70),
sowie das Verhiltnis von imago und similitudo (119ff). Einheit, Plau-
sibilitit und rechte Interpretation erhalten all diese pelagischen
Grundbegriffe und -verhiltnisse von der griechischen Idee der Pai-
deia her. Und diese hat ein weit gréBeres Gewicht, als daB, wie V£. in
einer Anmerkung sagt (79'7), Pelagius nur ,,mit Begriffen aus dem Be-
reich der Padagogik” arbeitet. (Siehe kurz dazu vom Rez.: Paideia, in:
LThK ®VII, 1272f): Der Mensch, als imago Dei diesem anfanghaft dhn-
lich, wird kraft der Erméchtigung seiner Freiheit durch Gott auf den
Weg der groBeren Verdhnlichung geschickt, fiir den exemplum und
doctrina die entscheidenden dynamisierenden Gréfien sind, die jen-
seits der (neuzeitlichen) Unterscheidung von Vernunft und Willen
den Menschen zum Voranschreiten ,provozieren“ (und dies ist
mehr als ,,anregen und férdern®: 137). Die Kirche ist zwar der ,,Raum*
dieses Voranschreitens und steht in dessen Dienst, insofern sie doc-
trina et exemplum Christi weitergibt; sie ist aber fiir Pelagius keine
eigenstandige Gréfe (wie etwa bei Origenes und Augustinus). Diese
Unterbewertung der Kirche ist m. E. letztlich in der asketischen
Grundhaltung des Pelagius begriindet, die den einzelnen und dessen
Handeln, nicht aber die Gemeinschaft im Blick hat. Dies stellt sogar
Vf. am Ende seiner Arbeit richtig heraus: , Kirche kommt dort [bei Pe-
lagius| als ein Aspekt des individuellen Heiligungsstrebens in den
Blick. Da Pelagius vom einzelnen ausgeht, erscheint es jedoch keines-
wegs als zwingend, daB sich das Leben des Christen im Rahmen der
Kirche abspielt ... Die durchgéngige Konstante innerhalb des christ-
lichen Lebens stellt somit nicht die Kirche, sondern der einzelne dar
... (322f). Aber genau diese absolut zutreffenden zusammenfassen-
den Bemerkungen des Vf.s stehen in einer nicht unerheblichen Span-
nung zur Ausgangsthese von der Kirche als pelagischem , Themen-
schwerpunkt* und zur Durchfithrung der Studie, die — trotz mancher
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richtiger und wichtiger Beobachtungen — die Akzente in eine von Pe-
lagius wegfithrende Richtung setzt.

Gegeniiber diesem Grundeinwand ist das Folgende eher unwich-
tig: Manche Literaturangaben sind iiberholt. So kann man doch
wohl kaum noch exegetische Belege aus dem ThWNT von 1933 an-
fiihren (207*%*7), fiir philosophische Fragen den (alten) Uberweg zi-
tieren (177°°), fiir die altkirchliche BuBpraxis v. Campenhausen
(1953) (271), fiir die Eucharistie als Opfer ein altes Liturgielehrbuch
(295), fiir die augustinische Prddestinationslehre die Dogmen-
geschichte von Seeberg (32}35}. Fiir all diese Themen gibt es neuere
Literatur. — Teils sind die Ubersetzungen aus dem Lateinischen un-
richtig. So muB fides im Zusammenhang von 1 Kor 7,28 (Exp. 166)
natiirlich mit , Versprechen* und nicht mit ,Glauben® (!) iibersetzt
werden.,

Freiburgi. Br. Gisbert Greshake

From Augustine to Eriugena. Essays on Neoplatonism and Christianity in Ho-
nor of John O'Meara, ed. by F. X. Martin and J. A. Richmond. -
Washington DC: Catholic University of America Press 1991. XXI, 190 S.,
geb. US-$ 49.95 ISBN: 0-8132-0732-0

Die meisten der in dieser FS gesammelten Beitrdge, die haupt-
sdchlich an fachkundige Leser gerichtet sind, behandeln entweder
Augustin oder Johannes Scotus Eriugena.

In dem einzigen deutschsprachigen Beitrag vermittelt Werner BEIERWALTES
»Eriugenas Faszination“ sowohl in bezug auf die eigenen originellen Gedanken
des Karolinger Gelehrten wie auch in bezug auf seine geistesgeschichtliche
Wirkung, insbesondere im Hinblick auf Cusanus und Hegel. ,,Sein Denken
stellt sich gerade als die innigste, sich gegenseitig bedingende Einheit von
Theologie und Philosophie dar”, schreibt Beierwaltes ,Philosophie will als
gleichurspriingliches Moment dieser Einheit vernunftgeméfe Erforschung (ra-
tionabiliter investigari), methodisch-prézise und in jeder Phase durch Vernunft
zu rechtfertigende Entfaltung der ,vera religio‘ sein — der Wirklichkeit also, die
Gott selbst ist und die er als die welthafte Erscheinung seiner selbst —als ,Theo-
phanie’ — wirkt* (25). ,,Wahre Philosophie ist wahre Religion®, lehrt Eriugena
selbst, ,,und wahre Religion ist wahre Philosophie.“ Dementsprechend harmo-
nisiert er Autoritdt und Vernunft in seiner bertihmten Definition: ,Nil enim
aliud videtur mihi esse vera auctoritas nisi rationis virtute reperta veritas ..."
Die Gotteslehre Eriugenas gipfelt in der Feststellung, daBi Gott selbst nicht
weil), was er ist.

A. H. ArmsTrONG behandelt die negative Theologie im Neoplatonismus
vom dritten bis zum sechsten Jh. Die Frage, inwiefern Augustins Konversion
in Milan historisch fundiert ist, untersucht Henry CHADWICK. JosE Oroz RETA
geht dem Aspekt der gottlichen Anziehung bei der Konversion nach und stellt
heraus, dafi das Herz nicht durch Notwendigkeit oder Pflicht, sondern durch
Vergntigen zu Gott hingezogen wird; Apathie ist der Gegner der Religion.
Mary T. CLark hebt spezifisch christliche Aspekte des Denkens Augustins,
v.a. hinsichtlich der Liebe und der Trinitét, hervor. Joan DiLLon untersucht
das Verhiltnis von Philosophie und Theologie bei Eriugena und kommt zu
dem Ergebnis, daf fiir diesen selbst die Wahrnehmung des Einen durch ein
Verfahren philosophischen Denkens erreicht wird. THomas Finan befaBit sich
mit der Frage, in welchem Sinne man Augustin mystische Erfahrung zuspre-
chen kann. Die Rolle von Hierarchien in der augustinischen Lehre wird von
GERARD J. P. O'DaLy erortert.

Miinster William J. Hoye

Aufbruch - Wandel - Erneuerung. Beitréige zur ,Renaissance des 12. Jahrhun-
derts. 9. Blaubeurer Symposion vom 9. bis 11. Oktober 1992, hg. v. Georg
Wieland. - Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog 1995. 279 S.,
Ln DM 112,00 ISBN: 3-7728-1683-5
Dieser inhaltlich und formal mit Sorgfalt von GEorG WIELAND er-

arbeitete und dsthetisch ansprechende Sbd enthilt 12 originelle For-

schungsbeitrdge zur sog. ,Renaissance® im 12. Jh. Unter dieser im Ti-
tel in Anfiihrungszeichen verwendeten und in ihrem semantischen

Wert genau festgelegten Bezeichnung wird nicht eine im 12. Jh. statt-

findende Riickkehr zu den antiken Quellen angedeutet, sondern — der

historiographisch etablierten Forschungstradition folgend — eine Zeit
tiefgreifender und fiir die abendlindische Geistesgeschichte grund-
legender kultureller und gesellschaftspolitischer Aufbriiche und

Wandlungen auf priagnante Weise umschrieben. Wie dem Vorwort

(7f) des Hg. zu entnehmen ist, handelt es sich bei diesem Bd um die

Friichte einer Ringvorlesung und eines Blaubeurer Symposions, wel-

che beide 1992 unter der Leitung Wielands an der Univ. Tiibingen mit

dem Ziel veranstaltet wurden, den vielschichtigen WandlungsprozeB

im 12. Jh. aus moglichst vielen Perspektiven zu erhellen (7). Die Texte

werden unter systematischen Gesichtspunkten in drei thematische

Gruppen aufgeteilt. Den vierten und letzten Teil bilden zwei Beitrige,

welche die unter historisch-systematischer Perspektive erdrterten
Themen an zwei ausgewdhlten Personlichkeiten des 12. Jh.s exem-
plarisch zu verdeutlichen suchen.

Im ersten Teil (11-85) sind drei Aufsitze zum Themenkreis , Individualitdit
und Gemeinschaf* versammelt. Im Eréffnungsbeitrag zeichnet ALFRED HAVER-
kamp anhand historischer Quellen die fiir das ausgehende 11., fiir das 12. und
fiir das beginnende 13. Jh. eigentiimlichen gemeinschaftlichen Lebensformen
der Minner und Frauen, Kleriker und Laien nach, die sich in der Nachfolge
Christi, der Apostel und der Urkirche (primitiva ecclesia) nicht nur den mona-
stischen oder klerikalen Lebensgemeinschaften hingaben, sondern auch in der
Ehe und Familie in dieser Weise ein vom Glauben erfiilltes und geformtes Le-
ben fithrten (,Leben in Gemeinschaften: alfe und neue Formen im 12. Jh.“,
11-44). Interessant sind hier u.a. die Ausfithrungen zur Geschichte der im
Jahre 1184 von Papst Lucius III. verketzerten, in spiterer Zeit (1198—-1201) von
Innozenz IIL als kirchliche Ordensgemeinschaft anerkannten Humiliaten, zur
Verbreitung von Frommigkeitsformen, die sich auBerhalb der ekklesialen
Strukturen und zumeist in Opposition zu diesen entfaltet haben, weshalb sie
seitens der Kirche in der Regel als Ketzerei drastisch bekampft wurden, sowie
zur fortschreitenden Sdkularisierung und zum sittlichen Verfall im expandie-
renden stddtischen Leben. Neben den neuen religiosen Formen des gemein-
schaftlichen Lebens werden hier ferner die Universititen und die urbane Ge-
meinschaft der Biirger einer Nation bzw. Sprachgruppe, die Stadt (urbanitas
civitatis,) in die Reflexion einbezogen — letztere wird anhand einiger zeitgenos-
sischer Texte (Predigten) des Albertus Magnus beleuchtet — und in ihrer lexiko-
graphischen sowie entwicklungsgeschichtlichen Komplexitit auf eine durch
schlichte Sachlichkeit bestechende Weise dargestellt. Es ist verstindlich, daB
der Vf. in diesem Aufsatz mehr um eine skizzenhafte Erérterung von verschie-
denen humanen Gemeinschaftsformen und ihren wechselseitigen Beziehun-
gen bzw. gegenseitigen Abgrenzungen bemiiht ist, die nur auf die wichtigsten
Aspekte der untersuchten historischen Sachverhalte und Prozesse abzielt, als
um eine Detailuntersuchung mehrerer oder nur eines der vielen Phinomene,
die aus duBeren Griinden den historisch-situativen Kontext nicht in dem
MabBe beriicksichtigen wiirde, der aber fiir ein adéquates Verstindnis des nur
als ein ProzeB fafibaren Gegenstandes unverzichtbar ist (vgl. 11, Anm.*). Wie-
der einmal wird deutlich, dafi der Vf. iiber profunde Quellenkenntnisse mit
einem weiten Uberblick {iber die Forschungsliteratur auf seinem Gebiet verfiigt
und daB er durch zahlreiche historische Untersuchungen ein ausgewiesener
Fachmann ist. Das wohl wichtigste Ergebnis dieser Studie liegt in der Feststel-
lung, daB die Vergemeinschaftlichung des Lebens im 12. Jh. durch das Hin-
zukommen einer Vielfalt und Vielzahl von neuen Gemeinschaften véllig neue
Miglichkeiten der Entfaltung und Mitwirkung fiir die Individuen er6ffnete und
damit zeitgleich einen enormen und mannigfachen Zivilisationsschub, nicht
zuletzt im Bildungswesen, hervorbrachte (43f).

Freundschaft und Liebe als interpersonale Kommunikationsformen, wel-
che in ihrer inneren Struktur auf beiden Seiten zwei Aspekte, ndmlich ,,Selbst-
sein und Weltentwurf”, zu einem Ganzen vereinen, sind Gegenstand einer in
der ,Ethik ohne Metaphysik” griindenden Studie von Orto LaNGER (, Teleia
philia und amicitia spiritalis. Zwei Formen rationaler Personenbeziehungen
im Abendland”, 45—-64). Die Relevanz des Freundschaftbegriffs fiir die Fundie-
rung der sittlichen Normen jenseits der Metaphysik wird aus dem Verstindnis
der Freundschaft einerseits als Bejahung der Person des anderen, andererseits
als Motiv fiir sittliches Handeln abgeleitet. Der Frage, ob die Freundschaft als
die Begriindung fiir die Ethik dienen kann oder nur ,eine stabilisierende und
Orientierung erméglichende Funktion® erfiillt, wie der Vf. meint, ,in einer Si-
tuation, in der die transzendentalphilosophische Begriindung innerweltlicher
Normen fragwiirdig geworden ist* (45), ist aus meiner Sicht letztendlich — so-
wohl begriindungstheoretisch als auch praktisch — weniger Gewicht einzurédu-
men als es im Aufsatz getan wird. Denn die hier analysierten zwei Freund-
schaftsbegriffe — der des Aristoteles (Nikomachische Ethik) und der des Aelred
von Rievaulx (De spiritali amicitia) —, welche, wie der Vf. selbst bemerkt, se-
mantisch dhnlich strukturiert sind, setzen entweder eine Metaphysik oder
eine transzendentale Begriimdung voraus und lassen sich deshalb nicht auf
rein innerweltliche Beziige reduzieren.

Den ersten Teil des Bdes beschlieft WALTER HAUG mit einem Beitrag zur
,Entdeckung” der personalen Liebe und der literarischen Fiktionalitit (,Die
Entdeckung der personalen Liebe und der Beginn der fiktionalen Literatur®,
65-85).

Der Entfaltung der wissenschaftlichen Rationalitit und dem Bildungs-
wesen ist der zweite Hauptteil des Bdes (87-151) gewidmet, in welchem unter
der Uberschrift Schule und Wissenschaft Beitrdge von vier VEn vorliegen:
Worrcanc KLuxen (, Wissenschaftliche Rationalitit im 12. Jahrhundert: Auf-
gang einer Epoche”, 89-99), Joacuim EnLERrs (,,Das Augustinerchorherrenstift
St. Viktor in der Pariser Schul- und Studienlandschaft des 12. Jahrhunderts”,
100-122), RicHarp HEINZMANN (,Die Entwicklung der Theologie zur Wissen-
schaft”, 123-138) und Knut WoLrFGANG NORR (,, Ordnung und Individuum: ein
kritisches Element in der streitigen Gerichtsbarkeit der mittelalterlichen Kir-
che®, 139-151). In allen Aufsdtzen dieses zweiten Teils des Bdes, doch beson-
ders in den Arbeiten von Kluxen und Heinzmann, geht es um das 12. Jh. als die
Epoche der aufgehenden Rationalitdt und Verwissenschaftlichung bzw. die
Zeit der ,,Entdeckung des Prinzips der Rationalitdt” und der ,,Verwissenschaft-
lichung aller Theorie® (Kluxen, 94), als die Geburtsstunde der Universititen
und der Wissenschaften —eine Epoche also, die in gewisser Weise als die Wiege
europdischer Kultur und ihrer wichtigen Institutionen bewertet werden darf
und muB.
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Die besondere Aufmerksamkeit der theologischen Fachwelt verdient die
historisch-systematische Untersuchung von Heinzmann, in der die Verwissen-
schaftlichung der Theologie als ein im 12. Jh. einsetzender Prozel dargestellt
wird, in welchem drei Aspekte als strukturell tragende Momente festgemacht
und anschliefend erértert werden, ndmlich der ,formallogische” Aspekt in der
Gestalt der septem artes liberales, der ,,materiale und methodische* Aspekt im
Gewand von ,Vorformen einer theologischen Prinzipienlehre” sowie der theo-
logiesystematische Aspekt, wie er sich in ,, Aufbau und Struktur der Summa*
erkennen laBt (126ff).

Der systematische dritte Teil (153—235) umfaBt drei Beitrége, die dem Rah-
menthema Natur und Kunst gewidmet sind, Hier présentiert ANDREAS SPEER
seine Untersuchungen zur prinzipientheoretischen Begriindung der Naturphi-
losophie und Naturwissenschaft im 12, Jh. noch vor dem Bekanntwerden bzw.
vor der Rezeption der Metaphysik und der libri naturales des Aristoteles (, Zwi-
schen Naturbeobachtung und Metaphysik. Zur Entwicklung und Gestalt der
Naturphilosophie im 12. Jahrhundert®, 155-180). Diese ersten Begriindungs-
versuche einer scientia naturalis, die mit der Aristotelesrezeption im 13. Jh.
eine neue Grundlage und Dynamik gewinnen — die Rolle des David von Dinant
und insbesondere des Albertus Magnus in diesem Prozef hebt der Vf. zu Recht
hervor (178-180) —, werden eng an den Texten von Adelhard von Bath (Quae-
stiones naturales), Thierry von Chartres (Tractatus de sex dierum operibus)
und Wilhelm von Conches (Philosophia) dargestellt. Eine umfassende Studie
zu dieser Problematik, in der auch diese Einzeluntersuchung eine Ausdehnung
und Vertiefung erfahrt, wurde von A. SPEER noch im selben Jahr als Ha-
bil.schrift verdffentlicht (vgl. ThPh 72 [1997], 411-415). Ebenfalls den Char-
trensern und der neuplatonischen Tradition in der Naturphilosophie widmet
GANGOLE ScHRIMPF eine Studie (, Bernhard von Chartres, die Rezeption des , Ti-
maios* und die neue Sicht der Natur®, 181-210). Im ideengeschichtlich und
schulmiBig selben Kontext, allerdings der Kunst oder genauer der Architektur
und Baukunst sowie ihren theoretischen Grundlagen zugewandt, bewegt sich
die Untersuchung von GinTHER BINDING (,Die neue Kathedrale. Rationalitéit
und Illusion®, 211-235).

Zum SchluB — im vierten Hauptieil des Bdes (237—272) — werden zwei her-
ausragende, schroffe Gegensitzlichkeit verkorpernde und diese auch deutlich
artikulierende Gestalten des 12. Jh.s vorgestellt, die sowohl fiir die Fragestel-
lungen dieser Zeit als auch fiir ihre Lisungen gewifs von mafigeblich-pragender
Bedeutung waren. ULrica Kérr riickt das historiographisch bisweilen wenig
sachlich und korrekt gezeichnete Bild des Bernhard von Clairvaux und dessen
Bedeutsambkeit fiir seine Mitwelt und spitere Nachwelt ins rechte Licht (,, Bern-
hard von Clairvaux: Mystiker und Politiker”, 239—259). Weniger Vorurteile hat
GEORG WIELAND bei seiner meisterhaften Darstellung des Petrus Abailard aus-
zurdumen, da das durch die Geschichtsschreibung festgehaltene Bild dieser
Personlichkeit, allerdings nicht ihre Evaluation, viel homogener als Bernhards
zu sein scheint und in der Tat ist, wie Wieland belegen kann (, Abailard: Ver-
nunft und Leidenschaft”, 260-272). Die Deutung von Abailards Denkweise, die
sich dem Anspruch der Rationalitit in der Theologie ernsthaft stellt und ihm
gerecht werden will, 1aBt durch die Parallelisierung mit dem verwandten Denk-
modell des Anselm von Canterbury chne Nivellierung der Differenzen manche
Kritik Bernhards als iiberzogen oder gar unzutreffend erscheinen und Abai-
lards grofe Zuriickhaltung gegeniiber den begrenzten und endlichen Méglich-
keiten menschlicher Vernunft deutlich werden, wodurch er sich von Anselm
wesentlich unterscheidet. Hervorzuheben ist der von Wieland in Abailards
Schriften iiberzeugend ausgemachte Leitgedanke von der ,Vermitteltheit
menschlicher Erkenntnis“ und der ,vermittlungs- und Endlichkeitsstruktur
von Sprache” (264ff), ein Gedanke, der als hermeneutischer Schliissel zur Per-
son und Werk Abailards zu gewichten ist.

Den wissenschaftlich anspruchsvollen und mustergiiltigen, die
wichtigsten Themen zum tieferen Verstdndnis des 13. Jh. auf sach-
lich-informativ und sprachlich-dsthetisch gelungene Weise abdek-
kenden Bd schlieft ein fiir den Benutzer hilfreiches Namenregister
(273-279) ab.

Bonn Henryk Anzulewicz

Religionsphilosophie/Fundamentaltheologie

Douglass, Klaus: Glaube hat Griinde. Wie ich eine lebendige Beziehung zu Gott
finde. — Stuttgart: Kreuz Verlag 1994. 318 S., brosch. DM 34,00 ISBN:
3-7831-1649-X
Die Menschen werden heute wieder zunehmend religidser, doch

ist dieser Trend zuriick zur Religion dem Christentum nicht beson-

ders dienlich. Aus dieser Grundthese folgt fiir den Vf. nicht Resigna-
tion, sondern der breit angelegte Versuch, mit seiner Gemeinde kon-
kret einen iiberzeugenden Glaubensweg zu gehen.

Der Vf., geb. 1958, ist promovierter evangelischer Theologe und
seit 1989 Gemeindepfarrer in Niederhéchststadt bei Frankfurt. Sein
Buch ist aus den Erfahrungen eines Glaubenskurses entstanden, den
er seit Jahren in seiner Gemeinde durchfiihrt und immer wieder auf-
grund kritischer Riickmeldungen iiberarbeitete. Er zieht eine positive
Bilanz: ,In dieser Zeit haben mir viele Menschen gesagt, dab dieser
Kurs ihr Leben grundlegend verindert habe und sie durch ihn ein

neues Verhiltnis zu Gott, Glaube und Gemeinde gefunden haben.”
(17)

Wie der Titel zu Recht andeutet, hat das Werk zwei Intentionen:
Einerseits mochte es intellektuell einsehbare und plausible Griinde
fiir den christlichen Glauben vorstellen, andererseits zum lebendigen
Glaubensvollzug anregen. ,Das Buch versucht, Thnen das Christen-
tum noch einmal ganz neu nahezulegen® (17) — es versteht sich also
als praktische Einfithrung in das Christentum. Dabei legt der V. den
Schwerpunkt auf das Lebensmibig-Verdndernde: ,,Gott bleibt ein blo-
Bes gedankliches Konstrukt, solange wir ihm nicht die Moglichkeit
einrdumen, unser Leben zu verdndern und zu gestalten. Auf der den-
kerischen Ebene bekommen wir nur Hinweise auf Gott, der Beweis
wird in unserem Leben gefiihrt oder er wird gar nicht gefithrt.” (181)

Acht Themenfelder werden didaktisch gekonnt und fiir die Leserin und
den Leser hilfreich vorgestellt. Zu jedem Thema gibt es mit den Worten ,In die-
sem Kap. lesen Sie ... einen kurzgefaBten Uberblick iiber die Grundaussagen
des Textes. Viele Kurzerzahlungen, Beispielgeschichten, Schaubilder, Phanta-
siegeschichten und -anleitungen und Texte der internationalen Literatur ver-
anschaulichen, was jeweils gemeint ist. Merksdtze und Grundfragen stechen
durch Kastendruck hervor und helfen, den Gedankengang zu verfolgen. Am
Ende jedes Kap.s gibt der Vf. Anregungen, sich durch praktische Ubungen, Stu-
dium von Bibeltexten oder Meditation dem Thema lebensméBig zu néhern und
es zu vertiefen. So wird deutlich, daB das Buch sich nicht nur als Anregung zur
Glaubensinformation, sondern zum Dialog versteht, in dem der Vf. der Leserin
und dem Leser Gedanken-, Lebens- und Glaubensspuren anbietet.

Die Themenliste umgreift wesentliche Elemente des christlichen Glaubens
und Glaubenslebens: Ausgehend von der Frage nach Gott und seinem Wort in
der Bibel werden Fragen der christlichen Anthropologie, der Christologie,
Pneumatologie, der Sakramentenlehre (besonders Taufe), des spirituellen Le-
bens und ethischen Handelns angesprochen.

Die Themen im einzelnen:

(1) ., Gott — durch Worte nicht zu greifen“ (21—42): Beginnend mit Karl Rah-
ners Aussage ,Gott sei Dank gibt es das nicht, was sich 90 % der Menschen
unter Gott vorstellen®, problematisiert das erste Kap. zundchst Gottesbilder
und Gottesvorstellungen. Traditionelle ,Gottesbeweise® werden ebenso ange-
sprochen wie positive Hinwege zu einem existentiellen Gottesverhltnis. Die
breit angelegte und vom Vf. ausgeschmiickte Erzihlung zu ,Pascals Argument
der Wette“ miindet in der Erkenntnis: ,,An Gott glauben heiBt nicht, fiir wahr
halten, daB es einen Gott gibt, sondern glauben bedeutet, sich einlassen auf
diesen Gott.“ (41) Nicht die Gottesfrage im intellektuellen Sinn, sondern die
Lebensinderung ist der Stolperstein bei der Glaubenssuche.

(2) ., Die Bibel — kann Gottes Wort ein Buch sein?* (43-66): Nach einer Skiz-
zierung des Christentums als Offenbarungsreligion und Hinweisen zu Fragen
der Inspiration bietet das Kap. vier Schritte zum Verstehen von Schrifttexten:
vorurteilsloses Fragen ,,Was steht da?; Uberwindung von selektivem Horen
durch die Frage ,,Was steht da eigentlich wirklich?*; Riickgriff auf die Erfahrun-
gen der biblischen Schriftsteller mit der Frage ,Wie sind die Autoren darauf
gekommen?"; Ubertragung in das eigene Leben ,Was kann ich tun, dab ich
diese Erfahrung auch mache?”. Ein ,roter Faden* wird an die Hand gegeben,
mit dessen Hilfe die Mitte der biblischen Botschaft gefunden werden soll: Es
geht ,nicht um das bloBe Verstehen eines Textes, sondern um die Begegnung
mit einer Person® (43), mit Jesus Christus (59ff). Dieser rote Leitfaden besteht
darin, in der Bibel Antworten zu den vier Grundfragen zu entdecken: , Wer ist
Gott?“, ,Wie sieht Gott den Menschen?“, ,,Wie kann ich zu Gott kommen?*,
., Wie kann ich mit Gott leben?*.

(3) ..Der Mensch - das Risiko Gottes” (67—94): Das Kap. sieht die Aussagen
iiber Gott und iiber den Menschen unauflgslich miteinander verbunden. Die
biblische Botschaft verkiindet, dah der Mensch einerseits ganz von Gott her-
kommt, andererseits aber durch die Siinde véllig von ihm entfremdet lebt. An-
hand der Genesistexte werden im Sinne der analogia entis (ohne diesen Begriff
zu nennen) Merkmale der Gottebenbildlichkeit, besonders Liebe und Freiheit,
herausgearbeitet. Im Blick auf die Liebe wird ein trinitétstheologischer Exkurs
eingefiigt: Gott hat in sich ein Gegeniiber. Mit Hilfe des Mythos vom Siindenfall
(Gen 3; der Mythosbegriff wird dem der Historie, jedoch ohne weitere Klarung,
gegeniibergestellt) wird analysiert, was Siinde bedeutet: Der Mensch entfrem-
det sich von Gott, gerit in das ,Kraftfeld der Angst“, des MiBtrauens, der Le-
bensgier und der Selbstherrlichkeit.

(4) Jesus — ein heruntergekommener Gott? (95-128): In der Einfithrung zu
dem Kap. iiber Jesus Christus wird in Aussicht gestellt, seine Gottessohnschaft
zu erkliren, seinen Tod als Bestitigung seines Anspruchs zu deuten und Argu-
mente fiir die Historizitit der Auferstehung zu geben. Dabei erscheint Jesus als
der, der die Menschen aus dem ,Reich der Siinde“ und dem ,Kraftfeld der
Angst* herausfiihrt, die Kluft iiber den Abgrund der Siinde hin zu Gott tiber-
briickt. Dabei kommen Einzelthemen zur Sprache wie etwa das der Erbsiinde
(99ff) oder der theologischen Qualifikation des Todes Jesu als Opfer von seiten
Gottes (111ff). In den ,,praktischen Ubungen“ am Ende des Kap.s wird angelei-
tet, aus vierzig biblischen Titeln fiir Jesus Christus den Titel zu suchen, der das
eigene Jesus-Bild prigt.

(5) , Heiliger Geist - Kraftfeld Gottes” (129-164): Das Kap. geht davon aus,
daB wir am Vorabend einer neuen ,Reformation" stehen. Die gegenwiirtige Si-
tuation ist gekennzeichnet, daB das Angebot der Kirche immer weniger rele-
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vant empfunden wird, obwohl die Anstrengungen der Kirche eher gréber ge-
worden sind. Jene Reformation geschieht durch das Einlassen auf den Heiligen
Geist als den ,,Gott in uns® — in Einheit mit Gott Vater als dem ,,Gott iiber uns*
und dem Sohn als ,,Gott an unserer Seite, als ,Gott bei uns*, Die Wirkungen des
Geistes: Er bewegt und begabt die Menschen zum Dienst; er konfrontiert mit der
Person Jesu; er fithrt einen Bruch mit der Vergangenheit herbei, um aus der
Siinde herauszufiihren; er sammelt die Menschen in der Gemeinschaft der Ge-
meinde.

(6) Glaube und Taufe — Entscheidung zum Christsein (163-198): Das Kap.
sucht zunichst, das biblische Verstindnis von Glauben als Vertrauen zu kldren,
und benennt, womit Glauben nicht gleichgesetzt werden darf: allgemeine Re-
ligiositit, Kirchenzugehorigkeit, Taufscheinchristentum, moralische Wohl-
anstédndigkeit, bloBes Fiirwahrhalten von Lehrsétzen, Abstellen des Verstan-
des. Glaube als Vertrauensbeziehung zu Gott und Taufe gehoren zusammen.
Fragen der Kinder- und Erwachsenentaufe und Abendmahlsgemeinschaft kom-
men ins Spiel. Praktische Schritte in jenes Vertrauensverhéltnis zu Gott werden
angeboten.

(7) ,,Gebet und Spiritualitit — die Antwort des Glaubens*” (197-240): ,,Spiri-
tualitét als die ,Erotik’ unserer Gottesbeziehung hat ,viel zu tun mit Spali, mit
Freude, mit Faszination von Gott, mit geradezu korperlich spiirbarer Gottes-
nihe’. Die Ausstrahlung, die von spirituellen Gruppen ausgeht, basiert darauf,
daB man diesen Leuten die Innigkeit ihres Glaubens abspiirt; ihnen macht das
Christsein offenkundig SpaB.” (203) Dieses Christsein bedarf der Gemeinde,
,die die Flamme am Brennen halt“ (205). Als die fiinf Grundelemente der Spi-
ritualitit werden erklirt: individuelles und gemeinsames Bibellesen, individu-
elle und gemeinsame Formen des Gebetes, der vitale Kontakt innerhalb der Ge-
meinde, die kreative Bezeugung des Evangeliums an AuBenstehende, die die-
nende Liebe untereinander, die Kreise zieht. Den gréften Teil des Kap.s bildet
eine kleine Gebetsschule. Hier werden Ebenen des Gebetes (BuBe, Bitte und
Fiirbitte, Dank und Fiirdank, Lob und Klage, Anbetung) ebenso besprochen
(211ff) wie Gebetsgebdrden (219ff), Gebetszeiten (223ff), Schriftbetrachtung
(225ff), das Vaterunser als , Leitfaden zum Beten® (229ff). Brennende Fragen,
etwa warum Gebete nicht immer erhort werden, werden nicht ausgespart.

(8) ,,Das Handeln des Christen — zwischen Normen und Freiheit” (241-286):
,Es geht beim ethischen Handeln des Christen nicht um ein fest fixiertes Norm-
system, auch nicht so sehr um richtig und falsch, sondern vielmehr darum, in
zunehmendem MaBe von der Person und der Liebe Jesu beeinflubt zu werden.
(241) ,Nicht ein Verhalten, sondern ein Verhdltnis macht einen Menschen zum
Christen. (244) Das bedeutet nicht, dah Normen keine, wenngleich einge-
grenzte Bedeutung besifien. Sie sind ,praktikable Handlungsanweisungen, in
denen sich individuelle wie iiberindividuelle Erfahrungen niederschlagen, um
uns ein rasches, entschiedenes ethisches Handeln zu ermdglichen® (247). Der
V£. verweist {iber die biblischen Normen hinaus auf das universale Wissen der
Vilker bzgl. ethischen Handelns. Ob es jedoch grundsitzlich geltende, aus dem
Wesen des Menschen und der menschlichen Gemeinschaft zu gewinnende
Normen gibt, bleibt im Hintergrund.

Als AbschluB des Kap.s und des Buches bietet der Vf. Kriterien an, wie sich
Christen von anderen Menschen unterscheiden (269). — Christsein bedeutet ein
verdndertes Verhiltnis zu Besitz, Anerkennung, Macht. — Ein Christ ist daran
zu erkennen, daB er oft von seinem Gott redet. — Entscheidungen fillt er nicht
allein. — Sein persénliches Gottesverhiltnis 1aBt eine tiefe Freude in ihm wach-
sen. — Christsein bedeutet immer auch Spannungen zu seiner Umwelt, — Ein
Christ lebt in der Leidenschaft fiir die Wahrheit, fiir die Schwachen und fiir
die Gemeinde. — Er ist sich seines Siinderseins sehr bewuDBt.

Zur Gesamtbeurteilung:

Das Buch will kein theologisches Kompendium sein und erhebt
darum nicht den Anspruch auf eine vollstdandige Vermittlung des
Christentums. Es ist vielmehr eine Anleitung zu einem entschiede-
nen Christsein. Es wird deutlich, dafl der Vi. auf die konkreten Be-
diirfnisse seiner Gemeinde zu reagieren versucht, ohne jedoch das
Ganze der christlichen Botschaft aus dem Blick zu verlieren.

In den Argumentationen zieht er sozusagen alle Register. So mi-
schen sich etwa religionsphilosophische und religionspsychologi-
sche Argumente mit denen einer philosophischen Erkenntnislehre,
der Fundamentaltheologie, der Dogmatik und einer allgemeinen
Glaubenserfahrung. In diesem Genus spiritueller, praxisorientierter
Literatur darf das wohl auch so sein.

Einige Anfragen seien, nicht zuletzt aus katholischer Perspektive,
erlaubt:

— Ist fiir ein solches Werk nicht der fast uniiberschaubare Schatz der
spirituellen Tradition eine Fundgrube? Konnte der Vf. bei der
ndchsten Revision seiner Konzeption aus diesem Schatz noch
mehr schépfen?

— Auffallig ist als durchlaufendes Thema die vergleichsweise starke
Betonung der Stindhaftigkeit, der der Mensch ausgeliefert ist und
gegen die er nicht ankommt. Wird hier nicht ein zu iiberméchtiger
Akzent gesetzt, selbst im Blick darauf, daBb der Glaubenskurs die
Umbkehr anzielt?

— In der Darstellung der Grundfunktionen von Gemeinde (Kap. 5)
werden neben Wortverkiindigung und Diakonie die Spiritualitat

genannt. Ist es angebracht und theologisch richtig, die sonst als
dritte Grundfunktion genannte Liturgie mit Spiritualitit gleich-
zusetzen oder durch diese zu ersetzen?

Zwei Anmerkungen zur formaler Gestaltung: Fiir den Leser wire
es oft interessant, im Anmerkungsapparat nicht nur weitere Argu-
mentationsaspekte, sondern auch weitere oder genauere Literatur-
hinweise zu finden. Ferner ist nicht immer verstdndlich, warum der
Vf. im Literaturverzeichnis gerade die angefiihrten Werke auffiihrt,
dagegen sogar ofter zitierte Autoren fehlen. Weitere Hinweise auf
dhnliche Glaubenskurse und theologische Einfiihrungen ins Chri-
stentum wiren wiinschenswert.

Diesen Anfragen ungeachtet legt der V. in diesem Werk ein inter-
essantes und hilfreiches Konzept fiir einen Glaubenskurs vor. Wer ei-
nen solchen Kurs fiir seine Gemeinde plant, wird hier viele Anregun-
gen konzeptioneller und inhaltlicher Art finden. Nicht zuletzt gibt
die didaktische Verarbeitung der Themen Impulse fiir die eigene Pla-
nung.

Mainz Hubertus Brantzen

Miiller, Klaus: Wenn ich ,ich“ sage. Studien zur fundamentaltheologischen
Relevanz selbstbewuBter Subjektivitit. — Frankfurt / Berlin / New York:
Peter Lang 1994. 671 S. (Regensburger Studien zur Theologie, 46), kt DM
148,00 ISBN: 3—631—47635-3

Mit seiner Freiburger Habil.schrift von 1994 hat Klaus Miiller, in-
zwischen Inhaber des Lehrstuhls fiir philosophische Grundfragen der
Theologie an der Univ. Miinster, pointiert in die von seinem Lehrer
Hansjiirgen Verweyen wesentlich angestoBene fundamentaltheologi-
sche Debatte um die Grundlegung christlichen Glaubens eingegriffen.
M. will Glauben und rationale Erkenntnis im menschlichen Subjekt
auf den absoluten Boden eines letztbegriindeten Wissens stellen, das,
so seine mit Verweyen geteilte Grundiiberzeugung, philosophisch
mdéglich und theologisch notwendig ist, soll Philosophie nicht in ei-
nen ProzeB schlechter Unendlichkeit auslaufen und Theologie den
Glauben nicht einem noch so subtilen fideistischen Zirkel ausliefern.
Diese Anstrengung ist als solche, unabhéingig von Einzelertragen, von
kaum zu tiberschitzendem sachlichem Wert, wird damit doch der
Versuch unternommen, fiir die Fundamentaltheologie, die nach einer
kurzen Aufbruchsphase unmittelbar nach dem II. Vatikanum in nicht
zu iibersehender Uniibersichtlichkeit und Unsicherheit hinsichtlich
ihrer spezifischen Identitit und ihres Gegenstandes eher stagniert,
den Anschlufl an die philosophische Debatte der Gegenwart neu zu
gewinnen. Zugleich will M. damit einem gerade auch fiir die Theo-
logie offensichtlich versucherischen Zeitgeist wehren, der als ,,post-
moderne Beliebigkeit® firmiert und den Abgesang nicht nur auf Letzt-
begriindung, sondern auf jede Art philosophisch ernstzunehmender
Auseinandersetzung mit der Frage nach der Moglichkeit begriindeter
Einsicht in Wahrheit lingst angestimmt hat. Die seit Beginn der 90er
Jahre in Gang gekommene und von M. selbst wesentlich mitgetragene
und vorangetriebene fundamentaltheologische Debatte um das Sub-
jekt, die dem entgegensteuern mochte, steht dafiir, dafi M. gerade mit
der Arbeit von 1994 einen wichtigen Anstol hierzu gegeben hat, so
daB sich auch noch fiinf Jahre nach Erscheinen die nicht geringe
Miihe lohnt, sich damit auseinanderzusetzen.

Auf diese Debatte um das Subjekt als ganze kann hier nicht einge-
gangen werden. Doch ist es fiir das Sachverstindnis sowie die Beur-
teilung des umfangreichen und ob der Fiille der angesprochenen Pro-
blemverhalte nicht leicht zu lesenden Opus von M. hilfreich, wenig-
stens auf die wichtigsten von Miiller selbst seitdem hierzu einge-
brachten Diskussionsbeitrdge hinzuweisen und diese als Schliissel
zum Verstindnis des Buches bzw. als Moglichkeit zur grundlegenden
Orientierung {iber den Stand der Diskussion dem Leser zu empfeh-
len.

Im einzelnen sei erstens verwiesen auf die beiden Shde: a) Hoff-
nung, die Griinde nennt. Zu Hansjiirgen Verweyens Projekt einer erst-
philosophischen Glaubensverantwortung, hg. v. Gerhard Larcher /
Klaus Miiller / Thomas Propper, Regensburg 1996; b) Fundamental-
theologie. Fluchtlinien und gegenwartige Herausforderungen, hg. v.
Klaus Miiller, Regensburg 1998, wo sich jeweils ein Beitrag von M.
selbst findet, und zwar in a) S. 49-62: , Anerkennung und Ich-Aprio-
ri. Eine Asymmetrie in Hansjlirgen Verweyens erstphilosophischem
Ansatz®, sowie in b) S. 77-100: ,,Wieviel Vernunft braucht der Glau-
be? Erwédgungen zur Begrilndungsproblematik.” Zweitens seien zwei
weitere Aufsidtze von M., die in Zeitschriften erschienen sind, ange-
geben und empfohlen: a) ,Subjektivitit und Theologie. Eine hartnak-
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kige Riickfrage”, in: ThPh 70 (1995), 161-186; b) ,Das etwas andere
Subjekt. Der blinde Fleck der Postmoderne”, in: ZKTh 120 (1998),
137-163. In all diesen Aufsitzen verweist und bezieht sich M. auf
sein Buch von 1994, das somit als seine grundlegende Arbeit angese-
hen werden kann, deren grundlegende Sachproblematik hier jeweils
anders akzentuiert, interpretiert, ergdnzt und teilweise weitergefiihrt
wird.

In Verweyens 1991 unter dem Titel ,,Gottes letztes Wort" erschie-
nenem ,,GrundriB der Fundamentaltheologie® erkennt M. den gegen-
wiirtig so gut wie einzig sachrelevanten wissenschaftlichen Ansatz,
der sich ,,der spiitestens seit Kant virulenten Herausforderung (stellt),
dem Subjekt auch theologisch den angemessenen Ort zu geben® (21).
Inzwischen hat sich M. zwar mehrfach auch schon kritisch zu Ver-
weyen geduBert (s. z.B. den o. a. Titel seines Beitrags im Sbd von
1996), hilt jedoch prinzipiell mit Verweyen daran fest, dal eine ,erst-
philosophische Letztbegriindung*, die allein auch jeder fundamen-
taltheologischen Reflexion ,Halt zu geben* vermag, ,nur auf der sub-
jektiven Seite des Erkenntnisereignisses geschehen (kann)“ (21).
Dementsprechend formuliert er Programmatik und Ziel seiner Ha-
bil.schrift: ,Diese Ichdimension suche ich nachfolgend auszuloten.
Dann mochte ich auf dieser Basis am Ende erproben, inwieweit sich
auch unmittelbar von der Ichdimension des Gedankens selbstbewul-
ter Subjektivitit her AnschluB gewinnen léft an Grundbegriffe christ-
licher Theologie und wie diese sich in einem solchen Theorierahmen
fundamentaltheologisch relevant reformulieren lassen” (24). Ein
weitgespanntes und philosophisch wie theologisch anspruchsvolles
Programm! Umso kritischer ist zu priifen, und nichts anderes diirfte
im Sinne des Vf.s sein, mit welchem sachlichem Recht von der ,Ich-
dimension des Gedankens selbstbewufter Subjektivitdt” als ,,unhin-
tergehbarem* Ausgangspunkt fiir Philosophie und Theologie gespro-
chen werden kann, und in welchem sachlich begriindeten Sinn da-
mit ein ,,Rahmen* fiir die Grundbegriffe der Theologie gegeben sein
kann, der die spezifische Identitdt von Theologie gerade nicht geféhr-
det, sie vielmehr im Gegenteil {iberhaupt erst zu ihrer Sache kommen
14Bt. DaB damit nicht mehr und nicht weniger als das grundlegende
Selbstverstindnis beider Wissenschaften zur Rede steht, liegt auf der
Hand.

