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Liebe Leserinnen und Leser der ,Theologischen Revue“!

Von ganzem Herzen wiinschen wir IThnen und Ihren Angehdérigen ein gesegnetes, frohes Weihnachtsfest und ein gutes Jahr

2002! Das kommende Jahr ist fiir unsere Zeitschrift hochst bedeutsam, kann sie doch ihren einhundertsten Geburtstag feiern.
Anfang Februar wird die Theologische Fakultdt Miinster zu diesem Anlaf8 einen Festakt veranstalten, fiir den Herr Kardinal
Kasper die Festrede zugesagt hat. Wir werden Sie dariiber unterrichten und das Jubildum auch auf andere Weise in unserer
Zeitschrift wiirdigen.

Prof. Dr. Harald Wagner

Moraltheologie im Zeichen der schwachen Vernunft? Neuere Entwicklungen
der Fundamentalmoral und der theologischen Lebensethik

von Eberhard Schockenhoff

Die europdische Moralphilosophie, die seit der Aufkldrung zur
Grundlage der modernen Menschenrechtsidee wurde, leidet in den
Augen ihrer kommunitaristischen Kritiker unter einem empfind-
lichen Defizit: Sie verfiigt iiber keinen moralisch relevanten Begriff
der menschlichen Gemeinschaft. Der einzelne gerét als individuelles
Handlungssubjekt in den Blick, dessen Handlungsfihigkeit voraus-
gesetzt, aber nicht in ihrer sozialen Genese analysiert wird. Zwar

soll er sich entsprechend der Forderung des kategorischen Imperativs
auf einen allgemeinen Vernunftstandpunkt stellen und die Perspek-
tive der anderen in sein moralisches Urteil einbeziehen. Doch bleiben
die Begriffe des generalisierten Anderen, des unparteiischen Beob-
achters oder der idealen Kommunikationsgemeinschaft ohne Riick-
bezug auf die Lebenswelt des Handelnden. Die moralische Gemein-
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schichtliches Herkommen, kulturelle Besonderheiten und religitse
Bindungen keine Rolle spielen. Partielle Traditionen enthalten viel-
mehr, so lautet der Verdacht, den eine universalistische Moraltheorie
ihnen entgegenhilt, ein Moment der Unwahrheit, das durch Autklé-
rung und Moralkritik iiberwunden werden muB.

Demgegeniiber verweist eine kommunitaristische Ethik, die v.a.
an der aristotelischen Freundschaftskonzeption und der Idee einer
guten Gesellschaft ankniipft, auf die konstitutive Bedeutung, die den
iiberschaubaren ,,moral communities” im sozialen Leben zukommt.
Thre Funktion bezieht sich nicht zunichst auf die genetische For-
mung des moralischen Subjekts, indem sie Werthaltungen vermittelt
und in normativen Erzidhlungen und erlebbaren Vorbildern seine per-
sonale Identitit formt. V. a. aber stellen iiberschaubare Gemeinschaf-
ten, in denen die Individuen Riickhalt, Sinnorientierung und Gebor-
genheit finden, einen wichtigen Ausschnitt des sozialen Lebens dar,
in dem sich moralisches Handeln abspielt. Insbesondere kann die
Ausbildung von Tugendhaltungen und menschlichen Charakterzii-
gen, so haben V{. wie Alasdair McIntyre, Stanley Hauerwas und Char-
les Taylor gezeigt, nicht nur als ein Weg des individuellen Kom-
petenzerwerbs verstanden werden. In ihnen zeigt sich vielmehr die
gemeinschaftliche Vision eines guten Lebens, an dem der einzelne
auf dem Boden einer moralischen Gemeinschaft Anteil gewinnt.

Den Vorzug ihrer groBeren Lebensnihe erkauft die kommunitari-
stische Ethik allerdings um einen hohen Preis: Sie tendiert dazu, den
Geltungsanspruch moralischer Wertiiberzeugungen auf den Umkreis
der jeweiligen Binnenmoralen zuriickzunehmen. Moralische Ent-
scheidungen, die eine Antwort auf letzte Sinnfragen der mensch-
lichen Existenz voraussetzen, kénnen einer Grundannahme der kom-
munitaristischen Ethik zufolge ja nur in den partikuldren Lebens-
welten getroffen werden, die den Werthintergrund der einzelnen
Individuen prégen. Unter dem Primat der Lebenswelt stimmen die
meisten kommunitaristischen Entwiirfe in dieser Pramisse mit einer
entscheidenden Voraussetzung der Diskursethik iiberein, wonach die
universale Gerechtigkeitsmoral der Gesellschaft in den ,evaluativen®
Fragen des guten Lebens und der individuellen Lebensfiihrung kein
verbindliches Urteil fillen kann. Die plurale Gesellschaft muB sie als
prinzipiell gleichwertig anerkennen und allen ihren Mitgliedern das
Recht zu einem ihrer moralischen Vision entsprechenden Leben zu-
gestehen,

In beiden Moralkonzeptionen — dem Ansatz beim individuellen
moralischen Subjekt und einer universalen Vernunftkonzeption
oder demjenigen bei den moralischen Gemeinschaften und ihren je-
weiligen Wertiiberzeugungen — findet die katholische Moraltheologie
Ankniipfungspunkte fiir ihre eigene Aufgabe. Etwas vereinfacht aus-
gedriickt, 14Bt sich sagen: Sie teilt mit einer rationalen Moralphiloso-
phie den kognitiven Gehalt und einen universalen Geltungs-
anspruch, wihrend sie der kommunitaristischen Ethik darin nahe-
steht, dabB sie die Bedeutung der kirchlichen Glaubensgemeinschaft
fiir das moralische Handeln hervorhebt. Von ihrer eigenen Zielset-
zung her bleibt ihr allerdings der denkerische Ausweg versagt, den
sowohl die Diskursethik als auch die kommunitaristische Ethik aus
dem Dilemma zwischen allgemeiner Vernunftorientierung und le-
bensweltlicher Riickbindung wihlen, indem sie den jeweils anderen
Pol vernachlissigen oder aus dem Moralbegriff ausblenden. Sie muf
vielmehr nach einer Verbindung des (universal) Gerechten mit dem
(spezifisch) Guten suchen, die dem Anspruch der biblischen Offen-
barung auf eine umfassende Neubestimmung der gesamten Wirklich-
keit, also des Gffentlichen und privaten Lebens, unter der Idee des
Reiches Gottes entspricht. In dem Dilemma zwischen Vernunft und
Lebenswelt erscheint eine denkerische Vermittlung jedoch nur mog-
lich, wenn man zuvor iiber die spezifischen Stirken und Grenzen der
benutzten philosophischen Paradigmen Rechenschaft ablegt. Die drei
fundamentalethischen Entwiirfe, die im ersten Teil dieses Uberblicks
iiber neuere Tendenzen der katholischen Moraltheologie vorgestellt
werden sollen, wahlen jeweils einen unterschiedlichen Ausweg aus
diesem Dilemma.

1. Die Vermittlung von Glaube und Vernunft

Die Denkbewegung, die den fundamentalethischen Entwurf von
Klaus Demmer trégt, 146t sich am besten anhand seiner Verhltnis-
bestimmung von Glaube und Vernunft nachvollziehen.' Schon im
Eingangskapitel, das die wissenschaftstheoretischen Rahmenbedin-
gungen moraltheologischer Reflexion erértert, grenzt sich D. nach

! Demmer, Klaus: Fundamentale Theologie des Ethischen, Freiburg/Schweiz,
Freiburg/Breisgau 1999 (Studien zur theologischen Ethik, 82).

zwei Seiten hin ab: Einerseits ist die Teilnahme am 6ffentlichen Dia-
log iiber ethische Streitfragen ein selbstverstandliches Gebot, dem
sich die Moraltheologie ohne Wenn und Aber zu stellen hat. Indem
sie ihrer ,,Rechenschaftspflicht” (22) in einer aufgeklérten Biirgerge-
sellschaft nachkommt, tritt sie unter gewandelten geschichtlichen
Voraussetzungen nur das Erbe ihrer eigenen naturrechtlichen Tradi-
tion an, die von jeher dem Ziel einer universalen Kommunikation
iiber die Grundlagen des Sittlichen verpflichtet war. Andererseits
darf sich die Moraltheologie in keiner Weise mit dem Nachweis ihrer
offentlichen Dialogfahigkeit begniigen. Im Gegenteil: Mit der Ein-
l6sung dieses Auftrags fangt ihre eigentliche, in den letzten Jahrzehn-
ten eher vernachlissigte Aufgabe erst an. In seinen kritischen An-
fangsbemerkungen gegeniiber der Diskursethik und dem Grundsatz
der Verallgemeinerungsfahigkeiten ethischer Aussagen, in dem sich
der ,lange Schatten Kants*“ (23) bemerkbar macht, pripariert D. sein
leitendes Denkinteresse heraus: Da eine ,heilsgeschichtlich neutrale
sittliche Vernunft®, wie sie in den auf Konsensfindung bezogenen
Verfahrensethiken als gemeinsame Plattform vorausgesetzt wird, ein
,wirklichkeitsfremdes Konstrukt“ ist, das von der geschichtlichen
Situiertheit des konkreten Vernunftvollzugs absieht, muB sich der
Gebrauch philosophischer Denkformen von einem dezidiert theologi-
schen Anliegen her legitimieren, statt der Illusion einer ,freischwe-
benden Vernunft“ zu erliegen (47).

Die Suche nach dem geforderten theologischen Eigenprofil laBt
sich nun in einer doppelten Denkrichtung vorantreiben. Der erste
Weg geht von der Autonomie des Ethischen als einer logischen Vor-
aussetzung des Glaubens aus und tritt so in die , Weggenossenschaft*
(81) ein, die das Volk Gottes und die Kirche als ,,Prinzip der Einheit
des Menschengeschlechts® (83) mit der gesamten Menschheit verbin-
det. Von diesem den Argumentationsformen der praktischen Ver-
nunft verpflichteten Eingangspunkt aus, dem jede ,Mentalitédt der
Nische* und jede Vorstellung eines ,geschlossenen Systems* glei-
chermaBen verwehrt ist, 1aBt sich dann nach dem »denkerischen
Uberschufi“ (81) des Glaubens weiterfragen. Diesen Weg ist die katho-
lische Moraltheologie in ihrer jahrhundertelang vorherrschenden na-
turrechtlichen Traditionslinie gegangen, indem sie naturrechtliche
Einsichten unter die Perspektive des Gottesgedenkens stellte. D. ist
dieses breite Traditionsbecken bestens vertraut, auch wenn er in den
beiden Kap.n iiber das Naturrecht und das ineinandergreifende Ge-
fiige von Prinzipien, Normen und Imperativen immer wieder eigene
Akzente setzt und das herkémmliche Bild einer ungeschichtlich den-
kenden, auf die abstrakten Vollzugsgesetze des einzelnen Aktes blik-
kenden Handlungsmetaphysik entsprechend korrigiert. Aus der
Fiille der einzelnen Schlaglichter, die in ihrer Summe zu einer Neu-
beleuchtung der naturrechtlichen Denkform im Ganzen fiihren, sei
hier besonders die Herausarbeitung der augustinischen Anteile im
thomanischen Naturrechtsdenken hervorgehoben, die D. als Aus-
druck einer ,existential-anthropozentrischen Denkform*“ (86) be-
stimmt. Die Kehrtwendung des spiten Augustinus zu einer heils-
geschichtlichen Sicht, in der das in der Schopfungsordnung ver-
ankerte natiirliche Sittengesetz mit der caritas als dem neuen Gesetz
der civitas Dei zusammenfillt, miindet bei Thomas in die theologi-
sche Sinnbestimmung der lex nova als einem inneren dynamischen
Handlungsprinzip, durch das der Heilige Geist selbst in den Glédubi-
gen wirkt. Insofern Thomas das sittliche Handeln als Weg zur umfas-
senden Vollendung des Menschen und als eine von den theologi-
schen Tugenden getragene Vorwegnahme der ewigen Schau Gottes
in der Realisierung des desiderium naturale deutet, greifen am Ur-
sprung des naturrechtlichen Denkens geschichtliche und ontologi-
sche Kategorien ineinander, die erst durch die im 20. Jh. méglich ge-
wordene transzendentaltheologische Relecture dieser Traditionslinie
wieder als solche hervortreten.

Die Objektivitit des naturrechtlichen Anspruchs, die sich in
nachfolgenden Argumentationsgéngen vergegenstindlicht und so im
Licht oberster Prinzipien zu normativen Einsichten fithrt, griindet
von daher in der ,transzendenzverwiesenen Subjektivitat” (89) des
Menschen, die iiber ein unthematisches, dem Ausgriff der mensch-
lichen Vernunft auf die Fiille des Seins folgendes ,,Vollzugsbewulit-
sein® (89) verfiigt, das in die Konstitutionsleistung der Vernunft bei
der Erstellung naturrechtlicher Anspriiche eingeht. Zu den Besonder-
heiten, die D.s Rekonstruktion des naturrechtlichen Erbes der katho-
lischen: Moraltheologie hervorhebt, gehirt ferner die ,,Wende zum
Konkreten“, die sich im Nominalismus vollzieht und mit einem ,,ten-
dentiellen Metaphysikverzicht” einhergeht; zugleich gewinnt damit
ein ,,Denken unter Vorbehalt* Raum, dem der ,,schnelle Rekurs auf
das Wesen einer Sache® verwehrt ist (92). Die Synthese zwischen ab-
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strakter Spekulation und konkreter Gegenstandsanalyse, die spéter
Fransisco Suarez im Begriff der essentia realis anzielt, 146t sich als
Versuch verstehen, der stirker am Konkreten orientierten pragmati-
schen Denkform, die im sdkularen Raum im Empirismus voll zum
Durchbruch kommt, auch im theologischen Denken Heimatrecht zu
verschaffen (vgl. 95). In der damals vollzogenen Aufwertung des Kon-
kreten sieht D. eine bleibende Verpflichtung; in der Last des geduldi-
gen Abwégens und in der andauernden Suche nach einem vertret-
baren ethischen KompromiB ist der Ernstfall der Ethik gegeben, dem
sich die Moraltheologie nicht durch den vorschnellen Rekurs auf all-
gemeine Prinzipien entziehen darf. Konsequenterweise bricht D.
auch immer wieder eine Lanze fiir die viel geschmihte Kasuistik —
eine Einschédtzung, die in der gegenwértigen moraltheologischen
Literatur nur selten anzutreffen ist.

So kenntnisreich D. die Linie einer transzendental erschlossenen
Naturrechtsethik in allen Facetten zu interpretieren versteht, so un-
verkennbar bleibt, dafi er sie auch in dieser kritisch angeeigneten
Form durch eine andere Perspektive fiir ergdnzungsbediirftig halt.
Der bislang aufgezeigte Denkweg, dem auch die verschiedenen Ent-
wiirfe einer autonomen Moral im christlichen Kontext zuzuordnen
sind, folgt der Logik: ,, Zuerst ist man Mensch, und dann Christ” (122).
Ohne seine Legitimitédt zu bestreiten, macht Demmer doch zugleich
auf das Ungeniigen dieses Denkansatzes aufmerksam. Er stellt ihm
ein anderes Schema zur Seite, dem sein eigenes vorrangiges Frage-
interesse gilt: Die Denkrichtung: ,,Zuerst ist man Christ, und dann
Mensch® folgt der immanenten Logik des Glaubens, indem sie nach
den sittlichen Verbindlichkeiten fragt, die im Ereignis der Offenba-
rung selbst beschlossen sind (123). Der Vorteil dieser Zugangsweise,
in der Entdeckung und Einsicht, Genese und Geltung miteinander
verschmelzen, liegt v.a. darin, daB nun , das denkerische Argernis
des Glaubens” und ,die mit dem Glauben einsetzende Revolution
des Denkens®” voll durchbrechen kénnen (123). Die Leitfrage heilit
nun nicht mehr: Welche Einzelaussagen einer biblisch inspirierten
Ethik lassen sich auch vor dem Forum autonomer Vernunft begriin-
den? Sie lautet vielmehr: ,,Wie versteht ein Mensch sich selbst und
seine Welt, wenn er den Gott Jesu Christi denkt?* (125). Die Vernunft-
gemiBheit ethischer Erkenntnis wird dadurch nicht aufgehoben,
wohl aber in eine ,weisheitliche Nachdenklichkeit* tiberfiihrt, in
der sich die ,Nachfolgestruktur des Denkens* (128) verwirklicht.

D. méchte dieses theologische Programm durch eine Verbindung
von transzendentalphilosophischen und hermeneutischen Denk-
schritten einlgsen, in der die Kategorien ,,Sinn“ und ,.Lebenswelt*
leitend sind. Die vom transzendentalphilosophischen Denken einge-
brachte Sinnkategorie meint dabei ein an der Gestalt Jesu Christi ab-
lesbares ,,anthropologisches Grundmuster” und die , Zielgestalt einer
im Vollzug des Fragens aufscheinenden Sicht des Menschen* (28),
wihrend die hermeneutisch erschlossene Lebenswelt des Gldubigen
als ein ,,Humus fraglos geiibter Praxis® (24) gilt, aus dem sittliche Ein-
stellungen und Tugendhaltungen erwachsen. Das hermeneutische
Denken, das D. in die Moraltheologie einfithren méchte, weist so ein
»Doppelantlitz* (31) auf: Es ist Textinterpretation und geschicht-
liches Erkennen in einem. Entsprechend erscheint nicht mehr die si-
kulare Zivilgesellschaft oder die Idee einer allgemeinen Kommunika-
tionsgemeinschaft, sondern die Kirche als die Weggemeinschaft der
Glaubenden als bevorzugter hermeneutischer Ort sittlicher Einsicht
und Urteilsbildung. Ihre Kennzeichnung ,,als Lebenswelt unter dem
Kreuz* (39) verweist darauf, dal} fiir eine christologisch-hermeneu-
tisch gewendete Moraltheologie die Verallgemeinerungsfihigkeit
ihrer Aussagen nicht mehr als inhaltlicher Filter wirkt, sondern eine
~kenotische Denkform* (37) stilbildend ist. Die Einiibung in eine phi-
losophische Denkkultur steht nicht mehr im Dienst der Rechen-
schaftsablage nach auBen, sondern sie folgt einem Vernunftinteresse
des Glaubens selbst, das die in der biblischen Offenbarung und in
den geschichtlichen Ereignissen von Leben, Tod und Auferstehung
Jesu angelegten sittlichen Einsichten aufschliisselt.

Insbesondere der Menschwerdung Gottes und dem Kreuzestod
Jesu Christi kommt bei der Aufdeckung solcher Entsprechungslinien
zwischen Glaubensaussagen und sittlicher Einsicht herausragende
Bedeutung zu. Die inkarnatorische Struktur des Christusereignisses
und die Kreuzestheologie bilden die Grundlagen fiir die Verwirk-
lichung einer christlichen Nachfolgepraxis, deren unverriickbare Ko-
ordinaten D. folgendermalBen beschreibt: ,Gottes wahre Menschheit
in Jesus Christus legt das Fundament fiir eine Mitmenschlichkeit, wie
sie radikaler nicht mehr gedacht werden kann. Ein Verstdndnis von
Gleichheit bricht sich Bahn, das alle vom Menschen willkiirlich
errichteten Unterschiede unterlduft” (128). Wahrend die inkarnato-

risch verbiirgte Gleichheit aller Menschen durch die innere Ver-
wandtschaft zu einem zentralen Motiv der neuzeitlichen Emanzipa-
tionsgeschichte gekennzeichnet ist, steht die aus der Botschaft von
Kreuz und Auferstehung folgende GrundgewibBheit quer zu einem un-
terschwelligen resignativen Grundzug des neuzeitlichen Lebens-
gefiihls: ,Der Glaubende geht von der Voraussetzung aus, daB} es prin-
zipiell keine sinnlose Situation geben kénne, sollte dem auch jeder
Eindruck entgegenstehen® (128). Alle Verhdngnisgeschichte der
menschlichen Freiheit, alle Schuldverstrickung und Konflikthaftig-
keit des Lebens kinnen im Wissen um den Tod und die Auferstehung
Jesu angenommen und bestanden werden. Dabei hebt das Pascha-
geschehen die menschliche Dramatik solcher Grenzsituationen nicht
auf; oftmals bleibt keine andere Moglichkeit als die des geduldigen
Ertragens und Ausleidens. Doch erweist sich die Botschaft vom
Kreuz als ein ,heilsames Storfeuer, das jede Anwandlung eines
christlich verbrdimten Humanismus aufschreckt” (66). Das Selbst-
bewuBtsein des Gldubigen erméglicht einen anderen Zugang zu allen
lebensgeschichtlichen Konflikten; durch die Teilhabe am Selbstver-
stdndnis Jesu gewinnt der Gldubige die Fahigkeit, jede denkbare
Situation, in die er durch Schuld, Krankheit und Leid geraten kann,
im Licht der Erlésung zu betrachten (vgl. 129).

Es wire nun allerdings verkehrt, den Riickbezug sittlicher Er-
kenntnis an die ekklesial vermittelte Teilhabe am Selbstverstandnis
Jesu nach Art einer lebensweltlich geschlossenen christlichen Bin-
nenmoral zu verstehen. Gerade die Spitzentexte der biblischen Tradi-
tion, an denen jede hermeneutische Selbstvergewisserung der christ-
lichen Existenz Mal zu nehmen hat, die Seligpreisungen und Anti-
thesen der Bergpredigt, verraten eine universalisierende Tendenz.
Schon das die Exoduserfahrung erinnernde Ethos der alttestamentli-
chen Thora verband alle Vélker, fiir die Israel ein Stellvertreterfunk-
tion einnimmt; ebenso spiegelt das Gesetz in seiner weisheitstheo-
logischen Interpretation die Ordnung des ganzen Kosmos wider (53).
Erst recht wird die Bergpredigt von einer universal entgrenzten Per-
spektive geleitet, denn in ihr vollzieht sich ,,ein denkerischer Durch-
bruch* (50) ohne Parallele im sittlichen Bewulfitsein der Menschheit.
Insofern die Antithesen einen Weg zur endgiiltigen Uberwindung der
Gewalt aufzeigen, ist in ihnen aller denkbare sittliche Erkenntnisfort-
schritt bereits enthalten: ,Die Menschheit wird mit ihren héchsten
Moglichkeiten konfrontiert” (55). Dennoch bleiben die Extremforde-
rungen der Bergpredigt durch den narrativen Stil, der zum eigenstén-
digen Nachdenken und innovativen Nachahmen in der eigenen Le-
benssituation anregt, vor der ,Gefahr elitdrer Leitungsethik” (62) be-
wahrt, die allenfalls im engeren Jiingerkreis lebbar wiére. Die Frage
nach der Praktikabilitdt seiner Forderungen wohnt dem biblischen
Ethos von Anfang an inne; die ersten Gemeinden sahen in der Her-
ausforderung durch die Veralltiglichung des Glaubens und seiner
Lebenspraxis nach der Parusieverzidgerung ihre entscheidende
Bewihrungsprobe darin, die ,,Grenzen der christlichen Lebenswelt
offen zu halten® (67).

Eine existential-geschichtliche Hermeneutik, die ethisches Nach-
denken als standigen Riickbezug auf das Ereignis der Offenbarung als
einen ,privilegierten Moment des Anfangs* versteht und ,,dessen Im-
plikationen fortschreitend ans Licht zu heben* (69) versucht, kann
sich auch mit einer minimalistischen Deutung des Gewissensphéno-
mens nicht mehr zufrieden geben. Die Aufgabe des Gewissens besteht
nicht in erster Linie darin, als ,subsididrer Anwalt* individueller
Freiheit gegeniiber dem Anspruch allgemeiner Normen aufzutreten,
obwohl ihm dhnlich der Epikie und den als ,,Plidoyer fiir die Frei-
heit” (208) interpretierten Moralprinzipien der Tradition auch eine
derartige Hilfsfunktion zukommen kann. Das Gewissen, das sich als
oberste personale Instanz des Sittlichen zur praktischen Vernunft wie
das Ganze zum Teil verhdlt, wihrend umgekehrt seine Unterformen
(als Urgewissen und als Situationsgewissen) , Aktionsweisen oder
Aggregatformen der einen Vernunft® (196) darstellen, ist fiir D. ein
privilegierter Ort, an dem das SelbstbewuBtsein des Gldubigen und
sein GottesbewuBtsein verschrinkt sind. Es tritt als ein ,,existentieller
Mitwisser” und als Mahner zu ,unbedingter Wahrhaftigkeit* (189)
auf, dem es nicht nur um die Ubereinstimmung des Handelns mit
Einzelnormen, sondern um die Grundausrichtung der eigenen Le-
bensgeschichte an der Zielgestalt des Evangeliums geht. So kann die
eigene Lebensgeschichte als Reifungsgeschichte vor Gott verstanden
werden, denn das Gewissen wacht dartiber, ,,daf eine Biographie vor
Gott ablauft” (192).

Im Gewissen entdeckt der Handelnde die Implikationen seiner
Glaubens- und Lebensentscheidung, die sich ihm unter der ,posi-
tiv(en) Hypothek einer gelungenen Vorgeschichte (198) auf die Er-
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fordernisse neuer Lebenssituationen hin aufschliisseln, Die Gewis-
senskompetenz beschrinkt sich daher nicht auf die Selbstbeurteilung
der Person in ihrem sittlichen Gutsein; vielmehr bestimmt D. das Ge-
wissensurteil als einen Vermittlungsvorgang von sittlicher Gutheit
und sittlicher Richtigkeit, so daB ein Auseinanderfallen beider Hand-
lungsdimensionen nur fiir den duBersten Grenzfall des irrenden Ge-
wissens angenommen werden darf. Im Gegensatz zur teleologischen
Ethik geht es ihm nicht darum, die sittliche Richtigkeit des Handelns
auf dem Feld der normativen Ethik von der sittlichen Gutheit des
Handelnden getrennt zu untersuchen; sein denkerisches Anliegen
zielt vielmehr auf den Verschmelzungspunkt, in dem sich personale
Gutheit in sittliche Richtigkeit umsetzt und die , Vermittlung von
Gutheit in Richtigkeit, von sittlichem Wert in nicht-sittliches, aber
sittlich relevantes humanes Gut ansteht” (169; vgl. auch 156. 162.
175f und 205). Die angepeilte Ubereinstimmung von sittlicher Gut-
heit und Richtigkeit, die allen antagonistischen Verhiltnisbestim-
mungen widerspricht, kann geradezu als eine formale Konstante von
D.s Denkform gelten, die den unterschiedlichsten materialen Einzel-
themen ein charakteristisches Geprége gibt. Dieselbe Grundkonzep-
tion steht auch im Hintergrund des gegenseitigen Bedingungsverhalt-
nisses, das D. zwischen Tugendethik und Normethik annimmt, wobei
er allerdings der Tugend eine asymmetrische Vorrangrolle zuerkennt,
da sie urspriinglicher als die duBere Richtigkeit der Normerfiillung ist
und in die anthropologischen Tiefenschichten des Handelns hin-
abreicht. Dennoch ist im tugendhaften Menschen nicht nur eine
Vorentscheidung fiir das Gute wirksam, sondern auch ein inhalt-
bezogenes Vorwissen im Sinne einer Richtungsanzeige fiir das sitt-
lich richtige Handeln gegeben (258). In dhnlicher Weise versteht D.
die Theorie der sittlichen Grundentscheidung als einen Versuch, die
andauernde Vermittlung zwischen Gutheit der Gesinnung und (nach-
folgender) Richtigkeit der Tat denkerisch zu erfassen; die Grundent-
scheidung wird dabei als ,ein Vorentwurf der Einheit beider® be-
stimmt (248). Keineswegs verfolgt die Lehre von der optio fundamen-
talis jedoch das Ziel, die Bedeutung der dulieren Einzelhandlung und
ihrer sittlichen Richtigkeit gegeniiber dem transzendentalen Frei-
heitsvollzug der Person abzuwerten (vgl. 244f). So wenig zwischen
sittlicher Gutheit und Richtigkeit ein dauerhafter Widerspruch beste-
hen kann, so wenig darf die nur begrifflich mégliche Unterscheidung
zwischen Grundentscheidung und Einzelentscheidung als reale
Trennung mifiverstanden werden. Zwischen beiden waltet vielmehr
ein Wechselverhiltnis, das eine atomistische Sicht der Einzelent-
scheidung iiberwindet, indem es den transzendentalen Ausgriff der
Freiheit auf das Gute als Moglichkeitsbedingung fiir die Verwirk-
lichung kategorialer Einzelgiiter deutet. ,Das Ziel der Theorie von
der Grundentscheidung ist, die Einzelentscheidung aufzuwerten,
allerdings in einer Weise, die der komplexen lebensgeschichtlichen
Hintergrundwirklichkeit gerecht wird“ (245). Welches Gewicht ge-
rade die siindhafte Einzelhandlung dadurch erhilt, belegt D.s War-
nung vor einer ,lautlose(n) Auszehrung der Grundentscheidung*
(246). Die Wirklichkeit der Todsiinde 14Bt sich so in ihrer lebens-
geschichtlichen Genese zuriickverfolgen; sie ist mit der leichten
Stinde durch vielerlei ,unterirdische Wege* (ebd.) verbunden. Die
Lehre von der optio fundamentalis meint also keineswegs, wie ihre
Gegner befiirchten, dafl die Entschiedenheit fiir das Gute ein unver-
lierbarer Zug der Person wire, wiithrend die bésen Einzelhandlungen
diese nur duBerlich und peripher beriihrten.” Die Wechselwirkung
zwischen der sittlichen Grundentscheidung und den Einzelhandlun-
gen wird jedenfalls von D. in seiner existential-hermeneutischen
Auslegung der optio fundamentalis nicht nur in keiner Weise bestrit-
ten, sondern geradezu als leitendes denkerisches Anliegen heraus-
gestellt.

Die skizzenhafte Nachzeichnung der Gedankenfiihrung dieses
magistralen Alterswerks, in dem D. den denkerischen Ertrag einer
jahrzehntelangen Beschéftigung mit Grundfragen seines Faches vor-
legt, vermag nur einen ersten Eindruck von der existenzerhellenden,

# Diesem andauernden MiBverstindnis, dem D. selbst schon mehrfach in
begriindeter Weise widersprochen hat, unterliegt auch die jiingste Studie
von Seifert, Josef: ,,Grundhaltung, Tugend und Handlung als ein Grundpro-
blem der Ethik. Wiirdigung der Entdeckung der sittlichen Grundhaltung
durch Dietrich von Hildebrand und kritische Untersuchung der Lehre von
der ,Fundamentaloption® innerhalb einer ,rein teleologischen‘ Begriindung
der Ethik“, in: Breuer, Clemens (Hg.): Ethik der Tugenden. Menschliche
Grundhaltungen als unsichtbarer Bestandteil moralischen Handelns (FS
Joachim Piegse), St. Ottilien 2000, 311-360, bes. 337ff. Dagegen ist den phi-
nomenologischen Analysen des Verfassers iiber das Wachstum der sitt-
lichen Grundhaltung, die sich erst allmahlich aus den sittlichen Einzelhal-
tungen und Einzelhandlungen aufbaut, durchaus zuzustimmen (358).

sinnerschliefenden Kraft seines Denkens zu vermitteln. Die Stirke
dieses Entwurfs liegt weniger in der verdstelten Feinanalyse einzel-
ner Theorieelemente der moraltheologischen Tradition als vielmehr
in der integrativen Kraft, mit der diese einer einheitlichen Denk-
bewegung anverwandelt werden. Der denkerische Anspruch dieser
wahrhaft ,,fundamentalen® Theologie des Ethischen geht aufs Ganze.
D. mochte die moraltheologischen Kontroversen zwischen auto-
nomer Moral und Glaubensethik, zwischen teleologischer und deon-
tologischer Normbegriindung oder zwischen (narrativer) Tugend-
ethik und normativer Ethik {iberwinden und ihre auseinanderstre-
benden Denkmotive und Argumentationsmuster in eine assimilati-
onsfdhige Gesamtdeutung der christlichen Ethik iiberfithren, in der
jeweils beide Seiten ihre wichtigsten Frageinteressen wiedererken-
nen konnen. Man darf sich durch die gelegentlichen polemischen
Austille gegen die vermeintlichen ,,denkerische(n) Totalitarismen ei-
ner Einheitsvernunft” (32) oder durch die Warnung vor einer ,,tota-
litarisierenden Einheitsvernunft® (83) nicht auf eine falsche Fihrte
locken lassen. Solche angesichts von D.s eigenem Anspruch iiber-
raschende Bemerkungen sind keineswegs als leichtfertige Vernunft-
kritik oder als Zugestidndnis an einen ,,schwachen“ Vernunftbegriff
zu verstehen. Wenn der Anspruch der biblischen Heilsbotschaft und
ihrer geschichtstheologischen Implikationen auf Universalitit zielt,
dann 4Bt sich die ethische Bedeutsamkeit dieses eschatologischen
Anspruchs nur von einer sittlichen Vernunft erkennen, die weit ge-
nug ist, diesen Ausgriff auf das Eschaton der Geschichte und auf den
letztgiiltigen Sinn des menschlichen Daseins mit ihren denkerischen
Mitteln zu erfassen. So mub man D.s ,,Fundamentale Theologie des
Ethischen“ wie sein ganzes moraltheologisches Lebenswerk als ein
Pladoyer gegen die Metaphysikvergessenheit der gegenwirtigen Phi-
losophie und Theologie verstehen, das sich gleichwohl fiir alle den-
kerischen AnstoBe offenhalt, mit deren Hilfe sich die Einseitigkeit
herkémmlicher moraltheologischer Theorien iiberwinden lassen.

2. Der Universalititsanspruch westlicher Moral und die
Inkulturationsfihigkeit der christlichen Ethik

Der in Fribourg lehrende Moraltheologe Bénézet Bujo beleuchtet
das aufgezeigte Dilemma zwischen (universaler) Kultur und (partiku-
larer) Lebenswelt aus der Sicht seiner afrikanischen Heimatkultur
(Bujo, Bénézet: Wider den Universalanspruch westlicher Moral:
Grundlagen afrikanischer Ethik. Freiburg/Basel/Wien 2000.). Sie ver-
steht den Menschen nicht primir als autonomes moralisches Subjekt
wie die westliche Moralphilosophie, sondern von seinem Eingebun-
densein in die Gemeinschaft her, die ihm das Leben schenkt, ihn in
seiner Leibhaftigkeit ndhrt und erhilt und ihm durch die sittliche
Botschaft ihrer Sprichworter, Méarchen und Kunstgegenstinde das
fiir ein lebensforderliches Verhalten notwendige praktische Wissen
vermittelt. Der einseitigen Vorrangstellung menschlicher Subjektivi-
tdt, die B. neben einem ungeschichtlichen Naturrechtsdenken und
einem abstrakten Vernunftuniversalismus als Hauptkennzeichen der
meisten westlichen Ethiksysteme ansieht, steht in der afrikanischen
Tradition eine perichoretische Gleichurspriinglichkeit von Indivi-
duum und Gemeinschaft gegeniiber: ,Ich bin, weil wir sind und seit
wir sind, bin ich auch® (20; vgl. auch 180). An die Stelle der auto-
nomen Selbstvergewisserung des in seinem Denken einsam bleiben-
den Ich nach Art des Decartes’schen cogito ergo sum tritt in den afri-
kanischen Menschenbildern das Verwandtschaftsprinzip cognatus
sum ergo sum, das dem Menschen seine existentielle Identitat ge-
wihrt, indem es ihn in seine gemeinschaftsbezogene Existenz ein-
weist. Diese Sichtweise teilt die afrikanische Ethik mit dem Kom-
munitarismus nordamerikanischer Prigung, doch verdient dessen
Gemeinschaftsdenken aus ihrer Sicht diesen Namen nur sehr be-
dingt. In seiner Kritik an der einseitigen Freiheitsauffassung des Libe-
ralismus bleibt das kommunitaristische Gemeinschaftsdenken aus
afrikanischer Perspektive auf halber Strecke stehen, weil es den Be-
griff des moralischen Handelns allein vom Individuum aussagt und
die Gemeinschaft, in deren Kontext dieses handelt, auf ihre présenti-
sche Dimension beschrinkt. Nach afrikanischem Verstindnis umfaBt
die Gemeinschaft dagegen in allen drei Zeitdimensionen die Gruppe
der Toten, der Lebenden und der Noch-Nicht-Geborenen, wobei die
Gemeinschaft selbst als eine Art Makrosubjekt des sittlichen Han-
delns betrachtet wird, das auch in den Toten und durch sie handeln
kann (50).

Die Gegenwart der sichtbaren und der unsichtbaren Gemeinschaft
umféngt auch das Leben der noch nicht oder nicht mehr handlungs-
fahigen Personen, also der ungeborenen Kinder sowie der Kranken
und Sterbenden. Allein zu sterben, ist in Schwarzafrika das schlimm-
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ste Ungliick, das einem Menschen zustoBen kann; es bedeutet nicht
nur das Erléschen seiner biologischen Lebenskraft, sondern die totale
Ausléschung seiner durch die Gemeinschaft garantierten Identitét als
Person. ,,Wer allein iBt*, so lautet ein von B. in diesem Zusammen-
hang zitiertes afrikanisches Sprichwort, ,stirbt allein [= einsam]”
(179). Umgekehrt steht bereits das lebendige Wesen, das die west-
liche Biologie in wissenschaftlicher Prizision Embryo oder Fétus
nennt, in enger Beziehung zur Gemeinschaft der Lebenden und der
Toten; es wird daher schon im frithen Stadium als eine Person respek-
tiert. Da Personwerdung nur in der Gemeinschaft moglich ist, steht
im Zentrum der afrikanischen Lebensethik dennoch nicht der Begriff
eines individuellen Lebensrechtes, sondern das Gebot, das Leben der
Gemeinschaft in allen ihren Mitgliedern zu foérdern. Da auch alte,
kranke und sterbende Menschen durch ihren Umgang mit Leid und
Tod gegeniiber der Gemeinschaft die Werte der Geduld, des Warten-
kénnens und des tapferen Standhaltens verkorpern, tragen auch sie
im héchsten Mabe dazu bei, ,,die Gemeinschaft der Umstehenden
zum Lebenswachstum zu bringen, so daB jedes Mitglied zur neuen
Person wird“ (126). Ebenso wie die Abtreibung und der Schwanger-
schaftsabbruch stehen auch einige der modernen Feritilisationstech-
niken, insbesondere die kiinstliche Insemination und die anonyme
Samenspende im Widerspruch zur gemeinschaftlichen Dimension
menschlicher Existenz. Die genannten Verbote werden dabei jedoch
nicht wie in der westlichen Moraltheologie und den lehramtlichen
Auberungen der katholischen Kirche auf naturrechtliche Weise, son-
dern durch den Gemeinschaftsgedanken begriindet.

Die Entgegensetzung von ,gemeinschaftlicher und ,metaphy-
sisch-naturrechtlich(er)* Denkweise (22; vgl. auch 35) durchzieht
B.s Ausfithrungen wie ein roter Faden; sie dient insbesondere auch
dazu, beim westlichen Leser Verstdndnis fiir die Duldung der Poly-
gamie und der Schwagerehe durch die afrikanischen Eheordnungen
sowie fiir die Notwendigkeit der verschiedenen vorgeburtlichen und
postnatalen Sexualtabus zu wecken. V. a. auf dem Gebiet der Ehemo-
ral und der Sexualethik sind B.s Gegeniiberstellungen erhellend und
geeignet, ein tief sitzendes MiBtrauen gegeniiber afrikanischen Ethos-
formen zu iiberwinden. So ist die kirchliche Ehevorstellung, aber
auch der zivilrechtliche Ehebegriff westlicher Priagung punktueller
Art, wihrend die afrikanische Ehe als eine prozeBhafte Wirklichkeit
betrachtet wird. Ein solches Verstdndnis ist der westlichen Ehetheo-
logie zumindest seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil zwar eben-
falls vertraut, doch unterscheidet sich das afrikanische Ehemodell in
einigen wesentlichen Punkten auch von diesen westlichen Neuansit-
zen. Auch hier warnt B. deshalb vor vorschnellen Einordnungen aus
westlicher Sicht.

Der Brauch einzelner ethnischer Gruppen in Ruanda, wonach ein
Ehemann dem Freund, der ihn besucht, seine Frau fiir die Néchte an-
vertraut, die er bei ihm verbringt, oder die Sitte der Gikuyu aus Kenia,
die eine unfruchtbare oder zur sexuellen Befriedigung ihres Mannes
unfihige Frau dazu anhélt, diesem eine ihrer Freundinnen als ihr an-
deres Ich zuzufiihren, mag bei oberfldchlicher Betrachtungsweise als
eine zu grobziigige Auslegung des Ehebruchverbotes angesehen wer-
den (vgl. 39). Doch konnen andere afrikanische Traditionen tiber die
sittlichen Forderungen der kirchlichen Ehemoral auch hinausgehen,
da fiir sie die Ehe auch nach dem Tod eines Partners andauert, so dafl
der iiberlebende Teil gegeniiber dem verstorbenen Partner schuldig
werden kann. Umgekehrt 14Bt sich die Schwagerehe als Erfiillung
der postmortalen Treuepflicht gegeniiber dem eigenen Ehegatten ver-
stehen; die Frau bleibt ihm ndmlich insofern treu, als sie seiner Fami-
lie und ihrer Gemeinschaft bleibend angehért (34, vgl. auch 135).
Auch ist der Umfang des Inzesttabus bei einigen afrikanischen Vol-
kern bedeutend weiter gezogen, als dies im mitteleuropéischen
Raum der Fall ist. Da fiir die meisten afrikanischen Sprachen auch
entferntere Verwandte als ,,Schwester” und ,,Bruder” gelten, werden
sie vom Inzestverbot voll erfait. Die kirchliche Praxis, die die Ver-
wandtschaftsgrade nach westlichem Muster festlegt, wirkt daher fir
die afrikanische Mentalitiat befremdlich, weil ,,das Christentum au-
genscheinlich ethisch Verabscheuungswiirdiges erlaubt und fordert
(33). Wie beim Ehebruchverbot liegt die Differenz zur westlichen Vor-
stellung nicht im Inzesttabu als solchem, sondern in der Festlegung
seines genauen Umfangs. Allerdings sieht B. in der Begriindung des
Inzestverbots durch das afrikanische Gemeinschaftskonzept eine
kulturelle Besonderheit gegeniiber der naturrechtlichen Argumen-
tationsweise einer westlich geprégten Moraltheologie.

Besonders aufschluBreich erscheint die Erkldrung, die B. dafiir
anbietet, daBl der Ehebruch nach afrikanischer Autfassung starker in
einer inneren Nihe zum Diebstahl gesehen wird, wihrend ihn das

westliche Denken eher in Zusammenhang mit der Liige und dem Be-
trug bringt. Im Hintergrund dieser Vorstellung steht danach wie-
derum das Bild der ganzheitlichen und gemeinschaftsbezogenen Exi-
stenz des Menschen: ,Mensch ist man nur in der Zweiheit von Mann
und Frau, und dieser notwendigen und konstituierenden Bipolaritét
entspringt eine Dreiheit Mann-Frau-Kind, die zur vollen Gemein-
schaft fithrt“ (21). Wenn Frau und Mann dergestalt eine Einheit bil-
den, daB erst beide Geschlechter zusammen einen ganzen und voll-
stindigen Menschen ausmachen, spaltet der Ehebruch den Men-
schen in seiner Ganzheitlichkeit, so daB ihm eines seiner Wesensteile
genommen wird. Folglich kann der Ehebruch als ein Akt des Dieb-
stahls angesehen werden, der den betrogenen Partner nicht nur sei-
nes dulleren Eigentums, sondern eines inneren Wesenselements sei-
ner persénlichen Integritdt beraubt. Allerdings verblaBt der Gegen-
satz von Liige und Diebstahl in dem MabBe, in dem beide Verbote von
ihrer gemeinschaftsschadigenden Wirkung her betrachtet werden:
»Wahrheit muB nach diesem Verstdndnis nicht um der Wahrheit wil-
len ausgesagt werden, sondern um des Menschen willen, der ein Ge-
meinschaftswesen ist. Die Wahrheit in sich, kontextlos, existiert
nicht; sie muf etwas fiir das Zusammenleben bedeuten® (53).

Die Bedeutung des afrikanischen Gemeinschaftsdenkens, die B.
auch fiir die dogmatischen Lehraussagen des christlichen Glaubens
(Christus als Proto-Ahn; der Papst als altester Sohn oder grofier Bru-
der aller Gldaubigen [144/214f]) und die politische Ethik (das Palaver-
verfahren als Modus der kommunitiren Entscheidungsfindung in der
Dorfgemeinschaft [209f]; der Kénig als Bindeglied zu den Ahnen
[134]) entfaltet, fiihrt dennoch nicht zu einer Preisgabe der sittlichen
Verantwortung des Einzelnen. Trotz seines Eingebundenseins in die
Gemeinschaft reflektiert die afrikanische Ethik auch die unverzicht-
bare Individualitat der menschlichen Person. Darauf deuten schon
die persongebundenen afrikanischen Namen, die im Gegensatz zur
westlichen Gewohnheit eines gemeinsamen Familiennamens die In-
dividualitdt ihrer Trdger auch innerhalb der Clan-Gemeinschaft be-
stimmen. Besonders instruktiv sind die Méarchen und Sprichwdrter,
die heranwachsende Jugendliche zur Entdeckung ihrer eigenen Fé-
higkeiten ermuntern und ihnen die Einstellung vermitteln, daf un-
kritische Gemeinschaftshorigkeit die Chancen der Personwerdung
untergribt (127ff). Umgekehrt schadet die Gemeinschaft sich selbst,
wenn sie die Individualitat ihrer Mitglieder miBachtet. ,,Der einzelne
kann die Gemeinschaft nur dann bereichern, wenn er von den einzel-
nen Mitgliedern zur Person gemacht wird, damit auch er sich wie-
derum an dem PersonwerdeprozeB dieser einzelnen beteiligen kann.
In dieser ProzeBhaftigkeit ist niemand ersetzbar; die Individuen sind
nicht verwechselbar” (132). Dieses Wechselverhéltnis bewahrt die
afrikanische Ethik vor einer einseitigen Betonung des Gemeinschafts-
gedankens, wenngleich B. auch die Fehlformen eines exzessiven Ge-
meinschaftsanspruches nicht iibersieht, unter denen viele afrikani-
sche Menschen, insbesondere die Frauen und Madchen, in ihrer tédg-
lichen Lebensrealitét zu leiden haben. Im letzten Kap. seines Buches
analysiert B. daher die Fehlentwicklungen eines iibertriebenen Ge-
meinschaftsverstdndnisses. Zu ihnen zihlen in erster Linie die Frau-
enbeschneidung, die er ungeachtet ihrer Stellung innerhalb des weib-
lichen Initiationsrituals als grausame und ungerechte Folter bezeich-
net (183); ebenso schonungslos deckt er die inhumanen Begleitfolgen
der Polygamie und die Auswiichse des Schmarotzertums auf, die
eine schwere Hypothek auf dem Weg der afrikanischen Vélker in die
Zukunft darstellen. Auch wenn die Polygamie nach afrikanischer
Auffassung nicht eo ipso mit der Menschenwiirde von Frauen unver-
einbar ist, kénnen sich unter dem Deckmantel dieser in der afrikani-
schen Tradition verwurzelten Institution des Geschlechterverhaltens
doch auch frauenfeindliche Tendenzen verbergen, die in Wirklich-
keit einer Entsolidarisierung des Mannes mit seiner ersten Frau (bzw.
seinen fritheren Frauen) Vorschub leisten. Ebenso kann der Gruppen-
und Familiendruck bei der Auswahl des Ehepartners als itbermachtig
empfunden werden, so dafl B. zum Schutz der Heiratskandidatinnen
ein individuelles Menschenrecht auf die freie Wahl des Ehepartners
postuliert (24; vgl. 185f).

B.s Ausfithrungen sind auch deshalb von besonderem Wert, weil
er als ein ausgezeichneter Kenner der westlichen Ethiktradition, ins-
besondere in ihrer aristotelisch-thomanischen Auspridgung, gewisser-
malen ein Grenzgénger zwischen den Kulturen ist. Er vermag des-
halb dem westlichen Leser einen Einblick in die Grundlagen afrikani-
scher Kultur und Ethik zu erschlieBen, der auch fiir deren zunéchst
befremdlich wirkende Erscheinungsformen Verstdndnis wecken
kann. Hervorzuheben sind auch seine ausgewogenen Thomasinter-
pretationen zum desiderium naturale und zur individuellen Gewis-
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senskompetenz (137-141; 150-155). Aus der Sicht der afrikanischen
Ethik krankt der hierzulande gefiihrte Streit um das Gewissen v.a.
daran, daB er sich ,,zu sehr im Rahmen der individuellen Erkenntnis
bewegt* und zu wenig ernst damit macht, daB es auch der letzt-
instanzlichen Autoritit des individuellen Gewissens ,,um ein kom-
munikatives Handeln innerhalb der Gemeinschaft“ gehen muf (152).
Den Ausfall einer kommunitiir-ekklesialen Dimension der Gewis-
sensbildung lastet B. dabei nicht nur den Vertretern der autonomen
Moral, sondern auch den Anhingern einer objektiven Seinsethik an,
die das sittliche Erkennen als einsame Entdeckung der vorgegebenen,
ewigen Prinzipien dieser Seinsordnung verstehen. ,Mit keiner Silbe
wird etwa von der Gemeinschaft gesprochen, in die das sittliche Sub-
jekt eingebettet sein muB und die ihm einen Austausch bzw. die Inter-
subjektivitit ermoglicht, um ein formiertes Gewissen zu haben”
(153). Andererseits mochte B. das ,Memoria-Gewissen* der afrikani-
schen Tradition auch von einer Interpretation der Synderesis im
Sinne der platonischen Anamnesis-Lehre unterschieden wissen, die
alles sittliche Erkennen an eine Urerinnerung an das Gute und Wahre
bindet und damit der Gewissensentdeckung zu wenig Raum gibt.
,Die afrikanische Gemeinschaft ist anamnetisch in dem Sinn, dab
sie sich auf Worte und Taten der Vergangenheit im Hinblick auf die
Vorfahren besinnt, um sie in der Gemeinschaft von heute neu zu in-
terpretieren, so daB das Gewissen eine lebendige memoria ist, die
sich schipferisch vollzieht” (155).

Wiihrend B.s Beobachtungen zu den Diskussionsverlaufen inner-
halb der westlichen Theologie durchaus differenziert ausfallen und
er auch der eigenen afrikanischen Tradition keineswegs unkritisch
gegeniibersteht, erscheint die Grundthese seines Buches, die einen
weitgehenden Gegensatz zwischen dem ,Universalanspruch west-
licher Moral® und den Einsichten der afrikanischen Ethik behauptet,
an manchen Stellen iiberakzentuiert. Auch die afrikanische Ethik
weiB nach B.s Rekonstruktionen um die Notwendigkeit eines , mini-
malen Moralkodex®, der eine verbindliche Untergrenze benennt, die
von den partikulidren Gemeinschaften in der Ausgestaltung ihres ei-
genen Ethos nicht verletzt werden darf (25); ebenso anerkennt sie B.
zufolge einen notwendigen individuellen Freiheitsraum der Person,
der gegeniiber Ubergriffen seitens der Gemeinschaft geschiitzt wer-
den muf. Umgekehrt ist das ungebundene Autonomiestreben des
Individuums nicht fiir alle westlichen Ethiktraditionen kennzeich-
nend. Zumindest die aristotelisch-thomanisch inspirierte Sozialphi-
losophie, die wirkungsgeschichtlich eine bedeutsame Ausprdgung
der westlichen Ethik darstellt, kommt in ihrer Lehre von der Sozial-
natur des Menschen und der Riickbindung des Gemeinwohls an die
Forderung der menschlichen Person der perichoretischen Zuord-
nung von Individuum und Gemeinschaft durch die afrikanische
Ethik sehr nahe.

Die Beachtung der sich aus der Sozialnatur des Menschen erge-
benden sittlichen Verbindlichkeiten kann insofern nicht als das Un-
terscheidungsmerkmal einer ,gemeinschaftsbezogenen“ ethischen
Begriindungsweise gelten, das einer angeblich abstrakten, naturrecht-
lich-metaphysischen Argumentation gegeniibersteht (vgl. 28ff). Ge-
rade die ,herkommliche Naturrechtslehre” (35) geht von einer ge-
meinschaftshezogenen Existenz des Menschen aus; so steht etwa die
Rede von der Wahrheitsmitteilung als natiirlichem Sprachzweck
ganz im Dienst der Entfaltung zwischenmenschlicher Kommunika-
tion und Hilfestellung. Auch wenn B. die anthropologische Grund-
konzeption der afrikanischen Ethik mit den Worten umschreibt:
»Mensch ist man nur in der Zweiheit von Mann und Frau, und dieser
notwendigen und konstituierenden Bipolaritdt entspringt eine Drei-
heit Mann-Frau-Kind, die zur vollen Gemeinschaft fiihrt” (21), kann
man dieser Kennzeichnung vom Standpunkt eines naturrechtlichen
Denkens aus ohne weiteres zustimmen. Wenn es ein Charakteristi-
kum naturrechtlicher Argumentationsweisen in der Ethik ist, daf sie
die Suche nach dem sittlich Richtigen nicht nur an die Einhaltung
formaler Entscheidungsregeln oder bestimmter Verfahrensabldufe
binden, sondern aus der Einsicht in bleibende Wesensstrukturen des
Menschseins zu anthropologisch fundierten materialen Normen ge-
langen, dann steht die afrikanische Ethik, wie sie B. iiberzeugend be-
schreibt, in einer groberen Kontinuitit zu solchem Denken, als seine
itberscharfe Gegeniiberstellung ahnen 1468t

3. Der Vorrang normativer Begriindungsfragen
in der teleologischen Ethik

Der in der gegenwirtigen katholischen Moraltheologie des deut-

schen und angelsdchsischen Sprachraums einflufireiche Ansatz einer
teleologischen Normbegriindung versucht, dem Dilemma zwischen

allgemeiner Vernunftorientierung und lebensweltlicher Verankerung
durch eine kritische Selbstbeschrinkung seines wissenschaftlichen
Gegenstandsfeldes zu entgehen. Sein Forschungsinteresse konzen-
triert sich auf die Begriindungsprobleme einer normativen Ethik im
engeren Sinn, wihrend die Fragen nach dem Aufbau der sittlichen
Handlung, der Genese von Werthaltungen und Tugenden oder der in-
dividuellen Gewissensbildung in den Bereich moralpadagogischer
oder parinetischer Bemithungen verwiesen werden, die einer ratio-
nal argumentierenden Ethik als wissenschaftlicher Disziplin vorgela-
gert sind bzw. ihr im Bereich der kirchlichen Moralverkiindigung
nachfolgen. Diesen Fragestellungen kam in der katholischen Moral-
theologie traditionell ein hoher Stellenwert zu, ohne daf ihre episte-
mologische Verortung in dem dreigliedrigen Stufenaufbau von narra-
tiver Ethik, normativer Ethik und Metaethik wissenschaftstheo-
retisch zureichend geklért war. Thre Vernachldssigung erscheint auf
dem Hintergrund einer zentralen Pramisse des teleologischen Den-
kens durchaus folgerichtig. Diese Vorentscheidung besteht in einer
zunichst unscheinbar wirkenden Verdnderung, die an der Differen-
zierung von sittlicher Gutheit der Person und der sittlichen Richtig-
keit ihrer Handlungen vorgenommen wird. Wéhrend die katholische
Moraltheologie das Begriffspaar von sittlich gut bzw. bose und sittlich
richtig bzw. falsch bislang zumeist als eine begriffliche Unterschei-
dung verstand, mit deren Hilfe die ethische Analyse Phinomene wie
die sittliche Grundentscheidung, die Selbstoffenbarung der Person in
ihren Handlungen oder die Verbindlichkeit auch des irrenden Gewis-
sens nach dem Modell einer tendenziellen Einheit beider Aspekte
deuten konnte, deren mogliches Auseinandertreten einen Grenzfall
darstellt, bezeichnet dieses Begriffspaar nach den Annahmen der
teleologischen Ethik eine tiefer ansetzende Dichotomie, aufgrund
derer sich beide Aspekte je fiir sich und unabhéngig voneinander
analysieren lassen. Unter der Voraussetzung dieser Trennung ist es
wohl begriindet, wenn die Moraltheologie ihr Frageinteresse auf die
normative Ethik im engeren Sinn beschrénkt und die sittliche Rich-
tigkeit einzelner Handlungen (in den unterschiedlichen Handlungs-
feldern der Individualethik) oder einer bestimmten gesellschaft-
lichen Handlungspraxis (in der Sozialethik) tiberpriift.

Die Leistungsfidhigkeit dieses Ansatzes stellt der bekannteste Ver-
treter einer teleologischen Ethik im deutschen Sprachraum, der Salz-
burger Moraltheologe Werner Wolbert, in seiner jiingsten Studie zum
Tétungsverbot eindrucksvoll unter Beweis.” Seine systematischen
Uberlegungen kreisen zum einen um Einzelfragen aus dem Bereich
des fiinften Gebots, zum anderen um die grundlegenden Argumenta-
tionsverfahren, die bei der moraltheologischen Beurteilung dieser
Handlungstypen zur Anwendung kommen. In einzelnen Kap.n
werden nacheinander die Selbsttotung, die Notwehrhandlung, die
Todesstrafe, das Téten im gerechten Krieg, der Schwangerschafts-
abbruch und die Euthanasieproblematik untersucht; zugleich fragt
der Vf. nach dem Sinn der Unterscheidung von Schuldigen und Un-
schuldigen, nach dem normativen Gehalt der Formel von der , Heilig-
keit* des Lebens, nach der Unterscheidung von direkter und indirek-
ter Totung, sowie nach dem Begriffspaar von Handeln und Unterlas-
sen, sowie der Tragweite des Prinzips der Handlung mit Doppelwir-
kung. SchlieBlich stellt er in einem kurzen Kap. dem Versuch einer
geometrischen Ableitung normativer Konsequenzen aus voraus-
gesetzten Prinzipien die umgekehrte Vorgehensweise eines ,taxono-
mischen® Vergleichs von Einzelsituationen gegeniiber, bei dem das
Prinzip als ,Ertrag aus der Losung von Einzelfillen (108) am Ende
steht und sich méglicherweise als revisionsbediirftig erweist. Die vor-
gelegten Untersuchungsschritte lassen sich auch als Einzelstudien zu
den jeweiligen Themenkomplexen lesen, doch verfolgt der Vi mit
ihnen ein die scharfsinnigen Detailanalysen umgreifendes Ziel, das
er im Vorwort benennt: Er mochte den Anspruch der kirchlichen Mo-
ralverkiindigung auf eine umfassende Behandlung und kohérente Be-
griindung aller Einzelprobleme des Tétungsverbotes, fiir den sich im
angelsdchsischen Sprachraum der von katholischen Theologen und
Philosophen verwandte Begriff einer ,konsistenten Lebensethik®
(consistent ethic of life, consistent ethic of killing) eingebiirgert hat,
einer kritischen Uberpriifung unterziehen. Um das Ergebnis dieser
subtilen Analysen wegzunehmen: Die als deontologisches Prinzip
verstandene Grundformel, wonach nicht die Tétung schlechthin,
sondern die direkte Tétung des Unschuldigen ausnahmslos verwerf-
lich ist, erfiillt die ihr zugedachte Funktion einer Abgrenzung immer

3 Wolbert, Werner: Du sollst nicht toten. Systematische Uberlegungen zum
Totungsverbot, Freiburg/Schweiz, Freiburg/Breisgau 2000 (Studien zur
theologischen Ethik, 87).
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illegitimer Totungshandlungen von solchen, die unter bestimmten
Umstdnden ethisch gerechtfertigt oder gar gefordert sein kénnen
(Notwehrhandlungen, Todesstrafe, téten im gerechten Krieg) nicht
mit der in einer wissenschaftlichen Ethik erforderlichen Prézision.
Sie mag zum parénetischen Gebrauch geeignet sein und dort als eine
Art Kurzformel dienen, mit deren Hilfe die zuldssigen Ausnahmen
vom Totungsverbot alltagssprachlich plausibel gemacht werden kon-
nen, aber sie erbringt nicht die den Anspriichen einer normativen
Ethik geniigende Begriindungsleistung, die sich in den einzelnen Ge-
bieten der Lebensethik als oberstes Prinzip formulieren lieBe, von
dem aus alle Einzelprobleme durch deduktive Anwendung angemes-
sen zu losen wiren.

Eine erste Schwierigkeit, auf die W. aufmerksam macht, liegt in
der Mehrfachbegriindung, die fiir das Selbstt6tungsverbot oder die
Erlaubnis der Tétung aus Notwehr gegeben wird. Wenn der Suizid
wegen seiner mangelnden Berechtigung oder des Eingriffs in das Ho-
heitsrecht Gottes, wegen eines VerstoBes gegen die Selbstliebe und
aus sozialethischen Griinden verwerflich ist, so stellt sich die Frage
nach dem Verhiiltnis dieser drei Begriindungen untereinander. Miifite
nicht ein einziger Grund ausreichend sein, wenn dieser wirklich trag-
fahig ware? Néhrt nicht das ungekldrte Nebeneinander dreier Begriin-
dungen den Verdacht, daB die offenbleibenden Fragen auch durch
die Akkumulation der fiir sich jeweils unzureichenden Griinde nicht
behoben werden, so daB diese als Ausdruck einer latenten Begriin-
dungsschwiiche gelten muf? Fiir W. offenbart sich in dem ungeklér-
ten logischen Status dieser Mehrfachbegriindung jedenfalls ein erstes
,Konsistenzproblem* (24) innerhalb des Tétungsverbots, das zu wei-
terem Nachdenken anregt.

Eine zweite Schwierigkeit ergibt sich aus der univoken Verwen-
dung des Begriffs , schuldig/unschuldig” in dem genannten Basis-
prinzip, das nur die direkte Tétung des Unschuldigen untersagt. Im
Fall der Todesstrafe gilt der in einem ordentlichen Gerichtsverfahren
iiberfiihrte Angeklagte als schuldig, weil er die Tat begangen hat; die-
ser urspriingliche Sitz im Leben 1dBt sich nur mit Abstrichen auf die
Notwehrsituation und noch weniger auf die gegenseitige Bedrohung
iibertragen, die gegnerische Soldaten im Krieg fiireinander darstellen.
Die traditionelle Rechtfertigungskonstruktion fiir die Todesstrafe geht
davon aus, dall der Kapitalverbrecher durch die Tat sein Lebensrecht
verwirkt hat; folglich wird der Staatsgewalt in Austibung einer ihr zu
diesem Zweck tibertragenen géttlichen Spezialprirogative das Recht
zur direkten T6tung zugestanden. Fiir die forensische Ausgangssitua-
tion des staatlichen Strafvollzugs erscheint diese Begriindungsfigur,
so befremdlich sie aus heutiger Sicht wirken mag, logisch kohérent,
doch ergeben sich aus ihrer Ubertragung auf analoge Fallkonstellatio-
nen wiederum neue Inkonsistenzen. Bei der Beurteilung der Not-
wehrtotung scheint das Unschuldskriterium entweder zu viel oder
zu wenig zu fordern: Handelt es sich, wie durch die Berufung auf
das Prinzip der Handlung mit Doppelwirkung unterstellt, nur um
die Inkaufnahme einer unbeabsichtigten Nebenfolge oder um eine in-
direkte Totung, so braucht der Angreifer nicht schuldig zu sein; gilt er
dagegen als Schuldiger, so miilte seine Tétung auch als direkte er-
laubt sein (30). Bei einer deontologischen Begriindung des Tétungs-
verbots aus dem Gedanken der Personwiirde jedes Menschen kommt
als weiteres Erschwernis hinzu, daf dann der Gedanke einer Rechts-
verwirkung, wonach der Straftidter durch die Tat seinen Lebens-
anspruch einbiibt, keine Grundlage mehr hat; nicht einmal der Mor-
der verliert seine Personwiirde, denn er bleibt zur Reue und Umkehr
fahig (46). Ebenso ist die Ungleichbehandlung des Schuldigen und
des Unschuldigen im Blick auf das Lebensrecht kaum mehr einsich-
tig zu machen, wenn man von der Vorstellung einer immanenten Hei-
ligkeit des menschlichen Lebens ausgeht (83).