Die von M. getroffene Auswahl der Autoren, mit denen er sich
kritisch auseinandersetzt, um so sein Verstindnis von ,.selbstbewuf-
ter Subjektivitit* Schritt fiir Schritt herauszuarbeiten, stellt auch fiir
den in iiblichen Gefilden der Fundamentaltheologie durchaus be-
wanderten Leser keine Erleichterung auf diesem von der Sache her
ohnehin alles andere als leicht zu bewiltigenden Weg dar. Doch er-
weist sich bei einiger Geduld gerade dies als einer der Hauptgewinne
der Lektiire, daB M. bewubBt eine Reihe von ,analytischen Theorien®
(48) aus dem anglo-amerikanischen Raum anfiihrt und diskutiert. Mit
einigem Recht kann ndmlich wohl vorausgesetzt werden, daB die von
M. im Blick auf die deutsche Philosophenszene konstatierte ,,schiere
Unkenntnis auch nur des ungefihren Diskussionsstandes” der Sub-
jektproblematik in der analytischen Philosophie, v.a. dieser Pro-
venienz, in zumindest gleichem MaBe auch fiir die hiesige (Fun-
damental-)theologie gilt, so daB hier, wie immer man sonst zur Sache
selbst stehen mag, jedenfalls dem Sachverstindnis alles andere als
dienliche Wissensliicken geschlossen, bzw. jedenfalls beinahe
schmerzlich bewuBt gemacht werden. Dies gelingt M. um so nachhal-
tiger, als er nicht einfach eine beeindruckende Reihe von Autoren an-
fithrt, diese vielmehr in den Dienst der Sache zu nehmen versteht,
indem er seinen Durchgang insgesamt nach Art einer ,,Pro und Con-
tra“-Diskussion um die Subjektproblematik auf hohem philosophi-
schem und theologischem Niveau anlegt, so daB am Ende der von
Anfang an angepeilte Sachertrag, ndmlich die Einsicht in die Unhin-
tergehbarkeit selbstbewuBter Subjektivitit, als lohnendes Ziel eines
ebenso mithsamen wie durchaus faszinierenden Weges durch weit-
hin unerschlossenes Gelinde gegenwiirtiger philosophischer Diskus-
sionen um das Subjekt wie ein wohlverdienter Lohn zum Empfang
bereitsteht, Damit wird sozusagen der Theologie von der Philosophie
der ,,SelbstbewuBtseinsgedanke" (565) zugespielt, und zwar als jenes
unverzichtbare Grundelement, das allein es nach M. méglich macht,
nicht nur einzelne theologische Problemkonstellationen ,je fiir sich
mit einer Begriindungsdimension auszustatten, sondern auch in ih-
rem systematischen Zusammenhang aus einheitlichem Grund zur
Darstellung zu bringen® (600).

Das Buch besteht aus acht einzelnen Kap.n. Dabei stellen die beiden ersten
und das letzte Kap., um beim Bild des Weges zu bleiben, den theologischen
Ausgangspunkt und das theologische Ziel dar, zwischen denen der Weg durch
Zonen von philosophischen Gegnern und Befiirwortern selbstbewuBter Sub-

jektivitit als unhintergehbarem Ausgangspunkt jeglichen philosophischen Be-
miihens fiihrt und dabei zur grundlegenden, zunehmend sich vertiefenden
Einsicht verhelfen will, daB SelbstbewuBtsein auch und gerade da sich als un-
hintergehbar erweist, wo dies explizit bestritten wird, daB es also wirklich und
absolut unhintergehbar ist.

Im ersten hinfithrenden Kap. (17-51) rechtfertigt M. unter dem Stichwort
Problemvermessung® sein Programm im Blick auf die Theologie. Er konsta-
tiert ein eigenartig ambivalentes Verhilinis der Theologie von heute zum Sub-
jektivititsproblem, insofern diese zwar einerseits, nimlich vornehmlich im
protestantischen, von Schleiermacher und Kierkegaard geprigten Kontext,
vom Subjektgedanken durchaus , dirigiert" werde, andererseits, und zwar na-
mentlich katholischerseits, ,an bedrohlicher Subjektvergessenheit zu leiden*
scheine, ja ,anstelle von Rezeption eine vielgestaltige Opposition gegen die
Subjektthematik® zu erkennen gebe (17), so dall sogar von ,einem Zwiespalt
zwischen katholischer Theologie und dem Subjektgedanken® (18) gesprochen
werden miisse. Bereits hier bringt M. Verweyen ins Spiel, insofern er in dessen
auf Descartes und v. a. Fichte rekurrierendem Ansatz jenes von der Sache her
unverzichtbare ,kompromiBlose Votum fiir eine Subjekttheologie” (25) er-
kennt, an das er sich kritisch anschliefien méchte. Zusitzlich rechtfertigt M.
dies, indem er in einem zwangsliufig freilich holzschnittartigen Durchblick
durch die abendlindische Geistesgeschichte die angeblichen , Wurzeln des
neuzeitlichen Subjektgedankens® (26) in der biblischen Tradition und bei den
Viitern, vornehmlich bei Augustinus, benennt und von hier aus iiber den Cusa-
ner in die Neuzeit iibergeht, fiir die er dann jenen fundamentalen , Bruch zwi-
schen Theologie und Subjektivitit* (35) konstatiert, der zur heutigen Situation
in Theologie und Philosophie gefithrt hat. Hier fallen die Wiirfel fiir M.s Sub-
jekthegriff und fiir sein Programm, insofern er an der grundlegenden Bedeutung
der Subjektthematik fiir Theologie und Philosophie festhilt, diese genetisch im
Christentum verortet, und zwar niherhin bei Augustinus, in dem M. sogar den
,uniiberbietbaren Hohepunkt* jener ,christlichen Hinwendung zur Sache der
Subjektivitit* (31) erkennt, dann aber erklart, die Subjektthematik sei der
Theologie dadurch verloren gegangen, dab mit dem Beginn der Neuzeit der
kirchlicherseits als gefihrlich empfundenen ,Autoritit aus selbstbewuBter
Subjektivitdt® die fremdinstanzliche Autoritét ,,der vollkommenen Verbalin-
spiration* der Schrift im Protestantismus bzw. katholischerseits die ,, Autoritit
eines Lehramtes” (37) gegeniibergestellt worden sei. Selbstkritische Aufgabe
der Theologie heute ist es nach M. dementsprechend, auf diese der Theologie
fremd gewordene und fremd gebliebene Entwicklungsschiene neuzeitlichen
Subjektivititsverstindnisses als ihr ureigenstes Thema zuriickzukommen.

Das bedeutet fiir M. beinahe selbstverstindlich, und darin diirfte
bezogen auf die Geschichte ein Kernproblem seines Ansatzes liegen,
daB Theologie in dem Sinn ,in eine Moderne-Diskussion einzutre-
ten” (44) hat, daB sie ihre Skepsis gegeniiber dem neuzeitlichen Sub-
jektverstandnis aufgeben muB, um den Zwiespalt zwischen ihr und
der Moderne zu tiberwinden. So unbezweifelbar richtig die Forde-
rung einer solchen Diskussion ist, das Problem liegt darin, daB M.
somit unter ,Moderne-Diskussion® im wesentlichen eine Rezeption
moderner Subjektivititsvorstellungen durch die Theologie zu verste-
hen scheint, so aber die durchaus grundlegende Frage zu kurz zu
kommen droht, ob es denn nicht durchaus auch Sachgriinde geben
kénnte, und zwar fiir Theologie und Philosophie, gerade solchen Vor-
stellungen gegeniiber auch kritische Distanz zu wahren. Recht zu ge-
ben ist M. zweifellos darin, daB die Theologie die Subjektthematik als
ihr Ureigenstes wiederentdecken sollte. Richtig ist auch, daB die
Theologie diese Thematik in den allgemeinen philosophischen Dis-
kurs einzubringen hat, wo sie aus dem Blick zu geraten droht. Doch
ist damit gerade nicht schon entschieden, wie M. in seinem ersten
Kap. programmatisch vorauszusetzen scheint, daf die Geschichte
des Subjektgedankens von Augustinus iiber den Cusaner und Descar-
tes bis zu Fichte und in die analytische Philosophie der Gegenwart im
Prinzip als Fortschrittsgeschichte zu betrachten ist und damit eine
Bewegung darstellt, auf die gewissermaBen nur noch aufgesprungen
werden mub. Kénnte es nicht sein, dab es sehr wohl theologische wie
philosophische Sachgriinde fiir die nicht zu bestreitende Skepsis ge-
geniiber dem Gedanken der neuzeitlichen Subjektivitit gibt, viel-
leicht insbesondere insofern diese als Letztbegriindungsinstanz
gefafit wird? Anders gefragt: Kénnte nicht die Vorstellung von , Letzt-
begriindung” als letztlich einziger Aufgabe philosophischer Denk-
arbeit Ausdruck eines durchaus problematischen Subjektverstind-
nisses sein? Liegen vielleicht hier, also in einem problematischen
Subjektverstdndnis selbst, und nicht bloB in subjektvergessenen
Denkweisen, die Wurzeln der unbestreitbaren Tragik der Neuzeit
und Moderne, daB in diesem Kontext zwar von Freiheit und Subjek-
tivitit viel geredet, gerade das angeblich freie und sogar , letzthegriin-
dungsfahige” Subjekt aber gleichzeitig auf brutale Weise nicht nur
vergessen, sondern mit Fiien getreten, ja als ,lumpiges Individuum®
(Lenin) dahingeopfert wird? Diese Probleme kiénnen hier nur ange-
deutet werden, sie seien im Kontext der Miillerschen , Problemver-
messung* aber nicht verschwiegen, um zu benennen, woran M. zu-
mindest implizit, wenn auch vielleicht nicht im vollen Sinne be-
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wulbt, riihrt, wenn er in zeitgendssischen Subjekttheorien ,Potentia-
le* erkennt, auf die Theologie und Philosophie nicht verzichten diir-
fen, und derentwegen er deshalb mit um so gréfierem Recht nach-
driicklich ,fiir eine nachzuholende Moderne-Rezeption® plddiert
(46).

Im zweiten Kap. (53-121) beschéftigt sich M. unter der Uberschrift: , Theo-
logische Ortsangaben und Strukturmodelle fiir Subjektivitdt mit den Subjekt-
begriffen von K. Rahner und W. Pannenberg. Paradigmatisch fiir die Theologie
der Gegenwart, sofern sie sich iiberhaupt auf produktive Auseinandersetzung
mit der Moderne und deren Subjektivititsbegriff einldBt, wird hier nach M.
sichtbar, wie ,,fundamentale, ans Mark des jeweiligen Entwurfs gehende theo-
logische Probleme unerledigt bleiben®, und zwar ,,aufgrund des jeweils in An-
spruch genommenen SelbstbewuBtseinsgedankens” (120), insofern dieser in
der jeweiligen Durchfiihrung so defizitir ist, daB er nach M. die Sache, fiir die
er eigentlich zu stehen hitte, verfehlen mufl. Das durchaus harte Urteil M.s
iiber die beiden Klassiker der Gegenwartstheologie kann als solches auf sich
beruhen bleiben. Wichtig ist der Sachertrag, den M. fiir sein Projekt aus beiden
zieht. Diesen bringt er hinsichtlich Rahner auf die Formel: , SelbstbewuBtsein
aus Beisichsein® und hinsichtlich Pannenberg auf die Formel: ,,Selbstbewubt-
sein aus Sein-beim-anderen® (120). M. kritisiert die beiden Ansétze in durch-
aus nicht uniiblicher Weise als einseitig und formuliert als sein eigenes ,,Ziel,
ein stabileres Konzept als Rahner und ein offeneres als Pannenberg zu gewin-
nen“, in welchem beide Ansétze sich weder gegenseitig ausschliefien noch der
eine sich den anderen unterordnet, das aber auch iiber eher rhetorisch ver-
schleiernde Syntheseversuche hinausfiihren soll, wie sie nach M. etwa in der
Formel eines ,Beisichseins als Beim-andern-sein® (120) zum Ausdruck kom-
men. Zu diesem Zweck wendet sich M. in den anschliefenden Kap.n ,,der ana-
lytischen Philosophie* zu, um im Sinne ,einer produktiven Fortschreibung
des von Rahner wie Pannenberg gefithrten Disputs mit dem Subjektgedanken
der Moderne” auf , begriffliche Ressourcen” zuriickzugreifen, ,die relativ un-
vertraut sein mégen, sich aber wegen ihrer spezifischen Auftrittshedingungen
als besonders unverbraucht erweisen* (120f).

Unter Riicksicht der von M. somit entworfenen Problemkonstellation kén-
nen die weiteren Kap. 3-7 (123-560) als Einheit genommen werden, némlich,
wie M. selbst restimierend feststellt, als ,,Durchgang® durch , Theorieansitze®,
in denen jeweils ,begrenzte Aspekte der SelbstbewuBtseinsproblematik® zum
Tragen kommen. Dabei geht es M. nicht um eine ,Megatheorie“, sondern um
eine ,iibersichtliche Darstellung” im Wittgensteinschen Sinne, die zugleich,
im Sinne der ,,guise”-Theorie Castanedas, sich ihrer Jeweiligkeit und Perspek-
tivitit bewufBt bleibt, gerade so aber die Unhintergehbarkeit von Subjektivitat
bzw. Selbstbewufitsein — M. verwendet diese Begriffe im identischen Sinn — als
spezifisches Sachergebnis eben dieser Zusammenschau hervorbringt.

Dabei stellt das dritte Kap. (123-171) noch einmal eine Art spezieller Ou-
verture des philosophischen Teiles des Buches dar, insofern hier unter dem
Titel: ,Vorbereitendes Zwischenstiick: Das analytische Verdikt iiber Selbst-
bewubBtsein und der Ausgangspunkt seiner Rehabilitierung® kontrapunktisch
die ,,Subjekt-Entthronung®” durch Gilbert Ryle (125ff) und die ,,programmati-
sche Elimination” von Selbstbewulitsein durch Willard Van Orman Quine
(149ff) zum Ausgangspunkt genommen werden. Nicht ohne beinahe drama-
tisch wirkenden Gestus packt M. so gewissermalen den Stier bei den Hornern,
um das Scheitern solcher Eliminierungsversuche von Subjektivitdt von Anfang
an vor Augen zu fithren, insofern diese nichts als ,,Subjektivitdts-Surrogate®
hervorbringen. So wird beim Leser der Boden bereitet, um umso bereiter zu
sein fiir ,wirkliche Rehabilitierungen von Subjektivitdt®, die sich davon
»durch den Aufweis ihrer Begriindungsfihigkeit unterscheiden® (171).

Im vierten Kap. (173-349) behandelt M. unter der Uberschrift: »Analytische
Rehabilitierungen selbstbewuBter Subjektivitdt” eine Reihe von anglo-ame-
rikanischen Autoren. Die spezifische Bedeutung dieser ,,analytischen Philoso-
phie” (170) fiir die Theologie siecht M. darin, dal es hier, anders als in der fran-
zosischen Philosophie der ,Post-Moderne®, gerade nicht um ,die Auflésung
des klassischen Subjektgedankens®, vielmehr um ernstzunehmende ,analy-
tische Rehabilitierungen des Subjektgedankens” geht (170). Ausfiihrlich be-
handelt M. folgende Autoren: Sydney Shoemaker (177-198), Hector-Neri Ca-
staneda (199-235), Thomas Nagel (236—276), Robert Nozick (277—294), Harald
Delius (295-319) und Roderick M. Chisholm (320-347). Angesichts der Fiille
und Komplexitit der Materie und der Unterschiedlichkeit der Ansdtze und
Fragestellungen der Autoren, die M. zudem noch durch weitere Namen ergénzt
(z.B. S. 196-198 Robert Van Gulick; S. 268—276 Colin McGinn u.a.), muB die
Frage offen bleiben, ob es M. tatsdchlich immer gelingt, ja tiberhaupt gelingen
kann, seinerseits iiber die von ihm inkriminierte ,,eklektizistische Weise, in der
die Autoren einander (etwa Delius Shoemaker und Chisholm) zur Kenntnis
nehmen bzw. von dritter Seite (etwa Shoemaker durch Pannenberg oder Frank)
zur Kenntnis genommen werden® wirklich hinauszukommen und so einzul6-
sen, was er verspricht, namlich ,,die Innenperspektive der Selbstzuschreibung®
bei seiner Darstellung der einzelnen Konzeptionen als ,,das leitende Thema*
(176) durchzuhalten. Rez. steht nicht an einzugestehen, dies hier nicht nur
aus Platzgriinden nicht wirklich kritisch iiberpriifen zu kénnen, sondern davon
schon im Blick auf seine eigene begrenzte Lebenszeit lieber Abstand nehmen
zu wollen. Einzig entscheidend ist hier der von M. selbst identifizierte Sach-
ertrag. Diesen sieht er in ,,zwei Grundziigen®, die diese sechs ,,Ansiitze" kenn-
zeichnen: ,(a) SelbstbewuBtsein wird nicht nur nicht-objektiv bzw. nicht-sub-
stantialistisch konzipiert, sondern kontingent und von indexikalischen Bezug-
nahmen bzw. bestimmten Sprachereignissen abhiingig, zumindest gleich-
urspriinglich mit ihnen - also temporal. (b) Trotzdem erweist sich

solchermafien zur Geltung kommendes SelbstbewuBtsein als unhintergehbar®
(348). Was also ist gewonnen? Offensichtlich nicht mehr, aber auch nicht weni-
ger als die Feststellung, dabB es sich bei ,,SelbstbewubBtsein” um ein wie alles
andere zeitbedingtes , Etwas* handelt, das sich aber zugleich von allen anderen
+Etwassen” (der Begriff des Etwas wird vom Rez. hier eingefiihrt, um jeder
»Verdinglichung“ schon begrifflich zu wehren) dadurch unterscheidet, dab es
nicht im Sinne eines Objektes bzw. einer Substanz, eines Dinges, genommen
und somit auch eliminiert werden kann, vielmehr immer, ,unhintergehbar
wie M. sagt, vorausgesetzt werden und bleiben muB. Anders und vielleicht ein-
facher gesagt: Ohne ich keine Welt, aber auch: Ohne Welt kein ich. In Miiller-
scher Begrifflichkeit: ,, Analytisch zeigt sich SelbstbewuBtsein vielmehr als un-
hintergehbar dadurch, daB ohne es die Leistungen bestimmter Modi des
,ich‘-Gebrauchs, ihrer gelingenden intersubjektiven Aufnehmbarkeit sowie
zentraler Weisen menschlicher Selbstbeschreibung einschlieBlich durch sie di-
rigierter Akte von Sichzusichverhalten nicht widerspruchsfrei aufgeklért wer-
den konnen* (348). Wie auch immer man hierzu im einzelnen stehen mag, das
»ich“ als jenes ,.sine quo non* zu identifizieren, ohne welches in der Tat buch-
stiblich nichts ginge, also auch weder von ,.ich“ bzw. ,,Jch* noch von ,Welt*
gesprochen werden konnte, weil es schlicht niemand gabe, der erkennen, den-
ken und reden wiirde, ist eine nicht zu unterschitzende, hdufig auBer acht ge-
lassene Denk- und Erkenntnisleistung. Allerdings stellt sich gerade so umso
dringlicher die Frage, in welchem prdzisen Sachsinn von ,Unhintergehbar-
keit” dieses Subjekts zu sprechen ist, wenn anders genau diese ,,Unhintergeh-
barkeit” als Problem im Akt philosophischer Kritik ,hinter-fragt” wird. Ein
,»sine quo non* ist als solches nicht eo ipso ein ,.id quo maius cogitari nequit®,
beides darf jedenfalls nicht, auch nicht unterschwellig, sozusagen ineinander
verschoben werden. Anders gesagt: Es stellt sich somit, gerade wenn das ,.ich®
als ,unhintergehbares“ Etwas gefafit wird, die Frage, ob dieses denn anders als
ontologisch, freilich in einem sehr prizisen, jedenfalls weder in einem verding-
lichenden noch in verabsolutierendem Sinn, verstanden werden kann. Diese
Schwierigkeit diirfte einer der mehr oder weniger bewuBten Griinde dafiir sein,
dab gerade das ,,ich“ schlieBlich vehement in seiner Realitét iiberhaupt bestrit-
ten wurde und noch immer wird. Von solchen Bestreitungen handelt M. kon-
trapunktisch zu diesem in den néchsten beiden Kap.n.

In Kap. fiinf und sechs entfaltet M. zwei ,,Gegenproben“ zur analytischen
Rehabilitierung der Subjektivitdt des vierten Kap.s, freilich mit dem Ziel, ge-
rade so letztere noch einmal zu rechtfertigen.

Im Kap. fiinf (351—406) stellt M. unter der Uberschrift ,, Analytische Inter-
subjektivierungen von SelbstbewuBtsein“ die beiden Konzeptionen von Ernst
Tugendhat und Jay F. Rosenberg vor.

In Kap. sechs (407-456) geht er auf ,,die Abblendung der Subjektreflexion
in der Transzendentalpragmatik Karl-Otto Apels und Wolfgang Kuhlmanns®
ein. Hinsichtlich Tugendhat und Rosenberg kommt M. zu dem eher schlichten,
dem Gegenstand freilich gerade so nicht unangemessenen Ergebnis, daB beide
SelbstbewubBtsein ,,ihrerseits faktisch nochmals vorauszusetzen* genotigt sind,
auch wenn sie, iiber die Eliminierung von Subjektivitdt hinaus letztlich sogar
beabsichtigen, ,,die Dimension unhintergehbarer Geltung als solche philoso-
phisch zu verabschieden* (406). Noch einmal gestérkt wird nach M. das Selbst-
bewuftsein als unhintergehbares im Durchgang durch die Transzendentalprag-
matik Apels und Kuhlmanns, insofern sich herausstellt, daB hier eine bloBe
sIdee”, ndmlich die der ,idealen Kommunikationsgemeinschaft” an die Stelle
des selbstbewuliten Subjekts gesetzt wird, somit aber ein ,Eschaton”, das sei-
nerseits ,,auBerhalb der Reichweite des transzendentalpragmatischen Begriin-
dungsmusters* (454) liegt, als solches aber nicht wirklich als Vergewisserungs-
instanz von Wahrheit in Frage kommen kann, so dal am Ende ,,das Subjekt als
einzige Instanz (bleibt), die damit zu beauftragen ware” (453).

Eine letzte Probe der Konsistenz des SelbstbewuBtseinsgedankens unter-
nimmt M. im siebten Kap. unter der Uberschrift: ,,Anverwandlungen kritisch
eingeschréankter Klassik: SelbstbewuBtseinsgedanken im Kreis um Dieter Hen-
rich — mit Seitenblicken auf Jean Paul Sartre und Robert Reininger” (457—-564).
Es ist dem Text anzumerken, dafi M. in Henrich und dessen Umkreis sozusagen
den hértesten Schleifstein seines eigenen Subjektdenkens gefunden hat, wohl
gerade weil Henrich nicht unter die Zerstgrer und Eliminierer von Subjektivi-
tdt, vielmehr zu den profiliertesten Vertretern der SelbstbewuBtseinsphiloso-
phie heute zu zdhlen, ja als deren Protagonist zu bezeichnen ist. Seinen Re-
spekt davor, insbesondere vor Henrichs Bezugnahmen auf die klassische deut-
sche Philosophie, bringt M. dadurch zum Ausdruck, dalj er diesen Hintergrund
ausdriicklich ausklammert und erkldrt, ,sich nicht im Labyrinth dieser ver-
schachtelten Diskussion verlieren® zu wollen (460). Dennoch konzentriert er
sich nicht auf und begniigt er sich nicht mit Henrich selbst, sondern bemiiht
sich stattdessen, zusitzlich noch dessen ,Heidelberger Schule®, ndherhin Ul-
rich Pothast, Konrad Cramer und Manfred Frank, und zwar relativ ausfiihrlich
als ,,Fortschreibungen in Henrichs Schiilerkreis“ (498-561), zu Wort kommen
zu lassen. Und als wiire dies nicht genug, flicht er noch dazu in das Henrich-
Kap. ,Seitenblicke” zu Jean-Paul Sartre (485—491) und zu dem wohl kaum
wirklich gewichtigen Robert Reininger (492—497) ein, nicht ohne letzterem zu
bestdtigen, daB er zwar ,die Leiblichkeit des Subjekts" wichtiger genommen
habe als Sartre und als Henrich selbst, um aber sofort anzufiigen: ,allerdings
mit weniger ProblembewuBtsein als dieser™ (492).

Mit all dem soll nicht gesagt sein, daB M. sich hier in einer blofien Ansamm-
lung von multa verliert. Auf eindriickliche Weise dokumentiert er vielmehr ei-
nen ungewohnlich weiten Wissenshorizont und ein nicht weniger singuldres
ProblembewuBtsein. Der besondere Wert der Arbeit ist aber darin zu sehen,
daB M. bei aller quantitativen Fiille von Ansétzen, die er auffiihrt, und bei aller
damit zwangsldufig einhergehenden Komplexitdtssteigerung, der er nicht aus-
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weicht, durchaus auch Konturen einer eigenstéindigen Konzeption erkennbar
macht. Deren wesentliches Proprium diirfte darin zu sehen sein, dab sie der
Theologie konstitutive Bedeutung fiir einen philosophisch reflektierten Selbst-
bewuBtseinsbegriff zusprechen, gerade so aber den Anspriichen neuzeitlich-
kritischen Denkens geniigen mochte.

Zwar muB hier auBer Acht bleiben, ob Henrich wirklich addquat zur Dar-
stellung kommt, dies wire eine eigene Untersuchung wert, umso deutlicher
aber kénnen aus dem Henrich-Kap. die M. von Anfang an leitenden Ideen ent-
nommen werden, insofern diese gerade in Auseinandersetzung mit Henrich
und dessen Schule konkretes Profil gewinnen. So verschligt es fiir die Sache
letztlich nichts, wenn hier nicht selten, und zwar v. a. an den sachlich zentra-
len Stellen, nur bei sehr genauem Zusehen noch zwischen Henrich und M.
selbst unterschieden werden kann, kommt doch so das Sachprofil des letzteren
umso deutlicher zum Ausdruck. Beispielsweise resiimiert M. Henrich und ge-
winnt damit zugleich den Ausgangspunkt seiner eigenen Uberlegungen: ,Das
bedeutet: SelbstbewuBtsein ist komplex verfaBt; die Komplexitdt des Zusam-
menspiels epistemischer Leistungen, welche SelbstbewubBtsein ausmachen,
ist umgriffen und in ihren einzelnen Elementen durchwirkt von einem nicht
weiter aufklirbaren Faktum, das sich im Subjektgebrauch des ,ich* zur Geltung
bringt und kraft seiner Verfafitheit und Funktion eine Auflsung der Komplexi-
tit von SelbstbewuBtsein unmoglich macht* (543). Von hier, vom Henrichs-
chen ,nicht weiter aufklirbaren Faktum* Selbstbewubtsein ausgehend, in
dem nicht nur Kants ,,Faktum der Vernunft* wiederkehrt, sondern das nach
Auffassung des Rez. allerdings insgesamt problematische Verstindnis von Sub-
jektivitit in Neuzeit und Moderne auf den Punkt gebracht ist, geht M. — durch-
aus mit Henrich — iiber zur Problematisierung eben dieses ,Faktums®. Als sol-
ches weiB der Mensch sich zugleich ,radikal kontingent und somit als ,Per-
son*, und zugleich doch als ,,in solchem Verstédndnis nicht aufgehend", und in
diesem Sinn als ,Subjekt” (544). Es ist nachgerade zu bedauern, wenn auch
durchaus verstindlich, daB M. die ihm damit von Henrich sozusagen zuge-
spielten Bille einer sachgerechten, einigermaBen subtilen Unterscheidung
von Person und Subjekt, und damit das fiir Henrich zentrale Problem der Me-
taphysik (nach Kant), nicht auch noch wirklich aufgreift, es vielmehr nur
streift. So entfernt er sich an diesem entscheidenden Punkt leider allzu schnell
von Henrichs sachdienlichen metaphysischen Tastversuchen und geht sozusa-
gen mit Riesenschritten unmittelbar in die Religionsproblematik iiber. Er ver-
sucht, dieses Vorgehen zu rechtfertigen indem er darauf verweist, daf auch
nach Henrich die Funktion der ,Hochreligionen* darin zu sehen sei, diesen
ansonsten unlésbar scheinenden inneren Konflikt des SelbstbewuBtseins
durch ,Depotenzierung” zu bewiltigen, ,,sozusagen auf ein Niveau der Lebbar-
keit* herunterzuschrauben (544). So aber sieht sich M. mit Hilfe von Henrich so
gut wie am Ziel des fiir einen modernen Theologen angesichts der Komplexitat
der Subjekts- und BewubBtseinsproblematik Wiinschbaren angekommen. Nach
M. gilt niimlich fiir Henrich, letztlich aber nicht nur fiir diesen, sondern fiir die
Sache: ,Religion hat zwar nicht ihre einzige, wohl aber eine ihrer elementar-
sten Wurzeln im Versuch, die Frage der Subjekt-Person nach sich selbst — , Wer
bin ich? — zu beantworten, und zwar richtig zu beantworten, verbunden mit
dem Wissen, daB das Subjekt dem, von dem her ihm sein definitives Selbstver-
standnis kommt, entsprechen muf. Insofern geht Religion unmittelbar aus
SelbstbewuBtsein hervor* (553). Mehr kann M. in der Tat unter seinen Denkvor-
aussetzungen von der Philosophie nicht erwarten, so daB sich seine und Hen-
richs Wege hier gut nachvollziehbar endgiiltig trennen. Nach Henrich wire
némlich, wie M. selbst angibt, die Aporetik von Personalitdt und Subjektivitit
und die schwache ,gedankliche Konsistenz® der Religionen noch einmal und
nur ,durch die Philosophie in Gestalt spekulativen Denkens als der begriff-
lichen Zusammenfithrung der Disparatheit von Einzelheit und Subjektivitat”
zu {iberwinden, wihrend M. nun, nach diesem langen und miithsamen Weg, in
einer Mischung aus philosophischer Resignation und theologischer Erleichte-
rung feststellen kann, dalb es sich hierbei um eine ,natiirlich und mit Mitteln
natiirlichen Denkens nicht zu bewiltigende Disparatheit” handelt (556). Damit
ist die Biihne frei fiir die Theologie, den Gegenstand des nichsten und ab-
schlieBenden Kap.s.

Vor dem Hintergrund eines solchen Begriffes von Subjektivitat, die sich ei-
nerseits als ,unhintergehbar” und andererseits als in sich ,disparat” heraus-
gestellt hat, und damit als ein Problem, vor dem die Philosophie nach M. also
letztlich kapitulieren muB, kann er umso entschiedener auf die Theologie ver-
weisen. Wohl sehr bewuBt fettgedruckt beendet M. dementsprechend seinen
Durchgang durch die Philosophie mit dem programmatischen Satz: ,Es ist
nicht zu sehen, wie eine mit Anspruch auf Verniinftigkeit ihrer Satze auftre-
tende Fundamentaltheologie in einer Epoche iiber sich aufgeklarter Aufkli-
rung und vieldimensionaler Religionskritik anders sollte konzipiert werden
konnen als in Verbindung mit einer radikalen Besinnung auf selbstbewulite
Subjektivitit als integralem Bestandteil ihrer Grundlegung" (556f). So aber
diirfte aus dem Bisherigen deutlich genug hervorgehen, dab es M. um eine
Grundlegung der Fundamentaltheologie geht, in welcher sich am Ende die
Theologie gerade nicht, jedenfalls nicht nur und wohl nicht primar, als auf
selbstbewuBte Subjektivitit gegriindet herausstellt, sondern sich als fiir die
Griindung dieser Subjektivitit ihrerseits unverzichtbare Dimension von Sub-
jektivitit selbst erweist. In welchem Sinn aber dann noch von »Unhintergeh-
barkeit und . Letztbegriindung” auf Seiten des Subjekts gesprochen werden
kann, ist das dann fiir Theologie und Philosophie gleichermafien herausfor-
dernde spekulative Grundproblem, vor das M. unerbittlich fithrt, und vor dem
er damit selbst steht.

,Orte und Funktionen des Ichgedankens im Geftige christlicher Fundamen-
taltheologie® (559) sind, wie diese Uberschrift dokumentiert, der Gegenstand

des abschlieBenden achten Kap.s (559-601). M. geht dabei zuriick zur ,,Blok-
kade zwischen Katholizismus und Moderne® (559), von der schon im ersten
Kap. die Rede war, und schliefit dann explizit — zunéchst etwas {iberraschend
— nicht etwa an den eingangs herausgehobenen Verweyen, sondern an Rahner
an, von dessen Konzeption des ,,Selbstbewubtseins als Beisichsein® er nun
sagt, diese erweise sich , fiir einen Anschlufi an normative Gehalte der Moderne
als geeigneter denn Pannenbergs Ableitung von Selbstbewulitsein aus Sein-
beim-andern® (559). Den Grund hierfiir, und damit offensichtlich auch fiir
seine grundlegende Priferenz Rahners, sieht M. darin, dabB Rahners Denken
fiir ,jene weiteren Differenzierungen offensteht, die mit dem Selbstverstindnis
und der Autonomie neuzeitlicher Subjektivitit auch theologisch zusammen-
gehen*, wihrend etwa Pannenbergs Ansatz ,.auf eine Form krypto-behavioristi-
scher Selbstaufhebung zu(lduft)” (560). Damit legt es sich fiir M. ,,geradezu von
selbst* nahe (560), auf die vorher dargestellten ,analytischen Theorieansitze
zu SelbsthewubBtsein® zuriickzugreifen, nicht zuletzt da diese ,,von den Hypo-
theken klassischer Subjekttheorien nicht beriihrt waren und sind®, in ihnen das
geeignetste ,Instrumentar einer Fortschreibung des Rahnerschen Ansatzes"“
(560) zu erkennen und so Fundamentaltheologie heute iiberzeugend zu konsti-
tuieren. Beinahe als die Sinnspitze des Miillerschen Syntheseversuches von
Philosophie und Theologie unter Zuhilfenahme analytischer Theorieansitze
stellt sich so aber heraus, daB M. im wesentlichen — und das wére in der Tat
ein in der Sache und damit fiir (fundamental-)theclogisches Selbstverstindnis
heute bemerkenswertes Ergebnis — Rahners Programm, und zwar néherhin das
des ,frithen Rahner” (565), also das von Rahners Theologie, was ohnehin am
nachhaltigsten ins allgemeine theologische Bewulitsein Eingang gefunden hat,
als den fiir die Konstitution von Theologie, und am Ende auch von Philosophie,
meistversprechenden Ansatz hilt, sofern dieser nur mit modernen analy-
tischen Denkansitzen verbunden und so in gewissem Sinn geldutert wird.

Aus diesen , Theorieansitzen“(561), wie M. sie bewulit nennt, um den Ein-
druck zu vermeiden, es handle sich hier um mehr als um je ,,begrenzte Aspekte
der SelbsthewuBtseinsproblematik® (561), die noch dazu auch nach M. so di-
vergierend sind, daB daraus gerade keine ,Mega-Theorie® (ebd.) entwickelt
werden kann, hilt er schlagwortartig eine Reihe solcher Aspekte fest, um ,,am
Leitfaden dieser Charakterisierungen“ dann zwar nicht gerade eine eigene
theologische GroBtheorie zu entwickeln, aber doch immerhin ,auf(zu)weisen,
daB und wie der SelbstbewuBtseinsgedanke notwendig von den konstitutiven
Elementen des Diskurses christlicher Fundamentaltheologie in Anspruch ge-
nommen wird®, und zwar so, daB am Ende ,.die Inanspruchnahme dieses Ge-
dankens einen auf anderem Weg nicht erkennbaren systematischen Zusam-
menhang dieser Elemente aufdeckt” (565). Dies kann wohl kaum anderes be-
deuten, als daB M. nun doch im SelbstbewuBtsein so etwas wie den einzig mog-
lichen Knotenpunkt theclogischer (GroB-?)Theoriebildung mit jedenfalls
durchaus umfassendem Anspruch erkennt. Nur exemplarisch seien solche
das SelbstbewuBtsein kennzeichnenden, aus den dargestellten Theorien von
M. iibernommenen Begriffe hier angefiihrt (vgl. 562-564): Nicht-gegenstind-
lich, obwohl es referiert; nicht propositional; Mit-sich-vertraut-sein; Unmittel-
barkeit; Nicht-Gegenstindlichkeit; Unhintergehbarkeit; ,zeigt sich' im ,ich*-Ge-
brauch; Prireflexivitit von SelbstbewubBtsein; Reflexivitit im Selbstbewult-
sein; Distanzierungsfihigkeit des Subjekts gegeniiber eigenen Annahmen und
Urteilen; Verkniipfung von SelbstbewuBtsein und Rationalitdt; Aktualitat;
Spontaneitit; nicht konstant; ephemer; kommunikativ; Transitivitat; Kontin-
genz; hinsichtlich seines Grundes sich selbst entzogen; Selbsterhaltung; sich
gegeniiber und zugleich in (s)einer Welt wissen; Subjekt (Gegeniiber-der-Welt-
Sein), Person (In-der-Welt-Sein), Religion (Chiffre der Vermittlung beider).

Auch in diesem theologischen Kap. scheut sich M. nicht, weit ausholend
anhand der groBen Themen und wesentlichen Dimensionen der Theologie,
ohne freilich die damit angesprochenen eher subtilen Detailprobleme im ein-
zelnen explizieren zu konnen, programmatisch im nun schon gewohnten Sinn
und Stil darzulegen, daff und wie von diesen Themen und Dimensionen in der
Tat der SelbstbewuBtseinsgedanke notwendigerweise beansprucht wird, soll
Theologie nicht in Einzelaspekte zerfallen. Es eriibrigt sich und wiirde zudem
den Rahmen einer Rez. ein weiteres Mal iiber Gebiihr anspannen, wenn nicht
sprengen, dies hier genauer nachzuzeichnen. Nur hingewiesen sei, und zwar
nicht zuletzt im Sinne einer Empfehlung zu kritischer Lektiire dieser frucht-
baren DenkanstoBe, daB M. hier, wohl mit der klassischen Einteilung der Fun-
damentaltheologie als demonstratio religiosa, christiana und catholica im Hin-
terkopf, auf den Zusammenhang von Subjekigedanken und Gottes- sowie Reli-
gionsproblem, Subjektgedanken und Christologie, sowie Subjekigedanken und
Ekklesiologie eingeht. Insbesondere sei auf seine relativ ausfiihrlichen Einlas-
sungen iiber ,subjekttheoretische Potentiale fiir die Herausforderung einer
Theologie der Religionen* (574ff) hingewiesen, nicht nur weil er damit eine
héchst aktuelle und brisante Thematik beriihrt, sondern weil er mit dieser Ver-
kniipfung von Subjekttheorie und interreligioser Thematik tatsdchlich Per-
spektiven eréffnen diirfte, die, solide und im einzelnen ausgefiihrt, aus der in
diesem Bereich als besonders leidig zu konstatierenden Blockade gegensitzli-
cher Ansitze hinausfithren konnte. Andererseits wird erkennbar, daB auch M.
selbst noch an den damit angedeuteten Schwierigkeiten teilhat, wenn er, gut
 rahnerisch®, und unterschwellig anschliefend an die ansonsten kaum er-
wihnte, nicht nur fiir Rahner zentrale christologische Diskussion in der klassi-
schen deutschen Philosophie (Fichte, Hegel, Schelling), konstatiert: ,,Der abso-
lut Einmalige, der Absolute tritt auf als Einzelner, Daran haben samtliche For-
meln der Christologie ihr Thema®, um dann doch sogleich daraus jenen be-
kannten Absolutheitsanspruch abzuleiten, bzw. diesem jedenfalls nicht zu
entkommen, der doch den Kern des Problems darstellt, weil so weder Inklusi-
vismus noch Exklusivismus wirklich {iberwindbar sein diirften: ,Jede Religion
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qua Selbstdeutung des Subjekts, die die Vermittlung unterhalb dieses Niveaus
anlegt, kann auf der Ebene des theologischen Diskurses aus verniinftigen Griin-
den kritisiert werden* (579). Cum grano salis genommen l4Bt diese Aussage
den Verdacht aufkommen, M.s Konzeption trage bei aller emphatischen Beto-
nung von und bei aller Bemiihung um AnschluBfihigkeit an , die Moderne®
neben durchaus nicht zu leugnenden weiterfithrenden Perspektiven insgesamt
am Ende doch noch immer die (auch) Rahner angelasteten, bzw. gerade auch
von Rahner der Theologie — durchaus aus gewichtigen Sachgriinden — aufgela-
denen und wahrlich nicht leicht zu behebenden Probleme hinsichtlich des in-
terreligitsen Dialogs und dariiber hinaus hinsichtlich der AnschluBfahigkeit
an den nicht theologisch bzw. religiés imprégnierten philosophischen Diskurs
im Kontext sidkularisierter Moderne als nicht leichte Last mit sich.

L4Bt man die Einzelergebnisse der umfangreichen und vielschich-
tigen Untersuchung M.s beiseite, die als solche nicht zuletzt eine
kaum erschépfliche Fundgrube von Anregungen und AnstéBen, ja
durchaus auch AnstéBigem fiir theologische und philosophische Ar-
beit an Spezialfragen und Detailproblemen darstellt, um den Nucleus
des ganzen zu identifizieren, wird man von M. selbst mit dem grund-
legenden Gedanken konfrontiert, auf den seine Darstellungen zulau-
fen, es gebe unabweisbar ,,eine Offenheit auf Offenbarung als Impli-
kation des in SelbstbewuBtsein immer schon aktuellen Grundakts des
Geistes” (565). DaBh M. sich damit beinahe zwangsldufig die kritische
Riickfrage einhandelt, was dies denn Neues sei, etwa und v.a. im
Blick auf Rahners Grundansatz, spricht wahrlich nicht von vornher-
ein gegen den systematischen Ertrag und den innovativen Impuls der
Arbeit, zumal da M. selbst sich am Ende ausdriicklich als ,,dem seit
Blondel und dann zumindest dem frithen Rahner virulenten fun-
damentaltheologischen Programm® (565) verpflichtet erklért. Aller-
dings ist M. iiberzeugt, wie er, alles unter der Uberschrift ,,Soll und
Haben: Eine Kurz-Bilanz*“ (600f) abschlieBend, betont, deutlicher als
(der spite) Rahner die Differenz von Philosophie und Theologie
wahrzunehmen (600) und damit sowohl fiir Philosophie als auch fiir
Theologie gewinnbringend zu sein.

So will er mit seinem Programm eines ,theologischen Abschlus-
ses der SelbstbewuBiseinsanalyse* heutiger Philosophie einen ihr in-
dispensablen Dienst erweisen, indem er sie ndmlich veranlalit, aus
guten Griinden ,,Abschied von einer Verweigerung des Gedankens
vom Absoluten” zu nehmen, so aber , die Moglichkeit* wiederzuge-
winnen, ,,SelbstbewuBtsein wieder zu denken und dem entgegen-
wirkenden ,,Partlkula_nmerungsstrateglen der Post-Moderne begriin-
det widersprechen zu konnen. M. ist dabei der Uberzeugung, die
Philosophie habe nur die Wahl, den damit, also mit der Theologie
»prinzipiell moglichen Abschlufi des SelbstbewubBtseinsgedanken®
anzunehmen oder ihn zu verweigern. Tut sie letzteres, bleibt ihr
nichts, als ,,sich der eigenen Aufgabe nicht gewachsen” zu erkldren,
oder aber sich in jenen Diskussionen um das SelbstbewuBtsein wie-
derzufinden, die dieses letztlich als , Illusion* erweisen mochten, die
aber doch, wie er anhand der analytischen Philosophie gerade gezeigt
zu haben tiberzeugt ist, nicht zur Auflosung des Selbstbewulitseins-
gedankens, sondern zu dessen Rehabilitierung aufgrund von Unhin-
tergehbarkeit fithren (600f).

Auf der anderen Seite gewinnt nach M. die Theologie insofern
durch die Vermittlung ihrer Basisannahmen mit philosophischen
Selbstbewufitseinsanalysen analytischer Provenienz, als dadurch
die ,,zu einem erheblichen Teil von ihr selbst mitzuverantwortenden
Blockaden gegen die Moderne” durchbrochen werden und Theologie
somit die ,Leitmotive der Moderne ,,als basales Element ihrer eige-
nen Grundbegriffe” neu ,.entdeckt”. In letzter Konsequenz fiihrt dies
nach M. dazu, dafi Theologie ,.,gerade im Kontext einer zu Selbstapp-
likation gendtigten Autklarung dem kritischen Subjekt zu sagen ver-
mag, dall es, wenn es ,ich’ sagt, dem Gott Jesu Christi schon nahe ist.*
(601).

Mit diesem wohl kaum zufillig allerletzten Satz der umfangrei-
chen Arbeit M.s, der eine beinahe pastoral zu nennende Intention zu
manifestieren scheint — fiir einen Theologen durchaus kein a priori
malizidses Kompliment —, tritt nun freilich mit ihrerseits so gut wie
unhintergehbarer Klarheit zutage, da M. sich in der Tat hinsichtlich
seines Theologieverstindnisses schluBendlich kaum weniger als
sdmtliche kritischen Riickfragen einhandelt, die schon im Blick auf
Rahners Begriff vom ,anonymen Christen” und mehr oder weniger
samtlichen im Ausgang von Rahner entwickelten theologischen An-
satzen gegeniiber geduBert wurden und werden. Diese Kritik soll hier
nicht wiederholt werden, und schon gar nicht soll Theologie von
vornherein abgesprochen werden, solche Sichtweisen und Intentio-
nen fiir sich in Anspruch nehmen zu kénnen, vielleicht sogar zu miis-
sen. Dafiir sind die hier angeschnittenen Fragen, auch mit den von M.
entwickelten Perspektiven im Riicken, zu komplex.

Gravierender ist die grundlegende philosophische Herausforde-
rung, vor die M.s Ansatz unweigerlich fiithrt, und die nicht zuletzt
auch das Selbstverstindnis von Theologie mindestens so substantiell
bertihrt wie das soeben Angemerkte. Es geht um die Frage nach dem
sachlichen Recht der Alternative, vor die M. mit bemerkenswerter
Konsequenz die Philosophie stellt, ndmlich darum, ob philosophi-
schem Denken tatsichlich und zurecht zugemutet werden kann bzw.
gar mub, in einem nach M. offensichtlich nur theologisch bzw. reli-
gits faBbaren Abschlufigedanken, und in diesem Sinn scheint M. hier
den ,,Gott Jesu Christi® einzufiihren, sich selbst zu vollziehen, sozu-
sagen mit sich selbst ins Reine kommen zu kénnen. Kann es sein, daB
Philosophie prinzipiell Theologie braucht, um nicht zu scheitern? Ist
dies aber so, kann dann noch von der ,Unhintergehbarkeit” des
SelbstbewuBtseins gesprochen werden? Ist Selbstbewubtsein nicht
gerade so immer schon unterlaufen, sozusagen hintergangen von
iiber es selbst hinausweisenden Gedanken, und dies selbst dann
noch, wenn man sich von vornherein darauf versteift, hierbei han-
dele es sich um nichts als um tunlichst zu vermeidende Projektionen
des faktisch doch ,letztgegebenen® Subjekts? Was ist ein solches Sub-
jekt, ein solches Selbstbewuftsein, dann seinerseits anderes als eine
axiomatische Setzung, die als solche jedenfalls von der Frage nach
ihrem sachlichen Recht immer schon unterlaufen ist? Und was ist
dann gewonnen, wenn der damit gegebenen Gefahr eines infiniten
Begriindungsregresses durch Verweis auf den ,,Gott Jesu Christi* zu
begegnen versucht wird?

Die komplex verstrickte Problematik, in der sich M. somit am
Ende wiederfindet, und im iibrigen nicht nur er, sondern mindestens
die gesamte fundamentaltheologische Letzthegriindungsdebatte von
heute, rithrt nach Uberzeugung des Rez. v.a. anderen von daher,
dab hier wie selbstverstindlich von der Notwendigkeit einer im und
vom endlichen Subjekt zu leistenden ,Letztbegriindung” jeglicher
,Geltung® beanspruchender Aussage gesprochen und ausgegangen
wird. Als Alternative hierzu bleibt angeblich nichts als Beliebigkeit.
Die Schw1er1gk31t hat nach Uberzeugung des Rez. v.a. damit zu tun,
dab so eine kritische Metaphysik a priori ausgeschlossen wird, jeden-
falls nicht wirklich in den Blick kommt. Eine solche kénnte z.B. auf
den nicht zufillig bei Augustinus und Anselm von Canterbury zu fin-
denden Gedanken der ,antecedentia ontologica® des endlichen Sub-
jektes Mensch zuriickgreifen, nach welchem der Mensch sich immer
schon vorfindet, aber nicht als Tatsache, als abstraktes, letztgegebe-
nes ,factum brutum®, sondern als endlicherweise (seine) ,, Welt” kon-
stituierendes, personales, real existierendes, denkendes, wollendes
und empfindendes Individuum im Kontext anderer Individuen, das
als solches zugleich seinem Zugriff letztlich immer auch entzogen
bleibt. Von hier ausgehend diirfte es moglich sein, sowohl transzen-
dentalistische Aufblahungen des endlichen Subjektes Mensch zu ei-
nem iiberpersonalen ,ICH®, als auch dessen positivistische bzw. her-
meneutistische Eskamotierung zu unterlaufen und so iiber letztlich
wahrheits- und grundlos bleibende Spekulationen zum Verhéltnis
von bloB geltender Wirklichkeit zu blofl geltender Subjektivitdt und
umgekehrt hinauszukommen. Ubersieht man, gut neuzeitlich, diese
Potenziale der freilich kritisch und problemorientiert zu rezipieren-
den philosophischen und theologischen Tradition, dann ist in der Tat
kaum zu vermeiden, daf an die Stelle einer der komplexen Begriin-
dungsproblematik nicht ausweichenden Philosophie mehr oder we-
niger unvermittelt die Religion bzw. Theologie tritt, die dann aber ih-
rerseits unter der Hand mit ontologischer bzw. metaphysischer Va-
lenz und Kompetenz ausgestattet zu werden Gefahr lauft. Nicht zufal-
lig entsteht dann gerade hier der Eindruck, mehr denn je changiere
die beinahe verzweifelte Suche nach einem letzten Grund zwischen
extremem Rationalismus und kaum weniger extremem Fideismus,
und das zurecht von M. mit Emphase verkiindete Programm einer
Uberwindung dieser fatalen Alternative wird nicht wirklich einge-
lost.

So ist an M.s hochkaritiger Bemtithung gewill die Intention mehr
als zu begriiBen, tiber Beliebigkeit hinauszukommen, und die kriti-
sche Reflexion unabweisbar, dies nicht ohne Riicksicht auf das in die-
sem Sinn Wahrheit wissen und erkennen wollende Subjekt leisten zu
kénnen. Solches hat in der Tat unkritisches ontologisch-metaphysi-
sches Denken versucht, wie auch M. richtig sieht. Jedoch darf dies
gerade nicht mit Metaphysik einfach identisch genommen werden,
selbst wenn dieses Vorurteil mit kantischer Autoritdt ausgestattet
sein sollte. Die Frage bleibt, und es ist nicht das geringste Verdienst
M.s, sie erneut und vertieft zu veranlassen: Wie und mit welchem
sachlichem Recht, aus welchem Grund soll das Subjekt als angeblich
nicht ontologisch zu verstehende, gleichwohl ,unhintergehbare
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Letztgegebenheit” gefaBt werden konnen? Aus einem solchen blank-
faktischen und so auf sich zuriickgeworfenen ,Ich* herauszukom-
men und Einsicht in dessen Wahrheit, geschweige denn in davon un-
abhéngige Wahrheit(en) zu gewinnen, stellt dann in der Tat ein bei-
nahe zwangsldufig zu tragischem Scheitern verurteiltes Unterfangen
dar, es sei denn, es wird ihm der Rettungsring religitser Erhebung
zugeworfen bzw. man ldBt es zu, in philosophischer Hinsicht die
Wahrheitsfrage zu tabuisieren, und findet sich mit bloBen Geltungs-
gewiBheiten ab, obwohl doch einzig deren Wahrheit wirklich befrie-
digen kann.

Das endliche Subjekt als ,unhintergehbare Letztgegebenheit” zu
fassen, gar fassen zu miissen, ist also keineswegs selbstverstandlich
und a priori wirklich kritisch. DaB diese beinahe zur fixen Idee geron-
nene Vorstellung so weithin als selbstverstandlich angesehene Uber-
zeugungskraft gewonnen hat, diirfte damit zusammenhéngen, dal —
aus welchen sachlichen Griinden und dariiber hinausgehenden Mo-
tiven auch immer — die Geschichte des menschlichen Selbstverstand-
nisses, die ,,Karriere des Subjekts®, dieses selbst dahin gebracht hat,
in zunehmendem Mab als ,Ding“ (,,res cogitans“), als Faktum unter
Fakten (,Faktum der Vernunft”) verstanden, somit eindimensional
als verfiigbare Sache genommen und schlieBlich, vielleicht gerade
weil es sich dagegen immer wieder auflehnt, als Quasi-Nichts theo-
retisch wie praktisch negiert zu werden. Was bleibt einem solchen
(Un-7)Wesen anderes, als entweder in religiosen oder quasi-religio-
sen Gefiithlswelten Trost zu suchen, seine Absurditdt anzunehmen,
vielleicht noch in der ,,Anerkennung® anderer Trost zu finden, oder
aber sich selbst als ,Letztgegebenheit” aufzuspielen und als Triger
quasi-absoluter Denk- (und leider, wie die Geschichte zeigt, nicht
nur Denk-)Akte aufzuspielen?

Alles das soll M. selbst nun wahrlich nicht unterstellt werden. Er
versucht ja gerade, mit allen ihm zur Verfligung stehenden Mitteln
moderner, kritischer Rationalitét solches zu vermeiden. Umso ekla-
tanter aber bringt er so zum Vorschein, dafl das Problem eben diese
Rationalitit zu sein scheint. MiiBte also nicht vor aller Bereitschaft
zur Rezeption ,,der Moderne“ deren kritische Revision stehen, bzw.
Rezeption stérker als kritische Revision begriffen werden? Und wire
das nicht eine zeitbezogene und somit wirklich aktuelle Aufgabe ge-
rade der Theologie? So kénnte sich in der Tat herausstellen, dab der
Weg von Augustinus iiber Anselm, den Cusaner und Descartes zu
Kant, und schlieBlich zur analytischen Philosophie der Gegenwart,
alles andere als ein im grofien und ganzen als , Fortschritt” im Selbst-
verstindnis menschlicher Subjektivitit zu begreifendes Unterfangen
darstellt, und die Kategorie ,,Fortschritt” als kaum geeignete, ja als fiir
ein der Quaestio veri nicht ausweichendes Geschichtsverstindnis al-
les andere als hilfreiche Kategorie entzaubert werden.

Damit soll weder die Geschichte als ganze desavouiert werden,
noch wird fiir ein Zuriick hinter die Moderne plddiert. Insofern wird
M.s Anliegen, den Graben zwischen Theologie und Moderne zu iiber-
winden, betont und unterstiitzt. Mit Entschiedenheit wird aber eben
deshalb fiir einen Riickgriff auf die Geschichte plédiert, der problem-
geschichtlichen Fragestellungen, so diffizile Forschung sie abverlan-
gen mogen, nicht ausweicht, um diese dann umso berechtigter, weil
sachlich abgesichert, in den Dienst systematischer Problemkonturie-
rung zu stellen. Ein solches Denken kann dann der Frage nach dem
sachlichen Recht jeweiliger Positionen nicht ausweichen, wie M.
selbst ja durchaus tiberzeugend bezogen auf die ,.analytische Philoso-
phie* praktiziert. Ein die Geschichte der Metaphysik hierbei bewuft
und ihrer Bedeutung geméf mit einbeziehendes ProblembewuBtsein,
das freilich einen nicht zuletzt im Gefolge von Kant aufgehduften
Berg von Vorurteilen iiberwinden miiBte, wiirde allerdings zumin-
dest auch dazu zwingen, die im Horizont eines angeblich metaphy-
siklosen, in Wahrheit problemgeschichtlich defizitiren Denkens,
allzu unbekiimmert und beinahe unterschiedslos miteinander identi-
fizierten Begriffe SelbstbewubBtsein, Subjektivitit, Ich, Individualitat
etc. in thren jeweils auch geschichtlich bedingten unterschiedlichen
Bedeutungshorizonten deutlich zu verorten und vielleicht schon von
daher Hinweise fiir die sachlichen Implikationen der Rede vom Men-
schen als Subjekt bzw. Person und Individuum zu erhalten, die davor
bewahren, ein allzu fixes Raster gedanklich mitzuschleppen.

Schon diese wenigen Bemerkungen diirften deutlich genug zei-
gen, dab es bei der Frage nach der Relevanz selbstbewuBter Subjekti-
vitdt nicht nur darum gehen kann, was geschieht, ,wenn ich ,ich‘ sa-
ge“, im Sinne von: Wie funktioniert das faktisch nicht zu bestreitende
ich-Sagen, sondern um das viel grundlegendere Problem, das wahr-
lich auch bei M. nicht auBierhalb des Gesichtskreises liegt, ndmlich:
Mit welchem Recht, aus welchem Grund, warum sagt denn ein

Mensch, ein ,Subjekt® iiberhaupt ,ich®, ja kann dies ein Mensch
und sieht sich gar dazu gezwungen? Ausgangspunkt und Gegenstand
dieser Frage ist so aber nicht mehr eine wie auch immer als ,,unhin-
tergehbar” angenommene ,Letztgegebenheit”, sondern die bleibende
Begriindungsunruhe des denkenden, und nicht nur denkenden, son-
dern zugleich, ja vielleicht noch ur-spriinglicher, wollenden, fiihlen-
den, also vielféltig sich nach sich selbst und seiner ,Welt”, in der es
sich vorfindet, erst einmal sozusagen ausstreckenden, mit einem
Wort, des real existierenden, des wirklichen Menschen. Wer méchte
wirklich behaupten, daB der so auf Wahrheit und Freiheit, auf Sinn
und Ganzheit ausseiende — ,seiende”! — Mensch jemals an einen
wirklich ,,unhintergehbaren” Punkt kommt, ja daB er selbst letztlich
dieser Punkt sogar sein — ,sein“! — soll, oder aber, dafl er gar nicht
nach Wahrheit und Freiheit, nach Sinn und Ganzheit fragt, bzw. ei-
gentlich gar nicht das Recht dazu hat, es also lieber unterlassen soll-
te? Ist alles das nicht Theorie, Abstraktion von eben dieser konkreten
Realitit Mensch, von diesem lebendigen Ich, dem seinerseits nie sich
selbst endgiiltig und durch und durch begreiflichen Menschen, der
aber gerade nichts mehr will, als sich doch zu begreifen, seine Wis-
sensnatur (Aristoteles) auszulegen und zu entfalten, sich also seiner
von Grund auf aporetischen VerfaBtheit zu stellen und auf dieser
Grundlage in freiem Entschluf sich und sein Leben, einschliefilich
seines Sterbens, seine reale Endlichkeit, anzunehmen? DaB hier Reli-
gion und Glauben in der Tat ein wesentlicher Platz zukommt, freilich
nicht der von LiickenbiiBern fiir leider nicht (mehr) denkmogliche
Metaphysik, kann hier nur angedeutet werden, zeigt aber noch ein-
mal, daBl M. an Probleme riihrt, die nicht nur aus theoretischen Griin-
den, und schon gar nicht nur aus pastoralen Motiven, der Theologie
und der Philosophie abverlangen, seine beachtliche Denkarbeit auf-
zugreifen und zu vertiefen.

Dresden Albert Franz

Panikkar, Raimon: Der Dreiklang der Wirklichkeit. Die kosmotheandrische
Offenbarung. — Salzburg / Miinchen: A. Pustet 1995. 190 S., kt DM 39,80
ISBN: 3-7025-0320-X

,Sammelt die Bruchstiicke!* — so iiberschreibt R. Panikkar seine
erste Anndherung an die umfassende Wirklichkeit, zu der der
Mensch gehort. P. stellt dies in einen offenen Horizont, in dem er so-
wohl die menschlichen Versuche des Ausgriffs als auch das mensch-
liche BewuBtsein erschlieBt. Letzteres dringt im Laufe des Gedanken-
gangs immer mehr ins Zentrum. Dabei wird deutlich, daf der Vi. bei
aller Verankerung auch im abendldndischen Denken dennoch die in-
dischen Grundlagen einer Anthropologie voll im Griff hat.

Teil I thematisiert nach der Eingangsiiberlegung zunéchst die drei kairolo-
gischen Momente des Bewufitseins, das .okumenische* (verstanden als das Be-
wubtsein des urspriinglichen Menschen, der in der Natur sein ,,Haus" findet),
das ,,6konomische” (verstanden als Ausdruck des ,modernen”, von wissen-
schaftlichem Humanismus und Okologie geprigten Menschen) und das ,ka-
tholische® Moment (verstanden als Ausdruck des Menschen der Zukunft, der
spiirt, ,,daB das Zentrum weder eine bloB transzendente Gottheit nach der Kos-
mos noch er selbst ist* (64), und dafiir nach einer neuen Ganzheitserfahrung
strebt, die er die ,kosmotheandrische Vision® nennt). Dieses vom Menschen
angestrebte BewuBtsein bedenkt P. dann im nachfolgenden Kap. Der bislang
gegangene Weg ist der Weg von einer urspriinglichen Unschuld ekstatisch und
doch zugleich passiv hingeordnet auf die Welt, sodann enstatisch, indem der
Mensch um seine Selektions- und Fehlentscheidungen, um seine ,,Siinde” (der
VE. spricht gar von , Erbsiinde*) weil, ehe er in einer Vorwértsorientierung sich
auf eine neue Unschuld hinentwickelt.

Auf diesen Weg sucht P. dann den Leser zu fiihren, freilich mit
einem Minimum an Erkldrungen. Dennoch ldfit es die Brillanz P.s
nicht zu, daB er véllig auf ,,Annahmen” und , Formulierungen” wie
auch auf die Auseinandersetzung mit ,Einwiinden® verzichtet. Daf
die Sprache angesichts der beschriebenen terra incognita eigenwillig
ist und daher nicht selbstverstdndlich eingeht, braucht nicht ver-
schwiegen zu werden. Dennoch ist das Gesagte nachvollziehbar.

Das gilt auch fiir den Teil 11, den P. ,Das Ende der Geschichte* iiberschreibt.
Grundsitzlich geht es hier nochmals um das 3. Moment, wobei er die drei kai-
rologischen Momente des BewuBtseins als ZeitbewuBtsein in ihrer Gleichzei-
tigkeit, damit als ,dreifaltige Struktur* reflektiert. Bei der Frage nach den Mal-
stiben spricht er — ohne eingehendere Erléduterung, eher zu knapp — den ,.astro-
logischen Rhythmus* als ,menschlichen MafBstab® an (113ff); das iiberzeugt
mich nicht. Insofern als wir in der Zeit des historischen Bewulfitseins leben,
dieses sich aber synchron wie diachron zwischen dem nicht- und dem trans-
historischen BewuBtsein entfaltet und nach P. die Krise im transhistorischen
BewubBtsein iiberwunden wird, endet auch diese Uberlegung in der kosmothe-
andrischen Vision. Insofern es sich hierbei um einen spirituellen Weg handelt
und nicht um eine rein gedankliche Spekulation, endet das Buch mit kurzen
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Aussagen zu den drei Aspekten der kosmotheandrischen Spiritualitdt: Anima
Mundi - Vita Hominis — Spiritus Dei.

Das Buch ist zweifellos duBerst anregend. Da der Vf. aber immer
auch als christlicher Theologe begegnet, wird sich die christliche
Theologie fragen diirfen, wieweit sie sich in den Ausfiithrungen wie-
dererkennt. Diese Diskussion kann hier nicht geleistet werden. Aller-
dings soll ein anderes Desiderat an jene gerichtet werden, die P. ver-
markten: Der vorliegende Bd geht iiber die Ubersetzung des erstmals
1993 in den USA erschienenen Textes nicht hinaus. Eine den Einstieg
erleichternde Einfithrung fehlt. DaB ein Buch wie dieses es angesichts
der Tatsache, daB P. selbst in seinem Leben neue Phasen und auch
Richtungsinderungen erkennen lifit, verdienen wiirde, deutlicher
geortet zu werden, ist den Hg.n bzw. dem Verlag offensichtlich nicht
zum Problem geworden. Was ich wiederholt anderweitig gefordert
habe, méchte ich auch fiir die Verdffentlichungen von P. dringend for-
dern: wir brauchen eine iiberzeugende Einfithrung in das Denken
und die Denkschritte P.s wie auch eine entsprechende Beschéftigung
mit seiner Sprache und seiner Terminologie. Gerade weil P. in seiner
Vielsprachigkeit terminologisch jonglieren kann, interreligidser Dia-
log, fiir den er steht, aber ein grundsétzlich korrektes Verstehen zur
Voraussetzung hat, ist an diesem Punkt zu arbeiten. Der V. hitte es
auf jeden Fall verdient, daB sein eigener innerer Weg in seinen ver-
schiedenen Stationen zwischen den Religionen glaubwiirdig vermit-
telt wird. Er mub sich einer rationalen Auseinandersetzung stellen
und darf nicht an den Rand der Wassermannreligiositat gedrangt wer-
den.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Schnelzer, Thomas: Archetyp und Offenbarung. Die Archetypenlehre C. G.
Jungs im Rahmen von E. Drewermanns Offenbarungskonzeption. — Pader-
born: F. Schoningh 1999. 442 S. (Abhandlungen zur Philosophie, Psycho-
logie, Soziologie der Religion und Okumenik, N. F., 49), kt DM 98,00 ISBN:
3-506-70199-1
Eugen Drewermann war lange Zeit einer der meistdiskutierten,

aber auch umstrittensten Theologen der Gegenwart. Inzwischen ist

es ruhig um ihn geworden.

Die vorliegende Monographie (Diss.schrift) des Psychologen und
Theologen Th. Schnelzer versucht, auf interdisziplindre Weise die
systematischen Grundlagen von Drewermanns Theologie heraus-
zuarbeiten und zu diskutieren. Weil die Auseinandersetzung mit Dre-
wermann bereits daran gekrankt hat, dal es nicht gelang, einen ,,roten
Faden in dessen komplexen Werk zu finden, nimmt die Arbeit zu-
ndchst eine thematische Konzentration auf Drewermanns systemati-
schen Angelpunkt vor: Konkret sieht sie Drewermanns zentrales An-
liegen im Versuch, mittels der Archetypenlehre C. G. Jungs eine an
den existentiellen Anliegen des Menschen orientierte Konzeption
von Offenbarung vorzulegen. Entsprechend ist diese — fundamental-
theologische — Fragestellung Gegenstand der vorliegenden Unter-
suchung. Analog dazu bildet der Vorwurf, Drewermanns Verstandnis
von Offenbarung sei theologisch nicht angemessen, den Kern der Kri-
tik an Drewermann. Folgerichtig ist auch die kritische Auseinander-
setzung mit Drewermann in der vorliegenden Arbeit um diesen Ein-
wand zentriert. Er findet sich verdichtet im sog. Gnosis-Vorwurf, der
aus drei Momenten besteht: 1. Psychologistische Leugnung der Ge-
schichtlichkeit der Offenbarung; 2. Nivellierung der Bedeutung der
geschichtlichen Gestalt Jesu Christi und 3. Reduktion der theologi-
schen Erlosungsbotschaft auf den rein psychologischen Aspekt der
Befreiung von der Angst.

Die Argumentation der vorliegenden Studie gestaltet sich folgendermafien:

Im 1. Hauptteil (,Die Archetypenlehre als Grundlage fiir einen Neuansatz
in der natiirlichen Theologie") werden zunéchst Drewermanns erkenntnistheo-
retische Voraussetzungen herausgearbeitet. Weiterhin wird gezeigt, inwieweit
sich fiir Drewermann auf dieser Grundlage die ,Notwendigkeit“ einer arche-
typischen Hermeneutik des christlichen Glaubens ergibt (1). Dabei wird deut-
lich, daB Drewermann ein existential-therapeutisches Verstindnis von Theo-
logie vertritt (1.1) und gleichzeitig durch die Zugrundelegung der historisch-
kritischen Methode das naturwissenschaftliche Weltbild der Neuzeit als nor-
mativ voraussetzt (1.2). Eine Synthese dieser beiden Optionen ist nach
Drewermann nur mittels einer archetypischen Hermeneutik im Anschluff an
C. G. Jung maglich (1.3).

Nach einer um die Jungschen Theoreme zentrierten systematischen Dar-
stellung der Grundlagen und Regeln dieser Hermeneutik (1.4) wird dem Begriff
des Archetyps in seiner ganzen Komplexitit nachgegangen (2). Da dieser Be-
griff untrennbar mit dem des UnbewuBten verkniipft ist, wird vom V{. zundchst
die geistesgeschichtliche, d.h. philosophische und psychologische Entwick-
lung der Rede vom UnbewuBten nachgezeichnet (2.1), bevor der Archetypen-

begriff selbst sowohl begriffsgeschichtlich (2.2) als auch systematisch (2.3)
erhellt wird — beides stets unter dem Aspekt der Rezeption der jeweiligen Be-
deutungsgehalte durch Drewermann. Dabei zeigt sich, daB er den Jungschen
Archetypenbegriff (v.a. dessen religitse Dimension) bis ins Detail als psycho-
logisch-anthropologische Hintergrundtheorie rezipiert, diese jedoch an ent-
scheidenden Punkten theologisch korrigiert.

Der 2. Hauptteil (,Die Archetypen als Ankniipfungspunkte fiir die ge-
schichtliche Offenbarung®) arbeitet Drewermanns fundamentale theologische
Zielsetzung heraus: den Versuch, im Rahmen einer Konzeption von Offenba-
rung eine anthropologische Begriindung des christlichen Glaubens auf der
Grundlage eines religiésen Apriori vorzunehmen. Zu diesem Zweck greift er
die Rede von Ankniipfungspunkten fiir die geschichtliche Offenbarung auf,
wobei er zwischen einer positiven Ankniipfung an den Archetypen (3) und ei-
ner negativen Ankniipfung im Sinne R. Bultmanns an der — von Drewermann
ebenfalls als archetypisch angesehenen — Angst (4) unterscheidet. Dabei zeigt
sich fiir den Vf., daB der Gnosis-Vorwurf aufgrund der theologischen Korrektu-
ren Drewermanns an der Jungschen Psychologie unberechtigt sei. Die Arche-
typen seien von Gott geschaffen und daher wahrheits- und transzendenzfahig.
Ebenso werde die Angst keineswegs rein psychologisch verstanden, sondern
als GréBe, die den Menschen auf Gott hin ordnet, weil nur er sie besiegen kann.

Der 3. Hauptteil (, Archetyp. Offenbarung und Geschichte®] geht dem Ver-
hiltnis von archetypischer Anlage im Menschen und geschichtlicher Offenba-
rung nach. Zunéchst wird Drewermanns Konzeption in den systematisch-theo-
logischen Rahmen korrelationaler Theologie eingebettet, insofern er die Schop-
fungsoffenbarung in den Archetypen und die geschichtliche Offenbarung mit
Hohepunkt und AbschluB in Jesus Christus in das Verhiltnis der Komplemen-
taritit setzt (5). AnschlieBend wird gezeigt, wie Drewermann methodisch vor-
geht, um eine Interaktion von Archetyp und Geschichte zu postulieren, die ei-
nen synthetischen Offenbarungsbegriff begriinden soll. Drewermanns faktische
Leugnung der Historizitit von Ereignissen, die in der katholischen Dogmatik
als konstitutiv fiir die geschichtliche Offenbarung gelten (Jungfrauengeburt,
Auferstehung), steht in keinem Zusammenhang mit dieser synthetischen Of-
fenbarungskonzeption, sondern griindet in seiner problematischen Ankniip-
fung am naturwissenschaftlichen Weltbild der Neuzeit. Dieser zentrale Aspekt
wurde in der bisherigen Diskussion nicht einmal ersatzweise erkannt (7). Das
gleiche gilt fiir die vom V. (iberzeugend herausgearbeitete Nihe von Drewer-
manns Offenbarungsverstindnis zu K. Rahners Verhaltnisbestimmung von
transzendentaler und kategorialer Offenbarung (8).

Der 4. Hauptteil (, Zur Kritik an Drewermanns Offenbarungsverstdndnis*]
setzt sich mit der Kritik an Drewermanns Offenbarungskonzeption ausein-
ander: dem Gnosis-Vorwurf (9), der Kritik an der Verwendung des Archetypen-
begriffs iiberhaupt (10) sowie gegen seine Ankniipfung an das naturwissen-
schaftliche Weltbild der Neuzeit (11).

Weil Drewermann kein psychologisches, sondern vielmehr ein theologi-
sches Erkenntnisinteresse verfolge, weist der Vf. die Forderung zuriick, daB
dessen Rezeption des Archetypenbegriffs den Kriterien der empirischen Psy-
chologie entsprechen miifte. Im Zusammenhang mit dem letztgenannten Vor-
wurf stellt er heraus, dali sich bei Drewermann vielmehr insofern theologische
Probleme ergeben, als er Gottes Wirken in der Welt exklusiv im Rahmen ge-
schopflicher Zweitursachen veranschlagt und dadurch zentrale Lehren des
christlichen Glaubens substantiell in Frage stellt. Es wird jedoch vom V{. abge-
klirt, dafi diese Auffassung in keinem wesentlichen Zusammenhang mit Dre-
wermanns archetypischer Hermeneutik steht, sondern vielmehr in dessen fata-
ler Ankniipfung am naturwissenschaftlichen Weltbild der Neuzeit begriindet
liegt.

Als Resiimee ergibt sich, daB Drewermann nichts anderes vertrete als eine
anthropologisch gewendete Theologie, die das menschliche Subjekt mit seinen
existentiellen Anliegen in den Mittelpunkt stellt. Diese erhilt durch die An-
kniipfung an C. G. Jung und dem damit verbundenen ,tiefenpsychologischen®
Impuls ihr besonderes Geprige. Eine Korrektur der theologisch fragwiirdigen
Auffassungen Drewermanns sei (da diese von seiner archetypischen Herme-
neutik unabhingig sind) jederzeit moglich, ohne daB sein Grundanliegen da-
von entscheidend beriihrt wiirde. Niihme man eine solche Korrektur vor, wiirde
sich nicht nur die grundsétzliche Vereinbarkeit von Drewermanns Entwurf mit
dem Glauben der Kirche zeigen, sondern es trete eine Hermeneutik zutage, die
in ihrem sowohl systematischen als auch interdisziplindren und existentialen
Charakter einen Gewinn fiir Glaube und Kirche darstellen wiirde.

Bei S.s Monographie handelt es sich nicht nur wegen ihres Um-
fangs (442 S.) um die fraglos griindlichste Auseinandersetzung mit
Drewermann. Es gelingt ihr nicht nur, die schier uniibersehbare Ma-
terialfiille in iiberzeugender Weise von einem zentralen systemati-
schen Angelpunkt her zu strukturieren und in die klassischen The-
menstellungen systematischer Theologie einzubetten, sondern es
wird ihr aufgrund ihres interdisziplindren, auf das Ganze von Dre-
wermanns Entwurf gerichteten Zugriffs auch méglich, zentrale Ein-
winde qualifiziert zu diskutieren. Die Arbeit vermag eine Fiille neuer
und iiberraschender Perspektiven zu erdffnen, die Drewermanns
Theologie sowie die Kritik an ihr differenzierter aufscheinen lassen.

Unter wissenschaftstheoretisch-methodischen Aspekten stellt die
klar und fliissig geschriebene Studie ein Musterbeispiel fiir interdis-
ziplindres Arbeiten in der Theologie dar, zumal der Vf. aufgrund sei-
ner Provenienz die psychologischen Aspekte substantiell einzubrin-
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gen versteht. Dabei wird exemplifiziert, wie ein Dialog zwischen
Theologie und Psychologie methodisch sinnvoll vorgehen kann und
wo die jeweils unterschiedlichen Perspektiven — im Interesse beider
Wissenschaften — differenziert werden miissen.

Eichstatt Erwin Mdde

Tiick, Jan-Heiner: Christologie und Theodizee bei Johann Baptist Metz. Ambi-
valenz der Neuzeit im Licht der Gottesfrage. — Paderborn: Schéningh 1999.
295 S., kt DM 48,00 ISBN: 3-506—-79160-5

Die von der Kath.-Theol. Fak. Tiibingen als Diss. angenommene
Untersuchung bezieht ihren Ort im gegenwdrtigen Ringen um eine
theodizeesensible Gottesrede. Sie 1dBt sich mit J. B. Metz auf eine kri-
tische Rezeption der Neuzeit ein, um darin Méglichkeiten authenti-
schen Gottredens ,,mit dem Gesicht zur Welt” zu gewinnen. Dabei
sucht sie in dem differenziert entwickelten Problemhorizont einer
leid- und theodizee-empfindlichen Theologie insbesondere dem ,,so-
teriologischen Potential* der Christologie im Blick auf Auschwitz,
dem ,,Kulminationspunkt” der Katastrophengeschichte unseres Jh.s,
Rechnung zu tragen. Wie — so die erkenntnisleitende Frage — ist es
moglich, Auschwitz von Golgotha her zu verstehen und das befrei-
ende Wort von der universalen Erlosung ohne MiBachtung der Opfer
zur Geltung zu bringen? (16).

Die umsichtige Rekonstruktion der Denkentwicklung bei J. B. Metz (Teile
I-111) bleibt durchgéngig an einer Befragung der Moderne orientiert. Dieses In-
teresse ist dem ,Gegenstand” der Untersuchung durchaus angemessen, weil
Metz ,,wie kaum ein anderer katholischer Theologe des 20. Jahrhunderts* (20)
in kritischer Auseinandersetzung mit der Moderne die Theologie im strikten
Sinn als Gottesrede neu zu erfragen und zu vergewissern sucht. Ausgehend
von der frithen Heidegger-Interpretation und der prospektiven Thomas-Deu-
tung (,,Christliche Anthropozentrik®) (24—49) verfolgt T. den Weg iiber die in-
karnationstheologisch fundierte ,,Sikularisierungsthese (49—78) hin zur ,,Po-
litischen Theologie” und den jiingsten Beitrdgen zur Theologie als Theodizee
(86—106). Dabei werden problemsensibel ,Verschiebung des theologischen
Denkhorizontes® selber geortet und umrissen. Die im Verheiflungshorizont ent-
deckte Welt ,,als Geschichte wird in zunehmendem MaBe iiber die Einsichten
in die ,Dialektik der Aufklarung” mit der verdréngten oder vergessenen , Lei-
dens- und Schuldgeschichte” konfrontiert und mit der — im AnschluBl an W.
Benjamins Geschichtsphilosophie entwickelten — ,Memoria-These” (106-117)
die anfingliche Unbestimmtheit in der Rede vom ,eschatologischen Vor-
behalt” iberwunden. Schliefilich habe Metz die ,anamnetische Solidaritat®
mit dem Begriff der ,befristeten Zeit* verbunden und ,die Unabtrennbarkeit
von Theodizee und Apokalyptik® in der , Erwartung auf den rettenden Eingriff
Gottes” (216) in den Logos der Gottesrede aufgenommen.

T kann in Textanalysen iiberzeugend belegen, daB die christologischen
Uberlegungen der denkgeschichtlichen Frithphase bei Metz spiter in dem
Mabe wieder zuriicktreten, als er sich angesichts der Krisen, der Zwiespaltig-
keiten und inneren Widerspriiche der européischen Aufklirung zur Ausarbei-
tung der , Theologie als Theodizee” gezwungen sah. ,Letztlich reagiert seine
Theologie ... nicht mit einer Neufassung der theologischen Anthropologie
oder Soteriologie, sondern mit einem Konzept von Theologie in Gestalt der
Riickfrage an Gott“ (219). Metz plddiere ,,im Blick auf die Opfer fiir eine apoka-
lyptische Theologie der Hoffnung, die darauf setzt, daBl Gott selbst am Ende der
Geschichte Rettung und universale Gerechtigkeit schafft (217). Dieser regi-
strierbare ,Bedeutungsverlust“ der Christologie“ motiviert T. schlieBlich zu ei-
genen Uberlegungen, die er in abschliefenden Thesen zu einer ,theodizee-na-
hen Christologie im Horizont der radikalisierten Moderne nach Auschwitz®
(Teil IV: 223-265) vortrigt.

Die von Metz entwickelte ,soteriologische* Bedeutung des Allmachtsattri-
buts Gottes im Blick auf die Toten und Verlorenen der Geschichte verdecke
nidmlich das ,soteriologische Potential“ von Golgotha im Blick auf eine mogli-
che Versshnung von Titern und Opfern. Die Thesen méchten daher ,.den
Schrei nach der Rettung der anderen nicht nur eschatologisch auf Gottes
Selbstrechtfertigung am Ende der Geschichte” hin beziehen, sondern im Riick-
griff ,auf den dubBersten Selbsteinsatz Gottes am Kreuz” (230) die soteriologi-
schen Implikationen der ,memoria passionis, mortis et resurrectionis* freile-
gen. Zwangsldufig mub das Unternehmen unter dieser alternativen Problem-
stellung zu einer ,Entschirfung” der Theodizeefrage fiihren. Eine Christologie,
welche im Selbsteinsatz Gottes die ,rettende und heilende Antwort” erkennt,
sbeantwortet die Theodizeefrage nicht, aber entschérft sie” (262). Wéhrend
eine Theologie als radikalisierte Theodizee zur Engfiihrung des Gebets auf den
Aspekt der Klage tendiere (262), méchte T. die doxologischen Dimensionen des
Glaubens und ihre Ausdrucksformen in Lob, Preis und Dank stérker hervorkeh-
ren und gewichten.

Im stellvertretenden Einsatz fiir die Schuldigen und seiner ,riickhaltlosen
Solidaritdt mit den Leidenden* liege nédmlich auch die Hoffnung begriindet,
»daB mit der Vollendung der menschlichen Freiheitsgeschichte durch und in
Christus auch das zerriittete Verhéltnis zwischen Tétern und Opfern wieder ins
Lot gebracht werden kann“ (250). Die klassische Soteriologie habe diese ,zwi-
schenmenschliche Dimension der Ausséhnung® vernachlissigt. Um die ,uni-
versale Heilsrelevanz® der in der Erlésung endgiiltig offenbar gewordenen

Liebe Gottes aufrecht zu erhalten, miisse die Erlésung — in ,,der Begegnung mit
der Person Jesu*“ —als , Freiheitsgeschehen* konzipiert werden, ,welches nicht
an den Opfern vorbei, sondern nur mit ihnen und durch deren Anerkennung
gelingen kann“ (240): ,Der Tédter kann durch die eschatologische Begegnung
mit Christus zur Wahrheit tiber sich selbst befreit werden ... Das Opfer kann
in Christus den mitleidenden Bruder erkennen, der sein Leid ausdriicklich zu-
gunsten seiner Téter auf sich ggnommen hat* (250).

Es spricht fiir das Niveau der Arbeit, daB sie von ihrer differenzierten Pro-
blemexposition her auch Riickfragen an diese ,theodizeenahen Christologie-
Thesen moglich und mitvollziehbar macht. Wenn eine theodizee-nahe Christo-
logie ,,zugleich® in Erinnerung bringen miisse, ,,daB Gott selbst schon eine ge-
wisse Antwort auf die Frage nach dem Leiden gegeben hat, als er in Christus
alle Leidenden — auch die an ihrer Schuld Leidenden — unbedingt angenom-
men hat“ (232), dann wird T. gegeniiber der Verdacht geduBert werden miissen,
ob er sich bei seinen Optionen ,,mit Metz iiber Metz hinaus“ nicht von einer
Frage-Antwort-Figur leiten 14Bt, die den Sinn und die Eigenart der biblischen
Theodizeefrage wieder unterlduft. Denn darin diirfte sich diese biblische Frage
von neuzeitlichen Theodizeekonzepten unterscheiden, daB sie im Horizont des
VerheiBungsglaubens nach der Wirklichkeit Gottes selber ruft und ihr auch nur
der Trost Gottes selber geniigen will. Wie Christus miBverstanden wiére, wenn
er als die ,entschirfende“ Antwort auf die Theodizeefrage zu fungieren hat, so
wire eben auch das Ausspielen der Christologie gegen die Theodizee eine Ver-
kennung der Gott selber anrufenden Theodizee.