Zu Recht fragt W. daher, ob die Kirche als Anwiltin des Lebens
weiterhin an der prinzipiellen Moglichkeit der Todesstrafe festhalten
kann, ohne in ihrem Gesamtzeugnis fiir das Leben unglaubwiirdig zu
werden (43). Zwar wird das prinzipielle Zugestdndnis der Todes-
strafe in den jiingsten pédpstlichen LehrduBerungen, die W. minutids
analysiert, an vielerlei Kautelen gebunden, so dab es faktisch als auf-
gehoben gelten muB. Diese begriiBenswerte Fortschreibung der kirch-
lichen Lehre dréngt aus innerer Konsequenz zu einem absoluten Ver-
bot der Todesstrafe, weil diese das Menschenrecht auf Leben verletzt.
Die gegenwiirtige Beurteilung der Todesstrafe als einer prinzipiell le-
gitimen Mabnahme zur Aufrechterhaltung der staatlichen Ordnung,
die aufgrund der geschichtlichen Rechtsentwicklung jedoch weit-
gehend oder nahezu vollstindig zuriickgenommen wird, weil die Zu-
lassigkeitsbedingungen nirgendwo mehr bestehen, wirkt in ihrer be-
miihten Gedankenakrobatik wie ein Fremdkérper im Gesamtzusam-

menhang der kirchlichen Lebensethik. Auch folgen die diesbeziig-
lichen LehramtsduBerungen zur Todesstrafe, wie W. durch ein Zitat
aus der angelsdchsischen Literatur andeutet, dem teleologischen Mo-
dell der Giiterabwédgung, das zur Beurteilung anderer Konfliktsitua-
tionen innerhalb des fiinften Gebotes als grundséatzlich unstatthaft
gilt (60). Aus den aufgezeigten Ubertragungsfehlern und Argumenta-
tionsbriichen zieht W. den Schluf}, daB die Unterscheidung von
Schuldigen und Unschuldigen auBerhalb des urspriinglichen Kon-
textes der Totung durch die 6ffentliche Gewalt ihren Sinn verliert
(79).

Auf den therapeutischen Schwangerschaftsabbruch scheint diese
Kategorie nur noch mit Miihe, auf die Euthanasie dagegen tiberhaupt
nicht mehr anwendbar. Die Einstufung des Kindes als Quasi-Aggres-
sor, die in der Geschichte der katholischen Moraltheologie gelegent-
lich versucht wurde, vermag kaum zu {iberzeugen, da tatsdchlich we-
der das Kind die Mutter noch umgekehrt diese ihr Kind bedrohen,
sondern sich beide aufgrund einer medizinischen Komplikation in
einer lebensbedrohlichen Lage befinden; in der terminalen Sterbe-
phase ergibt die Frage, wer hier iiberhaupt schuldig oder unschuldig
sein kénne, ohnehin keinen verniinftigen Sinn mehr (79). Auch im
Rahmen der Friedensethik erweist sich die univoke Verwendung des
Begriffs schuldig oder unschuldig als sachlich unbegriindet: Ein Sol-
dat, der fir das Recht kdmpft, ist weder im moralischen noch im
rechtlichen Sinne schuldig; seine ,Schuld® besteht allein darin, dafl
er als Mitglied einer in militirische Auseinandersetzungen verwik-
kelten Streitmacht andere bedroht (76). Nimmt man die Aquivoka-
tion ernst, die hinter der jeweiligen Verwendung des Wortes ,,schul-
dig“ oder ,,unschuldig® steht, so erscheint die Rede von der Tétung
Unschuldiger als eine begriffliche Tautologie, die in der klassischen
Formulierung des Totungsverbotes zur summarischen Kennzeich-
nung verschiedener Ausnahmesituationen herangezogen wurde, in
denen das Toten aus jeweils anderen Griinden sittlich gerechtfertigt
erscheint. W.s Analysen zur Deutung der Grundbegriffe unserer
Moralsprache, die in den herkommlichen Begriindungen der katho-
lischen Moraltheologie fiir das Tétungsverbot und seine sittlich ge-
rechtfertigten Ausnahmen Anwendung finden, faBt das Ergebnis ei-
ner jahrelangen Beschéftigung mit diesen Problemen zusammen. Die
Starke dieser Untersuchung liegt in der kompromiBlosen Bereitschaft
zur Selbstkritik moraltheologischer Argumentationsweisen, weniger
dagegen in dem Angebot von Alternativen, die an die Stelle unzurei-
chender Losungen treten kdnnten. W. stellt Fragen und deutet behut-
sam die Richtung an, in der ihm Antworten moglich erscheinen, aber
er versucht nicht, diese Teilschritte seinerseits in ein konsistentes Ge-
samtkonzept der Lebensethik zu integrieren. Dieses Zogern ruft am
Ende beim Leser die Frage hervor, ob das Programm einer konsisten-
ten Lebensethik nach Ansicht des Vi.s {iberhaupt erreichbar ist oder
ob sich die normative Ethik mit der bescheideneren Aufgabe der kri-
tischen Uberpriifung von Argumentationsgingen begniigen mub, die
sich nicht mehr zu einer systematischen Gesamtsicht zusammen-
fligen lassen.

4. Die Auseinandersetzung mit dem Personverstindnis
der angelsichsischen Bioethik

Dagegen verfolgt die Miinchener Habil. von ALEXANDER LOHNER
. Personalitit und Menschenwiirde® die dezidierte Absicht, die medi-
zinethischen Streitfragen der bioethischen Debatte im Rahmen eines
umfassenden, einheitlichen und in den objektiven Geltungsgrund-
lagen des Naturrechts und der klassischen Wertethik verankerten Mo-
raltheorie zu behandeln. Den unmittelbaren AnlaB zu seiner Studie
bilden, wie der Untertitel andeutet, die Thesen der ,,neuen Bioethi-
ker” (v.a. Peter Singer und Norbert Hoerster), in denen L. zu Recht
einen Bruch mit den gemeinsamen Grundannahmen so unterschied-
licher philosophischer Ethiksysteme wie des objektiven Wertidealis-
mus Platos’, des aristotelisch-thomanischen Naturrechtsdenkens
oder der transzendentalen Vernunftethik Kants sieht. Die umstritte-
nen Thesen der ,neuen Bioethiker”, insbesondere ihr reduktionisti-
sches Personverstindnis und der Versuch, den Begriff eines fun-
damentalen, allen Fremdinteressen entzogenen Lebensrechtes, iiber
das jeder Mensch von sich aus verfiigt, durch die utilitaristische Ka-
tegorie subjektiver Interessen oder selbst empfundener Vorzugswiin-
sche (Priaferenzen) zu ersetzen, kommen in dem praktischen Bestre-
ben iiberein, Tétungshandlungen an unschuldigen Menschen wie
Embryonen, Ungeborenen oder Siuglingen zu legitimieren. Durch
diese Zielsetzung geraten sie nicht nur in Widerspruch zu dem all-
gemeinen sittlichen Verstdndnis, wonach es nicht erlaubt ist, einen
Unschuldigen, d.h. einen Nicht-Aggressor, zu téten. Ihr (prife-



455 2001 Jahrgang 97 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 6

456

renz-)utilitaristisches Grundkonzept und die damit verbundenen an-
thropologischen Implikationen erweisen sich auch im Licht der
wichtigsten Begriindungstheorien ethischen Handelns, die sich in
der gegenwirtigen Philosophie herausgebildet haben als unhaltbar.
Die Frage eines konsequenten Lebensschutzes, der das menschliche
Leben in allen Phasen, also von der Empfingnis bis zum Tod, in sei-
ner prinzipiellen Unverfiigbarkeit unterschiedslos anerkennt, stellt
fiir L. dabei keine Einzelfrage der Lebensethik neben anderen dar; ge-
rade die Embryonenschutzfrage ist fiir ihn ,,in einem gewissen Sinne
sogar der Priifstein fiir die Angemessenheit unserer Moraltheorien
und die Ernsthaftigkeit unserer ethischen Gesinnung tiberhaupt®
(11).

Die von einer griindlichen Kenntnis sowohl der klassischen
(Boethius, Augustinus, Thomas von Aquin, Kant) als auch der Gegen-
wartsphilosophie (Phanomenologie, Existentialismus, analytische
Philosophie) zeugende Arbeit verfolgt zunéchst das Ziel, die inneren
Widerspriiche préferenzutilitaristischer Ansitze aufzudecken und
ihr unzureichendes Personverstdndnis zu kritisieren. Die beiden
Grundprinzipien des Utilitarismus, nach denen sich die ethische
Richtigkeit einer Tat ausschlieBlich an den ndheren und entfernteren
Folgen dieser Tat bemifit und der BeurteilungsmaBstab dieser Hand-
lungsfolgen allein im Gliick oder Ungliick bzw. in der Lust oder Un-
lust der von ihnen Betroffenen besteht, sind entgegen seinem theo-
retischen Anspruch keineswegs aus der Erfahrung gewonnen (69).
Auch fithrt die Anerkennung des Niitzlichkeitsprinzips allenfalls da-
zu, daB ,Schidigungen des anderen unterbleiben und gewisse grund-
sitzliche Formen des Wohlwollens und -Tuns eingehalten werden*
(67). Eine wirklich altruistische Einstellung, die dem anderen um sei-
ner selbst willen Wohlwollen entgegenbringt, 1Bt sich durch ein uti-
litaristisches Interessenkalkiil nicht herbeifiihren. Auch kann der
Utilitarismus die Bereitschaft zu ethischen Haltungen wie Opfer
und Verzicht nicht begriinden, deren Notwendigkeit angesichts der
Tatsache, daf individuelle Interessen mit denen der Allgemeinheit
kollidieren kinnen, jedoch unbestreitbar ist. ,,Objektive Werte, die
Erfiillung dessen, was die praktische Vernunft auferlegt, und die Ap-
pelle des Daseins an die Existenz verlangen die Erfiillung von etwas,
was oft das Gegenteil von sinnlichem Wohlergehen, namlich Opfer
und Verzicht, bedeutet” (70). Die empfindlichste Schwachstelle des
Utilitarismus, die auch der so genannte Préferenzutilitarismus mit
seinen traditionellen Vorgingertheorien noch teilt, besteht jedoch
darin, dab er kein qualitatives Moment des Gliicks kennt (72ff) und
daher den Auftrag zur Maximierung des allgemeinen Wohlbefindens
nicht an objektiv giiltige Vorzugsregeln binden kann.

Neben dieser Kritik an dem unzureichenden Begriindungsansatz
weist L. auf zahlreiche Fehlschliisse hin, die in weiteren Theorieele-
menten dieser verbreiteten bioethischen Denkweise verborgen sind:
So wird das Fehlen von Priferenzen im Fall des Embryos unter der
Hand als Nichtvorhandensein eines Lebenswillens gedeutet (39); die
besondere Wiirde der menschlichen Natur, die L. durch eine Rekon-
struktion der wesentlichen und ethisch relevanten Unterschiede zwi-
schen Mensch und Tier phinomenologisch (v.a. im Gesprdch mit
Helmut Plessner und Max Scheler) aufzeigt, darf nicht als Speziesis-
mus miBverstanden werden; diesem Vorwurf liegt eine logische Ver-
wechslung intraspezifischer Vorurteile, die ethisch abzulehnen sind,
mit einer interspezifischen Differenzierung zugrunde, deren Ergebnis
gerade die in seiner Moralfdhigkeit griindende Sonderstellung des
Menschen ist (196—209). V. a. aber erweist sich die von den préferenz-
utilitaristischen Vin vollzogene Reduktion der Person auf bestimmte
aktuale Zustinde von Ich-BewuBtsein, WillensduBerung und Ratio-
nalitit als unhaltbar, Personsein ist niimlich keine akzidentielle Fi-
higkeit, die der Mensch erst nachtrdglich und zuséitzlich zum
Menschsein auf einer bestimmten Entwicklungsstufe erwirbt. Viel-
mehr muf Personsein als eine Niherbestimmung des Menschseins
selbst verstanden werden: ,Nach traditioneller und philosophisch
wohlbegriindeter Auffassung ist eine Person jedes Wesen einer Art,
deren normale Mitglieder die Méglichkeit haben, Ich-BewuBtsein
und Rationalitdt zu erwerben. Das bedeutet: Jeder Mensch ist eine
Person. Wir miissen davon ausgehen, daB der Mensch nicht erst
durch die Aktualisierung geistiger Akte zur Person ,wird‘, sondern
bereits durch die Potenz, geistige Akte zu realisieren, eine Person
ist (101). Daher ist es auch widersinnig, den Embryo als eine ,,poten-
tielle® Person zu bezeichnen, wie dies in den Kreisen angelséchsi-
scher Bioethiker iiblich ist. Da das Personsein als Wesensaussage
iiber den Menschen eine transempirische Realitit meint, die durch
akzidentielle Merkmale wie das Alter, die Gréfie oder den Entwick-
lungsstand eines menschlichen Individuums nicht vermehrt oder

vermindert werden kann, ist der Nasciturus wie jeder andere Mensch
eine Person mit potentiellen Fahigkeiten, der die gleichen mora-
lischen Rechte zustehen wie anderen Personen.

Die Tragweite des Potentialitdtsargumentes wird insbesondere
dort verkannt, wo die Fihigkeit, die eigenen Anlagen zu entwickeln
mit der Wahrscheinlichkeit, etwas anderes zu werden, verwechselt
wird. Nur wenn der Unterschied zwischen der passiven und der ak-
tiven Potenz, wie er in der klassischen Philosophie entwickelt wurde
und in moderner Terminologie auch als ,,schwacher” oder ,,starker*
Begriff von Potentialitit gelten kann, in seiner Bedeutung nivelliert
wird, kann es zu so abstrusen Fehlschliissen wie der Unterstellung
einer allgemeinen Zeugungspflicht oder der Verpflichtung zur ,Ret-
tung” menschlicher Ei- und Samenzellen vor der Befruchtung kom-
men. Solche in der Tat unsinnigen Annahmen widerlegen das Poten-
tialitdtsargument nicht, indem sie es ad absurdum fithren, sondern
sie verkennen seine Pointe: Denn nur Embryonen und Féten kénnen
sich zu Wesen mit aktualen personalen Fahigkeiten entwickeln,
wenn sie nicht durch einen von aullen kommenden Eingriff daran ge-
hindert werden, das ihnen innenwohnende aktive Entwicklungs-
potential (Potentialitit im starken Sinn der aktiven Potenz) zu entfal-
ten, wohingegen getrennte Ei- und Samenzellen zwar die passive
Fithigkeit haben, befruchtet zu werden (Potentialitét im »schwachen*
Sinn der passiven Potenz), aber vor diesem qualitativen Sprung noch
diesseits der Schwelle zum Personsein stehen (106f). Eine solche pré-
formistischen Position, die von der unbedingten Schutzwiirdigkeit
des menschlichen Lebens von der Befruchtung an ausgeht, wird héu-
fig mit der Tatsache konfrontiert, dafi auch das kirchliche Lehramt
und die Theologie jahrhundertelang an der Sukzessivbeseelungs-
theorie festhielten. Zu Recht fiihrt L. dieses aus heutiger Sicht
erstaunliche Faktum auf einen doppelten Umstand zuriick: Zum ei-
nen entsprach die Differenzierung von foetus inanimatus und foetus
animatus den Vorstellungen der lange Zeit vorherrschenden aristote-
lischen Zeugungsbiologie, die erst durch die humanembryologischen
Entwicklungen des 19. Und 20. Jh.s iiberholt wurden, zum anderen
stehen solche dualistischen Elemente, zu denen auch die Denkfigur
der anima separata gehort, im Widerspruch zu der hylemorphisti-
schen Grundkonzeption der thomanischen Anthropologie. Die Lehre
von der Sukzessivbeseelung stellt folglich einen Fremdkérper in der
Theologie des Thomas dar, dessen Inkaufnahme nur durch den iiber-
groBen Respekt vor der naturwissenschaftlichen Autoritéit des Aristo-
teles erkldrbar ist (310).

Neben dem ersten Ziel einer umfassenden philosophischen Kritik
des utilitaristischen Ansatzes des ,neuen Bioethiker” verfolgt L. die
weitere Absicht, die Auswirkungen dieses Paradigmas in den unter-
schiedlichen Feldern der Lebensethik zu analysieren. In eigenen
Kap.n behandelt er daher die Tragweite von Mitleidsargumenten in
der Abtreibungsdiskussion, die irrtiimliche Analogie zwischen Hirn-
tod und Lebensbeginn, die feministische Deutung des Geschlechter-
verhiltnisses im Anschluf an Simone de Beauvoir sowie die ethi-
schen Probleme der Prinataldiagnostik und der Reproduktionstech-
nologie, wobei der letztgenannte Fragenkomplex getrennt im Blick
auf die Industrielander und die spezifische Problematik der Dritten
Welt behandelt wird. Die Originalitit von L.s Ausfithrungen liegt je-
doch nicht in diesen Anwendungskapiteln, sondern in seiner Aus-
einandersetzung mit einem folgenreichen Paradigma bioethischen
Denkens, dessen begriimdungstheoretische Fehlschliisse und anthro-
pologische Defizite er in scharfsinnigen Analysen aufdeckt. Der ei-
gene Gegenentwurf, in dem L. eine Art von Konvergenz zwischen
der klassischen Naturrechtsethik mit der Existentialethik und der
Wertethik des 20. Jh.s anzielt, wird dabei freilich eher in den wesent-
lichen Grundlinien angedeutet als in Einzelschritten entfaltet. Den-
noch stellt die Studie von L., was die Breite der ideengeschichtlichen
Einordnung bioethischer Fragestellungen und die Fiille der dargebo-
tenen Informationen aus Philosophiegeschichte, Humanbiologie und
Medizin anbelangt, die griindlichste derzeit verfiighare Auseinander-
setzung mit den Thesen der ,neuen Bioethiker” aus der Sicht der
katholischen Moraltheologie dar. Der souverdnen Literaturbeherr-
schung, die L. in seinen philosophischen und wissenschafts-
geschichtlichen Analysen an den Tag legt, kontrastiert allerdings ein
eher beildufiger und bisweilen zufilliger Umgang mit der einschlégi-
gen moraltheologischen Literatur, die nicht umfassend rezipiert
wird. Daher bleiben auch die moraltheologischen Debatten um die
Randunschérfen des Prinzips, nach dem die direkte Tétung des Un-
schuldigen immer unerlaubt ist, in L.s Analysen unberticksichtigt.
Dies tut der Fruchtbarkeit seiner Uberlegungen fiir das philosophi-
sche Gesprich mit den ,neuen Bioethikern“ keinen Abbruch, doch
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hitten sie durch eine breitere Einbeziehung der moraltheologischen
Fragestellungen eine groBere Relevanz fir dieses Fach gewinnen
kénnen.

5. Einzelfragen der theologischen Lebensethik

Die Einsicht in die Grenzen einer sich als allgemeine Prinzipien-
wissenschaft verstehenden normativen Ethik hat in der gegenwérti-
gen Ethikdebatte ein eigenes literarisches Genre, den interdisziplinar
angelegten Sbd hervorgebracht, in dem mehrere Vi ein begrenztes
Thema unter den jeweiligen Aspekten ihrer Einzeldisziplin behan-
deln. Der Moraltheologie fdllt dabei die Rolle einer Integrationswis-
senschaft zu, die nach dem methodischen Dreischritt einer human-
wissenschaftlichen Problemanalyse (1), der anschlieBenden Deutung
anthropologischer Implikationen (2) und der argumentativen Expli-
kation der angestrebten normativen SchluBfolgerungen (3) vorgeht.
Dabei teilt sie mit der im sdkularen Kontext der scientific community
entstehenden ,,angewandten Ethik” die meisten Begriindungsproble-
me, die sich einerseits aus der Divergenz fachwissenschaftlicher Stel-
lungnahmen, andererseits aus der ethischen Theorienvielfalt selbst
ergeben.* Threm logischen Status nach sind ethische Aussagen zu
konkreten Fragen immer ,,gemischte” Urteile, in die eine Sachhilfte
eingeht, fiir deren Beurteilung die Moraltheologie keine eigene Kom-
petenz beanspruchen kann. Interdisziplindre Zusammenarbeit ist in-
sofern keine Konzession an die externen Zwénge der Konsensfindung
in einer pluralen Gesellschaft, sondern ein internes Erfordernis der
ethischen Bewertung komplexer lebensweltlicher oder wissenschaft-
licher Sachverhalte.

Stéarker als bei wissenschaftlichen Monographien, die in der Regel
nach anerkannten methodischen Standards gearbeitet sind, trennt
sich bei solchen themenorientierten Sbden die Spreu vom Weizen.
Die Auswahl fillt daher nicht leicht, doch sollen aus den jiingsten
Neuerscheinungen reprasentative Sammelwerke zu drei Themen-
komplexen vorgestellt werden, die fiir die gegenwiértigen Herausfor-
derungen der Moraltheologie auf dem Feld der Lebensethik représen-
tativ sind: die Euthanasiedebatte, die Begegnung zwischen Ethik und
Neurobiologie im Bereich der Gehirnforschung und die Weiterent-
wicklung der Lehre vom gerechten Krieg unter den Stichworten des
gerechten Friedens und der militarischen Menschenrechtsinterven-
tion im Auftrag der internationalen Vélkergemeinschaft.

5.1 Ethische Probleme am Lebensende

Der von Adrian Holderegger herausgegebene Sbd mit dem
Titel ,,Das medizinisch assistierte Sterben® vereint unter fiinf ver-
schiedenen Rubriken philosophisch-ethische, theologisch-ethische,
klinische und medizinische Aspekte zum Thema; in einer als Anhang
beigefiigten Dokumentation sind alle einschlagigen Grundsatztexte
und Richtlinien, darunter auch die wichtigsten Lehramtsdokumente
auf weltkirchlicher und ortskirchlicher Ebene, abgedruckt.” Naturge-
méD fithrt ein so vielschichtiger Problemzugang dazu, daB} sich auch
das Spektrum der in den einzelnen Beitrdgen vertretenen inhalt-
lichen Positionen breitgefichert darstellt. Das gemeinsame Band,
das die unterschiedlichen Stellungnahmen verbindet, besteht also
weniger in einer einheitlichen Grundthese oder einer Liste konkreter
Empfehlungen, sondern im Willen zur umsichtigen, differenzierten
Sachanalyse, die gerade angesichts einer emotional aufgeladenen De-
batte in der Offentlichkeit vor vorschnellen Festlegungen oder vor ei-
ner unbedachten Preisgabe berufsethischer Uberzeugungen warnt.
Immerhin zeichnet sich unter den einzelnen Beitrégen so etwas wie
ein vorldufiger, versuchsweise angezielter Konsens ab, der als eine
mittlere Generallinie dieses Bdes bezeichnet werden kann, die fiir
die gegenwiértige theologisch-ethische Euthanasiediskussion einiger-
maben reprisentativ sein diirfte. Die philosophischen Beitrdge von
Ludwig Siep/Michael Quante, Jean-Claude Wolf und Bettina Schéne-
Seifert stimmen darin iiberein, daf sich ,,ein unbedingtes Verbot von
Tétungshandlungen, die dem ernsthaften, begriindeten, klar erkenn-
baren und unwiderruflichen Willen eines zum Sterben entschlosse-
nen Menschen entsprechen, nicht rechtfertigen® lassen.® Sie ver-

* Vgl. dazu Diiwell, Marcus: ,, Angewandte Ethik. Skizze eines wissenschaftli-
chen Profils”, in: Holderegger, Adrian / Wils, Jean-Pierre (Hg.): Inter-
disziplinére Ethik. Grundlagen, Methoden, Bereiche (= FS D. Mieth), Frei-
burg/Schweiz, Freiburg/Breisgau, Wien (Studien zur Theologischen Ethik,
89) 165184, bes. 172ff.

®* Holderegger, Adrian (Hg.): Das medizinisch assistierte Sterben. Zur
Sterbehilfe aus medizinischer, ethischer, juristischer und theologischer
Sicht, 2. rev. Aufl., Freiburg/Schweiz, Freiburg/Breisgau, Wien 2000 (Stu-
dien zur theologischen Ethik, 80).

treten somit die sogenannte Aquivalenzthese, nach der es keinen
moralisch relevanten Unterschied zwischen der medizinischen
Sterbeassistenz durch palliative Mafinahmen, die den Tod nur in
Kauf nehmen (also dem Sterbenlassen oder der Hilfe im Sterben)
und der bewuBten Herbeifiihrung des Todes (also der T6tung auf Ver-
langen oder der Hilfe zum Sterben) gibt. Die Ansicht, dal zwischen
beiden Handlungsweisen, die gemeinhin als aktive oder passive Eu-
thanasie unterschieden werden, keine intrinsischen moralischen Dif-
ferenzen erkennbar sind, wird v. a. damit begriindet, daB der Tod des
Patienten in beiden Fillen kein um seiner selbst willen angestrebtes
Handlungsziel, sondern nur ein notgedrungen gewihltes Mittel dar-
stellt, um den von Arzt und Patient berechtigterweise angestrebten
Zweck der Beendigung eines unertraglichen Leidenszustandes her-
beizufiihren. Da auch die indirekte Tétung und der Verzicht auf wei-
tere lebenserhaltende Mabnahmen als eine Entscheidung gegen das
Weiterleben einer menschlichen Person verstanden werden miifiten,
kénne auch die hinter beiden Handlungstypen stehende Motivation
keine prinzipielle Unterscheidung begriinden, denn ,weder passive
noch aktive Euthanasie, weder direkte noch indirekte T6tung bringen
immer und unter allen Umstédnden eine kategorische Geringschét-
zung des Wertes des Lebens zum Ausdruck”’. Dennoch kann dieser
Umstand fiir die genannten Vf. keineswegs die Forderung nach einer
weitgehenden Legalisierung drztlicher Tétungshandlungen analog zu
dem niederldndischen Modell begriinden. Dem stehen nicht nur das
berufsethische Selbstverstdndnis des Arztes (dieser kann nicht ver-
pilichtet werden, einem Wunsch des Sterbenden zu entsprechen),
sondern auch die zu erwartenden Begleitfolgen einer verbreiteten ge-
sellschaftlichen Euthanasiepraxis entgegen. Schlieflich muB selbst
bei der als vergleichsweise unproblematisch empfundenen Konstel-
lation der medizinisch assistierten Selbsttotung befiirchtet werden,
dab ,,Suizidhilfe zum subtilen Druckmittel gegen Patienten verkehrt
werden konnte“ und somit nicht als ultima ratio nach dem Versagen
aller anderen #rztlichen Maglichkeiten, sondern als ,,Alternative zu
kostsgieliger und kréftezehrender Medizin und Pflege” angesehen
wird.

Aufgrund solcher Zusatziiberlegungen kommt Werner Wolbert zu-
sammen mit anderen moraltheologischen V£n® zu einer veridnderten
Einschitzung bzgl. der Frage zurtick, ob zwischen Sterbenlassen und
bewuBtem Téten ein moralisch relevanter Unterschied besteht. Zwar
folgt er den bislang genannten Vfn in den handlungstheoretischen
Uberlegungen, in denen beide Handlungstypen abstrakt gegeniiberge-
stellt werden, doch hélt er daran fest, daB die genannte Unterschei-
dung im Zusammenhang mit anderen Faktoren (der Verianderung
des gesellschaftlichen Bewubtseins, einer Absenkung der Hemm-
schwelle bei den Angehérigen medizinischer Berufe oder einem ver-
deckten Druck der Umgebung auf den Sterbenden) relevant bleibt.
Insbesondere der letzte Gesichtspunkt riickt fiir die so genannte mo-
difizierte Signifikanzthese, nach der die Unterscheidung von Ster-
benlassen und Toten wegen der negativen Konsequenzen ihrer Auf-
hebung moralisch bedeutsam bleibt, in den Mittelpunkt einer ethi-
schen Bewertung von drztlichen Totungshandlungen. Denn wenn
dem Arzt die T6tung rechtlich und moralisch gestattet wird, ver-
dndert sich zwangsldufig die Situation des Patienten in einer fiir
seine eigene Willensbestimmung gewichtigen und daher auch mora-
lisch bedeutsamen Weise. Er hitte sich in dem Fall, daB die aktive
Euthanasie ein allgemein akzeptierter Bestandteil des Umgangs zwi-
schen Arzten und Patienten, Gesunden und Kranken wiirde, von ei-
nem bestimmten Punkt an zu fragen, ob er den Arzten und Pflegekraf-
ten, seinen Angehoérigen und der Gesellschaft die finanziellen und
emotionalen ,Kosten* seiner Pflege noch weiter zumuten darf. Das
entscheidende Dilemma aller philosophischen Rechtfertigungsver-
suche der aktiven Euthanasie ist damit klar benannt: ,,Wer also T&-
tung auf Verlangen im Namen der Autonomie des Patienten fordert,
mub sich dariiber im Klaren sein, daB er damit diese Autonomie in
anderer Hinsicht gerade einschrinkt*!°. Unter &hnlichen theoreti-
schen Voraussetzungen, die Euthanasie nicht so sehr als individuelle

® Siep, Ludwig / Quante, Michael: ,Ist die aktive Herbeifiihrung des Todes
philosophisch zu rechtfertigen?”, a.a.0., 54.

Wolf, Jean-Claude: ,,Der intendierte Tod*, a.a.0., 97.

Schone-Seifert, Bettina: ,Ist Assistenz zum Sterben unirztlich?”, a.a.O.,
118.

Vgl. Bormann, Franz-Josef: ,Téten oder Sterbenlassen? Zur bleibenden
Bedeutung der Aktiv-Passiv-Unterscheidung in der Euthanasiediskussion®,
in: ThPh 76 (2001) 63—99, bes. 96f.

Wolbert, Werner: ,Ist der Unterschied zwischen Téten und Sterbenlassen
noch sinnvoll?*, a.a.0., 74.
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Tétungshandlung, sondern unter vorwiegend sozialethischen Ge-
sichtspunkten aufgrund der Folgen einer gesellschaftlichen Praxis
ablehnt, unterzieht Markus Zimmermann-Acklin die niederlén-
dische Gesetzgebung einer kritischen Uberpriifung. Irritierend erwei-
sen sich v.a. die konstante GroBenordnung der nicht-freiwilligen To-
tungshandlungen (jihrlich ungefihr 20 Prozent aller Euthanasiefal-
le), der Einbezug von Menschen auBerhalb der letzten Sterbephase
in die Euthanasiepraxis, die Ausweitung der Totungshandlungen
auf Sauglinge und psychisch Kranke sowie die duberst unbefriedi-
gende Einhaltung der Meldepflicht (trotz der Zusage der Strafbefrei-
ung werden noch immer rund 60% der Fille nicht gemeldet). Diese
fiir sich genommen ambivalenten und jeweils unterschiedlich inter-
pretierbaren Facetten einer gesamtgesellschaftlichen Entwicklung
geben zu denken; in ihrer Summe fiihren sie zu einer skeptischen
Einschétzung, nach der ,,mehr Anzeichen fiir eine bereits stattgefun-
dene, unerwiinschte Ausweitung der niederlindischen Euthanasie-
praxis als fiir einen geregelten Konsolidierungsprozef“ sprechen. '
Es ist daher zu hoffen, dafl der niederlindischen Gesetzgebung keine
Vorreiterrolle fiir andere westliche Lander zukommt; ihre bereits er-
kennbaren Auswirkungen belegen vielmehr die Befiirchtung, daf die
Freiheit der Sterbenden durch eine Legalisierung érztlicher Tétungs-
handlungen nicht gestirkt, sondern neuen, prekéren Zwingen unter-
worfen wiirde, die mit dem Gedanken eines wiirdevollen Sterbens
unvereinbar sind.

Die moraltheologische Bewertung der Euthanasieproblematik ist
mit den bislang wiedergegebenen handlungstheoretischen Analysen
und sozialethischen Feststellungen jedoch noch nicht abgeschlossen;
sie muB vielmehr auf dem Hintergrund einer theologischen Deutung
des Sterbens und aus der denkerischen Kraft der biblischen Auferste-
hungshoffnung eine anthropologisch profilierte Antwort auf die
Frage geben, worin ein menschenwiirdiges Sterben besteht. Diese
Frage 1dBt sich weder mit dem Hinweis auf die Selbstbestimmungs-
rechte der Sterbenden und ihre Patientenautonomie noch mit medizi-
nisch-klinischen Kategorien wie dem Umfang der Grundpflege, dem
Einbezug oder der Absetzung von kiinstlicher Erndhrung und Fliis-
sigkeitszufuhr sowie der Notwendigkeit einer palliativen Schmerz-
therapie zureichend beantworten. Innerhalb des vorliegenden Bdes
stenert der Beitrag von Klaus Demmer ,Handeln als Eintibung des
Sterbens® auf der Zwischenebene anthropologischer Reflexion ent-
scheidende Gesichtspunkte bei, die auch in moraltheologischen Stel-
lungnahmen zur Euthanasieproblematik haufig unterbelichtet blei-
ben. D. akzeptiert die lehramtliche Vorgabe der Kirche, das absolute
Verbot der direkten und willentlichen Tétung unschuldigen Lebens,
als ,,eine Demarkationslinie nach unten*'?, die dem ,Mut zur norma-
tiven Festschreibung”'? entspringt, aber der Einordnung in einen an-
thropologischen und theologischen Deutungsrahmen bedarf, damit
ihre humanen Sinnintentionen hervortreten. D.s feinsinnige, von ei-
ner hohen spirituellen Kompetenz getragenen Ausfiihrungen iiber
den anthropologischen Uberschufi des Sterbens als Ausdruckshand-
lung, iiber die mégliche Dramatik einer Lebensgeschichte, iiber die
Grenzen menschlichen Verfiigenwollens und tiber die niichterne Lei-
densbereitschaft, ja Ergebenheit des Christen, in der jede falsche Ver-
klarung des Leidens iiberwunden ist, lassen sich in ihrer ansprechen-
den Form nicht zusammenfassen, ohne dab Wesentliches verloren
ginge. Sie stellen ihren denkerischen Rang und ihre sprachliche Aus-
druckskraft dadurch unter Beweis, daB sie sich von der an anderer
Stelle des Bdes geriigten ,,Borniertheit haltungsethischer Appelle***
und ,jeder unterschwelligen Ténung des Resignativen“'® gleicher-
maben fernhalten.

Die Begleitung zu einem menschenwiirdigen Sterben als Alterna-
tive zu einem technisch verfiigten Tod folgt der Grundeinsicht, daB es
»kein Recht auf den Tod, sondern einzig und allein auf das Leben”
geben kann.'® Da das Recht auf das Leben aber zugleich das Recht
auf ein menschenwiirdiges Sterben impliziert, bleibt christliche Ster-
bebegleitung wie auch die Einiibung in das eigene Sterben ,nach
MabBgabe aller Krifte bemiiht, die grundsitzliche Leidensbereitschaft
auf die wirklich bestehende Leidensfihigkeit abzustimmen*'’. Die
Bereitschaft, durch alle Unbegreiflichkeit des eigenen Schicksals am

11 Zimmermann-Acklin, Markus: ,Das niederlandische Modell — ein rich-
tungsweisendes Konzept?“, a.a.0., 362.

Demmer, Klaus: ,,Handeln als Einiibung des Sterbens*, a.a.0., 180.

13 A0, 178

Wolf, Jean-Claude: ,,Der intendierte Tod“, a.a.0., 88.

Demmer, Klaus: ,Handeln als Einiibung des Sterbens®, a.a.0., 180.

A.a.0., 179,

A.a.0., 180.

Vertrauen auf Gottes giitige Vorsehung festzuhalten, bewahrt dabei
den Sterbenden wie seine Angehérigen und Helfer vor einem resigna-
tiven ,,Sich-Abfinden mit dem Unverdnderlichen®, das ,,im Grunde
doch auf eine strategische Okonomie der Krifte hinausliefe**®. Die
Bereitschaft zur zeugnishaften Annahme des Leidens und zum gedul-
digen Warten auf den eigenen Tod besitzt zugleich eine kritische
Funktion gegeniiber dem Denken der vermeintlich Starken und Ge-
sunden, denn sie entlarvt die vorschnelle Bereitschaft, jeder (oft nur
scheinbar) autonom bestimmten WillensduBerung nachzugeben, als
ein unterschwelliges Moment der Entsolidarisierung und gibt dem
Leiden eine ,,Offentlichkeitsdimension® zuriick, wodurch ,ihm der
schlimmste Stachel, ndmlich die Vereinsamung genommen*'® wird.
Im Ganzen ist Demmers Beitrag ein iiberzeugendes Beispiel dafiir,
welche Chance die Moraltheologie vergibt, wenn sie in zu engem An-
schluB an die philosophische und medizinethische Gedankenfiih-
rung verbleibt und dariiber vergibt, ihr eigenes Deutungspotential
fiir die Vorstellung von einem menschenwiirdigen Sterben zu entfal-
ten. Besondere Erwdhnung verdienen auch die Beitrdge von Adrian
Holderegger, Richard M. Guhla, James F. Keenan und Thomas R.
Kopfensteiner, die einen informativen Einblick in die US-amerikani-
sche Euthanasie-Diskussion und die ethischen Probleme der &rzt-
lichen Suizidbeihilfe vermitteln.

5.2 Ethische Probleme der Neurobiologie und Gehirnforschung

Anders als bei den medizinethischen Grenzproblemen, die sich
v.a. am Lebensanfang und am Lebensende stellen, geht es in der Be-
gegnung zwischen Philosophie und Theologie auf der einen und den
modernen Neurowissenschaften auf der anderen Seite nicht um eine
Herausforderung in Einzelfragen der Lebensethik, sondern um eine
fundamentale Infragestellung der Ethik als systematischer Hand-
lungswissenschaft. Aufgrund ihrer rasanten Fortschritte ist es der
Neurobiologie in den letzten Jahrzehnten gelungen, immer speziel-
lere Strukturen und Funktionsabldufe im Gehirn zu unterscheiden,
die fiir das subjektive Erleben und die BewuBtseinsvorginge des
Menschen von hoher Bedeutung sind. Neurowissenschaftliche Theo-
rien sind heute in der Lage, die neuronalen Korrelate bestimmter
mentaler Phanomene mit hoher Genauigkeit zu beschreiben; ins-
besondere kénnen visuelle Wahrnehmungen, Speicherungs- und Ge-
dichtnisleistungen sowie das Schmerzempfinden mit grofier Genau-
igkeit synchron ablaufenden neuronalen Ereignissen oder einer
hoherstufigen Verkniipfung entsprechender Ereignisse in bestimm-
ten Hirnregionen zugeordnet werden. Inzwischen gelingt es der Hirn-
forschung, bestimmte mentale Teilleistungen immer spezifischeren
Bereichen zuzuordnen; wenn neuronale Erkldrungsversuche in Zu-
kunft noch engmaschigere Zuschreibungen erlauben, kénnte eine to-
pographische Karte entstehen, die iiber die Verkniipfung einzelner
neuronaler Netzwerke in bestimmten Gehirnregionen und ihre Zu-
ordnung zu genau definierten Erlebnisqualititen und Bewubtseins-
vorgingen Aufschluf gibt. Manche Neurowissenschaftler verbinden
mit dieser Entwicklung die Hoffnung, eines Tages das menschliche
Bewubtsein in seiner Entstehung und spontanen Tétigkeit vollstin-
dig erkldren zu kénnen. Wird mit einem solchen Forschungspro-
gramm zugleich der Anspruch verbunden, Begriffe wie Subjekt, Geist
und Selbst als Ilusionen zu entlarven oder sie auf eine exaktere na-
turwissenschaftliche Beschreibungssprache zuriickzufiihren, so
miissen sich die klassischen Handlungswissenschaften (philosophi-
sche und theologische Ethik, Rechtswissenschaft, Kulturanthropolo-
gie, Psychologie und Pédagogik) in besonderer Weise herausgefordert
sehen.

Von ihrem eigenen Forschungsansatz her weisen die modernen
Neurowissenschaften bedeutsame Berithrungspunkte mit zentralen
ethischen Fragestellungen auf. Eingriffe in das menschliche Gehirn
miissen, da sie identitdtsverdndernde Wirkungen nach sich ziehen
kénnen, besonders strengen Rechtfertigungskriterien geniigen, deren
Bestimmung mitten in die komplexe Thematik des Person- und Iden-
titdtsverstandnisses fithrt. Ein grundsétzlicher Klarungsbedarf ergibt
sich aus dem reduktiven Charakter der meisten neurowissenschaft-
lichen Arbeitsprogramme, der mit der Tendenz einhergeht, mensch-
liche Handlungen auf neuronale Ereignisse zuriickzufiihren und gei-
stige Phéinomene wie BewuBtsein, Intentionalitit und Ich-Erleben in
ihrer ontologischen Eigenstindigkeit gegeniiber den physikalischen
Korrelaten, mit denen sie verbunden sind, aufzul6sen. Es liegt auf
der Hand, daB die vollstdndige Durchfithrung eines solchen Reduk-

1% Fhd.
% A.a.0.; vgl. auch 186.
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tionsprogramms, sollte sie (was von bedeutenden Hirnforschern wie
G. Edelman, D. Chalmers, Ch. Koch, W. S. Freeman und R. Penrose
bezweifelt wird) jemals moglich sein, Grundbegriffe unserer Moral-
sprache wie Freiheit und Verantwortung, Schuld und Reue, Lob und
Tadel funktionslos wiirden. Andere Neurowissenschaftler wie F.
Crick, F. S. Ramachandran, W. Hirstein und J. P. Changeux sind je-
doch der Meinung, eine objektiv begriindete Ethik lasse sich unter
den gegenwirtigen forschungsgeschichtlichen Bedingungen allein
durch den Riickgriff auf neurowissenschaftliche Theorien erstellen.
Moralische Handlungen, die wir in alltagspsychologischen Deu-
tungsschemata auf die rationale Selbststeuerung der Person und ihre
moralische Verantwortung zuriickfithren, sollen in einer wissen-
schaftlich exakteren Beschreibungssprache als neuronale Ereignisse
interpretiert werden, die zwar im Handelnden lokalisierbar sind,
ihm aber nicht mehr in der Weise der verantwortlichen Urheberschaft
zugeschrieben werden kénnen. Das Verhiiltnis der Person zu ,,ihrem*
Handeln wird dabei in einer Weise gedeutet, die sie als Instanz sitt-
licher Verantwortung hinter dem ,,Ort“ verschwinden laBt, an dem
neurophysiologische Prozesse ablaufen. Spitestens an diesem Punkt
wird eine starke Kontinuitdt zu den monistischen Grundstrémungen
des dlteren Physikalismus sichtbar, die mit einem Schlag die Gefihr-
lichkeit solcher Theorien fiir die systematische Ethik bewuBt macht.

Die beiden von Giinter Rager und Adrian Holderegger herausgege-
benen Sammelwerke ,Ich und mein Gehirn“*° sowie , BewubBtsein
und Person“*' fithren informierend und anregend in das schwierige
Terrain dieser Problembereiche ein. Besonders wertvoll sind dabei
jeweils die Eingangsartikel von Giinter Rager, die einen informativen
Uberblick tiber die neueren neurobiologischen Theorien geben, der
auch die einschlédgigen Fragestellungen der analytischen Philosophy
of mind und der Leib-Seele-Problematik einbezieht. Ludger Honne-
felder steuert eine scharfsinnige Kritik des priferenzutilitarischen
Personbegriffs bei, der den ontologischen Selbststand der Person
und die praktische Selbstidentifikation des Handelnden in eine
mehr oder weniger ausgeprigt empfundene Kontinuitit verschiede-
ner Personphasen auflst.?” Der instruktive Beitrag von Adrian Hol-
deregger geht nach einem theologie- und philosophiegeschichtlichen
Uberblick tiber die Bedeutungsschichten des klassischen Person-
begriffs und seine neuzeitlichen Problematisierungen auf die Kon-
sequenzen ein, die sich aus den neurobiologischen Theorien fiir das
Verstdndnis der menschlichen Willensfreiheit ergeben. ,,Wenn die Er-
gebnisse der Neurowissenschaften stimmen, dann bedeutet dies zu-
nédchst einmal, dal die faktische Autonomie des Menschen nicht im
subjektiv empfundenen Willensakt begriindet liegt, sondern umfas-
sender in der Fahigkeit des Gehirns, aus innerem Antrieb Handlun-
gen durchzufiihren. Das Gehirn mit seinen unterschiedlichen
Schichten ist also als Ganzes das autonome System und nicht das
empfindende Ich.“** Zustimmend greift er die Erkléarung des Hirnfor-
schers Gerhard Roth auf, wonach der Willensentschlufi nicht Ur-
sache, sondern nur das erlebte Begleitgefiihl einer Handlung ist, wo-
bei der Eindruck der kausalen Selbstverursachung auf dem Umstand
beruht, daf die mentalen Prozesse, die unsere Handlungen verur-
sachen, der bewuBten Selbsterfahrung verborgen bleiben. Dennoch
will H. in dieser Aussage keinen Widerspruch zu dem fiir die Ethik
unverzichtbaren Verstindnis der Freiheit als Spontaneitdt und Auto-
nomie im Sinne der grundlegenden Fahigkeit der selbsturspriing-
lichen Bestimmung unseres Willens zum Handeln sehen. Die Verein-
barkeit beider Perspektiven begriindet er damit, daB die neurowissen-
schaftlich nachweisbare Korrelation von physischen Vorgéingen und
mentalen Ereignissen entsprechend dem Grundsatz, da das Ganze
mehr ist als die Summe der Teile, nicht einfach als platte Identitit
interpretiert werden darf. Die Willensfreiheit wire dann als eine
Emergenzeigenschaft jener mentalen Phinomene anzusehen, die wir
zwar empirisch untersuchen kénnen, der wir im Blick auf unser
Selbstverstdndnis als handelnde Personen aber gleichwohl eine ei-
genstindige praktische Realitdt zuschreiben miissen. In der para-
doxen Formulierung von H. lautet dieses Ergebnis: , Willensfreiheit

* Rager, Giinter (Hg.): Ich und mein Gehirn. Persénliches Erleben, verant-
wortliches Handeln und objektive Wissenschaft, Freiburg/Breisgau, Miin-
chen 2000 (Grenzfragen, 26).

*' Rager, Giinter / Holderegger, Adrian (Hg.): BewuBtsein und Person.
Neurobiologie, Philosophie und Theologie im Gesprich, Freiburg/Schweiz,
Freiburg/Breisgau 2000 (Studien zur theologischen Ethik, 83).

* Vgl. Honnefelder, Ludger: ,,Der Begriff der Person in der aktuellen ethischen
Debatte®, in: BewuBtsein und Person, a.a.0., 63.

* Holderegger, Adrian: ,Person in der Perspektive von Theologie und Ethik*,
in: BewuBtsein und Person, a.a.0., 102.

wére dann gerade nicht auf Physisches und ihre Teile reduzierbar
(...) Die Willensfreiheit wére dann letztlich nicht empirisch, sondern
dennoch wirklich.“?*

Es stellt keine Abwertung der iibrigen Beitréige dar, wenn abschlie-
Bend die Einzelstudie des Innsbrucker Philosophen Edmund Rung-
galdier ,Die Fortdauer (Identitdt) des Ich durch die Zeit* besonders
hervorgehoben wird. Er greift auf den in der analytischen Philoso-
phie gebrauchlichen Begriff der Handlungskausalitit (agent causa-
lity) zuriick, um die kausale Beziehung zwischen dem Handelnden
und seinen Handlungen, bzw. die Unableitbarkeit des Handlungs-
phédnomens gegentiber natiirlichen Ereignissen auszudriicken. Der
Begriff der kausalen Verursachung ist von essentieller Bedeutung fiir
unser Selbstverstindnis als handelnde Personen; ohne ihn kénnen
wir die Beziehung, in der wir als Handelnde zu unseren Handlungen
stehen, nicht angemessen erfassen. Ebenso erweist sich die Vorstel-
lung von der diachronen Identitét der Person als unverzichtbar, damit
wir uns selbst bestimmte Erfahrungen und Handlungen aus der Ver-
gangenheit zuschreiben kénnen, ohne den Umweg {iber eine durch
Dritte iiberpriifbare Identifikation von aufien gehen zu miissen. Die
Deutungsschemata der Alltagspsychologie, nach denen wir uns als
Urheber unserer Handlungen empfinden und auf sie mit Reue und
Scham oder Billigung und Stolz reagieren, sind zur Bewiltigung
unseres Lebens im Alltag unerldBlich; insofern sie sich einer Uber-
fithrung in die ,,objektive” Weltsicht physikalischer Ereignisse wider-
setzen, kann sich die fiir unser subjektives Erleben unverzichtbare
Erste-Person-Perspektive, die all unsere Handlungen be§leitet, der
Entlarvung als illusionédrer Schein erfolgreich entziehen.*

Solche notwendigen Grenzziehungen wiren allerdings mifiver-
standen, sollten sie den Eindruck hervorrufen, daB die philosophi-
sche und theologische Ethik den modernen Neurowissenschaften in
einer grundsédtzlichen Abwehrhaltung begegnen wiirden. Eine wis-
senschaftliche Ethik, die sich als normative Untersuchung des
menschlichen Handelns versteht, muB nach ihrem eigenen Selbstver-
stindnis alle verfiigharen Ergebnisse tiber die empirischen Bedingun-
gen dieses Handelns in ihre Reflexion einbeziehen. Insofern der Er-
kenntnisfortschritt der modernen Neurcbiologie dazu verhilft, den
Wirkzusammenhang zwischen Leib und Seele, Materie und Geist
schirfer zu erfassen, darf die Ethik sich ihm nicht verschlieBen.
Beim gegenwirtigen Stand der Forschung, so legen die in diesen
Bden gesammelten Beitrdge nahe, kommt den Erkenntnissen iiber
den Zusammenhang zwischen neuronalem Selbst und bewuBtem
Ich, zwischen &uBerer Kontinuitdt und diachroner Identitdt dieses
Ich sowie iiber die Relevanz der menschlichen Gemeinschaft zu sei-
ner Konstitution besondere Bedeutung zu. Ebenso notigt das Wissen
um die enorme Storanfilligkeit des psychophysischen Wirkprozes-
ses, die sich in Grenzphédnomenen wie einer gespaltenen Selbsterfah-
rung oder dem Auftreten multipler Personlichkeiten in ein und dem-
selben Korper zeigen kann, die systematischen Handlungswissen-
schaften dazu, zentrale Konzepte zu iiberdenken. Wenn die Ethik
sich auf die Fragestellungen der modernen Neurobiologie einléft,
wird sie von manchen ihrer allzu selbstverstindlich gepflegten Ge-
wilheiten Abschied nehmen miissen. Doch darf sie sich zugleich kri-
tische Anstofe erhoffen, die ihr zu einem besseren Verstdndnis so-
wohl der prinzipiellen Moralfédhigkeit des Menschen wie auch der
spezifischen Gefdhrdungen und Grenzen moralischer Verantwortung
verhelfen. Sie wird in der praktischen Selbsterfahrung des Menschen
unabweisbare Phédnomene wie diejenigen der Schulderfahrung, Wil-
lensfreiheit oder Zurechenbarkeit dabei nicht auflésen, wohl aber
perspektivenreicher verstehen lernen.

5.3 Ethische Probleme der militirischen
Menschenrechtsintervention

Als dritter Fragenkomplex, in dem sich die Begriindungsschwie-
rigkeiten und aktuellen Herausforderungen einer konsistenten kirch-
lichen Lebensethik biindeln, soll die Entwicklung der Lehre legitimer
Verteidigung untersucht werden, zu der auch die Frage nach der Er-
laubnis zur bewaffneten Menschenrechtsintervention gehéort, die
beim gegenwirtigen Stand der vélkerrechtlichen Diskussion neben
der kollektiven Friedenswahrung und der subsidiéren Selbstverteidi-
gung als einziger Kriegfiihrungsgrund in Frage kommt. Die Publika-
tionen des Hamburger Instituts fiir Theologie und Frieden, einer un-
abhéngigen wissenschaftlichen Forschungsstitte, die aus Mitteln der

# A0, 104.
* Vgl. Runggaldier, Edmund: ,Die Fortdauer (Identitit) des Ich durch die
Zeit”, in: Ich und mein Gehirn, 190ff.
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Militdrseelsorge finanziert wird, haben sich in der friedensethischen
Diskussion innerhalb und auflerhalb der kirchlichen Offentlichkeit
seit langem einen festen Platz gesichert. In der ,grofien” Reihe wis-
senschaftlicher Monographien erschienen in den letzten Jahren u.a.
eine mustergiiltige Edition der Volkerrechtsvorlesungen von Fran-
sisco de Vittoria mit einer von Joachim Stiitben besorgten Ubertragung
ins Deutsche?® und zwei Einzelstudien zu den Grundlagen der
modernen Menschenrechtsethik und der Idee einer internationalen
Friedensordnung in der hebrdischen Bibel und in der jiidischen Tra-
dition.*” Die ,kleine“ Reihe ,Beitrige zur Friedensethik” fiihrt das
Programm einer historischen Aufarbeitung der geistes- und sozial-
geschichtlichen Quellen der kirchlichen Friedensethik mit Beitrdgen
zur spitmittelalterlichen Zeit und zur frithen Neuzeit weiter*®; dane-
ben bietet sie ein Forum zu aktuellen Fragen der Bundeswehrreform
und Sicherheitspolitik.?® Die wissenschaftlichen Mitarbeiter des In-
stituts beteiligen sich aber auch an den Aktivitdten des an der Univ.
Hamburg angesiedelten Instituts fiir Friedensforschung und Sicher-
heitspolitik, gewissermaBen einem Partnerinstitut im politischen
Raum; ebenso unterhalten sie eine transatlantische Kooperation zu
den beiden Instituten der University of Notre Dame, dem Erasmus
Institute und dem Joan B. Kroc Institute for International Peace Stu-
dies.

In einem Beitrag zu den rechtlichen und rechtsethischen Aspek-
ten des Kosovo-Krieges untersucht Heinz-Gerhard Justenhoven das
konfliktreiche Verhiltnis, in dem das Selbstbestimmungsrecht der
Nationen zum Nichteinmischungs-Prinzip besteht, dessen allge-
meine Anerkennung nach dem Ersten Weltkrieg einen volkerrecht-
lichen Durchbruch bedeutete.?® Andererseits hat aufgrund einer Fort-
entwicklung desselben Vélkerrechts inzwischen auch das Selbst-
bestimmungsrecht nationaler Minderheiten Menschenrechtsqualitat
erlangt; die internationale Staatengemeinschaft ist nicht mehr bereit,
die Verletzung von Menschenrechten, die Unterdriickung ethnischer
Minderheiten oder gar systematische Genozidprogramme als die in-
neren Angelegenheiten souverdner Nationalstaaten zu behandeln.
Schwerwiegende Menschenrechtsverletzungen und systematische
Minderheitenverfolgung stellen aber nur dann einen vélkerrecht-
lichen Interventionstitel dar, wenn sie durch ein formelles UNO-
Mandat legitimiert sind. Das durch die unfreiwillige Selbstblockade
der UNO erzwungene ersatzweise Vorgehen der NATO im Kosovo-
Konflikt mag in der damaligen politischen Konstellation als letzter
Ausweg gegolten haben, um eine weitere Eskalation der Gewalt zu
verhindern. Die langfristigen Folgen einer fallweisen AuBerkraftset-
zung des Nichteinmischungsprinzips auch ohne UNO-Mandat kénn-
ten sich jedoch als noch schwerwiegender erweisen, wenn es nicht
gelingt, neue Entscheidungsstrukturen des Sicherheitsrates zu eta-
blieren und die prinzipiell denkbare Beschriankung staatlicher Sou-
verdnitit auf eine auch von den kleineren Staaten anerkannte Unpar-
teilichkeits-Basis zu stellen. Hilt dagegen die Selbstblockade der
UNO durch die Interessenpolitik der Veto-Méchte an, droht die Ent-
wicklung des Vélkerrechts auf den Stand vor 1919 zuriickzufallen,
als alle souverdnen Nationalstaaten ein ungebundenes Recht zur mi-
litdrischen Intervention beanspruchten.

Nach Auffassung der katholischen Kirche stellt die UNO eine
noch defizitare Vorstufe zu einer kiinftigen Weltautoritét dar, der die

* de Vittoria, Fransisco: Vorlesungen I. Vélkerrecht, Politik, Kirche. Mit
einer Einfithrung in Leben und Leben Vittorias von Ulrich Horst. Texte latei-
nisch/deutsch, hrsg. von Ulrich Horst, Heinz-Gerhard Justenhoven,
Joachim Stiben (Reihe ,Theologie und Frieden®, Bd. 7), Stuttgart u.a.
1995. — de Vittoria, Fransisco: Vorlesungen II, Vilkerrecht, Politik, Kirche.
Texte lateinisch/deutsch, hrsg. von Ulrich Horst, Heinz-Gerhard Justen-
hoven,Joachim Stiiben (Reihe , Theologie und Frieden®, Bd. 8), Stuttgart
u.a. 1997.

Maier, Johann: Kriegsrecht und Friedensordnung in jiidischer Tradition
(Reihe , Theologie und Frieden®, Bd. 14), Stuttgart u.a. 2000 und Otto,
Eckard: Krieg und Frieden in der hebriischen Bibel und im alten Orient,
Aspekte fiir eine Friedensordnung in der Moderne (Reihe , Theologie und
Frieden®, Bd. 18), Stuttgart u.a. 1999.

Beestermdller, Gerhard / Justenhoven, Heinz-Gerhard (Hg.): Frie-
densethik im Spéatmittelalter. Theologie im Ringen um die gottgegebene
Ordnung (Beitrige zur Friedensethik, Bd. 30), Stuttgart u.a. 1999.

Jakob, Ludwig / Justenhoven, Heinz-Gerhard (Hg.): Wehrstruktur auf
dem Priifstand. Zur Debatte iiber die neue Bundeswehr (Beitrige zur Frie-
densethik, Bd. 31), Stuttgart u.a. 1998.

Justenhoven, Heinz-Gerhard: ,Selbstbestimmungsrecht der Vélker und
Nichteinmischung in innere Angelegenheiten im Widerstreit. Der Konflikt
im Kosovo als Beispiel fiir die Grenzen der UN-Ordnung®, in: Lutz, Dieter
S. (Hg.): Der Kosovo-Krieg. Rechtliche und rechtsethische Aspekte (Demo-
kratie, Sicherheit, Frieden, Bd. 127), Baden-Baden 1999/2000, 187—204.
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Wahrung des Weltfriedens und der weltweite Schutz der Menschen-
rechte subsididr aufgetragen ist. Als Vorstufe zu der vom Zweiten Va-
tikanischen Konzil geforderten Weltautoritit (vgl. Gaudium et spes
Nr. 82) gilt die UNO deshalb, weil sie nur in einem eingeschrénkten
Sinn als offentliche Schiedsinstanz von allen anerkannt ist, die iiber
die notwendige Sanktionsmacht verfiigt, um gegen die Verletzung
von Menschenrechten weltweit einzuschreiten. SchlieBlich kann
die UNO auch deshalb nur in einem recht unvollkommenen Sinn als
jene universale Weltautoritit angesehen werden, der nach kirchlicher
Lehre die Wahrung des allgemeinen Gewaltverbots aufgetragen ist,
weil an der Unparteilichkeit des Sicherheitsrates und seiner Bereit-
schaft zur Gleichbehandlung aller Menschenrechtsverletzungen be-
griindete Zweifel bestehen.

In seinem Beitrag ,,Abschied von der UNO?* weist Gerhard Bee-
sterméller darauf hin, daB in dieser prekiren Situation jede Aus-
nahme vom UN-Gewaltmonopol, auch wenn sie durch die inten-
dierte Abwendung einer humanitéren Katastrophe legitimiert wird,
als eine weitere Schwiichung dieses oftmals nur deklamatorisch aner-
kannten internationalen Rechtsinstituts wirken muB.*" Die mora-
lische Rechtfertigung des Kosovoeinsatzes lief darauf hinaus, daB es
sich dabei um eine generalisierbare, an objektive Kriterien gebundene
und aus dem ideellen Auftrag der Vélkergemeinschaft selbst ableit-
bare Ausnahme handle, die das unmittelbare Ziel verfolgt, eine hu-
manitire Katastrophe zu verhindern, dariiber hinaus aber auch die
Stellung der UNQ als Weltfriedensorganisation verteidigen soll (244).
Ohne die politische Berechtigung einer solchen Uberlegung in der
damals gegebenen Lage prinzipiell in Frage zu stellen, weist B. je-
doch auf die grundsitzliche Tragweite des Umstandes hin, dab das
Gewaltmonopol der UNO von fithrenden amerikanischen Politikern
sowie in der politikwissenschaftlichen Diskussion um die Ziele der
amerikanischen AuBenpolitik als international verbindliche recht-
liche Norm in Frage gestellt wird. Wer daher im Namen des Notwehr-
rechtes oder der humanitiren Menschenrechtsintervention zur Legi-
timation des NATO-Einsatzes auch chne UN-Mandat bereit ist, mufl
sich fragen, ,.ob eine Einsatzentscheidung nicht dazu beitragt, ein
weiteres Glied in der Kette zumindest mitzuschmieden, die auf die
Auflésung des UN-Gewaltmonopols hinauslauft” (258). Der Vf. be-
schriinkt sich darauf, kritische Anfragen an die offizielle Rechtferti-
gungsstrategie fiir den Kosovo-Einsatz zu richten und folgt damit der
Linie jener unverkennbaren grundsitzlichen Distanz, von der auch
die pépstlichen Mahnungen an die kriegfithrenden Staaten gepragt
waren. Er warnt vor einer drohenden Fehlentwicklung, durch die
sich so etwas wie ein Volkergewohnheitsrecht auf humanitére Inter-
vention ohne UN-Mandat etablieren kénnte.

Wie schwierig die hier zu treffenden Abwigungsentscheidungen
sind, zeigt sich jedoch daran, daBl er aus seinen skeptischen Uber-
legungen keinesfalls die prinzipielle SchlubBfolgerung ableiten moéch-
te, daB humanitire Interventionen ohne UN-Mandat unabhéngig von
einer Uberpriifung der jeweiligen Umstédnde immer zu unterlassen
sind. Doch mub die kirchliche Friedensethik gegeniiber den ver-
meintlichen Sachzwéngen der Politik Distanz halten und der Logik
ihrer eigenen Argumentationsmuster auch dort folgen, wo sie in Wi-
derspruch zu einem GroBteil der westlichen Staatengemeinschaft ge-
rat. Auch wem die pépstlichen Stellungnahmen aus Anlall groBer
kriegerischer Auseinandersetzungen (z.B. zum Golfkrieg oder zum
Kosovokonflikt) weltfremd erscheinen, wird die langfristigen War-
nungen vor irreversiblen Langzeitfolgen ernst nehmen miissen, die
eine einseitige Selbstdispens der fithrenden westlichen Staaten von
der Beachtung volkerrechtlicher Grundprinzipien haben kénnen. Da-
her ist dem Vf. zuzustimmen: ,Im Rahmen einer kirchlichen Frie-
densethik wird man daran festhalten miissen, daB ein grundsétz-
licher Ausstieg aus dem Kriegsdchtungsprogramm friedensethisch
inakzeptabel ist. Auf keinen Fall darf an die Stelle der Anerkennung
von Recht im Zusammenleben der Vilker wieder jener Zynismus tre-
ten, der nur noch die Interessen des eigenen Staates kennt und diese
mit allen zur Verfiigung stehenden Mittel durchzusetzen weiB“ (259).

Mit etwas anderen Akzentsetzungen fragt der Bochumer Moral-
theologe PeTER Fonk in seiner Studie ,,Christlich handeln im ethi-
schen Konflikt. Brennpunkte heutiger Diskussion” nach den Bedin-
gungen, unter denen militdarische Interventionen im Namen der Men-
schenrechte erlaubt oder sogar geboten sein konnen.*” Unter dem

1 Beestermiller, Gerhard: , Abschied von der UNO? Zum militirischen Ein-
setzen der NATO ohne UN-Mandat®, in: Lutz, Dieter S. (Hg.): Der Kosovo-
Krieg, a.a.0., 237-260.