Unter der Voraussetzung, dafl im ,,Schrei” und in der , Klage* Gott selbst in
seiner rettenden Wirklichkeit rufbar wird, muB Gottes ,Selbstmitteilung* in
Jesus Christus wohl eher als Verschirfung der Theodizeefrage interpretiert wer-
den. Denn das ,,Gott um Gott Bitten® (J. B. Metz) steht von vornherein im dank-
bar zu erinnernden Horizont Gottes selber und ist kein vages Jammern und Ra-
sonieren gegeniiber einer Instanz, die sich erst im nachhinein dazu verhalten
miifite. Das aufféllige Zuriicktreten einer expliziten Christologie in der Politi-
schen Theologie bei J. B. Metz hétte dann wohl darin seinen Grund, daB die
theodizee-empfindliche Gottesrede im Horizont ,befristeter Zeit“ selber eine
Christologie einschliefit und in ihrem Logos vollzieht. Dann freilich wire das
Kreuz/Golgotha nur so auf Auschwitz zu beziehen, daB im Zeitalter , kulturel-
ler Amnesie” der Schrei der Opfer hérbar wird, nicht um ihn zu ,,deuten”, son-
dern mit den Opfern und fiir sie Gottes rettende Wirklichkeit anzurufen. Wie-
viel ,Licht“, wieviel ,,Offenbarung”, wieviel , Hoffnung" ist notwendig, um so
fiir die Opfer eintreten zu konnen? Keinesfalls diirfte Golgotha zu einem ,,Inter-
pretationsprinzip“ verallgemeinert werden.

Um dem Verdacht einer ,,Allverséhnung® zu entgehen, interpretiert T. das
Letzte Gericht als ,,Stunde der Wahrheit” fiir Tédter und Opfer. In ihm miisse
auch mit der ,realen Maglichkeit® (255) einer endgiiltigen Verweigerung der
Téter gerechnet werden. Aber gerdt T. mit der Perspektive einer — sozusagen
ins Eschatologische extrapolierten — ,zwischenmenschlichen” Ausséhnung
und ihres méglichen Scheiterns in sich verweigernder bzw. verhirtender Frei-
heit nicht in neue Ausweglosigkeiten? Wird in den Vorstellungen einer escha-
tologischen ,, Umkehr” und ,,Reue” der Téter sowie einer ,,Vergebung* der Op-
fer das theologische Gewicht der letzten ,Wahrheit” nicht in einem ,,mora-
lischen Reduktionismus® wieder verharmlost und der in der Theodizeefrage
liegende Gedanke einer Selbstrechtfertigung Gottes aufgegeben? Wie das Theo-
dizeethema ndmlich den Tun-Ergehens-Zusammenhang durchbricht, ist es mit
seiner Riickfrage an Gott selber urspriinglich auch kein Téter-Opfer-Problem.

Doch mochten solche Befragungen nur nochmals die Bedeutung
dieser niveauvollen Studie unterstreichen. Als besonders verdienst-
voll sei vermerkt, daB der Vf. in textnaher Interpretationsarbeit und
mit groBer gedanklicher Prdzision die fundamental-theologische
Denkentwicklung bei |. B. Metz im Spannungsraum von Christologie
und Theodizee begrifflich auszumessen und darzustellen vermochte.
Schon deshalb kann diese wertvolle Studie auch fiir das durch ihn
angeregte theologische Gesprach mit Nachdruck empfohlen werden.

Wien Johann Reikerstorfer

Theologiegeschichte / Dogmengeschichte

Heinzmann, Richard: Thomas von Aquin. Eine Einfiithrung in sein Denken.
Mit ausgewihlten lateinisch-deutschen Texten. — Stuttgart: W. Kohl-
hammer 1994. 281 S. (Urban-Taschenbiicher, 447), kt DM 34,00 ISBN:
3-17-011776—9
Eine hervorragende Einfithrung in die Philosophie des Thomas

von Aquin ist Richard Heinzmann, Ordinarius fiir Christliche Phi-

losophie und Theologische Propéideutik an der Univ. Miinchen, mit

diesem fiir einen breiten Leserkreis konzipierten Bd gegliickt. Auf 57

S. bietet das Buch zuerst eine prézise, ungewd6hnlich zuverlidssige wie

auch gut verstidndliche Zusammenfassung der Hauptgebiete des Den-

kens des Thomas, wobei die geistesgeschichtliche Lage, in der dieser
arbeitete, d. h. hauptsédchlich die universitire Scholastik sowie seine
geistesgeschichtliche Bedeutung Berticksichtigung finden.

H. macht das Verhiltnis zwischen Philosophie und Theologie deutlich, be-
vor er die vier Grundgedanken des Thomas erldutert, nimlich die Welt, der
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Mensch, der Staat und Gott. Mit dem Seinsbegriff setzt H. zu Recht seine Dar-
stellung an und schliefit sie mit der Lehre von den Grenzen menschlicher Got-
teserkenntnis ab. Zutreffend interpretiert er die thomistische Philosophie ,als
Philosophie des Aufstiegs von der Welt zu Gott, vom ens zum ipsum esse sub-
sistens” (9). Der Leser lernt u.a. zu wiirdigen, daf es nicht Zufall gewesen ist,
,dab der Personbegriff im christlichen Denken seine Wurzeln hat, nicht im
griechischen” (15). Dank der christlichen Offenbarung entsteht ein Verstdndnis
von Welt, Mensch und Gott und deren gegenseitiger Zuordnung, das ,véllig
anders als in der Sicht griechischer Metaphysik* (16) ist. Die mittelalterliche
Scholastik, die in Thomas ihren Hohepunkt erreichte, charakterisiert H. durch
ein dreifaches Anliegen. Erstens werden Tradition und Autoritit, die sich in
Form von Texten darstellen, hoch geschitzt. Noch hiher aber wird, zweitens,
die Vernunft eingestuft, ohne die die Texte unverstindlich bleiben. ,,Die Ver-
nunft als kritische, als unterscheidende und am Ende entscheidende Instanz,
gewinnt deshalb zunehmend an Bedeutung" (18). ,,Alle Eigenstdndigkeit, Ei-
genwertigkeit und Eigenwirksamkeit der Welt sammelt sich gewissermalien
im Menschen, in der Autonomie der Vernunft® (27). Als drittes Charakteristi-
kum werden die Methoden der Vermittlung, insbesondere die Quaestio, ge-
nannt.

Aus dem thomistischen Prinzip, daf der christliche Glaube die natiirliche
Erkenntnis voraussetzt, schlieBt H.: ,.In keinem Fall kann etwas Inhalt der Of-
fenbarung sein, was den Grundprinzipien der Vernunft widerspricht” (28).
Ohne Philosophie 1a6t sich, mit anderen Worten, keine christliche Theologie
treiben. ,,Der Theologe um seiner eigenen Sache willen*, schreibt H., ,,muf zu-
gleich Philosoph sein® (28). Und steht ihm keine angemessene Philosophie zur
Verfiigung, so mub er, wie Thomas, eine solche selbst entwickeln. Es ist zwar
richtig, wenn H. feststellt: ,Der Gedanke des Seins trigt und prégt den gesam-
ten philosophischen Entwurf des Aquinaten® (31). Und: ,In diesem Seinsver-
stindnis zeichnet sich ein radikaler Neuansatz abendldndischen Denkens ab,
der unabléshar in christlichen Inhalten verwurzelt ist* (69). Doch geht ein ent-
scheidendes Moment des Thomismus m. E. verloren, wenn H. Sein als die
Ubersetzung fiir ens unterstellt, zumal gerade die Differenz von ens und esse
fiir Thomas wesentlich ist.

Die ausgezeichnete, auf die vorausgehende Einfiihrung abge-
stimmte Auswahl von Texten, von denen manche vom Vf. selbst iiber-
setzt worden sind, exemplifiziert die Hauptgedanken; die Texte stam-
men aus der Summa theologiae, Summa contra gentiles, aus den
Quaestiones disputatae de veritate und de anima sowie aus verschie-
denen aristotelischen Kommentaren. Die Textabschnitte haben eine
ausreichende Linge, um eine authentische Begegnung mit Thomas
zu ermoglichen. Ein Lexikon von 44 S. bietet hilfreiche Erlauterun-
gen zu wichtigen Grundbegriffen, Autoren und geistigen Bewegun-
gen aus Antike und Mittelalter. Der Bd enthélt aufierdem ein Glossa-
rium mit Ubersetzungen derjenigen lateinischen Begriffe, die dem
klassischen Latein fremd sind, um dem Leser die Anschaffung eines
zusiitzlichen Worterbuchs fiir mittelalterliches Latein zu ersparen.
Aber nicht nur hier, sondern durchgehend hat H. die konkrete Situa-
tion eines Studenten oder Oberstufenschiilers vor Augen. Eine kleine
Bibliographie am Ende des Bdes entspricht diesem padagogischen
Anliegen.

Miinster William J. Hoye

Thomas v. Aquin: Religion — Opfer - Gebet ~ Geliibde. Lateinischer Text mit
Ubersetzung, Anmerkungen und Kommentar, hg. v. Arthur F. Utz, iibers.
v. Josef Groner. — Paderborn: Bonifatius 1998. 346 S., kt DM 68,00 ISBN:
3-89710-020-7

Der erste Teil der Abhandlung des Thomas von Aquin iiber die
Religion in der Summa theologiae (genau: Teil I-II, Fragen 80 bis 88)
wird in diesem Bd umfaBt. Die Fortfithrung des Religionstraktats
(Fragen 89-100) ist fiir einen zweiten Bd vorgesehen. Der Titel des
Buches nennt eine Auswahl der behandelten Themen, die dem Her-
ausgeber wichtig sind, wobei er nicht nur weitere Themen auslabt,
sondern auch die Reihenfolge uméndert.

Das erste, das dem modernen Leser bei der Theologie des Thomas befremd-
lich erscheinen diirfte, ist seine Definition der Religion, denn Religion stellt fiir
ihn eine moralische Tugend dar. Der urspriingliche Ort der Religion liegt dem-
gemiD nicht so sehr in einer Kirche oder Offenbarung als im Charakter des
menschlichen Willens, der sich in Ubereinstimmung mit seiner eigenen Natur
auf den Sinn seines Lebens freiheitlich ausrichtet. Die Erfiillung der Gott zuste-
henden Gerechtigkeit bewirkt eine innere Harmonie der Person. ,Die Religion
richtet den Menschen auf Gott aus, nicht wie auf ihr Objekt, sondern wie auf ihr
Ziel“ (Summa theologiae, I-11, 81, 6, zu 2), ist der Grundgedanke der thomisti-
schen Religionstheorie. Von da aus wird die Bedeutung des Kults und Opfers
herausgestellt. Von solchen religiosen Akten habe Gott selbst nach Thomas kei-
nen Nutzen. ,,Wir bezeugen Gott Hochachtung und verehren Thn nicht wegen
Seiner selbst“, lehrt der Aquinat, ,sondern unseretwegen, denn dadurch, daB
wir Gott hochachten und ehren, unterwirft sich IThm unser Geist, und darin be-
steht dessen Vollendung" (81, 7, Antwort). Aus der Ergebung [devotio] geht so-
wohl Freude als auch, indirekt als Folge, ,.gottgewollte Trauer” hervor.

Noch ungewohnter ist die thomistische Auffassung des Gebets. Das Herz
des Gebets liegt demnach nicht im Herzen des Menschen, bzw. in seinem Wil-
len oder Affekt, sondern in seinem Verstand. Beten bedeutet fiir Thomas von
Aquin eine Tétigkeit der praktischen Vernunft, bei welcher Einzelentscheidun-
gen aus einer Perspektive bedacht werden, die sie auf das Endziel des eigenen
Lebens hinordnet. Die Frage nach dem Nutzen des Betens beantwortet Thomas
dahingehend, daB der Mensch nichts zum Nutzen Gottes tun kann, wohl aber
zu seiner Ehre, was wiederum zum eigenen Nutzen des Menschen zurtickfiihrt.
Bei der Ergriindung des Gebets geht Thomas von zwei Gegebenheiten aus, nam-
lich ,,daB wir das der géttlichen Vorsehung unterliegende Menschliche weder
fiir erzwungen halten, noch auch gotiliche Anordnungen als verdnderlich aus-
geben® (83, 2, Antwort). Die Losung des Dilemmas lautet: ,Wir beten nicht, um
in die Anordnungen Gottes einzugreifen, sondern um das zu erlangen, was Gott
durch die Gebete der Heiligen zu erreichen angeordnet hat (ebd.). Viele ein-
zelne Fragen iiber das Beten werden erortert: z.B., inwiefern man beim Beten
andéchtig sein muB, wie man fiir seinen Feind beten soll, ob die Zusammen-
stellung der sieben Bitten im Vaterunser stimmt, ob das Gebet laut gesprochen
werden muB, ob man anhaltend beten muf usw. Auf die letzte Frage antwortet
Thomas typischerweise: ,Das Gebet soll nur so lange andauern, als es der Stei-
gerung der inneren Sehnsucht dienlich ist" (83, 14, Antwort). Es werden auber-
dem Fragen iiber die duferen Akte der Gottesverehrung behandelt, beispiels-
weise in bezug auf das Opfer, religiose Spenden, die Zehnten und das Geliibde.

Insgesamt ist der Bd eher ohne viel Bedachtsamkeit zusammen-
gestellt worden. So erfihrt man bezeichnenderweise nirgends, um
welchen Teil [Pars] der Summa es sich handelt. Lateinischer Text,
deutsche Ubersetzung, Anmerkungen und Kommentar erfolgen nach-
einander; als Entgegenkommen dem Leser gegeniiber hétten zumin-
dest Urtext und Ubersetzung parallel auf gegeniiberliegenden Seiten
gedruckt werden koénnen. Auf Sekundérliteratur wird der Leser in
dem wenig hilfreichen Kommentar kaum verwiesen, geschieht dies
doch, sind es v. a. eigene Publikationen des Kommentators. Gelegent-
lich erscheinen mir einzelne Ubersetzungen fraglich: z.B. Abart fiir
species (einer Gattung), Familiensinn fiir pietas, Weltplan fiir guber-
natio rerum, Jungfrauschaft fiir virginitas. Die Ubersetzung, die den
Schwerpunkt dieser Publikation bildet, ist dennoch im groBen und
ganzen gut. Der Preis des Bdes ist unangemessen.

Miinster William J. Hoye

Dogmatik / Okumenische Theologie

Ecker, Ludwig: Zwischen Recht und Vergebung. Der Beitrag der Theorie René
Girards zur Beschreibung der christlichen Existenz. — Linz: Wagner Verlag
1999. 303 S., kt DM 36,00 ISBN: 3—9500891-1-X

Bei dieser Arbeit handelt es sich um eine dogmatische Diss. an der
Theol. Fak. Linz, die von J. Niewiadomski betreut wurde. Damit ge-
hért sie in den Kreis um R. Schwager, der sich im deutschsprachigen
Raum besonders fiir die Rezeption der mimetischen Theorie (mTh) R.
Girards einsetzt. Schwagers Hauptwerk ,Jesus im Heilsdrama® (Inns-
bruck 1990) ldBt die Frage nach den Konsequenzen der mTh fiir die
kirchliche Praxis weitgehend offen. Als Mitarbeiter am Institut fiir
Kirchenrecht in Linz untersucht Ecker speziell, was fiir eine Funk-
tion Institution und Recht in der Kirche nach der mTh haben kénnen.
Er leistet nur immanente Kritik an Aussagen Girards und schliefit
sich grundsitzlich der mTh an. Er will ihre Konsequenzen fiir das
Verstindnis der Kirche ausarbeiten und damit ihre Problemldsungs-
kraft erweisen. Es geht um den in den ,kirchlichen Diskursen zutage
tretende(n) privaten und institutionellen Umgang mit Schuld und
Gewalt” (10).

Das erste Kap. ,Prolegomena: Heuristischer Rahmen einer Theorie® (15-91)
stellt die anthropologischen Grundlagen der mTh nach R. Girard dar —den Zu-
sammenhang von mimetischem Begehren, Gewalt, die auf den Stindenbock ab-
gelenkt wird, religiGsem Opfer und Kultur. Besonders herausgearbeitet wird
die Differenz zwischen archaischen Gesellschaften ohne zentrale Herrschafts-
systeme und Hochkulturen mit politischem Gewaltmonopol. Bei letzteren
kommt es zur Ausbildung des Gerichtswesens, und damit ist ein wirksames
Mittel gewonnen, um Gewalt zu begrenzen. Doch bleibt das Gerichtswesen
grundsitzlich der Gewalt verhaftet; es kanalisiert sie, es iiberwindet sie nicht.
Denn seine befriedende Macht ist darin begriindet, daB das Recht mit Gewalt
bzw. Sanktionen durchgesetzt werden kann. Zum Verstindnis dieser Konzep-
tion sind besonders zwei Momente zu beachten: 1. Dem Menschen ist seine
Gewalttitigkeit nicht bewuBt; er setzt die Schuld des Opfers, des Stindenbocks
selbstverstindlich — also unbewuBt — voraus. Daraus ist auch die verbreitete
Tendenz zur Selbstgerechtigkeit zu verstehen, die glaubt, die Gesellschaft in
Schuldige und Unschuldige aufteilen zu kénnen, und sich selbst fiir unschul-
dig hilt. 2. Der Mensch wird nicht als autonomes Wesen verstanden, sondern er
lebt ,interdividuell in Konnex mit und Abhéingigkeit von anderen Menschen.
Moral wie Willensfreiheit sind daher héchst problematische Grofen. Die Figur
des individuellen Tiéters ist Mythos; grundsitzlich sind alle an der Gewalt
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schuldig. Gewalttaten an (relativ unschuldigen) Opfern miissen aber trotzdem
gerichtlich geahndet werden.

An diesem Kap. imponiert die prizise und differenzierte Lektiire
Girards. Die Probleme und Phédnomene werden herausgearbeitet, mit
denen sich Girard auseinandergesetzt hat. So kann die Genese seiner
Theorie verfolgt werden. Auch werden die Widerspriiche und Unaus-
geghchenhelten in den AuBerungen Girards hervorgehoben. E. meint,
dal} dieser v.a. in spédten Stellungnahmen zu schnell bereit war, sei-
nen Ansatz mit anderen Positionen zu harmonisieren. Dagegen stiitzt
er sich primér auf die frithen Hauptwerke Girards und bemiiht sich,
ihre Radikalitdt herauszustellen. Das gibt seiner Darstellung Klarheit
und Konsequenz.

Das zweite Kap. gilt den ,theologischen Implikationen und Folgen der
Theorie“ (92—179). Girard deutet die jiidisch-christliche Tradition als Ende
der Gewalt, als Offenbarung des gewaltlosen Gottes. Im Gefolge der Kreuzigung
Jesu hat das Anthropologie und Gesellschaft revolutioniert. Die Bibel hat die
Unschuld der Opfer aufgedeckt. Diese Einsicht ist Gnadengabe Gottes, die den
Menschen von sich aus nicht méglich ist. Daher hat die Inkarnationschristolo-
gie fiir Girard fundamentale Bedeutung. Aber sein Ansatz impliziert auch Kri-
tik am historischen Christentum. Gegen die Botschaft der Bibel ist es immer
wieder in den Bann der Gewalt zuriickgefallen und hat den christlichen Glau-
ben im Horizont archaischer religioser Opferpraxis — also sakrifiziell — aus-
gelegt. Im zweiten Teil dieses Kap.s werden vier Theologen vorgestellt, die die
mTh rezipiert haben: J. ]. Williams, G. Bailie, J. Alison aus dem englischspra-
chigen Raum und R. Schwager. Diese Autoren werden kritisch darauf befragt,
wie sie die Rolle der Institution im Christentum beurteilen, was sie zur Klédrung
des Verhiltnisses der Kirche zu Staat und Gesellschaft beitragen. Mehr voraus-
gesetzt als erldutert ist das Verstédndnis der mTh von Siinde und Erbsiinde, die
diese im Zirkel von Begehren und Gewalt situiert.

Das dritte Kap. ,Systematische Brennpunkte zu Recht und Gnade“
(180-285) stellt einleitend die ambivalente Stellung der mTh zum Recht dar.
Das Recht ist bleibend sakrifiziell bestimmt, weil es direkt oder indirekt mit
Gewalt verbunden ist. Trotzdem kann es bis zu einem bestimmten Grade im
Dienst der Gnade stehen, weil es der Anerkennung des Menschen dienen und
die Opfer schiitzen kann. Davon ausgehend wird die Begriindung der Institu-
tion in der Ekklesiologie von M. Kehl und des Kirchenrechts durch Paul VI.
untersucht, sowie die kanonistische Diss. von Th. Schiiller , Barmherzigkeit
als Prinzip der Rechtsapplikation in der Kirche im Dienste der salus anima-
rum*“ (Wiirzburg 1992) ausgewertet. An Kehl wird kritisiert, daB er das Recht
im Anschluff an Hegel einseitig als Ermoglichung der Freiheit versteht. So wird
der Zusammenhang von Institution und Gewalt {ibergangen und die Institution
dem Individuum {ibergeordnet. Bei Paul VI. herrscht die Tendenz vor, Gerech-
tigkeit und Liebe, Geist und Recht zu identifizieren. Das Recht wird zum au-
thentischen Ausdruck der Liebe Gottes. Schiiller hat die Rolle der oikonomia
im ostkirchlichen und der aequitas canonica im lateinischen Kirchenrecht dar-
aufhin untersucht, wieweit Barmherzigkeit ein immanentes Element des Kir-
chenrechts ist. Die Ergebnisse hilt E. fiir zu positiv, weil es im Osten und We-
sten keine institutionelle Selbstkritik gibt und die Entscheidungen kirchlicher
Amtstréger ,.keiner wirklich unabhingigen Gegenkontrolle® (275) unterzogen
werden. Die Vergebungsbediirftigkeit der Kirche in allen ihren Gliedern muf
strukturierende Bedeutung fiir die Ekklesiologie und das Kirchenrecht gewin-
nen. Die Praxis der Kirche sollte von Selbstkritik und offenem Schuldbekennt-
nis bestimmt sein. Damit sollen aber nicht Kirche und Recht getrennt werden,
wie es R. Sohm getan hat. Vielmehr wird der Anspruch erhoben, die mTh er-
6ffne ,einen kreativen dritten Weg ... zwischen liberaler Institutionsablehnung

.. und einer Institutionsverteidigung, die zur Legitimierung konkreter Einrich-
tungen und ihrer Gewalt immer wieder — mehr oder weniger direkt — den gétt-
lichen Willen in Anspruch nimmt*“ (278). Die Institutionalitét der Kirche wird
bejaht, aber als Notordnung, Solange das Reich Gottes nicht Wirklichkeit ist,
wird auch die Struktur der kirchlichen Institutionen und ihres Rechts von der
Siinde bestimmt.

Abschliefiend wird das im vierfen Kap. ,Grundlegende Konsequenzen der
Theorie in Thesenform* (286—296) zusammengefaBt.

Die Arbeit ist anregend und lebendig geschrieben, auch wenn ihre
Vorliebe fiir zusammengesetzte Substantive manchmal stort. Man hat
der mTh abgrundtiefen Pessimismus vorgeworfen, weil sie die an-
thropologische Bedeutung der Gewalt so stark betont. Dagegen ist es
eine Starke der Arbeit E.s, das positive Anliegen Girards anschaulich
darzustellen: Die Uberwindung der Gewalt durch Gnade, die gegen-
seitige Anerkennung der Menschen, die getragen wird von ihrer un-
bedingten Annahme durch Gott. Etwas von der Lebensfreude, die
daraus folgt, wird in der Arbeit spiirbar. Man wird sie auch als einen
Beitrag zur Communio-Ekklesiologie lesen miissen, der nachweist,
wie sehr humanes Recht auf Communio dridngt. Weiter erweckt sie
den Wunsch nach einer Fortfithrung, die das Verhéltnis von Siinde
und Gnade im Leben der Christen, das simul iustus et peccator, re-
flektiert.

Zur Frage der Begriindung der mTh nimmt E. nur knapp Stellung:
Er arbeitet heraus, dafl die mTh eine Hermeneutik des Verdachts im-
pliziert, die alle LebensduBerungen des Menschen darauthin befragt,

inwiefern sich in ihnen die Gewalttitigkeit des Menschen duBiert. Der
Vi. vertraut darauf, daB die Fahigkeit der mTh, die Gewalttitigkeit
des Menschen bis in ihre letzten Verdstelungen aufzudecken, ihr
Uberzeugungskraft gibt; sie verpflichtet den Leser zur kritischen Prii-
fung auf die offene und verdeckte Gewalttitigkeit bei sich und in sei-
ner Welt. Vorausgesetzt wird dabei die Bereitschaft des Lesers, sich
auf die Problematik der Gewalt und die Aufgabe ihrer Uberwmdung
einzulassen. Dal} diese Hermeneutik ein besonders subtiles Mittel im
Kampf gegen die anderen sein kann, weil E. selbst.

Der Rez. ist kein Kirchenrechtler und kann deshalb zu den kano-
nistischen Fragen, die die Arbeit aufwirft, nicht Stellung nehmen.
Doch wird sie bzw. die mTh nicht von dem Einwand getroffen, sie
identifiziere Recht und Moral, bzw. sie leugne, daB Recht ontologisch
zum Menschsein gehort. Thre These ist bescheidener: Sie behauptet,
dall das Recht unter den Bedingungen dieser Weltzeit mit Gewalt ver-
bunden ist, weil es mittels Sanktionen durchgesetzt wird. Sicher
kann man nach dem Verhéltnis der mTh zur Ontologie bzw. Philoso-
phie fragen. Girard wirft der Philosophie vor, blind fiir die Gewaltpro-
blematik zu sein, und plddiert fiir eine Theologie der Gewalt(iiber-
windung). Seine Kritik an Klassikern neuzeitlicher Philosophie — be-
sonders Hegel und Heidegger —, daB} sie die Problematik der Gewalt
verschleiern, mag berechtigt sein. Doch sollte das nicht dazu fithren,
generell auf die Traditionen der Philosophie zu verzichten. Das wére
eine Form des AusschlieBens, das die mTh sonst so entschieden kri-
tisiert. Auch mub sich hier zeigen, dal die mTh kein geschlossenes
System ist, wie ihr viele Kritiker unterstellen, sondern auf andere An-
sdtze und Fragestellungen offen ist. Ein Gesprich mit den Traditio-
nen der Freiheitsphilosophie kénnte die Probleme einer Rechtferti-
gung von Willensfreiheit und Ethik vertiefen. Auch dort ist gesehen
worden, daB} Freiheit nur in wechselseitiger Anerkennung méglich
ist.

Hervorzuheben ist noch der niedrige Preis der Arbeit. Sie ist prak-
tisch frei von Druckfehlern. Verwunderlich ist das Wort ,Extase”
bzw. ,,Gewaltextase® auf S. 75 und 77.

Marburg Bernhard Dieckmann

Fliethmann, Thomas: Verniinftig glauben. Die Theorie der Theologie bei Georg
Hermes. — Wiirzburg: Echter 1997. 372 S. (Bonner Dogmatische Studien,
26), brosch. DM 48,00 ISBN: 3-429-01910-9
Da er ,im hermesischen System Gutes und viel Gutes* anerkenne,

war J. A. Mcohler im Streit um die Theologie des Georg Hermes

(1775-1831) einst nicht der Meinung, ,.dass die Einseitigkeiten des-

selben durch Sturmschritte besiegt werden miissten oder kénnten*,

sondern sich von selbst ,abreiben sollten. Bekanntlich kam es an-
ders. Der Bilker Pfarrer Anton Joseph Binterim denunzierte aus Moti-
ven personlicher Rache Hermes beim Miinchener Nuntius Mercy
d’Argenteau, der — in Deutschland sowieso nur eine ungeheure Brut-
stiitte von Héresien witternd — die Anschuldigungen, ohne Priifung
beipflichtend, nach Rom weiterleitete, wo der Sekretér fiir auBer-
ordentliche kirchliche Angelegenheiten, Erzbischof Luigi Frezza zu

Hermes’ erbittertem Anklager wurde. Dem pipstlichen Verurtei-

lungsbreve ,Dum acerbissimas* vom 26. September 1835 ging dabei

—wie Hermann H. Schwedt nachgewiesen hat — ein jedem Recht spot-

tender Prozell voraus, in welchem keiner der Ankldger und Richter

die deutsche Sprache beherrscht, den Verurteilten gekannt oder des-
sen Anliegen geistig erfaBt hatte; das Urteil des Sanctum Officium
stand vielmehr bei ProzeBbeginn bereits fest. Das undiplomatische
und scharfe Vorgehen gegen die hermesianischen Pfarrer in der Fol-
gezeit trug wesentlich zur Entfremdung der aufgeklért biirgerlichen

Schichten von der Kirche bei und war ein Schritt im fundamentalen

ProzeB der ultramontanen Verengung und Ideologisierung des Katho-

lizismus im 19. Jh. Aus der Feder von H. Schrérs und Ch. Weber exi-

stieren auch fiir diese Vorgénge bereits solide Studien. Dagegen war
eine hermeneutisch saubere, theologiegeschichtliche Interpretation

des tatsdchlichen Denkens von Hermes, die Vf. bieten méchte (15),

ein Desiderat der Forschung.

Die bei Peter Hiinermann an der Kath.-Theol. Fak. Tiibingen angefertigte
Diss. umfaBt vier Teile. Sie behandelt Hermes’ geistesgeschichtliche Situierung
und den Forschungsstand (I: 19— 84] seine Erkenntnistheorie (II: 85-152) und
Metaphysik (IIl: 153-208), sowie seine Lehre von der Offenbarung (IV:
209-299), wihrend ein SchluBabschnitt das Fortwirken der hermesischen Fra-
gestt;llungen in neueren theologischen Ansitzen zu beleuchten sucht (301-
-350).

Teil I méchte das Denken von Hermes in das Spannungsfeld von Aufkli-
rung einerseits, Romantik und Idealismus andererseits einreihen. Die geistes-
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geschichtliche Charakterisierung ganzer Epochen auf wenigen Seiten mub not-
wendigerweise etwas plakativ ausfallen. Eine saubere historisch-genetische
Entwicklung der wenigen wesentlichen hermesianischen Grundprobleme
wiire nach Meinung des Rez. fiir das Hauptthema erhellender gewesen.

Es folgt (37-55) ein kurzer Abrif {iber Hermes' Leben und Werk. Im An-
schlufl (56-67) bietet Vf. einen Uberblick iiber den bisherigen Forschungs-
stand. Der 1985 in Hamburg erschienenen Diss. von Hermann Breulmann iiber
Hermes wirft Vf. vor, sie beleuchte ,dessen Defizienzen ... zu wenig” (66) und
gehe zu wenig auf den Hintergrund der kritischen Religionsphilosophie ein.

Hermes' Zielsetzung und Methode (67-84) entwickelt Vf. an Hand des be-
kannten autobiographischen Abschnittes in dessen ,Philosophischer Einlei-
tung”, in welchem Hermes der traditionellen Theologie vorwirft, auf die Fragen
und (erkenntniskritischen) Zweifel der modernen Zeit keine Antwort zu geben.
Von hier aus entwickelt Hermes seine ,analytische Methode®. Nach dieser
.muB die Suche nach Begriindungen fragend so lange fortgefiihrt werden, bis
die gefundenen Griinde restlos iiberzeugen, d.h. bis keine Gegengriinde mehr
ins Feld gefiihrt werden kénnen® (69f). Zu Recht weist Vf. darauf hin, dal} der
seit Giovanni Perrone immer wieder erhobene Vorwurf des positiven — die vor-
laufige Aufgabe des Glaubens verlangenden — und nicht bloB methodischen
Zweifels dem Denken von Hermes nicht gerecht wird. Sein Zweifeln ist gerade
das existentiell ernstgenommene methodische Bemiithen um eine erkenntnis-
kritische Fundierung der Theologie.

Folgerichtig beschiftigt sich Teil II mit der hermesischen Erkenntnistheo-
rie. Nach Kant wird die Definition von Wahrheit als ,,Ubereinstimmung der Er-
kenntnis mit ihrem Gegenstande* als bekannt vorausgesetzt — die Frage sei nur,
~welches das allgemeine und sichere Kriterium einer jeden Erkenntnis sei”
(KrV B 82). V1. zeigt, wie auch Hermes diese Grundannahme teilt (85-88). Frei-
lich hat Hermes den eigentlichen Gedanken der Transzendentalphilosophie
nicht rezipiert. Dieser besteht nicht einfach darin, daB nun an Stelle von Din-
gen die Erkenntnisakte selbst zum Objekt gemacht werden, sondern in der Ein-
sicht, dafi alle geistigen Akte wesentlich sich selber reflex hell sind, ineins mit
der Erfassung des Objekts und diese sogar bedingend. Dinge sind also nie an-
ders als mit und in unseren geistigen (Selbst)bewultseinsakten gegeben, wel-
che Setzungsakte selber aus einer letzten Einheit begriindet und bewiihrt wer-
den miissen. Freilich sind diese epistemologischen Uberlegungen erst bei
Fichte in der Fortfiihrung von Kant reflex voll ausgefiihrt. Uberzeugend zeigt
Vf. aber — in AnschluB an R. Malter — dahi Hermes bewuBt vorkritisch bei der
realistischen Grundannahme einer dem Subjekt gegeniiberstehenden Objekt-
welt stehenbleibt. Mit reflexiver GewiBheit kann diese Kluft nie iiberwunden
werden. Reflexion ist bei Hermes lediglich als ein sekundérer zweiter Akt ge-
dacht, dessen Erkenntnisvalenz selber wieder — iterativ —in einem dritten Akt
bezweifelt werden kann. ,Ein wirklicher Selbstbezug des Denkens auf sich
selbst® ist ,ausgeschlossen” (112). Jeweils faktisch miissen wir aber dann das
unmittelbare Bewulitsein als wahr annehmen (,,urspriinglich notwendige Fiir-
wahrhalten®). Dies ist Hermes’ , fundamentaler Erkenntnisskeptizismus® (97),
zugleich aber seine Begriindung, weshalb wir immer schon von der Wahrheit
unserer Wirklichkeitserfassung iiberzeugt sind und sein kénnen.

Auch die wertende praktische Vernunft hat ihre Weise des ,,Fiirwahranneh-
mens". Der sittliche Imperativ besteht nach Hermes in der ,,Darstellung, Erhal-
tung und Vervollkommnung der Menschenwiirde* als Handlungzweck (123).
Der formalfreie Wille withlt zwischen dieser moralischen Vernunft und den un-
sittlichen Antrieben der Sinnlichkeit. Ahnlich wie bei Kant muB eine mora-
lische Handlung nicht nur der Werthaftigkeit der Dinge entsprechen, sondern
auch um der Moralitét willen getan werden. Zu Recht weist Vf. (147 u. 6.) auf
die Parallelitdt der praktischen Vernunft zur theoretischen bei Hermes hin.
Auch fiir sie gilt: eine letzte ErkenntnisgewiBheit, daB die Werthaftigkeit der
Dinge sich so verhilt, wie sie dem moralisch Handelnden erscheint, ist unmég-
lich. Es gibt grundsitzlich nur faktische GewiBheit, ,,Glaube* (,,certitudo mora-
lis*), an der wir uns aber auch orientieren sollen.

Auf der Grundlage dieser faktischen ErkenntnisgewiBheit (Teil III) kann die
Vernunft begriindend-schluBfolgernd je ein Erstes zuriickerschlieBen, womit
fiir Hermes Ich, Welt und Gott — die drei Themen der ,,metaphysica specialis*
des 18. Jh.s — verniinftig erschlossen werden. Die prinzipielle Ungesichertheit
der Objekterkenntnis als ErschlieBungsprimisse hierfiir bleibt. Kants Postula-
tenlehre wird von Hermes modifiziert: nicht Gottes Dasein (der sittliche Impe-
rativ gilt davon unabhéngig), sondern seine moralischen Eigenschaften werden
postuliert, da sonst die Werthaftigkeit des Geschaffenen ganz anders wire, als
sie dem aus Pflicht Handelnden erscheint (205f). Hermes’ Lehre, daB die mora-
lische Gliickseligkeit des Menschen, das ,héchste Gut*, Endzweck der Schép-
fung sei, wurde spéter oftmals angegriffen.

Erkenntnislehre und Metaphysik stehen bei Hermes im Dienst, den Glau-
ben an eine positive Offenbarung als verniinftig zu erweisen. V£. skizziert (Teil
IV) zunéchst die Theorie der ,,demonstratia christiana® bei Benedikt Stattler
(211-220), dann die Religions- und Offenbarungslehren Kants (221-227) und
des frithen Fichtes (228-239). Auch wenn fiir Hermes jede Abweichung von
den Naturgesetzen durch unbekannte Naturursachen erklirbar sein konnte,
sollen wir eine solche Abweichung doch als Wunder interpretieren, da die
Pflichterfiillung eine gesetzmiBig-geordnete Weltinterpretation erfordert.
Wird zudem der Offenbarungsinhalt als moralisch forderlich erkannt, kann
die Pflicht bestehen, den Offenbarungsvermittler als ,,Lehrer des sittlichen Le-
bens" (266) zu withlen. Mag vielleicht idealtypisch der Philosoph immer auto-
nom wissen, was sittlich zu tun ist, bleibt ein solcher Offenbarer fiir den Durch-
schnittsmenschen faktisch —auch dann, wenn dieser in einer vergangenen Zeit
aufgetreten ist — moralisch notwendig, — gerade was die konkrete Anwendung

des Sittlichen Gebotes anlangt. V{. kritisiert, dal Hermes der Frage nach der
Notwendigkeit der Offenbarung zu wenig nachgegangen und dem traditionel-
len instruktionstheoretischen Paradigma verhaftet geblieben sei (271-276).

Soll bei Hermes die ,,Philosophische Einleitung” so den Weg freimachen,
fiir einen vor der Vernunft bestehenden Offenbarungsglauben, so muf die ,,Po-
sitive Einleitung” die historische Glaubwiirdigkeit der Offenbarungsquellen
dartun, was Hermes nur fiir das NT zur Ausfithrung gebracht hat. Seine ,.Christ-
katholische Dogmatik® schlieflich wurde posthum von seinem Schiiler Achter-
feldt herausgegeben. Exemplarisch analysiert Vf. die Lehre von Siindenfall, Er-
losung und Gnade des dritten Bdes (283—299). Hermes habe sich bemiiht, ent-
gegen der Tradition, das Gott-Mensch-Verhéltnis im géttlichen Gnadenhandeln
als personales, nicht nach dem Modell der Dingkausalitit, zu interpretieren.

Der SchluBabschnitt méchte das Fortwirken von Hermes' erkenntnistheo-
retischen Fragestellungen bei neueren Ansétzen thematisieren und ihn so ak-
tualisieren. Wie John Henry Newman versuche auch Hermes die Unbedingtheit
der Zustimmung trotz prinzipieller Ungesichertheit der Herleitung der Erkenn-
tis denkerisch zu rechtfertigen. Mit Philip Clayton teile Hermes die Uberzeu-
gung, dall der Mensch in seinen Urteilen die Korrespondenz mit den Dingen
anstrebe, aber doch hochstens eine Kohédrenz seiner Behauptungen erreiche.
Fiir das je dahinterstehende erkenntniskritische Grundproblem (,,verschlos-
sene Subjektivitidt”) versucht Vi im AnschluB u.a. an Dieter Henrich eine ei-
gene Losungskonzeption. Das Subjekt finde sich immer schon als Teil der Welt
und zugleich aber ihr auch als ganzer gegeniiberstehend. Die Welt sei dem Sub-
jekt immer schon als solche mitgegeben und gewiB. Erst innerhalb dieses
grundsitzlichen Verhiltnisses konnen einzelne Aussagen wahr oder falsch
seln.

Aufs Ganze gesehen ist das Werk eine solide, die wesentlichen
denkerischen Linien herausarbeitende und deshalb empfehlenswerte
Analyse des hermesischen Denkens. Neben kleineren formalen Man-
geln (Kurzbiogramme der erwdhnten Personen wiren wiinschens-
wert, in der zweiten Hélfte haben sich die Seitenzahlen im Vergleich
zum Personenregister verschoben u. a.) empfindet Rez. aber die weit-
hin fehlende Auseinandersetzung mit der nachkantischen Diskus-
sion als ein gewisses Defizit. Interessant wére nicht nur eine Konfron-
tation mit der sonstigen zeitgentssichen katholischen Rezeption und
Kritik an Kant gewesen, sondern es wére insbesondere auch die Dis-
kussion innerhalb der kantischen Schule fiir die behandelten Pro-
bleme erhellend. Der Glaubensbegriff und die Erkenntnistheorie in
F. H. Jacobis ,David Hume" sowie der radikale Erkenntnisskpetizis-
mus des ,,Aenesidemus® waren in der damaligen Diskussion prisent
und haben unmittelbare Parallen bei Hermes. Auch der eigene syste-
matische Losungsversuch des Vf. schiene Rez. dann von einem kon-
sequent transzendentalen Standpunkt aus kritisierbar, gerade was die
behauptete Gleichurspriinglichkeit von IchgewiBheit und Sein in der
Welt betrifft.

Miinchen Klaus Unterburger

Greshake, Gisbert: An den drei-einen Gott glauben. Ein Schliissel zum Verste-
hen. — Freiburg: Herder 1998. 144 S., geb. DM 26,80 ISBN: 3—451-26669-5

Es ist immer loblich, wenn die Propheten zum Berge gehen, zumal
Bergbewegungen gewohnlich gefdhrlicher als Prophetenschritte sind,
spektakulédrer sind sie sowieso. Letzteres ist im vorliegenden Falle
allerdings schade, bezogen auf den Propheten: Der bekannte Vf. legt
fiir weitere, nicht mit allen theologischen Wassern gewaschene Krei-
se, die nie ein umfangreiches Fachbuch lisen, die Kurzfassung seines
vierfach stirkeren und nach wenigen Monaten die dritte Auflage ver-
zeichnenden Buches ,Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theo-
logie* (zuerst 1997) vor, die — vorab sei es gleich gesagt — weiteste Ver-
breitung unter Christinnen und Christen (von einiger Allgemeinbil-
dung) finden sollte. Immer wieder belegen Umfragen, wie prekir es
hierzulande mit dem Gottesglauben steht. Das schmale, nicht allzu
schwierig zu lesende, die ausgefeilten Analysen der Matrix aufs We-
sentliche konzentrierende Werk bringt es bravourés fertig, die hoch-
theologische, hochdifferenzierte Materie nicht nur anschaulich dar-
zustellen, sondern auch in ihrem begeisternden Lebenswert erfahrbar
werden zu lassen — nicht zuletzt geschieht das auch in den kommen-
tierten kiinstlerischen Darstellungen, die es beschliefen.