% Fonk, Peter: Christlich handeln im ethischen Konflikt. Brennpunkte heu-
tiger Diskussion, Regensburg 2000.
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Titel ,,Christlicher Realismus und der Mut zum ethischen Kompro-
miB* erdrtert ein einleitender Beitrag die Problematik, daf} in einer
endlichen und zudem vom Bosen gekennzeichneten Welt die Ver-
wirklichung des Guten oft nur ,,in der Gestalt des relativ Guten ge-
lingt* (10). Obwohl der Mensch unter allen Umsténden das Bose mei-
den soll, kann ihm in komplexen, durch das bése Handeln anderer
heraufbeschworenen Situationen nur die Wahl bleiben, ein grofieres
oder kleineres Ubel zuzulassen. Sittliches Handeln ist ndmlich nicht
nur aus der moralischen Selbstbestimmung erwachsende Aktion,
sondern immer auch Reaktion auf fremdes Handeln, die insofern der
Fremdbestimmung unterliegt. Zu diesem Mitgepriagtwerden durch
die Handlungen anderer gehort auch die Erfahrung, daB die Bedin-
gungen und Folgen menschlichen Handelns den Akteuren teilweise
aus der Hand gleiten konnen. Unter den Voraussetzungen einer kon-
tingenten Welt kann sich der verantwortlich handelnde Mensch ge-
rade im Bereich der politischen Ethik der Einsicht nicht entziehen,
dab es ,glatte” Losungen oftmals tiberhaupt nicht gibt und daB die
Bereitschaft zur Verantwortungsiibernahme die gleichzeitige Inkauf-
nahme von Ubeln erfordern kann. Dies gilt nicht nur im Fall der in-
nerstaatlichen Konfliktaustragung, bei der die Fihigkeit zum Kom-
promiB eine Schliisselstellung einnimmt, sondern auch auf dem
Feld der volkerrechtlich geregelten internationalen Beziehungen.
Nach der Analyse von F. haben wir es bei militdrischen Men-
schenrechtsinterventionen mit einem klassischen Konflikt zu tun, in
dem nur die Wahl zwischen zwei Ubeln bleibt. Das erste Ubel wird
dabei durch den unumgénglichen, bewuBt in Kauf genommenen
Bruch des Volkerrechts verursacht, insofern néimlich das friedensstif-
tende Prinzip der Nichteinmischung in die inneren Angelegenheiten
eines anderen Staates verletzt wird. Das zweite Ubel besteht darin,
die schwere und anhaltende Verletzung von Menschenrechten taten-
los hinzunehmen und innerhalb der Vélkergemeinschaft zu tolerie-
ren. Ein vertretbarer Ausweg aus diesem Dilemma zeigt sich jedoch,
wenn man bewaffnete Einsdtze zur Durchsetzung menschenrecht-
licher Grundforderungen in Analogie zur Nothilfe als eine Art ,,sozia-
le(r) Fortsetzung der Notwehr* (204) interpretiert. Das Recht zu einer
solchen Uberlegung ergibt sich aus der Feststellung, dal ,.derjenige,

der einem anderen beisteht, der sich in Not befindet, kein Unrecht
begeht* (203). Im Gegenteil: ,Ein Unrecht begehen wiirde viel eher
derjenige, der die Hilfe in Not verweigert (ebd.). Allerdings bleibt
auch die rechtsethisch unstrittige Praxis, den Opfern ungerechter Ge-
walt zu Hilfe zu kommen, an die Einhaltung strikter Bedingungen ge-
bunden; auch in Extremsituationen gilt, daB der beste Zweck kein
schlechtes Mittel heiligt. In Anlehnung an die klassische Lehre vom
gerechten Krieg fordert F., daB vier Kriterien erfiillt sein miissen, da-
mit eine humanitdre Intervention mit Waffengewalt legitim sein
kann: einen berechtigten AnlaB, der iiberall dort anzunehmen ist,
wo es zu schwersten Menschenrechtsverletzungen oder einem syste-
matisch geplanten Genozid kam; die Absicht, die Opfer des Unrechts
wieder in ihr Recht einzusetzen; eine ausreichende Legitimation der
Interventionstrager durch die Staatengemeinschaft sowie die begriin-
dete Aussicht, daB die militdrische Nothilfe nicht mehr Schaden an-
richtet als sie verhiitet. Insbesondere das dritte Kriterium bleibt je-
doch ungewill, solange ein wirksamer Schutz der Menschenrechte
durch die Untatigkeit des Sicherheitsrats jederzeit unterlaufen wer-
den kann und die Rolle der Vereinten Nationen unklar bleibt (vgl.
2041).

Neben diesen Erwédgungen zu einer Fortschreibung der kirch-
lichen Friedensethik enthilt der Bd weiterfiihrende Uberlegungen
zur Integration wiederverheirateter Geschiedener in die Kirche, zum
ethischen Problem der Mitwirkung vor dem Hintergrund der
Schwangerenkonfliktberatung, zu den aktuellen bioethischen Her-
ausforderungen der préanatalen Diagnostik und Prdimplantationsdia-
gnostik sowie zu den Grenzen der drztlichen Behandlungsverpflich-
tung. Besondere Erwdhnung verdient die umfangreiche Einzelstudie
zur Todesstrafe, die nicht nur eine umfassende Aufbereitung der
moraltheologischen und rechtsphilosophischen Diskussion bietet,
sondern auch sachkundig tiber die bei uns noch wenig bekannte Ge-
genbewegung zur Todesstrafe in den USA berichtet. Wer in den ge-
nannten ethischen Konflikten eine zuverlissige Orientierung sucht,
findet in den sorgfiltig gearbeiteten Einzelstudien von F. eine verliB-
liche Hilfestellung, die einen exemplarischen Einblick in die Arbeits-
weise gegenwirtiger Moraltheologie vermittelt.

» Wittgensteinnaissance“ in der Theologie?
Ein Literaturbericht zur Lage im Jahre 50 nach Wittgensteins Tod

von Klaus von Stosch

Theologie nach Wittgenstein treiben zu wollen, erscheint in der
deutschsprachigen Theologie auch heute noch vielen als aussichts-
loses oder langweiliges Unterfangen. Zwar ist die Zeit, in der Witt-
genstein von theologischer Seite ledlghch als Neopositivist wahr-
genommen wurde, wohl endgiiltig vorbei'. Und auch die Tatsache,
dall Wittgensteins Lebenswerk von einer grofien Hochachtung vor

! Lange Zeit wurde Wittgensteins Frithwerk, der Tractatus logico-philosophi-

cus, so sehr durch den logischen Positivismus bzw. Empirismus verein-
nahmt, daBl die positivistisch-empiristische Religionskritik nicht nur von
theologischer Seite weithin mit Wittgensteins Position identifiziert und der
Tractatus fast nur noch als Bibel des logischen Empirismus wahrgenommen
wurde (vgl. als erste Orientierung zu den verschiedenen religionskritischen
und religionsphilosophischen Ansitzen im Umfeld des logischen Empiris-
mus H. Schrédter, Analytische Religionsphilosophie. Hauptstandpunkte
und Grundprobleme, Frankfurt a. M. — Miinchen 1979, 81-129; M. Laube,
Im Bann der Sprache. Die analytische Religionsphilosophie im 20. Jahrhun-
dert, Berlin—New York 1998 (Theologische Bibliothek Tépelmann; 85),
19-34, 69-116).
Nicht zuletzt die Arbeiten von P. Engelmann, Ludwig Wittgenstein. Briefe
und Begegnungen. Hrsg. v. B.F. McGuinness, Wien—Miinchen 1970 und A.
Janik / 8. Toulmin, Wittgensteins Wien. Aus dem Amerikanischen v. R. Mer-
kel, Miinchen—Ziirich 1987 haben gegen die positivistische Wittgenstein-
Rezeption auch einer breiteren Offentlichkeit deutlich gemacht, daB die
Auseinandersetzung mit Glaubensfragen insbesondere fiir den jungen Witt-
genstein ein zentrales Anliegen war (vgl. auch die in dieser Hinsicht bahn-
brechenden Aufsitze von W. Baum). Auf diese Weise fand schon in den spi-
ten 70er Jahren selbst bis in Lexikonartikel die Einsicht auch im theologi-
schen Raum Eingang, daB Wittgenstein im Tractatus keineswegs Religions-
kritik betreiben wollte und sich schon gar nicht gegen ein religioses Leben
wendete (vgl. A. Keller, Art. Wittgenstein; in: K.-H. Weger (Hg.), Religions-
kritik von der Aufklarung bis zur Gegenwart. Autoren-Lexikon von Adorno
bis Wittgenstein, Freiburg-Basel-Wien 1979, 301-309; hier: 303). Zur Fehl-
interpretation der Neopositivisten vgl. auch V. M. Cooke, Wittgenstein and
Religion; in: Thought 61 (1986) 348—359; hier: 355f.

der Religion geprigt war®, findet immer mehr Beachtung. Aber den-
noch halt sich das Vorurteil, daB mit Wittgenstein keine (seritse bzw.
interessante) Theologie oder Religionsphilosophie betrieben werden
kann, hartnackig. Die einzig verbleibende Maglichkeit fiir eine Theo-
logie scheint nach Wittgenstein entweder (im Licht der Spétphiloso-
phie) ein bloBes Beschreiben religitser Lebensformen und Sprach-
spiele oder das so oft zitierte Schweigen bzw. die Praxis zu sein, in
die sein Frithwerk miindet.

1. Zur Geschichte der theologischen Wittgensteinrezeption

Hauptgrund fir dieses Vorurteil scheint mir allerdings weniger in
auch heute noch antreffbaren religions- oder theologiekritischen Les-
arten Wittgensteins® zu liegen als in den religionsfreundlichen Re-

? Vgl. nur J.W. McClendon Jr./ B. Kallenberg, Ludwig Wittgenstein: A Chri-
stian in Philosophy. In: SJTh 51 (1998) 131-161; K. Wiinsche, Wittgensteins
Selbstheiligungsoperationen. In: D. Kamper / Ch. Wulf (Hg.), Das Heilige.
Seine Spur in der Moderne, Frankfurt a.M. 1987, 292-307.

Ein gutes Beispiel fiir eine radikal theologiekritische Lesart Wittgensteins
bietet die Diss. von Weiberg, Anja: ,,Und die Begriindung hat ein Ende".
Die Bedeutung von Religion und Ethik fiir den Philosophen Ludwig Witt-
genstein und das Verstindnis seiner Werke. — Wien: WUV-Universititsver-
lag 1998. 182 S. (Dissertationen der Universitit Wien; 44), kt DM 30,— ISBN
3-85114—400-7.

Vgl. z.B. ebd., 157: ,Nehme ich Wittgenstein und seine Philosophie ernst,
werde ich weder Religionsphilosophie ... betreiben noch mich der Theo-
logie mit ihrem dogmatischen Wahrheitsanspruch zuwenden. Alles Befas-
sen mit dem Rehgmsen wird in der Beschreibung religitser Gebrduche und
Sprachspiele sowie deren Verwendung bestehen. Dementsprechend ist es
natiirlich naheliegend, daB Religionsphilosophen und Theologen Wlttgen-
stein zwar fiir einen interessanten Denker halten ..., ihn aber beziiglich sei-
ner Grundintention (der Ablehnung von Religion als Lehre) nicht ernst neh-
men kénnen und diirfen, wenn sie ihrem Beruf weiter nachgehen wollen. *
Zum ernst zu nehmenden Kern dieses Vorwurfs vgl. meine Auseinanderset-
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zeptionsversuchen, die die Ankniipfung an den spiten Wittgenstein
in den 70er Jahren bestimmte. Bekanntester und bis heute einfluf3-
reichster Vertreter dieser konstruktiv gemeinten Wittgensteininter-
pretation ist der Religionsphilosoph Dewi Z. Phillips, der es sich
wie kein anderer Religionsphilosoph zur Lebensaufgabe gemacht
hat, die Einsichten des spaten Wittgenstein fiir die Debatten der Reli-
gionsphilosophie und Theologie fruchtbar zu machen®. Seine Tragik
liegt in gewisser Weise darin, da} die Dominanz einer simplifizieren-
den Deutung seines Werkes zumindest in der deutschsprachigen
Theologie bis in die neunziger Jahre hinein fast jede ernsthafte Aus-
einandersetzung mit Wittgenstein im Keim erstickte. Auch wenn
man die Bedeutung der philosophisch verzerrten Wahrnehmung
Wittgensteins im deutschen Sprachraum in den spédten sechziger
und frithen siebziger Jahren nicht unterschitzen sollte®, scheint es
mir in erster Linie doch die Art der Wittgensteinrezeption durch Witt-
gensteinianer wie D. Z. Phillips zu sein, die in der deutschsprachigen
Theologie dazu gefithrt hat, Wittgensteins Position ganz selbstver-
standlich als Fideismus zu bezeichnen®.

Bis heute hilt sich als Folge dieser verzerrten Wittgensteindeu-
tung das Vorurteil, Wittgenstein habe die Ansicht vertreten, daf} die
Religion als autonomes Sprachspiel anzusehen sei, das einer Recht-
fertigung weder fihig noch bediirftig sei. Zwar wurde diese Position
gelegentlich dahingehend modifiziert, dal man nicht von dem
Sprachspiel Religion, sondern von einer Vielzahl religioser Sprach-
spiele sprechen solle oder dahingehend, dall man besser nicht von
einem religiosen Sprachspiel, sondern von einer religisen Lebens-
form sprechen solle. Aber der fideistische Kern dieser pseudo-witt-
gensteinianischen Position blieb auch bei solchen Modifikationen er-
halten: Religion immunisierte sich zu einem autonomen Gebilde, das
fiir die AuBenperspektive nichtreligidser Menschen letztlich unan-
greifbar war.

Es ist nicht verwunderlich, dafi eine solche Selbstimmunisie-
rungsstrategie wenig Zustimmung fand, und so hatte der Versuch ei-
ner Adaption Wittgensteinianischer Gedanken in der Theologie nach
ihrem ersten Aufleben Anfang der siebziger Jahre” bereits Ende der
siebziger Jahre jeden Reiz verloren. So brachte die Bliitezeit der
deutschsprachigen theologischen Wittgensteinrezeption in der zwei-
ten Hilfte der siebzi%er Jahre zwar einige beachtliche Differenzie-
rungsversuche hervor®. Diese verpufften angesichts der dominanten
Rezeptionsklischees” aber weitgehend wirkungslos. Seither wurde
Wittgenstein theologischerseits jedenfalls bis Mitte der neunziger
Jahre — von wenigen Ausnahmen abgesehen — nur noch aufgenom-
men, um die Geschichte des , Wittgensteinianischen Fideismus“ zu
erzdhlen; sei es als (mifigliickte) Antwortstrategie auf den (inzwi-
schen Gott sei dank) ausgestorbenen Neopositivismus oder — iibri-
gens auch heute noch véllig unbeeindruckt von den gleich ausfiihr-
lich zu Wort kommenden, neuesten Versuchen einer addquaten Witt-
gensteinrezeption — als Exempel einer unzureichenden Verhiltnis-
bestimmung von Glaube und Vernunft'®,

zung mit M. KroB weiter unten. Argerlich an der Form von Weibergs Rund-
umschlégen ist, daf sie diese nicht nur auf recht schmaler Primiirtextgrund-
lage entwickelt, sondern v. a. auch, daB sie die Ansitze der von ihr ins
Abseits gestellten Religionsphilosophen und Theologen — bis auf wenige,
offensichtlich willkiirlich ausgewihlte Ausnahmen (146—154) —nicht naher
in Augenschein nimmt.

Vgl. als neuere Zeugnisse fiir Phillips’ Wittgensteindeutung D. Z. Phillips,
Philosophy’s cool place, New York 1999; Ders., Wittgenstein and Religion,
New York 1993. Nach Phillips scheinen mir N. Malcolm und P. Winch die
einflufireichsten Verteidiger der traditionellen Lesart des spiten Wittgen-
stein zu sein; vgl. hierzu als neuere Publikation N. Malcolm, Wittgenstein:
A religious point of view? Edited with a response by P. Winch, London 1993.
Man denke nur an die in diesem Zeitraum in der deutschsprachigen Witt-
gensteinrezeption einflufreichen Deutungen Wittgensteins von Karl-Otto
Apel, Jiirgen Habermas, Walter Schulz und Erik Stenius.

Vgl. zur Geschichte der Kontroverse um den ,Wittgensteinianischen Fideis-
mus® R. Munz, Religion als Beispiel. Sprache und Methode bei Ludwig
Wittgenstein in theologischer Perspektive, Diisseldorf-Bonn 1997, 127-164.
Die erste deutschsprachige Monographie zur theologischen Rezipierbarkeit
Wittgensteins stammt m. W. aus dem Jahr 1973: K. Studhalter, Ethik, Reli-
gion und Lebensform bei Ludwig Wittgenstein, Innsbruck 1973 (Studien
und Arbeiten der Theologischen Fakultit; 9).

Etwa J.-M. Terricabras, Ludwig Wittgenstein. Kommentar und Interpretati-
on, Freiburg—-Miinchen 1978.

Vgl. etwa die (zuerst 1976 erschienene) Wittgensteinkritik von H. Peukert,
Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie — Fundamentale Theologie. Ana-
lysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung, Frankfurt a. M.
#1988, 160-169, 238f,
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2. Griinde der gegenwirtigen ,,Wittgensteinnaissance*

Diese Situation hat in den letzten Jahren angefangen sich zu ver-
dndern. Ja, man kann vielleicht bei aller gebotenen Zuriickhaltung
von ersten Anzeichen einer ,, Wittgensteinnaissance® in der deutsch-
sprachigen Theologie und Religionsphilosophie sprechen''. Dabei
soll der Ausdruck ,Wittgensteinnaissance” die Diskontinuitdt zu
den Rezeptionsbemiihungen der siebziger Jahre deutlich machen. Je-
denfalls kénnen m. E. einige neuere Diss.en als Anzeichen fiir eine
von den ausgetretenen Rezeptionswegen unabhédngige Auseinander-
setzung mit und um Wittgenstein angesehen werden.

Der vorliegende Literaturbericht verzichtet angesichts dieser neue-
sten Entwicklungen auf eine ndhere Auseinandersetzung mit den ver-
gangenenPhasenderWittgensteinrezeptionundlegtbeiderBehandlung
der neueren Literatur einen bewuBten Schwerpunkt auf die deutsch-
sprachige Literatur, ohne die englischsprachige Entwicklung aus den
Augen zu lassen. Damit diese Behandlung addquat erfolgen kann, istes
erforderlich, zumindest einige der Griinde fiir die neue deutschspra-
chige, Wittgensteinnaissance“ derletztenJahrenamhaftzumachen.

Der sachlich gewichtigste Grund fiir die neue Aufmerksamkeit fiir
Wittgenstein besteht sicherlich in der deutlich verbesserten Publikati-
onslagebeimNachlaBWittgensteins.DabeiliegtdieHauptbedeutungfiir
diereligionsphilosophischeundtheologischeRezeption Wittgensteins
bisherwenigerin derseit1994 erfolgendenkritischen Edition der Werke
WittgensteinsinderWienerAusgabedurchMichaelNedo,sonderninder
Publikation einiger interessanter Tagebuchaufzeichnungen und Noti-
zen Wittgensteins. Neben der erweiterten Neuausgabe der Vermischten
Bemerkungen? und der iiberarbeiteten Neuausgabe der Vorlesungen
iiberden religiésen Glauben® sind dabei die 1989 von . Schulte zusam-
men mit dem Vortrag itber Ethik herausgegebenen kleinen Schriften'*
und v. a. die Denkbewegungen'® zu nennen. Die Denkbewegungen sind
dabeiinsofernbesondershervorzuheben,alssieeineganzeReihebisher
nichtedierter,sehrdifferenzierterBemerkungen Wittgensteinsiiberden
religidsenGlaubenversammeln,dieauseinemerst Anfangder90erJahre
entdeckten Tagebuch Wittgensteins stammen, das Wittgenstein in den
Jahren1930bis1932und1936bis1937gefiihrthat'®. DadieDenkbewegun-

% S0 z.B. bei A. Loichinger, Ist der Glaube verniinftig? Zur Frage nach der
Rationalitét in Philosophie und Theologie. 2 Teile, Neuried 1999 (Beitrige
zur Fundamentaltheologie und Religionsphilosophie; 3), II, 464-481.

Vgl. die entsprechende (1997 noch ziemlich mutige) Diagnose von R. Munz,
Religion als Beispiel, 17 Anm. 18.

Wittgenstein, Ludwig: Vermischte Bemerkungen. Eine Auswahl aus dem
Nachlaf. Hrsg. v. G. H. v. Wright unter Mitarbeit von H. Nyman. Neubearbei-
tung des Textes von A. Pichler. — Frankfurt a. M.: Suhrkamp 1994. 160 S., In.
DM 36,00 ISBN 3-518-58189-9.

In: Wittgenstein, Ludwig: Vorlesungen und Gespriche iiber Asthetik, Psy-
choanalyse und religiésen Glauben. Zusammengestellt und hrsg. aus Noti-
zen v. Y. Smythies, R. Rhees u. J. Taylor v. C. Barrett. Dt. Ubers. v. R. Funke. —
Diisseldorf-Bonn: Parerga *1996. 98 S., ISBN 3-930450—10-0 — neu erschie-
nen bei Frankfurt a. M.: Fischer 2001, 98 S., kt DM 18,90 ISBN
3-596146-53—4.

'* Wittgenstein, Ludwig: Vortrag iiber Ethik und andere kleine Schriften.
Hrsg. u. iibers. v. J. Schulte. — Frankfurt a. M.: Suhrkamp ®1995. 142 S., kt
DM 14,80 ISBN 3-518-28370-7.

Wittgenstein, Ludwig: Denkbewegungen. Tagebiicher 1930-1932,
1936-1937 (MS 183). Hrsg. v. I. Somavilla. Teil 1: Normalisierte Fassung
159 S.; Teil 2: Diplomatische Fassung 248 S. — Innsbruck: Haymon 1997, kt
DM 72,— ISBN 3-85218-225-5.

Das Tagebuch befand sich zu Wittgensteins Lebzeiten im Besitz von Witt-
gensteins Schwester Margarete Stonborough, die es nach seinem Tod Rudolf
und Elisabeth Koder als Erinnerungsstiick tibergab. Rudolf Koder war
1923-1924 zusammen mit Wittgenstein Lehrer im niedertsterreichischen
Dorf Puchberg und einer von seinen besten Freunden; erst Ende 1993 kam
es zu Kontakten zwischen den Kindern Koders und dem Brenner-Archiv der
Universitit Innsbruck, die zur Veréffentlichung des Tagebuches fiihrten.
Offenbar gehort das Tagebuch zu den Schriften Wittgensteins, die dieser
nach dem AnschluB Osterreichs 1938 nicht mehr nach England retten
konnte und die ihm fiir sein weiteres Arbeiten nicht mehr zur Verfiigung
standen. Diese Beobachtung ist aus doppeltem Grund interessant: Zum
einen wire es denkbar, daB noch weitere Tagebiicher oder Manuskripte
Wittgensteins aus der Zeit vor 1938 in Wien geblieben sind und in irgend-
welchen privaten Nachlidssen noch auftauchen. Zum anderen ist es nicht
unwahrscheinlich, daB auch Wittgensteins Tagebiicher aus der Zeit nach
1938 eine Reihe von Bemerkungen zur Religion enthielten. Diese hat Witt-
genstein jedoch genauso wie einige philosophische Manuskripte vernichtet.
Wenn die meisten religionsphilosophischen Uberlegungen aus Wittgen-
steins NachlaB also aus der Zeit vor 1938 stammen, darf man — wie ja auch
einige der Vermischten Bemerkungen aus der Zeit danach deutlich machen
—nicht darauf schlieBen, daB Wittgensteins Interesse an diesen Fragen nach-
gelassen hitte. Inshesondere ist es verfehlt, anzunehmen, dafi Wittgenstein
seit seinen Vorlesungen iiber den religiosen Glauben 1937/38 eine distan-
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geninzwischenauchineinerbilligeren Ausgabeerschienensind*?, diirf-
ten sie dhnlich wie die Vermischten Bemerkungen geeignet sein, einer
breitentheologischinteressiertenLeserschafteinedifferenziertereSicht
von WittgensteinsHaltungzumreligiésenGlaubenzuvermitteln.

In ihrer Bedeutung fiir die wissenschaftliche Beschéftigung mit
Wittgensteins Werk auch aus theologischer Sicht kaum hoch genug
zu bewerten ist allerdings die seit dem letzten Jahr vorliegende, leider
sehr teure elektronische Gesamtedition von Wittgensteins NachlaB*®,
Diese bietet auf einer CD-Rom eine Gesamtausgabe aller nachgelasse-
nen Schriften Wittgensteins in normalisierter Textfassung. Mit Hilfe
einiger weiterer CDs kann dabei die normalisierte Fassung problem-
los iiber die diplomatische Fassung bis zur Photographie der Origi-
nalS. zuriickverfolgt werden. Bisher erhebt m. W. zwar erst eine theo-
logische Arbeit den Anspruch, mittels dieser gut zu handhabenden
Gesamtedition den NachlaB Wittgensteins durchgesehen zu haben'®,
Aber es ist zu hoffen, daB diese Form des Nachlasses auch im
deutschsprachigen Bereich stérker fiir eine griindliche Auseinander-
setzung mit Wittgensteins Werk genutzt wird.

Neben der verbesserten Publikationslage ist — wie schon die Bio-
graphien einiger der gleich zu besprechenden Wittgensteinrezipien-
ten deutlich machen — das weiter andauernde und z. T. neu erwachte
Interesse fiir Wittgenstein im englischsprachigen Raum ein wichtiger
Grund fiir die neue deutschsprachige ,,Wittgensteinnaissance”, Zwar
ist auch im englischsprachigen Bereich die Zeit der groBen Wittgen-
steinrezeptionswellen voriiber. Entsprechend war das diesjihrige
groBe Wittgensteinsymposium in Kirchberg wohl in absehbarer Zeit
das letzte Treffen der weltweiten Gemeinde der analytischen Philoso-
phie, in der Wittgensteins Philosophie unbestritten im Mittelpunkt
des Interesses stand. Aber nichtsdestoweniger bleibt Wittgenstein
entscheidender Bezugspunkt einer einflufireichen Minderheit eng-
lischsprachiger Philosophie.

Von Gewicht scheint mir dabei v.a. die Beobachtung zu sein, daB
Wittgenstein gerade in einer Zeit der Krise und Selbstvergewisserung
analytischer Philosophie neu als Orientierungspunkt entdeckt wird.
Besonders der weltweit beachtete amerikanische Philosoph Hilary
Putnam nimmt in seinen neueren Publikationen immer deutlicher
auf Wittgenstein Bezug. Seine Entwicklung der letzten Jahre ein-
schlieBlich seines gerade fiir eine theologische Rezeption interessan-
ten neuesten Realismuskonzeptes ist wesentlich von der Aufnahme
von zentralen Gedanken Wittgensteins gepragt®®. In seinen seit eini-
gen Jahren auch ins Deutsche tibersetzten Gifford Lectures verbindet
er seine Vision einer erneuerten Philosophie ausdriicklich mit der
Person Ludwig Wittgensteins®'.

Aus theologischer Sicht interessant ist dabei nicht nur, dab er den
konstruktiven Teil seiner der Erneuerung der Philosophie verschrie-
benen Uberlegungen an erster Stelle als Interpretation Wittgensteins
entwickelt. Hinzu kommt, daBl er ausgerechnet Wittgensteins Vor-
lesungen iiber den religiésen Glauben als Grundlage seines Konzep-
tes wihlt. Dabei tritt wie auch in anderen seiner neueren Publikatio-
nen Putnams deutliche Absage an die etablierte , Wittgensteinia-
nische® Lesart der religionsphilosophischen Bemerkungen Wittgen-
steins zu Tage®’. Putnam bemiiht sich eng an Wittgensteins

ziertere Sicht zur Religion eingenommen hat. Vielmehr léft sich wihrend
seines ganzen Lebens beobachten, daB seine fiir die Offentlichkeit bestimm-
ten Uberlegungen den Eindruck einer grofien persénlichen Distanz zur Reli-
gion wecken, wihrend seine Tagebuchaufzeichnungen und kodierten
Bemerkungen in den Manuskriptbéinden eine starke existentielle Ausein-
andersetzung mit Religion bezeugen.

1999 als Fischer-Taschenbuch. 160 S., kt DM 18,90 ISBN 3-596—14436-1.
Wittgenstein, Ludwig: Wittgenstein’s NachlaB. The Bergen electronic editi-
on. In Kooperation mit der Oxford University Press auf CD-Rom hrsg. vom
Wittgenstein-Archiv der Universitdt Bergen. — Oxford: Oxford University
Press 2000. £ 600 ISBN 0-19-268691—7. Der Preis erhoht sich auf £ 1000,
wenn auch die Faksimile-Version gekauft wird. Im iibrigen liegt der Ver-
kaufspreis fiir Institutionen erheblich héher.

Némlich: von Stosch, Klaus: Glaubensverantwortung in doppelter Kontin-
genz. Untersuchungen zur Verortung fundamentaler Theologie nach Witt-
genstein. — Regensburg: Friedrich Pustet 2001 (ratio fidei; 7). 391 S., kt 88,—
ISBN 3-7917-1774-X.

Vgl. nur die hidufige Bezugnahme auf Wittgenstein in H. Putnam, Words and
Life. Ed. by J. Conant, Cambridge 1994.

Putnam, Hilary: Fiir eine Erneuerung der Philosophie. Aus dem Engl.
iibers. v. J. Schulte. — Stuttgart: Reclam 1997. 284 S. kt DM 14,— ISBN
3-15-009660-X.

Vgl. etwa H. Putnam, On negative theology; in: Faith and philosophy 14
(1997) 407—422. Die Seitenzahlen im FlieBtext beziehen sich immer auf das
zuletzt durch Fettdruck hervorgehobene Werk in den FuBnoten; im folgen-
den also auf H. Putnam, Fiir eine Erneuerung der Philosophie.
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Originalton angelehnt eine Interpretation von Wittgensteins Religi-
onsphilosophie zu liefern, die aufzeigt, dall Wittgenstein keine der
iiblichen reduktionistischen Thesen tiber den religiésen Glauben auf-
stellt. Weder behaupte Wittgenstein, daf die religitse Sprache falsche
vorwissenschaftliche Theorien zum Ausdruck bringe noch daB sie
non-kognitiv, emotiv oder inkommensurabel sei (189), noch sei er
der Auffassung, daB man dem Verstdndnis religioser Sprache durch
eine Anwendung metaphysischer Klassifikationen von Diskursfor-
men néher komme (213). Wittgenstein gehe es in seinen oft mifiver-
standenen Vorlesungen vielmehr um die Beobachtung, dafi der reli-
giose Diskurs nur verstanden werden kénne, ,wenn man die Lebens-
form begreift, der er angehort™ (196).

Besonders aufschluBreich ist dabei, wie es Putnam in den Spuren
Wittgensteins gelingt, sowohl die Fallstricke des Relativismus (und
Fideismus) als auch die des metaphysischen Realismus zu umgehen.
Er bemiiht sich deutlich zu machen, daB der Relativismus und der
Wunsch nach metaphysischer Grundlegung nicht als (die einzig mog-
lichen) Alternativen, sondern als ,,AuBerungen ein und derselben
Krankheit” anzusehen sind (224) — einer Krankheit, die er mit S. Ca-
vell?® als die Unfihigkeit bestimmt, ,,die Welt und andere Menschen
anzuerkennen, ohne Garantien in Anspruch zu nehmen* (225). Wer
sich von Wittgenstein von dieser Krankheit heilen lasse, verliere zwar
die Maglichkeit eines ,,Blickes von nirgendwo*, gewinne aber ,.einen
unvermutet ehrlichen und deutlichen Ausblick auf die eigene Situa-
tion® und damit einen ,,Blick durch die Augen dieses oder jenes klu-
gen, schadhaften, durch und durch individuellen Menschen* (225),
der allererst Mitgefiihl ermagliche (226).

Auch wenn Putnam an diesen Stellen etwas pathetisch wird und
in der Prézision seiner Argumentation an anderen Stellen sicherlich
starker ist, lassen sich diese Stellen doch so in das mit seinen neueren
Aufsdtzen erheblich modifizierte Grundkonzept Putnams einbauen,
daB es nicht nur eine noch stirkere Nihe zu Wittgenstein bekommt,
sondern auch fiir eine theologische Rezeption neue Miglichkeiten
bietet. Leider lassen sich die bisher vorgelegten theologischen Rezep-
tionsversuche Putnams noch zu wenig von diesen neuesten, in ihrer
Breite fiir die Idee des internen Realismus eine erhebliche Spreng-
kraft bietenden®* Uberlegungen leiten.

Natiirlich sind mit diesen Hinweisen noch lange nicht alle
Griinde der , Wittgensteinnaissance” offengelegt. Genannt werden
miiBten neben einigen interessanten deutschsprachigen philosophi-
schen Bemiithungen um Wittgenstein auch spezifisch theologische
Interessen, die sich aber am besten im Rahmen der Besprechung der
einzelnen Vf. herausarbeiten lassen. SchlieBlich soll aber ein Grund
nicht unerwihnt bleiben, der gerade im Blick auf Wittgensteins jetzt
zugéngliches Gesamtwerk die theologische Auseinandersetzung mit
ihm befliigeln kann. Er liegt in der Faszination der Gratwanderung, in
die sich der theologische Wittgensteinrezipient begibt, wenn er sich
einem Denken jenseits géngiger Alternativen und Klischees 6ffnet,
das ,als dialogische Tétigkeit sich iiber sich selbst aufklarenden Den-
kens je und je am Ort und am Einzelproblem entfaltet wird“*®, Dieser
Drahtseilakt zwischen den Polen kann in Wittgensteins Sicht jeden-
falls dem ehrlichen religitsen Denker nicht unbekannt sein. Denn
dieser ist in Wittgensteins Augen ,,wie ein Seiltdnzer. Er geht, dem
Anscheine nach, beinahe auf der Luft. Sein Boden ist der schmalste,
der sich denken ldBt. Und doch 1Bt sich auf ihm wirklich gehen %%,

3. Religion als Haltung und Titigkeit

Auf welche Weise dieses Gehen vonstatten gehen kann, ist nun
allerdings in der neueren Literatur duBerst umstritten. Eine recht re-
striktive Auffassung von den Méglichkeiten von Theologie und Reli-
gionsphilosophie vertritt etwa M. KroB in seiner Studie zu Wittgen-
steins Philosophiekonzeption®”.

8. Cavell, The claim of reason. Wittgenstein, scepticism, morality, and trage-

dy, Oxford-New York 1979.

Vgl. zu Putnams neuester Entwicklung hin zum natiirlichen Realismus R.

Schantz, Wahrheit, Referenz und Realismus. Eine Studie zur Sprachphi-

losophie und Metaphysik, Berlin—-New York 1996 (Perspektiven der analy-

tischen Philosophie; 12), 358—375.

T. Rentsch, Praktische GewiBheit —jenseits von Dogmatismus und Relativis-

mus. Bemerkungen zu Negativitdt und Autonomie der Sprache bei Wittgen-

stein. In: H. ]. Schneider/ M. KroB (Hg.), Mit Sprache spielen. Die Ordnun-

gen und das Offene nach Wittgenstein, Berlin 1999, 137—147: hier: 141,

*% Wittgenstein’s NachlaB, Item 137, 67b.

¥ KroB, Matthias: Klarheit als Selbstzweck. Wittgenstein iiber Philosophie,
Religion, Ethik und GewiBheit. — Berlin: Akademie Verlag 1993. 274 S., In
DM 68,— ISBN 3-05-002436—4.
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KroB verfolgt in dieser Studie das Ziel, ,,das Motiv der Klarheit als Leitmo-
tiv der Wittgensteinschen Philosophie herauszustellen und es gerade ange-
sichts der bestehenden Unklarheit dariiber, was philosophische Klarheit fiir
Wittgenstein bedeutet, einer genaueren Untersuchung zu unterziehen® (8). Es
geht ihm also darum, in einem Durchgang durch Wittgensteins frithe und spite
Philosophie das von Wittgenstein selbst formulierte Programm Klarheit als
Selbstzweck aufzukliren. Dabei konzentriert er seine Aufmerksamkeit auf The-
men der Philosophie Wittgensteins, ,,die in der bisherigen Wittgenstein-Litera-
tur eher am Rande behandelt wurden, obwohl thnen Wittgenstein selbst einen
zentralen Stellenwert fiir sein Denken zusprach® (9). Neben einigen Bemerkun-
gen zum Gesamtkonzept, Begriindungsanspruch und Status von Wittgensteins
Philosophieren geht KroB deshalb in jeweils eigenen Kap.n nicht nur in kom-
petenter und iibersichtlicher Weise auf Wittgensteins Auffassung von Philoso-
phle (64-100), Ethik (127-142) und Gewiliheit (143-160), sondern auch auf
seine Uberlegungen zur Religion ein (101-126).

Wie auch bei der Behandlung der anderen Themen geht Krol} getreu seiner
hermeneutischen Maxime, daf ,,das Werk Wittgensteins als eine, wenn auch
nicht ,geschlossene’, weil a-systematische, aber in ihrer Entwicklung doch
stringente Einheit zu betrachten® (12) sei, auch in dem der Religion gewidme-
ten Kap. von Wittgensteins Friithphilosophie aus. Villig zu Recht arbeitet er in
diesem Zusammenhang heraus, daB religiose Glaubenssitze genauso wie Sétze
der Theologie im Konzept des Tractatus die Grenzen der Sagbarkeit iiberschrei-
ten und als unsinnig zu bezeichnen sind. Der Grund fiir diese oft zitierte und
kommentierte Auffassung liege darin, daB sich der Glaube an Gott ,nicht auf
verifizierbare oder falsifizierbare Tatsachen in der Welt beziehen, sondern
sich auf die Gesamtheit von Tatsachen beziehen* solle (103). Hier sei aber keine
logische Struktur der Abbildungsbeziehung denkbar, wie sie fiir alle wissen-
schaftlichen Aussagen konstitutiv sei. Entsprechend rede Theologie als Wis-
senschaft entweder nicht von Gott (ndmlich wenn sie das tue, was Wissen-
schaften tun, i. e. von Tatsachen in der Welt zu reden) oder sie rede Unsinn
(némlich wenn sie von Gott als etwas spreche, was keine Tatsache in der Welt
sein kann).

Interessant an der Darstellung dieser schon aus vielen Untersuchungen be-
kannten Uberlegungen Wittgensteins ist bei Krof die Parallelisierung von Witt-
gensteins Religions- mit dessen Philosophiekritik. Krof betont im Einklang mit
der post-neopositivistischen Wittgensteininterpretation, dab sich dessen Reli-
gionskritik nur gegen eine als Lehre verstandene Religion richte, wihrend sie
eine religivse Haltung gerade ermioglichen wolle. Diese religiose Haltung, auf
die der Tractatus hindeute, stehe in enger Beziehung zu der philosophischen
Haltung, die KroB in seiner Behandlung des Wittgensteinschen Philosophiever-
stindnisses als Grundhaltung Wittgensteins herausarbeitet. So wie Wittgen-
stein mit seinem Eintreten fiir Philosophie als Tdtigkeit und Klarheit als Selbst-
zweck eine falsche Sicherheiten gebende Philosophie als Lehre tiberwinden
wolle, so sei auch seine Destruktion der Religion als Lehre keine Absage an Re-
ligion, sondern Einladung zu der von Wittgenstein propagierten religits-ethi-
schen Grundhaltung und Lebenspraxis. Denn letztlich gehe es Religion und
Philosophie gleichermafien um die richtige Weltsicht, die allerdings gemaB
der Konzeption des frithen Wittgenstein nicht gesagt, sondern nur gezeigt und
eingeiibt werden konne. Allerdings stehe diese Kritik des frithen Wittgenstein
unter pa.radoxalen Vorzeichen, die sich erst durch die Uberfiihrung der ,Rede
von Gott in das spezifische Sprachspiel des Glaubens® auflosen lasse (106).

Die einzige sinnvolle Aufgabe, die Kroff im Rahmen dieser Auflésung einer
an den Einsichten des spiten Wittgenstein orientierten Religionsphilosophie
zuzugestehen bereit ist, besteht darin, ,.eine Analyse der religisen Sprach-
spiele vorzunehmen, nicht um das Wesen dieser Sprachspiele zu bestimmen,
sondern um zu kldren, welche Rolle sie im Leben der Menschen spielen® (107).
Jeder Versuch der Rechtfertigung religitser Wahrheitsanspriiche und jede
Grundlegung einer weitergehenden Theologie nach Wittgenstein wird von
Krof als Religion als Lehre zuriickgewiesen. ,Weder die theologischen Bemii-
hungen, durch Spurensuche in der Welt auf einen Gott zu stoBen, ihn ex nega-
tivo als absconditus zu entbergen, ihn jenseits der Grenzen menschlicher Er-
kenntnisféhigkeit durch einen skeptisch-fideistischen Probabilititskalkiil eine
epistemologische Heimat zu geben, vermdgen ihn zu stiitzen, noch vermag ihn
wissenschaftlich ausgerichtete Kritik zu beseitigen. Gegeniiber solchen Ver-
suchen verhdlt sich Wittgensteins Philosophie wesentlich agnostisch.” (113£.)
Eine kritische Aufgabe von Theologie scheint in dieser Sicht fast nur darin be-
stehen zu konnen, solche religitsen Sitze als Aberglauben entlarven zu kan-
nen, die ,Sétze iiber Tatsachen in der Welt mit Sétzen iiber die Welt* gleichset-
zen (120). Dariiber hinaus kénne Theologie zwar nicht die Wahrheit, wohl aber
die funktionale Leistungsfihigkeit von Weltbildern priifen und in dieser Hin-
sicht z.B. die sonst inkommensurablen Perspektiven einer wissenschaftlichen
und einer religigsen Weltsicht vergleichen. Bei der funktionalen Analyse unse-
rer Weltbilder erscheine beispielsweise von der Warte der européischen phi-
losophischen Tradition eine Lebensform, die das Leben nicht als Problem be-
trachte und keinen Zugang zu der sich daraus ergebenden religisen Dimen-
sion habe, als blinde ,Maulwurfsexistenz® (124). Mit derartigen Uberlegungen
sei aber schlechterdings nichts im Hinblick auf die Frage gesagt, ob Gott exi-
stiere oder nicht. ,,Das groBe Projekt der Verséhnung von Vernunft und Glaube,
das in immer neuen Paradoxien miindete, wird durch die grammatische Inter-
pretation des Gottesbegriffes unterlaufen und der Entwicklung der Lebensfor-
men iiberantwortet.* (126)

KroB geht in seiner Ubermittlung des Projektes der Verantwortung
des Glaubens vor der Vernunft an die Lebensformen so weit, daB er
die Instanz der Vernunft bei der Beschéftigung mit Religion letztlich

fiir unerheblich halt (174). Nun ist es sicher richtig, daBl Wittgenstein
davon ausgeht, dall bestimmte primitive Sprachspiele und Hand-
lungsweisen all unseren Begriindungsleistungen vorausliegen und
selbst unter normalen Umstédnden nicht noch einmal begriindet wer-
den kénnen. Und es ist auch richtig, daBl zumindest einige Elemente
von Religion bei Wittgenstein eng mit diesen unbegriindeten Hand-
lungsweisen zusammenhingen. Aber diesen Zusammenhang so zu
bestimmen, daff Religion als ganze analog zum Lebensformbegriff je-
der rationalen Begriindungsmoglichkeit und -pflicht entzogen wird,
scheint mir alles andere als zwingend zu sein. Krofl begriindet jeden-
falls keineswegs zureichend, inwiefern Religion (und Ethik) auf pri-
mitive Sprachspiele und Handlungsweisen zuriickfiihrbar sind. Ge-
rade wenn man es mit Krof als wesentliche Aufgabe von Religions-
philosophie ansieht, Rolle und Status religitser Sprachspiele zu be-
schreiben, bediirfte eine Auffassung von religiésen Sprachspielen als
primitiven Sprachspielen und Handlungsweisen der detaillierten Er-
lduterung. Eine solche scheint mir bei ndherer Betrachtung zumin-
dest der Glaubenssdtze der monotheistischen Weltreligionen vor
dem Hintergrund des christlich-abendlédndischen Denkens in Apo-
rien zu fiihren, so daB es m. E. gewichtige Griinde dafiir gibt, die
Grammatik religioser Glaubenssitze so aufzufassen, dal sie nicht im
Smnzeg unbegriindeter Handlungsweisen der Rechtfertigung entzogen
sind

Man kann KroB alse durchaus zugeben, dal} in einer Wittgenstein-
schen Perspektive Letztbegrindungsstrategien als unzuldssige Kon-
tingenzkompensationsstrategien abzulehnen (166f., 176, 179) und
als sinnlos zu entlarven sind (178)*%, chne deshalb seine Uberzeu-
gung teilen zu miissen, daf sich keinerlei Griinde fiir die Wahl einer
Religion angeben lassen. Insgesamt scheint mir Krof bei aller Berech-
tigung seiner Betonung der Bedeutung des Konzeptes der Klarheit fiir
Wittgensteins Philosophieren doch iiber eine von Wittgenstein her
belegbare Auffassung hinauszuschieBen, wenn er das Programm
Klarheit als Selbstzweck als so zentral ansieht, daB die ,,Suche nach
letzten Bestimmungsgriinden... fiir das Leben der Menschen® als
sinnlos erscheint. Immerhin scheint mir gerade die von Krof} so sehr
betonte Haltung des Respektes gegeniiber der Mannigfaltigkeit der
Ausdrucksformen menschlichen Lebens in erster Linie nicht auf das
von Krolb betonte Programm, sondern auf das religios-ethische
Grundanliegen Wittgensteins hinzudeuten, das sehr wohl einen letz-
ten Bestimmungsgrund des Lebens zeigen will*.

Ganz in diesem Sinne sieht etwa P. R. Shields®” an der Wurzel der Wittgen-
steinschen Metaphysikkritik nicht das Konzept der Klarheit als Selbstzweck,
sondern die Umrisse eines religiosen, stark jiidisch-christlich gepréagten Welt-
bildes (X) und argumentiert fiir eine religiose Lesart des Wittgensteinschen Phi-
losophiekonzeptes (2, 7). Wittgensteins (ja auch von Krof betonte) Ablehnung
jeder Letztbegriindung (z. B. der Logik) diirfe nicht als Propagierung einer plu-
ralistischen Weltsicht miBverstanden werden, sondern schérfe nur die Tatsa-
che ein, daB die Strenge der Logik von unserer Praxis abhidngt, ohne deshalb
angesichts unserer Praxis weniger streng zu sein (24).

Die anregenden Uberlegungen von Shields bergen allerdings bei niherer
Betrachtung eine Reihe von Problemen in sich: So bediirfte beispielsweise
Wittgensteins Bestimmung als Neo-Kantianer ebenso der Differenzierung (8)%2
wie die Gleichsetzung der Willkiir der Grammatik mit der Willkiir des Willens
Gottes (51) oder die Analogie zwischen der ,,ultimacy of logical form* und der
»sovereignty and glory of God“ (114). Die starken Parallelisierungen zu Augu-
stinus sind zumindest sehr gewagt und nicht ausreichend belegt. V. a. aber
iibersieht die fiir Shields’ Argumentation zentrale Behauptung, daf Religion

28 ygl. zur ausfiihrlichen Begriindung dieser Auffassung K. v. Stosch, Sind
religiose Glaubenssitze begriindbar? Anmerkungen zum Verhéltnis von
Glaube und Vernunft nach Wittgenstein. In: B. Brogaard (Hg.), Rationality
and irrationality. Vol. 2, Kirchberg 2000 (Contributions of the Austrian Lud-
wig Wittgenstein Society; VIII (2)), 153—158; Ders., Glaubensverantwortung
in doppelter Kontingenz, 268—274.

Die berechtigte Absage an jede Letztbegriindung fithrt bei Krof allerdings
zumindest tendentiell zu einer generellen Desavouierung des Unterneh-
mens des Begriindens bei der Frage nach den letzten Grundlagen der eige-
nen Weltsicht. Dabei scheinen mir kontingenzbewufite Versuche einer letz-
ten Begriindung durchaus mit Wittgensteins Philosophiekonzept vereinbar
und gerade bei religiosen Uberzeugungen u. U. gefordert zu sein.

Vgl. K. v. Stosch, Der Philosoph als Fremdenfithrer. Anmerkungen zur
Selbstheziiglichkeit von Wittgensteins Philosophieren. In: R. Haller / K.
Puhl (Hg.), Wittgenstein and the Future of Philosophy. A Reassessment after
50 Years, Vol. 2, Kirchberg 2001 (Contributions of the Austrian Ludwig Witt-
genstein Society; IX (2)), 357-363; hier: 359f.

Shields, Philip R.: Logic and Sin in the Writings of Ludwig Wittgenstein. —
The University of Chicago Press: Chicago / London 1993. 146 S., In DM
70,30 ISBN 0-226-75301-8 — kt DM 36,36 ISBN 0-226-75302—6.

Zu Wittgensteins Verhéltnis zu Kant vgl. K. v. Stosch, Glaubensverantwor-
tung in doppelter Kontingenz, 169-175.
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ebenso wie Logik in ihrer Geltung ,,is dependent on submitting oneself almost
bodily to a kind of training in a form of life* (92), die bei KroB bereits diskutier-
ten Schwierigkeiten der Auffassung, Religion als der Rechtfertigung entzogene
Praxis oder Lebensform zu verstehen®®.

Eng an die Interpretation von KroB lehnt sich die theologische
Wittgensteinrezeption von M. Laube an®*®. In seiner bei Jan Rohls in
Miinchen entstandenen Diss. geht Laube dabei der Frage nach, ob
sich innerhalb der analytischen Religionsphilosophie ein Ansatz aus-
findig machen 14Bt, der das notwendige philosophische Potential
und theologische Niveau aufweist, um das Problem des Verhiltnisses
von religitser Besonderheit und allgemeiner Geltung zu lésen. Die
damit verbundene, bereits seit Schleiermacher virulente Fragestel-
lung sei der gegenwirtigen protestantischen Theologie gerade durch
die aus Barthscher Theologie folgende Betonung der Eigenstiandigkeit
theologischer Rede als Problem gegeben. Denn wenn man dieses Ver-
mittlungsproblem nicht im Sinne des nur beim friihen Barth kon-
sequent durchgehaltenen Verdikts gegen jede natiirliche Theologie
aus der Welt schaffen wolle, ergebe sich gerade angesichts der auch
bei Jiingel, Dalferth und Plantinga betonten Eigenstidndigkeitsthese in
verschérfter Weise das Problem, wie diese Eigenstindigkeit und Be-
sonderheit mit dem Anspruch auf universale Validitéit zusammenge-
dacht werden kénne.

Laubes Losung dieses Problems besteht darin, die Barthsche Ei-
genstdndigkeitsthese zu bestreiten und alle Vertreter der Eigenstin-
digkeitsthese innerhalb der analytischen Philosophie und deren Re-
zipienten innerhalb der deutschsprachigen Theologie einer scharfen
Kritik zu unterziehen. Seine Ablehnung der Eigensténdigkeitsthese
begriindet er durch eine Kritik der ihr zugrunde liegenden realisti-
schen Epistemologie. Hauptgewéhrsmann dieser Kritik am theologi-
schen Realismus ist Ludwig Wittgenstein, bei dem er ein dezidiert
nichtrealistisches Verstédndnis religitser AuBerungen finden zu kon-
nen meint. Nach seiner sehr an KroB erinnernden Lesart des spiten
Wittgenstein tritt bei diesem ,,an die Stelle des iberkommenen kogni-
tiv-lehrhaften Verstindnisses religiéser Aufierungen, das in der Kon-
struktion eines religiosen ,Weltbildes* seinen entsprechenden Aus-
druck findet, ein kritisch-funktionaler Ansatz, der ihre spezifischen
Gehalte als in Bilder gefaBte Lebensregeln aufzufassen und so auf den
funktionalen ,Sitz im Leben‘ hin durchsichtig zu machen sucht®
(14£.).

Im einzelnen geht Laube so vor, dal er nach einer knappen Einfithrung in
ausgewdhlte Grundziige der analytischen Philosophie (16-68), eine solide (re-
lativ unspektakulére, z.T. auf schmaler Literaturbasis stehende) Darstellung
der Anfinge der analytischen Religionsphilosophie vornimmt (69-116) und
die epistemische Wende in der analytischen Religionsphilosophie der 70er
Jahre aufarbeitet, in der die empiristisch gepriigte Frage nach der kognitiven
Sinnhaftigkeit religidser AuBerungen durch die Frage nach ihrer méglichen
epistemischen Rechtfertigung und Begriindung ersetzt werde (117—141). Vor
dem Hintergrund dieser Wende skizziert er mit den Ansitzen Alvin Plantingas
und Ingolf U. Dalferths ausfiihrlich zwei Anstze, die die epistemische Wende
nuizen wollen, um die Barthsche Eigenstindigkeitsthese auf neue Weise zu un-
termauern (142-312) und die von ihm einer vernichtenden Kritik unterzogen
werden®,

Ein philosophisches Gegenkonzept zu diesen Ansétzen sieht Laube im
Werk Wittgensteins realisiert, dessen Uberlegungen er einer dezidiert antireali-
stischen Interpretation unterzieht (313—463). Seine entscheidende These lautet
in diesem Teil, ,daf der Gang an die Grenzen der Sprache in der Friih- ebenso
wie in der Spitphilosophie (Wittgensteins; Vf.) dem Interesse dient, eine reli-
gids-ethische Haltung anzusinnen, die sich jenseits der iiberzogenen Welt-
abschlufideutungen von Philosophie und Theologie in das Leben selbst einfin-
det und so handelnd jenen Sinn realisiert, der der distanzierten Reflexion not-
wendig verschlossen bleibt. Die Ausrichtung auf die Unverzichtbarkeit des re-
ligios-ethischen Sinnvellzugs wird so durch die grundstiirzende Kritik der
Begriindungsanspriiche iiberkommener philosophisch-theologischer Sinnkon-
struktionen vermittelt: Die religids-ethische Haltung bringt das ,Problem des
Lebens' zum Verschwinden, vor dessen Lésung die philosophische Reflexion
versagt.“ (315) In der Frithphilosophie gelinge dies ohne jede inhaltliche Be-
stimmtheit von Religion (331) einfach dadurch, daB durch die Destruktion der
Religion als Lehre ,,eine bestimmte religisse Haltung als die angemessene Form
des ethischen Selbst- und Weltumgangs“ erwiesen werde (332). Das im Tracta-
tus propagierte mystische Gefiihl realisiere sich so ,,in einer bestimmten religi-

3 Zur (mit Wittgenstein begriindeten) Kritik an der Reduzierung des religisen
Glaubens auf eine Lebensform vgl. auch C. Barrett, Wittgenstein on Ethics
and Religious Belief, Oxford-Cambridge/Mass. 1991, 257.

** Laube, Martin: Im Bann der Sprache. Die analytische Religionsphilosophie
im 20. Jahrhundert. — Berlin / New York: Walter de Gruyter 1998. 498 S.
(Theologische Bibliothek Tépelmann; 85), In DM 208— ISBN
3-11-015456-0.

% Vgl. Dalferths geharnischte Replik auf Laubes Vorwiirfe in .U, Dalferth,
Miinchner Méarchen. In: ThR 64 (1999) 450—469. Zur Verteidigung des Anlie-
gens Plantingas vgl. A. Loichinger, Ist der Glaube verniinftig?, IT, 674-738.

ds-ethischen ,Haltung‘“ (344). Die Stirke dieses Ansatzes liege ,in dem Ver-
such, die grundsétzliche Destruktion metaphysischer und theologischer Sinn-
konstruktion selbst wieder in den Dienst eines religits-ethischen Interesses zu
stellen” (349). Letztlich verliere sich jedoch alles ,,in dem — zudem unsinnigen
— Verweis auf ein mystisches Gefiihl, das in der mangelnden Anbindung an die
inhaltliche Bestimmtheit des religiésen Glaubens ,unmittelbar und resonanz-
los in sich verglimmt‘.“ (349f.)*

Diese aporetische Situation dndere sich durch Wittgensteins Wende zur
Spitphilosophie, die Laube im Anschluf an KroB ,als Ausdruck einer kon-
sequenten Umsetzung und Ausweitung des tractarianischen Programms selbst
einsichtig” machen will (353). So bleibe die religits-ethische Motivation seines
philosophischen Programms auch beim spdten Wittgenstein voll erhalten
(353f.). Wie der frithe so habe auch der spite Wittgenstein das Ziel der Destruk-
tion philosophischer Sinnkonstruktionen (424). Der Unterschied bestehe dar-
in, daB der spdte Wittgenstein fiir dieses Ziel nicht nur auf ein Gefiihl verweise,
sondern religiose Bilder fiir es in Anspruch nehme. Die als Lebensregeln ver-
standenen religiosen Bilder sind bei Wittgenstein allerdings angeblich nicht
Ausdruck eines bestimmten Weltbildes, sondern Mittel zur Destruktion von
Weltbildern. Religion etabliere nidmlich keine Weltbilder, sondern versuche ge-
rade umgekehrt ,,aus der Darstellung von deren Scheitern den Aufruf zu einer
Anderung des Lebens zu gewinnen® (450).

Diese Einsicht eréffue der (beim frithen Wittgenstein noch arbeitslosen)
Theologie eine spezifische (bei Krof so nicht vorgesehene) Aufgabenstellung:
Aufgabe der theologischen Reflexion sei es, religiése Bilder ,auf ihre funktio-
nale Leistungsfahigkeit zu iiberpriifen“ (460), d.h. zu priifen, ob religitse Bil-
der auch wirklich in eine neue Lebenshaltung einiiben, ohne eine unzuldssige
Sinnkonstruktion damit zu verbinden. Theologie habe also die Aufgabe, ,.die
Vielgestaltigkeit und lehrhafte Ausprdgung religitser Rede daraufhin kritisch
zu durchmustern, ob sie der ihr zugewiesenen Funktion gerecht zu werden ver-
mag, die symbolische Deutung lebensweltlichen Scheiterns in eine erneute Le-
bensgestaltung zu tiberfiihren® (462).

Aufgrund seiner engen Anlehnung an KroB kénnte man gegeniiber
Laube die oben schon im Gesprich mit Laube geltend gemachten
Punkte ins Feld fiithren. Deutlicher als KroB besteht Laube allerdings
auf einer (auch fiir die kritische Funktion der Theologie anwend-
baren) rein funktionalen Deutung der Inhalte religitsen Glaubens.
Wenn er deshalb leugnet, daf religiése Bilder und Lebensregeln in
ein spezifisches religios geprégtes Weltbild eingefiigt sind, verldBt er
allerdings m. E. das Feld zuldssiger Wittgensteininterpretation®’,
Sein Bestreben, der Eigenstandigkeitsthese den Boden zu entziehen,
scheint ihm an dieser Stelle eine niichterne Betrachtung der Ausfiih-
rungen Wittgensteins den Blick zu verstellen. Aber selbst wenn man
in bezug auf den Weltbildbegriff Laubes Einschitzung teilt, sehe ich
nicht, wieso die von Laube zu Recht diagnostizierte Gegnerschaft
Wittgensteins zu einem metaphysischen Realismus einen funktiona-
listischen Anti-Realismus erforderlich machen sollte. Immerhin hat
hier nicht erst Putnam, sondern schon Wittgenstein selbst eine Alter-
native zwischen den Polen vorgelegt, die allerdings nicht so leicht fiir
eine Kritik am theologischen Realismus Barthscher Prigung in den
Dienst genommen werden kann.

Insofern kann es nicht verwundern, daB in letzter Zeit auch der
von Laube so vehement attackierte Versuch wiederholt wurde, Witt-
genstein als Kronzeugen fiir eine dezidiert realistische Deutung reli-
giosen Glaubens in den Dienst zu nehmen®®. Und es ist sicherlich
kein Zufall, daBi dieser Versuch jiingst mit H.-P. GroBhans von einem
Schiiler desjenigen Theologen vorgelegt wurde, der sich die stirkste
Kritik Laubes zugezogen hatte: ndmlich I. U. Dalferths.

4. Wittgenstein als Kronzeuge protestantischer Theologie?

Wie bereits angedeutet méchte H.-P. GroBhans in seiner Diss.*®
mit Hilfe Wittgensteins also genau die Position begriinden, die Laube
mit Hilfe des gleichen Philosophen ausschliefien wollte: die Position
eines theologischen Realismus. Genauerhin versteht sich seine Ar-
beit ,als ein einziges umfassend angelegtes Argument fiir ein be-
stimmtes realistisches Verstindnis der Sprache des christlichen
Glaubens und der christlichen Rede von Gott, das am besten durch

% Eingeschlossenes Zitat von F. Wagner, Was ist Religion? Studien zu ihrem
Begriff und Thema in Geschichte und Gegenwart, Giitersloh 1986, 402.

Vgl. zur Begriindung dieser Interpretation K. v. Stosch, Glaubensverantwor-
tung in doppelter Kontingenz, 107-136, 268ff.

Etwas bizarr mutet es allerdings an, wenn man sieht, daB in diesem Streit
um Wittgenstein, Anhénger einer traditionellen natiirlichen Theologie und
des damit verbundenen metaphysischen Realismus offenbar auch die Koali-
tion mit einem anti-realistischen Funktionalismus nicht scheuen, wenn es
darum geht, die philosophischen Plausibilisierungsméoglichkeiten der
Grundintuitionen des verhafiten Karl Barth zu erschiittern.

GroBhans, Hans-Peter: Theologischer Realismus. Ein sprachphilosophi-
scher Beitrag zu einer theologischen Sprachlehre. — Tiibingen: Mohr Siebeck
1996. 298 S. (Hermeneutische Untersuchungen zur Theologie; 34), In DM
198,— ISBN 3-16-146591-1.
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einen um Einsichten Wittgensteins erginzten internen Realismus ex-
pliziert werden kann“ (4). Sie mdchte also unter Aufnahme einiger
wesentlicher Entwiirfe der sprachanalytischen Diskussion zwischen
Realismus und Anti-Realismus der Theologie die sprachphilosophi-
schen Mittel an die Hand geben, um sich ,als wirklich realistische
Theologie entfalten® zu kénnen (268).

Im Mittelpunkt stehen dabei die Entwiirfe Hilary Putnams und Ludwig
Wittgensteins. Dabei folgt GroBhans zunédchst Putnams (stark von Wittgenstein
beeinfluBten) Weg von dessen kausaler Theorie der Referenz (33—104) zu des-
sen Modell des internen Realismus (105-163), in dem er wichtige Ankniip-
fungsméglichkeiten fiir die christliche Theologie erkennt. Besonders attraktiv
ist Putnams interner Realismus fiir GroBhans offenbar deshalb, weil er es einer-
seits erlaubt, an einem realistisch verstandenen Wirklichkeitsbezug der Aus-
sagen des christlichen Glaubens festzuhalten, andererseits aber betont, ,,daf
der Sachgehalt von Begriffen und Aussagen in den einzelnen Sprachen nur
iiber die Analyse und Rekonstruktion des jeweiligen Begriffssystems verstan-
den werden kann.” (266) Daraus folge, daB auch die Behauptung der Existenz
und Wirklichkeit Gottes ,nur jeweils in einer Sprache, die durch ein bestimm-
tes Begriffsschema strukturiert ist“ (140), zu verstehen und in seiner Berechti-
gung nachzuvollziehen sei (2661.).