Der Leitgedanke ist der seit dem letzten Konzil vertraute, meist aber aus-
schlieBilich ekklesiologisch gebrauchte Terminus communio. Gott wird erfahr-
bar in Jesus Christus und dem Wirken seines Geistes; der christliche Zugang zu
Gott ist mithin nicht eine Lehre, sondern das Geschehen personaler Zuwen-
dung. Gott erweist sich damit nicht als Fiir-sich-Sein, sondern als Fiir-Sein;
der Raum der Gottesbeziehung ist Freiheit und Liebe; das gottgewollte Schick-
sal des Menschen Fiille der Gemeinschaft. Greshake unternimmt es, diese
Grunddaten auf die verschiedenen dogmatischen Bereiche zu applizieren —
auf Schopfungstheologie und Anthropologie, auf Ekklesiologie und Religio-
nendkumene. Freilich setzt er ,,von oben* an, d. h. von der als gegeben voraus-
gesetzten Christusoffenbarung (einschlieBlich des Christusmysteriums).
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Viele Zeitgenossen haben Fragen, die voraus liegen: Die Mdglich-
keit der Existenz eines Gottes iiberhaupt, die Tatsdchlichkeit der Of-
fenbarung, das christologische Dogma. Thnen wiinschte man sich
dhnliche, aber mehr ,,propéddeutische* Darstellungen auf dem Niveau
und in der vornehmen didaktischen Art wie diese. Ob wir sie einmal
vom Vf. erwarten diirfen?

Regensburg Wolfgang Beinert

Moltmann, Jiirgen: Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie. — Giitersloh:

Giitersloher Verlagshaus / Chr. Kaiser 1995. 380 S. (Beitrége zur Theologie,

Bd 5), kt DM 98,00 ISBN: 3-579-02006—4 / kt 3—579-02007-2

Mit diesem Bd legt der Vf. einen weiteren imponierenden Teil sei-

ner Dogmatik vor. Er ist der Kath. Univ. von Léwen als Dank fiir die
Verleihung der Ehrendoktorwiirde gewidmet.
_ Das Werkist in 5 Teile gegliedert. Im 1. Teil gibt der V£. einen konzentrierten
Uberblick iiber die Situation der Eschatologie heute. Es kommen nicht nur kon-
triire Positionen der evangelischen Theologie zur Sprache (A. Schweitzer, O.
Cullmann, K. Barth, P. Althaus, R. Bultmann), sondern auch die ,Wiedergeburt
des messianischen Denkens im Judentum* wird eingehend thematisiert.

Der 2. Teil wendet sich der personalen Eschatologie zu (Tod, Unsterblich-
keit der Seele oder Auferstehung des Fleisches? Folge der Siinde oder natiirli-
cher Tod? Purgatorium, Auferstehung im Tod, Reinkarnation), unter Einbezie-
hung von Trauer und Melancholie, auch im Gespréich mit S. Freud. Der 3. Teil
befaBt sich mit der geschichtlichen Eschatologie und geht auf das zentrale
Thema des Gottesreiches ein. Hier bietet M. viel mehr instruktive Ubersichten
iiber Millennarismen und Messianismen als in der Eschatologie gemeinhin iib-
lich. Am Ende des Teils spricht er ausfiihrlich iiber die Apokatastasis.

Der 4. Teil ist der kosmischen Eschatologie, der Vollendung der Schépfung
unter Einbeziehung der aktuellen Aufgaben im Hinblick auf die Bewahrung der
Schépfung (Okologie und Okofeminismus) gewidmet. Abschliefend versucht
der VE. im 5. Teil, die Bedeutung des eschatologischen Geschehens fiir Gott sel-
ber deutlich zu machen: Géttliche Eschatologie, Gott und Menschen in einem
.Fest ewiger Freude®,

Das Werk eignet sich nicht nur als Begleitlektiire zum Studium der
Eschatologie in Ergéinzung der dblichen Schulbiicher. Durch seine
positiv-optimistische Grundstimmung, die weit iiber die vom V£. vor
iiber 30 Jahren vorgelegte , Theologie der Hoffnung® hinausragt, und
durch seine vom Fachjargon wenig beeintréichtigte Sprache kann es
hervorragende Dienste in Meditation und Verkiindigung leisten. Ob-
wohl der Vf. das Gesprich mit der katholischen Eschatologie eher im-
plizit fithrt, zeichnen sich konvergierende Linien in ganz bemerkens-
werter Weise ab: iiber das Leben der jetzt in Gemeinschaft mit Jesus
Christus existierenden Toten, iiber die dialogische Unsterblichkeit
der Seele und iiber die Moglichkeit einer Lauterung nach dem Tod.
Wihrend der V. sich gegeniiber einer ,,Auferstehung im Tod* eher
ablehnend verhilt, scheint ein Konsens hinsichtlich der Schriftaus-
sagen zum Tod als Folge der Siinde denkbar zu sein. Uberragend tritt
M.s Vertrauen in die unbegrenzten Fahigkeiten der Liebe Gottes in
Erscheinung, und so ist sein vorbehaltloses Ja zur Apokatastasis nicht
verwunderlich. Dem Vf. gebiihren Dank, Anerkennung und breite
Aufmerksamkeit.

Miinster Herbert Vorgrimler

Stock, Alex: Poetische Dogmatik. Christologie. Bd 3. Leib und Leben. — Pader-
born: F. Schoningh 1998. 462 S., geb. DM 98,00 ISBN: 3-506—78833-7
Was haben ,,die kleine burgundische Nonne“ — gemeint ist Marga-

reta-Maria Alacoque aus dem Kloster Paray-le-Monial (+ 1690) — und

,der groBe Schamane aus Kleve am Niederrhein“ — gemeint ist der

Kiinstler Joseph Beuys (+ 1986) — gemeinsam, was verbindet sie? Ant-

wort: ,.eine thermodynamische Erfahrung und Behandlung der Welt,

die sich hier wie dort um die Warmeenergie des Herzens sakramental
zentriert* (379). Zwischen 1673 und 1675 erschien der Ordensfrau

Christus ,,mit dem flammenden Herzen“, ,als Glutofen der Liebe*

(340). Und Beuys schien das Herz Jesu die ,,,Dampfmaschine'* des

universellen Befreiungsprozesses zu sein; durch die Energie dieses

Herzens wiirde allméhlich die VerheiBbung ihrer geschichtlichen Er-

filllung entgegengehen, die da lautet: ,, Ich werde euch freimachen**

(376). Fiir Nonne und Kiinstler bewegt das Herz Jesu das Herz der

Welt.

Es zeichnet das mutige wie risikobereite Theologenherz von A.
Stock aus, sich weit zu machen fiir alle Erscheinungsformen der
christlichen Identitit in Liedern, Bildern, Liturgien und schéner Li-
teratur sowie fiir noch so feine Spurenelemente des Glaubens in der
Kunst. S. will die poetische — d.h. die etwas kreativ ins Werk set-
zende — Kraft (9) aller Erscheinungsformen ermessen und aufein-

ander beziehen, die Jesu ,Leib und Leben* bezeugen. Auf diese Weise
komponiert S. den dritten Bd seiner ,,Poetischen Christologie®. Deren
sprachliches Gewand trigt — selbstreferentiell — poetisierend-kiinst-
lerische Ziige; S. formuliert weit ab von jedem Lehrbuchjargon.

Die ,Milch“ dogmatischer Lehrbiicher ..iiber den Glauben an Gott" muf
man allerdings schon in sich aufgesogen haben, um nun getrost alles , beiseite
lassen“ zu kénnen, ,,was man zuerst von Christus verkiinden muf“, um sich
,dem Vollkommeneren zuzuwenden® (Hebr 6,1-2): eben der Poesie der Chri-
stologie. Andernfalls verstiinde man die vielfltigen Querschnitte, Anspielun-

en und kritischen Einlassungen S.s nicht. Die Konzentration auf poetische
Uberlieferungen — ,als fontes theologiae und nicht nur als ernamenta eccle-
siae” (9) — bringt es mit sich, daB S. Themen aus dem weiteren Umfeld der
Christologie beriicksichtigt, die in Fachbiichern der Gegenwart oft ausgeblen-
det werden: z. B. die Engel im Leben Jesu, die eucharistischen Blutwunder oder
die Diskussion iiber die Qualitit des Taborlichtes. Ein postmodernes Brauch-
tumsbuch mit esoterischem Einschlag ist S.s Christologie deshalb jedoch kei-
nesfalls. Aber S. begradigt die vielfiltigen Windungen des Uberlieferungsstro-
mes nicht. Die Liturgiewissenschaftler miissen es sich darum auch gefallen
lassen, daB S. das Kirchenjahr nach der Chronologie des Lebens Jesu zum
Ordnungsrahmen seiner Christologie erklért; die historische Genese des Kir-
chenjahres spielt hierbei keine Rolle.

So fithrt S. den Leser mit dem Fest der Verkiindigung ein in die — von den
theologischen Schulbuchverfassern in der Regel vernachléssigte — Theologie
der Mysterien des Lebens Jesu: Geburt, Passion, Ostern und Himmelfahrt.
Aber auch den Ideen- und Devotionsfesten wie Fronleichnam und dem Herz-
Jesu-Fest sowie der Feier der Verkldrung Jesu — widmet S. ausfiihrliche Kap.
Die nicht behandelten Mysterien des Lebens Jesu wie Epiphanie oder Pfingsten
méchte S. in anderen Bden der Poetischen Dogmatik betrachten.

DaB es S. nicht um eine Asthetisierung der Dogmatik in Anpassung an die
westliche Erlebnisgesellschaft und an deren Bediirfnis nach einem Designer-
Outfit fiir banale Alltagsdinge geht, belegen nicht zuletzt die zahlreichen ex-
egetischen und systematischen Einschaltungen. Dadurch gewinnt der Gang
durch die Kunstgalerie der Leib- und Lebensbilder Jesu eine klare theologische
Orientierung. Ein immer wieder willkommener Wegbegleiter ist niemand Ge-
ringerer als Thomas von Aquin. Aber auch Denker der Moderne fehlen nicht
wie Karl Rahner oder Teilhard de Chardin.

+Florale* oder 6kologische Theologie? (35) — Das ist an sich keine Frage
mehr angesichts des gleichzeitig zum Ausdruck gebrachten Natur- und Heils-
bezugs in den Bildern und Liedern, die sich um das Verkiindigungsthema ran-
ken: Maria — ,der edle Rosengart, lilienweif, ganz ohne Schaden® — ist der
Friihlingsmorgen des Heils dessen, der die im Siindenfall des Menschen gewis-
sermaBen mitgefallene und vom Menschen mifbrauchte Natur wieder aufrich-
tet, indem er den Menschen vom Makel der Erbschuld befreit und so zu einem
neuen Umgang mit aller Kreatur beféhigt.

DaB die Kiinstler die Verkiindigungsszene nicht in ein Schlafzimmer, son-
dern in ein Wohn- oder Lesezimmer verlegen, deutet S. im Sinn der ,,,conceptio
per aurem' “, von der die Theologen sprechen (49).

Fiir die hymnologische Vertreibung von Ochs und Esel aus dem Gotteslob,
die doch seit den ikonographischen Anfingen der christlichen Kunst in so vor-
bildlicher Weise dem ,frisch vermenschten Gott* (F. Spee, 69) in Betlehems
Stall glaubig und dienstbereit ergeben sind, zeigt S. zu Recht nur begrenztes
Verstindnis (84f). SchlieBlich stehen auch nach der Legenda aurea Ochs und
Esel fiir alle ,unverniinftigen’ Tiere, die in Jesus instinktiv ihren neugeborenen
Besitzer und den Herrn ihrer Futterkrippen (Jes 1.3) erkennen — Weihnachten
betrifft die ganze Schépfung, nicht nur die Welt des Menschen (83).

.Da rief das ganze Volk: Sein Blut komme iiber uns und unsere Kinder" (Mt
27,25) — diese im Kontext der Passion nach Matthéus von Juden gerufene, wir-
kungsgeschichtlich lebensgefahrliche, zur Verfolgung der ,,,Christusmorder**
(178) scheinbar berechtigende Selbstverurteilung weiB S. anhand des Passions-
liedes von Johann Heermann (1647), das in Bachs Matthius-Passion zitiert
wird, auf alle Menschen zu beziehen: ,Herzliebster Jesu, was hast du verbro-
chen, dafi man ein solch scharf Urteil hat gesprochen? ... Was ist doch wohl
die Ursach solcher Plagen? Ach, meine Siinden haben dich geschlagen; ich,
mein Herr Jesu, habe dies verschuldet, was du erduldet” (179). Fiir ,antijii-
dische Ambitionen® stehe Mt 27,25 damit nicht mehr zur Verfiigung (180). S.
ist sich zwar nicht sicher, ob diese poetische Deutung exegetisch einwandfrei
sei (181), aber gegen diese Restunsicherheit steht doch die fiir Matthéus ganz
offenkundige Erlosungsbediirftigkeit aller Menschen, denn allen soll die Herr-
schaft der Himmel verkiindet werden (Mt 28). Als erlGsungsbediirftige Siinder
sind alle Menschen implizite oder explizite ,Christusmérder’; nur durch die
Erlésungsgnade allein werden aus den Feinden Christi Freunde des Herrn.

Christi Lebensopfer vergegenwirtigt sich im unblutigen Opfer der Euchari-
stie. Die die Kunst inspirierenden Blutwunder reduziert S. mit Rekurs auf Tho-
mas von Aquin auf ihren allein legitimen Gehalt: Die Wunder dndern nur etwas
fiir die Wahrnehmung des Menschen auf der duBeren Oberfliche der Species
von Brot und Wein, um die eigentliche Wunderwirkung zu symbolisieren: die
Transsubstantiation. Die Blutwunder machen also nicht die unsichtbare Sub-
stanz Christi sichtbar (318). In einer gewthnlichen Dogmatik liest man zu der-
artigen Fragen selten etwas.

Ausfiihrlich behandelt S. das Mysterium der Himmelfahrt Christi. Die poe-
tische Perspektive auf die kiinstlerische Veranschaulichung der eschatologi-
schen Erhéhung des Messias verhindert einen platten Rationalismus, der fiir
die qualitative Ortshestimmung des Himmels keinen Sensus mehr aufbringt
(264ff).
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Immer wieder zwingt S.s Poetische Dogmatik dazu, eingefahrene Rationali-
sierungen des Glaubens kritisch zu hinterfragen, wenngleich S. niemals restau-
rative Ziele verfolgt. Aber indem er den Leser mit der Fiille der poetischen
Uberlieferung konfrontiert, schirft er den Blick fiir die unausmefbare Wahrheit
Christi. Er entspricht so mehr dem Katholischen im eigentlichen Sinn als der-
jenige, der eine Reduktion des Glaubens nach dem zeitgeméB-engen Mal der
theological correctness favorisiert.

Auch wer von Berufs wegen vorwiegend mit dem beschiftigt ist,
,was man zuerst von Christus verkiinden muB*, sollte sich ab und zu
»dem Vollkommeneren zuwenden®, das S. in seiner Poetischen Chri-
stologie vorlegt. Immerhin konnte es sein, daB die handwerkliche
Christologie dank dieser poetischen eine ,thermodynamische Erfah-
rung” macht: daB alle Theologie um die ,Wirmeenergie“ des bren-
nenden Herzens Jesu zentriert ist — oder, falls nicht, bereits aus-
gebrannt ist.

Miinchen Michael Schulz

Zur Zukunft der Okumene. Die ,Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungs-
lehre, hg. v. Bernd Jochen Hilberath / Wolfhart Pannenberg. —
Regensburg: F. Pustet 1999. 184 S., kt DM 34,00 ISBN: 3-7917-1626-3

Der vorliegende Bd enthilt die Referate einer im April 1998 in Tut-
zing abgehaltenen Tagung der dortigen Evangelischen Akademie und
der Katholischen Akademie in Bayern, die fiir den Abdruck z.T. er-
weitert worden sind um Stellungnahmen zur offiziellen katholischen
Antwort auf die ,Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfertigungslehre”
(= GER). Gerade in diesen Erweiterungen wird deutlich, wie sehr die
romische Antwort die Annahme der GER in Frage gestellt hat. Um so
dankbarer kann man nun sein, daB durch die ,,Gemeinsame offizielle
Feststellung” und den Annex zur GER ihre Unterzeichnung méglich
geworden ist. Trotz der dadurch deutlich spiirbaren Zeitgebunden-
heit der Aufsitze behalten sie in den Kernaussagen auch weiterhin
ihre Bedeutung, zumal mit der Unterzeichnung die Debatte um die
GER sicherlich nicht beendet sein wird und angesichts mancher pole-
mischer und unsachlicher Urteile klare theologische Informationen
und Argumente wiinschenswert sind.

Im ersten Aufsatz schildert R. FrieLing, wie der , Streif um die Rechtferti-
gungslehre” entstanden ist (9—23), und zwar anhand von Luthers Gesprach mit
Kardinal Cajetan 1518 in Augsburg und des Regensburger Religionsgespréachs
1541, denen er den Konsens der GER gegeniiberstellt. Zu Recht weist er auf die
enge Verbindung von Rechtfertigung und Kirche hin und fordert entsprechend
Konsequenzen ein, hebt aber auch hervor, daB die GER ein notwendiger erster
Schritt dazu ist, ,der die Kirchen dazu legitimieren soll, die vorhandene Ge-
meinsamkeit im Glauben mit gutem Gewissen und guten Griinden zu praktizie-
ren” (21). O. H. Pesca stellt dann die Kernpunkte der damaligen Kontroverse
gewohnt kenntnis- und materialreich vor (24-57) und begriindet, wie sich
diese Fragen theologisch vermitteln lassen. Liest man diesen Abschnitt mit
Blick auf die katholische Antwort auf die GER und die darauf folgende Diskus-
sion, dann erstaunt, daf die Frage des ,simul iustus et peccator” als solche
nicht explizit unter diese Kernpunkte fallt. ,Die Rechtfertigungsproblematik
im dkumenischen Dialog” behandelt H. WAGNER (58-69), indem er den Weg
vom weitreichenden Konsens des Malta-Berichts bis zum differenzierten Kon-
sens der GER nachzeichnet. Die Bewertung der GER aus evangelischer bzw. ka-
tholischer Sicht vollziehen die beiden Herausgeber W. PANNENBERG (70-78)
und B. ]. HiLBERATH (79—99). Wihrend diese beiden Vf. die GER trotz mancher
Einwénde insgesamt positiv bewerten, formuliert CHR. ScHwOBEL die kriti-
schen Einwénde evangelischer Theologen (100-128) und geht dabei auch aus-
fithrlich auf die offizielle romische Antwort zur GER ein. Dabei bleibt fiir den
Rez. eine wichtige Frage offen: wenn ,,aus reformatorischer Perspektive auch in
der romisch-katholischen Kirche wirklich Kirche Jesu Christi gesehen werden®
(111) kann, setzt dies doch ein gemeinsames Verstdndnis des Evangeliums und
damit der Rechtfertigungslehre voraus. Ist es aber nicht genau dies, was die
GER als Resultat intensiver theologischer Forschungen offiziell feststellt? Und
selbst wenn es die evangelisch-katholische Grunddifferenz in der Frage der
Heilsvermitttlung gibt (125ff), ist damit noch nicht die Frage beantwortet, ob
diese Differenz auch kirchentrennend ist. Recht ist Schwobel aber auf jeden
Fall darin zu geben, daBl die GER ekklesiologische und praktische Konsequen-
zen haben mufl. Indem P-W. ScHEELE , die Herausforderung der Gemeinsamen
Erklédrung zur Rechtfertigungslehre fiir Theologie, Pastoral und Kirchenleitun-
gen darstellt (129-146), leistet er ein ersten Versuch, solche Konsequenzen
deutlich zu machen. Nach den , Perspektiven fiir die Okumene” fragt abschlie-
Bend H. Cur. KnuTh (147-163), wobei der Untertitel ,, Die Gemeinsame Erkld-
rung als erster Schritt zur Abendmahlsgemeinschaft” beim Leser Erwartungen
weckt, die inhaltlich leider nicht eingehalten werden, da es sich um eine Dar-
stellung der zwischenkirchlichen Entwicklungen seit Oktober 1996 handelt.
Im Anhang des Bdes schlieBlich wird der Text der GER abgedruckt.

Was ergibt sich als Fazit aus den Beitrdgen dieses Bdes jenseits
ihres konkreten Anlasses und im Blick auf die weitere Diskussion,
die durch die offizielle Unterzeichnung der GER sicherlich einen an-
deren Stellenwert bekommen hat, aber dadurch ja keineswegs been-

det ist? Notwendig ist auf jeden Fall, die in der GER wie auch in an-
deren Dialogdokumenten verwendete tkumenische Hermeneutik
und das damit verbundene Verfahren eines differenzierten Konsenses
theologisch genauer zu reflektieren und so fiir weitere bislang offene
Fragen fruchtbar zu machen. Ebenso notwendig wird es sein, die
sachlichen Konsequenzen aus der GER fiir den Umgang der Kirchen
miteinander auf allen Ebenen zu ziehen, damit die offizielle Geltung
dieses Textes wirklich spiirbar wird. Nur so diirfte es méglich sein,
den Kritikern der GER nicht nur auf dem (notwendigen!) Weg der
theologischen Auseinandersetzung, sondern auch auf dem Weg der
gelebten Gemeinsamkeit in der Mitte des Glaubens zeigen zu kénnen,
daB es diesen Konsens in Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre
gibt und er die Kirchen tatséchlich nidher zueinander fithrt. Dazu lei-
sten die Beitréige des vorliegenden Bdes eine gute Hilfe.
Paderborn Burkhard Neumann

Liturgiewissenschaft

Heute Gott feiern. Liturgiefihigkeit des Menschen und Menschenféhigkeit der
Liturgie, hg. v. Benedikt Kranemann / Eduard Nagel /Elmar Niibold.
— Freiburg: Herder 1999. 260 S., kt DM 38,00 ISBN: 3-451-26875—2

Der vorliegende Bd dokumentiert die Festveranstaltung anlaBlich
der 50. Wiederkehr des Griindungstages des Deutschen Liturgischen
Instituts in Trier. Er enthélt die drei wihrend des Symposions gehal-
tenen Vortriige, namentlich verantwortete Berichte aus den Arbeits-
kreisen und Werkstattgesprachen, sowie die Predigt des Festgottes-
dienstes (Joachim Kardinal Meisner), den Festvortrag ,Die Kunst,
Gottesdienste zu gestalten“ (Bischof Karl Lehmann), Balthasar Fi-
schers ,,Heute vor fiinfzig Jahren. Erinnerungen eines Zeitzeugen® so-
wie etliche GruBworte.

Im Verfolgen des urspriinglichen Institutsauftrags, ,Forderung
des liturgischen Apostolats”, fragte das Symposion unter der Uber-
schrift ,Heute Gott feiern“ nach der ,Liturgiefahigkeit des Men-
schen“ und der ,Menschenfihigkeit der Liturgie®. Die dazu notwen-
dige Weite erdffnen die drei Referate, die hier etwas ausfiihrlicher
vorgestellt werden sollen:

Der Soziologe MicHAEL N. EBerrz referierte zu: ,Einseitige und zweiseitige
liturgische Handlungen — Gottes-Dienst in der entfalteten Moderne" (14-38)
und gab den weiteren Uberlegungen einen provozierenden empirischen Hin-
tergrund. Konkret ging er von dem — auf den ersten Blick widerspriichlichen,
in beiden groBen Kirchen dhnlichen — Befund aus, dafl auf der einen Seite der
Besuch der sonntéiglichen Messe bzw. Sonntagsgottesdienste in Deutschland
deutlich riickldufig ist, auf der anderen Seite aber die Nachfrage nach anderen
rituellen Angeboten der Kirche (Taufe, Hochzeit und Beerdigung) relativ stabil
bleibt, z. T. sogar leicht steigt. Zur Erklirung unterscheidet er zwischen ,ekkle-
siastischen Riten, die einer binnenkirchlichen Logik folgen, und ,Riten der
Lebenswende®, die von den Menschen als unmittelbar bedeutungsvoll fiir die
Lebenshewiltigung erlebt werden. Eine genauere Untersuchung der letzt-
genannten Riten zeigt, daB sich auch hier die unterschiedliche Nachfrage
durch folgende Interpretation erkldren 1dBt: ,Je konkreter Riten Inhalte von
Glaubenssitzen symbolisieren, je niher und ausschlieBlicher sie einem spezi-
fisch kirchlichen bzw. konfessionellen Gedankengut stehen, desto geringer ist
ihre Akzeptanz. Je allgemein-religidser diese Inhalte symbolisiert werden, de-
sto grofer ist die Akzeptanz.“ (29) Daraus schlieft Ebertz u.a.: ,,... je mehr der
Gottesdienst auch autozentrischen Deutungen Raum l&8t, affektiv-kognitive
Dissonanz ausblendet, seinen Akzent in der Lebensrelevanz der Menschen hat
und ihrer eher konsumptiven Haltung entgegenkommt, um so eher wird er ak-
zeptiert” (30). Ekklesiologisch sieht Ebertz im Hintergrund dieser Entwicklung
und im Kontext allgemeiner Pluralisierung eine Transformation der Kirche von
einer ,,Heils- oder Gnadenanstalt” zur ,Dienstleistungsorganisation® (34). Li-
turgisch ergibt sich daraus bei stdrkerer Adressatenorientierung die Notwen-
digkeit der ,édsthetische(n) Differenzierung der Gottesdienstgestaltung und
Gottesdienstraumgestaltung, ja die dsthetische Differenzierung der gesamten
pastoralen Praxis® (35).

Das zweite Referat hielt der Miinsteraner Dogmatiker HERBERT VORGRIMLER:
,Die Liturgie — ein Bild der Kirche. Anfragen der systematischen Theologie®
(39-56). In seinem Pladoyer fiir die ,Notwendigkeit einer pluralen  Liturgie
von unten‘“ (40), also nicht kirchenamtlich approbierten Liturgien wendet
auch er sich primédr dem ,heutigen Menschen” zu, von dem er konstatiert:
,Menschen sind gewillt und imstande, ihre Kommunikationsprozesse auch
vor dem Angesicht Gottes in gewissen rituellen Formen zu vollziehen, voraus-
gesetzt, sie werden nicht von vornherein genétigt, nur von aufien und ,oben’
bestimmte Rituale zu praktizieren® (43). Von daher warnt Vorgrimler vor Uber-
forderungen der Liturgie, die er wesentlich als ,, Weggemeinschaft und ,,Such-
bewegung® beschreibt (46). Gerade angesichts der Fiille von besonderen Gottes-
diensten — von Hausliturgien iiber Gottesdienste mit Kindern bis hin zu Gottes-
diensten von Ordensgemeinschaften —, die Vorgrimler nennt, ist seine Beto-
nung ihrer jeweiligen deutlichen Verbundenheit mit der ,Gesamtkirche®
unmittelbar evident. Der Ansatz bei einer , Liturgie von unten® fithrt dann zu
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konkreten Impulsen fiir die liturgische Gestaltung im einzelnen. Fiir den evan-
gelischen Leser ist hier besonders die Anfrage interessant: ,Wird die Euchari-
stie nicht recht gedankenlos dem VerschleiB ausgesetzt?* (51), die mit dem Hin-
weis auf die Dignitit des Wortgottesdienstes verbunden wird.

Die Diskrepanz zwischen der liturgischen Gestaltung vieler sonntéglicher
Messen und Gottesdienste und den Lebensvollziigen und Bediirfnissen heuti-
ger Menschen wird auch vom dritten Referenten, dem in Rostock lehrenden
evangelischen Liturgiewissenschaftler Kari-HEINRICH BieriTZ, aufgenommen,
allerdings in einer auf Zuspitzung dridngenden Konkretion: ,In Techno Deo
Gloria. Christlicher Gottesdienst vor den Herausforderungen zeitgendssischer
Kultur® (57-85). Anhand der Analyse der Partizipation Jugendlicher an Tech-
no-Events und liturgischen Versuchen, diese Musik zu integrieren, arbeitet er
grundsitzlich fiir die Frage ,Wie heute Gott feiern?” heraus: ,Antworten ...
konnen gegenwirtig — wie eigentlich stets in der Christentums- und Liturgie-
geschichte — nur in der Spannung von Inkulturation und Konter-Kulturation
des Evangeliums, in der Dialektik von Ankniipfung und Widerspruch gefun-
den und formuliert werden” (69). Dies wird dann anschliefend — ansatzweise
— fiir eine mogliche Rezeption und zugleich Kritik der Techno-Kultur in christ-
lichen Gottesdiensten entfaltet.

Vielleicht zeigt schon diese kurze Skizze der drei Referate des Symposions,
daB hier in groBer Offenheit aus unterschiedlichen Perspektiven profiliert die
Frage nach der Spannung bzw. dem Zusammenhang von liturgischer Praxis
und heutiger Kultur zur Sprache gebracht wurde. Dafi v.a. die Ausfithrungen
von Ebertz und Bieritz durchaus aporetische Unterténe haben, sei nicht ver-
schwiegen. Dieser Eindruck wird noch unterstrichen, wenn nach den weitrdu-
migen Analysen die auf konkrete Praxisfelder bzw. einzelne liturgische Experi-
mente bezogenen Berichte der Werkstattgesprache (174-213) , Frauen und Li-
turgie”, ,Priesterloser Sonntagsgottesdienst®, , Feier der Eingliederung in die
Kirche*, ,,Thomas-Messe*, ,Das ,Nichtliche Weihnachtslob' im Erfurter Dom*
gelesen werden; besonders schonungslos legt der niichtern-referierend gehal-
tene Bericht von THoMmAS BErGHOLZ zu ,,Okumenische Gottesdienste” die Dis-
krepanz zwischen theoretisch erkannten Notwendigkeiten und kumenischer
Stagnation in konkreten kirchenamtlichen Regelungen zur Liturgie offen. Of-
fensichtlich besteht grofier Handlungsbedarf auf einer mittleren Theorieebene
— zwischen fundamentalliturgischer Reflexion und konkreter liturgischer Ar-
beit vor Ort —, die fiir das kirchenamtliche Handeln wesentlich wire.

Die Berichte aus den Arbeitskreisen zu den Themen ,Musik als wesentli-
ches Element einer menschenfihigen Liturgie®, ,Riten und Rituale in sdkularer
Gesellschaft”, ,Raum und Bild, (Bewegung), Liturgie: Perspektiven fiir ein Zu-
einander®, ,,Wie sprechen in der Liturgie?“, , Liturgie —ein Ort der Katechese?",
~Bewegung in der Liturgie® erfiillen diese Funktion nicht. Zu stark tritt hier
grofienteils der theoretisch konzeptionelle (und auch tkumenische) Hinter-
grund der fundamentalliturgischen Fragen hinter konkretem und z. T. einseiti-
gem Engagement fiir Einzelinnovationen zuriick. Allein der namentlich von
KrEmENSs RicHTER gezeichnete Beitrag zu , Liturgie zu Sterben und Tod in post-
christlicher Gesellschaft“ fiillt an dem im Thema genannten konkreten Beispiel
die Liicke, indem er praktisch-theologisch abwégend konkrete liturgische Pra-
xisprobleme auf dem Hintergrund allgemein gesellschaftlicher Entwicklungen
behandelt.

Insgesamt stellt der Dokumentations-Bd in erfreulicher Weite die
Probleme und Aufgaben dar, vor denen heute Liturgiewissenschaft
steht, und gibt v. a. in den drei Referaten Einsichten und Problemstel-
lungen vor, hinter die zukiinftige liturgische Arbeit nicht mehr zu-
riick kann. Insofern ist die beabsichtigte Ehrung des so verdienstvol-
len, in der Tradition der liturgischen Erneuerungsbewegung stehen-
den Instituts in vorziiglicher Weise gelungen, dessen wichtige Arbeit
nur eher am Rande in den interessanten Erinnerungen Balthasar
Fischers (165-171; 236—242) und in den GruBworten Erwédhnung
findet.

Inhaltlich scheint mir in dem ganzen Werk nur eine Entwicklung
(weitgehend) ausgespart, die fundamentalliturgisch von Bedeutung
ist: die Frage nach den Konsequenzen, die sich aus dem verinderten
ZeitbewuBtsein und der sich verdndernden Zeitstruktur der deut-
schen Gesellschaft ergeben. Die Einbeziehung entsprechender empi-
rischer Befunde und ihrer soziologischen und sozialpsychologischen
Deutung in liturgische Reflexion kénnte die von Ebertz gestellten An-
fragen noch verstirken. Die gegenwirtige Debatte um die Laden-
schluBzeiten zeigt die groBe auch tagespolitische Aktualitét der Zeit-
frage. Konkret gilt es in der Liturgiewissenschaft, die gottesdienst-
liche Zeit neu zu bedenken, liturgiegeschichtlich in der Spannung
von Sonntag und Sabbat, erfahrungswissenschattlich in den unter-
schiedlichen Rhythmen von Wochenende, Urlaubszeiten und Le-
bensabschnitten. Provozierend gefragt: Konnte vielleicht die am
deutlichsten im Sonntagsgebot zum Ausdruck kommende zeitliche
Fixierung des christlichen Gottesdienstes auf den Sonntag das Pro-
dukt einer kulturell bedingten, zumindest fiir manche Sozialmilieus
vergehenden Zeitstruktur sein? Wie ist dann fiir diese Menschen die
Gottesdienstzeit in der Dialektik von Inkulturation und Konterkul-
turation zu bestimmen?

Miinster Christian Grethlein

Thénnes, Dietmar: Gottesdiensten vorstehen. Eine Einfiihrung in die Praxis. —
Kevelaer: Butzon & Bercker 1998. 126 S. (Laien leiten Liturgie). kt DM 29,80
ISBN: 3-7666—0168-7

Es gehért zum weithin geldufigen Bild in vielen Gemeinden, daf
bestimmte gottesdienstliche Feiern auch von Laien geleitet werden.
In gewisser Hinsicht ist dies kein neues Phanomen. Denn auch in
der Vergangenheit haben in den ,klassischen“ Andachten hiufig
nicht Priester, sondern Gemeindemitglieder beim Rosenkranz, Kreuz-
weg, der eucharistischen Verehrung und der Totenwache die Aufgabe
des Vorbetens iibernommen und damit in einfacher Form Gebetsgot-
tesdienste geleitet. Heute aber fiihrt der oft bedréngende Priesterman-
gel dazu, daB vermehrt und nicht selten in groBerem Male Laien
Wortgottesdienste und andere liturgische Feiern vorbereiten und lei-
ten (miissen). Erst jiingst haben auch die deutschen Bischéfe diese
Entwicklung aufgegriffen und die Bereitschaft vieler Frauen und
Minner in den Gemeinden zur Gottesdienstleitung gewtirdigt und
als Frucht der nachkonziliaren Liturgieerneuerung dankbar bestétigt
(vgl. ,Zum gemeinsamen Dienst berufen. Die Leitung gottesdienst-
licher Feiern — Rahmenordnung fiir die Zusammenarbeit von Prie-
stern, Diakonen und Laien im Bereich der Liturgie” vom 8. Januar
1999).

So sehr man das liturgische Engagement speziell der ehrenamtli-
chen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter begriiBt, so sehr bediirfen aber
gerade sie einer angemessenen Schulung und Zuriistung fiir den
Dienst der Gottesdienstleitung. Dabei kann es nicht allein und nicht
zuerst um die (zweifellos nicht unwichtige) Frage gehen, was der Laie
tun darf und was nicht. Auch eine hektische Suche nach Biichern mit
Modellen fiir von Laien geleitete Gottesdienste offenbart eher die
Hilflosigkeit vieler Betroffener und frdert den Eindruck der Uberfor-
derung und der mangelnden Souverdnitdt. Darum erscheint eine ge-
diegene liturgische Grundbildung fiir Leiterinnen und Leiter von Got-
tesdienstfeiern besonders dringend. Sie verschafft ihnen nicht nur ei-
nen lingeren Atem, sondern vermittelt auch die notwendige Sicher-
heit und zureichende Kompetenz, 6ffnet fiir neue Perspektiven und
macht Mut, sich dem gottesdienstlichen Leben der Gemeinde zur Ver-
fiigung zu stellen. Aus diesen Uberlegungen hat D. Thénnes das vor-
liegende Buch verfalt. Es widmet sich der Gottesdienstleitung durch
Laien, beleuchtet grundlegende Aspekte dieses Dienstes, ohne dabei
die konkrete Praxis aus dem Blick zu verlieren. Der Bd bildet zudem
den (inhaltlichen) Auftakt einer vom Vi, selbst herausgegebenen Rei-
he, die sich vornehmlich an die (ehrenamtlichen) Leiterinnen und
Leiter von Gottesdiensten wendet. Die weiteren Bde wollen in jeweils
gleicher Weise die unterschiedlichen Gottesdienstformen sowohl in
ihrer Entwicklung und Gestalt vorstellen und kommentieren, als
auch konkrete Anregungen und Hilfen zur Vorbereitung und Gestal-
tung der Feiern bieten. Ausgehend von der gegenwirtigen Situation
der Gemeindeliturgie im Umfeld des Priestermangels und der Sorge
um den (sonn-Jtdglichen Gottesdienst begriindet der Vf. die Notwen-
digkeit der liturgischen Bildung. Dabei will er ein Fundament legen,
»das wesentliche liturgietheologische Eckpunkte benennt und ein
klares Bild von den Gottesdienstformen, Diensten und Ausdrucks-
moglichkeiten zeichnet* (12). Damit sind schon die wesentlichen
Themen der vorliegenden Publikation vorgestellt.

So geht T. zunéchst auf die Bedeutung des gottesdienstlichen Feierns in der
christlichen Gemeinde ein (14) und zeichnet von da aus die wesentlichen Got-
tesdienstformen und ihren Stellenwert im Gesamt des liturgischen Lebens
nach, angefangen bei der zentralen Feier, dem Herrenmahl. In diesem Zusam-
menhang diskutiert er auch die Frage nach der Wertigkeit von Eucharistiefeier
und Wort-Gottes-Feier, erldutert, weshalb ein Wortgottesdienst eine Euchari-
stiefeier nicht ,.ersetzen” kann, erklédrt, warum eine regelmalige oder gar unre-
flektierte Verbindung von Wort- und Kommunionfeier nicht sinnvoll ist und
erschlieBt die theologische Dimension der Wortverkiindigung einschlieBlich
der Prinzipien der Leseordnung (22-26).

Der Blick auf die nichteucharistischen Gottesdienstformen verdeutlicht die
Vielfalt dieser Feiern (26—38), macht aber zugleich klar, dafi auch diese nicht
einer Grundstruktur entbehren und darum einem inneren Spannungsbogen fol-
gen. Wenngleich es freilich in der Grundgestalt christlicher Liturgie zwischen
Eucharistiefeier und Stundenliturgie vergleichbare Elemente gibt, so bleibt
doch zu fragen, ob die ausfiihrliche Synopse (27-29) dem Adressatenkreis
wirklich hilft, diese Grundstruktur zu erfassen oder ob sie nicht doch eher ver-
wirrt. Gerade dem Nichtkundigen legt sich, durch die optische Prisentation
dazu verleitet, das MiBverstdndnis nahe, die Tagzeitenliturgie sei eine aus der
Eucharistie abgeleitete Feierform. Die zuvor theologisch begriindete Eigenstin-
digkeit von Wort-Gottes-Feiern (23—25) wird so unter der Hand unbeabsichtigt
wieder eingeholt.

Des weiteren wendet sich der V. dem Dienst der Leitung in der Liturgie zu
(38-60). Er erldutert neben den kirchenrechtlichen v.a. auch die liturgieimma-
nenten Aspekte, um schliefilich die Leitung der Liturgie durch Bischéfe und



67 2000 Jahrgang 96 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 1 68

Priester als auch durch Diakone und vom Bischof beauftragte Laien zu be-
trachten. Zuverléssig informiert er iiber die dabei gegebenen Moglichkeiten
(55-60), die auch nach Erscheinen der genannten Rahmenordnung nicht iiber-
holt sind.

Wer Gottesdienst leitet, muB auch um die grundlegenden Dimensionen der
Liturgie wissen. Darum geht der Vf. den ganzheitlichen Ausdrucksformen und
der Zeichenwelt in der gottesdienstlichen Feier nach (61-93) und beschreibt
die Bedeutung der Zeichendimension der Zeit, des Raumes und (vielleicht im
Hinblick auf seine Bedeutung etwas zu ausholend) des Gewandes.

Wenngleich nicht ausschlieBliches, so doch ein sehr wesentliches Medium
im Gottesdienstgeschehen ist die Sprache. Wer Liturgie leitet, kann nicht auf
die Kenntnis der wichtigsten Sprechakte und Sprachweisen verzichten. Dafiir
will der V£. im letzten Kap. sensibiliseren. Wie ein Eroffnungsgebet aufgebaut
ist und welche inhaltlichen und sprachlichen Aspekte bei den Fiirbitten zu
beachten sind, wird verstindlich dargestellt und mit Beispielen erklart.

Eine recht umfangreiche, fiir Laien (hier im doppelten Sinn des Wortes) lei-
der nicht gegliederte Literaturauswahl (115-118) und ein Stichwortregister
(119-124) beschlieBen den Bd.

Das didaktisch geschickt konzipierte und in einer sympathisch-
einladenden Sprache geschriebene Buch ist ganz auf den angezielten
Adressatenkreis zugeschnitten. Nicht zu umfangreich und dadurch
nicht abschreckend, mit Schaubildern und optisch hervorgehobenen
thesenartigen Zusammenfassungen am Ende jedes Kap.s (leider sind
gerade hier gelegentlich iiberholte bzw. unsachgemile Begriffe wie
,Brevier" [58] oder ,priesterlose Liturgie“ [92] stehengeblieben) ge-
staltet, ist es ein hervorragender Leitfaden fiir ehrenamtliche Leiterin-
nen und Leiter von gottesdienstlichen Feiern und kann bei der Aus-
bildung und Begleitung gute Dienste leisten. Es stellt in dieser Form
ein Novum auf dem derzeit {iberbordenden Buchmarkt zur Gottes-
dienstleitung durch Laien dar. Der grundlegende Ansatz, die prizise
Information, die Anregungen zum Bedenken des gottesdienstlichen
Geschehens und die stdndig wahrnehmbare Néihe zur Praxis heben
es wohltuend aus dem weithin Gebotenen heraus. Die weiteren Bde
der Reihe darf man gespannt erwarten.