Die Notwendigkeit einer Vermittlung der Rede von der Wirklichkeit durch
ein bestimmtes Begriffsschema bedeute nicht, dafl durch die verschiedenen Be-
griffsschemata verschiedene Wirklichkeiten konstruiert wiirden. Ganz im Ge-
genteil halte Putnam auch ohne die Inanspruchnahme eines interpretations-
freien Zugangs zur Wirklichkeit aufgrund der kausalen Theorie der Referenz
daran fest, ,daB das Objekt des Meinens und Aussagens selbst Ursache des
Meinens und Aussagens ist (143). Aufgrund dieser realistischen Unterstel-
lung der Kausalitét der Referenz erscheinen in der Perspektive eines internen
Realismus die Begriffsschemata bei aller Verschiedenheit zumindest prinzi-
piell als ineinander iibersetzbar, chne daB eine solche Ubersetzbarkeit und da-
mit die Einheit der Wirklichkeit garantiert werden konnte. ,,Die Selbigkeit von
Realitét in verschiedenen Sprachen oder gar die Einheit von Wirklichkeit kén-
nen wiederum nur entdeckt werden: entdeckt in Ubersetzungsversuchen.”
(143)

So richtig diese auch bei Wittgenstein zum Tragen kommende
Grundeinsicht ist, so wenig ist mir verstdndlich, wieso GroBhans die
Ubersetzungsnchtung an dieser Stelle auf ,,einen Vorgang des Uber-
setzens einer anderen Sprache in die eigene” (143) festlegt. Diese
Festlegung fiihrt auch in der Theologie der Religionen dazu, daB
fremde Religionen nur insofern anerkannt werden kénnen, als sie in
der Sprache des christlichen Glaubens anerkennenswert erscheinen
(263). Eine Umkehrung der Blickrichtung, die es von christlichen
Geltungsanspriichen verlangt, sich in einer fremden Grammank ver-
stindlich zu machen, kommt GroBhans nicht in den Sinn*°. Von ei-
nem Ernstnehmen der Wirklichkeitsbehauptungen nichtchristlicher
Rede von Gott kann vor diesem Hintergrund allenfalls , approxima-
tiv* die Rede sein (260, 264). Damit unterldBt es GroBhans, die von
Putnams und Wittgensteins Philosophie her gegebene begriffliche
Moglichkeit einer echten Wertschidtzung religiéser Pluralitdt in den
Blick zu nehmen.

Aber GroBhans nimmt nicht nur die Moglichkeiten des Denkens
von Pluralitit nicht ernst genug, sondern macht es sich auch mit der
Verantwortung der eigenen Position vor der Vernunft zu leicht. So
meint er, daB die entscheidende Bereicherung des Ansatzes des inter-
nen Realismus durch Wittgenstein in der durch dessen Sprachver-
stindnis gegebenen Mioglichkeit liege, ,ein Begriffsschema des
christlichen Glaubens zu denken, in das keine Begriindungsstruktur
eingetragen ist* (162). Damit verfillt GroBhans trotz seiner gegenldu-
figen Absicht in den gleichen Fehler, den ich oben schon bei Krof
kritisiert hatte. Er immunisiert die religitse Position zu schnell vor
dem kritischen Zugriff der Vernunft.

GroBhans ist zwar im Recht, wenn er feststellt, dafi auch der Le-
bensformbegriff bei Wittgenstein nicht geeignet ist, ,,die Letztbegriin-
dung fiir unsere sprachlichen AuBerungen und fiir unsere Sprache
iiberhaupt” zu leisten (188). Und es ist auch richtig, daB Philosophie
in einer Wittgensteinschen Perspektive als solche aufgrund ihrer rein
deskriptiven Ausrichtung keinerlei Begriindungsfunktion iiberneh-
men kann (225). Aber aus all dem folgt nicht, daB der GewiBheitscha-
rakter religitsen Sprechens auf jegliche Begriindungsstruktur ver-
zichten kann, Auch wenn man Grofhans zugibt, daf sich dieser Ge-
wibheitscharakter allein ,im Vollzug der Erkenntnis Gottes einstellt"
(268), miiite wenigstens diese Behauptung u.a. hinsichtlich ihrer lo-
gischen Moglichkeit begriindet werden.

Ansitze fiir eine solche Begriindung finden sich im letzten Teil der Arbeit
von GroBhans. In diesem bietet er eine exemplarische Veranschaulichung, wie
eine Darstellung des Gottesbegriffs aus evangelischer Perspektive aussehen

% Vgl. dagegen K. v. Stosch, Glaubensverantwortung in doppelter Kontingenz,
316f.

kénnte, wenn die Einsichten Putnams und Wittgensteins ernst genommen wer-
den (239-264). Dabei macht er deutlich, daB der trinitarische Gottesname ,Gott,
der Vater, Sohn und Heilige Geist‘ eine so zentrale Position im christlichen Be-
griffsschema einnimmt, daB alle Sdtze des christlichen Glaubens ,unter Ein-
beziehung des trinitarischen Gottesnamens formuliert werden kénnen® (253)
— eines Gottesnamens, der in eine Geschichte einfiihre, ,in der Gott als ewig
sich erneuerndes schépferisches Leben verstanden wird, das ganz und gar als
ein Leben der Liebe zu charakterisieren ist“ (248).

War schon die Arbeit von GroBhans nicht nur einem theologi-
schen Realismus, sondern auch einer an Dalferth und Jiingel orien-
tierten Reformulierung protestantischer Intuitionen verpflichtet, so
bemiiht sich Th. Wabel in seiner bei Dietrich Ritschl in Heidelberg
entstandenen Diss.*’ um eine Rehabilitierung einer Grundidee luthe-
rischer Theologie. Primires Interesse seiner Arbeit ist ,,die Frage nach
der Moglichkeit, Kriterien fiir die theologische Auslegung der Bibel
zu gewinnen® (7). Dabei versucht Wabel, ,,die Kenntnis der Spétphi-
losophie Wittgensteins fiir eine dem theologischen Anliegen Luthers
angemessene Interpretation seines Schriftversténdnisses nutzbar zu
machen® (9). Wittgenstein wird als Denker prdsentiert, der ebenso
wie Luther radikal die denkerische Tendenz ablehnt, ,,in der Suche
nach selbsterstellter Vergewisserung hinter die Grenzen des Sagbaren
zuriickzugehen® (20). Wittgensteins philosophisches Konzept ist in
Wabels Augen eine radikale Absage an jede Form voraussetzungs-
loser, hinter die Gegebenheit von Sprache zurlickweisender Ver-
gewisserungsversuche, die in ihrer Abwehr des Strebens nach Vor-
aussetzungslomgkelt strukturelle Ahnlichkeiten mit Luthers Strate-
gie zur Vermeidung des sensus proprius in der theologischen Schrift-
auslegung aufweise. Denn so wie der sensus proprius die Unfdhigkeit
bezeichne, ,einen in der Rede von Gott verwendeten, streng genom-
men uneigentlich verstandenen Ausdruck biblischer oder alltagli-
cher Sprache stehen zu lassen, ohne sich seiner Angemessenheit ei-
genméchtig zu vergewissern“ (81), bestehe das Grundproblem her-
kémmlicher Philosophie in Wittgensteins Augen in der Unfdhigkeit,
den alltdglichen Sprachgebrauch so hinzunehmen und zu sehen, wie
er ist, ohne seine Angemessenheit erklarend sichern zu wollen.

Das Hauptaugenmerk von Wabels griindlicher, neueste Forschungsergeb-
nisse einbeziehender Wittgensteinlektiire liegt entsprechend diesem Anliegen
auf den Passagen von Wittgensteins Philosophie, in denen dieser sein eigenes
Philosophieren reflektiert. Dabei versucht Wabel in einem ersten allein Witt-
genstein gewidmeten Hauptteil seiner Untersuchung aufzuzeigen, daB der
spite Wittgenstein philosophische Miiverstindnisse durch die Besinnung auf
die Unhintergehbarkeit der Sprache zu iiberwinden sucht (26-142). Besonders
gelungen ist in diesem Zusammenhang Wabels ausfiihrlich belegte und mit ei-
nem géngigen Vorurteil deutschsprachiger Wittgensteinkritik brechende Darle-
gung der Einsicht, daB Wittgensteins Philosophiekonzept keineswegs selbst-
referentiell inkonsistent ist, sondern von einem steten Wissen um die
Selbstbzgl.keit des eigenen Vorgehens getragen wird. Der zweite Hauptteil von
Wabels Arbeit ist geprdgt von dem Bemiihen, die Uberwindung des sensus pro-
prius durch den Aufweis der Unhintergehbarkeit der Christusoffenbarung in
Luthers Theologie der Schriftauslegung aufzuzeigen (147-329). In seinem
SchluBteil bietet Wabel neben einem Riickblick auf seine Arbeit einen Ver-
gleich von deren Ergebnissen mit der neueren philosophischen Hermeneutik
und die Andeutung einiger Ansatzpunkte zur Bestimmung konkreter Kriterien
der SchriftgemiBheit (330-381).

Auch wenn Wabels Parallelisierungen sicherlich zu Recht ge-
wisse Strukturparallelen in Wittgensteins und Luthers Argumentati-
onsmustern aufzeigen und dabei griindlich aufgearbeitete Analysen
der Positionen Wittgensteins und Luthers bieten, die gerade im Hin-
blick auf Wittgenstein zu Recht mit einigen hartnédckigen Vorurteilen
gegeniiber Wittgenstein brechen (s. 0.), stellt sich doch die Frage, ob
Wabel die grundlegenden Unterschiede zwischen Luthers und Witt-
gensteins Anliegen geniigend herausstellt. Denn es besteht ein gravie-
render Unterschied zwischen einer Position, die einen bestimmten
Text oder ein bestimmtes Offenbarungsereignis als unhintergehbar
behauptet und einer Position, die Sprache insgesamt bzw. unserem
alltaglichen Sprachgebrauch in all seiner Mannigfaltigkeit diese Stel-
lung einrdumt. Die Pointe der Position des spaten Wittgenstein ist
doch gerade, daB ich zwar Sprache insgesamt in der immer sprach-
lich verfafiten Philosophie nicht hintergehen kann und auch sinnvol-
lerweise nicht den alltdglichen Sprachgebrauch als solchen durch die
Konstruktion einer Idealsprache hintergehen sollte. Aber jedes kon-
krete Sprachspiel kann ich in einem anderen Sprachspiel thematisie-
ren und auf seine Geltung hin befragen. Ich kann also in Sprache
Sprache hintergehen und sollte dies angesichts der doppelten Kon-

* Wabel, Thomas: Sprache als Grenze in Luthers theologischer Hermeneutik
und Wittgensteins Sprachphilosophie. — Berlin / New York: de Gruyter
1998. 434 S. (Theologische Bibliothek Tépelmann; 92), In DM 228,—~ ISBN
3-11-015863-9.
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tingenz der Geltung der Grammatik religiésen Glaubens gerade bei
religidsen Geltungsanspriichen tun®®. Insofern ist nicht einzusehen,
wie eine Denkfigur, die (bei aller strukturellen Analogie der Vor-
gehensweise) darauf abzielt, zur Hinterfragung konkreter Offenba-
rungsanspriiche und als sakrosankt erklarter Texte einzuladen, legiti-
merweise dazu verwandt werden kann, ein Anliegen philosophisch
zu untermauern, das eben jene Riickfragen und Vergewisserungsver-
suche als illegitim erweisen will.

5. A-systematische Wittgensteinrezeptionen

Standen die zuletzt besprochenen Arbeiten in der Gefahr, die Deu-
tung Wittgensteins durch ein spezifisches, Wittgenstein fremdes
theologisches Anliegen zu verzerren, so wird man die Gefahr bei der
Arbeit von R. Munz*® eher darin zu sehen haben, zu wenig in die
theologische Transformation Wittgensteins und v.a. dessen Begriin-
dung einzusteigen.

Regine Munz verfolgt mit ihrer bei Heinrich Ott in Basel entstandenen Diss.
das Ziel, ,der Theologie das Beispielgeschift anzutragen und beliebt zu ma-
chen® (204). Dem Umstand, daB sie zur Entfaltung dieses Anliegens so stark
auf Ludwig Wittgenstein rekurriert, liegt ihre These zugrunde, ,daB Religion
fiir Wittgenstein als Beispiel fungiert” (20). Mit dieser Grundthese ihres Buches
will Munz auf zwei Punkte aufmerksam machen. Zum einen wehrt sie sich mit
ihr gegen jede Wesensbestimmung oder auch nur einheitliche Konzeption der
Religion oder des Religitsen, indem sie véllig zu Recht darauf hinweist, dafi
Wittgenstein ,seit den dreiBiger Jahren das auf das Partikulare beschriinkte
Denken zum Programm® erhebt (15). Fiir Wittgensteins Auferungen zur Reli-
gion bedeutet das, daB es von vorneherein verfehlt wire, in ihnen eine Defini-
tion von Religion zu erblicken, sondern daB sie im Sinne von Wittgensteins
Hinwendung zum Einzelfall als Beispielsammlung verstanden werden miis-
sen, die zundchst einmal dazu dient, die verschiedenen Aspekte von Religion
in all ihrer Mannigfaltigkeit in den Blick zu nehmen.

Zum anderen verbindet Munz mit ihrer Grundthese die etwas gewagte Auf-
fassung, ,,dafl Wittgenstein in den dreiBiger Jahren im Schreiben iiber Religion
seine Methode entwickelt, die er spéter in den ,Philosophischen Untersuchun-
gen' umsetzt” (18). Offenbar ist Munz also der Auffassung, daB die Entwicklung
von Wittgensteins philosophischer Methode wesentlich von der Beschiftigung
mit Religion als Beispiel geprigt ist. Fiir diese Behauptung kann sie zwar mit
einer gewissen Berechtigt,u’xg5 auf den Vortrag itber Ethik*, die Bemerkungen
tiber Frazers Golden Bough™ und die Vorlesungen tiber den religiésen Glau-
ben*® verweisen, die einige wichtige Entwicklungsschritte des mittleren Witt-
genstein widerspiegeln. Aber um angesichts dieser doch insgesamt spora-
dischen Beschiftigung mit Religion auf Einfliisse von Religion als Beispiel auf
Wittgensteins philosophische Entwicklung zu schlieBen, bediirfte es einer in-
tensiveren Beschaftigung mit anderen Schriften des mittleren Wittgenstein®’,
Insgesamt erscheint es mir im Blick auf den gesamten NachlaB Wittgensteins
zwar als plausibel, Wittgensteins gesamtes Philosophieren als religiés moti-
vierte Zerstorung von Gotzen zu verstehen und in diesem Zusammenhang
auch seine Abkehr vom Essentialismus auf ihren religiésen Hintergrund hin
durchsichtig zu machen®®. Aber ich sehe nicht, wie man gerade seine Hinwen-
dung zum Einzelfall und Beispiel auf seine explizite Auseinandersetzung mit
Religion zurtickfiihren kann.

Doch auch wenn man Munz in dieser Zuspitzung ihrer These nicht folgt,
kann man ihre Ausfiihrungen zu den drei genannten Schriften aus der mitt-
leren Schaffensperiode Wittgensteins, die den ersten Hauptteil von Munz’ Un-
tersuchung bilden (25-79), mit Gewinn lesen. Anregend ist auch ihr im An-
schluB daran entwickeltes Anliegen, ,den beispielsreichen Denkstil im Hori-
zont von Wittgensteins Denkweise und Methode zu behandeln® (86). Dabei
wird deutlich, daB Beispiele in der Lesart der Tradition (etwa bei Kant oder
Schleiermacher) nur ,,unter dem Aspekt des Allgemeinen® (109) wahrgenom-

** Vgl. zur Begriindung und Explikation der Rede von einer doppelten Kontin-
genz der Geltung religidser Grammatik K. v. Stosch, Glaubensverantwortung
in doppelter Kontingenz, bes. 268-276.

Munz, Regine: Religion als Beispiel. Sprache und Methode bei Ludwig Witt-
genstein in theologischer Perspektive. — Diisseldorf / Bonn: Parerga 1997.
224 8,, kt DM 58,- ISBN 3-930450-19-4.

“ L. Wittgenstein, Vortrag iiber Ethik. In: Ders., Vortrag iiber Ethik und andere
kleine Schriften. Hrsg. u. iibers. v. J. Schulte, Frankfurt a. M. 1995, 9-19.

L. Wittgenstein, Bemerkungen iiber Frazers Golden Bough. In: Ders., Vortrag
tiber Ethik und andere kleine Schriften. Hrsg. u. iibers. v. ]. Schulte, Frank-
furt a. M. *1995, 29-46.

L. Wittgenstein, Vorlesungen iiber den religitsen Glauben. In: Ders., Vor-
lesungen und Gespriiche iiber Asthetik, Psychoanalyse und religiésen Glau-
ben. Zusammengestellt und hrsg. aus Notizen v. Y. Smythies, R. Rhees u. J.
Taylor v. C. Barrett. Dt. Ubers. v. R. Funke, Diisseldorf-Bonn 1994, 77—101.
Munz scheint in den zur Abfassung ihrer Diss. nicht in Buchform veréffent-
lichten Teilen des Nachlasses noch weiteres Material fiir ihre These zu ver-
muten. Und in der Tat lassen sich beispielsweise in den inzwischen heraus-
gegebenen, oben bereits erwihnten Denkbewegungen interessante Materia-
lien fiir Wittgensteins Einschétzung von Religion finden. Allerdings ergibt
sich in meinen Augen auch im Blick auf den gesamten NachlaB keine zurei-
chende Begriindung fiir diesen Teil von Munz’ These.

Vgl. K. v. Stosch, Glaubensverantwortung in doppelter Kontingenz, 84-86.
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men werden und so in der Gefahr stehen, zur bloBen Illustration des Allgemei-
nen zu verkommen. Dagegen versuche eine Wittgensteinsche Zugangsweise,
Beispiele nicht nur als argumentative und rhetorische Mittel in den Blick zu
nehmen, sondern auch ihrer Bedeutung zur deskriptiven Erfassung und zur
Einfilhrung von Sachverhalten®” sowie ihrem systemkritischen Potential ge-
recht zu werden (169-172). Die Entfaltung dieser konstruktiven Aspekte einer
am Beispiel orientierten Theologie bildet den Schwerpunkt des letzten Teils
der Untersuchung Munz' (165-204), bei dem es am Ende allerdings nicht so
recht deutlich wird, wie weitgehend Munz die Theologie in eine konfessio-
nelle Beispielsammlung umgewandelt wissen will. Vor diesem Teil bietet
Munz noch eine nicht ganz vollstindige, aber dennoch verdienstvolle rezepti-
onsgeschichtliche Landschaftsskizze der bisherigen Rezeptionsbemiihungen
Wittgensteins in der Theologie (115—164). Entsprechend der an diese Darstel-
lung herangetragenen Leitfrage kritisiert sie dabei v.a. das Bemiihen, ,,aus dem
Denken Wittgensteins Allgemeinaussagen iiber Religion und Sprache heraus-
zufiltern“ (116). Denn in Wittgensteins Augen sei jeder Versuch, Allgemeinaus-
sagen iiber Religion bzw. iiber ,das Wesen christlicher Glaubensrede heraus-
zudestillieren” (164) angesichts von dessen theoriekritischer, deskriptiver
Grundoption zum Scheitern verurteilt. Trotzdem scheint mir Munz durch die
Fokussierung auf die methodische Fruchtbarkeit von Wittgensteins Vorgehen
einige Chancen zu iibersehen, die in Wittgensteins inhaltlichen Vorgaben fiir
die Betrachtung der Religion stecken. Hier hitte vielleicht gerade auch im Hin-
blick auf die Grenzen einer ,,Thealogie des Beispiels“ eine stéirkere Einbezie-
hung des spaten Wittgenstein mehr Klarheit schaffen kénnen.

Einen ersten Schritt in die Richtung einer stirkeren Einbeziehung
weiterer Schriften zumindest des mittleren Wittgenstein geht Munz
mit einem die Diss. an wesentlichen Punkten erginzenden Artikel
aus dem Jahr 2000°°. Nachdem Munz in ihrer Diss. noch die letztlich
unhaltbare Position vertrat, dab Wittgensteins Beschiftigung mit reli-
giosen Beispielen allein eine beispielhafte, stil- und methodenbil-
dende Funktion habe, gibt sie nun zu, daB ihr zumindest auch ,eine
aufierordentliche inhaltliche Bedeutung” (126) zukomme. Entspre-
chend resiimiert sie die neueren Publikationen aus dem NachlaB da-
hingehend, daB es sich herausgestellt habe, ,daf besonders an
Schnittstellen von Wittgensteins sprachphilosophischem Denken
wichtige Einsichten zu Religion formuliert werden® (126).

Eine systematische Aufarbeitung des spezifisch inhaltlichen Ak-
zentes von Wittgensteins religionsphilosophischem Anliegen ist je-
doch auch in diesem Aufsatz allenfalls rudimentir erkennbar. Zwar
gibt sie wichtige Uberlegungen aus den in ihrer Diss. noch nicht be-
riicksichtigten Denkbewegungen wieder und stellt diese in Zusam-
menhang zu ihren Untersuchungen iiber die anderen religics impré-
gnierten Schriften des mittleren Wittgenstein. Aber eine systemati-
sche Aufarbeitung dieser Uberlegungen unterbleibt weitgehend. So
wirft Munz Wittgenstein zwar u.a. eine Ethisierung des christlichen
Glaubens vor (143), die es ihm unméglich mache, Glauben ,,als Resul-
tat der freien Gnadentat Gottes zu begreifen® (144). Sie bemiiht sich
jedoch nicht um eine priizise Entfaltung oder Kritik des Wittgenstein-
schen Anliegens, sondern 1dBt ihre Uberlegungen in die Feststellung
der Unergriindlichkeit des Verhiltnisses zwischen Zeichen und Be-
zeichneten im religiosen Sprechen miinden (144f.). So bleibt Munz
trotz ihres souverdnen Umgangs mit Wittgensteins Texten auch in
der jiingsten Weiterfiihrung ihrer These eine griindliche inhaltliche
Bestimmung der Wittgensteinschen Einschitzung religidser Glau-
benssitze schuldig.

Noch stirker als Munz betont F. Domaschke in seiner bei Wilhelm
Vossenkuhl in Miinchen entstandenen rein religionsphilosophisch
ausgerichteten Diss.”" den a-systematischen Charakter von Wittgen-
steins religionsphilosophischen Bemerkungen. Hatte Munz bei Witt-
genstein wenigstens noch eine zentrale These ausgemacht, so be-
gniigt sich Domaschke mit einer mehr oder weniger lose zusammen-
héngenden Thesensammlung. Da er es von vorneherein ablehnt, eine
zusammenhangende, systematisch kohérente Position aus Wittgen-

*% In diesem Zusammenhang weist Munz zu Recht auf eine Schwachstelle des
postliberalen Ansatzes G. A. Lindbecks hin. So kénne dieser mit seinem
Ausblenden der Bedeutung von Beispielen im Zusammenhang seines Ver-
weises auf stories nicht hinreichend deutlich machen, wie religigse sprach-
liche Kompetenz vermittelt werden kénne (195-199).

R. Munz, Ludwig Wittgenstein: Vom Vortrag iiber Ethik zu Vorlesungen itber
religiésen Glauben. In: W. Liitterfelds/ Th. Mohrs (Hg.), Globales Ethos.
Wittgensteins Sprachspiele interkultureller Moral und Religion, Wiirzburg
2000, 125-145. Die Seitenzahlen im folgenden FlieBtext beziehen sich auf
diesen Aufsatz.

Domaschke, Franz: Glaube und Religion bei Ludwig Wittgenstein. Anmer-
kungen und Betrachtungen zur religionsphilosophischen Thematik und
Metathematik im Werke Ludwig Wittgensteins unter besonderer Beriick-
sichtigung seines Frithwerkes. Bd. 1: Quellen, Kontexte, Voraussetzungen,
568 S.; Bd 2: Textexegese, 400 S.; Bd 3: Rezeptionsgeschichte und Anhang,
354 §S. — Libri Books on Demand 2000. kt DM 198,— ISBN 3-8311-0111-6.
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steins verstreuten Bemerkungen herauszuarbeiten, besteht der Wert
seiner Diss. in erster Linie darin, eine Menge Material zusammen-
gestellt zu haben und so als Nachschlagewerk fungieren zu kénnen.
Insgesamt bietet seine Diss. zwar eine #uBerst vielschichtige, mit-
unter anregende Materialsammlung zu dem Thema des religitsen
Glaubens bei Ludwig Wittgenstein. Durch die Fokussierung der Text-
exegese auf das Frithwerk Wittgensteins und die nur exemplarische
Darlegung der Rezeptionsgeschichte der Wittgensteinschen Gedan-
ken enthilt das insgesamt imposante Werk aber einige Liicken.

Im ersten Bd breitet Domaschke in groBer Ausfiihrlichkeit religionsphiloso-
phische Voraussetzungen und Kontexte der Wittgensteinschen Werkgenese aus.
Dabei weist er nach, daB v. a. der Einfluf von Leo N. Tolstoi (183-285), William
James (285-364) und mit Einschrinkungen von Séren Kierkegaard (416-466)
von entscheidendem Gewicht fiir die Entwicklung Wittgensteins ist. Er kommt
aber auch auf Einfliisse durch Johann Wolfgang von Goethe (29-118), Fritz
Mauthner (119-153), Ralph Waldo Emerson (153—183), Augustinus (365-387),
Gotthold Ephraim Lessing (388—416), James George Frazer (467-480), Rabindra-
nath Tagore (480-496), Georg Christoph Lichtenberg (497-529) und Blaise Pas-
cal (529-568) zu sprechen. Auch wenn er dabei das Material an einigen Stellen
nur aneinanderreiht und wenig tibersichtlich ordnet, machen seine Ausfiihrun-
gen doch auf einige interessante Aspekte aufmerksam, die zumindest einem
breiteren Publikum nicht selbstverstindlich sein diirften.

Im zweiten Bd wendet sich Domaschke Wittgensteins Texten zu, wobei er
einem forschungsgeschichtlichen Desiderat entgegenzukommen meint (I, 8),
wenn er sich fast ausschlieBlich dem frithen Wittgenstein widmet. Dies ist in-
sofern nicht einzusehen, als gerade einige der religionsphilosophisch relevan-
ten Texte des Spitwerkes Wittgensteins erst in den letzten Jahren zugénglich
gemacht wurden. Gerade der auch von Domaschke beklagte religionsphiloso-
phische MiBbrauch, der z.T. mit Gedanken des spiten Wittgenstein getrieben
wird, spriche jedenfalls fiir eine detaillierte exegetische Auswertung dessen
Spitwerkes. Insgesamt ist es jedenfalls zumindest ungliicklich, dem textexege-
tischen Teil das Frith- und dem rezeptionsgeschichtlichen Teil das Spatwerk
zugrunde zu legen.

Anders als der Titel erhoffen lassen konnte, bietet der dritte Bd leider keine
vollstindige Rezeptionsgeschichte der religionsphilosophischen und theologi-
schen Uberlegungen Wittgensteins, Von der knappen Einleitung des ersten
Bdes abgesehen (19-28) ignoriert Domaschke einige der Hauptlinien der bisher
gingigen Wittgensteinrezeption sogar vollig. Statt dessen wendet er sich im
dritten Bd seines Werkes sechs neueren Interpretationen Wittgensteins zu,
ohne dabei aber iiberzeugend begriinden zu konnen, warum er ausgerechnet
diese sechs Interpretationsansitze auswihlt. Nichtsdestoweniger verdient
nicht zuletzt seine philosophische Kritik an Hicks Anleihen bei Wittgenstein
(12-59) oder seine Kritik an Ingolf U. Dalferth (59-96) Aufmerksamkeit. Aller-
dings werden auch diese Teile nicht in einen systematischen oder auch nur
rezeptionsgeschichtlichen Zusammenhang eingeordnet, sondern genauso wie
die Darlegungen der Rezeptionsversuche von Matthias KroB (96—134), Norman
Malcolm (134-197), Peter Winch (198-238) und Hilary Putnam (238-287) ein-
fach nur aneinandergereiht. Der Versuch einer eigenen Synthese oder Zusam-
menschau unterbleibt ebenso.

Zumindest die ein oder andere Anregung fiir eine solche Zusam-
menschau bietet ein von W. Liitterfelds und Th. Mohrs herausgegebe-
ner SammelBd, der eine Reihe von Vortrdgen vereinigt, die entweder
auf einem Wittgenstein-Symposium im November 1997 oder im Win-
tersemester 1998/99 an der Univ. Passau gehalten wurden®. Thema-
tisch ist der Bd ,,jenen Problemen gewidmet, die sich aus der Globa-
lisierung von Moral und Religion im Diskurs der Weltkulturen erge-
ben; und zwar v. a. unter dem Gesichtspunkt, inwieweit Wittgen-
steins frithe und spéte Sprachphilosophie grundlegende Einsichten
enthélt, die nicht nur den phédnomenalen Befund derartiger Probleme
angemessen erfassen, sondern dariiber hinaus auch zumindest An-
sitze der Problembewiltigung und Losungsstrategien bieten® (7).
Wiéhrend sich der erste Teil des Buches mit Problemen einer interkul-
turellen Moralphilosophie befaBt (12-101), steht die zweite Gruppe
von Beitrigen unter dem Leitthema ,Religion — Moralische Lebens-
form oder wahre Lehre?” (104-204). Zwei der dabei abgedruckten
Beitrige will ich im folgenden wenigstens kurz besprechen®?.

> Liitterfelds, Wilhelm / Thomas Mohrs (Hg.): Globales Ethos. Wittgensteins
Sprachspiele interkultureller Moral und Religion. — Wiirzburg: Kénigshau-
sen & Neumann 2000. 222 S. kt DM 48,— ISBN 3-8260-1827-3.

Eine eigene Auseinandersetzung mit den Uberlegungen von Martin Laube
»Die Weisheit ist grau. Das Leben aber und die Religion sind farbenreich.”
Zur Religionsphilosophie Ludwig Wittgensteins kann hier im Blick auf die
ausfiihrlichere Besprechung von Laubes Diss. weiter oben unterbleiben.
Den Beitrag von Regine Munz habe ich weiter oben in die Besprechung ihrer
Diss. eingebaut. Auch auf eine eigene Diskussion des Artikels von Josef Sei-
fert Person, Religidser Glaube und Wahrheit. Philosophische Analysen und
Kritische Reflexionen iiber Ludwig Wittgensteins Religionsphilosophie ver-
zichte ich, da er so viele Halbwahrheiten iiber Wittgenstein enthilt, da8 eine
ausfiihrliche Richtigstellung den Rahmen dieses Literaturberichts sprengen
wiirde (vgl. zur Antwort auf Seiferts Relativismusvorwurf K. v. Stosch, Glau-
bensverantwortung in doppelter Kontingenz, 117-123; zu Wittgensteins
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Severin Schroeder wendet sich in seinem Artikel ,Eine Art das Leben zu
beurteilen‘. Wittgenstein iiber Glaube und Vernunft sowohl gegen eine rein
non-kognitive als auch gegen eine rein kognitive Interpretation religitser Glau-
benssitze. Die v.a. von Wittgensteinianern wie D. Z. Phillips ins Feld gefiihrte
non-kognitive bzw. expressivische Deutung religioser Glaubenssitze kinne
zwar zu Recht geltend machen, daB der religitse Glaube in erster Linie Aus-
druck einer Lebenseinstellung und einer Herangehensweise an die Welt sei.
Aber auch wenn alle kognitiven Aussagen religiéser Menschen bereits von die-
ser Lebenseinstellung beeinflubt seien und in ihr wurzelten, kénne nicht ge-
leugnet werden, dali manche religiése Glanbenssiitze auch offensichtlich ko-
gnitiven Status hétten (z.B. der Glaube an ein Leben nach dem Tod). Diese Ein-
sicht berechtige aber nicht, wie Hick, Swinburne oder Mackie von der non-ko-
gnitiven bzw. expressivischen Dimension religitser Glaubenssitze abzusehen
bzw. die non-kognitive in Abhéngigkeit von der kognitiven Dimension zu se-
hen. Vielmehr sei umgekehrt die non-kognitive Dimension grundlegend: , Eine
bestimmte Lebenseinstellung ist das Primére. Sie entspringt keiner kognitiven
Begriindung, sondern ist einfach da, und in. .. den deskriptiven Glaubensinhal-
ten schafft sie sich einen bildlich-intellektuellen Ausdruck.” (150)

Auch wenn man Schroeder in seiner Ablehnung einseitig kognitiver oder
non-kognitiver Interpretationen religiéser Glaubenssitze sicherlich folgen
kann, ist seine Art der Betonung des Primats der expressivischen Dimension
religitser Sprache problematisch. Wittgenstein ist ndmlich keineswegs der
Auffassung, dafi Sprachspiele, Lebensformen oder Lebenseinstellungen immer
als das Primére hinzunehmen sind. Vielmehr entsteht in bestimmten Situatio-
nen sowchl fiir kognitiv als auch fiir non-kognitiv verstandene Elemente reli-
gitsen Glaubens eine kontextbezogene Begriindungspflicht, die dann jeweils
den Status des Glaubenssatzes zu berticksichtigen hat. Auch ein als Teil der
eigenen Grammatik vorausgesetzter Glaubenssatz ist grundsitzlich begriin-
dungsfihig und angesichts der doppelten Kontingenz des grammatischen Sta-
tus religitsen Glaubens auch begriindungspflichtig®. Insofern greift es zu kurz,
wenn Schroeder Religion im Sinne Wittgensteins als eine Einstellung kenn-
zeichnet, ,,die keinen Anspruch auf rationale Begriindung macht” und die nur
als absurd oder barbarisch, nicht aber als irrational betrachtet werden kann®®.

Ganz dhnlich wie Schroeder geht auch Heinke Deloch in ihrem Beitrag Re-
ligiése Sprachspiele zwischen Immunitdt und Kritik von der richtigen Beobach-
tung aus, daf religitse Glaubenssétze nach Wittgenstein weder nur als empiri-
sche Hypothesen noch bloB als psychologisch-emotive Denk- und Handlungs-
weisen anzusehen sind (160—165). Im Mittelpunkt ihrer Uberlegungen steht die
Frage, wie angesichts von Wittgensteins Einsicht in die spezifische Struktur
religioser Rede Verstehen religiser Glaubenssiitze méglich ist. Dabei geht sie
der gerade auch fiir eine Verantwortung des Glaubens vor der Vernunft ent-
scheidenden Frage nach, ob in Wittgensteins Sicht eine religiése Lebensweise
auch fiir Menschen verstehbar und kritisierbar ist, die diese nicht ausiiben
(157). In Weiterfiihrung von Uberlegungen ihrer Diss.*® macht sie véllig zu
Recht deutlich, dafi Wittgensteins Herausarbeitung der Schwierigkeiten des
(inter-)religitsen Diskurses aufgrund der spezifischen Eigenheiten religioser
Sprachspiele nicht bedeute, ,,daB religiése Sprachspiele ihm zufolge prinzi-
piell von sonstigen menschlichen Lebensweisen verschieden (bzw. mit pro-
fanen Sprachspielen unvereinbar) sind oder daB es sich dabei um eine Denk-
und Handlungsweise handelt, die prinzipiell nur fiir bestimmte, namlich gléu-
bige Menschen versténdlich ist“ (166). Allerdings kénne die Bedeutung religis-
ser Glaubenssitze nicht unter Absehung von der Lebenswirklichkeit und Pra-
xis glaubender Menschen bestimmt werden. Da religiose Sprachspiele und re-
ligitse Riten in allen Kulturen zu finden und keinem Menschen vollkommen
fremd seien, sei der Rekurs auf Lebenswirklichkeit und Praxis glaubender Men-
schen prinzipiell jedem zugénglich ,und eine verniinftige Kritik religioser
Denk- und Handlungsweisen“ sei in keinem Fall ,von vorneherein aus-
geschlossen® (172). Leider wird nach diesen interessanten Ausfithrungen al-
lenfalls angedeutet, nach welchen Kriterien eine solche rationale Kritik erfol-
gen konnte (172-174).

angeblicher Ausschaltung religioser Wahrheitsanspriiche ebd., 137-167; zu
Wittgensteins angeblich unzureichender Phinomenologie religioser Akte
ebd., 268—274; zu seiner angeblichen Leugnung jedes verniinftigen Glau-
bensgrundes ebd., 299-320; zur Behauptung Wittgensteins Position fiihre
in der Theologie der Religionen zu einem haltlosen Pluralismus ebd.,
320-352. Zwar mufl man Seifert zugute halten, dali er zugibt, seine Lesart
der religionskritischen Aufierungen Wittgensteins nicht mit anderen religi-
onsfreundlicheren Aussagen Wittgensteins zusammenbringen zu kénnen.
Insgesamt ist sein Versuch, ,,einen kritischen Riickgang auf eine realistische
und objektivistische Philosophie* (177) zu etablieren, jedoch einem phi-
losophischen Theorielayout geschuldet, das mehr eine Abrechnung mit
Wittgensteins Grundanliegen als die Suche nach seiner kohérenten Inter-
pretation im Blick hat.

Vgl. nochmals K. v. Stosch, Glaubensverantwortung in doppelter Kontin-
genz, bes. 268-274.

Der letzte Grund fiir Schroeders (bei allen gegenteiligen Beteuerungen)
reduktionistischer Sichtweise des religiosen Glaubens liegt dabei offenbar
in einem Unverstidndnis gegeniiber der Bedeutung religicser Glaubenssitze,
die er zum GroBteil nicht fiir rational rekonstruierbar hélt, ohne diese Skep-
sis noch einmal zureichend zu begriinden.

Deloch, Heinke: Verstehen fremder Kulturen. Die Relevanz des Spétwerks
Ludwig Wittgensteins fiir die Sozialwissenschaften. — IKO: Frankfurt a. M.
1997. 170 S. kt DM 32,80 ISBN 3—-88939-355—1.
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Dennoch machen Delochs ebenso wie Schroeders Ausfithrungen
deutlich, daB auch von religionsphilosophischer S. neue Wege der
Wittgensteinrezeption in den Blick genommen werden. Dabei halt
sich bei aller Distanzierung von den Rezeptionswegen der Wittgen-
steinianer der 70er Jahre trotz einiger wichtiger Differenzierungen
eine gewisse fideistische Grundtendenz durch, die sich oft mit einer
rein funktionalistischen Betrachtungsweise von Religionen verbin-
det. Diese Tendenz findet sich auch in dem gerade erschienenen Sam-
melBd ,,Der Denker als Seiltdnzer. Ludwig Wittgenstein iiber Religi-
on, Mystik und Ethik“®”, der allerdings — anders als der Titel ver-
muten ldft — sein Schwergewicht eindeutig auf Wittgensteins Hal-
tung zur Ethik legt.

Unter den wenigen Beitrdgen, die sich mit Wittgensteins Haltung
zur Religion beschéftigen, ist besonders der von Genia Schénbaums-
feld mit dem Titel Wittgenstein iiber religiésen Glauben erwihnens-
wert, weil sich bei Schonbaumsfeld die immer noch verbreitete fide-
istische und funktionalistische Grundtendenz besonders eng mit
richtigen Einsichten in die Grundhaltung des spidten Wittgenstein
verbindet.

Schonbaumsfeld geht in dem Artikel der Frage nach, inwiefern
aus Wittgensteins Perspektive der religiose Glaube von propositiona-
len Einstellungen oder empirischem Wissen unterschieden werden
muf. Ihre zentrale These besteht dabei in dem Gedanken, daB ,.die
Frage nach der Existenz Gottes Ahnlichkeiten aufweist mit der Frage
nach der Existenz von Gegenstdnden schlechthin® (180). Wie der Satz
»Es gibt Gegenstidnde* sei ndmlich auch der Satz ,,Es gibt Gott” nicht
als Erfahrungssatz, sondern als grammatischer Satz zu werten (181).
Jedenfalls habe er mehr Ahnlichkeiten mit anderen grammatischen
Sétzen, also mit Sédtzen wie dem, daB es Gegenstande gibt, als mit
speziellen Existenzbehauptungen wie Sitzen iiber die Existenz eines
Fabelwesens im Loch Ness (190£.).

Richtig an dieser Einschétzung ist sicherlich, daB fiir Wittgenstein
der Glaube an Gott ,,etwas wesentlich Fundamentaleres (ist; Vf.) als
nur der Meinung zu sein, dafl Gott existiert” (184). Glaube an Gott ist
nach Wittgenstein offenbar nicht mit einer Meinung tiber einen Tat-
bestand in der Welt zu vergleichen. Beim religiésen Glauben geht es
um die Entscheidung fiir ein bestimmtes Bezugssystem, fiir be-
stimmte Ziige einer Grammatik, die all unseren Meinungen regulie-
rend und ermdoglichend vorausliegt. Insofern wehrt sich Schon-
baumsfeld zu Recht dagegen, Wittgenstein hinsichtlich des Status’
religitser Sétze auf die Alternative zwischen empirischen Sitzen
und subjektiven Einstellungen festzulegen (187).

Fraglich scheint mir allerdings zu sein, ob man aus diesen Ein-
sichten so wie Schénbaumsfeld folgern darf (186f.), daB in der Per-
spektive des spdten Wittgenstein die Frage danach, ob Gott wirklich
existiert, als unsinnig anzusehen ist. Denn diese Frage muf sich ja
weder auf eine allgemeingiiltige, empirische Verifizierung des Glau-
bens richten noch nach einer subjektiven Einstellung fragen. Sie kann
zumindest so verstanden werden, daf sie sich des Verankertseins des
dabei hinterfragten Glaubenssatzes in dem Bezugssystemen der Glau-
benden bewulit ist und die Hintergriinde dieser Verankerung auf ihre
Geltungsgriinde befragt. Unsinnig wire diese Befragung nur dann,
wenn der befragte Glaubenssatz in der Weise zu unserer Grammatik
bzw. unserem Bezugssystem gehoren wiirde, dafi er unbewuft und
nicht bezweifelbar all unseren Sprachspielen bereits regulierend zu-
grunde liegt. Insofern gerade in einer pluralistischen Gesellschaft die
Kontingenz der Geltung und Bestimmtheit jeder spezifischen religic-
sen und nichtreligiosen Grammatik vor Augen tritt, kann die Frage
nach so einem zentralen Bestandteil der Grammatik wie dem der Exi-
stenz Gottes nicht nur nicht als unsinnig qualifiziert werden, sondern
verlangt geradezu nach einer rationalen Erérterung.

Wittgensteins Einsicht in den regulativen Charakter zumindest ei-
niger der grundlegenden Glaubenssitze kann die rationale Erérterung
dabei vor einer rationalistischen Engfithrung bewahren, darf aber
nicht zu einer fideistischen Immunisierung vor der Frage nach der
Existenz Gottes genutzt werden.

Leider betont auch Ilse Somavilla in ihrem Beitrag Religion und Kunst in
Witigensteins Philosophieren: Parallelen und Unterschiede die vernunftkriti-
schen AuBerungen Wittgensteins so stark, als gehe Wittgenstein von einer vil-
ligen Unvereinbarkeit von Glaube und Vernunft aus, die den vélligen ,, Verzicht
auf jeden Ansatz von Vernunft in Glaubensfragen* (240) erfordere. Zum Beleg
dieser Auffassung zieht sie einige (schon oft zitierte und wieder einmal nicht

*” Arnswald, Ulrich / Anja Weiberg (Hg.): Der Denker als Seiltinzer. Ludwig
Wittgenstein iiber Religion, Mystik und Ethik. — Diisseldorf / Bonn: Parerga
2001. 293 S. kt DM 38,— ISBN 3-930450-67—4.

genau auf ihren Kontext hin untersuchte) AuBerungen Wittgensteins aus sei-
nen Vorlesungen tiber den religiésen Glauben heran, ohne sie systematisch in
Wittgensteins Gesamtansatz einzuordnen®®

Nichtsdestoweniger arbeitet Somavilla in ihrem instruktiven Beitrag einige
wichtige Gemeinsamkeiten zwischen Religion und Kunst bei Wittgenstein her-
aus. So hat sie sicher recht mit der Einschétzung, dafi ahnlich wie die Kunst die
Religion bei Wittgenstein durch Symbole und Bilder dem Menschen Kraft ge-
ben und - ganz anders als Philosophie und Wissenschaft — die existentiellen
Probleme der Menschen emgehen kann (239). Allerdings ist es insgesamt etwas
irritierend, daB sie sich in der Behandlung von Wittgensteins Asthetik sehr
stark auf Wittgensteins Fruhphilosophle stiitzt und beispielsweise die inter-
essanten Uberlegungen in Wittgensteins Vorlesungen iiber Asthetik iiberhaupt
nicht diskutiert. Nur durch diese Blickverengung kann sie zu der angesichts
dieser Vorlesungen merkwiirdig anmutenden Aussage kommen, dal fiir Witt-
genstein nur jene Kunst ernst zu nehmen sei, ,die Ewiges darzustellen ver-
mochte” (241). Insgesamt hétte dem Artikel im Bereich der Asthetik mehr Auf-
merksamkeit fiir den etwa bei Hacker diagnostizierten Wandel Wittgensteins
von einem Standpunkt sub specie aeternitatis zu einem Standpunkt sub specie
humanitatis eine differenziertere Wahrnehmung von Wittgensteins Aussagen
zur Religion ermoglicht.

Die Beachtung dieses Wandels liegt insofern dem Beitrag Die Konvergenz
von Gott, dem Selbst und der Welt in Wittgensteins Tractatus von John Chur-
chill zugrunde, als dieser seine Aufmerksambkeit ausschlieBlich auf Wittgen-
steins Frithwerk lenkt und als er die dort von ihm diagnostizierten Fehler
durch Wittgensteins Spétphilosophie {iberwunden sieht. Ziel von Churchills
Artikel ist es nachzuweisen, daB ,.der Tractatus, vielleicht mit Ausnahme von
Spinozas Ethik, den reinsten und unnachgiebigsten Versuch darstellt, ein Welt-
bild zu artikulieren, in dem die Logik eine mystische Vereinigung des Selbst
mit der Welt und mit Gott nach sich zieht* (53f.). Ahnlich wie Spinozas Uber-
legung, derzufolge es nur eine, von uns als Gott oder Natur bezeichnete Sub-
stanz geben konne, stelle auch Wittgensteins frithe Identifikation von Gott,
Welt und Ich eine Version der klassischen, mystischen Perspektive dar, die
letztlich alles in der Einheit der Liebe Gottes aufgehen lasse (62—-65). Dabei
stelle fiir Wittgenstein wie fiir Spinoza die Entstehung der ,einheitlichen Drei-
einigkeit zwischen Welt, Selbst und Gott die Erfiillung dar, ,.die die Probleme
des Lebens 16st“ (66).

Die von Wittgenstein, Spinoza und der Mystik behauptete Einheit dieser
drei Pole sei jedoch philosophisch inkohérent, da individuelle und universelle
Perspektiven nur zusammenfallen kénnen, wenn die einzelne Perspektive zu-
gleich als universell und individuell gedacht werden kénne. Der Gedanke ei-
nes Ganzen, das sich selbst als Teil enthalt, fithre jedoch zu einem unendlichen
RegreB und sei deshalb inkohérent. ,Es ist ein fundamentales begriffliches Pro-
blem, das in dem Versuch besteht, ein System zu artikulieren, in dem die Per-
spektive, von dem aus das System gebaut ist, selbst Teil des Systems ist. Die
Perspektive des Systems wird in die Absurdititen der Selbstbzgl.keit fallen.”
(67) Anders als Apel und Hosle ist Churchill aber nicht der Auffassung, daB
auch Wittgensteins Spitphilosophie selbstreferentiell inkohérent ist. Ganz im
Gegenteil sieht er den einzigen Ausweg aus diesem Dilemma in der Perspektive
des spéteren Wittgenstein, die auf jeden Blick von Nirgendwo verzichte und
~unsere Rationalitdt in den Kontext der ,menschlichen Naturgeschichte' ein-
baut” (68).

Allerdings fragt sich, ob Churchill bei dieser klaren Ablehnung des Trac-
tatus die Verwendung des Gottesbegriffs nicht zu schnell auf eine spinozisti-
sche Lesart festlegt. Immerhin weist Ilse Somavilla in ihrem Beitrag in dem
gleichen SammelBd darauf hin, daB insofern ein groBer Unterschied zwischen
Spinoza und Wittgenstein bestehe, ,,als Spinozas Gott immanent, nicht tran-
szendent ist, wihrend Wittgenstein Gott auBerhalb der Welt der Tatsachen
sieht” (234). Auch wenn diese Gegeniiberstellung in dieser Zuspitzung frag-
wiirdig ist, macht sie doch deutlich, daB auch der frithe Wittgenstein nicht
vorschnell mit einer spinozistischen Perspektive identifiziert werden sollte.
Nichtsdestoweniger ist es richtig, dafi gerade Wittgensteins (ja auch bei Put-
nam so sehr betonter) Verzicht auf einen Blick von Nirgendwo der heutigen
Philosophie und Theologie immer noch zu wenig bedachte Perspektivierun-
gen ermoglicht.

Insgesamt wird man nicht sagen kénnen, daB mit den in diesem
Literaturbericht besprochenen Arbeiten bereits das Potential aus-
geschopft wire, das in einer Theologie nach Wittgenstein gerade im
Blick auf eine zeitgemiBe Verantwortung des Glaubens vor der Ver-
nunft und im Blick auf das Problemfeld der Theologie der Religionen
steckt. Aber sie enthalten eine solche Fiille von kompetenten Anre-
gungen und neuen, vollig unterschiedlich motivierten Gehversuchen
auf dem schwierigen Terrain Wittgensteinscher Philosophie, daB die
Rede von ersten Anzeichen einer , Wittgensteinnaissance® in der
deutschsprachigen Theologie und Religionsphilosophie vielleicht
tatsdchlich nicht ganz unberechtigt ist. Jedenfalls machen sie deut-
lich, dab die Theologie auch 50 Jahre nach Wittgensteins Tod noch
bei weitem nicht die Moglichkeiten ausgeschépft hat, die in der kriti-
schen Auseinandersetzung mit diesem faszinierenden Denker stek-
ken.

% Vgl. zur Bewertung und Einordnung dieser Auflerungen Wittgensteins K. v.
Stosch, Glaubensverantwortung in doppelter Kontingenz, 300ff.
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Glock, Hans-Johann: Wittgenstein-Lexikon. Aus dem Englischen {ibersetzt von
Ernst Michael Lange. — Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft
2000. XI, 409 S., geb. DM 128,00 ISBN: 3-534-14543-7

Obwohl deutschsprachige Leser das Gliick haben, daB Ludwig
Wittgenstein seine Arbeiten in deutscher Sprache verfafit hat, und ob-
wohl der Vf. des Wittgenstein-Lexikons deutsch als seine Mutterspra-
che nennt, ist dieses Lexikon urspriinglich in englischer Sprache ver-
fafit und von einem Dritten ins Deutsche tibersetzt worden. Die Insze-
nierung des Englischen als ,Leitkultur’ rdcht sich in der Qualitét des
Buches durch irrefithrende Anglizismen (z.B. Mystizismus®, offen-
bar eine Riickiibersetzung von ,mysticism’, das wohl als englisches
Aquivalent fiir das deutsche Wort ,Mystik‘ fungierte) und neopositi-
vistische Verkiirzungen der Philosophie Wittgensteins. Fast mochte
man dem V. ins Stammbuch schreiben, was Wittgenstein, wie Glock
berichtet, den Priifern Russell und Moore im Rigorosum gesagt hat,
nachdem er den Tractatus als Diss. eingereicht hatte (20): ,Macht
euch nichts daraus, ihr werdet es nie verstehen.*

Die einleitende ,,Skizze einer intellektuellen Biographie® arbeitet mit teils
vergrébernden, teils unzutreffenden Schablonen. Wenn G. von der ,guten gei-
stigen Kinderstube® Wittgensteins spricht und dazu den Kontakt mit der ,Mu-
sik der Wiener ,Klassik'“ zdhlt (10), fragt sich ein Leser, was Brahms auf dem
Klavier gespielt haben mag, als der kleine Ludwig auf seinem Schof} safl. War
es immer ,Klassik’ (z.B. Beethoven), oder degeneriert das Wort ,Klassik® hier
wie in der CD-Branche zu einem Gegenbegriff zur U- und Popmusik? G. teilt
die Einfliisse, die fiir den frithen Wittgenstein Bedeutung hatten, in drei
Gruppen ein: ,die Weisen, die philosophierenden Wissenschaftler und die
philosophierenden Logiker” (10). An Namen tauchen auf: Kraus, Mauthner,
Weininger, Schopenhauer, Hertz, Boltzmann, Frege und Russell. G. nennt
nicht die Bibel, die fiir Wittgenstein gewil wichtig war, nennt nicht Augu-
stins Confessiones, von denen er gesagt hat, daB sie ,womdglich das ernsteste
Buch seien, das je geschrieben wurde’, nennt nicht Kierkegaard und nicht
Tolstoi. Er 1éBt Wittgensteins Auferung zum Tractatus aus dem Brief von
1919 an Ludwig von Ficker unerwahnt (sie lautet: ,Ich wollte ndmlich schrei-
ben, mein Werk bestehe aus zwei Teilen: aus dem, der hier vorliegt, und aus
alledem, was ich nicht geschrieben habe. Und gerade dieser zweite Teil ist
der Wichtige®). Zwar weist G. auf diese Seite des Tractatus hin, aber mit fal-
schem Zungenschlag (17): ,,Wittgenstein verband seine logische Theorie mit
Uberlegungen zu mystischen Themen (Ethik, Asthetik, Tod), die durch seine
Erfahrung wihrend des Krieges angeregt und massiv durch Schopenhauer be-
einflubt waren.” Nach diirftigen Hinweisen zum Tractatus folgt der Abschnitt
Jahre in der Wiiste’. G.s Sétze sind sehr héufig von einfachster Bauart und
zeugen nicht von gehobenem Gespiir fiir Sprache und Sache (z.B. 18: ,,1920
nahm er den unwahrscheinlichen Beruf eines Volksschullehrers im léndli-
chen Niederdsterreich auf). Immerhin erwéhnt er Wittgensteins Widerwillen
gegen die ,antimetaphysische Leidenschaft der Neopositivisten und deren
Ablehnung der Annahme, ,es kénne unsagbare metaphysische Wahrheiten
geben® (19). Unklar und unverstéindig charakterisiert er die politische Hal-
tung Wittgensteins (23): ,Insofern in seinen politischen Ansichten iiberhaupt
ein zugrundeliegendes Prinzip entdeckt werden kann, war es ein Tolstoia-
nisches Ideal des einfachen Lebens voller kérperlicher Arbeit, verbunden
mit einer milden Bevorzugung von autoritiren Ideologien — Bolschewismus,
Katholizismus —, welche die Freiheit und das Wohlergehen des Individuums
der Verfolgung héherer Prinzipien unterordnen.” Das ,Tolstoianische Ideal’
bleibt unerliutert, obwohl es im Rahmen der gegebenen Hinweise miliver-
standlich ist. Denn wer G.s Hinweise wortlich nimmt, kénnte vermuten, die-
ses Ideal habe im Frithkapitalismus (viel kérperliche Arbeit, Neigung zu Ideo-
logien) seine Erfiillung gefunden. Leser, die ihr individuelles Wohlergehen
durch ihre Zugehérigkeit zur katholischen Kirche nicht beeintrichtigt sehen
und auch nicht annehmen, einer autoritiren Ideologie zuzustimmen, werden
dieser Einordnung des Katholizismus mit ziemlicher Ratlosigkeit und Skep-
sis begegnen.

Die Einleitung schlieBt mit dem Abschnitt ,Wittgensteins Vermichtnis’
(27-29). Obgleich man sog. ,letzten Worten' nicht ohne Recht mit Vorsicht be-
gegnen mag, erscheinen G.s gewaltsam interpretierende Bemerkungen zu Witt-
gensteins tiberliefertem letzten Wort (,, Tell them I've had a wonderful life”) un-
angemessen und als Ausdruck einer schrecklichen Besserwisserei. Er sagt (27):
»Als ein Kommentar zu seinem persénlichen Leben wire das erstaunlich, weil
dieses von Qualen und Selbstbesessenheit gekennzeichnet war. Aber es ist
nicht erstaunlich als ein Kommentar zu seinem philosophischen Leben, denn
dies war eins gewichtiger Leistungen.” Den beiden zu Lebzeiten Wittgensteins
vertffentlichten Werken, dem Tractatus und den Philosophischen Unter-
suchungen, gesteht G. zwar zu, ,zu den wenigen Héhepunkten deutscher phi-
losophischer Prosa“ zu gehéren (27), betont aber ,auch ernsthafte Unzuling-
lichkeiten® und erwihnt, daB Wittgenstein spiter ,,zu Recht seine Unféhigkeit*
bedauert habe, ,seine Gedanken in einer durchgehaltenen Argumentations-
linie auszuarbeiten“ (28). Immerhin besitze ,Wittgensteins Werk eine fun-
kelnde Schinheit, die bei anderen analytischen Philosophen nicht zu finden
ist” (28). Die Einleitung endet mit dem Hinweis, Wittgensteins Philosophische
Psychologie sei mittlerweile ,,durch materialistische Theorien, angeregt durch
Neurophysiologie, und funktionalistische Theorien, angeregt durch Computer-
wissenschaft, ersetzt” worden (29). Wahrscheinlich wird die nidchste ,philoso-
phische’ Arbeit G.s ein Bill-Gates-Lexikon sein.

Der Rez. erspart es sich, anhand von detaillierten Hinweisen zu
einzelnen Artikeln die Defizite des Wittgenstein-Lexikons weiter zu
konkretisieren. Obwohl das Projekt grundsitzlich zu loben ist, zeigt
die Durchfithrung nahezu stindig Schwichen, die auf den fehlenden
Sinn des Autors fiir die Art des Philosophierens weisen, die Wittgen-
stein praktiziert hat, und noch mehr auf Defizite in der Vertrautheit
mit der groBen philosophischen Literatur (der Rez. findet tibrigens,
daB es zahlreiche beachtliche Héhepunkte deutscher philosophi-
scher Prosa gibt). Dennoch wird man aus diesem Lexikon, setzt man
seine Méngel in Rechnung, Nutzen ziehen kénnen, zumal alle Artikel
mit zahlreichen Verweisen auf einschlagige Stellen im Werk Wittgen-
steins versehen sind, wenn auch leider kaum mit Zitaten (wer die
Sprache eines Autors wirklich bewundert, wird, wenn er dessen Ge-
danken zu vergegenwirtigen sich anschickt, gerne auf Originales zu-
riickgreifen). Niitzlich sind auch die Bibliographie und der Index. Der
Verlag hat das Buch in prichtiger und haltbarer Ausstattung vor-
gelegt.

Eichstdtt Norbert Fischer

Allgemeines / Festschriften / Universallexika

Biser, Eugen: Glaubenserweckung, Das Christentum an der Jahrtausendwende.
— Diisseldorf: Patmos 2000. 303 S., geb. DM 39,80 ISBN: 3-491-70322-0

Der V{. geht von seiner Sicht des Christentums heute aus: Einer-
seits liege — angesichts eines geradezu epidemisch um sich greifen-
den Unglaubens und erschreckender Entchristlichung — ,,die Sache
Jesu wie im Todeskampf” (J. H. Newman); andererseits aber gebe es
eine ,nie versiegende Kraft der Selbsterneuerung”, um die schon
Paulus wuBte (11). Ndherhin bemerkt Biser:

Ein ,,ozeanischer Atheismus® gefihrde — gerade in seinem unpolemischen
Auftreten — das Christentum in Europa und untergrabe stillschweigend die
christlichen Fundamente (19); die fortschreitende Reduktion und Eingrenzung
aller Verhiltnisse auf den Weltinnenraum lasse fiir Hoffnung und Glauben kei-
nen Platz mehr, habe vielmehr eine Abkehr von Gott zur Folge. Angesichts der
Fortschritte zumal in der Raumfahrt, und in Fernwirkung der Gentechnik sei
man der Meinung, alles sei machbar. Der Mensch setze sich an Gottes Stelle
und spiele sich zum ,Prothesengott® auf (19 und 52). Weithin bestehe eine
nagnostische Indifferenz®, die zu religitsen Fragen weder auskunftsfihig noch
auskunftswillig sei (51). Genufi- und Besitzstreben seien fiir viele an die Stelle
der Suche nach Wahrheit getreten.

In den Kirchen werde diese Gefahrdung nur unzuldnglich erkannt. Sie
meinten (was eine Nachwirkung der Aufklarung sei), ihre Botschaft vorwie-
gend als Ethik glaubhaft machen zu kénnen, statt Gottes Vaterliebe zu verkiin-
den. Das Christentum befinde sich in einer ,Identititskrise”, in einem ,Zu-
stand der Selbstvergessenheit” — die ,,ureigene Mitte“ sei verloren worden.
Viele Christen wendeten sich asiatischen Meditationsformen zu, weil die
christlichen Schétze mystischer Spiritualitdt nicht ausreichend erschlossen
wiirden. Dem Christentum drohe in seinem Stammland Europa die Verdrén-
gung ins Abseits (18; 29), was auch negative Auswirkungen auf die Situation
in Siidamerika und Ostasien haben konnte, wenn Impulse aus Europa aus-
blieben.

Nach B. ist ein Wandel, ein Neuverstindnis des Glaubens dring-
lich — im Sinne eines Worts von Karl Rahner, der Christ der Zukunft
werde ein Mystiker oder aber ,,iiberhaupt nicht sein® (20). Jesus, ,,der
grobte Revolutiondr der Religionsgeschichte”, habe den ,,neuen Wein
der Reich-Gottes-Botschaft” gebracht; er habe ,,das Geheimnis (...)
des Gottes der bedingungslosen Liebe* verkiindet und von allen Ang-
sten befreit. Dieses Zentrum gelte es, neu zu entdecken, die bibli-
schen Schriften auf ihre Mitte hin zu lesen. Hilfreich sei: Seit linge-
rem sei der Glaube in einer Wende begriffen: vom Gehorsams- zum
Verstehensglauben, vom Bekenntnis- zum Erfahrungsglauben, vom
Leistungs- zum Verantwortungsglauben. Hinzu miisse eine vierte
Wende kommen: vom Gegenstands- zum Identitdtsglauben: Der im
Schiff (der Kirche) schlafende Herr miisse durch die Gebete der Glau-
bigen geweckt werden, daB er sie aus ihrer Notlage errette. Diese ,,my-
stische Korrespondenz® will B. deutlich machen: Das soll ,.Glaubens-
erweckung®, der Titel des Buches, ausdriicken.

Zum Inhalt:

Im L Kap. ,,Propddeutik® (29-84) geht der V. auf folgende Fragen ein: Kén-
nen wir noch Christen sein? Kénnen wir einen Gott denken? Wie ist ,,Offenba-
rung* zu verstehen und wie die Auferstehung Christi?

Dabei iibt B. harsche Kritik: An die Stelle ,,des aus dem Wechselverhiltnis
von Haupt und Gliedern aufgebauten mystischen Leibes” Christi sei ,zuneh-
mend das Bild einer Organisation im Sinn eines hierarchisch gestuften Amter-
gefiiges" getreten (35); in der Kirche habe, ,prinzipiell gesprochen, nur die
Spitze das ,Sagen‘“ (36).
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Das II. Kap. ,Aporetik“ (85—120) behandelt Einwénde gegen den Gottes- und
Offenbarungsgedanken sowie den Auferstehungsglauben. Dabei betont B.: Bei
dem immer stdrkeren EinfluBl der Medien drohe die Wirklichkeit zu schwinden
und Wahrheit in einem Meer von Belanglosigkeiten unterzugehen (99).

Im III. Kap. ,,Hermeneutik* (121-157) fordert der Vf. eine ,,Christus-Herme-
neutik” (157); gegen eine sog. ,,Querschnittslektiire” betont er: Die biblischen
Schriften miissen auf ihre Mitte hin gelesen werden. Das IV. Kap. , Symbolik*
(159-190) méchte Blockaden beseitigen, die dem Zentrum entgegenstehen; es
will die Lebensleistung Jesu und deren Bedeutung in den Blick bringen.

Das V. Kap. , Esoterik” (191-229) handelt vom Schatz mystischer Spiritua-
litdt aus Jh.en; dieser habe sein Zentrum in Christus, der in den Christen
wohnt. Der Gldubige miisse sich von dem Lebensstil des ,auBengeleiteten’
Menschen trennen und den ,inneren‘’ Menschen in sich aufbauen.

Im VI Kap. ,Apologetik” (231-266) geht es um Rechtfertigung des Glau-
bens. Dem rat- und ziellos gewordenen Menschen heute soll deutlich werden,
wo er — statt eines Lebens ohne Gott und ohne Hoffnung — ,,die erfiillende Be-
antwortung seiner Existenz- und Sinnfrage erwarten darf. Im ,,kirchlichen Ex-
scheinungsbild” iiberwiegen nach B. leider ,befremdliche, abschreckende und
abweisende Ziige*:

Statt der Einladung Jesu an die Bedriickten und Beladenen begegne die Kir-
che wegen ,ihres moralischen Selbstverstindnisses mit Direktiven und Ver-
boten*, sei sie ,mit einer neuerlichen Festigung ihrer hierarchischen Struktu-
ren befaBit“ (233). Die Kirche sollte nach B. dem todverfallenen Menschen die
ihm entgegenkommende Menschenfreundlichkeit Gottes verkiinden (247f).
Die christliche Botschaft als die ,Religion des Unerhérten, Unausdenklichen
und Niedagewesenen® (267) miisse mit Paulus als ein ergreifendes Ergriffen-
sein erfahren werden (235). Die Kunst von der Katakombenmalerei bis heute,
zumal Dichtung und Musik (u. a. Dante, Bach und Beethoven) — seien dazu als
noch kaum genutzte Moglichkeit gegeben.

Das VIIL Kap. ,Kerygmatik® (267—296) geht auf die Situation des Menschen
in einer Lebenswelt ein, die sich ,zusehends in sich selbst verschliefiend (...)
der christlichen Botschaft entgegensetzt“ (269). Wie hat gegeniiber dem wach-
senden Einfluf der Medien Evangeliumsverkiindigung zu erfolgen? Jesus Chri-
stus reiBe die Angste ,aus den Menschenherzen: mit seiner Enthiillung des
Gottes der bedingungslosen Liebe die Gottesangst, mit seiner Verpflichtung
zur Néchstenliebe die Sozialangst und mit der Erhebung des Menschen zur
Gotteskindschaft dessen Angst vor sich selbst” (274). Der biblische Text muf
lebendig in die Lebenswelt der Menschen iibersetzt werden. AnléBlich der
sich stindig ausweitenden Medienszene gilt, dal sich ,,nur noch ein informier-
ter Glaube behaupten” kann (288). Der Prediger muf versuchen, auf die ,alles
Leid und alle Schuld der Welt verzehrende Liebeserklérung Gottes einzustim-
men” (294).

Am Morgen des neuen Jahrtausends ermutigt B. die Christen ,,zum Einstieg
in die Glaubensmystik“; die Kirchen ruft er auf, aus der Offenbarung Gottes als
des giitigen Vaters fiir die Ermutigung der Glaubigen Konsequenzen zu ziehen,
dabB diese aufatmen, in Gott die Erfiillung ihrer Sehnsucht und die Antwort auf
ihre Sinnfrage finden.

Der Verdffentlichung liegt eine Vorlesung im Wintersemester
1999/2000 zugrunde. Durch kurze Unterabschnitte ist das Buch lese-
freundlich; der Sinn mancher Uberschriften erschlieBt sich bei deren
Kiirze allerdings erst durch die folgende Lektiire. Wegen der zahlrei-
chen Fachausdriicke bzw. Fremdworte setzt das Buch gebildete Leser
voraus. B. nimmt die in der Geschichte erfolgten Einwénde gegen den
Glauben auf und stellt sich ihnen. Seine Analysen und Entgegnungen
sind fundiert und zumeist auch iiberzeugend.

Kritische Bemerkungen:

1. Mehrfach wendet sich B. gegen die ,,Unvereinbarkeit der Opfer- und Siih-
nevorstellungen mit der Botschaft Jesu® (25; 104; 116; 118,134f). Mit ihm ist
eine Satisfaktionstheorie in dem Sinn abzulehnen, daBi ein beleidigter Gott
durch den grausamen Tod Jesu besinftigt werden sollte. Jedoch: Jesu Leben
und Sterben waren Opfer — wenngleich nicht im kultisch-rituellen Sinn. Ord-
net man den Tod Jesu in sein gesamtes Wirken ein, so ,kann man von einem
Lebensopfer Jesu Christi sprechen® (Klaus Berger). So sind wohl auch B.s Ge-
danken zu verstehen, die er mit Jiirgen Moltmann &uBert (118).

2. Die Einbettung des Christlichen in die ,Gefibe der antiken Philosophie®
hatte nach B. eine ,innere Lihmung®, einen ,lethargischen Démmerzustand*
als Folge (22f); darum fordert er: ,neuen Wein in neue Schlduche® (Mt 9,17).
B. weil natiirlich, daB kostbare Fliissigkeit ohne Gefil zerrinnt. Gegenwiirtig
etwa 34 000 getrennte christliche Kirchen und Gemeinschaften zeigen, wie not-
wendig Dogmen sind. DaB Verkiindigung des Evangeliums sich von einer dog-
matischen Vorlesung unterscheiden muB, ist selbstversténdlich — wenn auch
von ihr Karl Barths Wort gilt: ,Man kann nicht iiber Glauben sprechen, ohne
zu bekennen.*

3. Die Rechtfertigungslehre, Hauptgegenstand der Paulusforschung und
Zentralthema der 6kumenischen Diskussion, krankt nach Meinung B.s an ei-
nem unversdhnten Gottesbegriff; die Gerichtspredigt werde als Vorbedingung
von Gottes Heilsangebot hingestellt (vgl. 112f; 272; 275f). — Gegen eine derartige
Verengung gilt, daB die Rechtfertigungslehre bei Paulus angewandte Christolo-
gie ist; im Romerbrief vertritt Paulus die These, daf Gott seine Gerechtigkeit
»schenkt”, dafi die Rechtfertigung also — wie B. will — Ausdruck der Liebe Got-
tes zu uns Menschen ist.

4. Der Christ der Zukunft werde — so B. — ,,ein Mystiker oder iiberhaupt
nicht sein“ (191; vgl. 23f; 212f). Er weil selbst, daB eine ,paulinische Mystik
von Bultmann bis Lohse in Abrede* gestellt wird (211). Nach Heinrich Schlier

liegt in Gal 2,20 (auf das B. mehrfach hinweist) ,das sakramentale Sein des
Christen (...) zugrunde. Weil man das nicht anerkennen will, kommt man in
die Verlegenheit, auch hier von ,Mystik‘ reden zu miissen* (Galaterbrief, z. St.).
Auch nach Giinther Bornkamm hat Gal 2,20 mit Mystik ,,wenig gemein® (Pau-
lus, 164). Udo Borse nimmt vorsichtig die von B. erwiihnte Ansicht Wikenhau-
sers zur Mystik auf (Galaterbrief, z. St.) — B. ist die nicht einhellige Meinung der
Exegeten bekannt.

Man sollte das Mystische gewiB stirker einbeziehen, die unterschiedlichen
Gaben und Dienste im ,,Leib Christi“ mehr beachten, die vom Haupt Jesus Chri-
stus ausgehen (1 Kor 12,8-11).

5. ,Die Liebe Gottes ist ausgegossen in unsere Herzen durch den Heiligen
Geist, der uns gegeben ist“ (Rém 5,5). Die groBe Bedeutung des Heiligen Gei-
stes, von der die Heilige Schrift vielfach Kunde gibt, hétte in B's Werk breitere
Beachtung finden kénnen — wenn sie auch nicht véllig vergessen ist (vgl. 66;
72;131; 227; 2901).

Corrigenda:

S. 25 vorletzte Textzeile: Gott-esentdeckung (statt Gottesentdeckung)

S. 101 Mitte: militatischen (statt militirischen)
S. 179 Ende des 1. Abschnitts: Punkt (statt Fragezeichen)
S. 211 Anm. 56: B. Lohse (statt E. Lohse)

S. 276, viertletzte Zeile: Brief (statt Briefe)

S. 278, Zeile 25: angesprohenen (statt angesprochenen)
S. 290, 11. Zeile: Gal 2,20 (statt Gal 4,20).

P

aderborn Heinz Schiitte

Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und
Religionswissenschaft, vierte, villig neu bearbeitete Auflage (Bd 1, A-B,
und Bd 2, C-E), hg. v. Hans Dieter Betz / Don S. Browning / Bernd Ja-
nowski /Eberhard Jiingel. — Tiibingen: J. C. B. Mohr 1998. LIV, 1935 Sp.
/ LIX, 1850 Sp. (Religion in Geschichte und Gegenwart, 1), Ln DM 348,00
ISBN: 3—-16—146941-0 / 3—-16—146942-9.

Nicht nur die Jahrtausendwende bringt es mit sich, daB wichtige
Nachschlagewerke und Lexika neu bearbeitet werden. Vor allem ein
verdnderter Kenntnisstand zwingt dazu. Wahrend in der Neuausgabe
des katholischen LThK (1993—2001) insbesondere das II. Vatikanum
und die nachkonziliare Entwicklung in Theologie und Kirche auf-
gearbeitet werden mubBten, so seien es 50 Jahre nach der letzten, der
3. Auflage der RGG, ,der allgemeine Aufschwung und die globale
Ausdehnung der wissenschaftlichen Forschung auf alten und neuen
Fachgebieten* (I,V), die nach Einschédtzung der Hg. eine Neuausgabe
unumgénglich machen. Die Globalitit der Forschung soll sich in der
8 Bde umfassenden 4. Auflage u.a. in der Internationalisierung der
Autorenschaft niederschlagen. Man habe sich die Aufgabe gestellt,
die Artikel nicht nur an europédischen Denkgewohnheiten entlang
verfassen zu lassen, sondern dariiber hinauszufiihren; das Handbuch
soll weltweiten Absatz finden. Zu diesen ehrgeizigen Zielen gehort
auch die dkumenische und religionswissenschaftliche Ausrichtung
der Themenbehandlung. Bei der Artikelgestaltung sollen die Be-
standsaufnahme eines Wissensgebietes, dessen Methodenproblema-
tik sowie offene Fragen im Mittelpunkt stehen. Diese ,objektive*
Ausrichtung scheint einerseits selbstverstindlich fiir ein Lexikon,
ist aber andererseits angesichts des heutigen Pluralismus in der Theo-
logie nicht ohne weiteres zu bewerkstelligen.

Zwei Details, die die Hg. selber anfiihren, machen dies sofort deutlich. Dem
Titel des renommierten Handbuchs hat man jetzt den bestimmten Artikel ge-
nommen: Es geht nicht mehr um , Die Religion®, sondern um ,,Religion in Ge-
schichte und Gegenwart“. Damit wird deutlich, daB die Religion weder mit
dem Christentum identisch ist, noch daf das Christentum nur eine kulturelle
Variante von Religion ist, die zur Wesensausstattung jedes Menschen gehort.
Gegeniiber der Tradition von Ernst Troeltsch oder angesichts der Pluralisti-
schen Religionstheologie im Gefolge John Hicks ist dies keine unwesentliche
Prizisierung. Interessant ist es auBerdem, daf sich die , Ersttestamentler” nicht
ohne weiteres durchzusetzen vermochten. Gemeint ist Bezeichnung des AT als
Erstes Testament. Demgegentiber ergaben umfangreiche Konsultationen der
Verantwortlichen fiir jiidisch-christliche Zusammenarbeit, daB in der RGG die
Bezeichnung ,Altes Testament® beibehalten werden soll, aber auch die Be-
zeichnung ,,Hebrdische Bibel“ Verwendung finden kann. Die Bezeichnung ,Er-
stes Testament* 148t in der Tat an den Hebréerbrief denken, nach dem die Rede
vom Neuen Bund impliziert, den ersten Bund als veraltet und als dem Unter-
gang geweiht zu betrachten (8,13). Dem Untergang geweiht ist das Testament
des Ersten Bundes gerade nicht, freilich ist es als AT auch nicht ,,veraltet”. Die
entsprechenden Artikel ,,AT* (E.-J. Waschke) und ,,Bibel II* (G. Fischer) ma-
chen eindringlich darauf aufmerksam. Auf der anderen Seite ist fiir den katho-
lischen Leser das AT nicht ausschlieBlich mit dem hebréisch verfaBten AT
identisch, so daB die klassische Bezeichnung noch am sinnvollsten erscheint
und ckumenische Weite bezeugt. Das Auslassen des bestimmten Artikels und
die Frage nach der Bezeichnung des AT signalisieren die Differenziertheit ge-
genwiirtiger Theologie.

Es ist klar, daB in dieser Rezension nur einige wenige Artikel der ersten
beiden Bde exemplarisch besprochen werden kénnen.
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Ein erster, von verschiedenen Vf.n verfafiter Hauptartikel im 1. Bd handelt
ausfiihrlich iiber das Abendmahl (I,10-53). Der Art. ersetzt zugleich den tiber
die Eucharistie (I,1646). Er ist in 6kumenischer Perspektive verfalit, wenn-
gleich gelegentliche Regieanweisungen fiir die evangelische Interpretation bi-
blischer oder patristischer Texte nicht fehlen. Vorstellungskomplexe, die an ei-
nen Opfercharakter des Abendmahles oder an die Wandlung der ,Elemente”
weiterdenken lassen konnten, werden sofort relativiert (F. Hahn u.a.). Th.
Kaufmann gibt einen anspruchsvollen Uberblick iiber die verwickelte pro-
testantische Lehrentwicklung der Abendmahlstheologie, die in ihrer lutheri-
schen Prigung eine wesentliche Verbindung von sakramentalem Zeichen und
Leib und Blut Christi herausstellt, ohne dabei auf die Vorstellung von der We-
sensverwandlung des Brotes und Weines zuriickzugreifen. J. Baur erliutert,
dab die unio sacramentalis der Gaben mit der Wirklichkeit Christi die unio per-
sonalis Christi mit dem Menschen vermittle. Als katholische Dogmatikerin er-
lautert D, Sattler, daB die katholische Auffassung vom Opfercharakter der Eu-
charistie weder auf eine Manipulation Gottes hinauslaufe noch eine Erginzung
des Opfers Christi intendiere; gemeint sei die kirchliche und subjektive An-
nahme der exklusiven Selbsthingabe des inkarnierten Logos: die Teilhabe am
Opfer Christi. In dem von ihr ebenfalls verfaBten Art. ,Eucharistische From-
migkeit” (I1,1646f) verweist sie darauf, daBl der Glaube an die Permanenz der
Gegenwart Christi in den Gaben von Brot und Wein der Glaubensiiberlieferung
des Altertums entspricht (Krankenkommunion), und daB auch in der evangeli-
schen Tradition eine neue Sensibilitét fiir den Umgang mit den iibriggebliebe-
nen Mahlgaben und deren Sinnbestimmung, an Kranke ausgeteilt zu werden,
wahrzunehmen ist. Als ein abbildliches Opfer versteht die Orthodoxie das eu-
charistische Opfer der Kirche, so K. Ch. Felmy. Pastorale Uberlegungen runden
den Art. ab. Auf eine religionswissenschaftliche bzw. religionsgeschichtliche
Betrachtung der Thematik wurde verzichtet.

Im Zusammenhang mit der Abendmahlslehre steht zweifellos die Frage
nach dem Amt in der Kirche (I,422—439). H. v. Lips bestreitet sowohl die Griin-
dung der Kirche durch Jesus als auch eine Ableitung des Amtes durch die Be-
rufung der Jiinger (1,425). Allein eine Begriindung des Amtes durch den Auf-
erstandenen oder den Geist wird eingeréumt. Diese Auffassung wird dem bibli-
schen Befund nicht gerecht. In der Gestalt Israels besteht die Kirche schon vor
Jesus; das Volk Gottes muBte nicht neu erfunden werden. Sowenig man aufBer-
dem den vorgsterlichen Jesus, der das Volk Israel zur Kirche sammelt, und den
Geist gegeneinander ausspielen kann, sowenig kann man eine dsterliche und
pneumatologische Konstitution von Kirche und Amt in Opposition zu einer
christologischen Begriindung bringen. Interessanterweise wird 2 Kor 5,20 nicht
erwidhnt oder ein Blick auf die Christologie des Hebréderbriefs gelenkt. Der
systematische Art. zum Amtsverstindnis der Lutheraner (E. Lessing) unter-
streicht hingegen die christologische Begriindung des Amtes; vom Geist ist
nicht einmal die Rede. Ein rein funktionales Amtsverstindnis wird zuriickge-
wiesen. Hier kénnen Skumenische Uberlegungen ankniipfen. R. Leuze fordert
dazu auf, die theologische Bedeutung der Unwiederholbarkeit der Ordination
zu erschlieBen (I,434). Eine Verstéindigung tiber den character indelebilis wire
so durchaus méglich. Ahnliches gibt W. Schépsdau im Art. Character indelebi-
lis (I1,109) zu bedenken. Eine funktionalistische Reduktion des Amtes wire
demnach iiberwindbar. Das Wiederaufleben des Amtes in Form des Landes-
bischofs nach 1918 —s. dazu den Art. ,Bischof* (I,1614-1624) — kénnte zumin-
dest in der lutherischen Tradition zu einer Wiedergewinnung der sakramental-
symbolischen Dimension des Amtes beitragen. Die Einladung von Bischofen
aus Skandinavien zum Mitvollzug von Bischofsordinationen (Einfiihrungen)
laBt die Wertschdtzung des Lima-Dokuments (34f) erkennen, das eine ﬁﬂinung
fiir den Gedanken der apostolischen Sukzession empfiehlt: die Apostolizitit
der Kirche soll sich auch zeichenhaft-personal darstellen. Der recht kurze Art.
tiber die Apostolizitdt der Kirche (1,653f) erwithnt das Lima-Dokument aller-
dings nicht.

Beim Stichwort AblaB ehrt es die Hg., einen katholischen Systematiker her-
angezogen zu haben, der mit einigen knappen Hinweisen den AblaB als fiirbit-
tendes Gebet der Kirche verstindlich machen kann (G. L. Miiller).

Wichtig fiir ein evangelisches Lexikon sind die die Schriftauslegung betref-
fenden Erlduterungen zu Allegorie/Allegorese (I,303-310). Im systematischen
Teil (308f) wird von F. B. Watson die positive Bedeutung der A. hervorgehoben:
Sie hat bereits im Altertum vor einer fundamentalistischen Auslegung der
Schopfungsgeschichte bewahrt. Trotz der teilweise berechtigten Kritik der Re-
formatoren an der A. sollte diese in der Gegenwart Verwendung finden. Sie
diene dazu, den Zusammenhang zwischen der Schrift und dem Handeln Gottes
aufzuzeigen.

Im Art. ,,Allversshnung® (I,322f) présentiert H. Rosenau seine Habil.sthese
von der soteriologischen Ohnmacht des Menschen: Nicht der Mensch ent-
scheide iiber sein ewiges Geschick, sondern Gott habe bereits zugunsten des
ewigen Heils aller entschieden. Diese ins Positive des Heils gewendete, calvi-
nistische Prédestinationslehre reibt sich freilich mit der Aussage der Gemein-
samen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre, nach der, so die luth. Auffassung,
der Mensch auch der (??7) Gnade verstehen kénne. R. gehorte — deshalb? — zu
denjenigen, die die GE ablehnten. Er weist freilich darauf hin, daB seine These
auch bedenkenswerten Einwinden ausgesetzt ist.

Fiir die theol. Reflexion hilfreich sind die verschiedenen Art. iiber Lander
und Kontinente. Unter dem Stichwort ,,Afrika“ (I,140-158) werden die Daten
zur Geschichte des Kontinents z.B. mit Hinweisen auf den Ahnenkult verbun-
den, der fiir eine afrikanische Erbsiindentheologie und Christologie von groBer
Bedeutung ist. Die Beitréige zur afrikanischen Theologie und zum Verstindnis
der Ahnen und der Ahnenverehrung (1,158-160, 225-231) ergdnzen diese Hin-
weise.

Unter dem Lemma ,,Akzeptanz” (I,262f) kénnte man einen Hinweis auf die
Akzeptationslehre vermissen, die fiir die Genese der lutherischen Gnadenlehre
nicht unerheblich ist (vgl. dazu W. Pannenberg).

Wenig 6kumenisch ausgerichtet ist der Art. iiber das allgemeine Priester-
tum. Von der katholischen Position wird ein Zerrbild gezeichnet und dieses
dann abgelehnt. Der polemische Ausdruck ,romischer Amtspriester” verrit
wenig Sensibilitét fiir die katholische Seite. Die Aussage ,,Fiir die evangelische
Kirche gilt es bis heute, das Miteinander von Amtstrigern und ,Laien‘ als ge-
meinsamen Dienst auf der Basis des A. P. wahrzunehmen und zu gestalten
kennzeichnet auch das katholische Verstindnis. Nach katholischer Auffassung
1dBt der Priester das allgemeine Priestertum nicht hinter sich zurlick. AuBer-
dem kennt die evangelische Theologie des Amtes das Voraus des Amtes vor
der Gemeinde: um die Angewiesenheit der Gemeinde auf das unverfiigbare
und zu verkiindigende Wort Gottes zu symbolisieren. Fiir die dkumenische
Ausrichtung der RGG ist es wichtig, dali es gelingt, die nicht-evangelischen
Positionen so darzustellen, daB man sich darin als katholischer oder ortho-
doxer Christ und Theologe wiederfinden kann. Erst dann iiberzeugt auch eine
evangelische Abgrenzung von der markierten Position.

Der Art. ,,Alte Kirche” von Chr. Markschies besticht durch Ausgewogen-
heit: Gegeniiber einem MiBverstindnis der Konstantinischen Wende als Bruch
im Leben der Kirche wird die Kontinuitét betont. Platte Entgegensetzungen,
wie die zwischen reliquienkultverhafteter Volksreligiositdt und diskutierfreu-
diger Oberschichtskirche, werden aufgelast. Das Ménchtum gehe ,,auf Tenden-
zen der Lebensweise Jesu und Existenzformen der apostolischen Zeit zuriick*
(1,358).

Die Art. iiber die Analogie (P. Weingartner, B. D. Marshall) und analogia
fidei (M. Briiske) (I,446—452) erldutern v.a. die Diskussion innerhalb der evan-
gelischen Theologie (Barth, Jiingel — Pannenberg), wie eine Gott entsprechende
Rede moglich sei: aufgrund der Teilhabe des endlichen Seins an der géttlichen
Wirklichkeit und/oder dank der Selbstmitteilung Gottes im Christusereignis.

Die Ausfiihrungen von W. G. Jeanrond zum Begriff ,,anonymes Christen-
tum® (I,510f) bestechen durch ihre authentische Wiedergabe der Position K.
Rahners und grenzen diese von Mifiverstindnissen ab. Rahner intendierte mit
diesem Begriff nicht, wie jedoch immer wieder behauptet wurde, eine Verein-
nahmung von Nichtchristen; es ging ihm vielmehr um einen von der Position
des Christentums aus entwickelten Verstehenshorizont fiir die Heilschance
von Nichtchristen.

Ein Art. iiber ,auBerirdische Wesen* (1,996f) informiert sogar iiber die
Heilschancen von E.T.

Beim dogmatischen Abschnitt zum Stichwort ,, Auferstehung” (1,919-921)
fallt die eindeutige Anlehnung an die Ganztodtheorie auf, die wieder ganz vom
Rechtfertigungsgeschehen aus konzipiert wird (Chr. Schwobel). Folglich wird
auch ein (abstrakter) Gegensatz zur Seelenmetaphysik konstruiert. Der Vor-
schlag Schwibels jedoch, ein relationales Verstindnis des Handelns Gottes
am toten Menschen zur Deutung der Auferstehung heranzuziehen, ist nur iiber-
zeugend, wenn sich Gott dabei auf etwas beziehen kann, was er selber nicht ist.
»Seele” will in einem theologisch reflektierten Sinn genau den relationalen Be-
zugspunkt markieren, auf den Gott hin handelt und der die geschichtliche
Identitdt des Menschen verstindlich macht. Deshalb zielt eine christliche Me-
taphysik der Seele auf eine leiblich-geschichtliche und nicht auf eine ,nackte”,
geschichtslose Seele. Wer nicht von Seele sprechen will, muB ein addquates
Pendant entwickeln: Leib etwa, der aber dann unterschieden werden muf
vom Kérper, der im Grab ruht. Ohne irgendeine anthropologische Differenzie-
rung kommt man nicht aus, um das eschatologische Handeln Gottes direkt im
Tod eines Menschen verstidndlich zu machen. Von diesem Handeln Gottes im
Tod des Menschen ist Paulus iiberzeugt (Phil 1,23; vgl. den Art. von G. Sellin,
4. Auferstehung im NT, ,918) wie auch von einer Auferstehung der Toten am
Ende der Zeit. Um individuelle und allgemeine Eschatologie als zwei Aspekte
des einen Vollendungsgeschehens an ein und demselben Menschen begreifen
zu konnen, wird man zwei Aspekte am Menschen unterscheiden miissen, auf
die hin das endzeitliche Heil Christi wirklich ist. Stérend ist die von J. Becker
gewihlte Gattungsbezeichnung , Wiedererkennungslegenden” und ,Erschei-
nungslegenden” fiir die Auferstehungserzihlungen. Diese fiir Fachleute (viel-
leicht) noch verstdndliche Bezeichnung verleitet einen Studenten dazu, die Er-
scheinungen des Auferstandenen unter die Rubrik ,Irreales” und ,,Mirchen-
haftes* zu setzen, was ja nicht gemeint sein kann. Sehr zu Recht weist Chr.
Schwobel darauf hin, daB bei der Debatte um die Realitédt der Auferstehung
Christi das vorab leitende metaphysische Wirklichkeitsverstindnis mafigeblich
ist; faktisch wird von diesem aus exegetisch und dogmatisch argumentiert
(1,925). W. Pannenberg, dessen Namensnennung man bei den Auferstehungs-
artikeln vermifit, vertritt eine Wirklichkeitsauffassung, die die Auferstehung
Jesu ganz in die Geschichte — in die Realitit — hineinholt und sogar fiir die
historische Vernunft 6ffnet. Die Bedeutung der Philosophie fiir Exegese und
Systematik wird an dieser zentralen Stelle christlichen Glaubens unmittelbar
einsichtig. Klaus Berger etwa hat die Bedeutung der Philosophie fiir die
Exegese herausgearbeitet.

Ein ausfiihrlicher Karl-Barth-Beitrag darf in der RGG nicht fehlen. M. Beint-
ker zeichnet mit sicheren Strichen die Entwicklung des Denkens von Barth
nach: von der Genese der dialektischen Theologie hin zu einem inklusivisti-
schen und christozentrischen Heilsuniversalismus (I,1138—1141).

Breiten Raum nehmen die mehrteiligen Art. Bekenntnis und die Bekennt-
nisschriften ein (I,1246-1277). Das Bekenntnis steht nach evangelischem
Selbstverstidndnis weitgehend an der Stelle, an der das Dogma nach katho-
lischer Uberzeugung steht. Der systematische Teil des Bekenntnis-Art., von
W. Hirle verfaft, ist in pointierter Abgrenzung vom katholischen Verstindnis



489 2001 Jahrgang 97 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 6 490

des Dogmas formuliert. Das I. Vatikanum habe eine ,Selbstverabsolutierung
des Dogmas* ausgeldst, denn das von der Kirche vorgelegte Dogma sei zu glau-
ben. Evangelischerseits habe man hingegen von einer ,Selbstrelativierung des
Bekenntnisses“ zu sprechen (1,1261), da es unter dem Wort Gottes stehe. Aber
was ist das Wort Gottes? Hiérle erldutert, daB die HI. Schrift nicht undifferen-
ziert als Wort Gottes verstanden werden diirfe, zunichst sei dies das Christus-
ereignis, das inkarnierte géttliche Wort, das der Schrift Einheit und Autoritit
verleiht (vgl. auch den Art. ,Bibel®, dogmatisch, von Chr. Schwibel, 1,1428),
die Schrift normiert und so auch das Bekenntnis. Aber ebenfalls das Bekennt-
nis habe eine interpretierende und normierende Funktion der Schrift gegen-
iiber (BSLK 769,30-35). Wenn man diese Ausfithrungen beim Wort nimmt, er-
reicht man ohne weiteres das Wesentliche der Aussage des I. Vatikanums iiber
das Dogma. Bekenntnis und/oder Dogma sind ,Produkt(e) der Kirche. Ur-
spriinglich ist das Bekenntnis eine Reaktion auf die Auferstehungserscheinun-
gen. Deshalb erwichst aus dem kirchlichen Bekenntnis ein maBgeblicher Teil
des NT. Folglich gehort die bekenntnis- und schriftbildende Kirche konstitutiv
zum Christusereignis hinzu; dieses Ereignis erwirkt seine eschatologisch-defi-
nitive (= unfehlbare) Annahme im Medium menschlichen Verstehens und im
Raum der Kirche. Zu Recht ,legt* die Kirche daher ,.etwas” zu glauben und zu
bekennen ,,vor“, namlich das Christusereignis in all seinen Facetten und um-
fassenden Implikationen. Dazu ist die Kirche gerade da.

Sehr ausfiihrlich werden die Themengebiete zum Buddhismus behandelt
(1,1826-1851). O. Schumann umkreist im missionwissenschaftlichen Ab-
schnitt die schwierige Frage nach der Personalitit sowohl des Absoluten als
auch des Menschen. Er sondiert Ankniipfungspunkte fiir den Dialog mit dem
Christentum. Das Absehen von der Person im Buddhismus mache ernst mit
dem Versuch, von der eigenen Selbstverhaftetheit loszukommen, lése aber
nicht automatisch das Subjekt ethischer Verantwortlichkeit auf. Der Buddhis-
mus kénne sogar vor einer méglicherweise vorhandenen Selbsthezogenheit des
christlichen Altruismus warnen. M.E. ist im Gespriich mit dem Buddhismus
die Unterscheidung zwischen einer metaphysischen und einer ethischen
Form der Selbstbezogenheit bzw. der konkupiszenten Gebrochenheit des Men-
schen aufgrund der nicht zur Natur und metaphysischen Selbstbezogenheit des
Menschen gehérenden Ursiinde herauszustellen. Diese Unterscheidung er-
laubt es, positiv vom Ich des Menschen zu sprechen, ohne eine falsche Ich-
bezogenheit zu propagieren.

In ausfiihrlichen Art. {iber die BuBe und die BuB- und Bettage (I,1900—1924)
wird die Spannung des evangelischen BuBverstindnisses iiberzeugend erléiu-
tert. Die reformatorische Einsicht in den Bulicharakter des christlichen Lebens
relativierte die teilweise verduBerlichte BuBpraxis des Spitmittelalters und
legte den Akzent auf die innerliche Seite der BuBe. Auf der anderen Seite
braucht diese Innerlichkeit &uBere Ausdrucksformen, um nicht schlicht verges-
sen zu werden. Die Leichtigkeit, mit der der BuB- und Bettag der Pflegever-
sicherung geopfert werden konnte, zeigt ein Verdunsten der tragenden Buf-
gesinnung. Die religionswissenschaftlichen Hinweise geben zu erkennen, daB
ein Verstindnis fiir BuBe nur im Kontext eines personal-heilsgeschichtlichen
Gottesverstindnisses zu entwickeln ist. Das Verblassen dieses Gottesverstéind-
nisses zugunsten einer auf sich selbst fixierten planungsglédubigen Gesellschaft
entzieht jeder BuBle die Grundlage. W. Gantke hegt die Hoffnung, daf es eine
weniger planungsgliubige Zeit erlauben wird, ein neues BewuBtsein fiir die
BubBe zu entwickeln.

Der nordamerikanische Theologie- und Reformationshistoriker B. A. Ger-
rish verfaBt in einem gelungenen Alleingang die Art. iiber Calvin und den Cal-
vinismus (I1,16-38). Man spiirt seine Begeisterung fiir den »Gegenstand“. Mal-
stab zur Beurteilung der Theologie Calvins sei die endgiiltige Fassung seiner
erstmals 1536 erschienenen ,Christianae religionis institutio” aus dem Jahr
1559. Dieses , Meisterwerk”, als ,,prot. Summa* qualifiziert (II,23), sei als Sy-
stem zu interpretieren, was jedoch nicht im idealistischen Sinn miBverstanden
werden diirfe. Gemeint ist die konsequente Entfaltung des christlichen Glau-
bens im Sinn einer Dogmatik. Ausfiihrlich referiert Gerrish den Inhalt der In-
stitutio. Die berithmt-beriichtigte Calvinismus-These Max Webers weist Ger-
rish mit dem Hinweis zuriick, daB nach Calvin nicht duBere Zeichen wie wirt-
schaftliche Erfolge Sicherheit iiber Gottes Erwéhlung anzeigen wiirden. Viel-
mehr habe man das eigene Vertrauen ganz auf Christus zu setzen; dieses feste
Vertrauen gebe erst Sicherheit. In der Gegenwart habe v.a. die Pridestinations-
lehre dazu gefiihrt, sich vom klass. Calvinismus zu distanzieren, oder man habe
neue Denkansitze zu entwickeln versucht (s.o. H. Rosenau). Als Calvinist
wolle man selbst in reformatorischen Kirchen nicht mehr unbedingt gelten.

In dem exegetischen Art. ,,Canonical Approach® (II,53—55) erlautert R, W,
Wall, dafi die vier Evangelien als Gesamtevangelium zu betrachten seien, das
den christologischen Grundtext ergebe, welcher wiederum die interpretative
Richtschnur fiir jede kanonische Schrift des AT und NT darstelle.

Unter dem Lemma ,,Christentum* bietet die RGG ein Kurzkompendium des
christlichen Selbstverstindnisses (religionswissenschaftlich, geschichtlich,
konfessionskundlich, systematisch, missionsgeschichtlich) (II,183—246). Dem
Anspruch des Beitrags entsprechend schreiben Vf. verschiedener christlicher
Konfessionen. Den nicht gerade leichten Versuch einer skumenisch ausgerich-
teten systematischen Gesamtdarstellung des Christentums unternimmt der
evangelische Dogmatiker und Okumeniker Chr. Schwébel. Er stellt die kon-
sequente Entwicklung der trinitarischen Mitte des Christentums in den Mittel-
punkt seiner Uberlegungen: Der Trinititsglaube markiert die inhaltliche Identi-
tit des Christentums. Heil ist exklusiv mit dieser trinitarischen Identitit ver-
kniipft. Schwébel kommt mit dieser Darstellung den zahlreichen Bemiihungen
in der systematischen Theologie nach, die trinitarische Basis des Christentums
wieder neu ins Bewulfitsein zu heben. AuBerdem sei der Riickbezug auf Jesus

Christus entscheidend fiir das Selbstverstindnis der Kirche. Uber die konkrete
Gestalt dieses Bezugs gibt es Schwibel zufolge unterschiedliche Auffassungen;
dementsprechend wiirden sich Kirchen und kirchliche Gemeinschaften unter-
scheiden. Die Amter in der Kirche ordnet Schwébel der Aufgabe zu, die apo-
stolische Predigt weiterzugeben, die im Evangelium ihren Niederschlag finde.
Ob die Amter selber zur Offenbarung bzw. zur traditio apostolica gehéren,
bleibt in der Schwebe. Den Art. von Schwibel ergéinzen daher gut die Art.
tiber das katholische bzw. orthodoxe Christentum von dem katholische Syste-
matiker P. Neuner und dem Theologen fiir die Orthodoxie K. Chr. Felmy.

Der ndchste umfangreiche Art. informiert ither die Christologie
(I,273-322). Der Wuppertaler Neutestamentler M. Karrer gibt einen Uberblick
iiber die christologischen Perspektiven der neutestamentlichen Literatur. Die
verschiedenen christologischen Pradikate, die die Urgemeinde formt, explizie-
ren das Wirken Jesu und Gottes Handeln an Jesus. ,,Der Selbsterweis des einen
Gottes in Tod und Auferstehung Jesu“ sei die , Mitte der Ch.” im NT (II,275).
Die Vielheit der christologischen Perspektiven erzwinge schlieflich eine Ord-
nung und Weiterfithrung der Christologie. Bf. R. D. Williams stellt die christo-
logische Lehrentwicklung als konsequente Weiterfiihrung der neutestament-
lichen Christologien bis zum Mittelalter dar; die Hellenisierungsthese erfihrt
eine klare Absage. Eher seien die jiidischen Wurzeln der Christologie heraus-
zustellen. C. Gunton, der Leiter der theologischen und religidsen Studien des
Londoner King’s College, betont in seiner systematischen Ubersicht den trini-
tarischen Rahmen jeder Christologie. Weder eine exklusive ,,Christologie von
unten” noch ,von oben* kénnten dem Gott- und Menschsein Christi voll ge-
recht werden. Stets drohe die Verkiirzung einer Seite. Der trinitarische Ansatz
1Bt von allen Seiten aus Christus in den Blick nehmen.

In den naturwissenschaftlich und naturphilosophisch orientierten Beitri-
gen iiber Darwin und den Darwinismus (II,582-587) wird unterschieden zwi-
schen der wissenschaftlichen Hypothese der Evolution und der Ideologisie-
rung des Darwinismus in verschiedenen Spielarten bis in die Evolutionire
Ethik hinein. Die theologische Ethik ist v. a. dazu aufgerufen, sozialdarwinisti-
sche Tendenzen kritisch zu hinterfragen und demgegeniiber die Wiirde des
Menschen zu begriinden.

An dieser Stelle empfiehlt sich weiterzubléttern zum Stichwort ,Evolu-
tion“ (I,1749-1759). Dieser Art. illustriert einmal mehr, daB die RGG fiir die
Theologie relevante Fragestellungen der Naturwissenschaften aufgreift. Wich-
tige Seitenthemen wie die Evolutionére Erkenntnistheorie und Ethik werden
erneut angesprochen. Die grundsitzliche Vereinbarkeit von Evolutionspara-
digma und Schopfungstheologie wird unbeschadet von Tendenzen hervor-
gehoben, die die Biologie zur Metawissenschaft erkléren wollen, wie dies
etwa fiir extreme Formen der Soziobiologie der Fall ist.

Die einzelnen Abschnitte zum Art. Deismus (I,614—623) dokumentieren
die nicht immer leicht zu 16sende Aufgabe, einen Art. sinnvoll aufzuteilen.
V.a. die ersten drei Abschnitte 1. ,Religionsphilosophisch®, II. ,,Dogmatisch*,
IMI. ,,Europa® hitte man zu einer Einheit zusammenfassen kénnen und dadurch
zahlreiche Wiederholungen gespart. Insgesamt fallt die eher wohlwollende
Einschétzung des Deismus auf. Manche iiberzogene Kritik wird dadurch zu-
rechtgeriickt. Es bleibt jedoch zu bedenken, dab der offenbarungskritische
Grundtenor des Deismus bis in die Gegenwart hinein von weltanschaulicher
Relevanz ist. Nicht wenige Menschen im Westen sind von der Existenz eines
héchsten Wesens iiberzeugt, das aber in der Geschichte der Menschheit nicht
anzutreffen ist oder dort keine entscheidende Rolle spielt. Alle heilsgeschicht-
lich begriindeten Dogmen stehen daher zur Disposition (Trinitéitslehre, Christo-
logie, Erbstindenlehre, Erlésungslehre). So mag es zwar sein, daB die Deisten
nicht ,.entschiedene Gegner des Christentums gewesen" sind (1,617); aber zur
Auflésung der Grundlagen des christlichen Glaubens haben sie einen unver-
kennbaren Beitrag geleistet.

Vor allem der in Miinster lehrende Kirchenhistoriker K.-D. Hauschild be-
streitet den Art. iiber die Geschichte Deutschlands und die Geschichte der Kir-
che in Deutschland (II,716—755). Den geradezu spannend geschriebenen Art,
kennzeichnet ein kumenisches Gleichgewicht, so sehr der Art. auch mit der
Reformation (,,Die Reformation kann als Deutschlands bedeutendster Beitrag
zur Weltgeschichte gelten. I1,728) die Aufmerksamkeit auf die Geschichte der
evangelischen Kirche lenkt. Die neuste Geschichte kommt ebenfalls zu Wort
wie die Selbstdefinition der evangelischen Kirche als Kirche im Sozialismus
der DDR. Karten und Statistiken ergdnzen die Darstellung. B. Brenner infor-
miert in einem optimistischem Grundton iiber die Entwicklung der 6kume-
nischen Bewegung in Deutschland (I1,755-760). Mit soziologischen Kategorien
situiert D. Pollack die evangelische und katholische Kirche in der deutschen
Gegenwart (I[,763-772). Er notiert eine Entkonkretisierung der Gottesvorstel-
lung, sieht aber auch Chancen fiir die Reaktualisierung der religitisen Welt-
anschauung in einer sich fortschreitend ausdifferenzierenden Gesellschaft,
die zugleich eine umfassende Orientierung sucht.

Unter dem Stichwort ,Dialog* erértern G. D’Costa und H. M. Vroom die drei
religionstheologischen Modelle des Exlusivismus, Inklusivismus und Pluralis-
mus (II,815-822). Sie machen deutlich, dab der Religionspluralismus im Stile
J. Hicks den Sinn des Dialogs aufhebt, da alle religicsen Wahrheitsanspriiche a
priori an der Unerkennbarkeit des Absoluten bzw. an dessen ,,Unvermégen®,
sich authentisch zu manifestieren, scheitern.

E. Herms stellt in seinem Art. ,Dogma* (I1,895-899) das katholische Ver-
stindnis des Dogmas prézise dar. Vor diesem Hintergrund fillt die Abgrenzung
ins Gewicht, die er als evangelischer Theologe vornimmt: ,,Das reformatorische
Verstdndnis von Offenbarung, Glaube, Glaubensgemeinschaft, Amt, kirchl.
Lehre schliefit Dogma im rém.-kath. Sinne aus.” Dabei wird vorausgesetzt, daf
das Dogmenverstéindnis im altkirchlichen Sinn dem reformatorischen ent-
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spricht und das katholische Verstéindnis ,eine Neuerung” darstellt. Das katho-
lische Dogma wolle némlich den persénlichen Glauben binden, das reformato-
rische Dogma beziehe sich dagegen nur auf die Lehre. Es stellt sich aus katho-
lischer Sicht allerdings die Frage nach der Vermittlung von beidem. Zuriickge-
wiesen wird ebenso die Auffassung, daB der kirchlichen Lehre per se die Kraft
zukomme, GewiBheit zu schaffen. Aus katholischer Perspektive ergibt sich
demgegeniiber die Frage, wie schon die von der Urkirche hervorgebrachte
Schrift oder wie die Kanonbildung zu begreifen ist, wenn den entsprechenden
kirchlichen Akten keine GewilBheit zukommt, wenn also nicht die authenti-
sche, von der Offenbarung mitgetragene, offiziell-6ffentliche Annahme des in-
karnierten Wortes im Raum der Kirche méglich sein soll und diese Annahme
nicht in verbindlicher Form dargestellt werden kann.

Die von den Hg.n betonte interreligiése Dimension des Lexikons bewahr-
heitet sich in zahlreichen Art., die dadurch in der Tat wertvolle Orientierungs-
hilfen geben kénnen, wie z.B. die Darstellung des islamischen Eheverstédndnis-
ses, der jiidischen und moslemischen Auffassung des Eigentums oder des Ei-
des, der Theologie der gottlichen Eigenschaften im Christentum, Judentum und
im Islam. Religionswissenschaftliche Abschnitte haben u.a. auch die Art. iiber
Engel, Erlésung, Erziehung und Eschatologie. Diese Beispiele liefien sich leicht
vermehren.

Bei manchen theologischen Themen hétte man sich eine etwas ausfiihr-
lichere Behandlung gewtinscht. Die auch fiir die Okumene nicht gerade un-
wichtige Lehre von der Erbsiinde wird relativ knapp abgehandelt
(I1,1394-1397), die Ekklesiologie (I1,1183) erhélt keine ganze Spalte (hier ist
weiteres unter dem Stichwort Kirche zu finden), die Art. iiber Erwdhlung
(11,1478-1490), Erweckung (II,1490-1499) oder iiber Erziehung / Erziehungs-
anstalten (I,1505-1540) sind hingegen recht umfangreich. Sehr ausfiihrlich
wird die Eschatologie (I1,1542-1579) behandelt.

Es mubB nicht lange begriindet werden, daB die RGG wieder ein
groBartiges Lexikon zu werden verspricht. Die sprachliche Form der
Art. ist auf Verstandlichkeit ausgerichtet, so dafi das Handbuch auch
von Studenten benutzt werden kann. Die dezidiert evangelische Pri-
gung zentraler Beitrdge schérft das Profil der RGG. Dadurch ist es dem
Leser leichter maoglich, seinen eigenen Standpunkt zu definieren. Die
Mitarbeit von Theologen anderer Kirchen férdert zweifellos die
tkumenische Weite des Handbuchs. Die religionswissenschaftliche
Ausrichtung ist wegweisend, weil sie sich zugleich von einem skep-
tizistischen Religionspluralismus abgrenzt. Die RGG gehort ins Bii-
cherregal jedes an Theologie und Glaube, Religion und Philosophie
Interessierten.

Lugano Michael Schulz

Exegese des AT

Wagner, Christian: Die Septuaginta-Hapaxlegomena im Buch Jesus Sirach.
Untersuchungen zur Wortwahl und Wortbildung unter besonderer Beriick-
sichtigung des textkritischen und iibersetzungstechnischen Aspekts. — Ber-
lin: W. de Gruyter 1999. XVI, 428 S. (Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttesta-
mentliche Wissenschaft, 282), Ln DM 218,00 ISBN: 3—11-016506—6

Das Buch Jesus Sirach stellt jeden Ubersetzer und Ausleger vor
betrdachtliche Schwierigkeiten. Die Griinde dafiir liegen im Bereich
des Textes: Die seit 1896 entdeckten hebrdischen Hss. iiberliefern
nur ca. zwei Drittel des Buches und zeigen bei Paralleliiberlieferun-
gen betrdchtliche Unterschiede und textkritische Defizite. Dazu kom-
men jetzt Sirachfragmente aus Qumran und Masada, die neue Fragen
aufwerfen. Die syrische Ubersetzung (Peschitta), die primér aus dem
Hebréder schopft, weist eine Reihe von Auslassungen auf und muf}
insgesamt als mangelhafte Version eingestuft werden. Hebréische
und syrische Textzeugen weichen wiederum von der griechischen
Sirachtradition (Grl und GrII) und deren altlateinischer Tochteriiber-
setzung (La) erheblich ab, so daB sie nicht auf eine einzige ,, Textform“
(= Urtext) zuriickgefiihrt werden kénnen. Altester Zeuge fiir das ge-
samte Buch (also alle 51 Kap.) ist nach wie vor der griechische Text
(Gr1), dem, obgleich ,,nur* Ubersetzung, fundamentale Bedeutung fiir
die Exegese von Sir zukommt. Mit dieser Version hat der anonyme
Enkel das weisheitliche (Euvre seines GroBvaters nach 132 v. Chr.
(Prolog 25) in die damalige Weltsprache iibertragen. Der Abfassungs-
termin des Buches in hebriischer Sprache reicht in die Zeit um 180
v. Chr. zuriick. Durch Zieglers Edition, die das griechische Text-
material (Unzial- und Minuskelhss., Papyrusfragmente) sowie die
Tochteriibersetzungen samt der indirekten Sirachiiberlieferung (v.a.
Viterzitate) einbezieht, ist der alttestamentlichen Wissenschaft ein
vorziiglicher Text an die Hand gegeben. Doch auch mit letztgenannter
Verdffentlichung hat man, wie Ziegler auf S. 5 eingesteht, noch nicht
die Ubertragung des Enkels (Grl) in allen Stiicken erreicht. Zu besag-
ter Version (Grl) gesellt sich eine bruchstiickhafte zweite Sirach-Uber-
setzung (Grll).

Bei der Textiiberlieferung von Sir insgesamt ist festzustellen, daB
nicht selten Anderungen, Ergéinzungen oder Verkiirzungen vor-
genommen wurden. Die Ursache dafiir liegt u.a. moglicherweise dar-
in, daB diese Weisheitsschrift aus frithjidischer Zeit nicht den Rang
des Pentateuchs, der Geschichtsbiicher oder der prophetischen Lite-
ratur fiir sich beanspruchen konnte. Die dargelegten Fakten machen
deutlich, daB sich auch heute die Forschung zu Sir immer noch oder
mehr denn je auf der Suche nach dem ,,Urtext” des besagten Buches
befindet, an den man moglichst nahe heranzukommen sucht. Wie
prekér sich die Situation in der Praxis gestaltet, ist aus modernen Bi-
belausgaben (z.B. EU, ZB, JB) zu ersehen: Bei Sir werden dort nim-
lich, je nach Entscheidung der Ubersetzer, hebriische Texte mit Les-
arten der griechischen, lateinischen und sogar syrischen Ubersetzung
vereint, so daB man von einem individuell gestalteten Mischtext
sprechen mubf.

Aufgrund dieser Vorbemerkungen wird deutlich, daf sich Wagner
mit seiner Untersuchung auf eine duferst komplizierte Materie einge-
lassen hat.

Folgende Disposition wird von ihm gewihlt: Dem Vorwort (S. XIII-XVI)
folgt eine detaillierte Einleitung, die ,Gegenstand und Fragestellung der Unter-
suchung“ sowie das ,methodische Procedere” und einen ,einleitungswissen-
schaftlichen AbriB* bietet (S.1-64). In einem ersten Kap. (S. 65-87) wird so-
dann die ,,Problematik der Definition des Begriffs ,Septuaginta-Hapaxlegome-
na‘“ erértert. Das 2. Kap. (S. 88—-101) wendet sich dem ,Bestand der ,Septuagin-
ta-Hapaxlegomena‘* bei Sir zu. Das 3. Kap. (S. 102-348) behandelt jedes der
273 eruierten Septuaginta-Hapaxlegomena. Das 4. Kap. (S. 349-364) themati-
siert ,,Aspekte und Tendenzen zur Wortwahl“, Im 5. Kap. (S. 365-383) schlief-
lich geht es um ,, Aspekte und Tendenzen zur Wortbildung“. Eine Zusammen-
fassung relevanter Ergebnisse der Monographie (S. 384-387) rundet die Arbeit
ab. Das Inhaltsverzeichnis (S. IX-XI) ist der Monographie vorangestellt. Am
SchluB des Buches findet sich folgende Anordnung: Wortindex zur sog. zwei-
ten Sirachiibersetzung (S. 413-416), Kollation der Sirachzitate des Georgius
Monachus (S. 417), Stellenregister (S. 418-422), Sach- und Stichwortregister
(S. 422f), hebriisches, griechisches und syrisches Wortregister (S. 423-428).
Ein Wortindex zur sog. zweiten Sirachiibersetzung wird hier zum ersten Mal
erstellt; ebenso lag bis jetzt noch keine Kollation der Sirachzitate des Georgius
Monachus vor.

Das Thema des Buches sind die Septuaginta-Hapaxlegomena in-
nerhalb von Sir. Dabei sollen laut Untertitel Wortwahl und Wortbil-
dung, Textkritik und Ubersetzungstechnik besondere Berticksichti-
gung finden. Um ein solch anspruchsvolles Programm zu realisieren,
bedarf es entsprechender methodischer und einleitungswissen-
schaftlicher Uberlegungen. Dieses Pensum wird vom Vf. auf den
S.1-64 in konzentrierter und iiberzeugender Form geleistet. Dabei
sind von ihm nicht wenige Gesichtspunkte zu beriicksichtigen, wie
u. a. etwa die Frage nach den griechischen Textzeugen, dem textkriti-
schen Wert der Peschitta und altlateinischen Ubersetzungen, dem he-
brdischen Original. Bereits bei diesen Prolegomena fallen das behut-
same und abwigende Urteil sowie die textkritische Kompetenz des
Vi.s auf. Eine Kostprobe zu letzterer gibt er auf S. 58-64, wo er eine
Synopse zwischen griechischer und lateinischer Version, den hebrii-
schen Textfunden von Masada und Kairo sowie Peschitta vorlegt. —
Das 1. Kap. diskutiert die beiden Begriffe ,,Septuaginta“ und ,Hapax-
legomena® in allen Nuancen und Schattierungen. Wenn man be-
denkt, wie verschwommen und undifferenziert beispielsweise der
Begriff ,,.Septuaginta“ oft verwendet wird, dann sieht man hier ein
gewichtiges Gegenbeispiel: Der Leser erhilt eine genaue Information
dariiber, welche Opera zum Textpool ,Septuaginta® zu rechnen sind
(S. 80—-86). Erneut iiberrascht die definitorische Schirfe bei der Kla-
rung des Begriffs ,Hapaxlegomenon“ (S. 86f.). — Das 2. Kap. erfalit
den Bestand der ,,Septuaginta-Hapaxlegomena® fiir Sir. Dabei greift
der V. auf die einschldgigen Vorarbeiten von Smend, Ziegler und
Reiterer zuriick und setzt sich kritisch mit ihnen auseinander. Er fin-
det aufgrund textkritischer und definitorischer Gegebenheiten inner-
halb des griechischen Sirach 273 Septuaginta-Hapaxlegomena (abso-
lute Zahl 345), die er in drei Gruppen (Prolog, GrI, GrII) gliedert. Ge-
geniiber den o. g. Forschern fiihrt er eine nicht unbetréachtliche Zahl
neuer Hapaxlegomena ein und klammert bisherige aus. — Erwartungs-
gemdB nimmt das 3. Kap. (S. 102—-348), das auf jedes der eruierten
Hapaxlegomena dezidiert eingeht, den grofiten Raum ein. 273 Voka-
beln werden unter textkritischem, septuagintaspezifischem, iiberset-
zungstechnischem bzw. sprachlich-stilistischem Aspekt analysiert.
In einem Vorspann (S. 102—109) duBert sich der Vf. zur Frage der Ab-
héngigkeit von Grl zur LXX. Die Beweisbarkeit einer solchen Bezie-
hung scheint ihm nicht zwingend zu sein (gegen Smend und Ziegler).
Hier vermag der Rez. dem V. nicht zu folgen. Verschiedene Stellen in
Grl zeigen ndmlich eine so auffdllige Ubereinstimmung mit dem
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Pentateuch, dafl man zumindest eine Kenntnis der griechischen Pen-
tateuchiibersetzung fiir GrI wohl voraussetzen muB. Zur Klirung die-
ses Problems sind allerdings noch weitere Untersuchungen nétig.
Das im 3. Kap. erarbeitete Material wird im 4. Kap. unter verschiede-
nen Blickwinkeln (hebrdische Vorlage, Wortfamilie, Wortfeld) aus-
gewertet.

Besagte Schritte dienen letztlich zur Losung der Frage, warum ge-
rade bei Sir eine tberproportionale Héaufigkeit von Septuaginta-
Hapaxlegomena anzutreffen ist. — Wie im 4. Kap. so erfolgt auch im
5. Kap. eine Auswertung der Ergebnisse des 3. Kap.s, und zwar hin-
sichtlich der Wortbildung durch Ableitung und Komposition. Da-
durch sollen Sprache und Stil des Enkels erhellt werden; ebenso
will der V1. mittels dieses Prozedere Auskunft iiber den Adressaten-
kreis (Zielpublikum) der Ubersetzung gewinnen.

Vorliegende Arbeit dokumentiert eindrucksvoll, daB aufgrund mi-
nutioser Recherchen am Text neue Einsichten zu gewinnen sind. Mit
einer Reihe origineller linguistischer Informationen wird das literari-
sche Profil des Enkels, der das Werk seines GroBvaters in das Griechi-
sche iibersetzte, in ein helleres Licht gesetzt. Ebenso gewinnen die
Adressaten genauere Konturen. Auf folgende Ergebnisse des Vf.s sei
kurz verwiesen:

1. Gi1 agiert nicht selten interpretierend. Dadurch erhélt die Ver-
sion eine aktuelle Note in hellenistischer Zeit (terminus post quem
132 v. Chr.) und Umgebung (Agypten); vgl. Prolog 25.

2. Grl sucht den gattungsspezifischen Gegebenheiten der Vorlage
Rechnung zu tragen, indem er wenigstens teilweise die poetische
Diktion der semitischen Vorlage zu transformieren sucht.

3. Ein Grobteil der Septuaginta-Hapaxlegomena bei Sir verdankt
seine Singularitét bestimmten Wortbildungstypen, die bevorzugt in
originalgriechischen Werken (2—4 Makk; Weish) anzutreffen sind
und ihren Platz in der profanen Literatursprache der griechisch-hel-
lenistischen Ara haben.

4. Der V£ von Grl besitzt hohe Bildung und ist literarisch versiert.
Er wendet sich an Leute jiidischen Glaubens, die mit griechisch-hel-
lenistischer Kultur vertraut sind und literarische Anspriiche erheben.

Die besprochene Monographie wurde von der Kath.-Theol. Fak.
der Univ. Regensburg als Diss. angenommen. Die obigen Ausfithrun-
gen belegen, dall das Format dieser Arbeit weit iiber dem iiblichen
Niveau einer Diss. liegt. Der V{. leistet mit seinen Analysen einen be-
achtlichen und weiterfithrenden Beitrag zur exegetischen Grund-
lagenforschung im besten Sinne des Wortes. Innerhalb der katho-
lischen Exegese Deutschlands stellt man nicht zuletzt aufgrund der
»Erblast” der sechziger und siebziger Jahre des vergangenen Jh.s ein
Defizit bei der textkritischen und textgeschichtlichen Forschung fest.
Deshalb ist das Erscheinen einer so auBergewéhnlich guten Arbeit,
die sich diesem Bereich widmet, besonders zu begriiBen.

Regensburg Armin Schmitt

Exegese des NT

Johannes aenigmaticus. Studien zum Johannesevangelium. FS fiir Herbert Le-
roy, hg. v. Stefan Schreiber / Alois Stimpfle. — Regensburg: F. Pustet
2001. 231 8. (BU, 29), kt DM 64,00 ISSN: 0523-5154 ISBN: 3-7917—1746—4

Mit der vorliegenden FS ehren die beiden Hg. ihren akademischen
Lehrer Herbert Leroy (Augsburg) zu seinem 65. Geburtstag. In Auf-
nahme des Dissertationsthemas des Jubilars® sind die meisten Auf-
sitze dem Verstehen des JohEv bzw. im JohEv gewidmet. Als ,,Prolog:
Verstehen als weltlich-unweltliches Erkennen® eréffnet der Beitrag
von Manfred Nagele (,,Ein Skeptiker im Alten Testament. Das Buch
Kohelet philosophisch gelesen®, 13-30) die folgenden Stellungnah-
men, die unterschiedlich umfangreich und bedeutsam sind fiir die
Johannesforschung.

Rudolf Hoppe erkennt in der Konfiguration der Ortsangaben im
JohEv das Interesse des Evangelisten, nicht die Offentlichkeit in Ju-
déa, sondern Galilda (,jene Region, von der — von aufien gesehen
und in traditioneller Vorstellung — nichts Gutes kommen kann*; vgl.
1,46) als ,,Ort des Glaubens* herauszustellen (43). Stefan Schreiber,
der gerade eine wichtige Habil. zu den messianischen Vorstellungen
im Frithjudentum und im NT vorgelegt hat®, betont mit guten Argu-

! Vgl. Leroy, Herbert: Ritsel und MiBverstindnis. Ein Beitrag zur Form-
geschichte des Johannesevangeliums (BBB 30), Bonn 1968,

* Vgl. Schreiber, Stefan: Gesalbter und Kénig. Titel und Konzeptionen der
kéniglichen Gesalbtenerwartung in frithjiidischen und urchristlichen
Schriften (BZNW 105), Berlin 2000.

menten im Unterschied zu anderen Herleitungsversuchen die konig-
liche Gesalbtenvorstellung im Frithjudentum als maBgeblichen Hin-
tergrund der joh Verwendung des Konigstitels fiir Jesus Christus
(45-70). Einen instruktiven Vergleich zwischen dem Tempellogion
Jesu in der Fassung des JohEv (Joh 2,19), das auf das Passafest Bezug
nehme, und der urchristlichen Deutung des Todes Jesu als stellvertre-
tende Stihne in Rom 3,25 (hier ist der Verséhnungstag die maBigeb-
liche Interpretationskategorie), legt Walter Radl vor (71-86). Ferdi-
nand Hahn steuert eine Miszelle zu Joh 3,3.5, den beiden einzigen
Vorkommen von ,,Kénigsherrschaft Gottes” im JohEv, bei. Unter Re-
kurs auf 4Q500 fr. 1 rechnet Benedikt Schwank (,, Weinberggleichnis
[Mk 12,1-12 parr] und Weinstockrede [Joh 15,1-17] im Licht von
40Q500 fr. 1“) damit, daB der vorésterliche Jesus ,in allegorischen
Gleichnissen allegorische Gedankenginge atl Texte selbst — zusam-
men mit dem Friithjudentum — aufgegriffen und neugedacht hat*
(101). In Fortfithrung seiner Promotionsthese von der Kenntnis des
Lukasevangeliums seitens des Evangelisten Johannes® zeigt Goran
Blaskovic auf, wie Johannes die lukanische Wundererzdhlung vom
reichen Fischfang (Lk 5,1-11) in 21,1-14 zu einer ,,Wiederkennungs-
geschichte” umschreibt (103-120). Eine verbliiffend ,einfache’ Lé-
sung der viel umréitselten Bedeutung der Zahl 153 in Joh 21,11 legt
Jiirgen Werlitz vor: Gematrisch kénnen der Zahlenfolge 3 5 1 die he-
bréischen Buchstaben 21p (= éxkinoio; cuvaywyn) entsprechen. Des-
halb ,besteht der Fang der Jiinger als Menschenfischer in der Ge-
meinschaft, der Gemeinde oder Kirche, die zusammen mit den Jiin-
gern und dem auferstandenen Herrn das Herrenmahl feiert” (137).

In seinem Beitrag , Ritsel als Methode des Mifiverstehens. Beob-
achtungen zur johanneischen Rede in Oppositionen und ihrem Ver-
stehens-Tmplikat” (139-170) nimmt Alois Stimpfle den Interpretati-
onsansatz und die Thesen seiner Monographie ,Blinde sehen® von
1990 erneut auf. Seines Erachtens denkt der Evangelist von einem
apriorischen kosmologischen und anthropologischen Dualismus,
d.h. einer absoluten Pradestination her. Der Rez. hélt diese Ausgangs-
these, die die Textauslegung des Autors durchgehend steuert, fiir
nicht textgeméB. Die von Stimpfle angefithrten Beobachtungen wer-
den m. E. nicht zutreffend analysiert und ausgewertet. Zu dem ange-
nommenen ,unsystematischen Tempusgebrauch® bei Johannes
(157f) hat J. Frey zuletzt iiberzeugend das exakte Gegenteil auf-
gezeigt.” Die Auslegung von Joh 21,15-17, die Ubergabe des Hirten-
amtes an Petrus sei ,reinste Ironie“ und ,ein schwankhaftes Ele-
ment“ (165), sowie die S. 170 genannten Schlufifolgerungen sind
m. E. nicht durch den Text selbst, sondern nur durch Interpretations-
vorgaben zu erkldren.

Nicht nur unter forschungsgeschichtlichem Blickwinkel verdient
Otto Merks Hinweis auf den Johanneskommentar Wilhelm Heitmiil-
lers® hohe Beachtung: Schon viele Jahrzehnte vor den modernen re-
zeptionsésthetischen Theorien erkennt Heitmiiller die leser- bzw. ho-
rerzentrierte Pragmatik des JohEv: ,Die eigentliche Horerschaft Jesu
sind — die Leser der Evangelienschrift“ (IV 14). Und: Im JohEv geht es
um ,,das kaum je erreichte und erreichbare Zeugnis von dem, was Je-
sus in einem Menschen wirken kann“, es geht um ,.ein Zeugnis, das
Glauben spriiht und Glauben weckt auch da, wo seine theologische
Einkleidung langst als veraltetes Kleid abgetan ist“ (IV 30).

Die Ausfithrungen von Reinhold Mayer ,, Ich bin der Weg, die
Wahrheit und das Leben‘. Ein Versuch iiber das Johannesevangelium
aus AnlaB der neu erwachten Debatte zur Judenmission verstehen
sich als ,,Absage an die Judenmission®. Ob die dazu angefiihrten Ka-
tegorien (,,Der entwirklichte Messias“ und ,,Die entwirklichte Tora“)
dem angestrebten Ziel dienlich sind, sei hier angefragt.