Bochum/Paderborn Jiirgen Bérsch

Kirchenrecht

McAreavey, John: The Canon Law of Marriage and the Family. — Dublin: Four

Courts Press 1997. 254 S., pb. £ 19,95 ISBN: 1-85182-356-5

Der Titel dieses Buches macht neugierig, weil man erwartet, dab
das kanonische Eherecht hier unter dem speziellen Blickwinkel eines
(oft gewiinschten) Familienrechtes dargestellt werde. Diese Neu-
gierde wird nicht ganz befriedigt, wie schon das Gewicht der einzel-
nen Kap. deutlich macht:

Der erste Teil des Buches befaBit sich auf ca. 160 S.n mit dem materiellen
Eherecht, der zweite auf ca. 25 S.n mit dem Ehenichtigkeitsproze und den
Eheauflésungs-Verfahren. Der mit ,Elements of familiy law® iberschriebene
dritte Teil umfaft 16 S.n. Er behandelt, gerahmt von Erérterungen iiber die
kirchliche Berufung der Familie und die Seelsorge an in ihrer Ehe Gescheiter-
ten, ,,the family in canon law*, wobei minimale Informationen iiber die Sakra-
mente gegeben werden, iiber die Aufgabe der Eltern, Berufungen zu férdern,
iiber Kindespflichten, iiber Glaubensweitergabe, tiber die Pflichten der Kirche
gegeniiber Kindern (Stichwérter: KindesmiBbrauch, Jugendliche in kirchlichen
Bewegungen, Verteidigung der Familie gegeniiber dem Staat, Verbreitung des
,Evangeliums des Lebens®). Ein Anhang enthilt sieben Dokumente fiir die Pra-
xis im Heimatland des V£s, also Irland, darunter solche iiber die Mischehen-
gesetzgebung und die Adressen der kirchlichen Gerichte.

Das aus der Lehrtitigkeit am St. Patrick’s College in Maynooth
hervorgegangene Buch bietet die traditionelle Lehre und unterschei-
det sich von dhnlichen Werken positiv durch die Einarbeitung von
Quellen (z.B. Konzilsaussagen oder papstlichen Lehrtexte) in die lau-
fende Darstellung, um die Normen des kanonischen Rechtes nach-
vollziehbarer zu begriinden. Solche Quellen sind im Stichwortver-
zeichnis, das zugleich Autorennamen einordnet, durch Kursivdruck
hervorgehoben.

Miinster Klaus Liidicke

Olschewski, Jiirgen: Das Recht auf Sakramentenempfang. Zur Entwicklung
eines Fundamentalrechtes der Glaubigen vom Konzil von Trient bis zur
Gegenwart, — Frankfurt: Peter Lang 1998. 399 S. (Adnotationes in Ius Cano-
nicum, 6), brosch. DM 98,00 ISBN: 3-63-323330-1
Die Bochumer theologische Diss. (1997), betreut von H. J. F. Rein-

hardt, befaBt sich mit dem erstmals in can. 682 CIC/1917 formulier-

ten, im gegenwirtig geltenden Codex als can. 213 figurierenden Recht
auf Empfang der geistlichen Giiter der Kirche; darunter werden be-

sonders das Wort Gottes und die Sakramente akzentuiert. Schon an
dieser Stelle darf gesagt werden, dafl das Thema weit iiber die Kano-
nistik hinaus theologisches Interesse beanspruchen darf — damit sind
pastoraltheologische ebenso wie ethische und dogmatische Problem-
stellungen verkniipft. Gegenwirtig ruft es auch die (gewohnlich unter
dem Stichwort ,Recht auf Eucharistiespendung®) viel diskutierte
Frage auf, welche Verpflichtungen sich daraus fiir die Kirchenleitung
ergeben, die flichendeckende Spendung der Sakramente zu gewéhr-
leisten und sicherzustellen. Letzten Endes ist das Verstdndnis der
Materie ein Indikator fiir die Konzeption, die der kirchliche Gesetz-
geber vom Laien in der Glaubensgemeinschaft pflegt. Dem V£. geht sie
fachgerecht aus der kirchenrechtlichen Perspektive an:

Ausgehend vom Trienter Konzil zeigt er die ersten Konturen des Rechtes
in den Vorschriften iiber Residenzpflicht, Simonieverbot, Applikationsauflage
fiir die Pfarrer auf. Die Entwicklungsgeschichte, die dann unmittelbar zum
can. 682 / CIC 1917 gefiihrt hat, bleibt mangels Zugang zu den Quellen weit-
gehend im dunkeln. Im ersten Codex jedenfalls ist es eigentlich nur ein Korre-
lat zu den Klerikerverpflichtungen und méchte die Laien vor zu grofier Will-
kiir der Kirchenoberen schiitzen. Ausdriicklich wird das Recht auch als laika-
les Empfangsgeschehen umschrieben: ,Laici ius habent recipiendi a clero ...
spiritualia bona ...“. Natiirlich entspricht ihm auch die Pflicht des Sakramen-
tenempfangs, beispielsweise der Osterkommunion. ,Der Laie ist“, so resii-
miert der Vf. S. 171, ,Objekt klerikalen Sakramentenhandelns an ihm, sein
Recht auf Sakramentenempfang erlangt unter diesen Pramissen kaum recht-
liche Relevanz®. Immerhin haben wir den einzigen Rechtssatz des Gesetz-
buches von 1917 vor uns, der hinsichtlich des Laikates einen positiven Cha-
rakter hat. Das hat die Kanonisten angeregt, iiber diesen ,Stand“ genauer
nachzudenken.

Gegeniiber 1917 ist die Formulierung von 1983 wesentlich positiver, auch
wenn ihr weniger die eben genannten Reflexionen als das neue Kirchenver-
stiandnis des II. Vaticanum zugrunde liegen. ,Ius est christifidelibus ut ex spi-
ritualibus bonis ... adiumenta a sacris pastoribus accipiant” — damit geht can.
213 von den allgemeinen Christenrechten aus, die unter dem Einflufi der mo-
dernen Menschenrechtslehre die Kirchenversammlung erstmals in einem
Rechtsbuch der Kirche explizit Raum finden, und nicht mehr von der Defini-
tion der klerikalen Pflichten.

Der Vf. arbeitet mit genauer Sorgsamkeit die Textgeschichte her-
aus, deren Material inzwischen zugénglich ist. Am Schlub seiner bril-
lant geschriebenen, sorgsam recherchierenden, die Literatur abun-
dant einbeziehenden Analysen geht er auf die Konsequenzen ein,
die sich aus diesem Grundrecht ergeben, das (von dieser selbst natiir-
lich abgesehen) aus der Taufe einerseits, aus der (gestuften) Heilsnot-
wendigkeit der Sakramente andererseits folgt. U. a. leitet er ein modi-
fiziertes Recht auch der wiederverheirateten Geschiedenen wie der
nichtkatholischen Christen ab, nicht vom Kommunionempfang zu-
riickgewiesen zu werden. Can. 213 hat nach ihm auch kollektivrecht-
liche Implikationen: Die Leitung der Kirche ist wieder und wieder
einzumahnen, ,sowohl in der teilkirchlichen Konkretheit wie im
Entwurf neuer Seelsorgsstrukturen dem Recht der Glaubigen auf Sa-
kramentenempfang gerecht zu werden® (328) — auch, wenn es denn
erforderlich ist, ,,gegen die Durchhaltung des Pflichtzolibates” (327).
Im Grund sind die Ableitungen Forderungen, die mit groBer Selbst-
verstindlichkeit aus der aequitas canonica und damit aus dem fun-
damentalen Heilsauftrag der sich selbst als ganze sakramental begrei-
fenden Kirche resultieren (miissen). Das Verdienst der Diss. liegt dar-
in, daB das streng kanonistisch plausibel gemacht wird. Sie verdient
hohe Beachtung.

Regensburg Wolfgang Beinert

Moraltheologie / Sozialethik

Beestermoller, Gerhard: Die Vilkerbundsidee. Leistungsfihigkeit und Gren-
zen der Kriegsdchtung durch Staatensolidaritit. — Stuttgart: W. Kohl-
hammer 1995. 169 S. (Theologie und Frieden, 10), geb. DM 69,00 ISBN:
3-17-013723-9
Der Vf. untersucht in der vorliegenden Arbeit, mit der er in Frei-

burg fiir das Fach ,,Christliche Gesellschaftslehre” habilitiert worden

ist, den Einflufi von Kants Vorstellung einer Foderation republika-
nischer Staaten auf die Idee vom Vélkerbund, wie sie der amerikani-
sche Prisident Woodrow Wilson propagierte und wie sie in modifi-
zierter Form zwischen den beiden Weltkriegen ja auch realisiert wur-
de. Kant entwickelt seine Vorstellungen v.a. in der Schrift ,Zum ewi-
gen Frieden — ein philosophischer Entwurf“. Bei Wilson finden sich
die zentralen Gedanken mehrfach im Zusammenhang mit der End-
phase des Ersten Weltkriegs, besonders aber in der berithmten XIV-
Punkte-Rede vom Januar 1918.
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Nach einer kurzen Einleitung beschreibt der Vf. im ersten Hauptteil aus-
fithrlich die Konzeption Kants, wobei er sich nicht nur auf die Friedens-Schrift
stiitzt. Der zweite, etwas kiirzere Hauptteil zeigt die Wege, auf denen Wilson
von Kant beeinfluit werden konnte, und untersucht die Parallelen zwischen
dem Volkerbund und dem Féderationsentwurf Kants. Fiir den V{. ist dabei klar,
daB die Vorstellungen Wilsons eine Umsetzung dieses Entwurfs sind, auch
wenn dieses , Kantisch-Wilsonsche Konzept“ (passim) im Vélkerbund nicht
in allen Einzelheiten realisiert werden konnte. Ein kurzer Epilog mit Uber-
legungen zu einem Dialog zwischen katholischer Friedenslehre und Vélker-
bundsidee schlieft den Bd ab. Dabei stiitzt sich der Vf. nur auf den Friedens-
aufruf von Papst Benedikt XV. von 1917.

Die Arbeit zeugt von der guten Kenntnis der Konzeptionen von
Kant und Wilson. In den Schriften von Wilson hat der V{. deutlich
das herausgearbeitet, was offensichtlich von Kant beeinflufit oder
iibernommen worden ist. Insbesondere der Epilog, dessen Aufgabe
es nach Aussage des Vf.s ist, Richtungen aufzuzeigen, wie ein frucht-
barer Dialog gefiihrt werden kénnten, stellt nicht ganz zufrieden. Die
katholische Friedenslehre hitte sicherlich auch im Rahmen der be-
schriankten Moglichkeiten ausfiihrlicher dargestellt werden kdénnen.
Die fiir die heutige Problematik (v. a. in Osteuropa) so wichtige Unter-
scheidung zwischen Volk, Staat und Nation wird in den SchlubB-
bemerkungen nur angedeutet, aber in ihrer Problematik nicht aus-
gefiihrt.

Berlin Thomas Bremer

Brieskorn, Norbert: Menschenrechte. Eine historisch-philosophische Grund-
legung. — Stuttgart/Berlin/Kéln: W. Kohlhammer 1997. 208 S. (Kon-Texte,
3), kt DM 36,00 ISBN: 3—17-013546-5

Was sind Menschenrechte? Kann man sie begriinden? Sind sie in-
terkulturell vermittelbar? Diese und dhnliche Fragen lassen das Den-
ken nicht zur Ruhe kommen. Nach dem Ende des Kalten Krieges ha-
ben die Menschenrechte eine neue politische Dimension gewonnen,
ruht doch die Hoffnung einer bestindigen Weltfriedensordnung, die
diesen Namen wirklich verdient, auf der Annahme allen Menschen
und Kulturen geltenden und sie verpflichtenden Grundrechten.

Aus der Fiille der Literatur zu den Menschenrechten hebt sich die
von Norbert Brieskorn vorgelegte Grundlegung durch die konsequent
durchgehaltene Einheit von historischer und philosophisch-systema-
tischer Entfaltung des Menschenrechtsdenkens ab. Menschenrechte
stellen fiir B. nichts Erstes und nichts Letztes dar. In Menschenrech-
ten artikuliert sich geronnene, reflektierte historische Erfahrung aus
dem Umgang des Menschen mit Macht iiber seinesgleichen. Men-
schenrechte sind offen fiir neue Entdeckungen des Menschen mit
sich selbst. Das in ihnen erreichte Mal an Humanitét kann aber auch
wieder in Vergessenheit geraten.

Diesen argumentativen Faden entwickelt B. in sechs Kap.n. ,Eine Priambel
mit sieben Thesen® bildet einen Mikrokosmos des ganzen Buches. Zunéchst
wird ein zentrales Dokument der Menschenrechtserkldrung, die , Erklarung®
vom 26. August 1789, interpretiert. Dann folgt eine vorlaufige Begriffsbestim-
mung der Menschenrechte: , Vorstaatliche, einem jeden Menschen als Men-
schen zustehende Rechte" (17). Drei Typen seien zu unterscheiden: Abwehr-
rechte gegeniiber dem Staat, Griindungsrechte, die die Selbstbestimmung schit-
zen, sowie Leistungs- und Versorgungsrechte, die jedem ein Mindestmall an
menschenwiirdigem Leben sichern. ,,Sieben Thesen zu sieben Kapiteln® (19)
beenden dieses Kap., indem sie die Hauptthesen des Buches paraphrasieren.

Getreu seinem Grundanliegen, daB Menschenrechte dem gelebten Leben
erwachsen, widmet B. das zweite Kap. (,,Der Kontrast zu dem Menschenrechts-
programm*) der Vorgeschichte der Menschenrechtsbewegung, worunter er
,die im 17. und 18. Jh. beginnenden Diskurse iiber politische und Einsatze fiir
besagte Rechte (19) versteht. Dabei ist er darauf bedacht, auch die positiven
Leistungen der vormenschenrechtlichen Rechtskulturen herauszuarbeiten.
Auch den Rechtssystemen von Sparta und Rom iiber jiidisch-christliche Aus-
richtungen, der Rechtskultur des Hoch- und Spétmittelalters bis zum neuzeit-
lichen Rechtsverstindnis ging es um den Menschen.

Vor dem Hintergrund der Offenheit fiir die Leistungen ilterer Rechits-
ansitze wird dann der Humanititszugewinn der Menschenrechtsbewegung
deutlich herausgearbeitet. Die Grunddifferenz zwischen dem Menschenrechts-
denken und ihren #lteren Traditionen sieht B. im Gleichheitsdenken. Vorneu-
zeitliche Traditionen nehmen die Welt als Einheit von Vielfalt wahr. Daraus
ergiben sich auch in der Welt der Menschen Ungleichheiten, Exklusionen
und Hierarchien. ,Wir erkennen, wie titanisch das Unternehmen ,Menschen-
rechte’ angelegt ist, versucht es doch, Gleichsetzung aller in Verbindung mit
der Selbstindigkeit aller zu erméglichen und Gleichheit ohne AusschluB ein-
zurichten® (25).

Unter der Uberschrift ,,Geschichte der Menschenrechtsentwicklung” be-
handelt B. weniger eine Ideengeschichte — dies auch — als vielmehr den Sieges-
zug der Menschenrechtsidee in der Rechtsgeschichte. Menschenrechte wiirden
zumeist von Minderheiten erstritten. Thre Kraft habe die Menschenrechtsbewe-

gung aus der schwindenden Jenseitsorientierung und damit aus dem Bewult-
sein gezogen, ,,daB dem Menschen hier und jetzt Leben zusteht, daB er nur die-
ses eine Leben hat und es kurz genug ist“ (77).

Der Begriff der Menschenrechte* steht im Zentrum des vierten Hauptkapi-
tels. B. iibernimmt hier eine Definition der Menschenrechte von Christian To-
muschat (121), die in der Sache aber nicht iiber B.s Vorbegriff hinausgeht. Es
geht um Rechte, die dem Menschen ausschlieBlich aufgrund seines Mensch-
seins zukommen. Uber Tomuschat hinausgehend legt der Vf. allerdings Wert
auf die Unterscheidung zwischen Menschenrechten und Menschenrechts-
anspriichen. So méchte er erst dann von einem Menschenrecht sprechen,
wenn einem Anspruch, ,wenn auch auf rudimentire Weise, gerichtliche KIa-
rung und Durchsetzungsgewalt zur Seite gestellt werden” (121). Das Verhéltnis
von Individuum und Gesetz habe in der Menschenrechtsbewegung neu be-
stimmt werden miissen. Es gehe hier nicht mehr um die Eingliederung des Ein-
zelnen in eine vorgegebene Ordnung, sondern um die Absicherung gleicher
Freiheitsrdume.

Nach diesen historischen und begrifflichen Angéngen stellt sich B. der
schwierigen Frage, wie Menschenrechte in einer systematischen Argumenta-
tion eingeholt werden kénnen (,,Die Begriindung®). Seine eigene Position ver-
ortet er zwischen zwei Polen. Den ersten bildet Richard Rorty, fiir den ,,die Su-
che nach Begriindung der Menschenrechte unniitz, ja gefédhrlich sei und von
den wahren Problemen ablenke® (138). Den anderen Pol bildet Otfried Haffe,
der eine Letzthegriindung vortrdgt. Gegeniiber beiden tréagt B. scharfsinnige Kri-
tik vor. Auch der Diskurs kann fiir ihn die Menschenrechte nicht wirklich be-
griinden.

Seinerseits vertritt der Vf. ein Begriindungsverfahren in drei Schritten, wo-
bei er von einer absoluten Begriindung im denknotwendigen Sinne Abschied
nimmt. Der erste Schritt besteht in einer Art ethischem Syllogismus. Die Idee
der Menschenrechte wurzelt in Einsichten, etwa ,in die nicht verrechenbare
Kostbarkeit des Menschen, in seine Ausstattung mit Rechten, die einfach mit
zu ihm gehéren, Einsichten in die Pflicht des wiirdevollen Umgangs, den An-
spruch auf Wahrheit und Gleichbehandlung, ...“ Derartige Einsichten stellen
sich aus Erfahrungen ein, ,etwa anldBlich der Erfahrung der Ungleichbehand-
lung, des Leidens unter staatlichem Versagen oder einer offiziellen Liige, die
das soziale Leben vergiftet” (159). Aus den obersten Einsichten liefen sich
SchluBfolgerungen ziehen, die um so tiberzeugender seien, desto mehr sie mit
anderen Einsichten zusammenstimmten und so ,kollateral” (160) abgestiitzt
wiirden.

Den zweiten Schritt bildet ein ,,Konsens suchende(s) Verfahren® (160). Hier
kiime es darauf an, sich der Richtigkeit der eigenen Erkenntnisse sozial zu ver-
gewissern. Gidbe es Menschen, kénne ich mir vorstellen, daB es Menschen ge-
ben wiirde, die ernsthaft meinen Wert fiir einen Unwert oder umgekehrt erkla-
ren wiirden? LieBen sich gemeinsame Hintergrundwerte erkennen trotz vorder-
griindigen Dissenses?

Der abschliefiende Schritt steht in einer gewissen Spannung zum zweiten.
Gerade die Geschichte der Menschenrechtsbewegung lehre, dem Dissens Ge-
hor zu verschaffen. ,Der Einsatz fiir Gerechtigkeit ging von Gruppen aus, wel-
che aus einer Minderheitenposition heraus kimpften und die selbst immer
auch Minderheiten blieben, ... Es wiire also ein Verfahren zu finden, das geeig-
net wire, die Minderheitenposition, die der ,Exilierten” und sonstwie an den
Rand Gedréngten, zu iiberpriifen” (162).

In diesem Zusammenhang ist es interessant, daB B. die sich scheinbar an-
bietende Lasung, die Menschenrechte aus dem theologischen Lehrstiick der
Gottebenbildlichkeit des Menschen zu begriinden, fiir abwegig erklart. Das
Menschenbild beider Traditionen unterscheide sich erheblich. B. denkt hier
insbesondere an den aus theologischer Perspektive iibersteigerten Individua-
lismus und die weltimmanente Daseinsorientierung der Menschenrechtsbewe-
gung. Das Christentum betone hingegen die Sozialitit des Menschen und be-
trachte ihn als Verwalter der Erdengiiter, also nicht nur als Selbstéindigen, son-
dern auch als Abhéngigen. ,,Wer unbefangen von der Gottahnlichkeit des Men-
schen als Begriindung ausgeht, hat entweder das christliche Gottesverstindnis
cder das Menschenbild der Menschenrechtsbewegung verédndert” (147).

Das 6. Kap. (,,Universalisierung®) behandelt das Verhiltnis zwischen den
universal geltenden Menschenrechten und deren besonderen Ausgestaltungen
in der Vielfalt der Kulturen. Entscheidend sei die transkulturelle Sinnrichtung
der Menschenrechte. ,, Anzuzielen ist ein weltweit anerkannter, alle Menschen
umfassender und niemanden ausschlieBender Sockel an Rechten, welcher die
Basisbediirfnisse des Menschen schétzt, ndmlich Leben, Nahrung, Wohnung,
Sicherheit, Eigentum, Bildung, freie Entfaltung und Ubernahme von Verant-
wortung fiir das Gemeinwesen” (23).

Die Menschenrechte seien erst dann wirklich geschétzt, wenn der einzelne
sie auch gegeniiber seinem Staat vor einer Instanz einklagen kénne, die Auto-
ritdt iiber diesen habe. Allerdings sei der volkerrechtliche Menschenrechts-
schutz erst auf dem Weg zu diesem Ziel, woriiber das 7. Kap. informiert (,,Die
Vélkergemeinschaft, der nationale Staat und der einzelne Mensch”).

Das Buch schlieBt mit einem eindringlichen Appell an den reflektiert-ver-
antwortlichen Umgang mit Menschenrechten (Epilog). Wie jedes andere end-
liche Gut kénnten Menschenrechte verzerrt und entgegen ihrer eigenen Inten-
tion verwendet werden. Insofern miindet B.s Menschenrechtsstudie in einer
Rehabilitation der Tugenden. Aus der ,Haltung der Tugenden heraus ist der
Mensch noch einmal Herr der Menschenrechte. Es gibt ndmlich durchaus die
fast fatalistische Auslieferung an sie und ihre ,,Doktrin® und es gibt ihre Benut-
zung als Machtinstrument” (189).
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Der besondere Charme dieser Studie liegt in ihrer unaufgeregt-er-
fahrungssatten intellektuellen Redlichkeit. Die Menschenrechte er-
scheinen letztlich als ein durchaus verbesserungswiirdiges Instru-
ment im Dienst des Menschen. B.s ideologieresistenter, pragmati-
scher Umgang mit den Menschenrechten wird gelegentlich geradezu
greifbar: , Vorbehalte von Seiten der Christen gegeniiber der Men-
schenrechtshewegung entbehren also nicht vollig des Grundes. Doch
besteht die Verpilichtung, um des Guten willen mangels alternativer
Mittel sich auch eines weniger gegliickten Mittels zu bedienen, wenn
man denn so die Menschenrechte bezeichnen will. Christen werden
deswegen trotz dieser Abgrenzung aber in der Menschenrechtsbewe-
gung mitarbeiten miissen, insoweit solche Mitarbeit mehr als ihre
Verweigerung den Menschen dient” (46).

Hier deutet sich m. E. aber auch eine gewisse Grenze von B.s Buch
an. Er verwendet eine Metanorm, nédmlich das, ,,was dem Menschen
dient”. Von hier aus wird die Menschenrechtshewegung evaluiert.
Diese Norm selbst wird aber nicht wirklich entfaltet oder gar begriin-
det. Letztlich operiert B. doch mit einer quasi absoluten Gréfie.

Barshiittel Gerhard Beesterméller

Christliche Sozialwissenschaften

Kunstmann, Joachim: Christentum in der Optionsgesellschaft. Postmoderne
Perspektiven — Weinheim: Deutscher Studien Verlag 1997. 253 S., geb. DM
49,80 ISBN: 3—89271-669-2

Dieses zwischen systematischer und praktischer Theologie zu ver-
ortende Buch ist — durchaus im doppeldeutigen Sinne — ,,an der
Zeit”. J. Kunstmann, Wiss. Assistent an der Univ. Bayreuth (Ev. Theo-
logie / Religionspddagogik), fiithrt mit dieser Miinchner Diss. (Som-
mersemester 1996) das Christentum an postmoderne Perspektiven
heran. Bislang rezipiert die Theologie die Postmoderne nur erst zag-
haft und allzu kritisch (vgl. Kap. 4: Postmoderne in der Theologie,
162-229), K. will die Postmoderne hingegen als notwendige ,,Reflexi-
onshaltung” und ,heuristisches Instrumentarium® (20) verwenden,
das inmitten der Krise fiir Kirche und Theologie auch Chancen bietet
(Einleitung: Christentum in postmoderner Perspektive, 17-21). Die
Einleitung problematisiert dariiber hinaus die Begriffe Optionsgesell-
schaft und Postmoderne.

Kap. 1: Postmoderne Philosophie (24-85) erldutert knapp die Geburt der
Postmoderne aus dem Geist der Moderne und durch die Modernititskrise
(Ende des Fortschrittsglaubens) (1.1: 27—39), die wichtigsten philosophischen
Positionen (Lyotard, Welsch, Sloterdijk, Eco, Jameson, Koslowski) unter der
Uberschrift ,,Abschied vom Absoluten“ (1.2: 40-73) mit einer , Zwischen-
bilanz: Was ist postmodern?” (68-73), die K. mit der ,,postmodernen Doppelfi-
gur” (22, 72, 84, 86, 190, 208, 229, 236 u. 6.) ,von Absolutheits-Verabschiedung
und Pluralititsakzeptanz® beantwortet. Es folgen (1.3: 73—83) wesentliche kri-
tische Einwendungen gegen das postmoderne Denken: Verfalls-Diagnose (u. a.
S. Benhabib) und Eskapismus-Vorwurf (J. Habermas). Aus Kap. 1 zieht K. die
These, ,,daf die philosophische Postmoderne mit ihrer verinderten Denkper-
spektivierung eine prézise Reaktion auf die verdnderte Situation der Gesell-
schaft darstellt, so daB ein deutlicher Ertrag fiir die Neueinschitzung der Lage
der Religion zu erwarten ist” (22).

Kap. 2: Devotio postmoderna (86—119), versucht mit Hilfe der ,,postmoder-
nen Doppelfigur”, schliissig die derzeitige religiose Situation zu erkldren unter
den Uberschriften: 2.1 Kirchenfrei (Institutionsverweigerung), 2.2 Normalsyn-
kretismus (religise Individualisierung, Auswahlmentalitit, Hybridbildung,
Patchworkidentitét), 2.3 Erlebnisreligion (Erlebnisintensitit, Asthetik, Normie-
rungsresistenz) und 2.4 Postmodern verstehbare Frommigkeit (Autorititsver-
weigerung, Pluralititskompetenz).

Kap. 3: Ecclesia postmoderna (120-161) untersucht analog und parallel zu
Kap. 2 die Situation der (ev. und kath.) Kirche: 3.1 Funktionskirche, 3.2 Markt-
Kirche, 3.3 Erfahrbare Kirche, 3.4 Vage Postmodernisierung der Kirche.

Kap. 4: Postmoderne in der Theologie (162—229) beginnt mit einem Uber-
blick iiber die amerikanische Diskussion (4.1 A New Openness for Religion)
und macht in 4.2 (Wahrheitsverlust durch Relativierung?) und 4.3 (,Post-
moderne* als konstruktive Irritation) ,deutlich, daB diese Diskussion in der
Tat eine groBe Herausforderung fiir die Theologie darstellt, scheint sie doch
mit einer grundlegenden Relativierung des fiir die Theologie offenbar unver-
zichtbaren Wahrheitsbegriffs und der als einheitlich gedachten rationalen Ver-
nunft einherzugehen (2.). Postmoderne in der Theologie 4Bt sich aber eben
auch als Gewinn lesen (3.).“ (23). Innerhalb der theologischen Ablehnung der
Postmoderne in 4.2 und ihrem ,,Zuriick zur Aufklirungsmoderne!“ (180) (u.a.
H.-J. Hohn, H. J. Tiirk, K. Fiissel) macht K. am ehesten in I. U. Dalferths Buch
~Kombinatorische Theologie“ einen Postmoderne-analogen Entwurf aus
(188-197), innerhalb der Aufnahme postmoderner Themen verweist er beson-
ders auf T. Rendtorff (207f), in der Hermeneutik auf W. Nethéfel (und K. Hui-

zing) (213-216) und in der Asthetik auf H. Timm (222ff). In 4.4 wird das Chri-
stentum selbst als Postmoderne verstanden, etwa ausgehend vom Kanon als
prinzipielle Pluralitit im Kern des Christentums (E. Kdsemann): es geht um
die angstfreie Wahrnehmung faktischer Postmodernisierung, um postmodern
lesbare Bestinde des Christentums selbst, um den theologischen Gewinn der
postmodernen Reflexionsform sowie um die ,Ent-Ernstung monoreferentieller
theologischer Theorielasten® (23). Dabei geht es auch um eine Neubewertung
des Synkretismus, der ,,nicht nur negativ als reine Fehlform des Aber- und Un-
glaubens gesehen werden darf, sondern als eine Phase im Aneignungsprozed
... Missionarisch wirksam ist das Evangelium, wo es synkretisiert wird® (in
Zitation H. P. Sillers).

Unter der etwas ungliicklichen Uberschrift ,,(Post)postmodernes Christen-
tum* (230-239) stehen knappe, aber brisante Konsequenzen als Summe:

1. Eine postmoderne Theologie wird ,.eine grundlegende Intention der libe-
ralen Theologie des vergangenen Jahrhunderts neu aufnehmen® und sie ,,dem
GroBbereich der menschlichen Kultur zuordnen® (233); denn Christentum ist
als Religion zu begreifen (gegen die Dialektische Theologie).

2. Postmoderne Theologie wird sich von Eindeutigkeitsabsicht und Univer-
salisierbarkeitsstreben verabschieden: ,Der christliche Glaube ist mit seinem
Wissen um die Unaussagbarkeit und Unverfiigbarkeit des Absoluten im Aulien-
bezug in besonderer Weise pluralitdtsfahig und tolerant und also zuinnerst
postmodern begreifbar (W. Welsch). Und: Postmoderne fiihrt die christliche
Theologie zu einer neuen Unmittelbarkeit und spielerischen ,Ent-Ernstung’ ih-
res Bemiihens (A. Adam).” (232).

3. Zu diesem Zwecke muB die Theologie neu wahrnehmungsfihig (aisthe-
sis) werden und die religitse Asthetisierung nachvollziehen, eine neue theo-
logische Hermeneutik entwickeln, in der es weniger um Ubersetzharkeit der
als objektiv gedachten Traditionsvorgabe geht, als vielmehr um ein intertextu-
elles, kontextuelles, rezeptionsisthetisches Neu-Verstehen des Alten durch Zi-
tation.

4. Dariiber hinaus hat sich postmoderne Theologie gegen Absolutsheitsstre-
ben und Universalisierungstendenzen eindeutig zu begrenzen, die Endlichkeit
als Grundsignatur des Lebens anzuerkennen und sich damit realistisch gesell-
schaftskulturell neu zu verorten. Dazu zdhlt auch ein Neuverstindnis christli-
cher Bildung, deren Aufgabe weniger Einweisung in Tradition als christliche
Umgangsfihigkeit mit einer plural gewordenen Religiositit darstellt. Dazu be-
darf es auch der Wiederentdeckung der Spiritualitét als Lebensnerv der Reli-
gion Christentum. ,.Ein neues BewubBtsein fiir das Heilige, fiir Religiositit und
spirituelle Lebensfiihrung muf vor allem im kirchlichen Arbeiten und Denken
wachsen ... Gelingt diese Aufgabe, wird das Christentum fiir die Optionsgesell-
schaft von neuer Bedeutung werden (239).

Ein 14seitiges Literaturverzeichnis schlieBt das Buch ab. Leider fehlt jedes
Register, ein Mangel, der die Nutzbarkeit deutlich beeintrachtigt.

Selbst wer die systematische Position des Vf.s, die vielleicht allzu
optimistische liberale SchluBvermutung und die grundsétzlich posi-
tive Wertung der Postmoderne-Diskussion als konstruktive Reflexi-
onshaltung nicht unbedingt teilt, wird das Buch mit Gewinn lesen;
denn es fithrt in verstdndlicher Weise ein in die Postmoderne-Diskus-
sion, gibt eine umfassende und konstruktive Analyse der religitsen
wie kirchlichen Zeitsituation aus postmoderner Reflexionshaltung
und zieht daraus theologische Konsequenzen, die jedenfalls brisant
genug sind, um die Postmoderne-Diskussion in der Theologie und
die zeitgendssische Christentums- und Religionsdiagnose weiter zu
entfachen. Kirchenleitenden Gremien, TheologInnen, Religionspéd-
agoglnnen, kirchlichen Mitarbeiterlnnen — aber auch christlichen
Fundamentalisten sei die Lektiire empfohlen; es ist ,,an der Zeit"!

Ludwigsburg Gerd Buschmann

Religionspiadagogik

Biehl, Peter: Festsymbole. Zum Beispiel: Ostern. Kreative Wahrnehmung als
Ort der Symboldidaktik. — Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 1999.
XIV, 329 S., kt DM 48,00 ISBN: 3-7887—1688—6

Peter Biehl begreift das Ostergeschehen als Testfall fiir die Sym-
boldidaktik, skizziert deren zwanzigjihrige Geschichte und gelangt
nach Auseinandersetzung mit ihren Kritikern zu einer Neuformulie-
rung der Symboldidaktik als Ort kreativer Wahrnehmung und kom-
munikativer Didaktik.

Kap. 1: Prdludium: Zwanzig Jahre Symboldidaktik (1-23) zeichnet in 1.1
zundchst deren Anfange und urspriingliche Intentionen nach, in 1.2 deren Kri-
tik zwischen Semiotik und Phénomenologie, um in 1.3 Zukunftsperspektiven
und ein neues Paradigma der Symboldidaktik zu entwerfen. — Schon die An-
fange der Symboldidaktik seit Ende der 70er Jahre, verbunden mit den Namen
E. Feifel, P. Biehl, G. Baudler und H. Halbfas, wollen als urspriingliche Inten-
tion mittels der Kategorie der Erfahrung eine Briicke des Verstehens zwischen
jugendlicher Lebenswelt und der Welt der Religion bilden. Dabei hat Symbol-
didaktik von Anfang an sowohl Symbole aus der Lebenswelt der Lernenden
wie aus der Welt der Religionen (als ewige Urbilder) umfaBt. — Die Kritik an
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der Symboldidaktik fokussiert B. einerseits in der ent-ontologisierenden, sub-
jeki- und rezipientenorientierten Semiotik (M. Meyer-Blanck), die ,,vom Sym-
bol zum Zeichen* gelangen will, andererseits in der Phénomenologie (M. Josut-
tis, H.-M. Gutmann: ,,Symbole zwischen Macht und Spiel®), die Symbole jen-
seits der Subjektivitit als ontologisch mit dem Heiligen und seiner Macht ver-
bunden begreift und demzufolge vom Symbol zum Ritual gelangen will.
Hinter dieser Kritik steht die theologische These, daB die Symbole aufgrund
ihrer Wirkméchtigkeit ihre Erkenntnis- und Verstehensméglichkeiten selber
mitbringen und daher keiner Hermeneutik bediirfen® (12f). Hinter der semioti-
schen Kritik hingegen steht die These, daB Symbole sich tiberhaupt erst in
Kommunikationsprozessen herausbilden, wenn bestimmte Menschen sie als
Symbole in Anspruch nehmen; es geht der Semiotik (wie der Didaktik) also
lediglich um Mitteilbarkeit und Verstehbarkeit der Botschaft — nicht um deren
»objektive" Wahrheit. Wihrend fiir die Phénomenologie die hermeneutisch-di-
daktische Frage wegen des ,,objektiven Gehalts der Symbole in fundamentali-
stischer Attitiide iiberfliissig ist, verabschiedet sich die Semiotik als Symboli-
sierungs- statt Symbolhermeneutik als (Selbst-)Verstandigung von symbolisie-
renden Subjekten von der theologischen Wahrheitsfrage in postmoderner Atti-
tiide. B. nimmt hier bewuBt eine Zwischenposition ein; er will weder
Wahrheitsfrage noch Hermeneutik / Didaktik verabschieden, neigt aber doch
insgesamt eher zu einer teilweise semiotischen Revision der Symboldidaktik:
Aufhebung des Symbol-Zeichen-Gegensatzes, Aufnahme des kommunikativen
und subjektiven Aspekts (jetzt heibt es: ,,Symbolische Kommunikation gibt zu
lernen®), Symbole bestehen nicht, sie entstehen. Insofern hat die Symboldidak-
tik den Paradigmenwechsel von der Handlungswissenschaft zur Wahrneh-
mungslehre und zur kommunikativen Didaktik zu vollziehen.

Die erforderliche Umorientierung und Umgestaltung der von B. mafigeblich
mit entworfenen Symboldidaktik (,Symbole geben zu lernen®) im Sinne des
Einbezugs neuerer Entwicklungen in der Mediengesellschaft (z. B. Dominanz
des Visuellen) und der religionspddagogischen Praxisfelder vollzieht Kap. 2:
Kreative Wahrnehmung als Ort der Symboldidaktik (24-136). Diese selbstkriti-
sche Revision der Symboldidaktik umfaft besonders die Bereiche Medien (2.1),
Wahrnehmung und Asthetik (2.2), Bildung als Wahrnehmung (2.3) und Sym-
boldidaktik als kommunikative Didaktik (2.4) sowie inhaltliche und didakti-
sche Aspekte zu einer kritischen Symbolkunde (2.5 — 2.8). — Zunéchst muB die
Symboldidaktik sich der Medienbestimmtheit dieser Welt stellen, besonders
ihrer Bildlichkeit, Wahrnehmungen aller Art thematisieren und die Verlage-
rung vom logozentrischen zum &sthetischen Denken nachvollziehen. Wahi-
nehmung im Sinne von ,aisthesis” ist sodeann vor sensualistischer Verengung
zu schiitzen, als Summe von Wahrnehmen und Empfinden und als kommuni-
kativer ProzeB in Wechselseitigkeit und Widerstandigkeit zu begreifen, hat die
Abwertung von Sehsinn und Bild in Theologie und Pidagogik zu iiberwinden,
mit allen Sinnen wahrzunehmen und das Eigenrecht vorwissenschaftlicher Er-
fahrungen der Lebenswelt zu wiirdigen: u.a. Vorrang der Hermeneutik der
Wahrnehmung und Rezeptionsisthetik vor historisch-kritischer Exegese. Im
spielerischen Umgang mit Symbolen wird kreative Wahrnehmung entbunden,
Imagination, die neu sehen liBt. (45). So entsteht Bildung als Wahrnehmung
des Ich, des anderen, Fremden und der Natur sowie der Geschichte. (66). Dabei
ist der BildungsprozeB als Prozel der Kommunikation zu verstehen (80) und im
Sinne der kommunikativen Didaktik die Gleichwertigkeit von Inhalts- und Be-
ziehungsaspekt zu betonen. (81). Die Verstindigung {iber Symbole (analoge
Kommunikation) dominiert iiber die Interpretation von Symbolen (digitale
Kommunikation) (86). Deshalb lautet die erste Grundaufgabe der Symboldidak-
tik: Lebensweltliche, religitse und christliche Symbole als kulturelle und/oder
religitse Objektivationen in kommunikative Prozesse zu iiberfiihren. (95). Die
zweite Aufgabe lautet: die lebensgeschichtliche Verankerung eines Symbols
wahrnehmen, seine religidse Dimension erschliefen, durch kreativen Umgang
seinen theologischen Sinn deuten. Das veranschaulicht B. in didaktischen
Strukturgittern (103ff) im Dreischritt von ganzheitlicher Symbolerschliefung,
kritischer Interpretation und Gestaltungsaufgabe bzw. Handlungsvollzug. Da-
bei sind LehrerInnen lediglich Regisseure (110£f).

Das theologische Kap. 3: Symboldidaktik und das Symbol der Auferstehung
(137-190) verortet Ostern im Rahmen einer Theorie des Festes (3.1), im Rah-
men theologischer Deutungen (3.2) und innerhalb der Symbolik des Oster-
brauchtums (3.3). — Das Osterfest wird zunéchst auf eine allgemeinen Festtheo-
rie bezogen: Zwischen affirmativer (J. Pieper) und kritischer Theorie des Festes
(J. Moltmann) bezieht B. mit H. Cox (,,Das Fest der Narren“) und G. M. Martin
eine mittlere Position zwischen Fest und Alltag; ,,das Heilige hat seinen Ort im
Fest", das sich kennzeichnet durch Inszenierung, Fiille und Steigerung des Le-
bensgefiihls, und den Alltag transzendiert (J. Assmann). Bei den theologischen
Deutungen von Ostern (exemplarisch: R. Bultmann, W. Pannenberg, J. Molt-
mann, mit Bevorzugung des Letzteren) wird deutlich: ,Wird Jesus durch sym-
bolische Représentation im Kult gegenwiirtig, ist die Frage nach den Ergebnis-
sen historischer Rekonstruktion des Ostergeschehens zweitrangig® (139), — so-
viel zu der aktuellen Auseinandersetzung um Gerd Liidemann. SchlieBlich
wird das religitse (Oster-)Brauchtum erlautert, das bisher kein Thema der
evangelischen Religionspidagogik ist. (178).

Die SchluB-Kap. sind praxisorientiert: Kap. 4: Realisationen und Konkretio-
nen (191-288) formuliert didaktische Entscheidungen angesichts jugendlicher
Interessen (4.1), thematisiert Inhalte zum Thema Auferstehung in Bibel, Litera-
tur und Film (4.2), skizziert Rahmenziele (4.3) und kommentiert theologisch
und didaktisch (4.4 —4.5). — Jugendliche Interessen ranken um die Frage ,Was
kommt nach dem Tod?* Auferstehung wird dann als Thema in Bibel, Literatur
und Film (P. P. Pasolini: Das 1. Evangelium Matthéus / D. Arcand: Jesus von
Montreal) erortert.

In Kap. 5 beschlieBen 23 kopierfihige Materialien zu den Symbolen des
Osterfestes (290-329) den Bd: aus Literatur (u. a. Diirrenmatt, Kaschnitz, Hebel,
Késtner, Kafka, Béll), Liedgut (EKG 117, Wolf Biermann), biblischen, apokry-
phen und theologischen Texten sowie Bildmaterialien (u.a. M. Chagall, M.
Griinewald).

Auch wenn die massenmedialen und jugendkulturellen Materia-
lien in den Praxiskapiteln nicht unbedingt auf dem neuesten Stand
sind (U 2: Where the streets have no name, 52f, Udo Lindenberg:
Jack, 252, Wolf Biermann: Es gibt ein Leben vor dem Tod, 253): ins-
gesamt ein mit Gewinn zu lesendes Buch des Altmeisters der Sym-
boldidaktik, das sich (selbst)kritisch nicht nur der Semiotik und Phé-
nomenologie stellt, sondern auch den Massenmedien, den Bildwel-
ten, der jugendlichen Lebenswelt, der ,Praktischen Theologie als
Kunst der Wahrnehmung® und der kommunikativen Didaktik. Es
verlaBt die ausgetretenen, ontologischen Pfade der ewig gleichen
und angeblich so ,tiefen” religitsen Grundsymbole Haus, Hand,
Weg etc., die frither von B. gegen die Oberflachlichkeit der massen-
medialen ,,Symbole* ausgespielt wurden (vgl. Symbole geben zu ler-
nen I, 164 / moderater schon in: Symbole geben zu lernen II, 239ff).
So frisch neuformuliert mag die Symboldidaktik den Weg in das
neue Jahrtausend gehen.