Bernhard Ehler, Regens des Augsburger Priesterseminars, unter-
sucht abschlieBend (,,Von der Wissenschaft zur Verkiindigung. Was
bleibt vom biblischen Gotteswort im Menschenwort der Predigt?)
Predigtentwiirfe bzw. -ausarbeitungen zu Joh 6 im Blick auf ihre

® Vgl. Blaskovic, G.: Johannes und Lukas. Eine Untersuchung zu den literari-

schen Beziehungen des Johannesevangeliums zum Lukasevangelium, St.

Ottilien 2000.

Vgl. Stimpfle, Alois: Blinde sehen. Die Eschatologie im traditionsgeschicht-

lichen ProzeB des Johannesevangeliums (BZNW 57), Berlin 1990.

Vgl. Frey, ].: Die johanneische Eschatologie II. Das johanneische Zeitver-

standnis (WUNT 105), Tiibingen 1998.

¢ Vgl. Bousset, W./Heitmiiller, W. (Hg.): Die Schriften des Neuen Testa-
ments neu iibersetzt und fiir die Gegenwart erkldrt (1. Auflage 1905-1906; 2.
Auflage 1905-1907 hg. v. J. WeiB), 3. Auflage Gottingen 1918, hier: Band IV,
1-184 (Johannesauslegung von W. Heitmiiller); vgl. ebd. 1-9 (,,Die Johannes-
Schriften. Einleitung“); vgl. ders.: Zur Johannes-Tradition, in: ZNW 15
(1914) 189-209.
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ssachgerechte Erschlieffung der biblischen Perikope” (Franz Kamp-
haus) und fordert zu Recht: ,,In der Homiletik mufi eingeiibt werden,
auf der Basis exegetischer Erkenntnisse nach damaligen und heuti-
gen Erfahrungen zu fragen und diese in eine reflektierte Beziehung
zu bringen® (217).

Jerusalem Klaus Scholtissek

Fundamentaltheologie

Ebenbauer, Peter: Fundamentaltheologie nach Hansjiirgen Verweyen. Darstel-
lung — Diskussion — Kritik, — Innsbruck: Tyrolia 1998. 282 S. (Innshrucker
theologische Studien, 52), brosch. DM 49,50 ISBN: 3-7022—-2180-8
Nachdem Hansjiirgen Verweyens GrundriB der Fundamentaltheo-

logie ,Gottes letztes Wort’ nun seit tiber zehn Jahren vorliegt und,

nach anfanglicher Stagnation, die Auseinandersetzung und Rezep-
tion v.a. im deutschen und italienischen Sprachraum inzwischen in

Gang gekommen ist, ist eine Gesamtdarstellung dieses fundamental-

theologischen Ansatzes geradezu iiberfillig, hat Verweyen doch den

Anspruch, eine neue systematische Grundlegung des Faches dar-

zubieten. Eine solche Darstellung leistet Ebenbauer mit seiner 1997

abgeschlossenen und 1998 verdffentlichten Grazer Diss. Dab es sich

dabei, schon aufgrund Verweyens fortgesetzter Arbeit an seiner

Fundamentaltheologie und insbesondere der grundsitzlich iiber-

arbeiteten Neuauflage des ,Grundrisses® im Jahr 2000, nur um eine

erste Zwischenbilanz handeln kann, versteht sich von selbst. Die

Dokumentation des Verweyenschen Entwicklungsstandes bis 1997

mitsamt der sachkritischen Auseinandersetzung damit, v.a. durch

Thomas Propper und Klaus Miiller, ist verdienstvoll und fiir die fun-

damentaltheologische Landschaft gewinnbringend, ermdglicht sie

doch eine erste Vergewisserung des erreichten Diskussionsstandes
fiir eine breitere Leserschaft und provoziert weitere grundlegende
und Einzelfragen fokussierende Forschung.

Das Buch hat drei wesentliche Teile: einen den Ansatz Verweyens
in seinen Grundziigen darstellenden (Kap. 2-5), einen Diskussions-
teil, der ihn im Horizont anderer gegenwartig bedeutsamer fun-
damentaltheologischer Modelle positioniert (Kap. 6-8), und einen
kritischen Teil, der die wesentliche Auseinandersetzung mit Ver-
weyen wiedergibt, die v.a. durch Prépper und Miiller markierten Pro-
blemstédnde versammelt und den Anspruch einer konstruktiven Wei-
terfithrung von ,Gottes letztes Wort‘ im Sinne eines leicht verdnder-
ten Strukturaufrisses fiir Fundamentaltheologie erhebt (Kap. 9—11).
E. konzentriert sich in seiner Darstellung weitgehend auf die grund-
legende philosophische Argumentationslinie Verweyens, wie sie
sich im ,GrundriB‘ und in Arbeiten fritherer Jahre abzeichnet. Das ist
im Sinne einer Beschrinkung auf das Wesentliche sachgerecht und
erleichtert das Verstdndnis. Er diskutiert den Entwurf Verweyens al-
lerdings nur im Rahmen der im ,GrundriB‘ — mit Ausnahme des tran-
szendentalen Ansatzes von Richard Schaeffler — bereits durchgefiihr-
ten Positionierung gegentiber postmodernen, praktisch-politischen
und transzendentalen Fundamentaltheologien. Damit setzt er sich
der kritischen Nachfrage aus, was seinen Diskussionsteil von der Dar-
stellung unterscheidet und was er an neuen Perspektiven erbringen
kann, die nicht bereits im ,Grundrif}’ reflektiert sind. Der dritte Teil
fokussiert zu Recht die bislang substantiellste Kritik an Verweyens
Erstphilosophie und den sich daraus theologisch, etwa fiir die Oster-
thematik, ergebenden Folgen und zieht z. T. replizierende Argumente
Verweyens hinzu. Problematisch fiir die Stringenz der Argumenta-
tion ist allerdings, dab die angestrebte Weiterentwicklung der Fun-
damentaltheologie Verweyens durch den Vf. theologisch unter dem
Leitmotiv der ,traditio Dei ansetzt, damit aber nicht an die iiberwie-
gend philosophische Darstellung und Kritik anschlieBt. Zudem er-
scheint es fraglich, ob der Anspruch einer Weiterfiihrung auf den
letzten zehn Seiten des Buches dem von E. herausgestellten Problem-
stand und der Schirfe des Verweyenschen Denkens gerecht werden
kann. Zum Inhalt:

Die Einleitung (zugleich Kap. 1) verortet Verweyens AufriB des Faches im
Gang der fundamentaltheologischen Entwicklung im AnschluB an die Neu-
scholastik iiber Blondel, Rousselot, von Balthasar, Rahner und Metz und stellt
sie in Konkurrenz zum Bauplan Max Secklers. Wihrend Seckler einen ,,integra-
tiven* Ansatz verfolge, gehe es Verweyen darum, ,die Gesamtsystematik der
Fundamentaltheologie von einem einzigen Bezugspunkt her aufzubauen® (21).
E. stellt dabei heraus, daB er Verweyens ,GrundriB’ ,,auf der Basis einer grund-
sétzlich positiven Option* (27) rezipiere, tut aber auch seine Absicht kund, ihn

sunter dem Leitgedanken der traditio Dei* (12) kritisch weiterfiihren zu wol-
len.

Kap. 2 zeichnet Verweyens ,systematische Neukonstruktion der Fun-
damentaltheologie” (29) und damit die Architektur von ,Gottes letztes Wort*
nach. Dazu greift E. ein von Verweyen reflektiertes methodisches Grundpro-
blem des Faches auf: Es hat zur Aufgabe, den christlichen Glauben vor dem
Forum jeglicher, auch der nicht bereits gldubigen Vernunft zu rechtfertigen,
muf aber als theologische Disziplin bei einem streng theologischen Glaubens-
begriff ansetzen, ohne dabei jedoch in einen theologischen Zirkel zu geraten.
Das fithrt einerseits dazu, daBl Verweyen den Ausgangspunkt seiner Reflexion
bei der theologisch ermittelten Mitte christlicher Offenbarung nimmt, die er
inhaltlich als ,traditio’ und formal als letztgiiltigen, universalen Sinnanspruch
bestimmt, und andererseits dazu, daB der christliche Glaube von sich aus der
Philosophie bedarf. Der Fundamentaltheologie stellt sich nach Verweyen damit
eine zweifache philosophische Aufgabe: es ist erstens die Vernehmbarkeit
christlicher Offenbarung fiir die Vernunft aufgrund von deren Wesenskonstitu-
tion streng philosophisch zu zeigen. Dazu bedarf es der erstphilosophischen,
von aller geschichtlichen Bedingtheit freien Ermittlung eines Begriffs von letzt-
giiltiger Offenbarung bzw. letztgiiltigem Sinn. Denn nur so ist fiir die Vernunft
entscheidbar, ob der universale Sinnanspruch des christlichen Glaubens zu
Recht besteht. Mit dem Sinnbegriff ergibt sich zugleich ein Geltungskriterium
fiir die zweite philosophische Aufgabe, die hermeneutische Erschliefung der
christlichen Glaubenstradition als Antwort auf die geschichtlich sich je neu
stellende Sinnfrage des Menschen. In diesem Zusammenhang ist eine fun-
damentaltheologisch relevante Historik, d.h. eine dem Wesen von Hingabe
und Liebe angemessene Weise der Riickfrage nach dem historischen Jesus zu
entwickeln. In der Spur phdnomenologischen Denkens von Marcel, Welte und
v. Balthasar sieht Verweyen eine solche in der primér redaktionsgeschicht-
lichen Herausarbeitung konkreter Zeugnisgestalt im NT gegeben.

In Kap. 3 greift E. den ,traditio‘-Begriff Verweyens auf und zeichnet ihn in-
haltlich unter Rekurs auf die von Verweyen rezipierten exegetischen Arbeiten
Wiard Popkes' als ,,Substrat neutestamentlicher Christologie, Soteriologie und
Ekklesiologie” (56) und formal als , Sinngestalt letztgiiltiger Selbstoffenbarung
Gottes” (63) nach. Insofern Verweyen das dynamische Traditionsverstdandnis
Blondels und die staurozentrische Theologie v. Balthasars rezipiert, erweise er
sich von seiner theologischen Axiomatik her als Vertreter der , trinitarischen
Hingabe und Kenosis-Theologie“ (60).

Kap. 4 arbeitet das erstphilosophische Kernstiick von Verweyens Fun-
damentaltheologie auf. Unter der systematischen Klammer der ,Hinordnung
des Menschen auf letztgiiltigen Sinn“ (66), d.h. der Hinordnung auf , traditio
in letztgiiltig geschichtlich erscheinender Gestalt” (66), werden die beiden Re-
flexionsgénge Verweyens von 1969 und 1991 zusammengestellt. Geht es in den
,Ontologischen Voraussetzungen des Glaubensaktes’ um die menschlichen
Voraussetzungen fiir eine mogliche Begegnung mit dem inkarnierten Wort Got-
tes mittels transzendentaler Analyse des Staunensaktes, so zielt ,Gottes letztes
Wort* im Ausgang vom cartesischen cogito auf einen transzendentalphiloso-
phischen Aufweis einer universalen Sinnfrage und, dem korrespondierend, ei-
nes unhintergehbaren Begriffs letztgiiltigen Sinns. Laut E. geht Verweyen fol-
gendermalien vor: ,Von Anfang an wird davon ausgegangen, daB ein Streben
nach unbedingter Einheit die menschliche Vernunft unabhéngig von geschicht-
lichen Eintrdgen jeder Art auszeichnet (...)* (79). Aufgrund der Elementar-
struktur der Vernunft, daf sie nach unbedingter Einheit strebt, sich aber immer
in Differenz setzt, muB ein Begriff unbedingter Einheit in bleibender Differenz
denkbar sein, soll Vernunft nicht von vornherein in sich absurd sein. Solchem
Erfordernis gentigt nach Verweyen der Fichtesche Bildbegriff, der, unter Rekurs
auf Anselm v. Canterbury streng transzendentallogisch als reine Beziiglichkeit
gefalit, es ermoglicht, Freiheit als Bildsein des Unbedingten in interpersonaler
Vermittlung zu denken. Allein Freiheit kann ganz darin aufgehen, im Anerken-
nungsakt, d.h. im Hervortretenlassen anderer Freiheit, Bild des Unbedingten
zu werden. E. kommentiert in der Perspektive seiner von Klaus Miiller her ge-
wonnenen Kritik: Verweyen bestimmt ,,den Wesensgehalt aller wahren Freiheit
als Selbstaufgabe um des absoluten Seins willen, als reines Instrument zur Er-
scheinung des Absoluten® (90). Verweyens ,transzendentallogische’ Reflexion
auf den Sollensbegriff im AnschluB an den Bildbegriff und seine ,transzenden-
talgenetische‘ Rekonstruktion der interpersonalen Konstitution des Ich im An-
erkennungsakt anderer Freiheit verbindet E. unter dem Stichwort: ,,Systemati-
sche Verklammerung von Anerkennung, unbedingtem Sollen und Autonomie
des Subjekts* (92).

Kap. 5 ist Verweyens Ausbildung einer , kritischen Hermeneutik von Offen-
barung” (99) in Explikation des traditio-Gedankens gewidmet. Hier greift E.
Verweyens tiber den ,Grundrifi* hinausfithrende Prézisierung des Gedankens
stellvertretender Sithne auf und stellt dessen Theorie der Zeugnisgestalt her-
aus. Das in der Weise engagierter traditio gegebene und erfaBite Zeugnis gilt Ver-
weyen als einzig addquate Vermittlungsform letztgiiltiger Offenbarung, wie sie
in der Selbstiiberlieferung Christi geschehen ist. Daran kntipft auch Verweyens
Osterhermeneutik an, wonach die Osterhoffnung bereits im Leben des irdi-
schen Jesus, kumulierend in der Weise seines Sterbens am Kreuz, griindet.
Das letzte Unterkapitel versammelt — duBerst knapp und summarisch — den
ekklesiologischen Teil des ,Grundrisses’ mit der performativen Begriindung
der Kirchenstiftung, der Leib-Christi-Ekklesiologie und der Theologie des
kirchlichen Amtes.

Der Diskussionsteil des Buches (Kap. 6-8) kann hier kiirzer zusammenge-
faBit werden, da er fiir die systematische Leitlinie E.s — mit Ausnahme der Dar-
stellung Proppers — weniger relevant ist. Unter den Ansétzen postmoderner
Hermeneutik (Kap. 6) in der gegenwirtigen Fundamentaltheologie werden Da-
vid Tracys Gespriachshermeneutik, Francis Schiissler Fiorenzas Rezeptionsher-
meneutik und die Pluralistische Religionstheologie von John Hick und Paul F.
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Knitter in der Perspektive Perry Schmidt-Leukels dargestellt und im Duktus
Verweyens kritisiert, dali sie ,,dem fundamentaltheologischen Anspruch auf
die Legitimation von Unbedingtheitsbehauptungen, verbunden mit bedin-
gungslosem existentiellen Engagement in Sachen des Glaubens nicht genii-
gen® (154) bzw. sich der ,fundamentaltheologischen Spitzenfrage nach der
Mboglichkeit letztgiiltiger Sinnartikulationen in geschichtlicher Kontingenz*
(156) nicht stellen. Unter der Rubrik praktisch-politische Fundamentaltheolo-
gie ldBt der VI. die Politische Theologie von Johann Baptist Metz und die bei-
den Hauptvertreter theologischer Handlungstheorie, Helmut Peukert und Ed-
mund Arens, zu Wort kommen. Hier fillt Verweyens und auch E.s Urteil dif-
ferenzierter aus: Die Relevanz traditio-formiger Praxis fiir die Fundamental-
theologie ist anzuerkennen, doch gibt es ein Begrindungsdefizit dieser
Modelle, ,,wo sie sich dem Versuch entziehen, angesichts der gegenwirtig pre-
kdren Situation selbstbewuBter Identitdt eine subjekttheoretische Geltungs-
reflexion zu unternehmen, und sich statt dessen mit einem praktischen Hoff-
nungspostulat begniigen (...)* (173). Gegen die Kritik von Arens bekriftigt E.,
daB Verweyen nicht den Glauben letztbegriinden will und daB bei ihm der
Glaube nicht einer theoretischen SinngewiBheit folgt, gegeniiber Verweyens
Kritik an der Handlungstheorie hilt er aber fest, dafl die ,,glaubwiirdige Zeu-
genschaft anamnetischer Solidaritdt mit unschuldig Vernichteten (...) niemals
blof das Produkt kognitiver Fiktion sein kann“ (177). Im Rahmen transzen-
dentaler Modelle in der Fundamentaltheologie verhandelt E. schlieBlich den
transzendentaltheologischen Ansatz  transzendentaler Erfahrung® Karl Rah-
ners, Richard Schaefflers transzendentalphilosophische Logik der Erfahrung
und die sich an Krings anschlieBende Transzendentalphilosophie Thomas
Proppers im Ausgang von material bedingter, aber formal unbedingter Frei-
heit. Gegeniiber Rahner moniere Verweyen eine ,unzuldssige Vermischung
der transzendentalphilosophischen mit der [theologisch-gnadenhaft] histori-
schen Frageebene“ (212), von Schaeffler trenne ihn dessen Uberzeugung
svon der grundsitzlichen Wandelbarkeit des transzendentalen Vernunfthori-
zontes“ (212) und an Propper kritisiert er, dall innerhalb seines Freiheitsden-
kens ,,nicht die Frage nach der Giiltigkeit von Freiheitssetzungen' [Gottes
letztes Wort, 1991, 194] beantwortet werden konne® (214).

Die Kap. 9 und 10 versammeln die Kritik an Verweyen. In der Linie Georg
Scherers, der die SachgemébBheit des Ineinsfalls der Begriffe Sinn und Einheit
anzweifelt, regt E. — inspiriert durch Gerhard Larcher — eine zwischen Erstphi-
losophie und Hermeneutik angesiedelte ,Vermittlungsreflexion philosophi-
scher Art unter Einbeziehung phédnomenologischer Analysen hinsichtlich der
Erfahrung moglichen unbedingten Sinnes® (221) an, die dsthetische und nicht-
ethische religidse Phdnomene einbezieht. Dariiber hinaus macht er sich die
Ausstellungen Proppers zu eigen. Propper kritisiere Verweyens Verhaltnis-
bestimmung von Vernunft und Offenbarung als die ,,eines Vermittlungsverhalt-
nisses statt eines Bestimmungsverhéltnisses” (223), die faktische Gleichset-
zung von Sollens- bzw. Sinnerfahrung mit Offenbarung und den ,damit an-
visierten ,transzendentalen Vorentwurf ihres Inhalts*“ (229), der Offenbarung
depotenziere. In extensu fiihrt der Vf. Proppers fritheren Verdacht fort, dafl es
bei Verweyen nicht bloB um einen erstphilosophischen Sinnbegriff, sondern
um den Aufweis der Wirklichkeit letztgiiltigen Sinnes gehe, obgleich Verweyen
genau das in seiner Replik auf Propper eigens zuriickweist. Schliefilich will E.
von der Systematik Proppers her der Vermutung nachgehen, ,,0b nicht auch bei
Verweyen das unbedingte Moment der Freiheit in subtiler, aber folgenschwerer
Weise durch ein Moment von sittlich verpflichteter Unbedingtheit systema-
tisch ersetzt wird (...) Freiheit wére damit ganzlich heteronom bestimmt“
(231). Gestiitzt sieht er sich dabei von einer These Klaus Miillers, der bei Ver-
weyen ,.eine Asymmetrie hinsichtlich des Verhéltnisses zwischen Ich-Apriori
und Anerkennung® (238) und eine daraus folgende Tendenz zu sittlichem Ri-
gorismus entdeckt. Wihrend Verweyen in den ,Ontologischen Voraussetzun-
gen‘ noch selbst ,auf der irreduziblen Dimension des Ich [beharre]” (248),
sehe sich das Ich in ,Gottes letztes Wort' ,,zur Aufgabe seiner selbst und zum
vernichtenden Aufgehen seiner Freiheit veranlalBt, um dadurch das Erscheinen
des Absoluten zu beférdern® (238). Von daher plddiert E. — unter Riickgriff auf
die subjekttheoretischen Analysen Miillers und die Freiheitsphilosophie Prép-
pers — fiir eine , Korrektur” (253) der Erstphilosophie Verweyens, die die ,,Un-
hintergehbarkeit des Subjektstatus” {250) sichert, die ,Autonomie des Ich in
seiner Fihigkeit zur Freiheit gewihrleistet (250) und zugleich ,einen Sinn-
begriff [impliziert], der das Unbedingtheitsmoment des Seinsollens von Frei-
heit in sich schlieBt“ (250). Dies versteht er als philosophische Skizze eines —
gegeniiber Verweyen vermeintlich um die Dimensionen von Schéopfung und
Eschatologie erweiterten — theologischen Begriffs der ,traditio Dei',

Die Arbeit schlieBt mit einem von Max Seckler her gegeniiber dem ,Grund-
ril* Verweyens erweiterten Strukturaufrif der Fundamentaltheologie und ei-
nem Restimee (Kap. 11) der ,traditio Dei* als Axiom der Disziplin.

Insgesamt ist festzuhalten, dabB E.s Buch das leistet, was eine Diss.
leisten kann: es ist eine wichtige Vorarbeit, die zum Verstandnis des
nicht eben leicht zugénglichen fundamentaltheologischen Ansatzes
Verweyens beitrdgt. Kritik ist in formal-methodischer wie inhalt-
licher Richtung anzuzeigen. Nicht ganz konsistent im Aufbau ist das
Fehlen Miillers bzw. die Behandlung Schaefflers im Diskussionsteil,
insofern dieser Teil eine Verortung primér aus Verweyens Sicht wie-
dergibt. Angesichts der inzwischen eingesetzten Verweyenrezeption
wire eine kritische Auseinandersetzung mit der wachsenden Sekun-
dérliteratur im Darstellungsteil wiinschenswert gewesen, allerdings
hétte das die systematische Linie moglicherweise verdeckt.

Neben inhaltlichen Detailfragen wie derjenigen, warum Rahner
primir als Transzendentaltheologe, nicht aber in seinem frithen tran-
szendentalphilosophischen Anliegen in den Blick kommt, nachdem
doch Verweyen gerade auf diese Unterscheidung insistiert hat, und
dem ganzen Komplex einer modifizierten Theologie der traditio, der
hier — weil von der philosophischen Linie wegfithrend — nicht kri-
tisch gewtiirdigt werden kann, ist auf die zentrale Kritik des Vf.s an
der Erstphilosophie des ,Grundrisses’ einzugehen. Hierbei soll auf
zwei Punkte aufinerksam gemacht werden, die leicht zu grundlegen-
den MiBverstindnissen fithren kénnen. Zum einen geht es bei Ver-
weyen nicht um einen metaphysischen Sinnaufweis der Vernunft, in-
sofern das Hypothetische an dem von ihm sog. hypothetischen Riick-
schluB von der Idee eines Unbedingten auf dessen Existenz gerade
darin besteht, daB er diesen Schluf aufgrund des unbewiesenen me-
taphysischen Kausalprinzips fiir nicht zwingend beweisbar halt. Hy-
pothetischer Natur ist damit fiir die Erstphilosophie die Wirklichkeit
unbedingten Sinnes, aber nicht dessen Begriff, wie E. (vgl. 227f) zu
schliefen scheint. Zum anderen zielt Verweyens Bildbegriff nicht
auf die Vernichtung von Freiheit, die ,,sich selbst ausschalten® (248)
soll. Das setzte ein bei Verweyen schwer vorstellbares natural-ding-
haftes Verstédndnis von Freiheit voraus. In diesem Punkt wirkt die an-
sonsten sachliche und um Differenzierung bemiihte Argumentation
kiinstlich und stark simplifizierend. Nach Auffassung des Rez.en er-
gibt sich daher fiir die weitere Forschungsarbeit folgendes Postulat:
Eine eingehende Aufarbeitung der Verweyenschen Rezeption ins-
besondere von Anselm, Descartes und Fichte aus den Quellen wiére
fiir das Verstdndnis Verweyens wichtig und insbesondere fiir die be-
nannte philosophische Kontroverse mit Propper und Miiller wohl sy-
stematisch auch weiterfithrend.

Dresden Karsten Kreutzer

Dogmatik

Moltmann, Jiirgen: Erfahrungen theologischen Denkens. Wege und Formen
christlicher Theologie. — Miinchen: Chr. Kaiser 1999. 304 S., kt DM 64,00
ISBN: 3-579-02631-3

Der Untertitel des Buches deutet es an, und der V1. erldutert es im
Vorwort: Weil er in seinen bisherigen Publikationen mehr an den In-
halten interessiert war als an Methode und vorausgesetztem Theo-
logieverstdndnis, hatte er dazu in der Vergangenheit relativ wenig
Stellung genommen. Auflerdem seien Methode und Theologiever-
stindnis bei der Arbeit selbst entstanden: ,,Der Weg entstand erst im
Gehen* (10). Dartiber hinaus war (und ist) der ,,Weg*“ immer auch per-
sonlich-biographisch, politisch-kontextuell und durch den ge-
schichtlichen Kairos, in dem ich lebe, bestimmt.* Und: ,,Weil meine
Methode nicht vor der Anwendung feststeht, sondern erst in ihr ent-
standen, muB ich jetzt am Ende dieses Weges auf sie zu sprechen
kommen® (12). Obwohl natiirlich genauere Analysen des Werkes
von Moltmann auch immer schon Aussagen machen konnten zu sei-
ner theologischen Methode, ist man dem hochangesehenen Tiibinger
Theologen doch dankbar, daB er das sozusagen noch einmal auf den
Punkt bringt; und dies in der bekannten Originalitit.

Die ersten Paragraphen stehen unter Fragen: ,,Wo ist Theologie?
(§ 1) — Themenfelder: Theologie in eigener Person, in der Gemeinde,
fiir die Kirche, in der Univ. ,,Wer ist ein Theologe oder eine Theo-
login?* (§ 2) — Themen: Gemeinsame Theologie aller Glaubenden,
Theologie der Atheisten, Theologie im interreligiosen Dialog. ,,Wie
wird man ein wahrer Theologe? Leiden an Gott und Gotteslust” (§
3). Ich hatte Gelegenheit, diese drei Abschnitte, etwa 15 S. insgesamt,
gleich nach Erscheinen des Buches einzusetzen in einem Einfiih-
rungsseminar fiir Studienanfinger. Die herausragende Resonanz dort
auf Art und Inhalt dieser Fragestellungen ist mir der beste Beweis fiir
das Gelungensein dieses Einfithrungsteils im Buch. Zentral ist im er-
sten Kap. des Buches (I. Was ist Theologie?) sicher der § 5: ,,Christli-
che Theologie”. Hier geht M., kundig und originell zugleich, die drei
Formen theologischer Vernunft durch: die Vernunft des Glaubens, die
Vernunft der Hoffnung, die Vernunft der Liebe (auch: theoretische
Vernunft des Glaubens, geschichtliche Vernunft und Hoffnung, prak-
tische Vernunft der Liebe, 63). Dab die dritte dem Theologen, der ja
einer der Viter der Befreiungstheologie ist, besonders nahesteht, ver-
steht sich — und deshalb auch, daB der dritte Teil des Buches im
Grunde aus Variationen iiber die Befreiungstheologie besteht (III
Spiegelbilder befreiender Theologie).
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Im zweiten Teil des Buches kommt der Vi der , Theologie der
Hoffnung"“ auf eine Hermeneutik der Hoffnung zu sprechen (II. Her-
meneutik der Hoffnung). Der § 4, der unter der Uberschrift ,, Theologi-
sche Erkenntnistheorie” steht, bringt klassische Bereiche aus der
theologischen Gnoseologie zur Sprache, u.a. das Analogieprinzip
und die Negative Theologie. Ein kurzer vierter Teil {iber Zusammen-
hinge zwischen Theologietreiben und Trinitdt (IV. Im ,,weiten Raum*
der Trinitdt) rundet das Buch ab. — Eine gehaltvolle Meditation iiber
den Zusammenhang zwischen Gottesfurcht und Weisheit — ,,Die
Furcht des Herrn ist der Weisheit Anfang" — schlieBit das Buch, das
eine wichtige Publikation zum Verstéindnis der Theologie M.s ist, ab.

Miinster Harald Wagner

Okumenische Theologie

Liining, Peter: Offenbarung und Rechtfertigung. Eine Studie zu ihrer Verhilt-
nisbestimmung anhand des anglikanischen/rémisch-katholischen Dialogs.

— Paderborn: Bonifatius 1999. XII, 464 S. (Konfessionskundliche und kon-

troverstheologische Studien, 70), geb. DM 148,00 ISBN: 3-89710-092—4

V. a. seit den einschlégigen Beitrdgen von Eilert Herms ist in der
tkumenischen Debatte die Frage virulent, ob nicht im Offenbarungs-
verstdndnis selbst der fundamentale Differenzpunkt zwischen den
christlichen Kirchen liegt. Die Diss. von Peter Liining, gearbeitet bei
Harald Wagner, Miinster, liefert dazu nur einen indirekten, aber um
so wertvolleren Beitrag. Sie erortert ndmlich die ebenfalls im Rahmen
eines ,grundsdtzlichen Rekurs[es] auf die Frage nach der Einheit und
Differenz* (1) das Offenbarungsverstindnis, nun aber nicht in sich
betrachtet sondern in seinem Verhéltnis zum Verstindnis der Recht-
fertigung. Fragt Herms das katholische Offenbarungsverstindnis an,
so fragt L. nach dem reformatorischen Rechtfertigungsverstdndnis in
seinem Verhéltnis zum Begriff der Offenbarung. Dies geschieht in der
Einleitung kenntnisreich, problemorientiert und ausfiihrlich, ja fast
ein wenig zu veréstelt. Es fehlt nicht an Hinweisen zum Einheitsver-
sténdnis wie zum Wahrheitsbegriff und zur ékumenischen theologi-
schen Hermeneutik. Dabei scheut der Vf. auch ein deutliches Urteil
nicht (wie z.B. auf S. 9). Prézise in einem Satz ausgedriickt lautet das
Anliegen der Diss.: ,Gegenstand dieser Untersuchung soll eine be-
griffliche Bestimmung des Verhiltnisses zwischen der géttlichen
Heilsoffenbarung und der Rechtfertigungswahrheit vor dem Hinter-
grund der ékumenischen Einheit- und Differenzproblematik sein®
(16). Dabei gibt der V1. ein klares Votum zu der allen Differenzen vor-
ausliegenden gemeinsamen Wahrheit ab: ,Das fundamentalékume-
nisch bleibend Gemeinsame aller Konfessionen und Kirchen ist die
ihnen vor- und iibergeordnete Wirklichkeit der am Menschen han-
delnden heilstkonomischen Trinitdt Gottes als Moglichkeitsbedin-
gung und bleibende Grundlage fiir die Bestimmung von kirchlicher
Einheit und Differenz” (17). Und eine weitere prizisierende Aus-
kunft gibt der Vf. bereits in der Einleitung, wo es auf S. 19 heiBt:
~Die vorliegende Arbeit will zwar der inhaltlichen Verhéltnisbestim-
mung von Offenbarung und Rechtfertigung mit Hilfe des Differenz-
begriffes nachgehen, doch bedeutet die mégliche Erkenntnis von of-
fenbarungstheologischen ,Grunddifferenzen’ nicht, dafh letztere als
solche bereits den Charakter des Trennenden tragen.”

Dies ist das Programm des Vf.s, welches er auf fast 400 S. durch eine ein-
schlégige Interpretation der Ergebnisse des anglikanisch/rémisch-katholischen
Dialogs durchfiihrt. Teil A ist den Ergebnissen der Vorbereitungskommission
gewidmet, der umfangreichste Teil B den Dialogergebnissen der ersten Dia-
logrunde (ARCIC 1), Teil C schlieBlich ARCIC II. Auch wer sich nicht primér
fiir die methodologischen und hermeneutischen Fragen des ékumenischen
Dialogs interessiert, kann diese ausfiihrliche Interpretation der Dokumente
mit groBem Gewinn lesen. Wie in der 8kumenischen Bewegung die persénliche
Begegnung, so ist auch in diesem Fall die eigene Lektiire durch nichts zu erset-
zen, Um den Appetit dafiir anzuregen, zitiere ich einschldgige Ergebnisses des
Vf.s. So heiBt es z.B. im Riickblick auf ARCIC I auf S. 262: ,,(...) und dabei
deutlich wird, daf rechtfertigungstheologisch die Prioritit und Gratuitit der
gottlichen Heilsgnade bei der Argumentation in den einzelnen Themenfeldern
gewahrt wurde bzw. werden konnte, obwohl dort grundsitzliche Differenzen in
der genauen Verhiltnisbestimmung von géttlichem und sichtbar-geschépf-
lichem bzw. menschlichem Handeln in der Heilsordnung auftauchen.” Damit
ist aber nicht das Ende der Debatte angesagt, sondern im Gegenteil angedeutet,
dafi das Problem der niheren Verhiltnisbestimmung ,nur im Rahmen einer
umfassenden geschichts- und erfahrungstheologischen Reflexion des Glau-
benshandelns der Kirche angemessen aufgearbeitet werden* kann (263).

In welcher Richtung weitergearbeitet werden muB, hilt der V£, ab-
schliefend in sieben Thesen ,zur inhaltlichen Verhiltnisbestim-
mung von Offenbarung- und Rechtfertigungsbegriff* bzw. in acht

Thesen als ,Konsequenzen fiir das dkumenische Gesprich® fest.
Darin heifit es u.a.: ,Das anglikanisch/katholische Gespriach ver-
mochte dabei zu zeigen, dali die Rechtfertigung, so wesentlich sie
fiir eine angemessene theologische Bestimmung des Menschen in sei-
ner Existenz vor Gott ist, nicht den gesamten Gehalt der zum Heil
geschehenen (Selbst-)Offenbarung des dreieinigen Gottes umfassen
kann, (...) Dieser von der Gerechtigkeit Gottes sachlich bestimmte Of-
fenbarungsbegriff lieB bzw. 14Bt sich allerdings (...) aus erfahrungs-
theologisch-epistemologischen Griinden nicht auf das engere Gesche-
hen der Rechtfertigung des siindigen Menschen durch Gott beschrin-
ken” (398f). Von fundamentaler Bedeutung scheint mir die folgende
These zu sein, die zugleich Sprengstoff fiir das Gesprdch mit den Kir-
chen der Leuenberger Kirchengemeinschaft enthilt: ,Der anglika-
nisch/katholische Dialog kann verdeutlichen, daB die Gréfen Sakra-
mente, Kirche und Amt als offenbarungstheologische Implikationen
von soteriologischer Bedeutung sind, ohne dabei die Gratuitét des
Heilshandelns Gottes am Menschen (Rechtfertigung) verdunkeln zu
miissen” (399). Weiter pladiert der V{. dafiir, daB der , katholische Be-
griff des Heils* in einer zweifachen Weise verwendet werden sollte,
ndmlich: , Mit Blick auf Gottes Heilshandeln an und in der Welt ins-
gesamt erkennt der christliche Glaube die soteriologische Relevanz
der Wirklichkeiten von Sakramenten, Kirche und Amt, insofern er
sie als ,prinzipielle’ Erfahrungsobjektivationen des ,welthaften‘ gitt-
lichen Heilshandelns deutet (...) Wird der Blick jedoch auf das Heils-
verhéltnis Gottes zum Menschen und damit auf einen enger gefalfiten
Heilsbegriff gerichtet, sind die Wirklichkeiten von Sakramenten, Kir-
che und Amt insofern aus diesem Begriff auszuschlieBen, als ihre An-
nahme nicht notwendige Bedingung zur personalen Erlangung des
Heils sein kann und darf* (400f). Dies alles miindet dann in Andeu-
tungen zum , differenzierten Konsens“, an dessen hermeneutischen
Regeln zur Zeit vielerorts gearbeitet wird.

Wer sich fiir den anglikanisch/romisch-katholischen Dialog und/
oder fiir grundlegende hermeneutische Fragen der ékumenischen
Theologie interessiert, kann auf die Lektiire dieser Diss. nicht ver-
zichten.

Tiibingen Bernd Jochen Hilberath

Orthodoxie im Dialog. Bilaterale Dialoge der orthodoxen und der orientalisch-
orthodoxen Kirchen 1945-1997. Eine Dokumentensammlung. In Verbin-
dung mit Miguel Marfa Garijo Guembe (t), hg. und bearbeitet v. Thomas
Bremer / Johannes Oeldemann / Dagmar Stoltmann. — Trier: Pau-
linus 1999. 578 S. (Sophia, 32), geb. DM 78,00 ISBN: 3—7902-1456—6
Wie schon im Untertitel angefiihrt geht es den Hg.n in diesem Bd,

der im Okumenischen Institut der Kath.-theol. Fak. der Univ. Miin-
ster entstanden ist, darum, die im angegebenen Zeitraum von der or-
thodoxen Kirche und den orientalisch-orthodoxen Kirchen (vor-chal-
zedonesische Tradition + Assyrische Kirche des Ostens) gefiihrten
okumenischen Dialoge zu dokumentieren und damit zu zeigen, ,,daB
im theologischen Gesprich zwischen dem Osten und dem Westen
(ungeachtet der aktuellen Probleme) bereits sehr viel erreicht worden
ist.” (Vorwort, 9). Die Sammlung enthélt eine Fiille von Verlautbarun-
gen und Ergebnissen von offiziellen und inoffiziellen 6kumenischen
Dialogen unterschiedlichster Inhalte (z. B. Gespriiche zu dogmatisch-
lehramtlichen oder sozialethischen Fragen, pastoral-praktische Ver-
einbarungen) und auch verschiedener Gewichtung auf iiberregiona-
ler, regionaler und nationaler Ebene, an denen z T. von den jeweili-
gen Kirchenleitungen amtlich bestellte Delegierte (bei offiziellen Dia-
logen) oder aber grundsitzlich anerkannte Theologen dieser Kirchen
teilnahmen.

Der Bd. ist in zwei Hauptteile (A: Die orthodoxen Kirchen im
okumenischen Dialog; B: Die orientalisch-orthodoxen Kirchen im
dkumenischen Dialog) gegliedert, wobei auch die Gespriche dieser
beiden getrennten Gstlichen Traditionen untereinander im Teil A/1
dokumentiert sind. Weiters sind in diesem ersten Teil in den Ab-
schnitten 2—-8 Gespriche mit der Rémisch-Katholischen Kirche, den
Altkatholiken, Anglikanern, Lutheranern, Reformierten, Evangeli-
schen (lutheranische, reformierte und/oder unierte Kirchen) und
den Freikirchen angefiihrt. Der zweite Teil, der bedeutend kiirzer ist,
fiihrt in der Gruppe der orientalisch-orthodoxen Kirchen aufer den
Altkatholiken und den Freikirchlichen Dialoge mit den gleichen Ge-
sprachspartnern an, wobei im Abschnitt 2 die gemeinsame offizielle
Erklarung der Romisch-Katholischen Kirche und der Assyrischen
Kirche des Ostens zur Christologie zu finden ist.

Um die Dokumentensammlung nicht ausufern zu lassen, mufiten
sich die Hg. bei allem Bemiihen nach Vollstindigkeit entschlieBen,
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1) eine gewisse Auswahl zu treffen; 2) bei manchen weniger bedeut-
samen Textpassagen Kirzungen vorzunehmen und 3) bei den Dia-
logen auf Weltebene, die bereits in deutscher Ubersetzung vorliegen,
auf die bereits vorhandenen Publikationen hinzuweisen, ohne den
entsprechenden Text nochmals abzudrucken. (Ausnahme bildet die
bereits erwédhnte offizielle gemeinsame Erklarung zur Christologie,
die nach unserer Auffassung eindeutig einen Dialog auf Weltebene
darstellt und auch im Inhaltsverzeichnis anders positioniert hétte
werden miissen.) Dabei ist es positiv anzumerken, daB immer sowohl
die Fundstelle des Textes in der Originalsprache angegeben wird,
aber auch — soweit vorhanden — weitere Ubersetzungen in Englisch,
Franzosisch, Italienisch, Russisch, Griechisch. Fiir die noch nicht auf
deutsch publizierten Texte wurden von den Hg.n eigene Ubersetzun-
gen angefertigt, was jeweils vermerkt ist.

Zweifelsohne stellt das Buch fiir ]eden Okumeniker eine wahre
Fundgrube dar und wird wohl in Zukunft in keiner Bibliothek einer
einschldgigen Institution fehlen diirfen. Es ist den Hg.n und allen, die
an dieser Sammlung mitgearbeitet haben, fiir den groBen Arbeitsauf-
wand aufrichtig zu danken. Es lohnt sich, besonderes auch die weni-
ger bekannten Ergebnisse der Dialoge auf nationaler Ebene aufmerk-
sam durchzustudieren und innerlich nachzuvollziehen.

Doch gibt es bzgl. der konkreten Aufbereitung und praktischen
Anordnung der dufierst interessanten Ergebnisse der verschiedenen
Dialoge einige Wiinsche anzumelden. Beim Suchen eines ganz be-
stimmten Textes wird man weder durch das relativ kurz gehaltene
Inhaltsverzeichnis noch durch das eher grob strukturierte Register
auf Anhieb fiindig. Das bedarf meist eines langeren und manchmal
auch vergeblichen Suchens, denn es konnten — wie bereits oben ge-
sagt — nicht alle Dialoge in die Sammlung aufgenommen werden.
(Nach welchen Kriterien wurde ausgewahlt?) Ein chronologisch auf-
gebautes Register wiirde das Auffinden konkreter Texte wesentlich
erleichtern. AuBerdem hat der am Okumenismus interessierte ,,Nor-
malverbraucher”, der nicht an einem Univ.sinstitut oder einer dhn-
lichen Institution arbeitet, meist nicht so leicht Zugriff zu allen ein-
schlag}gen Zeitschriften, auf die in den Dlalogen auf Weltebene ver-
wiesen wird, um dort den gesuchten Text in deutscher Ubersetzung
zu finden. Wenn auch die Vorgangsweise der Hg. verstandlich ist,
kann das doch im Einzelfall die Freude an der Publikation etwas trii-
ben. Offen bleibt auch die Gewichtung und der Verbindlichkeitsgrad
der einzelnen Dialoge in den jeweiligen Kirchen. Denn nicht selten
sind gerade Gespriache orthodoxer Landeskirchen mit westlichen
Partnern von den jeweiligen Kirchenleitungen durchaus erwiinscht,
solange sie nicht konkrete Ergebnisse hervorbringen, die vielleicht
auch konkrete Konsequenzen fiir die Gesamtorthodoxie beinhalten
kénnten.

Trotz der kritischen Anmerkungen ist dem &uBerst hilfreichen
Nachschlagewerk eine groBe Schar von Lesern zu wiinschen, die
ernsthaft am ékumenischen Dialog und am tieferen Verstdndnis der
Kirchen des Ostens interessiert sind. Sicher stellt die Sammlung ei-
nen wichtigen Baustein auf dem miithsamen Weg zur Einheit aller
Christen dar.

Wiirzburg Rudolf Prokschi

Liturgiewissenschaft

Kolnische Liturgie und ihre Geschichte. Studien zur interdisziplinéren Erfor-
schung des Gottesdienstes im Erzbistum Kéln, hg. v. Albert Gerhards /
Andreas Odenthal. —Miinster: Aschendorff 2000, 324 S. (Liturgiewissen-
schaftliche Quellen und Forschungen, 87), kt DM 84,00 ISBN: 3—402-
040662

Seit dem letzten Konzil gibt es immer wieder Bestrebungen der ro-
mischen Kurie, die liturgischen Kompetenzen der Bischife und Bi-
schofskonferenzen, die ihnen das Konzil aufgrund historischer und
theologischer Uberlegungen zuriickgegeben hatte, zu beschneiden.
Jiingstes Beispiel ist die Ubersetzerinstruktion der rémischen Gottes-
dienstkongregation, in der das Recht zu Anpassungen der Liturgie an
die Verhéltnisse der Ortskirchen weiter eingeschréankt wird. Orts-
kirchliche Liturgie stellt aber keineswegs immer Abfall vom angeb-
lichen Ideal der rémischen Liturgie dar, sondern hat diese manchmal
besser bewahrt als Rom selbst. Das haben historische Untersuchungen
erwiesen, wie z. B. von Hermann Josef Spital zur Liturgie der Taufe vor
dem Rituale Romanum von 1614 (1968). Viele Taufriten deutscher Di-
6zesen haben z. B. die Evangelienlesung bewahrt, die im RR von 1614
gestrichen war, bis sie dort 1969 wieder Aufnahme fand.

Aus dieser gegenwaértigen Situation ist es deshalb sehr zu begrii-
Ben, daf die ortskirchliche Eigenliturgie, die ja auch vom Konzil von
Trient anerkannt wurde, zunehmendes Interesse findet (vgl. LENGE-
LING, Missale Monasteriense [1995], KRANEMANN, Sakramentliche
Liturgie im Bistum Miinster [1998]; VoLLmER, Agenda Coloniensis
[1994]; Heinz, Die gedruckten liturgischen Biicher der Trierischen
Kirche [1997]; KRaANEMANN / RICHTER, Gottesdienst im Bistum Miin-
ster [1997]). In diese Reihe gehort auch das hier vorzustellende Werk,
das aus den Vortrdgen einer Tagung vom 1.—3. Mai 1998 im Rahmen
des Kolner Domjubildums entstanden ist.

Die fiinf Abschnitte geben aufschlulireiche Einblicke in das Feld der For-
schung iiber die Kélner Liturgie. Der 1. befaBt sich mit ihrer Geschichte und
Systematik. Dabei behandelt A. Gerhards unter dem Titel ,,Das Ganze im Kon-
kreten“ (13—28) sehr grundsitzlich die Frage nach der Berechtigung und dem
Sinn von Lokalliturgien. Es geht ihm bei der Beschéftigung mit ihr ,letztlich
um fiir unsere Gemeinden existentielle Fragen: Wie ist das Verhiltnis von
Eigeninitiativen und institutionellen Vorgaben vor dem Hintergrund der Ge-
schichte; wie verhalt sich der Gottesdienst einer Zeit zum jeweiligen kulturel-
len Kontext (...)?* (27f)

Die konkreten Stationen kélnischer Liturgieentwicklung stellt Andreas
Odenthal dar, wobei auch bei ihm schon im Haupttitel ,,Gottesdienst zwischen
rémischem Vorbild und di6zesaner Auspragung” (29—45) der Spannungsbogen
zwischen universaler und lokaler Tradition deutlich wird. Die vorrémische Li-
turgie war Teil der altgallischen (sachgerechtere Bezeichnung als gallikanisch)
Liturgiefamilie, die ihre Spuren hinterlieB, als im Frankenreich rémische Litur-
giebiicher eingefiihrt wurden. In einer weiteren Phase werden rémische Vorbil-
der auf Kolnische Verhéltnisse adaptiert. Nach Odenthals Auffassung kann
man seit dem 12./13. Jh. von Kélnischer Liturgie sprechen. Er charakterisiert
diese Epoche so: ,Die von den frénkisch-romischen Austauschprozessen im
Zuge der Karolingerzeit herrithrende Liturgie wird nun zur eigenen Lokaltradi-
tion und als solche dokumentiert. Die Ortskirche selbst, nicht mehr der franki-
sche Raum insgesamt, prigt, iiberliefert und normiert die Liturgie* (36). Im
dritten Beitrag gibt Thomas Vollmar ein Resiimee iiber ,,Die Kélner Ritualien”
(46—54), charakterisiert sie als ,,eine bis ins 19. Jh. bestdndige Di6zesanliturgie”
(46) und bestatigt damit das Ergebnis von Odenthal. ,,Die Feier der Liturgie in
der hohen Dom- und Metropolitankirche zu Kéln“ (55-64) in der Gegenwart
wird von Wilhelm-Josef Schlierf dargestellt (55). Dabei 146t sich erahnen, wie
sehr sich seit der Einfiihrung der rémischen Liturgie im 19. Jh. das BewuBtsein
fiir die ortskirchliche Liturgie verdndert hat.

Ganz im Sinne interdisziplindrer Forschung ist Gegenstand des II. Teils
,Der Feierort Kélnischer Liturgie (65), in dem kunstgeschichtliche Uberlegun-
gen dominieren. Als iiberraschend aktuell in bezug auf die von Kardinal Rat-
zinger neu aufgeworfene Frage der Gebetsostung (2000) erweist sich der histo-
rische Beitrag von Werner Jacobsen iiber ,Organisationsformen des Sanktuari-
ums im spéatantiken und mittelalterlichen Kirchenbau® (67—97). Er deckt dabei
die ,,Wechselwirkungen von Altarraum und Liturgie aus kunsthistorischer Per-
spektive” auf und erweist, dafi der historische Tatbestand von Gebetsostung
und celebratio versus populum in dem von ihm untersuchten Zeitraum diffe-
renzierter ist, als es oft dargestellt wird. Eine Reihe von Skizzen helfen sehr,
seine Darlegungen zu veranschaulichen. Gottfried Stracke trégt in seinem Bei-
trag ,Bilder des Himmels in K&ln*“ (98—126) die jlingeren Forschungsergebnisse
iiber die romanischen Kirchen Kolns zusammen und zeigt u. a., dafi die Haupt-
kirchen Kalns dhnlich wie in Konstanz und Trier nach dem Muster des rémi-
schen Stationskirchenwesens angelegt wurden, wobei der Dom als Zentrum
der Kirchenfamilie fungierte. Zusammen bilden sie das himmlische Jerusalem
ab (111). Der IL Teil wird abgerundet durch eine Projektbeschreibung von Cle-
mens Koch, die sakrale Binnentopographie des Hochmittelalters in ehemaligen
Konventkirchen Kolns zeichnerisch zu veranschaulichen. Nicht zuletzt erhofft
er sich davon weiterfithrende Interpretationsmodelle, ,,wie sie in der Bau- und
Kunstgeschichte v.a. die Forschungsrichtung der Architekturikonologie ent-
wickelt hat* (142).

In ,,III. Der Kultgegenstand — Hs. und Textil* (143) stellt Johanna Christine
Gummlich , Liturgische Biicher fiir den Kélner Dom*“ (145—173) unter dem Ge-
sichtspunkt der ,Domkanoniker als Stifter vor. Diesem instruktiven Artikel
folgt von Ines Bachem eine Darstellung iiber die mittelalterlichen Korporalien-
kistchen (174-192), die oft mit Miniaturbildern oder Seidenmalereien aus-
gestattet waren. Gudrun Sporbeck referiert neue Forschungen iiber , Bildthe-
men auf rheinischen Paramenten des spiten Mittelalters® (193-210).

Auch in ,IV. Laien- und Volksfrommigkeit — Brauchtum in Kéln“ (211) gibt
es interessante Ausfithrungen von Ulrich Mehler iiber , Mittelalterliche Oster-
feiern um das Ostergrab® (213-221). Die Frage , Liturgie oder Spiel?“ beantwor-
tet der Vf. eindeutig zugunsten von Spiel in der Umgebung der Liturgie (219f).
Uber das Leben und die Aufgaben von ,Laienbruderschaften in Kéln in Spit-
mittelalter und frither Neuzeit” berichtet Klaus Militzer (222-242). Sein Resii-
mee: ,Das normale Kolner Bruderschaftswesen war eine Angelegenheit der
Ober- und Mittelschichten und schloB die Unterschichten weitgehend aus®
(240). Als Ausnahmen nennt er die iiberregionalen Bruderschaften der Rosen-
kranz- und der Ursulabruderschaft. Neue Erkenntnisse iiber ,,Die Feier von Al-
lerseelen in der Kélner Kirche* (243—270) legt Jiirgen Bérsch vor. Der Allersee-
lentag 1Bt sich ,,mindestens bis in das frithe 13. Jh.“ nachweisen (249). Zu den
charakteristischen Elementen der Allerseelenliturgie gehért neben Messe und
Stundengebet ,,die Prozession zum Friedhof und die Segnung der Gréber", die
Predigt an das Volk und Totenandachten.
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Mit einem katholischen Missaletext und einer reformatorischen Agenda be-
faBt sich der V. Abschnitt: ,Kélnische Liturgie und Liturgische Texte* (271).
Zuerst legt Silke E. Mentjes ,,Untersuchungen zu den Sequenzen der Kolner
Liturgie am Beispiel der Sequenz ,Caeli enarrant gloriam‘ des Gottschalk von
Aachen* vor (273—290). Diese ist nur eine von 128 verschiedenen Sequenzen
aus dem 9.—16. Jh., die sich in den neun Missaleausgaben von 1481 bis 1525
finden (273) und die ein noch kaum untersuchtes Charakteristikum der Kolner
Liturgie darstellen. Unter Berufung auf den 6kumenischen Charakter der Litur-
giewissenschaft befaBt sich der letzte Beitrag mit einem wichtigen Dokument
der Reformationsgeschichte in Koln. Unter dem Titel ,Initiation im Einféltigen
Bedenken" untersucht und analysiert Friedrich Lurz ,.Die Formulare der Taufe,
der Firmung und der Abendmahlsfeier in der Kélner Reformationsdenkschrift
von 1543“ (291-307).

Der beachtenswerte Bd, der mit einer Auswahlbibliographie, ei-
nem hilfreichen Namens- sowie Orts- und Sachregister und einem
Abkiirzungsverzeichnis versehen wurde, erweist die interdiszipli-
nére Erforschung der Liturgie in allen ihren Aspekten als fruchtbar,
wenn auch die Verbindung der verschiedenen Disziplinen nicht in
allen Beitrdgen gleich stark zum Tragen kommt. Er reiht sich wiirdig
ein in die Reihe der vorausgegangenen Untersuchungen tiber ditze-
sane Liturgien und 146t die Vielfalt, den Reichtum und wichtige Cha-
rakteristika der Kolnischen Liturgie erkennen.

Nach der Lektiire dieses Buches kénnte man meinen, daf es gute
Griinde gebe, mit einem gewissen Stolz auf die Kolner Liturgie zu-
riickzublicken. Davon 146t aber das Geleitwort des Kélner Erzbischofs
Joachim Kardinal Meisner wenig erkennen. Es beginnt vielmehr mit
einer (durch Josef Kardinal Ratzinger inspirierten) Warnung: ,,Seit
alters her kennt die katholische Kirche die Tradition der Di6zesan-
liturgien. Diese meist stark mit den 6rtlichen Kathedralkirchen ver-
bundenen Liturgien sind immer verstanden worden als Bereicherung
der gesamtkirchlichen Liturgie. Sie stehen nicht in Spannung zur
romischen Liturgie, sondern sind auf sie bezogen. Sie diirfen nicht
ein Eigenleben entwickeln, das zu einer Entifremdung oder gar Ab-
sonderung von der in der romischen Liturgie reprdsentierten univer-
salkirchlichen Liturgie fithrt. Wer Diozesanliturgien als Mittel einer
Distanzierung von Rom als Garant der kirchlichen und liturgischen
Einheit versteht, verkennt ihren Sinn“ (7). Der Rez. will dazu nur an-
merken, daB er kaum einmal ein Geleitwort gefunden hat, das sich so
schwer mit den Ergebnissen der anschlieBenden Untersuchungen in
Einklang bringen 14Bt.

Vallendar Manfred Probst

Meyer-Blanck, Michael: Liturgie und Liturgik. Der Evangelische Gottesdienst

aus Quellentexten erkldrt. — Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2001. 290

S. (Theologische Biicherei, 97), kt DM 58,00 ISBN: 3-579-05320-5

Das mittlerweile in den meisten deutschen evangelischen Kirchen
eingefiihrte Evangelische Gottesdienstbuch setzt fiir seinen sachge-
méfien Gebrauch deutlich mehr liturgische Kenntnisse voraus, als
sie den meisten evangelischen Pfarrerinnen und Pfarrern wohl gegen-
wartig zur Verfiigung stehen. In dieser Situation ist das Erscheinen
des Werkes aus der Feder des in Bonn lehrenden Praktischen Theo-
logen, Meyer-Blanck, nachdriicklich zu begriiBen. Es ermoglicht —
etwa als Grundlage im akademischen Unterricht oder in pastoralen
Fortbildungen — eine vertiefte Beschiftigung mit dem evangelischen
Gottesdienst, ohne in Spezialdiskussionen abzuschweifen, die keine
erkennbare Bedeutung fiir die pastorale Aufgabe haben, fordert aber
die praktisch-theologische Urteilsfihigkeit.

Der Bd. prisentiert 19 Quellen, deren Abdruck eine knappe Hélfte
des gesamten Werks umfalBt. Dabei werden Quellen und Kommentare
meist nacheinander, jedoch durch verschiedene Schrifttypen deut-
lich voneinander abgesetzt, prasentiert. Bei der Quellenauswahl lei-
tet den Vf. — weithin — kein historisches Interesse. Vielmehr geht es in
praktisch-theologischer Perspektive M.-B. darum, die Quellen aus-
zuwihlen, durch deren Studium die Arbeit an der heutigen liturgi-
schen Gestaltung gefordert und zugleich die gegenwirtige liturgische
Diskussion besser verstanden wird.

Diesem Anliegen entspricht der Einsatz bei Ausziigen aus dem Evangeli-
schen Gottesdienstbuch von 1999, dem zur Erkldrung der hier leitenden theo-
logischen Traditionen ein Ausschnitt aus der berithmten Kirchweih-Predigt
Luthers zu Torgau (1544) sowie umfangreiche Passagen aus Luthers Deutscher
Messe (1526) zur Seite gestellt werden. Am AbschluB dieses instruktiven Ein-
gangsteils ,,Zur Grundlegung des Evangelischen Gottesdienstes“ (13-64) for-
muliert der V£, vier Gesichtspunkte, die ihn jeweils bei der zusammenfassen-
den Beurteilung der im folgenden présentierten Quellentexte leiten. Grund-
sitzlich hermeneutisch geht es in den beiden ersten Fragen um das Verhéltnis
der Kommunikation mit Gott zur Kommunikation der Menschen unterein-
ander und um deren zeichenhafte Darstellung; methodisch bedient sich M.-B.

hierzu immer wieder der Semiotik. Im besonderen werden dann noch die Frage
nach dem Agendarischen und nach dem Eucharistieverstindnis bedacht.

Im zweiten Hauptteil ,,Zur Geschichte des Gottesdienstes in der Alten Kir-
che” (65-122) werden Ausschnitte aus der Didache, von Justins Apologie, der
Traditio Apostolica sowie aus den Mystagogischen Katechesen des Kyrill vor-
gestellt. Mit diesem Einsatz bei altkirchlichen Texten will der Vf. markieren,
daB evangelischer Gottesdienst nicht erst bei der Reformation, sondern ,.mit
dem verkiindigten Evangelium® (65) einsetzt. Interessanterweise begegnen
aber in diesen Texten immer wieder Hinweise zur Taufe, die in kritischer Span-
nung zur vom Vf. gewidhlten exklusiven Perspektive auf den Sonntagsgottes-
dienst stehen, z

Der dritte Hauptteil ,,Uberleitung; Die Entwicklung von der Alten Kirche
bis zur Reformation® (123—150) 16st sich mit einleitenden Abschnitten zu Ost-
und Westkirche von einer strikt an der Interpretation der Quellen orientierten
Darstellungsweise. Nur hier begegnen manche historische Detail-Informatio-
nen ohne erkennbaren Bezug zur systematisch leitenden, und sonst immer pré-
senten Fragestellung. Als Quellen werden dann Ausziige aus der Chrysosto-
mus-Liturgie und dem rémischen MeBkanon (vor- und nachkonziliar) prisen-
tiert, Ob dieses knappe Kap. der tatsdchlichen Intention und den verschiede-
nen regionalen Ausprigungen der katholischen Liturgie gerecht wird, werden
katholische Liturgiewissenschaftler beurteilen miissen. Beim Kommentar zur
Chrysostomus-Liturgie tritt noch deutlicher das — wohl unvermeidliche, aber
vielleicht deutlicher markierbare — hermeneutische Problem einer von einem
evangelisch-lutherischen Gottesdienstverstdndnis geleiteten Textauswahl so-
wie Kommentierung hervor.

Sehr viel ausfiihrlicher thematisiert dann der vierte Hauptteil: ,Der evan-
gelische Gottesdienst in der Neuzeit bis zur Gegenwart” (151-268). Auch dabei
schreitet der Vf. — wie die gleich genannte Textauswahl zeigt — {iber den enge-
ren konfessionellen Rahmen hinaus und dokumentiert somit — positiv interpre-
tiert — eine tkumenische Grundhaltung. Aus folgenden auf Gottesdienst bezo-
genen Texten werden Ausschnitte abgedruckt: Zwinglis Aktion oder Brauch
des Abendmahls (1525); Schleiermachers Praktische Theologie (1850); Spittas
Zur Reform des evangelischen Kultus (1891); Berneuchener Buch (1926); Aus-
fithrungen von G. Harbsmeier (1958); Vortrag von P. Brunner (1952); und dann:
0. Casels Das christliche Kultmysterium (1935) sowie die Liturgiekonstitution
des II. Vaticanum (1963); schlieflich Uberlegungen von E. Lange (1973/82) und
der feministischen Liturgikerin Procter-Smith (1990). Auch hier werden die
beiden aus der katholischen Tradition stammenden Texte in duBerster Kiirze
dargestellt, wobei das Bemiihen um 6kumenisches Lernen deutlich im Vorder-
grund steht, allerdings mit klarer knapper Bewertung auf Grund der eingangs
genannten Kriterien. Aus evangelischer Sicht erstaunlich ist bei einem in Reli-
gionspddagogik und Liturgik gleichermaBen ausgewiesenen Vf. wie M.-B. das
vollige Ausblenden der Aufkldrung. Diese wird nur — ohne daf dies im sehr
knappen Sachregister Beriicksichtigung finde — an wenigen Stellen stichwort-
artig und dann immer abwertend erwéhnt (s. 158; 161; 273; unter dem Begriff
des Rationalismus 173, 184). Gerade angesichts des Bemiihens der (meisten)
evangelischen Aufkldarungsliturgiker, sich als Schiiler Luthers unter allerdings
neuen Gegebenheiten zu erweisen, ist dies schade. In diesem Zusammenhang
muB auf die Arbeiten von A. Ehrensperger verwiesen werden, der den Grund
fiir ein differenziertes und durchaus auch zum Anliegen M.-B.s sich fiigendes
Bild von der evangelischen Aufkldrungsliturgik legte.

Den AbschluB bildet eine knappe Zusammenfassung, in der der V1. den von
ihm in die liturgische Diskussion eingebrachten Begriff der ,,Inszenierung des
Evangeliums* als die begriffliche Méglichkeit vorstellt, anabatische und kataba-
tische Dimension des Liturgischen gleichermalBen zur Sprache zu bringen und
den theologischen Anliegen von Luther und Schleiermacher gerecht zu werden.

Insgesamt gibt dieses Werk — abgesehen von der Liicke hinsicht-
lich der Aufklarungsliturgik — katholischen Leserinnen und Lesern
einen durchweg zuverldssig informierenden Einblick in den gegen-
wirtigen Stand evangelischer Bemithungen um den Sonntagsgottes-
dienst, nicht zuletzt zu den hierbei in Anspruch genommenen Tradi-
tionen. Seine Lektiire ist deshalb auch 6kumenisch interessierten ka-
tholischen Theologinnen und Theologen sehr zu empfehlen. Materia-
liter weit, aber zugleich systematisch konzentriert, entsteht ein Bild
evangelischer Liturgik, die um ihre vielfdltigen Quellen und Traditio-
nen weill und deshalb 6kumenisch lernbereit, zugleich aber selbst-
bewubBt ist. Methodisch weist M.-B. dabei immer wieder auf die Lei-
stungsfdhigkeit der Semiotik hinsichtlich der Gestaltungsaufgabe
hin. Die Auswahl der Quellen sowie deren ausschnittweise Priasenta-
tion ist insgesamt didaktisch gelungen; im akademischen Unterricht
werden die Kommentare zu den einzelnen Quellen noch durch Hin-
weise zur jeweiligen kulturellen, religiosen und gesellschaftlich-po-
litischen Situation zu ergénzen sein.

Miinster Christian Grethlein

Wagner, Karl: Die Feier der Beerdigung. Studienausgabe fiir die Begribnisfeier;
mit besonderer Beriicksichtigung der Gegebenheiten in der GroBstadt. —
Freiburg: Herder 2001, 232 S., geb. DM 39,80 ISBN: 3—451-27451-5
Es handelt sich hier um eine in mehrfacher Hinsicht bemerkens-

werte Publikation, die aus zwei Teilen besteht: Teil I: ,Rituale. Stu-

dienausgabe fiir die Begrdbnisfeier in der Erzdiézese Wien mit beson-
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derer Beriicksichtigung der Gegebenheiten in der Grofistadt” (5—134);
Teil II: ,,Neue Wege der Trauerpastoral® (135-229). Der Ritualteil ist
vom Pastoralamt in Wien offensichtlich im Auftrag des Ordinarius
Christoph Kardinal Schénborn herausgegeben, der auch fiir das Vor-
wort verantwortlich zeichnet. Darin verweist er darauf, daB Begrdb-
nisriten ,Beispiele von Inkulturation“ sind. Da die GroBstadt Wien
besondere Bedingungen aufweise, habe er sich ,entschlossen, auf-
grund von Vorarbeiten des Referates der Erzditzese Wien fiir den Ein-
segnungsdienst und der Ditzesankommission fiir Liturgie, vorlie-
gende Studienausgabe fiir die Begrdbnisfeier in der Erzditzese Wien
ad interim zu approbieren®. Hier hat also ein Bischof ein liturgisches
Buch approbiert, das nach geltendem Recht so an sich nicht hétte in
Kraft gesetzt werden diirfen. Teilkirchliche liturgische Biicher miis-
sen — wie auch bei dem fiir das ganze deutsche Sprachgebiet immer
noch giiltigen liturgischen Buch ,,Die kirchliche Begrabnisfeier” von
1973 geschehen — nach der Approbation von der rémischen Kongre-
gation fiir den Gottesdienst konfirmiert werden. Zudem werden sie
iiblicherweise von der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Litur-
gischen Kommissionen des deutschen Sprachgebietes erarbeitet, was
bei einer ditzesanen Eigenliturgie allerdings entfillt. Man darf
gespannt sein, wie Rom auf diese Eigenméchtigkeit reagiert, zumal
gegenwirtig dort in dieser Hinsicht erheblich restriktiver als in den
ersten Jahrzehnten nach dem II. Vaticanum verfahren wird.

DaB ein solches Rituale angesichts der Wiener Situation grund-
sitzlich sinnvoll ist, sei damit nicht in Frage gestellt. Es ist dort iib-
lich, dafi der kirchliche Begrabnisdienst auf dem Friedhof in keinem
Zusammenhang mit der Liturgie in der Pfarrkirche steht und der Vor-
steher beim Begribnis oft erst kurz vor der Beerdigung erfihrt, wen er
beerdigen mufl. Geschaffen wurden 15 Formen, die — im Aufbau
gleich —jeweils die besondere Situation beriicksichtigen: Verabschie-
dung bei einer Kremation, Begribnis eines auf tragische Weise Ver-
storbenen, nach langem Leiden, bei einem plétzlichen Tod, bei einem
Kind, bei Fehlgeburt, bei Drogentod, Suizid; eigene Formulare gibt es
auch fiir Priester, Diakone, Angehérige geistlicher Gemeinschaften,
Pastoralassistenten und Religionslehrer. Es gibt eine eigene Grabseg-
nung nach einer Exhumierung sowie Beisetzung in einem neuen
Grab, eine Verabschiedung im Anatomischen Institut und eine Form
fiir Verstorbene ohne religiéses Bekenntnis, die den Trost fiir den
Trauernden in den Mittelpunkt stellt. Gebete in besonderen Situatio-
nen berticksichtigen sogar, ,,daB der Verstorbene den trauernden Hin-
terbliebenen oder anderen Menschen etwas Schwerwiegendes ange-
tan hat“. Schriftlesungen, Gesidnge und Litaneien zur Auswahl be-
schlieBen das Rituale.

Das Begrébnis ist heute weithin zu einem Ort der Begegnung mit
Glaubenden und Nichtglaubenden, mit Suchenden und Zweiflern ge-
worden. Dem soll in besonderer Weise die Sprache der Verkiindigung
in Wort und Zeichen Rechnung tragen. Daher werden in Teil IT grund-
sdtzliche und auf die Praxis zielende Ausfithrungen zur , Trauerfeier*
und deren Leitung geboten. Der Begriff erstaunt, denn so sehr Liturgie
auch Trauer umfafit, so ist er doch einseitig. Ein christlicher Begrib-
nisgottesdienst ist v.a. ,,Zeichen der Hoffnung in Tod und Trauer” (so
der Titel eines Werkbuches zur Sterbe- und Totenliturgie von Man-
fred Probst und Klemens Richter, Freiburg 1996). Weiter gibt es eine
»Einfithrung in das Begrébnisrituale®, also in Teil I (165—176). Dar-
iiber hinaus finden sich Hinweise zu Fragen der Trauer, zur Beratung
im Trauerfall sowie ein Verzeichnis von Begriffen aus dem Bestat-
tungswesen und der Friedhofskultur.

Durch die Zusammenbindung der Teile I und II ist eine Art Werk-
buch zur Begrdbnisliturgie entstanden, das allerdings in sich recht
unausgewogen ist: einerseits die Modelle ausschlieflich zum Begrib-
nis auf dem Friedhof selbst, dann Erlduterungen, die wiederum weit
iiber diese konkrete Liturgie hinausfithren und die man in einem sol-
chen Buch eher nicht vermutet. Wer Hilfen zum gesamten Bereich der
Sterbe- und Totenliturgie sucht, muB weiterhin zu dem o. g. Werk-
buch ,, Zeichen der Hoffnung in Tod und Trauer” greifen.

Miinster Klemens Richter

Philosophie

Gadamer, Hans-Georg: Hermeneutische Entwiirfe. Vortrige und Aufsitze. —
Tiibingen: Mohr Siebeck 2000. VIII, 246 S., brosch. DM 58,00 ISBN:
3-16-147291-8

Der vorliegende kleine Bd, den Gadamer in seiner Einleitung als
»Nachlese* zu den Gesammelten Werken bezeichnet, enthilt 22 kiir-

zere Arbeiten des Autors, die vornehmlich in den spiten achtziger
und neunziger Jahren entstanden sind. Die meisten von ihnen sind
fiir einen konkreten AnlaB verfaft, aber gleichwohl iibersteigen sie
diese Situiertheit auf eine Allgemeinheit hin, in der alle Themen an-
klingen, die das langjahrige Philosophieren des Heidelbergers bis
heute ausmachen. Die Gliederung der Texte in Gruppen entspricht
denn auch beinahe der der Gesammelten Werke: Am Anfang steht
die ,,Hermeneutik als Philosophie®, gefolgt von Aufsitzen ,Zur Welt-
geschichte des Denkens”, Uberlegungen ,Zur Transzendenz der
Kunst“, zur ,Aletheia” und schlieBlich einige Miszellen unter der
Rubrik ,,Glossen”. Eine der erfreulichsten Eigenschaften des Bdes
ist, dabB sich hier philosophische Aufsitze im strengeren Sinne und
zeitkritische Essays so zusammenfinden, daf jene Erkenntnis leben-
dig wird, die insistiert, daf das Denken seine Fragen immer auch von
den Umtrieben der Zeit aufgendtigt bekommt. Um so mehr ist es wie-
der einmal zu bedauern, daB} G.s zeitkritische Einwiirfe nicht die Auf-
nahme in die Gesammelten Werke fanden, sondern als abseitige Pu-
blikationen stehengeblieben sind. Hier aber finden sich Essays wie
»Die Kunst und die Medien“, ,,Die Gegenwartsbedeutung der griechi-
schen Philosophie®, ,,Humanismus und industrielle Revolution® und
»Wissen zwischen gestern und morgen“ nicht nur eintrichtig, son-
dern sich gegenseitig belichtend zusammen. Wenn G.s Stil schon im-
mer davon Zeugnis abgelegt hat, daB ein préazises und weit ausholen-
des Denken unter stdndiger Beachtung seines Herkommens dennoch
ohne die Last der Terminologie auskommen kann, so steigert sich
diese Fahigkeit in den vorliegenden Reden und Aufsitzen noch ein-
mal. G.s rhetorischer Gestus demonstriert eine bewundernswerte Ge-
lassenheit der Gebérde, ohne je der Nachldssigkeit des Nachdenkens
zu verfallen.

Zumeist bieten die Texte dieses Bdes Variationen zu andernorts
bereits ausgefiihrten Grundgedanken, neue Applikationen oder ein
Durchdenken eines neuen Phdnomens im Lichte bereits erreichter Er-
kenntnisse. Hier und dort aber findet sich auch die ErschlieBung
neuer Gedankenbereiche, die uns so noch nicht aus dem Werk des
Philosophen entgegengetreten waren. Am deutlichsten ist das viel-
leicht in bezug auf den ProzeB, der die Nationen der Welt immer
mehr das Nationalstaatsprinzip hinter sich zu lassen nétigt und zu
einem Zusammenwachsen antreibt, das sicherlich zuerst &ko-
nomisch motiviert ist, aber eben durchaus auch politische, legale
und kulturelle Konsequenzen hat. An der Einheit Europas als geisti-
gem Raum und dem vielfdltigen Streben nach der politischen Ver-
wirklichung dieser Einheit war G. ja immer schon interessiert; der
alternde Denker aber geht dariiber hinaus durchaus mit der Globali-
sierungstendenz mit, die Bedrohung ebensosehr wie neue Chancen
zum Miteinander birgt. Zwar will G. einerseits an der Bedeutung der
Regionalitdt festhalten, denn nicht zuletzt diese ist es ja, die seine
aristotelische Ethik der phronesis garantieren muB, andererseits aber
sieht er die Herauftkunft eines weltweiten ,,gemeinsamen Fragehori-
zont[s], den wir mit unseren Worten wohl ,metaphysisch nennen
miissen.” (77) Es bleibt bei dem Aufblitzen dieses Gedankens von
der metaphysischen Griindung einer Globalitit, aber man fragt sich
gleichwohl, ob diese nicht zwangsldufig eine Revision des phronesis-
Modells als einziger Grundlage ethischen Handelns erzwingen
wiirde. Die sich vornehmlich anbietenden Alternativen, ndmlich
Kants ethischer Formalismus und eine materiale Wertethik im Sinne
M. Schelers und N. Hartmanns jedoch hat G. bislang stets als untaug-
lich abgelehnt. Es scheint allerdings, als wenn unter dieser neuen,
weltweiten Perspektive auch die ethischen Modelle noch einmal
iiberdacht werden sollten. Vielleicht befindet sich G. gar nicht so
weit entfernt von Hans Kiings Konzept des Weltethos.

Uberhaupt sind ja bislang die metaphysischen Implikationen von
G.s Denken eher vernachldssigt worden, nicht zuletzt wohl weil man
ihn allzu schnell mit Heidegger tiber einen Leisten geschlagen hat. In
diesem Bereich aber ist mehr Behutsamkeit der Lektiire und mehr
Unvoreingenommenbheit des Fragens erforderlich. Fiir theologisch in-
teressierte Leser dieser Texte ist jener Gedanke von Interesse, der den
Dank als eine dem Danksagen vorangehende Besinnung auf das Gott-
liche denkt, wie das in dem Aufsatz ,Danken und Gedenken“ ge-
schieht. Da heiBt es: ,,Danken ist immer eine Erfahrung der Transzen-
denz. D. h., es geht immer iiber den Erfahrungshorizont hinaus, in
dem menschliche Beziehungen zueinander ihre gegenseitige Bilanz
aufstellen.” (210) Dieser Gedanke fithrt nun zwar keineswegs zu der
Akzeptanz eines personlichen Gottes als dem Adressaten des gesag-
ten Danks, aber dennoch leitet er iiber die jeweilig bestehenden Ord-
nungen von Familie, Freundschaft und Staat hinaus hin zu dem, was
diese Ordnungen griindet und dem Dank gebiihrt. Der Dank, den wir
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dem anderen sagen, griindet somit in dem Dank, der ungesagt bleibt,
weil sein Adressat kein Objekt der Ansprache ist.

So bietet diese kleine Textsammlung in der Weite ihres Nachsin-
nens tiber die gesamte Schaffensbreite von G.s bereits verdffentlich-
tem Werk einen idealen Einstieg in dessen Denken fiir all jene, die vor
den Gesammelten Werken oder auch nur vor Wahrheit und Methode
noch zuriickscheuen. Nur an einer Stelle runzelt der Leser die Stirn,
und das ist, wenn G. die nationalsozialistischen Verirrungen seines
Lehrers Heideggers bedenkt. Das Thema ist inzwischen wahrlich,
um mit Goethe zu reden, ,,getretner Quark” und hat sich als philoso-
phisch reichlich unergiebig erwiesen. G.s Aufsatz ,,Die politische In-
kompetenz der Philosophie” stimmt dem zu und votiert durchaus
tiberzeugend fiir eine Trennung von politischer und philesophischer
Kompetenz. So weit, so richtig. Wenn aber G. zu bedenken gibt, daf
ein Schuldeingestindnis Heideggers nach dem Zweiten Weltkrieg
ihn in ,schlechte Gesellschaft” (39) gebracht hétte, dann wird diese
Trennung von philosophischer und sittlich-politischer Befdahigung
hinterriicks wieder zuriickgenommen. In politisch schlechte Gesell-
schaft ndmlich hat der groBe Denker sich selbst begeben. Und wer mit
den Séduen spielt, kommt bekanntlich vor den Trog.

Dieser kleine Schnitzer aber tut der Bewunderung, die man beim
Lesen fiir die Humanitdt und Welthingegebenheit von G. empfindet,
keinerlei Abbruch. Immer noch gelingt es ihm, auf philosophischen
Wegen dorthin voranzugehen, wohin andere Denker ihm nachfolgen
werden, weil sich von dort aus Helligkeit verbreitet.

Ohio State University Kai Hammermeister

Grondin, Jean: Einfithrung zu Gadamer. — Tiibingen: ]. C. B. Mohr Siebeck
2000. IX, 262 S. (UTB fiir Wissenschaft. Uni-Taschenbiicher, 2139), brosch.
DM 29,80 ISBN: 3-8252-2139-3 (UTB) / 3-16-147274—8 (Mohr)

Obschon mittlerweile einige einfithrende Werke zu Gadamers Phi-
losophie vorliegen, ist Grondins Buch dennoch alles andere als iiber-
fliissig, erfiillt es doch eine wichtige Funktion auf exemplarische
Weise. Um es vorweg zu sagen: G.s Einfiihrung ist eine, in der mei-
sterhaft das Referat mit dem eigenen Nachdenken verbunden wird.
Gadamers Denken wird nicht nur vorgestellt, sondern es wird nach-
vollzogen, so daB es beispielsweise zu einer beeindruckend luziden
Herausarbeitung der Logik von Gadamers Kritik am Asthetizismus
und Historismus kommt, die die ersten beiden Teile von Wahrheit
und Methode ausmachen.

G.s Einfithrung zu Gadamer ist allerdings mehr eine Einfiihrung
in dessen Hermeneutik als eine Auseinandersetzung mit dem Ge-
samtwerk. Das Buch ist ein gelungener Nachvollzug von Wahrheit
und Methode, das gleichwohl konstanten Bezug nimmt auf die Revi-
sionen und Ergdnzungen des Hauptwerks durch die vielen nachfol-
genden Aufsdtze. Trotz kiirzerer Ausfliige etwa in das Gebiet der
praktischen Philosophie bleibt die Diskussion allerdings der Herme-
neutik verhaftet. Andere Aspekte von Gadamers Denken, die philoso-
phiegeschichtlichen Arbeiten insbesondere zur Antike, zum Idealis-
mus und zu Heidegger, die Essays zur Zeitgeschichte, die Texte zur
Literatur usw. kommen hingegen nicht vor. Das tut allerdings der fun-
dierten Auseinandersetzung mit der philosophischen Hermeneutik
Gadamers, die G. hier vorlegt, keinen Abbruch.

G. 1aBt sich Zeit bei seiner philosophischen Rekonstruktion von
Gadamers Gedanken. Das zahlt sich aus; der Horizont wird mit ruhi-
gem, sicherem Schritt abgemessen. Immer wieder wird die Genese
des Gedankens herausgearbeitet, aber ohne daB der eigentliche Fo-
kus, namlich der der Geltung des Gedankens, aus dem Blick geriete.
Besonders gelungen scheint mir die Darstellung der Zirkelkonstruk-
tion des Verstehens bei Heidegger und Gadamer, deren Differenzen
hier klar herauspripariert sind. Das sind zwar keine neuen Erkennt-
nisse, aber ihre Prisentation ist hier gleichwohl von iiberaus hilfrei-
cher Deutlichkeit, nicht zuletzt durch die tabellarische Zusammen-
fassung. Aber G. beldBt es nicht bei der Vorstellung des von Gadamer
Gedachten. Denn ebenso tiberzeugend ist seine faire und kluge Her-
vorhebung der Einseitigkeiten und Uberbelichtungen von Gadamers
Denken. Man kann ihm nur zustimmen, wenn er beispielsweise die
allzu strikte Opposition von Sachwahrheit und Schleiermacherscher
mens-auctoris-Lesart der Hermeneutik kritisiert. ,,Es ist in der Tat et-
was iiberzogen, die Sachwahrheit gegen die mens auctoris zu stellen.
Denn oft genug hilft uns die Beriicksichtigung der mens auctoris, die
Sachwahrheit besser zu verstehen.” (94) Zwar ist es strategisch ver-
sténdlich, daB der eigenen Position durch die Uberzeichnung der Ge-
genseite stirkere Kontur verliehen wird, gleichwohl 146t uns der hi-

storische Abstand hier und dort Verwandtschaften im Denken von
Schleiermacher und Gadamer entdecken, die von letzterem durchaus
bewubt heruntergespielt wurden. Ebenso sehr iiberzeugt G.s Argu-
ment, daB ein Wahrheitskriterium sich nicht unbedingt aus der Ge-
schichte ableiten 146t. Wenn Gadamer die Wahrheit einer Interpreta-
tion in ihrer Angemessenheit an den Gegenstand erblicken will — eine
vage formulierte Version der wahrheitstheoretischen adaequatio-Po-
sition —, die sich im Verlauf der Geschichte bewéhren muB, da kein
Kriterium existiert, mittels dessen eine Angemessenheit sofort er-
kannt werden konnte, so kann dies nur unter der Voraussetzung der
Fall sein, da} der historische Prozef selbst als wahrheitsenthiillend
begriffen wird. Ein derart starker Hegelianismus aber ist Gadamer
fremd, weshalb die gesamte Konstruktion einer historisch sich ent-
hiillenden Angemessenheit oder Unangemessenheit ins Wanken ge-
rit. ,,Gadamers Losung ist aus zwei Griinden unzureichend: Erstens
hilft sie uns keineswegs, legitime oder illegitime Vorurteile bei zeit-
genossischen Werken und Erkenntnisanspriichen zu unterscheiden,
wo die Distinktion ihren guten Sinn hat. Zweitens verkennt sie den
Umstand, daBl der Zeitenabstand auch verdeckend sein kann, indem
er — sei es unbewubt oder per Machtspruch — auch solche Interpreta-
tionen zu konsolidieren hilft, die moglicherweise unangemessen
sind.“ (142)

Der vielleicht interessanteste Gedanke von G.s Buch kommt an
dessen Ende. Hier streicht G. heraus, dal Wahrheit und Methode mit
einem Appell zur Riickkehr zur ,,Problemdimension der klassischen
Metaphysik” (Wahrheit und Methode, 464) schlieBt, der bis heute der
Beachtung der Kommentatoren entgangen ist. Dagegen will G. das
Konzept einer ,,Metaphysik der Endlichkeit” in Gadamer zur Geltung
bringen. Wihrend der Begriff einer , Metaphysik der Endlichkeit*
zwar bei Gadamer selbst auftaucht, so scheint er mir allerdings nicht
so sehr dessen eigene Stellung zur Metaphysik zu charakterisieren als
vielmehr eine der Tendenzen der zeitgendssischen Philosophie. Die
Betonung des metaphysischen Moments in Gadamers Denken ist hin-
gegen allerdings an der Zeit, und man darf durchaus neue Impulse
zur Lesart von Gadamers Werk erwarten, die von dieser metaphysi-
schen Dimension seines Denkens ausgehen. DaB sich explizite Hin-
weise auf die Unverzichtbarkeit der Metaphysik nur an wenigen Stel-
len des Werkes finden, 146t diese dennoch nicht unwichtiger werden.
Mir allerdings erscheint das Konzept einer ,Metaphysik der Endlich-
keit”, auf das G. Gadamers metaphysische Gedanken zuspitzen will,
sowohl zu paradox wie zu individualistisch. Es ist ja gerade nicht der
Einzelne und sein Tod, der bei Gadamer so sehr von Bedeutung ist,
anders also als beim Heidegger von Sein und Zeit, sondern das Auf-
gehobensein des Einzelnen in einem ihm Vorgingigen. Denn gerade
unsere Endlichkeit erzwingt den Blick auf das, was wir selbst nicht
zu griinden und zu begriinden vermégen. Wenngleich die Hermeneu-
tik im Endlichen beginnt und angestoBen von diesem ihren Ausgang
nimmt und nehmen muB, so transzendiert die Bewegung des Verste-
hens doch immer meine Endlichkeit, wobei das uns Umgreifende in
einem Schellingschen Unvordenklichen, in der Sprache, der Tradi-
tion, der Heimat oder der Wirkungsgeschichte bestehen mag. Aus-
genommen Schellings Unvordenkliches bezeichnen zwar alle diese
Begriffe wiederum endliche Entititen, aber andernorts, beispiels-
weise im Zusammenhang mit der Moglichkeit einer globalen Ethik,
verweist Gadamers Denken wohl doch auf ein Unendliches. Dieser
Gedanke wird zwar eher angerissen als ausgearbeitet, aber das ge-
niigt, um die Metaphysik nicht auf die Endlichkeit herunterstutzen
Zu miissen.

Ohio State University Kai Hammermeister

Grondin, Jean: Hans-Georg Gadamer. Eine Biographie. — Tiibingen: J. C. B.
Mohr Siebeck 1999. XI, 437 S., Ln DM 98,00 ISBN: 3—16-146855—4

Grondin reiht sich mit dem vorliegenden Werk in eine altbewihrte
philosophische Tradition ein: Xenophon ehrte seinen Lehrer in den
Apomnemoneumata Sokratous (Erinnerungen an Sokrates) biogra-
phisch. WiLneLMm DictHEY verfaBte unter dem Titel Das Leben Schlei-
ermachers eine auf breiter Quellengrundlage aufgebaute historisch-
kritische Biographie. Eine Gadamerbiographie stellt ihren Vf. vor
vielfdltige Herausforderungen, denn er schreibt iiber den Nestor der
deutschen Gegenwartsphilosophie, den Altmeister der philosophi-
schen Hermeneutik, dessen Werk Wahrheit und Methode zum Welt-
erfolg wurde. Er schreibt ferner iiber einen der letzten Zeitzeugen des
gesamten 20. Jh.s, iiber jemanden, in dessen Lebenszeit der Unter-
gang der Titanic und die erste Atombombe, aber auch das erste Kino
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fielen, der die Schrecken der Naziherrschaft auf den Ersten Weltkrieg
und die Inflationszeit folgen sah, der sowohl die Teilung als auch die
Wiedervereinigung Deutschlands erlebt hat. Und er schreibt nicht zu-
letzt {iber die Personlichkeit, den Menschen Hans-Georg Gadamer,
eine Aufgabe, die in ihm Bewunderung weckt, aber auch Einfiih-
lungsvermogen und Diskretion verlangt. Diese personliche Dimen-
sion des Buches besticht am meisten.

Eine Biographie muf} versuchen, die Gesamtheit einer Person wie-
derzugeben, indem sie biographische Daten, duflere Lebensumstinde
und die individuelle, geistig-seelische Entwicklung untersucht und
zueinander in Beziehung setzt. Thre Legitimation bezieht sie aus
dem Zusammenhang von Leben und Werk. Als Gratwanderung zwi-
schen Vorbildfunktion und Voyeurismus bewegt sie sich aber immer
an der Grenze zum Illegitimen.

Gadamer selbst hegt antisubjektivistische Bedenken gegen eine
Biographie: ,Der Fokus der Subjektivitdt ist ein Zerrspiegel. Die
Selbstbesinnung ist nur ein Flackern im geschlossenen Stromkreis
des geschichtlichen Lebens.“ (WM, GW 1, 281) Zum anderen brand-
markt er sie als ein rein historistisches Unternehmen: ,,Eine Bio-
graphie ist eine Biographie, aber zugleich nur eine Biographie.“ (7) G.
durfte sich aber gewissermaBen dadurch zu seinem Unterfangen auto-
risiert fiihlen, daBl Gadamer 1977 mit Philosophische Lehrjahre trotz
seiner Bedenken eine Autobiographie vorgelegt hat, ja, daB seine auto-
biographischen Texte eine Dreiviertelseite der umfassenden und &u-
Berst verdienstvollen Bibliographie am Ende des vorliegenden Bdes
zu fiillen vermégen. Dennoch bleibt die Brisanz einer Biographie zu
Lebzeiten ihres Objekts. Sie erdffnet zwar den Vorteil eines zuverlissi-
gen Gewidhrsmannes zur Befragung und sichert entsprechenden Pro-
test bei Verfdlschungen; aber sie sollte nach G. weder Hagiographie
noch Inquisition und erst recht keine autorisierte Biographie werden.
G. sieht sein leitendes Interesse vielmehr darin, eine ,intellektuelle
Biographie“ (7) zu verfassen. Er will ,,versuchen, aufgrund der heute
zugénglichen Quellen das Stiick Geschichtlichkeit aufzuhellen, das in
ibnen zum Verstindnis des Werkes beizutragen vermag® (7). Diese
selbstgestellte Aufgabe hat G. meisterhaft bewiltigt. Da er einen Bezug
von Leben und Werk sieht, lautet der Titel des Einleitungskapitels:
.»Was heifit denn Hermeneutik?* Die Lebensgeschichte bildet den her-
meneutischen Zugang zur Hermeneutik Gadamers.

Die Lebensbeschreibung beginnt chronologisch mit der ,preuBischen®
Kindheit in Breslau, fiihrt iiber das Studium der Philologie und Philosophie
zu den Bedenken des Vaters angesichts der Berufswahl des Sohnes. Gadamers
Vater soll auf dem Sterbebett den Betreuer der Habil. seines Sohnes, Martin
Heidegger, gefragt haben: ,Glauben Sie eigentlich, daB Philosophie zu einer
Lebensaufgabe ausreicht? (31) Gadamer selbst glaubte es und G.s Biographie
bestiitigt, wie recht er damit hatte.

Dunkle und dunkelste Kapitel der deutschen Geschichte — iiberschrieben
mit ,Et illud transit“ (255) — belegen, daB die Geschichte der Philosophie nicht
nur eine philosophische ist, beriihren das brisante Thema des Zusammenhangs
von philosophischer Denkrichtung und Reaktion auf geschichtliche Fakten
und beleuchten den Stellenwert von Geschichte und Geschichtlichkeit im
Werk Gadamers. G. versteht es, eindriicklich die politischen Fehleinschitzun-
gen Gadamers vor 1939 zu schildern, der wie viele seiner Zeitgenossen Hitlers
Politik unter gewagt-geniales Erpressungsspiel subsumierte. Dieses heikle
Thema erfordert viel Einfithlungsvermégen des Biographen, und G. bekennt,
~wie leicht es die Nachgeborenen, die nie unter solchen Verhiltnissen gelebt
haben, mit ihrer Inquisition haben* (242). Gadamer war — obwohl Prof. in Leip-
zig —kein Mitglied der Partei. Er war zwar, auch wenn er mit Goerdeler Umgang
pflegte, bei weitem kein heroischer Widerstandskdmpfer, aber auch kein Mit-
ldufer. Um anzudeuten, wie gefdhrlich selbst eine solche Haltung damals sein
konnte, beschreibt G. die Erlebnisse von Gadamers Assistentin und spiterer
Ehefrau Kithe Lekebusch. Sie wurde 1944 wegen einer AuBerung an der Bus-
haltestelle denunziert, zwar mangels Beweisen nicht wegen , Wehrkraftzerset-
zung” verurteilt, aber dennoch fiir den Abtransport ins KZ vorgesehen. Gada-
mer selbst widerfuhr das Schicksal der Denunziation erst, als Leipzig unter so-
wijetischer Besatzung stand. G. ist sich bei diesen Kap.n der Brisanz und auch
der Schwierigkeit bewuBt, sich als ,,AuBenstehender” in die damalige Situa-
tion hineinzudenken.

Ein weit erfreulicheres Kap. hat G. schmunzelnd mit ,,Wum!* iiberschrie-
ben (320). Das Wort steht nicht nur als Abkiirzung fiir Gadamers Hauptwerk
Wahrheit und Methode, sondern trifft auch dessen weltweite Resonanz. Erst
1960 erschien es als erstes grofies Buch Gadamers seit seiner Habil (317). ,Na,
Hermeneutik, was ist denn das?“ habe der Verleger Gadamer angesichts des
Manuskripts gefragt. Gadamer legt hier seine Kritik am Absolutheitsanspruch
philosophischer Reflexion im Namen radikalisierter Geschichtlichkeit vor.
Auch ein Ertrag der vorausgehenden Lebensgeschichte — meint G. und pro-
filiert die Geschichte und Wirkungsgeschichte von WuM von der langen Ent-
wicklungsphase iiber den langsamen Erfolg bis hin zum philosophischen Best-
seller mit Klassikerstatus.

G. schlieft mit Gadamers Gedanken zur Hoffnung, ohne die der Mensch
nicht leben konnte. Gadamer hat nicht die religiése Hoffnung auf ein Leben

nach dem Tod im Blick: ,,Also, ich habe gar nicht den Glauben. Ich sage es im-
mer mit einem gewissen Bedauern.” [Intervi_t_aw vom 28. 9. 1994] (23) Gemeint
sind Lebenszuversicht und Hoffnung auf das Uberleben alles Lebendigen (371) -
groBe Worte angesichts des selbstzerstérerischen Potentials der modernen
Welt. G. faBt Gadamers Hoffnung vor dem Hintergrund seiner Philosophie:
~Wenn die Grundeinsicht der Hermeneutik die ist, daB der Andere recht haben
kann, daB unser Wille, beherrschen zu wollen, vor dem Anderen haltmachen
mulB, dann lieBen sich vielleicht die zerstérerischen Tendenzen der industriel-
len Revolution doch bandigen.* (371)

Eine beeindruckende Dankesnamensliste im Vorwort 148t auf G.s
akribische Recherchen riickschlieBen. Meisterhaft geschrieben, mit
subtilem Einfiihlungsvermdgen und Feingefiihl angesichts von Fami-
liensorgen oder Eheproblemen zeugt G.s Darstellung von einem
freundschaftlichen Lehrer-Schiiler-Verhéltnis und einem Wohlwol-
len, das vorschnelle Pauschalisierung meidet. Die Privatsphére bleibt
gewahrt. G.s Ziel ist es, Hans-Georg Gadamer gerecht zu werden. G.s
feinsinniger Witz, rhetorischer Charme und sprachlicher Schliff ma-
chen die Lektiire auch zu einem literarischen GenuB. Das Werk ist
spannend, ja fesselnd geschrieben und mit Anekdoten als Geschich-
ten, die das Leben schreibt, garniert. Abb. lassen das Beschriebene
vor Augen treten. Eine Chronik zum schnelleren Uberblick, eine aus-
fithrliche Bibliographie mit Auswahl von Sekundérliteratur zu Gada-
mers Biographie wie Philosophie und ein detailliertes Register run-
den das Buch ab. Leider erklart das Abkiirzungsverzeichnis, welches
dem Nicht-Gadamer-Experten das ErschlieBen der in den Fufinoten
genannten Werke erleichtert, nicht die um des Wortspiels willen in
Kauf genommene Doppelung von WM und WuM.

G. hat recht: Vor dem Hintergrund seines Lebens, ist es méglich,
Gadamer anders zu verstehen, besser zu verstehen.

Tibingen Annemarie C. Mayer

Hermeneutische Wege. Hans-Georg Gadamer zum Hundertsten, hg. v. Giinter
Figal / Jean Grondin / Dennis J. Schmidt. — Tiibingen: J. C. B. Mohr
Siebeck 2000. VIII, 356 S., brosch. DM 78,00 ISBN: 3—16-147268-3
Klassiker haben ihre Wirkungsgeschichte, Klassiker regen zum

Weiterdenken an. Das belegt dieser internationale Querschnitt gegen-

wirtiger Perspektiven auf Hans-Georg Gadamers hermeneutischen

Ansatz, der nicht zuletzt Gadamers eigene Auseinandersetzung mit

groBen Denkern der Philosophiegeschichte widerspiegelt. Die Bei-

trdge sind um die vier grundlegenden Aspekte ,Erinnerung®, ,,An-
tike®, ,,Sprache” und ,Kultur” gruppiert. Der Bezug des ersten und
dritten zur philosophischen Hermeneutik bzw. hermeneutischen

Philosophie (eine Differenzierung beider Termini leistet erst der ,,Pro-

blemauiri“ von Giinter Figal am Ende des Buches) ist evident. Die

Annéherung an die Problemstellung iiber die antike Philosophie ent-

spricht der ,Traditionsfreundlichkeit“ von Gadamers eigener Zu-

gangsweise. Da aber eine pragnante Definition von ,Kultur* fehlt,
kénnte die vierte Gliederungskategorie in den Verdacht geraten, als

Sammelbezeichnung fiir all das zu dienen, was sonst schwer ein-

zuordnen war. Die Hg. lieBen sich von Gadamers Zitat ,,Jede Uberset-

zung ist wie ein Verrat” (GW 8, 279) nicht abschrecken und legten alle

Beitrdge auf Deutsch vor. Insgesamt zeichnet den Shd ein hohes her-

meneutisches Problembewulitsein aus, welches naive Zuginge mei-

det — ein dem AnlaB wiirdiges, informatives Werk, welches gelungen
die philosophischen Reprisentanten der ,Enkelgeneration® vereint.

Tibingen Annemarie C. Mayer

Keuth, Herbert: Die Philosophie Karl Poppers. — Stuttgart: Mohr Siebeck 2000.
XXI, 444 S. (UTB fiir Wissenschaft. Uni-Taschenbiicher, 2156), kt DM 29,80
ISBN: 3-8252-2156-3 (UTB) / 3-16—147084—2 (Mohr Siebeck)

Der Tiibinger Wissenschaftstheoretiker Herbert Keuth, ein durch
mehrere Publikationen ausgewiesener Kenner des kritischen Ratio-
nalismus, legt in seiner neuen Studie eine Gesamtdarstellung der Phi-
losophie Karl Raimund Poppers vor. Die Gedanken Poppers werden
vom V. in einer klaren und allgemein verstindlichen Sprache kri-
tisch rekonstruiert. Der Text gliedert sich in drei Hauptteile. Dabei
ist der erste Teil der Popperschen Wissenschaftstheorie, der zweite
Teil der Sozialphilosophie und der dritte Teil der Metaphysik Pop-
pers gewidmet. Aus der Sicht K.s liegen die ,bedeutendste(n) Lei-
stungen* Poppers in ,seine(n) Beitrdge(n) zur Wissenschaftslehre*
(401), so dal der erste Hauptteil mit mehr als 200 S. umfangreicher
ausfillt als die beiden folgenden Teile zusammen. Der an sozialphi-
losophischen und metaphysischen Fragen interessierte Leser wird
diese Gewichtung etwas bedauern, zumal ein bedeutender Diskurs
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wie der ,,Positivismusstreit zwischen den kritischen Rationalisten
Karl Popper und Hans Albert auf der einen und den Vertretern der
kritischen Theorie Theodor W. Adorno und Jiirgen Habermas auf der
anderen Seite auf knapp sechs S. abgehandelt wird.

In der sehr knapp gehaltenen ,Einleitung” parallelisiert K. die
drei systematischen Themenbereiche Wissenschaftstheorie, Sozial-
philosophie und Metaphysik mit drei chronologischen Phasen in
der Entwicklung des Popperschen Denkens. Die wichtigsten Arbeiten
Poppers zum ersten Themenbereich stammen aus den frithen dreiBi-
ger Jahren; hierzu sind v.a. die Werke ,,Die beiden Grundprobleme
der Erkenntnistheorie” und , Logik der Forschung. Zur Erkenntnis-
theorie der modernen Naturwissenschaft” zu zdhlen. Die Hauptarbei-
ten des zweiten Themenbereiches fallen in die Phase von den spéten
dreifiiger bis zu den sechziger Jahren; die bekanntesten Schriften zur
Sozialphilosophie sind zweifelsohne ,,Das Elend des Historismus®
und ,,Die offene Gesellschaft und ihre Feinde®, das ,,bei weitem be-
kannteste Werk"” (XIX) Poppers. Seit den spéten sechziger Jahren ent-
wirft der kritische Rationalist seine Theorie dreier Welten, die er im
Zusammenhang mit einer eigenen Variante der Evolutionstheorie
und dem Leib-Seele-Problem diskutiert. Die Gedanken dieser letzten
Phase bilden das Zentrum des dritten Hauptbereiches, der Metaphy-
sik. Die einschldgigen Werke hierzu sind ,.Knowledge and the Body-
Mind Problem. In Defence of Interaction” und das gemeinsam mit
dem Neurophysiologen Joun C. Eccrs verfaSte Buch ,,Das Ich und
sein Gehirn“, auf das der V. allerdings kaum eingeht.

Die Gliederung der Studie stellt folglich eine gegliickte Verschrén-
kung der systematischen Inhalte mit der biographischen Entwicklung
der Philosophie Poppers dar. Der Schwerpunkt liegt dabei jedoch ein-
deutig auf dem systematischen Aspekt, die Lebensgeschichte Pop-
pers sowie die zeitgeschichtlichen Kontexte, in denen sie verortet
ist, werden von K. nur am Rande erwihnt. Dies erscheint insofern
legitim, als K. bereits im Titel seiner Studie darauf hinweist, daB es
ihm um die argumentative Rekonstruktion der Philosophie und nicht
um eine narrative Darstellung des Lebens Poppers gehe.

Im ersten Teil werden in acht Kap.n die wichtigsten Begriffe der Popper-
schen Wissenschaftstheorie differenziert erldutert und kritisch erortert. Den
Auftakt bilden ,,Die beiden Grundprobleme der Erkenntnistheorie®, die im Ti-
tel auf ARTHUR ScHoPENHAUERS Werk ,,Die beiden Grundprobleme der Ethik*
anspielen. Der V1. stellt richtig heraus, daB Popper hier ganz bewuBt auf den
grofien Willensmetaphysiker des 19. Jh.s zuriickgreift, da er Schopenhauer
»wegen der Klarheit seines Ausdrucks zum Vorbild nahm* (1). Eine Arbeit, in
der die philosophiehistorischen Wurzeln des Popperschen Denkens expliziert
wiirden, miifite zweifellos Schopenhauer in hohem MabBe beriicksichtigen, da
der kritische Rationalist bereits in frither Jugend durch seinen Vater die Phi-
losophie des Pessimisten kennengelernt hat. Die Bestimmung des Einflusses
der Schopenhauerschen Erkenntnistheorie, die in der Schrift ,,Ueber die vier-
fache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde® und im ersten Buch des
Hauptwerkes ,.Die Welt als Wille und Vorstellung® zu finden ist, auf die Wis-
senschaftstheorie Poppers scheint immer noch ein Desiderat der philosophie-
historischen Forschung zu sein.

Die beiden Grundprobleme der Erkenntnistheorie sind nach Popper einer-
seits das Induktionsproblem und andererseits das Abgrenzungsproblem. Beim
ersteren geht es um die Frage der Begriindung allgemeiner Sétze in den empiri-
schen (Natur-)Wissenschaften, wihrend im letzteren nach einem sicheren Kri-
terium gesucht wird, durch das die Sétze der empirischen Wissenschaften zum
einen von den formalen Sdtzen der Logik und der Mathematik und zum ande-
ren von den spekulativen Sitzen der Metaphysik unterschieden werden kon-
nen. K. zeigt im folgenden, wie Popper das Induktionsproblem methodisch
zum Problem der ,relativen Giite rivalisierender Hypothesen® (27) zu transfor-
mieren versucht. Die Methode der Generalisierung einzelner Tatsachen und
Sachverhalte werde damit von einer , Methode von Versuch und Irrtumselimi-
nierung® abgeldst. Das Abgrenzungsproblem soll nach Popper durch das Krite-
rium einer strengen empirischen Widerlegbarkeit und Priifbarkeit einer einzel-
wissenschaftlichen Aussage gelost werden. Abschliefiend beurteilt der V1. die
Poppersche Lésung des Induktionsproblems als eine Problemverschiebung:
Das Problem der Induktion werde zu einem Problem der empirischen Bewiih-
rung von Theorien. ,Popper hat also keineswegs das logische Induktionspro-
blem neu formuliert und dann gelést, sondern hat nur aus der Unlasbarkeit
des logischen Induktionsproblems die richtigen Kansequenzen gezogen." (27)
Interessant sind in diesem Zusammenhang die philosophiegeschichtlichen
Verweise K.s auf den antiken Skeptiker Sextus Empiricus und den englischen
Empiristen David Hume. Hier zeigt sich, daBl der kritische Rationalismus Pop-
pers in einer grofieren Nihe zum Skeptizismus als zum Cartesianischen Ratio-
nalismus und Kantischen Apriorismus steht.

Hinsichtlich des Abgrenzungsproblems wird Poppers Vorschlag dargelegt,
die Einzelwissenschaften gegentiber der Logik und Mathematik einerseits und
der Metaphysik andererseits durch das Kriterium der empirischen Widerleg-
barkeit abzugrenzen. Wihrend in der Logik und Mathematik formale Sitze auf-
gestellt werden, die wegen ihres analytischen Charakters empirisch nicht wi-
derlegbar sind, und der Metaphysik alle synthetischen Sitze zuzuzihlen sind,
die nicht empirisch widerlegt werden kénnen, konstituieren sich die Wissen-

schaften durch synthetische Sitze, die im Unterschied zu denjenigen der Me-
taphysik empirisch widerlegbar sind. K. weist darauf hin, daB die Starke des
Popperschen Abgrenzungskriteriums sich v.a. im Vergleich mit dem Sinnkrite-
rium der Neopositivisten zeige. Auch wenn Popper ein metaphysikkritischer
Philosoph ist, negiert er im Gegensatz zu den Vertretern des Wiener Kreises
nicht die Metaphysik, vielmehr wird sie fiir ihn, so K., zu einer ,Residualkate-
gorie” (54). Ferner hebt der Vf. hervor, daf die entscheidende Funktion des Ab-
grenzungskriteriums Poppers darin liege, , wenigstens die Urteile tiber be-
stimmte Tatsachenfragen den staatlichen oder religigsen Autoritdten zu entzie-
hen.” (54) Wenn K. in diesem Kontext an den Prozell der Kirche gegen Galilei
erinnert, so wird man ihm sicherlich leicht folgen kénnen. Dennoch bleibt bei
Popper und K. die Frage offen, wie das spezifische Verhéltnis zwischen meta-
physischen Systemen und den empirischen Einzelwissenschaften bestimmt
werden soll. Von Ausnahmen abgesehen, sind weder die Politik noch die Reli-
gion an Tatsachenurteilen als solchen interessiert, vielmehr bemiihen sie sich
um die Integration der wissenschaftlichen Tatsachenurteile in einen allumfas-
senden praktischen und weltanschaulichen Kontext. Dieses Interesse an Urtei-
len tiber Tatsachen, das die Religion und Politik von der empirischen Wissen-
schaft unterscheidet, wird vom Vf. nicht weiter diskutiert. Damit ist aber auch
der zwischen der Metaphysik und den Einzelwissenschaften bestehende Zu-
sammenhang nicht hinreichend geklart.

In den sieben weiteren Kap.n des ersten Teiles werden folgende Einzelfra-
gen der Wissenschaftstheorie Poppers prédsentiert: die Rolle von Theorien, die
Methodenlehre, das Problem der empirischen Basis, die Frage der Bewihrung,
der Wahrheitsbegriff und die Wahrscheinlichkeit. Auf diese wissenschafts-
theoretischen Einzelheiten soll hier nicht weiter eingegangen werden. Erwéh-
nenswert ist die Tatsache, daB K. jedem Kap. eine analog gegliederte Zusam-
menfassung folgen laBt. Der Leser kann dadurch den etwas sproden Inhalten
sehr gut folgen, da er vor jedem Ubergang zum néchsten Problem in Grund-
ziigen an das Vorangehende erinnert wird.

Der zweite Hauptteil der Studie behandelt die Sozialphilosophie Poppers;
es ist der mit etwa 70 S. kiirzeste Teil. Im Zentrum steht die dufierst kritische
Auseinandersetzung Poppers mit der Geschichts- und Staatsphilosophie Pla-
tons, Hegels und Marxens. Der polemische Ton, der das 1945 zunéchst in eng-
lischer Sprache publizierte Werk ,,Die offene Gesellschaft und ihre Feinde*
dominiert, ist nur vor dem Hintergrund der entsprechenden welthistorischen
Ereignisse verstdndlich. Mit Recht weist K. bereits in der ,Einleitung” darauf
hin, daf} das politische Engagement Poppers ,unter dem Eindruck der Ent-
wicklungen in den 30er Jahren* (XVII) in den Vordergrund trat. Hinter den
Angriffen Poppers auf Platon, Hegel und Marx steht seine Kritik am Histori-
zismus, der sich in der Grundthese zusammenfassen ldBt, jede Form von Ge-
schichtsphilosophie, die im Verlauf der Menschheitsgeschichte notwendige
Gesetze festzustellen beansprucht, sei irrationaler Aberglaube. Platon, Hegel
und Marx sind aus der Sicht Poppers die Hauptvertreter dieses unheilvollen
Historizismus, indem sie nicht allein nach einer Notwendigkeit im Verlauf der
historischen Tatsachen fragen, sondern diese jeweils unterschiedlich bewer-
ten. Der ethisch gute Zustand werde in der konservativen Geschichtsphiloso-
phie Platons mit der Vergangenheit, in der modernistischen Hegels mit der
Gegenwart und in der futuristisch-progressiven Marxens mit der Zukunft
identifiziert. Der Vf. rdumt zwar ein, daBl der ,umstrittenste Teil der ,offenen
Gesellschaft® Poppers Angriff auf Platon® (245) sei, aber der Leser gewinnt den
Eindruck, K. stimme an vielen Stellen diesem Angriff auch zu. Zumindest
finden sich keine distanzierenden Stellungnahmen gegeniiber der véllig unhi-
storischen Platon-Kritik Poppers. Dennoch 1Bt K. auch die Kritiker der Pop-
perschen Platon-Kritik zu Wort kommen. Besonders lesenswert ist dabei die
Stellungnahme Gadamers, der die ,Politeia” als einen dichterischen dialekti-
schen Mythos lesen mochte. In Anlehnung an das Diktum Whiteheads von
der abendléndischen Philosophiegeschichte als einer Reihe von FuBinoten zu
Platons Philosophie, bemerkt der V{. nicht ohne ironischen Unterton, daf die
Platon-Interpretation Gadamers ,,zugleich die gesamte abendldndische Phi-
losophie als eine Sammlung von Fulinoten zu einem als Theorie miBverstan-
denen Mythos” (262) entlarve. K. geht sogar noch etwas weiter, indem er Ga-
damers Position der Metaphysik-Kritik der Neopositivisten des Wiener Krei-
ses anndhert: ,Wer hitte gedacht, daBl die (analytische) Wissenschaftstheorie
in der ,philosophischen Hermeneutik' einen Verbiindeten finde?” (263) Ob
dieser Parallelisierungsvorschlag iiberzeugend ist, mdge jeder Leser selbst ent-
scheiden.

Im weiteren Verlauf des zweiten Hauptteiles wird die Hegel- und Marx-Kri-
tik Poppers referiert. Poppers Auseinandersetzung mit Hegels Rechts- und Ge-
schichtsphilosophie ist éhnlich unhistorisch und undifferenziert wie diejenige
mit Platon. K. relativiert ein wenig das Urteil Poppers, indem er W. A. Kauf-
mann mit seiner Kritik an Poppers Hegel-Deutung zur Sprache kommen 1&0t.

Nach der Auseinandersetzung Poppers mit Marx, die weniger heftig aus-
fallt als diejenige mit Platon und Hegel, geht K. abschlieBend auf den ,Positi-
vismusstreit” ein. Dabei schlieBt er sich der Position des kritischen Rationalis-
mus an und wirft Adorno und Habermas Ignoranz und eine politisch-ideologi-
sche Instrumentalisierung der Soziologie vor: ,Die Kritik der kritischen Theo-
rie an den empirischen Wissenschaften und am kritischen Rationalismus
mochte sich als unhaltbar erweisen und ihr geschichtsphilosophisches Denken
mochte grundbegrifflich konfus sein. Solange beides zur ,Legitimation‘ poli-
tischer Forderungen taugte und so die Chance ihrer Durchsetzung erhohte,
sahen die Anhénger der kritischen Theorie keinen Grund, ihre Position auf-
zugeben.“ (301/302) Ein unbefangener Leser konnte bei der Darstellung dieser
Kontroverse nicht nur mehr Ausfiihrlichkeit, sondern ebenfalls ein objek-
tiveres Urteil wiinschen.
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Der abschlieBende dritte Teil setzt sich in drei Kap.n mit der Metaphysik
Poppers auseinander: Zunédchst geht K. knapp auf die Frage nach der Naturnot-
wendigkeit ein, um dann wesentlich ausfiihrlicher die Kontroverse zwischen
dem Determinismus und Indeterminismus sowie das Leib-Seele-Problem zu
behandeln. Das systematische Zentrum der Popperschen Metaphysik ist seine
Theorie der drei Welten. Die Welt-1 ist die Welt aller physischen Gegenstande
und Zustinde, die Welt-2 umfaft alle subjektiven BewubBtseinszustdnde und
die Welt-3 ist die Welt der objektiven Kulturprodukte. K. stellt mit Recht die
Verwandtschaft der Welt-3 Poppers mit dem Platonischen und Hegelschen
Idealismus heraus: , Welt 3 hat viel mit Platons Theorie der Ideen und daher
auch mit Hegels Objektivem Geist zu tun, mehr noch mit Bolzanos Theorie
des Reichs der Sitze an sich.“ (353)

Der V. geht mit diesem Theoriestiick Poppers besonders kritisch um: es
gelinge Popper nicht, iiberzeugend zu zeigen, daB die Entititen der Welt-2
und der Welt-3 eine von der physischen Welt-1 unabhéngige Existenz haben.
K. resiimiert die Drei-Welten-Theorie Poppers mit dem Satz: ,, Auch er (Popper)
verteidigt hier nur itberkommene Vorstellungen.“ (399) Auch wenn Poppers
Versuch, neben der Welt der physischen Gegenstdnde eine Welt der mentalen
Entititen des subjektiven BewuBtseins und eine Welt der objektiven ,Plato-
nischen Ideen“ einzufiihren nicht iiberzeugen kann, so bleibt dennoch die
Frage, ob eine starke Form von Ontologie nicht notwendig einen Platonismus
voraussetzen muB. Jedenfalls gerét eine Position, die alles auf die Welt der phy-
sikalischen Gegensténde reduzieren méochte, in immense Begriindungsproble-
me. Denn ein empiristischer Naturalismus kann mit seinen methodischen Mit-
teln eine kontextunabhiingige Ontologie der ethischen und ésthetischen Werte
argumentativ nicht ausweisen. Ist eine Philosophie aber gerade an der Existenz
solcher Werte interessiert, so wird sie nicht vorschnell die ,iiberkommenen
Vorstellungen® (399) suspendieren, sondern sich in einem noch viel affirmati-
veren Sinne als Popper an die ,iippige(n) Ontologien® (361) der metaphysi-
schen Tradition anlehnen.

Die hier stellenweise vorgetragene Kritik an K.s Studie sollte nicht
dariiber hinwegtduschen, daB diese systematische Gesamtdarstellung
der Philosophie Poppers ausgesprochen informativ und anregend ist.
Der Leser wird nicht nur von einem Kenner in die Gedankenwelt
Poppers kompetent eingefiihrt, sondern ebenfalls zu einer kritischen
Auseinandersetzung mit dem kritischen Rationalisten eingeladen.

Miinster Robert Jan Berg

Schwind, Georg: Das Andere und das Unbedingte. AnstéBe von Maurice Blon-
del und Emmanuel Levinas fiir die gegenwirtige theologische Diskussion. —
Regensburg: F. Pustet 2000. 353 S. (ratio fidei, 3), kt DM 78,00 ISBN:
3-7917-1695-6

Um dies gleich vorweg zu sagen: Die hier zu besprechende Arbeit
ist in der Brillanz ihrer Analyse, in der Klarheit ihres Ausdrucks und
in der Weite ihrer Beziige schwer zu iibertreffen. Sie zdhlt zu den
besten Diss.en der vergangenen zehn Jahre. Wer sich mit den Grund-
lagen wissenschaftlicher Theologie beschaftigt, sollte dieses Werk le-
sen. In ihm werden Blondel und Levinas als zwei Denker vorgestellt,
die —bei aller Verschiedenheit des Ansatzes und der Argumentation —
dem poststrukturalistischen Postulat einer strikten Wahrung jeder
Andersheit entsprechen, ohne die Reflexion auf das Unbedingte aus
ihrer Philosophie auszuklammern.

Im ersten Kap. wiirdigt der Vi. das ethisch motivierte Anliegen der
Poststrukturalisten Jean-Francois Lyotard, Michel Foucault und
Jacques Derrida, den Relativismus der Gleichgiiltigkeit zu ersetzen
durch einen ,.anderen Relativismus*: ndmlich durch die Bestimmung
der Relativitit als Differenz, ndherhin durch die Entlarvung jedweder
Sinnkonstruktion als ausgrenzende Konstruktion. Doch auch wenn
man sich von einer oberflachlichen Gleichsetzung des Poststruktura-
lismus mit dem Relativismus der Gleichgiiltigkeit distanziert, stellt
sich die Frage, warum die unbedingte Entschiedenheit fiir das jeweils
Ausgeschlossene unbedingte Giiltigkeit beanspruchen darf. Schwind
sieht die notwendige Reflexion auf Giiltigkeitskriterien von den post-
strukturalistischen Denkern ebenso vernachldssigt wie schon von
Heidegger oder Gadamer. Am Ende des einfithrenden Kap.s steht die
Feststellung: ,,Das Aufdecken der Exklusionsmechanismen der ver-
schiedenen Diskurse ist nur dann wirklich in der Lage, die radikale
Andersheit zu wahren, wenn dieses unbedingte und uneinholbare
Andere reflexiv als das zugrundeliegende Unbedingte ausgewiesen
wird. Unterbleibt die Reflexion auf das Unbedingte, dann ist nicht
ausgemacht, ob die Wahrung der Andersheit nicht doch nur ein Vor-
letztes ist, ob es sich nicht vielleicht doch nur um eine sehr subtile
Verschleierung eines anderen Dogmas handelt. Nur wenn die Verwie-
senheit auf das uneinholbar Andere als unhintergehbares Moment an
der menschlichen Subjektivitét selbst aufgewiesen werden kann, ist
letztlich sicherzustellen, daB man nicht der Ideologie individueller
Ungebundenheit verfallt.” (48)

Angesichts dieses Befundes greift der V1. zuriick auf zwei Denker,
die ganz unterschiedlich — der eine transzendentalphilosophisch, der
andere in der Abweisung jeder Form von Subjektphilosophie — Unbe-
dingtheit als Kategorie fiir die Philosophie retten wollen. Beide ste-
hen jeweils fiir einen Grundsatz; und beide Grundsatze — so zeigt der
Vf. —sind fiir das Christentum mit seinem Glauben an Christus als die
unbedingte Wahrheit gleich wichtig. Der erste (an Blondel orientier-
te) Grundsatz lautet: ,,Ohne die Bestimmung der subjektiven Voraus-
setzungen einer Begegnung mit dem ,ganz Anderen‘ kann nicht fest-
gestellt werden, ob die mir im ,ganz Anderen‘ begegnende Heterono-
mie gerechtfertigte oder ungerechtfertigte Anspriiche an mich stellt.”
(59) Und der zweite (an Levinas orientierte) Grundsatz heiBit: ,,Ohne
den Aufweis eines sinnlich geschichtlichen Ereignisses, welches als
unumgehbare Bedingung der Ermoglichung von Humanitdt Unbe-
dingtheitscharakter hat, (bleibt) immer die Gefahr bestehen, daf das
Subjekt in seinem transzendentalen Ausgriff nicht auf das ,ganz An-
dere’ abzielt, sondern lediglich seinen eigenen Entwurf zum Unbe-
dingten erklirt, was seinerseits eine totalitdre Vereinnahmung des
Anderen zur Folge hitte® (59).

Die Blondel-Analyse (61-148) beginnt mit einer klaren Abgren-
zung des poststrukturalistischen ,Relativismus“ von dem durch
Blondel kritisierten ,Dilettantismus“. Der von Blondel gebrand-
markte Dilettantismus ist zugleich ein ,nolo velle* (der Dilettant
spricht: ,Ich will nicht wollen“) und ein ,volo nolle (der Dilettant
spricht: ,Ich will Nicht-Wollen“). Denn der Versuch, jeder Hand-
lungsaufforderung auszuweichen oder dagegen aufzubegehren, of-
fenbart den Willen zur unbedingten Unabhéngigkeit. Und dieser
Wille ist so etwas wie Autolatrie. Denn — so formuliert Blondel wort-
lich — ,,nichts wollen heiBt, sich jedem Objekt zu versagen, um sich
ganz sich selbst vorzubehalten und sich jede Gabe, jede Hingabe und
Selbstverleugnung zu verbieten® (81). Die Autolatrie des Dilettanten
ist die vielleicht subtilste Art, sich gegeniiber dem Fremden und An-
deren zu immunisieren.

Wie der V. immer wieder betont, geht es Blondel nicht weniger
als den Poststrukturalisten um die Wahrung der Andersheit des An-
deren. Von daher unterscheidet er strikt zwischen Immanenzlehre
und Immanenzmethode. Erstere fiihrt z. B. bei Aristoteles, Descartes,
Spinoza, Kant, Fichte, Schelling oder Hegel zur Vereinnahmung des
Anderen durch die Konstitutionsleistung der Vernunft. Dagegen im-
pliziert der Begriff ,Immanenzmethode” eine klare Unterscheidung
zwischen der Art und Weise unseres Denkens und der diesem Den-
ken gegeniiber transzendent bleibenden Wirklichkeit.

Blondel will nicht nur zeigen, daBl die Affirmation von etwas
denknotwendig ist, sondern dariiber hinaus erkldren, warum zwi-
schen allem, was unser Wollen erreicht (volonté voulue), und dem,
was unser Wollen erstrebt (volonté voulante), ein von uns selbst un-
iiberbriickbarer Abstand herrscht. Anders gesagt: Weil der Mensch
von sich her nicht in der Lage ist, den Ausgleich der beiden Willen
zu bewirken, ist die volonté voulante nicht nur Ausdruck meines
innersten Wollens, sondern zugleich Ausdruck der Andersheit in
mir. Von daher kann der Vf. resiimieren: ,Der innerste Kern der
Selbsterfahrung des Menschen ist bei Blondel durchwirkt von einem
uneinholbar Anderen, weshalb die Autonomie des Menschen nie-
mals unter Umgehung dieses Anderen zu sich selbst kommen kann.
(...) Fiir Blondel handelt es sich allerdings nicht um ein einfaches
Umschlagen in Heteronomie, vielmehr wird das Denken, Wollen
und Handeln im innersten Mark seiner unangetastet bleibenden Au-
tonomie getroffen.” (118f) Die vom einzelnen Menschen her uniiber-
briickbare Diastase zwischen volonté voulante und volonté voulue
ist nicht gleichbedeutend mit der ,,schlechten Unendlichkeit* eines
perennierenden Strebens, sondern bezeichnet ein prinzipiell Unein-
holbares und in diesem Sinne ganz Anderes. Die Idee des Unend-
lichen zerstort nicht die Andersheit des Unendlichen. Vielmehr ist
die Idee des Unendlichen als genuiner Akt des Denkens gleichsam
eine Storung seiner Selbstgentigsamkeit, Hinweis auf Kompetenz
und Beschrankung des Denkens zugleich, der Punkt, an dem das
Denken iiber sich selbst hinausweist. Detailliert zeigt der Vi., wie
der Begriff des Unendlichen in Blondels Action der ,,Ort“ ist, an
dem der Franzose die Kantsche Spaltung der Philosophie in eine
theoretische und eine praktische iiberwindet. Denn die Idee des Un-
endlichen ist Ausdruck fiir die Selbsttranszendenz des Menschen in
der Praxis des Wollens.

Ganz offensichtlich erkennt der VI in der Blondelschen Analyse
des menschlichen Handelns einen Vorentwurf der Kringsschen Frei-
heitsanalyse. Er definiert Freiheit als die Idee eines unendlichen Ver-
mogens und bemerkt: Wenn dieses unendliche Vermégen grundsétz-
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lich nicht damit rechnen darf, in einem ihm Begegnenden einen ihm
adédquaten ,Gegenstand“ zu erkennen, ,dann befindet man sich in
einer unausweichlich absurden Situation” (135). Eine auf Endliches
als Endliches gerichtete Freiheit ist nicht bei sich selbst. Aber auch
eine Freiheit, die sich mit ihrer formalen Unendlichkeit begniigen
wiirde, wire ein Selbstwiderspruch. Denn in dieser formalen Unend-
lichkeit liegt die Verwiesenheit auf das jedem endlichen Gehalt ge-
geniiber ganz Andere. Blondel zeigt in immer neuen Anléufen, ,,dall
eine richtig verstandene Autonomie von sich her die Ubernahme von
Heteronomie fordert, weil auf ihrem Grund und in der innersten
Mitte ihrer eigenen Bewegung eine Andersheit anwesend ist* (137).
Die Unendlichkeit tritt der Vernunft bzw. dem Wollen zwar als radi-
kale Andersheit, also in der Gestalt reiner Heteronomie gegeniiber, ist
aber gleichzeitig eine intime Forderung der autonomen Vernunft
selbst. Weil zur tiefsten Selbsterkenntnis des Subjekts dies gehort,
»dab es sich nicht selbst gentigt und deshalb iiber sich hinaussteigen
mub” (139), kommt Blondel zu solch vordergriindig paradoxen For-
mulierungen wie der, daBi der Altruismus die Vollendung des Ego-
ismus und nicht dessen Ersatz sei.

Unbeantwortet bleibt von der induktiv bzw. regressiv argumentie-
renden Phéanomenologie der ,,action die Frage nach dem Kriterium,
an dem sich entscheidet, welche Forderung von auben (welche Art
von Heteronomie) die Autonomie des Subjekts zum Ziel der eigenen
Transzendenz fithrt.