Ludwigsburg Gerd Buschmann

Philosophie

Fellmann, Ferdinand: Orientierung Philosophie. Was sie kann, was sie will. —
Reinbek: Rowohlt Verlag 1998. 182 S. (rowohlts enzyklopidie, 55601), kt
DM 15,90 ISBN: 3-499-55601—4
Ferdinand Fellmann, bislang durch eine beachtliche Reihe von

Monographien hervorgetreten, hat nun, als Griindungsprofessor fiir

Philosophie und Wissenschaftstheorie an der TU Chemnitz, einen

Versuch vorgelegt, mit dem er auf allgemeines Interesse zielt (Orien-

tierung Philosophie. Was sie kann, was sie will). Der Vf. gesteht zu

Beginn, dab seine ,,Orientierung Philosophie” ein ,gewagtes Unter-

nehmen* sei (7). Um zur Philosophie hinzufiithren, markiert er ,die

beiden emotionalen Pole ..., zwischen denen sich philosophisches

Denken bewegt”, ndmlich jugendliche, von naiver Zuversicht getra-

gene Neugierde und ironische Distanz gegeniiber dem eigenen Wis-

sensanspruch (8). Da er als Vater der antiken Philosophie Sokrates
nennt, hitte er als emotionale Ausgangspunkte des Philosophierens
auch Staunen und Erschrecken erwdahnen kénnen, von denen Men-
schen einerseits in der Begeisterung angesichts des begegnenden
Schonen und Wahren, andererseits angesichts geschehender Unge-
rechtigkeit und des jedem bevorstehenden Todes erfalit werden (Pla-
ton, der Uberlieferer und Interpret sokratischen Philosophierens, hat
solche Emotionen gekannt und ihrer Diskussion breiten Raum gege-
ben). Wer Philosophie als eine verniinftige Antwort auf Situationen
versteht, in die sich ein Philosophierender gestellt sieht, wird ihre

Behandlung unter der Perspektive, was Philosophie kann, was sie

will, fiir unsachgemiB und subjektivistisch halten. Annehmbar ist

die MaBgabe, daB Pluralismus den Aufbau der Uberlegungen prégen
solle (8). Die Bestimmung der Kriterien fiir akzeptable Formen der

Philosophie scheint aber miBlungen zu sein. Der Vf. sagt ndmlich, er

wolle alle Erscheinungsformen der Philosophie zulassen, ,,die min-

destens zwei Kriterien erfiillen: Mitteilbarkeit und Uberpriifbarkeit
durch rationale Standards® (8). Mitteilbarkeit explizit als Kriterium
zu nennen, scheint iiberfliissig zu sein, weil nicht-mitteilbare Gedan-
ken sich selbst ausschlieBen (jedenfalls fiir gewshnlich, wenn man
nicht gegen die Grenzen der Sprache anzurennen sucht, um das Un-
sagbare zu zeigen). Uberpriifbarkeit hingegen hért sich gut an, da un-
gepriifte Meinungen nicht ins Spiel kommen diirfen, wenn Philoso-
phie Anspruch auf Wissenschaftlichkeit erheben kénnen soll. Zu be-
griinden oder zu diskutieren wére aber das Kriterium, das Annahmen
zu tiberpriifen erlaubt (gerade darum ging bekanntlich seit alters der

Streit in der Philosophie). F.s Antwort (,,durch rationale Standards*)

fallt vor diesem Hintergrund diirftig aus.

Als ,gemeinsames Band“, das alle Philosophien ,iiber die Wis-
senschaftlichkeit hinaus miteinander” verbinde, wird ,,das Verlangen
des Menschen nach Klarheit iiber sich selbst* genannt (8). Dazu wire
zu fragen, ob das Verlangen nach Klarheit itber sich selbst iiber die
Wissenschaft hinausgeht oder ob Klarheit tiber sich selbst nicht zu
den Grundaufgaben der Philosophie als Wissenschaft gehort. Das
Ziel brauchte keine dogmatische Klarheit zu sein; aber es wire doch
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schon bemerkenswert, wenn wir wiifsten, dal Menschen sich durch
Fragenkénnen auszeichnen (Augustinus, Confessiones 10,10: ,,homi-
nes autem possunt interrogare®), was man mit Kant im Sinne der me-
taphysischen Naturanlage verstehen kann. Anregend klingt die The-
se, Philosophen sprichen , letztlich doch immer im Blick auf das mo-
ralische Selbstverstindnis des Menschen® (8). Das begriindet V{. mit
dem homo-mensura-Satz des Protagoras, den er allerdings einseitig
auslegt, ohne seine interpretatorischen und sachlichen Probleme zu
erwihnen. Der Satz, der im Gegensatz zum Gottesglauben stehe,
bringe eine Uberzeugung zum Ausdruck, ,.die heute mehr denn je un-
serem Selbstwertgefiihl, unserer Individualitit und Personalitét ent-
spricht* (9). F. wendet sich gegen die von ihm als mittelalterlich klas-
sifizierte Position der philosophia perennis (9). Was er dagegen als
Aufgabe der Philosophie nennt, gehort freilich selbst in den Rahmen
der philosophia perennis, denn er bestimmt die Aufgabe der Philoso-
phie als Sinnkldrung der geistigen Situation und sagt (9): ,.Sinnkla-
rung heifit nicht Sinngebung des Sinnlosen, sondern Aufdeckung
der Wirklichkeit, die, richtig verstanden, fiir sich selbst spricht.”

Das Vorwort enthélt zwei lédngere Zitate: eines von Hilary Putnam, das an-
dere von John Stuart Mill. Beide sind nicht uninteressant, die Wahl gerade die-
ser Zitate zeugt aber von Zufilligkeit und Beliebigkeit im Umgang mit philoso-
phischen Texten. Obwohl F. Orientierung zu schaffen versucht und deswegen
zuweilen holzschnittartig argumentiert, erklirt er dennoch mit Recht, daB ,,die
Philosophie niemals ans Ziel“ komme, und reduziert sein Ziel auf die Aufgabe
eines Reisefiihrers, ,der bei den Teilnehmern den Enthusiasmus weckt, den sie
brauchen, um die Reise ins unbekannte Land der Philosophie erfolgreich zu
bestehen® (13). Ob sich Enthusiasmus bei der Lektiire einstellt, mufi jeder Leser
selbst sehen. Es ist aber darauf zu achten, ob und wieviel ein sich vielleicht
einstellender Enthusiasmus mit Philosophie zu tun hat.

Das Buch besteht aus zehn Abschnitten und einem Anhang. Der erste Ab-
schnitt setzt mit der Sinnfrage vor dem Hintergrund von Nietzsches Verkiindi-
gung des Todes Gottes an (14-29: ,Faszination Philosophie: Die Kldrung von
Sinn*) und fiihrt tiber die Frage nach dem Menschen zu den Aufgaben der her-
meneutischen Philosophie. Am Ende dieses Abschnitts versucht der Vf. zd-
gernden Lesern die ,, Angst vor dem Einstieg in die Philosophie” zu nehmen,
mit Worten, in denen die Philosophie fast als siichtig machende Droge er-
scheint (28f): ,, Wer nur ein wenig Ausdauer mitbringt, um die Anfangsschwie-
rigkeiten zu iiberwinden, der wird bald die Erfahrung machen, daf} Philosophie
ein Bewufitseinszustand ist, auf den all diejenigen, die ihn einmal erlebt haben,
trotz aller Angespanntheit des Denkens nicht mehr verzichten machten. Denn
die Sinnklarung und das intensive BewubBtsein davon konnen eine intellektu-
elle Lust erzeugen, die den sinnlichen Freuden weit iiberlegen ist. Dennoch
empfiehlt F., auch die 6konomische Seite des Philosophie-Studiums zu beach-
ten, da es ,,selbst fiir einen Philosophen aus Hingabe keine akzeptable Perspek-
tive® sei, ,,seinen Lebensunterhalt mit Taxifahren zu bestreiten* (41).

Im zweiten Abschnitt (30-43: ,Motive und Typen philosophischen Den-
kens*) will der VE die Wege vom Staunen zur Verwunderung, vom Weisen
zum Forscher nachzeichnen. Er tibernimmt dabei das von Jiirgen Habermas in
Angriff genommene Programm, das man zwar fiir eine Zusammenfassung
heute verbreiteter Meinungen und insofern fiir diskussionswiirdig halten kann,
das aber selbst auch seine verborgenen Glaubenssétze hat (32f). Solche Leit-
ideen ,als Priifstein bei der Entscheidung junger Menschen fiir ein Studium
der Philosophie” zu bezeichnen, scheint jedenfalls tibertrieben zu sein (40).

Der dritte Abschnitt (44—64: ,Sachgebiete der theoretischen Philosophie®)
hat Logik, Metaphysik und Erkenntnistheorie zum Thema. F. erklirt, daB der
Name Metaphysik unter bedeutenden zeitgendssischen Werken nicht mehr zu
finden sei; er erwéhnt jedoch nicht, daB wenigstens das Problem der Metaphy-
sik virulent geblieben ist (wie sich zeigen wird: bei ihm selbst) und sie gelegent-
lich groBe Reputation behalten hat, z. B. im Werk von Emmanuel Levinas, den
der Vf. zwar einflulireich nennt, aber offenbar nicht kennt und als Emile Lévi-
nas auffiihrt (87). Gegen Kants Einschdtzung, der Metaphysik mit der Kritik ei-
nen Dienst erwiesen zu haben, vertritt F. die These, die Metaphysik habe durch
Kant ,einen schweren Schlag erlitten® (53). Die Skizze der nachkantischen Me-
taphysikgeschichte (54-57), in der eine Reihe philosophischer Autoren (Hegel,
Schelling, Dilthey, Wittgenstein, Bergson, Marx, Simmel, Heidegger, Sartre) mit
wenigen Sitzen bedacht werden, ist zu knapp geraten, als daB sie zur Weckung
des notigen Problembewuftseins taugen konnte.

Der vierte Abschnitt (65-80: ,Sachgebiete der praktischen Philosophie®)
hat ziemlich disparate Untertitel: Ethik, Politische Philosophie, Rech tsphiloso-
phie, Philosophie der Geschichte, Philosophische Anthropologie und Asthetik;
es folgen bunt gemischte Hinweise und Ratschlége, die nicht immer zutreffend
sein miissen (z.B. 78: ,Kein Professor oder Dozent wird es einem Studierenden
itbelnehmen, wenn er zu Beginn eines Semesters in verschiedene Veranstaltun-
gen hineinhért”). Laut F. beschreibt die Ethik nicht, wie die Menschen sich ver-
halten, sondern , bewertet menschliches Tun und Lassen moralisch® (66). Dazu
habe sie ,MaBstabe entwickelt, die je nach den metaphysischen Positionen va-
riieren und somit den historischen Veréinderungen unterliegen® (66). Dagegen
ist zu sagen, daB es nicht die Ethikist, die MaBstibe entwickelt. Es ist auch kein
Ethiker, der normative MaBstibe erfindet, auBer er triige Regeln der Klugheit
vor. F. unterschiebt Kant in diesem Kontext die These, ,daB er die Moralitit
vom Willen Gottes abkoppelt (69). Dagegen ist festzuhalten, daf die mora-
lischen Gesetze laut Kant ihrer unbedingten Geltung wegen zugleich als gott-

liche Gebote zu betrachten sind (z.B. Kritik der praktischen Vernunft A 233).
Verwunderlich ist, daB der Metaphysik nebenbei, obwohl es mit ihr heute
doch schlecht steht, eine so wichtige Funktion fiir die Ethik zugesprochen
wird, die im Gegensatz zur Metaphysik offenbar en vogue ist. Zwischendurch
spricht der Vf. enigmatisch vom ,Primat der praktischen Vernunft“, chne zu
erldutern, was damit gemeint sein kénnte. Da er Kants Moralphilosophie als
formalistisch bezeichnet, ohne diese Meinung zu belegen, meint er, vor Kant
auch warnen und erkldren zu miissen, dabB Teile seiner Moralphilosophie ,,un-
seren gegenwirtigen Wertvorstellungen kaum noch gerecht werden* (69). Der-
art erhalten gegenwiirtige Wertvorstellungen auf Grund der Macht des Fakti-
schen plétzlich normativen Charakter, obwohl die Ethik laut Vf, nicht zu be-
schreiben hat, wie Menschen sich verhalten. Die Méngel an ProblembewuBt-
sein und Information bezeugen die Orientierung des Vf.s an Modischem,
ebenso wie die Tatsache, daB gelegentlich antikirchliche Affekte zum Vor-
schein kommen (z.B. 71).

Im fiinften Abschnitt wendet sich F. philosophischen Denkrichtungen an
den Universitdten zu (81-99). Er beginnt mit einer Typologie der Denkstile im
AnschluBl an William James, nennt die Transzendentalisten (darunter versteht
er Anhdnger des Kantischen Idealismus) als die am stérksten an philosophi-
schen Seminaren in Deutschland vertretene Gruppe (84) und macht sie neben-
bei lacherlich (851), fithrt kurz die Gruppen der Idealisten, der Phinomenolo-
gen, der philosophischen Hermeneutiker an (86—90); danach folgen die Anhdn-
ger der Kritischen Theorie, der Postmarxisten, der kritischen Rationalisten und
der sprachanalytischen Philosophen (90-96). Den vorléufigen Abschluf bilden
postmoderne Philosophen, die recht barsch — wegen verbalen Leerlaufs und
Mangels an Substanz — in die Schranken gewiesen werden (96f). Noch un-
freundlicher urteilt der Vf. unter dem Titel: , Wer in der philosophischen Land-
schaft sonst noch anzutreffen ist*, zuniachst noch brav zuriickhaltend gegeniiber
der feministischen Philosophie, dann aber keck zu ,,zahlreichen Zwischenfor-
mationen und Randgruppen, die an manchen Universitidten exotische Sonder-
existenzen fithren®; zu ihnen rechnet er ,Neuplatoniker und Neuaristoteliker
sowie katholische Scholastiker und protestantische Aufklérer”; zuletzt erwihnt
er im Gestus der Uberlegenheit ,,die betrdchtliche Schar akademischer Philoso-
phen von eunuchischer Neutralitit, die sich aus Angst vor eigenen Gedanken
streng auf die objektive Interpretation historischer Texte beschréanken® (98).

Im sechsten (100-111: , Die Philosophie und thre Geschichte) und sieben-
ten Abschnitt (112-122: , Selbst denken durch neue Fragen®) beginnt wohl das,
was F. als lebendiges Philosophieren vorzufiihren sucht. Der Rez. hat indessen
keine neuen Fragen gefunden, sondern eher erschreckend diirftige Versuche
der Vergegenwirtigung und Kritik alter, beispielsweise von Kants Fragen der
Philosophie (115-120). Die dritte Frage (,, Was darf ich hoffen?”) hat sich laut
V1. folgendermaBen reduziert (118f): ,,An die Stelle der groen Hoffnung sind
die kleinen Hoffnungen des Lebens getreten, die Hoffnungen auf ein gesicher-
tes Einkommen und eine intakte Familie.“ Wirklich hiibsch! Wenn man nur
wiiBte, was eine , intakte Familie® ist (vielleicht ist sie keineswegs eine ,.kleine
Hoffnung®; vielleicht erwachsen aus ihr, je intakter sie ist, desto groBere Hoff-
nungen). Wie auch immer: wenn demnichst die Zahl der zerriitteten Familien
noch weiter zugenommen haben wird oder es keine Familien mehr gibt, wird es
fiir den V{. gewiB ndtig werden, die kleine Hoffnung noch kleiner zu machen
(z. B. nicht zu lange Zeit ohne Lebensabschnittspartner sein zu miissen usw.).

Der achte Abschnitt (123-139: ,Die Philosophie und die Wissenschaften®),
der am Ende die Philosophie als Strukturwissenschaft prisentieren soll (136),
miindet in ein Husserl-Zitat (138f), dem der V{. Vorbildlichkeit zuspricht, ob-
wohl er einzusehen glaubt, ,,daB sich ,Normen von absoluter Geltung' aus den
Strukturwissenschaften nicht mehr ableiten lassen®, was doch die Sinnspitze
der Uberlegung Husserls war. F. schliefit diesen Abschnitt so ab (139): , Letzt-
lich sind es die Regeln der Wissensverarbeitung selbst, die uns grundlegende
Orientierungsmuster und Entscheidungshilfen fiir das gesellschaftliche Leben
bieten. An diese muB sich der Mensch halten, um in den von ihm selbst ge-
schaffenen Welten auch in Zukunft ein einigermafien humanes Leben fiithren
zu kénnen.” Wer die Mdglichkeit auch der Frage nach Letztbegriindung expli-
zit bestreitet, sollte sich fragen, ob er das Recht hat, so zu sprechen. Obwohl
laut dem V{. der Glaube an Gott und eine bessere Welt geschwunden ist, behan-
delt er im neunten Abschnitt die ,,Philosophie im Verhdltnis zur Kunst und Re-
ligion* (140-152). GroBziigig attestiert er, daB es ,an Universitdten Philoso-
phen*” gibt, ,,die sich ausdriicklich zu einer christlichen Einstellung bekennen*
(141). Gleichwohl endet der Abschnitt, der weitenteils zufillige Gedanken-
splitter aneinanderreiht, mit wirklich Beherzigenswertem (152): ,,Philosophie
ist kein Religionsersatz, philosophische Texte sind keine Offenbarung ... Die
Verschiedenheit gebietet ..., den religiosen Glauben vom philosophischen Wis-
sen, wenn moglich, zu trennen.”

Im letzten Abschnitt (153-170: , Philosophieren um die Jahrtausendwende:
ein Kurswechsel“) sucht der Vf. noch einmal geschichtliche Orientierung und
spricht von einer Verschiebung der Leitideen; den Abschluf bilden Uberlegun-
gen zum Vorrang der praktischen Vernunft (164ff). Damit ist zwar ein wichtiges
Stichwort gegeben, es bleibt aber in diesem Buch wohl ein unerfiilltes Verspre-
chen.

Die teils scharfe Kritik am vorliegenden Buch richtet sich gegen
die Tendenz F.s sich chamileonartig modischen Meinungen anzupas-
sen und diese als rationale Standards auszugeben. Obwohl der Vi,
dieses Buches Selberdenken propagiert, scheint er weitgehend herr-
schenden Strémungen zu folgen. Er nennt zwar mitunter zutreffende
Ansitze, diskutiert sie aber selten kritisch. Von Zweifeln, die zum
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Selberdenken und zum Philosophieren gehoren, scheint das Buch
nicht angekrénkelt zu sein. Vielleicht ist es sein graBter Vorzug, daf
es dokumentiert, wie modisch ,Philosophie’ heute ist und in welchen
Moden sie akzeptiert wird.

Eichstitt Norbert Fischer

Religionsphilosophie der Neuzeit. Klassische Texte aus Philosophie, Soziolo-
gie und Politischer Theorie, hg. v. Carl-Friedrich G ey er. — Darmstadt: Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft 1999. VI, 260 S. (Religionsphilosophie der
Neuzeit), kt DM 78,00 ISBN: 3-534—14145-8

Carr FriepricH GEYER legt mit dem hier besprochenen Bd eine
Einleitung (Anmerkungen zum Status und zur Funktion der Religion
im Horizont neuzeitlicher diskursiver Verstindigungsprozesse) und
eine Auswahl von Texten zur neuzeitlichen Religionsphilosophie
VOr.

Zu Beginn der Einleitung stellt er fest (1): ,,Auch nach der Aufkldrung und
Religionskritik der letzten zweihundert Jahre erweist sich am Ende des zwan-
zigsten Jahrhunderts angesichts der epochalen Umbriiche und Globalisierungs-
tendenzen in Politik, Wirtschaft und Gesellschaft die Religion, nicht nur in der
Variante des Fundamentalismus, als in einer Weise aktuell, wie es zur Jahrhun-
dertmitte kaum jemand fiir moglich gehalten hétte.“ Religion sei nicht vergan-
gen, sondern trage ,,das Signum des Gegenwirtigen® (1). Zwar stelle sich ,.die
Implosion sogenannter totalititsorientierter Deutungsmonopole seit dem Be-
ginn der Neuzeit auch als ein kontinuierlicher Prozef der Abdankung der Gét-
ter bzw. des Gottes dar”, dies sei aber ,nicht mehr als nur eine Lesart neben
anderen” (1). Doch erklért VI., daB die (!) Philosophie ,,mit einer gewisserma-
Ben chronologisch meBbar gesteigerten Intensitit die Gétter zunichte gemacht*
und ,spétestens mit Friedrich Nietzsche den Gott schlechthin® habe , sterben
lassen” (wenn die Behauptung einer solchen Implosion zutréfe, miifite man
wohl im Blick auf Nietzsche wie im Blick auf unser zu Ende gegangenes Jh.
das inflationdre Auftreten neuinstallierter Totalitarismen bedenken). V{. setzt
der Implosionsthese immerhin die Annahme Blumenbergs entgegen, daB auch
Philosophie ,,nie ohne ihren Gott ausgekommen* sei, allerdings ,,nicht um ihm
zu dienen, sondern um mit ihm zu rivalisieren“ (1). Vf. begreift die von ihm
behauptete Gegenwiirtigkeit der Religion also im Sinne der , Transformation
der Religion als eines theologischen Faktors in Richtung eines dezidiert politi-
schen®; er erldutert diese These folgendermaBen: . In dem MaBe, in dem Gott im
Kontext diskursiver Welt- und Selbstverstindigungsprozesse ,uninteressant’
wird, wiichst umgekehrt das Interesse an der Analyse potentieller Verhdltnisse
zu ihm, und zwar innerhalb eines Paradigmas des Humanen, als dessen Para-
meter sich die Politik, die Gesellschaft, aber auch charakteristische Umbeset-
zungen innerhalb der Theorie (vor allem in der neuzeitlichen Bewufitseinsphi-
losophie) nennen lassen (2). Fiir maBgeblich halt Vf. die Peripetie, ,die dies-
seits der Frage nach der Wahrheit von Religion gleichsam erstaunt eine Renais-
sance des Religitsen wahrnimmt* (2f); , weitsichtig” nennt er die Bemerkung
von Hennis aus dem Jahr 1977, ,,dab die Religion das groBe politische Thema
fiir den Rest dieses Jahrhunderts abgeben wird" (3).

Nach dieser systematisch gemeinten Skizze des Rahmens religionsphiloso-
phischer Untersuchungen beginnt Vf, mit der Interpretation des Geschichtsver-
laufs, den er durch die Textsammlung représentiert sieht (die Autoren der aus-
gewihlten Texte sind: Hobbes, Kant, Hegel, Schleiermacher, Feuerbach, Joel,
Siebeck, Overbeck, Durckheim, Simmel, Freud, Weber, Taubes, Luhmann,
Horkheimer, Jaspers, Schmitt, Mackie, Kolakowski, Habermas).

DaB Vf. an Angelpunkten seiner Interpretation Habermas eine do-
minierende Rolle zuweist, verdeutlicht, daB er gesellschaftspoliti-
sche Perspektiven favorisiert, keine genuin religionsphilosophi-
schen. In diese Sicht werden die ausgewihlten Autoren einbezogen,
zuweilen skrupellos. Das belegt folgende, nicht ausgewiesene Bemer-
kung (4): ,Religion und Moral dienen, wie bereits Kant moniert hat,
einem Egoismus, der sich nicht etwa zwingend aus der Natur des
Menschen ergibt, sondern sich auf willkiirliche Moden und Beispiele
berufen kann.“ Auf welchen Text sich Vf. bezieht, ist dem Rez. un-
klar. Selbst wenn es einen Beleg gibe, bliebe die Bemerkung eine Ver-
filschung der Grundlehre Kants, da laut Kant Moral und Religion
(das wiire die richtige Abfolge) jedem Egoismus notwendig entgegen-
gesetzt sind (nicht einmal die Postulate der ,Kritik der praktischen
Vernunft“ geben egoistischen Bestrebungen Raum, z.B. der Sehn-
sucht nach ewigem Leben und Gott als dessen Garanten; sie grilnden
vielmehr auf reiner praktischer Vernunft). Was V{. meint, wenn er bei
Kant , keine Riickkehr zum Supranaturalismus® sieht (5; mit ,,Supra-
naturalismus® meint er ,,Gott, iiberweltliche Méchte*; 15), hétte er
besser genauer erklirt, da die Insinuation fehlgeht, Kant propagiere
eine ,Religion der Immanenz® (15). Bzgl. einer solchen ,Religion
der Immanenz*, die er offenbar — unter hartnickiger Bestreitung ihrer
Jtranszendenten Dimension” (24) — zu retten versucht, miiBite V£, sich
auf andere Autoritidten oder auf sein eigenes Denken stiitzen.

Kant besitzt fiir Vf. gleichwohl so groBes Ansehen, dafi er ihm das
SchluBwort seiner Einleitung mit einem Text aus der , Kritik der rei-
nen Vernunft* (KrV B 805) 14Bt. In dieser Passage werde der ,, mogli-

che religionsphilosophische Ertrag” seiner Einleitung, obgleich ,ver-
kiirzt, zusammengefalit. Der Rez. mochte darauf hinweisen, daB die-
ses Zitat zwar ein Motiv der kritischen Philosophie isoliert zum Aus-
druck bringt, aber keineswegs als Zusammenfassung ihres Ertrags
gelten kann (dazu wiiren besser KrV B XXIXf und einschldgige Passa-
gen der , Kritik der praktischen Vernunft“ oder aus ,,Die Religion in-
nerhalb der Grenzen der blofien Vernunft® zu zitieren). Da V. in solch
ungewolltem Sinne ,,verkiirzt* argumentiert, braucht man sich nicht
mehr zu wundern, daf er die Religion auf ihre immanente gesell-
schaftspolitische Funktion reduziert.

Immerhin wird damit deutlich, in welcher Weise die Religion laut
Vf. heute gegenwiirtig ist. Im AnschluB an Georg Simmel bestimmt er
die , Erkenntnisleistung des modernen BewuBtseins im Blick auf das
Faktum des Religitsen* als ,,Dechiffrierung der objektiven Religion ...
zugunsten einer Religion der Immanenz* (15). Mit dem Titel ,Reli-
gion der Immanenz“ sei zweierlei gemeint; erstens besage er ,eine
verdnderte Auffassung von Transzendenz®, namlich (15): ,Die ,Ge-
genstinde’ der objektiven Religion, also im Kern das Gottliche, sind
keine welttranszendenten Gegebenheiten mehr, sondern nur noch be-
wuBtseinstranszendente, sofern hier BewufStsein den Bereich dessen
umschreibt, auf den sich die Theorie verniinftigerweise beziehen
kann.” In einem zweiten, vom Vf. fiir folgenreicher gehaltenen Sinne
bedeute der Titel ,Religion der Immanenz*“, daB das Transzendente
»zum ,bloBen‘ Objekt einer immanenten, d.h. in Relation zu anderen
kulturellen Hervorbringungen des Menschen (etwa der Kunst) ste-
henden Betrachtungsweise® werde (16). V. verteidigt seine imma-
nentistische Religionsdeutung auch gegen Autoren wie Horkheimer,
denen die Betonung der Transzendenz explizit am Herzen liegt (24):
~Die Kritische Theorie kann sich mit der Immanenz nicht abfinden
und vermag dennoch nicht iiber sie hinauszugelangen.“ Nach Auffas-
sung des Rez. ldBt sich mit dem Ausdruck , Transzendenz“ gut auf
etwas hinweisen, was die Vernunft nicht durch sich selbst einsehen
kann (laut KrV B XIII sieht sie nur ein, ,,was sie selbst nach ihrem
Entwurfe hervorbringt®); die Beibehaltung der Rede von Transzen-
denz macht also die Annahme einer ,Inversion der Aktivitat” erfor-
derlich. In dhnlicher Weise 146t V. den Transzendenzbezug im Den-
ken von Karl Jaspers unter den Tisch fallen. Er erwidhnt zwar den
Ausdruck der ,,Chiffre der Transzendenz“ (25f), ordnet ihn aber The-
sen seines Favoriten Habermas unter und 146t die Religion so in ihrer
immanenten Bedeutung untergehen. DaB Vi. diese systematische
Tendenz verfolgt, hitte der Buchtitel schon deutlich machen sollen.

Einen Leser, der Sinn fiir die nur in Beziehung auf Gott zu verste-
hende Wahrheit der Religion hat, mag deren Reduktion auf imma-
nente Funktionen schmerzen. Wer aber die Einseitigkeit der vorgeleg-
ten Diagnosen durchschaut, kann das Buch doch mit Gewinn lesen, da
die ausgewiihlten Texte meist anregend sind. Zudem dokumentieren
die Einleitung und ein Teil der Texte, in welcher Form die , kritische
Offentlichkeit”, als deren Sprachrohr der Hg. seine Favoriten anfiihrt,
Religion akzeptiert. Diese ,kritische Offentlichkeit, die gar als ,,Ge-
richtshof* apostrophiert wird (6), der wohl die philosophical correct-
ness zu beurteilen hitte, erweckt im Rez. aber den ihm unangenehmen
Anschein von ,totalititsorientierter Mediokratie“ und ,,Populismus®.

Eichstétt Norbert Fischer

Spiritualitat

Brantzen, Hubertus: Lebenskultur des Priesters. Ideale — Enttduschungen —
Neuanfinge. — Freiburg: Herder 1998. 283 S., kt DM 34,00 ISBN: 3-451—
26381-5

Eine Zeitschrift fiir theologische Literatur ist nicht der rechte Ort,
ein Buch wie dieses ausfiihrlich vorzustellen. Sie darf aber ein Buch
wie dieses auch nicht {ibergehen, denn es befaBt sich mit dem Leben
vieler, deren denkerischer Bezugsrahmen die Theologie ist und die
theologische Inhalte weitervermitteln. Biographie und Theologie
gehdren zusammen.

Es geht hier, wie der Titel etwas blaB ausdriickt, um die ,Lebenskultur” des
Priesters. Es handelt vom priesterlichen Leben in seinen Léngen und Breiten,
seinen Hohen und Tiefen. Fragen wie priesterliches Selbstverstindnis (theo-
logisch wie spirituell) spielen ebenso eine Rolle wie die Umsetzung, vielleicht
auch die Korrektur dieses Selbstverstdndnisses im (zumeist gemeindezentrier-
ten) Alltag. Je mehr auf die einzelnen Arbeitsbereiche (und die Gestaltung prie-
sterlichen Lebens angesichts der Arbeitsbereiche und in ihnen) dort eingegan-
gen wird, desto praktischer wird das Buch. Man wiinscht ihm viele Leser unter
den ,,Betroffenen® und dariiber hinaus. Ich halte es fiir eine der besten ,,l.ebens-
hilfen“ fiir Priester, die es derzeit auf dem Bilichermarkt gibt.
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DaB man angesichts der Fiille des Anzusprechenden auch da und dort zu
unterschiedlichen Optionen und Wertungen kommen kann, ist wohl selbstver-
standlich. So wird m. E. beispielsweise der Komplex von Sexualitdt bzw. Z&li-
bat (inklusive der Frage der Homosexualitit) merkwiirdig verharmlosend ange-
gangen, obwohl doch hier ein besonderer ,,Problemknoten* sitzt. Die Beziehung
Priester — Amtskirche (Bischof) ist ebenso wenig reflektiert. Auch wird die Stel-
lung der Eucharistie im Leben des Priesters nicht differenziert genug angegan-
gen und angefragt. Natiirlich kann man sagen, man solle doch nicht immer wie-
der auf , Reizthemen* zu sprechen kommen, aber wie, wenn gerade diese die
Entscheidungspunkte des priesterlichen Lebens markieren? Unter Umsténden
hat B., selbst Laie, dafiir aber nicht den existentiell geschérften Blick.

Doch noch einmal: Insgesamt ist das Buch des Mainzer Pastoral-
theologen eine selten gut gelungene Hilfe fiir die Gestaltung priester-
lichen Lebens unter den konkreten Bedingungen in der Kirche von
heute und im Leben unseres Landes. Fachtheologen hétten es gerne
gesehen, wenn etwas mehr zur Rolle der Theologen fiir priesterliches
Leben gesagt worden wiire. DaB dies nicht der Fall ist, liegt aber ver-
mutlich an der Situation heutiger Theologie.

Miinster Harald Wagner

Sudbrack, Josef: Gottes Geist ist konkret. Spiritualitdt im christlichen Kontext.
— Wiirzburg: Echter 1999. XV, 455 S., geb. DM 68,00 ISBN: 3—429-02078-6

Nachdem Wort und Sache namens , Spiritualitdt” formlich infla-
tiondr und diffus im neo- und interreligiosen Gesprdchszusammen-
hang Konjunktur gewonnen haben, ist es gleichermaBen dringlich
wie hilfreich, eine christliche Profilierung mit historischer Tiefen-
schirfung und systematischem Zugriff auszuarbeiten zwecks For-
derung der Dialogfahigkeit und zur Unterscheidung der Geister. Sud-
brack stellt sich dieser Aufgabe in drei groBen Gedankengdngen und
schopft dabei aus dem umfangreichen Wissen der gesamten From-
migkeitsgeschichte und intensiver Seelsorgeerfahrung seines bisheri-
gen Lebenswerkes. Vieles, was er in fritheren Publikationen zum
Thema schon erschlossen hat, wird hier aufgenommen, neu kom-
poniert und weitergefiihrt.

Mit dem Interesse, so erfahrungsbezogen und lebensweltlich wie maglich
zu be-schreiben, widmet sich der erste Teil , Eine narrative Spiritualitéit — zur
geistigen Situation® einer Art Landvermessung von Sehnsuchtsbewegungen,
Hoffnungstendenzen und Schmerzpunkten in der Gegenwartskultur. Am Be-
ginn steht nicht zufillig eine autobiographische Skizze zwecks Einladung, Phé-
nomen und Begriff der Spiritualitdt von vornherein lebensgeschichtlich zu or-
ten und zu erden. Bei der Situationsbeschreibung (Entdeckung der Sprache,
Uberwindung kognitiver Engfiihrungen, systemisches Denken und Verhalten
etc.) fallt auf, daB von den ,objektiven” Faktoren gesellschaftlichen Lebens,
den soziotkonomischen Prozessen, Verhiltnissen und ,,.Sachzwéngen* als Or-
ten von Spiritualitit kaum die Rede ist: auch hier also ein typischer Trend zur
Individualisierung (Trotz des spiirbaren Bemiihens um Anschlubfahigkeit an
Wissenschaften wie Psychologie, Soziologie etc.)?

Der zweite, bei weitem umfangreichste Zentralteil des Buches bietet eine
differenzierte Grundlegung christlicher Spiritualitit mit Darstellung ihrer
Wort- und Wirkungsgeschichte und mit dem stets interreligios dimensionier-
ten Bemiihen, den inhaltlichen und normativen Kern christlichen Glaubens
trinitarisch zu bestimmen und in seiner Erfahrungs- wie Deutekraft zu erschlie-
Ben. Unter diesen ,Brennpunkten des Nachsinnens iiber Spiritualitat” wird
ausfiithrlich iiber Weg und Aspekte von Meditation gesprochen. Der Frage
nach Identitétsbildung im Glauben (,,Sehnsucht nach Ganzwerden und Selbst-
sein®) wird ebenfalls ein ausfiihrliches Kap. gewidmet (im stéindigen Gesprdach
mit Dialogphilosophie und verschiedenen psychologischen bzw. therapeuti-
schen Ansétzen). SchlieBlich folgt eine ekklesiologische Ortung christlicher
Spiritualitit mit Reflexion auf verschiedene Kirchenbilder und Kirchenerfah-
rungen sowie auf die wesentlich kommuniale Dimension christlicher Spiritua-
litat. Der dritte Abschnitt schlieBt mit wichtigen Reflexionen zur ,Erfahrung
des Heiligen und zum Gottesbild“. Angesichts der spiirbaren Wiederkehr pan-
theisierender Frommigkeitsformen gerade unter intellektuellen Zeitgenossin-
nen und Zeitgenossen kommt hier natiirlich der Pneumatologie als der ,Ver-
mittlung” von Transzendenz und Immanenz Gottes in der Erfahrung des Chri-
stenmenschen sowie der negativen Theologie (,,Gott ist mehr als Gott*) beson-
dere Bedeutung zu. Ein kurzer Abschnitt in diesem Zusammenhang geht
schlieBlich der Theodizeefrage nach dem Bésen nach.

Der gleichfalls materialreiche dritte Teil widmet sich der praktischen Reali-
sierung von Spiritualitit — besonders natiirlich in der Vielfalt von Gebetswegen
und -formen. Das ,géttliche Milieu®, in dem Spiritualitdt christlich konkret
wird, wird abschlieBend in drei Grundsitzen durchbuchstabiert: ,Engagierte
Gelassenheit, im Handeln kontemplativ, Gott in allen Dingen finden.*

Das Buch insgesamt ist durchzogen von einer Fiille wichtiger Be-
zlige aus Geschichte und Gegenwart christlichen Glaubens — mit ei-
ner Vielzahl von Originalzitaten, die drgerlicherweise freilich fast nie
genau belegt werden und also nicht verifizierbar bleiben. Positiv her-
vorzuheben ist das durchgiangige Bemiihen um interdisziplinire und
interreligiose Dialogizitdt, und dies sowohl synchron wie diachron

(deshalb auch das stindige Zwiegesprdch mit Teilhard). Oft freilich
bleibt es nur bei Stichworten und Kurzwertungen, die den Charakter
additiver Literaturiibersichten und Kurzrezensionen behalten. Keine
Frage: eine ungemein reichhaltige Materialsammlung, eine Fiille tref-
fender Momentaufnahmen und Zeitdiagnosen, wichtige Uberlegun-
gen zum besonderen Profil des Christlichen — mit einer ,,Systematik”
freilich, die eher assoziativ wirkt. Ob dann nicht doch weniger mehr
wire? Immerhin helfen die genauen Namens- und v.a. auch Sach-
register zur weiteren ErschlieBung; auch die zwolf eng gedruckten
Seiten mit Anmerkungen bringen Hintergrundinformation und zei-
gen, aus welcher Tiefe des Wissens und der Erfahrung S. schopft. Zu
wiinschen wire, dafi die Leitthesen des Buches, gekiirzt und gleicher-
maben stringent und argumentativ durchsichtig, in einem knappen
Reader nochmals zur Darstellung kiimen. Denn solch ein Vademecum
zur Unterscheidung der Geister wire zweifellos ein Gebot der Stunde.

Wiesbaden Gotthard Fuchs

Notizen

Zum Tode von Heinz Schiirmann

Am 11. Dezember 1999 starb 86-jdhrig in Erfurt der langjdhrige In-
haber des ntl. Lehrstuhls an der dortigen Theol. Fak. (vormals Phi-
losophisch-Theologisches Studium). Von Miinster her, wo Schiir-
mann bei J. Gewiell promovierte und sich 1952 habilitierte, lieB er
sich 1953 an die Erfurter Studieneinrichtung berufen, die fiir den
ehemals kommunistischen Osten Deutschlands die einzige Kath.
Theol. Hochschule war. Dort begann unter armseligen duBeren Bedin-
gungen eine Lehr- und Forschertdtigkeit, die reiche Friichte tragen
sollte.

Den Einstieg Schiirmanns in die wissenschaftliche Exegese bilde-
ten seine ersten groBen Arbeiten iiber den lukanischen Abendmahls-
bericht. Es folgten dann weitere minutiés gearbeitete, methodisch
vorbildliche Untersuchungen zu Grundfragen der synoptischen
Evangelientiberlieferung, ferner Arbeiten zu ethischen Grundfragen
des NT, Aufsitze zum Phénomen des Friihkatholizismus, zur Charis-
menlehre des Paulus und zur Amterfrage in der frithen Kirche. Das
Hauptinteresse Schiirmanns galt freilich den Fragen, die im Umkreis
der Jesusforschung anzusiedeln sind, genauer: Im Nachspiiren der ip-
sissima intentio des Lebens und Sterbens des irdischen Jesus. Gerade
in einer Zeit, die einem flachen Jesuanismus huldigte und einen un-
iiberbriickbaren Gegensatz zwischen dem Zimmermannssohn aus
Nazareth und dem von der Kirche verkiindigten Christus des Glau-
bens aufbaute, sind die Forschungsimpulse der Schiirmannschen
Jesus-Aufsitze, zuletzt in dem Bd ,Jesus. Gestalt und Geheimnis*
(1994) gesammelt, von entscheidendem Gewicht, auch fiir die syste-
matische Theologie.

Hervorzuheben ist bei Schiirmann die meisterliche Beherrschung
des historisch-kritischen Instrumentariums der Exegese, mit der er,
im stindigen Gesprich gerade auch mit der protestantischen Exegese
und Bibelhermeneutik, bei seinen Arbeiten vorgeht. Doch wird eben
ein rein historisch-kritischer Fragehorizont bei ihm immer wieder ins
Theologische aufgebrochen und so die Annaherung an das Mysteri-
um, an die Aussage des Glaubens ermoglicht. Das macht das exegeti-
sche Arbeiten Schiirmanns fiir die zeitgenossische Theologie, aber
eben nicht nur die Fachexegese, so aufregend und bedeutsam.

Zahlreiche Ehrungen haben Schiirmann in Gestalt von Ehrenpro-
motionen erreicht, u. a. von Lowen, Uppsala und Aberdeen. Er war
Mitglied der renommierten, internationalen Studiorum Novi Testa-
menti Societas (SNTS) und nur die politischen Verhéltnisse haben
verhindert, daB er die ihm 1979/80 angetragene Prasidentenschaft ab-
lehnen mufte. Schiirmann war Peritus beim 2. Vatikanischen Konzil.
Eine Frucht dieser Zeit war sein spéteres Engagement fiir die Neuord-
nung der liturgischen Perikopen, die das Liturgiedekret des Konzils
angestoBen hatte. Mehrfach wurde Schtirmann in die Internationale
Theologenkommission der Romischen Kurie berufen. Er hat an wich-
tigen okumenischen Dialogen auf Weltebene mitgearbeitet. Berufun-
gen auf andere Lehrstiihle, die thn mehrfach erreichten, hatte er sei-
nerzeit im Blick auf die schwierige Situation in der DDR abgelehnt.
Wenn spiitere Zeiten einmal nach der ,Innenseite“ der Kirchen-
geschichte im Osten Deutschlands und der Gestalt der Theologie in
Konzils- und Nachkonzilszeiten fragen werden, so wird man unwei-
gerlich auf seinen Namen stoBen.

Erfurt Joachim Wanke
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Kurzrezensionen

Erasmus von Rotterdam: Vom freien Willen. Mit einem Vorwort von Gunther
Wenz. Ubers. von Otto Schumacher. — Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht
1998, 7. Aufl, 112 S. (Kleine Reihe, 4007), kt DM 17,80 ISBN:
3-525-34007-9
Leicht zugiinglich gemacht wird mit dieser Edition eine der wich-

tigsten Schriften im Kontext der reformatorischen Auseinander-

setzungen des 16. Jh.s, die Schrift ,De libero arbitrio” des Huma-
nisten Erasmus von Rotterdam. Im Zentrum dieser Schrift steht be-
kanntlich dessen Verteidigung der Wirklichkeit des freien Willens
und damit das Problem einer Verhéltnisbestimmung von Natur und

Gnade; eine somit bis heute hochst aktuelle Schrift, erinnert man

sich nur an die jlingsten Kontroversen in der Rechtfertigungsproble-

matik.

Ganne, Pierre: Selten Bedachtes iiber den Heiligen Geist. — Einsiedeln: Johan-

nes Verlag 1985. 130 S. (Kriterien, 71), kt DM 22,00 ISBN: 3-265-10299-8

Es ist wohl das ,Heilig-Geist-Jahr* 1997/98, das dem Rez. das
noch von Hans Urs von Balthasar iibersetzte und eingeleitete Werk-
lein auf den Tisch geweht hat. Ganne, so ldfit er den Leser wissen, war
nicht so sehr Schreiber denn hochgeschitzter Redner. So handelt es
sich bei dem Buch auch nicht um eine wissenschaftliche oder spiri-
tuelle Abhandlung, vielmehr um eine zwar genau durchdachte, aber
schlieBlich doch aphoristische Sammlung von oft iiberraschenden
Einblicken in ein Denken, das um die dritte Person Gottes kreist. Da-
bei zeigt sich sehr wohl die ,Geféhrlichkeit”, die pneumatologische
Reflexionen gegeniiber einem im Institutionellen gehaltenen Theo-
logisieren immanent ist. Bundestheologisch, kosmologisch und ek-
klesiologisch sind die drei ,Gesprdche® konzipiert, in die Ganne
seine Darlegungen locker gliedert. Immer ist er daran interessiert
nachzuweisen, daB und auf welche Weise erst durch den Gottesgeist
unsere Welt in allen ihren Dimensionen wahrhaft lebendig und tran-
szendenzbezogen wird. Im Umkehrschlull bedeutet dies: Geist-lose
Betrachtung der Wirklichkeit fiihrt in die Erstarrung, die Unbeweg-
lichkeit, letztlich in den Tod des Humanum. , Nichts kann die Erfah-
rung des Geistes ersetzen, aber um sie zu gewinnen, miissen wir
schreckliche Hinge emporklettern, Hange, die sich zu Institutionen
aufgespielt heben* (27). Wer es wagt, wird reich beschenkt: Die gro-
Ben Themen der Menschheit und Christenheit erschliefien sich unter
neuen Aspekten: Tod, Macht, Politik, Kirchenwesen und, selbst-
redend, Religion. Denn das Pneuma ist als die interpersonale Liebe
zwischen Vater und Sohn zugleich die Verbindung Gottes mit den
Menschen, die Ziel des Liebeshandelns Gottes ad extra sind. ~W. B.

Groupe des Dombes: Maria in Gottes Heilsplan und in der Gemeinschaft der
Heiligen. Aus dem Franzosischen von Gabriele Nolte. — Frankfurt / Pader-
born: Lembeck / Bonifatius 1999. 159 S., kt DM 29,80 ISBN: Lembeck:
3-87476-340—4 / Bonifatius: 3-89710-060-6
Die Gruppe von Dombes hat 1997 ein Dokument iiber Maria publi-

ziert, das nun hier in deutscher Sprache vorliegt. Dabei werden nicht

nur die Fragen, iiber die heute fraglos Konsens besteht, behandelt

(z.B. Maria im NT), sondern auch die in der Okumene umstrittenen

Dogmen von 1854 und 1950. Auch hier zeigt sich, wie der geduldige,

offene Dialog doch zu einem HochstmaB an Ubereinstimmung

fihrt. H.E. W.

Jakobi, Paul: Der Dom zu Minden. Zeuge des Glaubens. Mit Fotos von Ansgar
Hoffmann. — Paderborn: Bonifatius 1998. 96 S., geb. DM 39,80 ISBN:
3-89710-068-1
Natiirlich stellt dieses Buch in Bild und Wort den Dom zu Minden

vor, das ist seine Absicht und sein Inhalt. Was hier aber auffallt, ist

die hervorragende theologische ErschlieBung des Bauwerkes, seiner

Teile und Bildwerke durch den Probst (z.B. Abschnitte wie ,,Ich bin

die Tiir* zum Paradiesportal, ,,Christus — die Achse der Welt* zum

romanischen Christus u. 4.). Das hebt den Bd aus den iiblichen Kir-

chenfiithrern heraus. H.E. W.

Kennedy, Philip: Edward Schillebeeckx. Die Geschichte von der Menschlich-
keit Gottes. — Mainz: M. Griinewald 1994. 225 S. (Theologische Profile), kt
DM 32,00 ISBN: 3-7867-1789-3
Der in Melbourne lehrende australische Dominikaner hat sich

schon in der Promotionsarbeit (Fribourg) mit seinem bedeutenden

Ordensgenossen befaBt. In der Reihe , Theologische Profile”, die Bio-
graphien wichtiger Theologen des sich neigenden Jh.s vorstellt, hat
der Verlag seine nach Form wie Inhalt auBerordentlich sympathische
Werk- und Lebensdarstellung des 1914 geborenen Belgiers (seit 1957
in Nijmegen) in Ubersetzung aus dem Englischen einem breiten Pu-
blikum zugénglich gemacht. Einleitend geht Vf. auf die Schwierigkei-
ten ein, mit dem umfinglichen (Euvre Schillebeeckx’ umzugehen.
Eine kurze Lebensdarstellung und eine Analyse der Quellen seines
Denkens erdffnet den Weg zu den Werken und den durchlaufenden
Generalthemen seiner Theologie: die Gottesfrage, die Christologie,
die erkenntnistheoretischen Uberlegungen. Er zeigt auf, daBi die
Grundproblematik des von der Philosophie kommenden Dogmatikers
die gnoseologische Frage nach dem Zugang des begrenzten Verstan-
des zum absoluten Gott in einer kontingenten Welt ist. Dahinter steht
die Fundamentalfrage: Kann in Partikularitat Universalitit geortet
werden? Damit wird dogmatisch die Schépfungstheologie besonders
wichtig, gesehen freilich unter dem Sonderaspekt der Negativitdt
(einschlieBlich des Theodizee-Komplexes). Anthropologie und Onto-
logie treten als erginzende Erkenntnisinstrumente ins Spiel.

Das kleine Werk erhebt nicht eigentlich wissenschaftliche An-
spriiche. Wer einen ersten Zugang zu einer gewichtigen Stimme im
gegenwirtigen theologischen Disput sucht, ist mit ihm allerdings
aufs beste bedient. Besonders bemerkenswert ist die einfache, un-
komplizierte, doch durchaus sachgerechte Sprache, wie sie bei vielen
Werken aus dem angelsichsischen Kulturraum charakteristisch ist.

Leider fithrt Kennedy nach der Lektiire seines Aufrisses kaum zur
weiteren Beschéftigung mit Schillebeeckx: Register fehlen; die Bi-
bliographie der in deutscher Sprache publizierten Biicher ist nicht
ausreichend. W. B.

Unsterblichkeit und Eschatologie im Denken des Nikolaus von Kues. Akten
des Symposions in Triervom 19. bis 21. Oktober 1995, hg. v. Klaus Kremer/
Klaus Reinhardt. — Trier: Paulinus 1996. XV, 200 S. (Mitteilungen und
Forschungsbeitriige der Cusanus-Gesellschaft, 23), kt DM 58,00 ISBN:
3-7902-1364-0
Publiziert werden mit diesem Bd die Beitrdge einer Tagung (mit

einer Dokumentation der Diskussionsbeitrdge), die einer in der Cusa-

nus-Forschung bisher wenig beachteten Thematik gewidmet war, der
der Eschatologie. Dabei werden zentrale Axiome und Probleme auch
einer heutigen Eschatologie (einschlieflich anthropologischer und
christologischer Grundlegungsfragen) in philosophie- und theologie-
geschichtlicher Perspektive, v.a. aber in ihrer systematischen Refle-
xion bei Cusanus durchgespielt. M. S.

Mehlhausen, Joachim: Vestigia Verbi. Aufsdtze zur Geschichte der evangeli-
schen Theologie. — Berlin: W. de Gruyter 1998. X, 574 S. (Arbeiten zur Kir-
chengeschichte, 72), Ln DM 268,00 ISBN: 3-11-015053-0
Dankenswerterweise sind hier die teilweise an eher abgelegenen

Stellen publizierten Aufsitze des bekannten Kirchenhistorikers

Mehlhausen in jeweils iiberarbeiteter Fassung zusammengestellt.

Der kleinste Teil (I) versammelt Beitrdge zur Theologiegeschichte der

Reformation, der etwas groBere (II) zur Theologiegeschichte des 19.

Jh.s (darunter u.a. eine Skizze zu Troeltschs ,,Soziallehre” und Har-

nacks ,Handbuch der Dogmengeschichte”), der umfangreiche Teil

(III) zur Theologiegeschichte des 20. Jh.s (hier ein schoner Beitrag

iiber Jochen Klepper). H.E. W.

Oelke, Harry: Hanns Lilje. Ein Lutheraner in der Weimarer Republik und im
Kirchenkampf. — Stuttgart: W. Kohlhammer 1999. 430 S., geb. DM 59,85
ISBN: 3-17-016104-0
Der Vf. legt mit seiner Habil.schrift eine wissenschaftsbiographi-

sche Studie zum Lutheraner und spéteren Landesbischof Hanns Lilje

vor. Dabei begrenzt er seine an der kirchlichen Zeitgeschichtsfor-
schung orientierte Untersuchung auf den Zeitraum der Weimarer Re-
publik und des Nationalsozialismus. Diese beiden zeitgeschicht-
lichen Epochen stehen fiir den V£ in sachbezogener Kontinuitit zu-
einander und haben nach Oelke als besonders prigend fiir Hanns

Lilje zu gelten. Dies bestimmt auch den methodischen Aufbau der

Arbeit, die sich entsprechend in zwei grofie Teile gliedert und nach

einer Ergebnissicherung mit einem ausfithrlichen Quellen- und Lite-

raturverzeichnis abschlieft.
Der Vf. erkennt selbst, dafi eine lebensgeschichtlich ausgerichtete

Studie naturgemdl begrenzt bleibt, weil sie iiber eine Einzelbetrach-

tung nicht hinausreichen kann und will. Allerdings vermag eine sol-
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che Untersuchung die differenzierten wechselseitigen Verweisungen
und Bedingungen von vorgegebenen Aullenfaktoren und der inneren
Disposition des Individuums zu erhellen (20). Damit sieht der V1. die
lange Zeit vom Historismus geprégte ,Leben-und-Werk-Tradition*
mit ihrem Grundsatz ,,groBe Manner machen Geschichte als endgiil-
tig iiberholt und tiberwunden an (19).

Allerdings hat die Uberzeugung des Vf.s, dab das biographische
Genre trotz und in aller sachgemédBen Begrenztheit das auf anderen
Forschungswegen ermittelte Bild eines Problems ,.zu verifizieren, zu
differenzieren oder gar zu korrigieren (22) nur insofern Giiltigkeit,
als es tatsiichlich auch zu von beiden Richtungen wahrnehmbaren
Wechselwirkungen zwischen Sozialwelt und Individuum kommt.
Dies bedeutet, daB nicht, wie es beim Vi, bisweilen anklingt (21f),
die individuelle Lebensgeschichte als solche dazu in der Lage ist,
sondern nur dann, wenn auch die biographische Person ihrerseits tat-
sdchlich wahrnehmbaren Einflufl auf die Sozialwelt ausgeiibt hat (so
im Fall von Hanns Lilje!). Piik:

Schiirmann, Heinz: Wort Gottes und Schriftauslegung. Gesammelte Beitrdge
zur theologischen Mitte der Exegese, hg. v. Knut Backhaus. — Paderborn:
F. Schoningh 1998. X, 342 S., kt DM 98,00 ISBN: 3-506-78236-3
AnléaBlich des 85. Geburtstags von Heinz Schiirmann (+ 11. De-

zember 1999) und dem 60. Jubildum seiner Priesterweihe hat der

Paderborner Neutestamentler Knut BAckHAUS eine Reihe von Beitré-
gen aus dem Gesamtwerk des Erfurter Exegeten zusammengestellt.
Das gute Dutzend von Aufsdtzen ist zwar schon publiziert, aber teil-
weise nicht ganz leicht zuginglich. Wichtiger ist noch, dafl die Aus-
wahl v.a, zeigen will, wie sehr sich Schiirmann zeitlebens um die
Exegese als theologische Disziplin bemiiht hat bzw. (siehe Titel) um
die theologische Mitte der Exegese.

Dementsprechend geht es im ersten Teil um theologische Schrift-
auslegung als ganzer. Im zweiten Teil sind Beitrige versammelt, die
um die kerygmatischen Grundstrukturen des NT kreisen. Die Auf-
sdtze des dritten Teils — vielleicht die fiir die gegenwirtige Situation
und Diskussion besonders aktuellen — befassen sich (in 6kume-
nischer Absicht) mit der Mitte und dem Ganzen der Schrift. Am
Ende des wertvollen Bdes findet sich (neben dem Nachweis der Erst-

verdffentlichungen) eine Bibliographie Heinz Schiirmanns
(1949-1998). Sie ergdnzt die in der FS von 1977 vorliegende Biblio-
graphie und fiihrt sie fort.

B. hat, und das ist besonders verdienstvoll, noch eine Literaturli-
ste zum Thema , Theologische Schriftauslegung — Biblische Herme-
neutik — Ganzheit und Mitte der Schrift” (seit 1985) beigegeben. Sie
umfaBt ca. 60 Titel. Zur gegenwértigen Diskussion hdtte man — neben
den Namen von M. Oeming, Th. S6ding und H. Weder — gerne noch
die von J. Becker, B. S. Childs, G. Gdde und E. Zenger und anderen
gesehen. H.E.W

e Theologische Literatur
Ubersicht iiber die bei der Schriftleitung
eingegangenen Sammelbénde, Festschriften und Zeitschriften

Allgemeines / Festschriften

Arbeit, hg. v. Bernhard Mensen. — Nettetal: Steyler Verl. 1999. 113 S. (Vor-
tragsreihe / Akademie Vélker und Kulturen St. Augustin, 22), kt DM 29,80
ISBN: 3—-8050-0438-9 ISSN: 0930-9209: 9—17: FURSTENBERG, Friedrich: Ar-
beit im sozialkulturellen Wanel. Eine begriffsgeschichtliche Einfithrung;
19-37: HAErrNER, Gerd: Die Bedeutung der Arbeit fiir den Menschen;
39-50: OckenrELs, Wolfgang: Recht und Pflicht zur Arbeit aus der prinzi-
piellen Sicht der christlichen Soziallehre; 51-70: ZinDoRr¥, Lutz: Die ge-
sellschaftliche Bedeutung der Arbeit; 71-88: KLeiNHENZ, Gerhard: Die Ar-
beitslosigkeit, ein lésbares oder unlosbares Problem?; 89-112: ToKARSKI,
Walter: Arbeit und Freizeit: Zum Freizeitverhalten der Deutschen.

Befristete Zeit, hg. v. Jirgen Manemann. — Miinster: L1t 1999. 263 S. (Jahr-
buch Politische Theologie, 3), brosch. DM 39,80 ISBN: 3-8258-3957-5: Fo-
rum: 2—-16: KORTNER, Ulrich H. J. / Rest, Franco / Wurr, Christoph / LUkE,
Ulrich: Was heifit heute eigentlich ,,Zeit“?; Thema: 18-34: MULLER, Karl-
heinz: Die Rede von Jesu Auferstehung. Eine Erinnerung an die von Gott
befristete Zeit; 35-50: S6pING, Thomas: Erfiillte Zeit. Marginalien zur luka-
nischen Eschatologie; 51-59: RicHarp, Pablo: Eschatologie und Politik. Be-
freiungstheologische Reflexionen iiber die Apokalypse; 60-70: PETERs,
Tiemo Rainer: Biblische Apokalyptik und Politische Theologie; 71-93: Za-
MORA, José A.: Zeit — Katastrophe — Erkenntnis. Reflexionen iiber Adorna
und Benjamin; 94-107: RerpeN, Johannes: Galgenfrist und Gegenzeit.
Aspekte der Apokalyptikrezeptionen bei Jacob Taubes; 108—123: MANE-
MANN, Jirgen: ,Beschleuniger wider Willen“? Zur Katechetik Carl
Schmitts; 124—134: Bovrz, Norbert: Die Splitter des Zeitpfeils. Orientierung
in der Nachgeschichte; 135-150: Bropseck, Karl-Heinz: Die Nivellierung
der Zeit in der Okonomie; 151-176: Rosa, Hartmut: Rasender Stillstand?
Individuum und Gesellschaft im Zeitalter der Beschleunigung; Gespréche:
178-190: Ende der Zeit? Einschétzungen des Ahauser Symposiums 1998.
Michael J. Rainer im Gesprich mit Claus Urban, Jiirgen Werbick und Johann
Reikerstorfer; 190-209: Uber Gott und die Welt. Eduardo Mendieta im Ge-
sprach mit Jiirgen Habermas; Debatte Apokalyptik: Standpunkt: 212-221:
METz, Johann Baptist: Der Kampf um die verlorene Zeit. Thesen zur Apoka-
lyptik; Kommentare: 222-224: Ttrcke, Christoph: Der lange Schatten des
Machbarkeitskults; 225-231: RAHNER, Johanna: Apokalyptik — Mutter der
christlichen Theologie?; 232—240: Lams, Matthew L.: Apokalyptische Un-
terbrechung und Politische Theologie; Rezension: 242-251: WACKER,
Bernd: Christi willige Vollstrecker? Der Ursprung des NS-Genozids aus
dem Geist der Apokalyptik. Zu einer These von Michael Ley.

Christsein als Beruf. Chancen und Problemfelder theologischer Karrieren, hg. v.
Christian Friesel. — Innsbruck / Wien: Tyrolia 1996. 257 S., brosch. DM
42,00 ISBN: 3-7022-2050—X: 11-38: Frigst, Christian: Das Projekt ,,Christ-
sein als Beruf; 39-161: pers.. Katholische Theologlnnen; 161-210:
ScumipT, Veit Georg: Evangelische Theologlnnen; 211-252: Bock, Thomas
/ PRULLER-JAGENTEUFEL, Veronika: Die Absolventlnnen des Seminars fiir
kirchliche Berufe.

Dogmatik
Gott — Ratlos vor dem Bésen? Mit einer Stellungnahme Kardinal Ratzingers
zum Motu Proprio ,,Ad tuendam fidem*, hg. v. Wolfgang Beinert. — Frei-

burg / Basel / Wien: Herder 1999. 233 S. (Quaestiones Disputatae, 117), kt
DM 44,00 ISBN: 3-451-02177-3: 16—46: Zwick, Reinhold: Dunkle Gottes-
bilder im zeitgenossischen Spielfilm; 47-85: Gross, Walter: Zorn Gottes —
ein biblisches Theologumenon; 86—108: THoMA, Clemens: Gott im Unrecht.
Rabbinische und halakhische Deutungen des ritselhaft, hilflos und zersto-
rend wirkenden Gottes; 109—130: ScHNEIDER, Theodor: Gottesbild und
Kreuzesopfer; 131-152: KORTNER, Ulrich H. J.: Gott und das Opfer. Evan-
gelische Perspektiven; 153-172: WeRBICK, Jiirgen: Theo-Logie als Biogra-
phie: Das ,Leben Gottes” als Geschichte seiner Selbstbehauptung?;
173-216: SCHNEIDER, Michael: Der dunkle Gott in der Mystik; 217-219:
ScHWAGER, Raymund: Opfer und Opfergeschehen. Predigt.

Handbuch Heiliger Geist, hg. v. Siegfried GroBmann. — Wuppertal: Brock-
haus 1999. 236 S., geb. DM 34,80 ISBN: 3-417-24682-2: 11-51: HORSTER,
Gerhard: Der Heilige Geist — Wesen und Wirkung; 52-112: WENZELMANN,
Gottfried: Der Heilige Geist im Alten und Neuen Testament; 113-167: DERS.:
Der Heilige Geist in der Geschichte der Kirche; 168-209: GROSSMANN, Sieg-
fried: Der Heilige Geist und die Praxis unseres Glaubens; 210-233: DERs.:
Kleines Wérterbuch der Pneumatologie.

Okumenische Theologie

Zum Thema: ,Gerechtfertigt durch Gott — die gemeinsame lutherisch-katho-
lische Erkldrung”: eine Lese- und Arbeitshilfe, hg. v. Peter Liining u.a. -
Paderborn: Bonifatius 1999. 114 S. (Handreichungen fiir Erwachsenenbil-
dung, Religionsunterricht und Seelsorge), kt DM 16,80 ISBN: 3-89710-
110-6: Kapitel 1: 9-23: LUNING, Peter: Worum geht es?; Kapitel 2: Ein altes
Problem, neue Losungen und der Ertrag fiir heute: 24—25: UrBAN, Hans Jorg:
Der biblische Hintergrund; 26-34: pErs.: Reformation und Trienter Konzil;
34-41: pERS.: 2.3 Neue Methoden der Verstindigung; 41-51: WANKE, Joa-
chim: Die gemeinsame Botschatft fiir uns heute; Kapitel 3: 52-75: M1GGEL-
BRINK, Ralf: Wie spricht gegenwirtige katholische Theologie von der Recht-
fertigung?; 76—114: Die Dokumente.

Religionswissenschaft

Ein Hauch der Kraft Gottes. Weibliche Weisheit in den Weltreligionen, hg. v.
Sung-Hee Lee-Linke. — Frankfurt a. M.: Lembeck 1999. XII, 170 S., kt
DM 29,80 ISBN: 3-87476-346-3: Erster Teil: 1-8: Hyun-Kyung, Chung:
Die Weisheit der Miitter kennt keine Grenzen (Christentum); 9—23: SCHROER,
Silvia: Weise Frauen und Ratgeberinnen in Israel (Judentum); 25—43: Ru-
stav, Hiltrud / EHLERs, Carola: Wie eine FluBgottin zur Gottin der Weisheit
wurde (Hinduismus); 45-71: HERRMANN-PranDT, Adelheid: Auf der Suche
nach dem Unauffindbaren? (Buddhismus); 73-92: WALTHER, Wiebke: Eure
List ist sehr grof (Islam); Zweiter Teil: 93—111: Rstau, Hiltrud / LurTHLE,
Andrea / MESCHKAT, Anja: Weise Frauen im Hinduismus; 113-119: V6Rros,
Eva: Lebensweisheit der Frauen aus Ungarn; 121-126: MErz, Gerhilde:
Glauben und Sinnen im Kartnerland; 127—132: BuMANN-BROGER, Rosema-
rie: Erinnerungen; 133—147: TVETER THORESEN, Ingeborg: Weise Frauen in
Norwegen; 149-156: GRUSCHEWAJA, Irina: Was sich dndert — lebt!; 157—-166:
ScHNEIDER VAN EcTEN, Jenny: Lebensweisheit von Frauen aus den Nieder-
landen.

Philosophie
Hauptwerke der Philosophie. 20. Jahrhundert. Interpretationen, mit Beitrdgen
von Eva Picardi u.a. — Stuttgart: Reclam 1998. 400 S., kt DM 17,00 ISBN:
3-15—-008744-9: 7—42: Picarpi, Eva: Alfred North Whitehead / Bertrand



2000 Jahrgang 96 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 1 86

Russell: Principia Mathematica (1910-13); 43-73: AGUIRRE, Antonio: Ed-
mund Husserl: Ideen zu einer reinen Phidnomenologie und phidnomenolo-
gischen Philosophie (1913); 74-100: SCHULTE, Joachim: Ludwig Wittgen-
stein: Tractatus logico-philosophicus (1921) und Philosophische Unter-
suchungen (1953); 101-122: JamMe, Christoph: Martin Heidegger: Sein
und Zeit (1927); 123—143: ScHULTE, Joachim: Rudolf Carnap: Der logische
Aufbau der Welt (1928); 144-173: POGGELER, Otto: Max Scheler: Die Stel-
lung des Menschen im Kosmos (1928); 174—204: CESANA, Andreas: Karl Jas-
pers: Philosophie (1932); 205-235: ANDERssON, Gunnar: Karl Popper: Logik
der Forschung (1934); 236-255: HarTMANN, Klaus (f): Jean-Paul Sartre:
Das Sein und das Nichts (L'étre et le néant, 1934); 256-282: LANG, Peter
Christian: Hans-Georg Gadamer: Wahrheit und Methode. Grundziige einer
philosophischen Hermeneutik (1960); 283-313: Picarpi, Eva: Willard Van
Orman Quine: Wort und Gegenstand (Word and Object, 1960); 314-334:
HoyninGen-Hueneg, Paul: Thomas S. Kuhn: Die Struktur wissenschaftlicher
Revolutionen (The Structure of Scientific Revolutions, 1962); 335-361:
BIRNBACHER, Dieter: Theodor W. Adorno: Negative Dialektik (1966);
362—-396: GrROBL-STEINBACH, Evelyn: Jiirgen Habermas: Theorie des kom-
munikativen Handelns (1981).

Heidegger und das Mittelalter. Wiener Tagungen zur Phénomenologie 1997, hg.

v. Helmuth Vetter. — Frankfurt a. M.: Lang 1999. 171 S. (Reihe der Oster-
reichischen Gesellschaft fiir Phinomenologie, 2), brosch. DM 65,00 ISBN:
3-631-31860—X: 13—40: BAIEr, Karl: Heidegger und das Mittelalter; 41-59:
WucHERER-HULDENFELD, Augustinus Karl: Zu Heideggers Verstindnis des
Seins bei Johannes Duns Scotus und im Skotismus sowie im Thomismus
und bei Thomas von Aquin; 61-80: POLTNER, Giinther: Martin Heideggers
Kritik am Begriff der creatio; 81-99: VertEr, Helmuth: Grundbewegungen
des faktischen Lebens und Theoria. Zu Heideggers frithen Freiburger Vor-
lesungen und zur ,theologischen Jugendschrift”; Vortrige und Aufsétze:
103-131: Baier, Karl: Fridolin Wiplingers personaldialogische Ontologie
und die Frage nach der Materie; 133—158: Draconu, Madalina: , Alrededor
del vacio.“ Einige Bemerkungen iiber die Nachbarschaft von Chillida und
Heidegger.

Philosophen der Renaissance. Eine Einfithrung, hg. v. Paul Richard Blum. —

Darmstadt: Primus 1999. VI, 245 S., geb. DM 58,00 ISBN: 3-89678—134—0:
1-10: Brum, Paul Richard: Einleitung. Philosophie in der Renaissance;
11-21: LoHR, Charles: Ramon Lull. Aktivitit Gottes und Hominisierung
der Welt; 22-32: ScauLz, Peter: Georgios Gemistos Plethon, Georgios Trape-
zuntios, Kardinal Bessarion: Die Kontroverse zwischen Platonikern und
Aristotelikern im 15. Jahrhundert; 33—40: BLum, Paul Richard: Lorenzo Val-
la. Humanismus als Philosophie; 41-52: Trier, Detelf: Nicolaus Cusanus:
Quadratur des Kreises: Politik, Frémmigkeit und Rationalitét; 53—64: BOEN-
KE, Michaela: Leon Battista Alberti. Philosophie des privaten und o6ffent-
lichen Lebens wie der Kunst; 65-76: ToussaInT, Stéphane: Giovanni Pico
della Mirandola. Synthetische Ausséhnung aller Philosophien; 77-86:
ALBERTINI, Tamara: Marsilio Ficino. Durch Denken die Welt kunsthaft ge-
stalten; 87—103: Kravg, Jill: Pietro Pomponazzi. Weltlicher Aristotelismus
in der Renaissance; 104—110: Kunn, Heinrich C.: Niccold Machiavelli. Gu-
ter Staat fiir schlechte Menschen; 111-117: MULLER-JaHNCKE, Wolf-Dieter:
Agrippa von Nettesheim. Philosophische Magie, Empirie und Skepsis;
118-129: FRANK, Giinter: Philipp Melanchthon. Die Philosophie des Refor-
mators; 130—136: Kusukawa, Sachiko: Petrus Ramus. Reform und Methode;
137-149: LEyeENHORST, Cees: Bernardino Telesio: Neue Grundprinzipien
der Natur; 150-160: Mixkerr, Heikki: Jacopo Zabarella. Ordnung und Me-
thode der wissenschaftlichen Erkenntnis; 161-172: Ferz, Reto Luzius: Mi-
chel de Montaigne. Philosophie als Suche nach Selbstidentitit; 173-187:
LEINKAUF, Thomas: Francesco Patrizi. Neue Philosophien der Geschichte,
der Dichtung und der Welt; 188-205: CanNoxEg, Eugenio: Giordano Bruno.
Von den Schatten der Ideen zum unendlichen Universum; 206-221: BAUER,
Emmanuel J.: Francisco Suérez. Scholastik nach dem Humanismus;
222-236: Ernst, Germana: Tommaso Campanella. Die wissenschaftliche
Revolution aus dem Kerker.

Philosophen des 17. Jahrhunderts. Eine Einfithrung, hg. v. Lothar Krei-

mendahl. — Darmstadt: Primus 1999. 269 S., geb. DM 58,00 ISBN:
3-89678—136—7: 1-22: KrEIMENDAHL, Lothar: Einleitung. Einige Charakte-
ristika der Philosophie des 17. Jahrhunderts; 23—45: Kroun, Wolfgang:
Francis Bacon. Philosophie der Forschung und des Fortschritts; 46-68:
KerstinG, Wolfgang: Thomas Hobbes. Wissenschaftliche Friedensphiloso-
phie und vertragliche Staatsbegriindung; 69-90: PerLer, Dominik: René
Descartes. Das Projekt einer radikalen Neubegriindung des Wissens;
91-112: Puster, Rolf W.: John Locke. Die Idee des Empirismus; 113-133:
ScumipT-Bregemann, Wilhelm: Samuel von Pufendorf. Staats- und Rechts-
philosophie zwischen Barock und Aufklirung; 134-156: ScHNEPF, Robert:
Baruch de Spinoza. Die eine Substanz als Grund von Subjektivitét und
menschlicher Freiheit; 157—175: SpecHT, Rainer: Nicolas Malebranche.
Empfindung und Ideenschau. Umwandlung des Cartesianismus in eine
Philosophie der Alleintitigkeit Gottes; 176-197: CARRIER, Martin: Isaac
Newton. Prinzipien der Naturphilosophie: Raum, Kraft, Bewegung und
Gott; 198-221: LErNkAuF, Thomas: Gottfried Wilhelm Leibniz. Systemati-
sche Transformation der Substanz: Einheit, Kraft, Geist; 222—237: NEUMEI-
STER, Sebastian: Pierre Bayle. Ein Kampf fiir religitse und politische Tole-
ranz; 238-259: ALBRECHT, Michael: Christian Thomasius. Der Begriinder
der deutschen Aufklirung und seine Philosophie.

Rationalititstypen, hg. v. Karen Gloy. — Freiburg (Breisgau) / Miinchen: Alber

1999. 285 S. (Alber-Reihe Philosophie), geb. DM 72,00 ISBN:

3-495-47960—0: Erster Teil: Einheit der Vernunft — Vielheit der Rationali-
titstypen — Infragestellung der Vernunft: A. Leisegangs Denkformenlehre:
25-44: Poser, Hans: Erkenntnisgegenstand, Argumentationsstruktur und
Weltbild. Zu Leisegangs Phéinomenologie der Denkformen; 45-55: FOZEsI,
Nicolas: Einheit der Vernunft — Pluralitdt der Denkformen?; 56-68: FrEI,
Patrick: Denkform und Anschauung. Bemerkungen zu Hans Leisegangs
Denkformenlehre; B. Vernunftpluralismus: 71-87: WiisTEHUBE, Axel: Ratio-
nalitidt und Hermeneutik. Zur Relevanz der Hermeneutik fiir einen Begriff
pragmatischer Rationalitét; 88-108: REISINGER, Peter: Kalkiilisieren oder
Denken? Zur Bestimmung méglicher Rationalitdtstypen aus einer Kritik ih-
rer moglichen Symbolisierbarkeit; C. Vernunft und das Andere der Ver-
nunft: 111-128: PiepER, Annemarie: Der Leib als groBe Vernunft. Nietzsches
Konstrukt eines anderen Apriori; 129-145: RuporrH, Enno: Uber einige
Schwierigkeiten, sich dem Thema Mythos (philosophisch) zu nihern;
Zweiter Teil: Rationalititstypen: A. Rhetorische Rationalitdt: 149-165:
ScuMIDT-BIGGEMANN, Wilhelm: Was ist eine probable Argumentation? Be-
obachtungen iiber Topik; 166—181: GropDECK, Wolfram: Der Dithyrambus
des Witzes. (Uber)Reden und Wahrheit; B. Analogische Rationalitit:
185—212: BACHMANN, Manuel: Zur Rationalitit der Geheimwissenschaften.
Das Koordinatensystem im hermetischen Kosmogramm; 213-243: GLoY,
Karen: Kalkulierte Absurditét — Die Logik des Analogiedenkens; C. AuBer-
europiische Rationalitét: 246—267: Epzarp, Dietz Otto: Sumerisch-akka-
dische Listenwissenschaft und andere Aspekte altmesopotamischer Ratio-
nalitit; 268-278: Ziamann, Rudolf: Zen-Buddhismus. Ein 6stlicher Weg
zur Vernunft.

Literatur / Musik

Die Bibel in der deutschsprachigen Literatur des 20. Jahrhunderts. Bd 1: For-

men und Motive. Bd 2: Personen und Figuren, hg. v. Heinrich Schmi-
dinger. — Mainz: Matthias Griinewald 1999. 1243 S., brosch. DM 98,00
bis 31.12.99 (Einfithrungspreis) / 128,00 ab 1.1. 2000 ISBN: 3-7867—
2171-8: Bd 1: 15-38: BacHL, Gottfried: Die Bibel als Literaturerlebnis;
39-47: FrimwaLD, Wolfgang: Die Bibel als Literatur produzierende Kraft;
48-88: LERMEN, Birgit: ,Ich begann die Geschichten der Bibel zu lesen:
Ein RiB; und der Abgrund Mensch klaffte auf.“ Rezeptionsformen der Bibel;
89-114: KorperscHMIDT, Josef: Bibeliibersetzung als Literatur? Versuch ei-
ner Ubersetzungskritik; 115-157: LANGER, Renate: Ritsel und Lehre. Bibli-
sche Erzihlformen; 158—204: HeLL, Cornelius / WiesmtLLER, Wolfgang: Die
Psalmen — Rezeption biblischer Lyrik in Gedichten; 205-225: WURFFEL, Ste-
fan Bodo: Verkiindigung als literarische Form; 227—245: HoLzNER, Johann:
Die Erschaffung der Welt; 246—264: pERs.: Das Ebenbild Gottes — zwischen
Apotheose und Ausléschung; 265-291: LANGENHORST, Georg: Babel und
Sodom alliiberall — Der Mensch und die Siinde; 292—317: KuscHeL, Karl-Jo-
sef: Das Bose und das Teuflische; 318-357: WarLAs, Armin A.: Gesetz —
Weisung — Weisheit; 348-384: BRauN, Michael: ,Unverlierbares Exil / du
trégst es bei dir.” Exil und Exodus; 385—402: MUHLBERGER, Sigrid: , Wir wer-
den Zeugen sein.“ Zum Motiv des Prophetischen; 403—432: Sepmak, Cle-
mens: Das Messianische; 433—-452; GriTscH, Beate / SCHMIDINGER, Hein-
rich: Geboren in Bethlehem; 453-477: MauTNER, Josef P.: Erlosung?;
478-509: Scawag, Hans-Riidiger: ,Herr, wir konzipieren zu materiell. Das
religiése Wunder; 510-526: HeLL, Cornelius: Brot und Wein; 527-542:Jooss,
Erich: Engel; 543-568: KuscHeL, Karl-Josef: Apokalypse; 569-591: GAR-
HAMMER, Erich: ,Wahrlich, ihr seid nicht mehr!“ Verkiindigungstexte;
592-613: AmmicHT QUINN, Regina: ,, .. .hinter dornverschlossenem Mund.“
Theodizeemotive; Bd 2: 7—29: WALLAS, Armin A.: Der Gott Israels; 30-52:
pERS.: Das Volk Israel; 53—63: NigxL, Franz W.: Adam und Eva und der Gar-
ten der Wonne; 64-79: MortE, Magda: ,Brudermord als abendlindische
Tradition.“ Kain und Abel — Urmuster zwischenmenschlicher Konflikte;
80-91: Niemr, Franz W.: Noach, die Sintflut und die Arche; 92-107:
TSCHUGGNALL, Peter: Abraham-Isaak-Opferung; 108—118: Werss, Walter: Ja-
kob und Josef; 119-136: BopENHEIMER, Alfred: Mose; 137-150: GILLMAYR-
BUCHER, Susanne: Die Richter; 151-176: Langenhorst, Georg: Von heiligen
Tdnzern und Tempelbauern — Israels Kénige; 177-204: OrscH, Josef M.:
Prophetie aus vorexilischer und exilischer Zeit; 205-258: MoTTE, Magda:
,DaB ihre Zeichen bleiben.“ Frauen des Alten Testaments; 259—-280: LAN-
GENHORST, Georg: Ijob — Vorbild in Demut und Rebellion; 281-302: Scru-
STER, Erika: Tobias — Daniel — Jona. Nachexilische Gestalten; 303—-325: HELL,
Cornelius: Der christliche Gott; 326-396: Kuscrer, Karl-Josef / LANGEN-
HORrsT, Georg: Jesus; 397-412: GRiTscH, Beate: Johannes der Téufer;
413-434: KuscHEL, Karl-Josef: Maria; 435—453: LANGENHORST, Georg: Die
Apostel: Johannes, Petrus und Paulus; 454—491: MotTE, Magda: Maria von
Magdala und die anderen Frauen des Neuen Testaments; 492—503: KREMER,
Jacob: Lazarus; 504—-524: LANGENHORST, Georg: Zeugen, Helfer und Téter —
zu den Gestalten der Passionsgeschichte; 525-540: TsCHUGGNALL, Peter:
Gleichnis-Variationen; 541-555: DERs.: Der Antichrist.

Poetologische Theologie. Zur dstethischen Theorie christlicher Sprach- und Le-

bensformen. Ein Werkstattbericht, hg. v. Ulrich H. J. Kértner. — Ludwigs-
felde: Ludwigsfelder Verlagshaus 1999. 303 S. (Interdisziplindre Forschung
und fiacherverbindender Unterricht, 2), kt DM 79,80 ISBN: 3—933022-01-0:
9-20: K6rTNER, Ulrich H. J.: Zur Einfithrung: Poesie und Theologie; 21-46:
Baver, Oswald: Poetologische Theologie? Zu einer Poesie des Verspre-
chens; 47-65: Stock, Alex: Uber die Idee einer poetischen Dogmatik;
66—81: Timm, Hermann: Theophanie — Theographie. Zur Erfiillungspoetik
des Evangeliums; 82—110: BADER, Giinter: ,Psalterium.“ Der Beitrag eines
biblisch-unbiblischen Begriffs zur poetischen Theologie; 111-140: Axma-
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cHER, Elke: Paul Gerhards ,Ein Lémmlein geht und trédgt die Schuld®;
141-184: ArnoLD, Jochen: Doxologie und Dogmatik. Johann Sebastian
Bachs doxologische Kantaten als musiktheologisches Paradigma; 185-213:
HoRNBACHER, Annette: Mythische Vorstellung als ,, héhere Aufklérung®. Zu
Hoélderlins Konzept poetischer Religion; 214-234: LUPke, Johannes von:
Homo poeta. Zur atheistischen Wendung eines Gottespradikats bei Nietz-
sche; 235-273: DITHMAR, Reinhard: Die Rezeption der biblischen Parabel
vom verlorenen Sohn in der modernen Dichtung; 274-298: KORTNER, Ul-
rich H. J.: Dichtung und Wahrheit. Wahrheitsbegriff und Wirklichkeitssinn
christlicher Theologie.

Unter den Sternen. Theologische, astronomische und poetische Miniaturen zur

Jahrtausendwende, hg. v. Josef Wohlmuth. — Bonn: Borengédsser 1999.
126 S., kt DM 19,80 ISBN: 3-923946—46-5 (Hinweis: Bei den Texten von
Josef Wohlmuth, Volker Jacobs und Christoph Strack handelt es sich um
Gedichte): 12—12: WoHLMUTH, Josef: urwort; 13—27: LICHTENBERG, Heiner:
Der Jiidische und Christliche Kalender in zeitrechnerischer Synopse;
28-28: WoHLMUTH, Josef: tanz in den Abgrund; 29-33: NEININGER, Niko-
laus: Das Innen erschlieBt sich nicht von der Oberflache her. Eine unge-
wohnliche Galaxie; 35—-35: WonLmuUTH, Josef: vor meiner Zeit; 36—40: SAND-
HERR, Susanne: Die Unwandelbarkeit der Sterne; 41-41: WoHLMmUTH, Josef:
ecce hodie; 42—45: Broy, Inge: ... angedacht ... Simone Weil: Les Astres;
46-46: WonrmurH, Josef: thronvergessende weisheit; 47-53: HUNDECK,
Markus: Auf einen Stern zugehen; 54-54: WoHLMUTH, Josef: mauerfall;
55-58: SANDHERR, Susanne: ,Weil dein Glanz sie angelacht.” Ein Sternen-
lied des Johannes Angelus Silesius; 59-59: Jacoss, Volker: Mich Augen-
blicksstern; 60-65: LaNTzERATH, Ursula: Zeit zwischen den Sternen; 66—66:
Wonrmuts, Josef: asyl; 67-72: Upnus, Johannes: UnStern. Das Sternmotiv
in zweil Gedichten Friedrich Riickerts; 73—73: WonLMUTH, Josef: der dorn-
busch brennt; 74-78: KogLLg, Lydia: ,Tu den Stern in die Nacht.” Paul
Thek, ,Portable Ocean® — Paul Celan, ,Ein Holzstern, blau®; 79-86: NEGEL,
Joachim: Aufarbeitung oder Erlésung der Vergangenheit? Theologische Be-
merkungen zu einer dsthetisch-moralischen Debatte; 87-87: WoHLMUTH,
Josef: in laubhiitten wohnen wir; 88-98: WisskircHEN, Georg: Kinder Gottes
unter der Lupe. Ein Entwurf fiir ein Gedenken der Schoa, wenn wir es denn
wollen; 99-99: WoHLMUTH, Josef: licht tiber dem xingu; 100-112: GOCKE,
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