Der Vi, beginnt seine Levinas-Analyse (149—236) mit der Feststel-
lung, daB der Idee des Unendlichen auch bei ihm eine Schliisselstel-
lung zukommt. Fiir Blondel ist die Idee des Unendlichen als fun-
damentale Pragung der Vernunft die Spitze ihrer Autonomie, die
sich dennoch der Beherrschbarkeit entzieht, sofern die Vernunft
diese Idee nicht konstituiert, sondern sich als durch sie gegriindet er-
fahrt. Levinas hingegen konzentriert sich in seinen Analysen zur Idee
des Unendlichen auf die phénomenologisch frither liegende Ebene
der realen Begegnung mit einem radikal Anderen, von woher die
Idee des Unendlichen als unbedingte Aufforderung nach Anerken-
nung dieser Andersheit erscheint. Blondel untersucht die transzen-
dentalen Strukturen der menschlichen Subjektivitit und kann so die
Verwiesenheit des Menschen auf ein ihn Ubersteigendes aufzeigen.
Doch dieses Woraufhin kommt nur negativ zur Sprache. Diesem Man-
gel begegnet Levinas — nicht indem er wie die Poststrukturalisten ge-
gen die Unbedingtheitskategorie polemisiert, sondern indem er das
Antlitz des Anderen als ein Unbedingtes beschreibt, welches das auf
Immanenz und Herrschaft fixierte Subjekt aufsprengt. Sorgfiltig refe-
riert der Vi, die Husserl- und Heideggerkritik seines Autors, um auf
diese Weise zu verdeutlichen, dafl Levinas, wenn er von der Idee des
Unendlichen spricht, nicht den Husserlschen Universalhorizont des
wahrnehmenden Subjekts und auch nicht das meint, was Heidegger
als Verstehen bzw. als Vollzug der Existentialitdt der Existenz be-
schreibt. Der Transzendenz der Intentionalitét stellt Levinas die Tran-
szendenz der Sinnlichkeit gegeniiber. Denn aus seiner Sicht ist das
Ich in der Begegnung der Sinnlichkeit vom Anderen nicht durch die
+Reflexionszeit” getrennt, sondern befindet sich mit ihm in unhinter-
gehbarer Unmittelbarkeit. ,,Die Sinnlichkeit ist nicht vermittelnde In-
stanz des Anderen, sie ist unvordenkliches Beim-Anderen-Sein und
in diesem Sinne Ethik* (191).

Der V{. sieht im Werk von Levinas durchaus so etwas wie Erstphi-
losophie. Allerdings handelt es sich dabei ,,um eine Erste Philoso-
phie, die sich fundamental von Entwiirfen gleichen Namens unter-
scheidet” (192). Immerhin ist ihnen der Rekurs auf eine letzte, unhin-
tergehbare Ebene gemeinsam. ,Levinas’ ganzes Denken geht von der
tiefen eigenen Erfahrung aus, daf die menschliche Existenz einen
Sinn hat. Es ist der groBartige Versuch, diese Erfahrung zur Sprache
zu bringen, ohne dab dabei der unumgreifbare Sinn verfehlt wird.“
(196) Doch die angebliche Evidenz unbedingten Sinns muf sich den
Vorwurf des Intuitionismus gefallen lassen.

Der V£, stellt der Levinasschen Behauptung, eine Reflexion auf die
transzendentalen Voraussetzungen der ethischen Situation sei Riick-
fall in die Ontologie, das transzendentale Denken Blondels entgegen.
Denn das von Blondel beschriebene Subijekt stellt sich keineswegs
iiber den unbedingten Anspruch des Anderen; es konstituiert ihn
nicht, noch entscheidet es iiber seine Geltung; vielmehr 148t es sich
von ihm bestimmen bis in den innersten Kern seiner Autonomie. Mit
seinem Lehrer Hansjiirgen Verweyen unterscheidet der Vf. zwischen
dem transzendental-genetischen Aufweis der Entstehung der Idee
des Unendlichen und dem transzendentallogischen Aufweis der
Moglichkeit des einzelnen Subjekts, sich in der Anerkennung des
ganz Anderen (des mit der Idee des Unendlichen Gegebenen) treu zu

sein. Er unterstellt der Descartes-Interpretation von Levinas ein
grundlegendes MiBverstandnis. Denn mit der II. Meditation will Des-
cartes gerade nicht sagen, daff das Cogito die Existenz des Unend-
lichen begriindet, sondern umgekehrt: daB das Denken, welches das
Unendliche denkt, sich gerade dadurch treu ist, daf es eine Wirklich-
keit anerkennt, die ihm grundsitzlich entzogen ist. Anders aus-
gedriickt: ,,Das Denken, welches das Unendliche denkt, wahrt seine
Autonomie, obwohl es sich in urspriinglicher Nichtiibereinstimmung
mit sich selbst befindet. Es befindet sich in dieser urspriinglichen
Nichtiibereinstimmung, weil es vom Unendlichen und uneinholbar
Anderen ganz unmittelbar angegangen ist.“ (220)

Dalf sich Blondel und Levinas trotz der besagten Differenzen in
vielen Punkten sehr nahe sind, zeigt der Vf. auf eindrucksvolle Weise
in den Kap.n VI (M. Blondel: Das dezentrierte Subjekt) und VII (E. Le-
vinas: Das verwundbare Subjekt). Obwohl Blondel nur die beiden
Mboglichkeiten der Bejahung oder der Ablehnung des Unbedingten
sieht und mithin die von Camus artikulierte Moglichkeit der Absur-
ditdt der Hinordnung des Handelns auf ein von diesem selbst uner-
reichbares Unbedingtes ausschlieBt, gelangt er doch zu einer ganz
und gar antimetaphysischen Transzendentalphilosophie. Der vom
Subjekt gesetzte Wille muB, um mit dem Willen des Unendlichen
(des ganz Anderen) iibereinzustimmen, sich ganz zurticknehmen. In-
sofern ist das, was Blondel Selbstverleugnung oder duberste Passivi-
tat nennt, der Gipfel der Autonomie des Subjekts. Blondel geht so
weit, eine Identitdt von Liebe und frei iibernommenem Leid zu kon-
statieren, ohne sich je die Theodizeefrage nach dem Warum dieser
Identitit zu stellen.

Bis in die Terminologie entspricht diese Darstellung des Subjekts
durch den Transzendentalphilosophen Maurice Blondel dem, was
der jeglicher Transzendentalphilosophie abholde Emmanuel Levinas
mit dem Begriff , Stellvertretung” (substitution) ausdriickt. Gemeint
ist das Ich, das sich vom Antlitz des Anderen so unmittelbar ,zur
Geisel genommen* weil, dal es sich zu seiner Verantwortung nicht
entscheiden kann, sondern nichts mehr ,fir sich” auBerhalb der es
konstituierenden Verantwortung ist. Die Stellvertretung fiir den An-
deren ist fir Levinas keine Entfremdung, weil der Stellvertreter nur
in der Inanspruchnahme durch den Anderen er selbst ist. Levinas
spricht von ,Rekurrenz“, um das nicht-reflexive In-Beziehung-Sein
in einen unmibBverstdndlichen Begriff zu fassen. ,,Nur in seiner Leib-
lichkeit kann der Mensch in einer Beziehung stehen, die eine derart
unbedingte Offenheit auf den anderen Menschen hin bedeutet, daB
sie nicht auf eine Aktivitit des Ich zuriickzufiihren ist, was letztlich
nichts anderes hiele, als dafl das Ich diese Offenheit auch eigenméch-
tig wieder zuriicknehmen (...) kénnte.“ (265) Der Leib erméglicht der
Subjektivitdt die unvordenkliche Passivitdt, von der Levinas mit ganz
dhnlichen Worten wie Blondel spricht: ,,Selbstverleugnung®, ,,Op-
fer”, ,,Hingabe“.

In seiner abschliefenden Wiirdigung der beiden miteinander ver-
glichenen Denker greift der Vf. zuriick auf die schon vorher formu-
lierten Anfragen. Setzt man mit Blondel voraus, daBl das Subjekt in
seinem innersten Kern auf ein uneinholbar Fremdes ausgerichtet ist,
dann bleibt dennoch die Frage: ,,Wie kann ich erkennen, ob es sich
bei dem jeweils unter den Bedingungen der endlichen Welt Begeg-
nenden um das Unendliche handelt oder nicht?” (283) Oder anders
formuliert: ,Woran ist das Unendliche, das dem Subjekt nur in der
Geschichte begegnen kann, das sich dem Subjekt also nur in der Ge-
stalt des Endlichen zeigen kann, {iberhaupt erkennbar?“ (284) Blon-
dels Antwort kann nicht zufriedenstellen. Denn mit der Feststel-
lung, daB das Subjekt dann ganz bei sich selbst ist, wenn es das
ihm gegeniiber ganz und gar Andere ganz und gar anerkennt, ist
das Problem nicht geldst, wie denn das Unendliche im Endlichen
von Welt und Geschichte erkannt und also auch anerkannt zu wer-
den vermag. Ein Vergleich Blondels mit Levinas zeigt: Endliches
bzw. sinnlich Wahrnehmbares ist fiir Blondel nie von sich her Me-
dium von unbedingtem Sinn. Stets entscheidet das einzelne Subjekt
— z.B. auf Grund seines Gehorsams gegeniiber der kirchlichen Auto-
ritdt —, ob und warum ein Endliches Ort des Unendlichen ist. Dem-
gegeniiber betont Levinas, daB sinnlich Begegnendes von sich her
(ohne Rekurs auf andere Kriterien) Ort des Unbedingten sein kann.
Dennoch héngen die phdnomenologischen Beobachtungen von Levi-
nas in der Luft, wenn nicht transzendentalgenetisch wie transzen-
dentallogisch erklart wird, wie ein freies, autonomes Subjekt von ei-
nem geschichtlichen Geschehen her unbedingt in Anspruch genom-
men werden kann, ohne dabei seine Autonomie zu verlieren. Blon-
del zeigt nach Ansicht des Vf.s tiberzeugend, warum die Vernunft,
die sich in ihrem Selbstvollzug auf eine uneinholbare Andersheit
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verwiesen erfahrt, diese Andersheit keineswegs vereinnahmt oder
gar konstituiert. Innerhalb der jiingst ausgefochtenen Kontroverse
zwischen Klaus Miiller und Thomas Freyer schligt sich Schwind
eindeutig auf die Seite des Ersteren. Denn wenn Freyer mit Berufung
auf Levinas meint, daf} transzendentales Fragen immer transzenden-
talontologisch geprigt sei, dann hat er nicht nur Blondel, sondern
aus der Sicht des Vf.s auch Henrich, Propper und Verweyen griind-
lich miBiverstanden.

Am SchluB seiner Ausfithrungen laBt der V. durchblicken, daB er
eine unbedingte Anerkennung der Andersheit des Anderen ohne
Subjektreflexion fiir einen ,philosophischen Suizid“ (318) hilt.
Denn allein aufgrund phdnomenologischer Beschreibung kann nicht
ausgemacht werden, mit Hilfe welcher Kriterien das Bedeuten des
sinnlich Begegnenden als Bedeuten des Unbedingten zu erkennen
ist. Der Unbedingtheitscharakter des geschichtlich ergehenden An-
spruchs — so sein Resiimee — , kann allein {iber eine transzendental-
logische Deduktion ermittelt werden.“ (323)

Dem kann ich mich ohne FubBnote anschlieBen. Allerdings scheint
mir doch bedenkenswert, dali Levinas das transzendentallogische
Prius des Subjekts nicht leugnet, sondern sich nur gegen den Versuch
wendet, dieses Prius als solches zu denken. Leider geht der Vi nur
den entsprechenden Reflexionen von SUSANNE SANDHERR (Die heim-
liche Geburt des Subjekts. Das Subjekt und sein Werden im Denken
Emmanuel Levinas’, Stuttgart 1998) nach, nicht aber den in diesem
Punkt sehr viel differenzierteren Ausfithrungen der Diss. von ULricH
DickMANN (Subjektivitit als Verantwortung. Die Ambivalenz des Hu-
manum bei Emmanuel Levinas und ihre Bedeutung fiir die theologi-
sche Anthropologie, Tiibingen 1999).

Auf den letzten Seiten deutet der Vi. die christologischen Kon-
sequenzen seiner Untersuchung postulierend an. Er verweist auf die
seit langem miteinander diskutierenden Positionen von Hansjiirgen
Verweyen und Thomas Propper, ohne selbst in den Disput einzugrei-
fen. Fragen deuten sich an: Ist das, was Propper als Entschlull der
Freiheit zur Freiheit bezeichnet, identisch mit dem von Blondel be-
schriebenen Phidnomen einer Autonomie, die sich in dem MaBe rea-
lisiert, als sie die Andersheit des Anderen anerkennt? Kann ein
Mensch sich selbst so zum Bild des Anderen machen, dab er als Bild
des Unbedingten erkennbar wird? Ist die ,,schlechte Unendlichkeit”
eines fortlaufenden Tkonoklasmus identisch mit der Abbildung des
Unbedingten im Bedingten? Christologisch gewendet: Ist Jesus als
wahrer Mensch erst da, wo er seine auf das Du des Vaters gerichtete
Gestalt kreuzigen 146t, das Bild des Unbedingten im Bedingten?

Diese und dhnliche Fragen verstehen sich nicht als Kritik an der
inhaltlich wie sprachlich vorbildlichen Untersuchung des Vf.s, son-
dern als Wunsch, er mdge die weithin philosophischen Analysen sei-
ner Diss. in einer Habil. christologisch rezipieren.

Bonn Karl-Heinz Menke

Theologie / Musik

Von Luther zu Bach. Bericht iiber die Tagung 22.-25. September 1996 in Eisen-
ach, hg. v. Renate Steiger. — Sinzig: Studio 1999. 287 S., kt DM 68,00
ISBN: 3-89564—056-5

Das Gedenken an die 475. Wiederkehr des Todesjahres von Martin
Luther war der Internationalen Arbeitsgemeinschaft fiir theologische
Bachforschung e.V. der AnlaBl, 1996 in Eisenach eine Tagung unter
dem Motto ,,Von Luther zu Bach* zu veranstalten. Der Tagungsbericht
liegt, passend zum abgelaufenen Bachgedenkjahr, vor. (Im Anhang
des Buches ist das gesamte Tagungsprogramm abgedruckt.) Neben
den vielen unterschiedlich geschichteten Themen dieser Eisenacher
Tagung fdllt v. a. der fachiibergreifende Austausch der Referate ins Ge-
wicht. Zu Recht vermerkt die Hg.in im Vorwort, daB ,,die zahlreichen
Beitrédge sich zusammenfiigen zu einer Einheit, einander vorausset-
zend, erginzend und weiterfithrend, so daB (...) in sach- und quellen-
bezogener Interpretationsarbeit ein Erkenntnisfortschritt erzielt wer-
den konnte bzgl. der reformatorischen Grundthemen und ihrer dsthe-
tischen Vermittlung® (9). Unter diesen Voraussetzungen gehort der
Bd zu den wichtigsten Verdffentlichungen der (kirchen-)musika-
lischen Praxis.

Der Reigen der Themen beginnt mit einem Aufsatz des Tiibinger Systema-
tikers und Lutherforschers Oswald Bayer iiber ,,das Wunder der Gottesgemein-
schaft®. Er untersucht darin das Motiv der ,,unio® bei Luther und im Luthertum
Bachs. Ausgehend vom Freiheitstraktat Luthers (1520), aus dem er den zwilf-

ten Abschnitt zitiert, in dem Christus vorgestellt wird als Brautigam der gldubi-
gen Seele, mit der er sich verlobt ,,im Glauben, der Barmherzigkeit und Erbar-
mungen, in Gerechtigkeit und Gericht“ (14), wird die Bedeutung der Ehemeta-
pher herausgestellt, um dann der Frage nach Art und Reichweite der unio
nachzugehen. In komplexer Weise kommt die unio Gottes mit den Menschen
am Ende der Johannesapokalypse zum Ausdruck, in welcher der Seher das
neue Jerusalem mit der geschmiickten Braut, die ihrem Mann zugefiihrt wird,
vergleicht. Bayers Hinweis, dafB die Bilder dieses Buches von der Dogmatik we-
nig bedacht sind, dafiir aber um so mehr von der bildenden Kunst und dem
Kirchenlied, entspricht der Realitdt, wirft aber auch gleichzeitig ein bezeich-
nendes Licht auf die einseitige Begriffsfixierung der Forschung.

Der Hauptsatz der Uniolehre der altprotestantischen Dogmatik steht in den
Versen der Johanneischen Abschiedsreden: ,Wer mich liebt, der wird mein
Wort halten (...)“ (Joh 14,23). Diesen Satz hat Johann Sebastian Bach in seiner
Pfingstkantate ,Erschallet, ihr Lieder (...)* eindrucksvoll auskomponiert, ja,
ihn ,inszeniert. Das beweist der Vf. am ausgedruckten Text der Bachschen
Kantate.

Johann Anselm Steiger erweitert den Blick und geht der ,Asthetik der
Realprdsenz in Abendmahl, Schépfung, Emblematik und mystischer Union
nach. Ausfiihrlich breitet er Luthers Grundidee seiner Abendmahlslehre aus.
Sie gilt ihm ebenfalls als Fundament fiir die leibliche Pridsenz Christi in der
Natur. Die Lehre von der Idiomenkommunikation ist der Grund dafiir, daf Na-
tur- und Abendmahlstheologie nicht zwei unverbunden nebeneinanderste-
hende Dinge sind, sondern Kommunikation miteinander findend zwei Aspekte
ein und derselben Sache darstellen (26). Damit leitet der V£. iiber zur ,Weiter-
entwicklung der Asthetik der Realprédsenz durch Luthers Erben®, ndmlich Phil-
ipp Nicolai, Johann Michael Dilherr, Johann Saubert, Peter Lossius und Vale-
rius Herberger, um zusammenfassend zu resultieren, ,.daB es eine Theologie
der Natur nur dann geben kann, wenn dieselbe auch in christologischer und
sakramentstheologischer Hinsicht griindlich reflektiert ist” (41).

Die von Bayer eingangs erwidhnte Kantate des pfingstlichen Werkes von Jo-
hann Sebastian Bach ,Erschallet, ihr Lieder, erklinget, ihr Saiten* (BWV 172},
ein Werk aus Bachs Weimarer Zeit, wird von Meinrad Walter auf ihre theo-
logisch-musikalische Ausrichtung hin untersucht. Nach einer knappen Zusam-
menfassung iiber Luthers ausgewiesen positives Verhéltnis zur Musik macht er
das Dictum ,,Die Noten machen den Text lebendig“ wahr. Kein Komponist hat
diesen Grundsatz mit so vielfdltiger Kreativitdt ausgefiihrt wie Johann Seba-
stian Bach. Er, der sich jeweils auch mit der theologischen Grundfrage seiner
Kompositionen griindlich befaBite, wuBte sehr wohl, diese auch in Téne zu
bringen. Walter beweist, dafi die Musik den Text unmittelbar ausfiihrt, um ihn
dann in aller inhaltlichen Konsequenz auszudeuten. In einem analytischen
Durchgang durch das Werk (vervollstandigt durch Notenbeispiele der Partitur)
erldutert er ,,Wort und Ton in ihrem Zusammenspiel“ und fragt dabei nach mu-
sikalischen Artikulationsméglichkeiten in Bachs lutherisch akzentuierter My-
stik. Bachs Musik ertffnet sich als Sprache des Glaubens, ist Predigt in Ténen
und auskomponiertes Gebet. In der Zusammenfassung kommt Walter zu einem
sich aus dem Aufbau der Werkinterpretation zwingend ergebenden Schlufisatz:
,Es ist unabdingbar, daf Kirchenmusiker iiber die theologische und auch die
seelsorgliche Bedeutung ihres Tuns im Klaren sind; und daB Theologen sich —
dhnlich wie Augustinus und wie Luther — auch auf die Musik verstehen* (65).

»Man muB die (Heilige) Schrift reden lassen, wie ihr der Schnabel gewach-
sen ist”, ist das Fazit des kurzweiligen Traktats von Lothar Steiger. Eine hachst
vergniigliche Abhandlung tiber Luthers Bibeldeutsch und iiber seine ,unver-
stindigen Revisoren in der Gegenwart”. Eine ,Stimme* der Heimat macht er
im ,und* der Lutheriibersetzung aus, nennt das Bibeldeutsch Luthers ,die
Stimme des Freundes® und halt ihr das schlechte Schriftdeutsch der nachfol-
genden Ubersetzungen entgegen, das fiir den V£. (und viele andere) kein Bibel-
deutsch mehr ist.

Fiir den 20. Sonntag nach Trinitatis sind von Bach drei Kantaten iiberliefert.
Die Texte, die der Komponist jeweils auswahlt, beleuchten unterschiedliche
Aspekte des Tagesevangeliums, in dem von den zur Hochzeit geladenen Gésten
die Rede ist. Vermahlung zwischen Braut und Bréutigam, Bachs Brautmystik in
den Kantanten zu diesem Sonntag. Renate Steiger legt ihrem Vortrag zwei Quel-
len zugrunde: Luthers Auslegung von der kéniglichen Hochzeit und den Bibel-
kommentar des Johann Olearius, der sich auch in Bachs Besitz befand. Eben
dieser Kommentar galt den Kantatendichtern oft und gern als Handreichung
und als Einfallslieferant fiir entsprechende Verse und Zeilen. Salomon Franks
Text zu Bachs Kantate BWV 12 ist ein eindeutiges Zeugnis dafiir. In verglei-
chenden und ausgedeuteten Passagen erhellt das die Vf. In einem zweiten Teil
tibertrégt sie das aus dem Textvergleich gewonnene Resiimee auf die Musik
Bachs (auf die erste und dritte Kantate im einzelnen, auf die mittlere, die dem
Aufsatz die Uberschrift gab ,,Schmiicke dich o liebe Seele”, in einer knappen,
aber klaren Ubersicht). Sie entdeckt in der Musik Parallelen zur Auslegung des
Textes. Sie erkldrt ausfithrlich und im Detail genau, wie Bachs Kompositionen
(,.ein Bedeuten, ein Hinweisen-auf“) zu eigener dsthetischer Qualitit und un-
mittelbar musikalischen Sprache wird.

Auf eine Ungenauigkeit sei hingewiesen: S. 73 vermerkt als Erstauffithrung
der Kantate BWV 49 den 2. November; S. 99 das korrekte Datum, nidmlich den
3. November 1726.

Eine nicht nur fiir diese Kantate giiltige Feststellung Steigers ist: ,,Die Ein-
heit der thematischen Substanz ist ein bewubBtes Gestaltungsmittel Bachs zur
musikalischen Realisierung der unio“ (100). Diese Einsicht schlieBt der Aus-
legung Tore auf, engt die praktische Interpretation aber eher ein. Inhaltlich
und in der Ausfiihrlichkeit kommt diesem Artikel zentrale Bedeutung im
Buch zu, zeigt er doch wichtige Richtungen in der Interpretation Bachscher
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Werke in der Ausrichtung auf Luther hin auf; Beobachtungen, die die theo-
logisch motivierte musikalische Substanz der Bachschen Werke erkennen und
erkliren. Die Texte der drei Kantaten mit Verweisen auf vorherstehende Er-
klirungen und mit Hinweisen auf (biblische) Quellen vervollkommnen diese
Arbeit.

,Ich wolt heute gerne eine deutsche Messe haben ... Es mus beide text und
noten, accent weise und geperde aus rechter mutter sprach und stimme komen,
sonst ists alles ein nachomen, wie die éffen thun,* schreibt Luther. Im Jahre
1525 veraffentlichte er seine ,,Deutsche Messe“. Robin A. Leaver geht in seinem
Vortrag (in englischer Sprache) auf die gedankliche Konsequenz im Bemiihen
Luthers, eine deutschsprachige Messe zu finden, ein und schlégt einen Bogen
zur heutigen Gottesdienstgestaltung. Ebenso greift er auf Luthers Hymnen und
auf seine durch Psalmen gefestigten Katechismuslieder zuriick. Diese wird
dann spéter Bach in seinen ,Klavieriibungen III“ aufgreifen, sie in hdchste
kompositorische Bereiche heben und ihnen tiefgliubigen, heute zum Teil
noch nicht deutbaren, Ausdruck verleihen.

Der Barockzeit erscheinen die Kirchentonarten der Renaissancemusik als
veraltet und iiberfliissig. Nur Bach konnte darin eine Ausnahme bilden. Don
0. Franklin von der University of Pittsburgh sucht unter der Uberschrift ,Vom
alten zum neuen Adam* Antwort auf die Frage zu finden, warum Bach sich in
seiner Kantate Nr. 38 ,,Aus tiefer Not“ so eng an den liberlieferten Modus der
phrygischen Tonart und an Luthers Melodiefassung hilt. Er zeigt Wege auf, die
aus der Struktur der Kantate den theologischen Fortgang beweisen. Anhand
Luthers Psalmenkommentars veranschaulicht er z.B. die inhaltliche Bedeu-
tung der Gegeniiberstellung von phrygischer Kirchentonart (als Ausdruck des
Leidens) und moderner Tonart (als Ausdruck des Trostes). ,Es ist die von
Luther so eindringlich beschworene ,Hoffnung und Verzweiflung in einander",
die in Bachs Musik ihren Ausdruck findet” (138).

Hermann Jung nimmt den lutherischen Adventschoral ,Nun komm der
Heiden Heiland“ zum Ausgangspunkt. Im einleitenden Abschnitt belegt er die
Kontinuitit sowie die Totalitit von Musik und Musikanschauung in entspre-
chenden Luther- und Bachworten. ,,Gottes Wort will gepredigt und gesungen
sein“, ist ein gern gebrauchtes Lutherzitat. Das die Liturgie feierlich iiber-
hohende Singen und Musizieren, vorgepragt im Gregorianischen Choral der
katholischen Kirche, gewinnt unter Luther eine neue Dimension. Er selbst ist
sichernder Garant, denn er ist Ubersetzer, Bearbeiter und Komponist in eins.
Manche der auch heute noch gesungenen Lieder iibertrégt er aus dem Lateini-
schen ins Deutsche und gleicht die Melodie aus der mittelalterlich Gregoria-
nischen Fassung dem neuen Musikempfinden an. Dazu gehort auch der Hym-
nus ,,Veni redemptor gentium*, den Luther mit den Worten iibertrdgt ,Nun
komm der Heiden Heiland“. Bachs Verdienst ist es, diese Melodie sowie andere
Lutherlieder vokal und instrumental vielschichtig und vieldeutig {ibertragen
zu haben. Alle Orgelbearbeitungen dieser Adventsmelodie und die drei den
Choral verarbeitenden Kantaten stellt der Vf. vor und zeigt daran die Polaritit
von Advent/Weihnachten und Passion, von Krippe und Kreuz im Denken und
Komponieren Bachs auf.

Scheinbar unterbrochen wird der thematische Reigen mit einer Unter-
suchung zum Schaffen des Michael Praetorius. Das Themen-Verbindende ist
das evangelische Kirchenlied und seine gottesdienstliche Bestimmung. Der
V{. fragt nach Beziehungen zwischen Praetorius und Luther und erwégt mog-
liche Auswirkungen und Einfliisse auf Bachs Werke (Bach wird 66 Jahre nach
Praetorius Tod geboren). Nach einem Exkurs iiber das evangelische Kirchenlied
und den rund 700 Bearbeitungen Praetorius’ erortert der Vi Helmut Lauterwas-
ser, die (geringen) Gemeinsamkeiten in den Werken der beiden deutschen
Komponisten.

Ulrich Meiers Anregungen (er nennt sie ,,Versuche®) fiir die heutige Evan-
gelienmusik sind aus der Praxis genommen und fiir die Praxis geschrieben.
Texte aus Bachs Kantaten werden zur heutigen Verkiindigungspraxis in Verbin-
dung gebracht. Die Ubertragbarkeit dieser Vorschlige macht den besonderen
Wert dieser Abhandlung aus.

Mit dem ,Luthertum und Judentum*® befassen sich zwei bedeutsame Arti-
kel von Niels Back. Im ersten stellte er Johann Gerhards geistige Affinitédt zur
jiidischen Schriftauslegung, dargestellt am Kommentar zum Hohen Lied, Jena,
1631, vor. Den zweiten Vortrag, der urspriinglich nicht fiir diese Veroffent-
lichung gedacht war, sie aber kompetent vervollstdndigt, hielt der V{. nicht
auf der Eisenacher Tagung, sondern erst 1998 als Antwort auf die anbrechende
Diskussion um antijuddische Tendenzen in der Bachschen Johannespassion.
Das Thema: ,,Johann Sebastian Bach — ein gewaltiger Gestalter lutherischer Ju-
denproblematik?*. Back weist darauf hin, daB} der antijudaistische Topos des
Christenmordes bei Luther keine Rolle spielt, sondern von ihm sogar als theo-
logisch unangemessen zuriickgewiesen wird. In bezug auf Johann Sebastian
Bach kommt er zum Ergebnis: ,,Die Ambivalenz der Stellung Bachs zu den Ju-
den bleibt allerdings bestehen. Zu ihr tritt die vollig veriinderte Sensibilitét auf-
grund der Schoah.”

Selbst ein Artikel iiber die Anfinge der Hamburgischen Oper (sie wurde am
12. Januar 1678 erdffnet) ,,Von der Moralitit des Nichtmoralischen* von Mar-
kus Vinzent liegt auf der Wegstrecke von Luther zu Bach. Die Oper am Hambur-
ger Gansemarkt war die erste Oper, die nicht Adelshofen zugeordnet war, son-
dern dem allgemeinen Publikum Zugang bot. Am Beispiel der Oper wird das
Verhéltnis von weltlicher zu liturgischer Musik beleuchtet. Operngegner konn-
ten sich in ihrem abwertenden Urteil auf Luther berufen. Und sie taten das um
so mehr, als namhafte Theologen und Musiker fiir Opernbiihne und Kirchen-
gemeinden gleichzeitig arbeiteten (z.B. Reinhard Kaiser, der vom Jahre 1697 an
seine Kraft der Hamburger Oper und zugleich der Kirchenmusik widmete).
Und auch Johann Sebastian Bach geriet mit seinen Kantaten und Passionen be-

sonders in Leipzig unter BeschuB derselben Kritikaster, die seine Musik als
»opernhaft” ablehnten.

Abgeschlossen wird der inhaltsschwere Bd mit dem Abschnitt , Trost im
Sterben, Zeugnisse lutherischer Ars moriendi und Sterbeseelsorge”. Matthias
Richter schreibt iiber das ,, Trostbuch in den Anfechtungen des Todes® (,,Enchi-
ridion consolatorium®) von Johann Gerhard, von dessen theologischen Einfliis-
sen schon an anderer Stelle in diesem Buch geschrieben wurde. Der V. nimmt
die einzelnen consolationes in den Blick, zitiert ausfiihrlich und stellt sie in
den Kontext des Lebens von Johann Gerhard.

Ingeborg Stein unternimmt den Versuch, den Text der musikalischen Exe-
quien (SWV 279-281) von Heinrich Schiitz auf seine Entstehung und Bedeu-
tung hin zu untersuchen. Seit kurzer Zeit ist der Wissenschaft der Zugang zur
Gruft der Geraer Johanniskirche wieder méglich, so daB erst jetzt Beweise ge-
sammelt und mit fritheren Erkenntnissen, die mit dem Sarkophag des Heinrich
Posthumus ReuB, zu dessen Beerdigung Schiitz sein Werk schrieb, in Verbin-
dung stehen, verglichen werden konnen. Stein weist hin auf die fehlenden
Textglieder der ReuBischen Vorlage im Vergleich zu den von Schiitz vertonten
Versen und Spriichen. Sie zieht dabei den SchluB, daB Verdnderungen zwi-
schen Konzept und Ausfithrung wohl kaum ohne Wissen des Autors hitten
erfolgen konnen (248). Schiitz’ Komposition erhilt in dieser Auswertung eine
greifbare Tiefe und offenbart ihren kosmologischen Charakter (253).

Wie sehr Wissenschaft die Praxis zu beeinflussen hat, kommt im abschlie-
Benden Artikel zum Ausdruck. Martin-Christian Mautner, ,,Pfarrer einer Klein-
stadtgemeinde” — wie er mit gewissem Stolz bemerkt —, gibt Anmerkungen zur
..Sterbekunst® in Johann Sebastian Bachs Kantate BWV 161 (Komm du siifie
Todesstunde). Zugrunde liegt seine 1994 abgeschlossene Diss. zum gleichem
Thema. Das Mittelalter und noch die friihe Neuzeit kannte die christliche Ars
Moriendi, die zugleich eine Ars Vivendi ist (262). Bachs Musik bietet die Mog-
lichkeit, trotz anderer zeitgeschichtlicher Entwicklungen uns wieder dem Ge-
danken des Todes im Sinne der Ars Moriendi zu nahern. In seiner Todeskantate
geht es um die Zuriistung der Seele angesichts des Todes. Der Vf, beweist, dal
die Kantate den Evangelien- und Predigttext stiitzt und ausdeutet. Auf diesen
,pidagogischen Aspekt” von Musik im Gottesdienst macht der Artikel auf-
merksam.

Das Buch ist fiir den musikalisch vorgebildeten Laien lesenswert.
Es vermittelt einen schliissigen Uberblick iiber das Thema. Die Arti-
kel sind priignant entfaltet und enthalten eine Fiille von Informatio-
nen iiber Entstehung und Entwicklung der Komposition und deren
Grundlagen bei Johann Sebastian Bach. Informativ, auch im Detail,
beschreiben die Referenten die Themen kompakt und anschaulich.

Miinster Heinz-Gert Freimuth

Walter, Meinrad: Erschallet, ihr Lieder, erklinget ihr Saiten! Johann Sebastian
Bachs Musik im Jahreskreis. — Ziirich / Diisseldorf: Benziger 1999. 243 S.,
geb. DM 39,80 ISBN: 3-545-20200-3
Am Ende des Bach-Gedenkjahres 2000 fragt man, was wohl aus

der groBen Flut der Bachbiicher bleiben wird. Was trégt iiber den Ju-

bel hinaus, was liest der Zeitgenosse auch noch Jahre spéter, was ist
fiir die Zeit und nicht nur fiir den Tag geschrieben?

Es werden das nicht die Biicher sein, die einzig dem groBen Kom-
ponisten huldigen oder seine Lebensdaten und seine Biographie zum
xten-Mal ausbreiten, sondern die Biicher, die das Horen seiner Musik
intensivieren, Biicher, die den Komponisten in seinen Kompositio-
nen niher bringen, die seine Werke erldutern, erkldren, verdeut-
lichen, entschliisseln.

Zu diesen Verdffentlichungen zéhlt m. E. auch Meinrad Walters
Buch. Der Vf. stellt Bachs Musik in den Rhythmus des Kirchenjahres.
Die groBen Festzeiten, fiir jedermann noch nachvollziehbar, sei er
nun kirchennah oder kirchenfern, bilden den Rahmen fiir die Einord-
nung und die Auswahl der groBen Chorwerke des bedeutenden Leip-
ziger Komponisten. Neben der duBeren Form der Einordnung durch
das Kirchenjahr steht die innere Ausrichtung, ndmlich die in den ge-
prigten Zeiten und Festen zur Sprache kommenden menschlichen
Grundthemen und Glaubenswerte.

Die Beitrége dieses Besuches sind einzeln an anderen Orten be-
reits publiziert worden. Hier sind sie neu und iiberarbeitet zusam-
mengefalt. Das Buch ist (und bleibt) fiir den musikalisch interessier-
ten Laien eine Fundgrube an Informationen, ein Kompendium von
Musikdeutungen Bachscher Musik. Voraussetzung ist einzig die Be-
reitschatft, in die Tiefe der musikalischen Sprache Bachs einzusteigen
und sich (an Hand des beigefiigten Notentextes) die Erlauterungen
anzueignen und sie nach-zuhoren. DaB der Vf. sich in der Deutung
der Musik zuriickhélt, einzig auf das zu Hoérende verweist, und die
Partitur zum Zeugen seiner Aussage macht, ist ein grofler Vorteil.
Denn letztlich ist der Hérer gefordert, das zu Horende im Verbund
mit dem Nachgewiesenen in sich nachwirken und sich (fiir) den
Glauben erschliefien zu lassen.
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Denn die Musik, die Bach schreibt, ist Sprache des Glaubens, ist
tonendes Glaubenszeugnis. (Vom gleichen V. gibt es Studien zum
Geistlichen Vokalwerk Johann Sebastian Bachs unter dem Titel , Mu-
sik — Sprache des Glaubens*; Frankfurt 1994.)

Fiir den Advent, ,.die Zeit zwischen Warten und Kommen, Hoffnung und
Erfiillung® steht die Kantate: ,,Nun komm der Heiden Heiland“ (BWV 61), die
Bach in seiner Weimarer Zeit (1714) geschrieben hat. W.s Sprache erschlieft
die Musik bei klarer Konzeption mit verstindlichen Worten.

Bachs meistgehorte Musik, das ,,Weihnachtsoratorium®, steht fiir das Fest
der Geburt des Herrn. Drei Zugange zum Werk schlégt der Autor vor: 1. Bachs
Oratorium als belehrende Musik, d.h. als Lehren des Lebens im Lichte des
Glaubens (49). 2. Bachs Oratorium als bewegende Musik, meint, die Gefiihle
in uns in Bewegung zu bringen und 3. Bachs Oratorium als freudige Musik:
Freude in Schénheit, Proportionalitét, in Figuren und Affekten.

Beide groBen Passionen, die des Johannes und des Matthéus, erlautert W.
ausfiihrlich. Er tut das zunéchst in der zusammenfassenden Gesamterklérung,
um dann an einzelnen Abschnitten Bachs Kompositionsabsichten genauer
,unter die Lupe” zu nehmen. In der Johannespassion sind das die Todesstunde
Jesu und die Arie ,,Ich folge dir gleichfalls“. W. ordnet Text, Musik und Kom-
positionsanlaB immer wieder in den grofien liturgischen Zusammenhang des
Kirchenjahres und in den Ort des Glaubens ein, um so die GroBartigkeit der
Bachschen Verkiindigung im Hérer zu vertiefen und zu verbreitern. Er fragt,
mit dem Wissen (besser Nichtwissen!) der Laien rechnend, warum ist die Arie
ein Gebet? (93ff) Antwort mit Erlduterungen: Sie ist ein Glaubensakt. In der
Erkléirung zur Matthduspassion weist er auf den wohl wichtigsten Beweggrund
der Komposition hin: er vermerkt, der Dialog zwischen Horer und Komposition
geschieht nicht im Werk, ,,sondern, die Horer einbeziehend, mit dem Werk*
(109). In einem Exkurs nimmt der Vf. Stellung zu den Antijudaismen in der
Bachschen Musik.

Fiir den Jubilate-Sonntag (3. Sonntag nach Ostern) schrieb Bach die Kantate
,Weinen, Klagen, Sorgen, Zagen“. Die Deutung, die W. dieser Kantate gibt, ori-
entiert sich zunéchst an der Spannung des Kantatentextes zum Sonntagsevan-
gelium, dann aber lotet er mit genauer musikalischer Kenntnis ebenso die
Bachsche Musik aus. Hochst lesenswert sind seine Ausdeutungen zum Alt-Re-
zitativ ,,Wir miissen durch viel Triibsal (...)* (125ff). Zur Ergdnzung zwei Hin-
weise: Bach benutzt im Rezitativ alle zwolf Tone der Tonart, schreibt quasi eine
Zwolf-Tonmusik, hinweisend auf die ,, Triibsal“ dieser Welt. Die Anzahl der
Takte ist ein verschliisseltes Zahlensymbol.

Die Kantate (BWV 127) steht fiir das Pfingstfest, ihr ist der Titel des Buches
entnommen: , Erschallet, ihr Lieder, erklinget ihr Saiten”. Bach erscheint hier
zunichst als [llustrator des Wortes, mehr aber dann auch als Interpret der hin-
ter dem Wort aufscheinenden Glaubigkeit.

,Sterben, Tod und Vollendung*” ist ein weiterer Buchabschnitt iiberschrie-
ben. Als Vertreter der Dialogkantate beschreibt W. Bachs Ewigkeitskantate
(BWV 60). Nach einer Gegeniiberstellung der die Kantate umrahmenden Cho-
rdle wird der musikalisch inhaltliche Gang der Komposition beschrieben (mit
eingestreuten Notenbeispielen). Als Erweiterung zur Musik steht ein kurzer
Hinweis auf Kokoschkas Lithographie (abgebildet) sowie Verweise auf entspre-
chende Musikzitate bei Alban Bergs Violinkonzert und Bernd Alois Zimmer-
manns ,,Ekklesiastischer Aktion®.

Wieder stellt sich der Autor auf die Seite des Lesers, wenn er mit ihm nach
soviel Bachscher , Verkiindigungs-Arbeit“ fragt: Ist Bach ein heutiger Seelsor-
ger? Acht bedenkenswerte Antworten gibt er.

Fiir die musikalisch ausdeutende Mystik steht Bachs Kantate ,,Wachet auf,
ruft uns die Stimme* (BWV 140), filschlicherweise oft als Adventskantate auf-
gefiihrt. Bach schrieb sie fiir den letzten Sonntag im Kirchenjahr, nicht fiir die
Adventszeit.

In einem kurzen Epilog, auf wenige Seiten begrenzt, geht W. auf Bachs
h-Moll-Messe ein. Ein viel zu kurz geratener Artikel, der in keiner Weise der
Bedeutung der Komposition entspricht und im Verhéltnis zu den iibrigen Er-
klirungen wegen seiner duberen Begrenzung (der Artikel ist fiir ein Programm-
buch geschrieben) weit hinter den Mdglichkeiten des Autors zuriickbleibt.

Das Buch ist eine groBe Hilfe fiir das Verstandnis der Bachschen
Werke. Denn sie bediirfen der Erklirung, und das um so mehr, wenn
man sie als ,zeugnishafte Sprache des Glaubens in Wort und Tun*
begreift.

Miinster Heinz-Gert Freimuth

Zéoller, Christa: Rockmusik als jugendliche Weltanschauung und Mythologie.
— Miinster: Lit-Verlag 2000. 224 S. (Religion und Biographie, 2), brosch. DM
39,80 ISBN: 3-8258—-4517-6

Christa Zéller unternimmt den gelungenen Versuch, Rockmusik
als jugendliche Weltanschanung und Mythologie zu beschreiben.

Dazu untersucht sie zu Beginn kritisch den Begriff ,Jugend®, der in der
Folge, v.a. unter Beriicksichtigung unterschiedlicher sozialer Strukturen und
materieller Lebensbedingungen, weit gefaBt wird. Weltanschauliche Elemente
der Pop- und Rockmusik hilt die Vf.in dabei fiir pragende Erscheinungsformen
jugendlicher Identititsbildung, so daB sie der grundlegenden Frage nachgeht,
auf welche Weise Identitét iiberhaupt erworben wird. Dabei werden unter-
schiedliche entwicklungspsychologische Ansitze dargestellt, die deutlich un-

terscheidbaren Erscheinungsformen der Jugend als jugendliche Subkulturen
gefaBt. Ausdriicklich verweist die Viin darauf, daB es keine einheitliche Ju-
gendkultur gebe, sonidern daB bzgl. der ,Einstellungen, Lebensformen und Art
und Intensitit der Zugehorigkeit* Binnendifferenzierungen notwendig seien
(nach Baacke). Die Medien werden als , Trigerelemente” gesehen, die die Vor-
aussetzung fiir die Internationalitidt von Subkulturen, ja sogar deren Entstehung
ermdglichen. Konsequent definiert die Vf.in daher diese Subkulturen fiir den
Freizeitbereich Jugendlicher, wobei sie ausdriicklich die Bereiche ,Mode, Kon-
sum, Medien, Pop und Rock sowie die Schaffung eigener sozialer Treffpunkte*
benennt. Beinahe zwangsldufig ergibt sich daraus als neuer Aspekt, dal sich —
trotz der Notwendigkeit der Differenzierung — eine eigene Weltanschauung Ju-
gendlicher entwickelt. Insofern werden die Jugendkulturen als generelle kultu-
relle Gegenbewegung bei der Suche nach einer eigenen Identitéit verstanden.

Die Frage nach den Werten und Einstellungen Jugendlicher, die sich inner-
halb von Jugendkulturen vollziehen, wird im zweiten Abschnitt der Veroffent-
lichung ausfiihrlich behandelt. Die Rolle der Religion in diesem Zusammen-
hang und ihr geglaubter Stellenwert im Leben Jugendlicher wird durch die
Aufarbeitung bekannter Studien (Dieter Baacke, Heiner Barz u. a.) geleistet. Da-
bei benennt die Vf.in Griinde fiir einen allgemeinen gesellschaftlichen Werte-
wandel, seine Konsequenzen fiir die Jugend, die anhand verschiedener Jugend-
szenen dargestellt wird. Formen jugendlicher Religiositdt werden der Studie
von HEINER Barz (Religion ohne Institution) aus dem Jahr 1992 entnommen,
der ein weiter Religionsbegriff zugrunde liegt.

In dhnlicher Weise, wie tradierte Religion und Religiositat bei Jugendlichen
an Bedeutung verlieren, gewinnen neue Wege der Religiositét bei Jugendlichen
an Attraktivitit und Interesse. Okkultismus / Satanismus, New Age und Esote-
rik werden in einem weiteren Abschnitt der Arbeit definiert und bzgl. ihres
Stellenwertes bei Jugendlichen befragt.

Der zweite Teil der Arbeit beschéftigt sich mit der Bedeutung weltanschau-
licher Elemente in der Musik und kennzeichnet Musik als @sthetischen Heils-
weg. Um den Mythos der Musik zu verdeutlichen, setzt die Vf.in im Mittelalter
(Gregorianische Choréle) an und beschreibt Stellenwert, Wirkungsweise und
Bedeutung der Musik aus historischer Sicht bis in die Neuzeit hinein. Hierbei
komme der Musik des 19. Jh.s bis zu Richard Wagner der Rang einer Kunstreli-
gion zu. Z. weist dabei nach, daB (Instrumental-)Musik im 19. Jh. ,,das Anteil-
haben menschlicher Gefiihle an einem metaphysischen Kosmos® bedeutet, in-
dem sie die Mythostheorie Richard Wagners, ihre philosophischen Grundlagen
bei Feuerbach und Schopenhauer sowie den Versuch der Vereinigung sdmt-
licher Kiinste zu einem Gesamtkunstwerk nach dem russischen Komponisten
Alexander Skrjabin darstellt.

In einem dritten Teil der Verffentlichung werden die aus dem zweiten Teil
gewonnenen Erkenntnisse auf die moderne Rockmusik iibertragen. Besonders
die Rave-Parties bieten danach eine Entsprechung. ILse KocLER (Die Sehnsucht
nach mehr, 1994) folgend stellt die Vf.in daraufhin die Geschichte der Rock-
musik sowie ihre unterschiedlichen Ausprdgungen (Spiritual, Gospel, Blues,
Rhythm & Blues, Soul, Folk, Country und Heavy Metal) dar. Besonderes Ge-
wicht erhalten die Bewegung der Hippies im Rahmen der Flower-Power v.a.
in den USA zum Ende der 60er Jahre sowie Erscheinungsformen des Satanis-
mus in der Rockmusik, der seinerseits auf Aleister Crowley zuriickgeht und
eine entsprechende Ausprigung eben in den sich differenzierenden Formen
des Heavy Metal finde.

Da moderne Techno-Musik ohne die Hilfe von Computern nicht maéglich
wire, von Mitgliedern der Gruppe Kraftwerk auch explizit ein Austausch zwi-
schen ,Musiker” und Maschine formuliert wird, werde der Techno durch Wis-
senschaftsglauben ,und damit neomythisch” geprégt. Daf in der Rockmusik
daher eine Mythenbildung betrieben werde, belegt die Vf.in anhand einer Ana-
lyse des Videoclips ,,God is a DJ* der Gruppe Faithless.

V. a. in den ersten zwei Teilen liefert das Buch einen guten Uber-
blick iiber gingige Einschitzungen dessen, was ,Jugend® heute aus-
macht und welchen Rezeptionsmechanismen und theoretischen
Strukturen Musik in den letzten rund 1000 Jahren unterworfen war.

Die Einschatzung und Bewertung des dritten Teils, in dem es ex-
plizit um (Pop- und) Rockmusik geht, folgt unkritisch traditionellen
theologischen Interpretationen und vorschnellen Urteilen, die {iber
eine Reihe von Indizien zu einem Gesamtbild fithren, das mittler-
weile selbst auf hichster kirchlicher Ebene (vgl.-den Auftritt Bob Dy-
lans vor dem Papst beim eucharistischen italienischen KongreB 1997)
revidiert wurde und zumindest Anfragen notwendig werden laBt.

So macht der Bereich der verschiedenen Ausprdgungen des Heavy
Metal lediglich einen sehr kleinen Teil der Rockmusik aus, derjenige
Bereich, der satanische oder blasphemische Texte enthélt, ist ver-
schwindend gering. DaBl es von Skandinavien und den USA kom-
mend ein Gegengewicht, ndmlich den sog. ,White Metal“ gibt, der
nicht nur explizit christliche (oder zumindest ,positiv-religiose)
Botschaften enthilt, sondern auch quantitativ groBer ist als der ,,sata-
nische Bereich®, wird in der vorliegenden Arbeit v6llig ausgespart;
von der Mehrzahl der Heavy-Metal-Musiker, die in ihre Texten kei-
nerlei (neo-)religitse Aussagen machen ganz zu schweigen.

Gerade zum Ende der 60er Jahre wird Musik zu einem Sprachrohr
gegen das Establishment (vgl. Woodstock-Festival u.a.). Satanismus
in der Rockmusik kann unter dieser Riicksicht als reflexartiger Gegen-
pol gegen die Kirchen betrachtet werden, die ihrerseits von vielen Ju-
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gendlichen jener Zeit als zum System gehérend bewertet wurden. Ge-
nau dies legt die im anderen Zusammenhang gemachte AuBerung Z.s,
daB Jugendkulturen Gegenkulturen zur Gesellschaft sind, nahe, chne
es bzgl. des Satanismus in der Rockmusik zu {iberpriifen. Nicht hin-
terfragt bleibt auch, inwieweit eine ,,Anti-Haltung zur Gesellschaft",
die durch die Einschédtzung Jugendlicher im Buch sogar explizit na-
hegelegt wird, zu einer Profilbildung fithrt, d. h. inwieweit nicht Sata-
nismus u.a. lediglich eine Masche, ein Showelement sind, um mit
diesem ,,Anderssein® ein bestimmtes Klientel an sich zu binden und
damit nach einfachen Gesetzen des Marktes (finanziell) erfolgreich
zu sein. Ahnliches zieht sich durch die gesamte Rockgeschichte bis
heute (vgl. Eminem mit AufBerungen am Rande der Volksverhetzung).

Weiterhin erscheint es zumindest ebenso fragwiirdig, die Rolling
Stones als Beleg fiir Satanismus in der Rockmusik heranzuziehen,
selbst wenn es — richtig dargestellt — in der Vergangenheit der Band
Anklénge an den Satanismus gegeben hat. Mit gleicher Berechtigung
miiBte diese Band nach dem Album ,,Bridges to Babylon“ (1997) dann
als Protagonist ,,babylonisch-persischer Kulte durchsetzt mit christ-
lichem Verstindnis“ bewertet werden, einmal ganz davon abgesehen,
daB die , dienstilteste Rockband der Welt” (Branchenjargon) mittler-
weile aus nahezu sechzigjahrigen Musikern (Mick Jagger: Jahrgang
1943) besteht und wohl eher von den Eltern heutiger Jugendlicher
rezipiert wird.

Einer dhnlichen Fehleinschédtzung unterliegt die Gruppe Kraft-
werk, die urspriinglich mit reiner Experimentalmusik begann. Titel
wie ,Klingklang®, ,,Stratovarius” oder ,Ruckzuck” aus der Frithzeit
bzw. ,,Autobahn® (das erfolgreichste Album, immerhin aber auch
schon von 1974, zum Jahreswechsel 2000 / 2001 als eines der ,,wich-
tigsten® Alben des letzten Jh.s gekdrt), , Trans-Europa-ExpreB* oder
.Roboter” aus kommerzielleren Zeiten stehen kaum fiir ,, Wissen-
schaftsglaubigkeit”, erst recht nicht fiir Neomythizismus (Betonung
sowohl auf Mythizismus wie auf Neo!) — dazu liegen die eigentlichen
Erfolge von Kraftwerk, sprich eine Rezeption mit Wirkung auf eine
grofie Zahl Jugendlicher, viel zu lange zuriick, auch wenn es Anfang
der 90er Jahre eine kleine Renaissance der Gruppe am Rande des auf-
keimenden Techno gab.

Weitaus besser und tatsdchlich relevant fiir eine groBe Zahl heuti-
ger Jugendlicher ist der Bereich des aktuellen Techno dargestellt, hier
vertreten durch die gelungene Analyse und Interpretation des Video-
clips ,,God is a DJ* der Gruppe Faithless. Moglicherweise hétte der
Tatsache, daB erst aufgrund von Boykottaufrufen bei englischen
Rundfunkstationen die im Buch benannte Aufschliisselung ,,Grand
Oral Disseminator® fiir ,,God* erfolgte, ein weiterfithrender Gedanke
gewidmet werden miissen.

Bedauerlicherweise fehlt eine Einschitzung des deutschen Hip-
Hop und seiner Auspragungen vollig. Gerade unter der Fragestellung
von ,jugendlicher Weltanschauung und Mythologie” wére hier eine
Einschédtzung von den in den letzten Jahren mit erfolgreichsten Inter-
preten dieses Genres wie Sabrina Setlur und Xavier Naidoo bzgl. ih-
rer Wirkung auf die und in der Jugendkultur sehr aufschlubreich ge-
wesen, zumal beide durch religise Beziige auf sich aufmerksam ma-
chen, die zwar keiner Konfession zuzuordnen sind, aber insofern
doch ein Abbild der bei Jugendlichen oftmals beklagten individuel-
len Patchwork-Religion darstellen.

Trotz aller Kritik an den benannten Elementen des dritten Teils ist
+Rockmusik als jugendliche Weltanschauung und Mythologie® ein
lesenswertes Buch, das eine Annédherung an die heutigen Jugendkul-
turen ermoglicht. Unter der Pramisse, dall Popularmusik wesentlich
zur Identitdtsfindung Jugendlicher beitrégt (vgl. Shell-Studie), kann
dieses Buch dazu beitragen, eine Briicke zum Verstdndnis der Jugend-
kulturen zu schlagen.

Fulda Klaus Depta

Wort und Glaube.
Ein Nachruf auf den evangelischen Theologen Gerhard Ebeling

I

Die Nacht zum Sonntag war im Schwinden, als er starb: Nach
zweijahriger schwerer Krankheit hat Gerhard Ebeling am 30. Septem-
ber 2001 in Ziirich sein irdisches Leben vollendet. Er war ein groB-
artiger Lehrer und Mensch, einer der prigendsten evangelischen
Theologen nach 1945, wahrscheinlich der letzte iiberragende Vertre-
ter seiner Generation.

Am 6. Juli 1912 geboren, verbrachte er, geprégt v. a. durch die, wie
er sagte, ,,geistig tragende Gestalt* seines Vaters, in Berlin-Steglitz die
Jugend- und Schulzeit. Das im Frithjahr 1930 in Marburg begonnene
Theologiestudium hat ihm gleich mit dem ersten Semester zwei le-
bensbestimmende Impulse vermittelt. Der Geist streng-sachnaher
Wissenschaftlichkeit, der die Vorlesungen Rudolf Bultmanns durch-
wehte, prigte ihn tief. Zugleich hat ihn Wilhelm Maurer in die Text-
welt Martin Luthers nachhaltig eindringen lassen. Nach einem phi-
losophischen Zwischensemester in Berlin (v.a. bei Nicolai Hart-
mann) ging Ebeling zum Wintersemester 1932/33, vornehmlich Emil
Brunners wegen, nach Ziirich, kehrte aber aufgrund der prekéren
kirchlichen Lage bereits im Juli 1933 wieder nach Deutschland zu-
riick. Auf die beim Priifungsamt der Bekennenden Kirche Berlin-
Brandenburg abgelegte Erste theologische Priifung folgte ab Mai
1934 das Vikariat in Crossen a. O. und Fehrbellin. Im Oktober 1936
kam Ebeling in das von Dietrich Bonhoeffer geleitete Predigerseminar
der Bekennenden Kirche in Finkenwalde. Bonhoeffer, der die hohe
wissenschaftliche Begabung des Vikars rasch erkannte, sandte ihn,
bewegt von der Sorge, ,,daBl wir in der Bekennenden Kirche selbstdn-
dige Theologen bekommen®, im April 1937 nach Ziirich zur Promoti-
on. Nach fiinfzehn Monaten war die Studie ,Evangelische Evan-
gelienauslegung. Eine Untersuchung zu Luthers Hermeneutik" (ge-
druckt 1942) — ein Klassiker der Lutherforschung bis heute — fertig-
gestellt. Anfang 1939 wurde Ebeling als Pastor in die Notgemeinde
der Bekennenden Kirche in Berlin-Hermsdorf und -Frohnau berufen.
Dort ist er, da sich die Arbeit mit dem Dienst als Sanitidtssoldat ver-
einbaren lieB, bis zum Ende des Krieges geblieben.

Im Sommer 1945, am Ende einer abenteuerlichen Reise von
Schleswig-Holstein nach Wiirttemberg, bestallte ihn die Tiibinger
Ev.-Theol. Fak. als Assistent fiir Kirchengeschichte. Im Folgejahr,
nach vollzogener Habil., wurde er dort Prof. fiir Kirchengeschichte,
1954 fiir Systematische Theologie. 1956 wechselte er an die Univ. Zii-
rich, kehrte 1965 nach Tiibingen zurtick und ging 1968 als Prof. fiir
Fundamentaltheologie und Hermeneutik abermals und endgiiltig
nach Ziirich.

Nach der Emeritierung 1979 konnte Ebeling seine wissenschaftli-
che Arbeit tiber zwei Jahrzehnte hinweg fortsetzen, unterbrochen im-
mer wieder durch auswirtige Gastsemester, Vortragsreisen (etliche
davon nach den USA) sowie die regelméfige Mitarbeit in der Heidel-
berger Akademie der Wissenschaften und verschiedenen Editions-
kommissionen (Luther, Bucer, Lavater, Schleiermacher). Die geistige
Spannkraft dieser Erntejahre ist erstaunlich: Allein im Umfeld des
Lutherjahres 1983 hat er neben der Mitherausgabe einer sechsbandi-
gen Luther-Edition mindestens ein Dutzend Luther-Studien publi-
ziert oder in der Schweiz, in Deutschland, Portugal, den Niederlan-
den, Belgien, Japan und Hongkong zum Vortrag gebracht.

1L

In Ebelings theologischer Lebensarbeit lassen sich zwanglos drei
Interessenschwerpunkte unterscheiden: die Lutherforschung, die sy-
stematisch-theologische Reflexion und das Bemiihen um eine evan-
gelische Fundamentaltheologie. Damit sind nicht einander ablésende
Arbeitsphasen bezeichnet, vielmehr die drei konstitutiven Elemente
eines organischen, in fortwidhrendem Wechselspiel sich vollziehen-
den Erkenntnisprozesses.

Das erste war zugleich das entscheidende: Ebelings 67 Jahre wiih-
render ,,Umgang mit Luther* hat sich in dem verméachtnishaften Vor-
trag vollendet, den er 1997 als Ehrenprisident des 9. Internationalen
Kongresses fiir Lutherforschung in Heidelberg hielt. Seine Lutherstu-
dien sind durch unterschiedliche, komplementéire Zugehensweisen
geprégt. Die Textinterpretation ist dabei von basaler Bedeutung: Im-
mer wieder hat er einzelne, meist eng begrenzte Textkomplexe auf
zugleich intensive und extensive, zum , Kern der Nub“ (Luther) vor-
dringende und den gesamten Werk- und Traditionshintergrund ein-
beziehende Weise analysiert. Stets lief die Textarbeit nicht etwa auf
bilanzierende Formeln hinaus, sondern machte den Leser mit der bi-
blisch gendhrten und auf eigene Glaubensrechenschaft zielenden Be-
wegung von Luthers theologischem Denken vertraut. Daneben stehen
minutitse Begriffsuntersuchungen — etwa zu den Wortfamilien ,Ge-
wissen’, ,Siinde’ oder ,Person‘ — und Verhéltnisbestimmungen —
etwa zu ,,Glaube und Liebe* oder , Lehre und Leben*, ferner eindrin-
gende Studien zu Fragen der Wirkungsgeschichte, teils im Blick auf
exponierte Rezeptoren (etwa Schleiermacher oder Karl Barth), teils
auch hinsichtlich der schwer zu fassenden Sonderstellung zwischen
Mittelalter und Neuzeit, die Luther in geistesgeschichtlicher Hinsicht
einnimmt. Den Versuch, die Theologie Luthers insgesamt darzustel-
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len, hat Ebeling mehrfach unternommen: zuerst — abgesehen von dem
einschldgigen Artikel in RGG3 — am Leitfaden der antithetischen
Denkstruktur Luthers (1964), dann in dem die Disputationsthesen
,De homine“ (1536) als ein ,,Summar von Luthers Theologie” er-
schliefenden Kommentar (1977/82/89), endlich in der meisterhaften,
das gesamte Briefwerk berticksichtigenden Darstellung von ,Luthers
Seelsorge” (1997). Dall Ebeling den Reformator weder antiquarisch
distanziert noch monumentalisch verklart, sondern ihn als authenti-
schen Zeugen des Evangeliums und Lehrer der Kirche kenntlich ge-
macht hat, ist auch in der katholischen Lutherforschung aufmerksam
beachtet und rezipiert worden.

Geschult an Luther, hat Ebeling zugleich die Aufgabe systemati-
scher Theologie wahrgenommen: als ,,die systematisch verfahrende
Rechenschaft iiber den christlichen Glauben®. Grundlegende Studien
erstellte er zu Kernfragen der Gotteslehre, Christologie, Soteriologie,
Ekklesiologie und Mariologie, ferner zum Verhéltnis von Schrift und
Tradition, Theologie und Verkiindigung, Frommigkeit und Bildung.
Die Frage nach dem Zusammenhang der christlichen Glaubenslehre
geriet dariiber nicht aus dem Blick. Das aus Vorlesungen erwachsene
Biichlein ,,Das Wesen des christlichen Glaubens® (1959) diente dem
Ziel, das iiberlieferte Glaubenszeugnis fiir die Herausforderung zu ge-
genwadrtiger Glaubensrechenschaft fruchtbar zu machen. Es war noch
keine Dogmatik, schloB aber die Verpflichtung zu einer solchen in
sich. Zwanzig Jahre spéter ist sie eingeldst worden: mit der dreiban-
digen ,Dogmatik des christlichen Glaubens“ (1979). Man hat den
zentralen Stellenwert, den Ebeling dem Glaubensbegriff beimal, mit-
unter als eine subjektivistische Engftihrung der Theologie kritisiert.
Demgegeniiber sah Ebeling gerade in einer biblisch orientierten Frei-
legung des Glaubensbegriffs die beste Gewihr gegen die neuzeitlich
drohende Auflésung der Theologie in Anthropologie. Er hatte bei Lu-
ther gelernt, daB der Glaube, biblisch verstanden, in seinem Wesen
exzentrisch ist: als Antwort des Menschen auf das ihn anredende
Wort Gottes. Die Wendung ,,Wort und Glaube“ — so der Titel seiner
vier Aufsatzbande (1960/69/75/95) — markiert die zwischen Schrift
und Erfahrung hin- und herpendelnde Grundbewegung theologi-
scher Reflexion. In den Gegensétzen des Lebens ringt sie um stichhal-
tige theologische Wahrheit. Modisch ist der Dogmatiker Ebeling nie-
mals gewesen. Auch deshalb ist seine Dogmatik in so eminentem
Mabe modern.

Der dritte Arbeitsschwerpunkt liegt in dem Bemiihen um eine
evangelische Fundamentaltheologie. Der prdgende Eindruck, den
Bultmanns Vorlesung iiber theologische Enzyklopédie in ihm hinter-
lieB, hatte dafiir den auslésenden AnstoB gegeben. Die hermeneuti-
sche Frage beschiftigte Ebeling seit der Diss. DaB er in Tiibingen und
Ziirich ein ,Institut fiir Hermeneutik“ gegriindet hat, war auch ein
Ausdruck der Sorge um die akademische Gespréchsfihigkeit der
Theologie. Die enzyklopéddischen, hermeneutischen und apologeti-
schen Problemstellungen suchte Ebeling dann aber immer stérker in
das Bemiihen um eine evangelische Fundamentaltheologie zu kon-
zentrieren. Gemeint war damit, in einer von der gdngigen katholisch-
theologischen Disziplin unterschiedenen Akzentuierung, die , Lehre
vom Wesen der Theologie” im Sinne einer methodisch reflektierten
Grundlagenbestimmung des eigenen Faches. Angesichts der fort-
schreitenden zentrifugalen Verselbstindigung der theologischen Dis-
ziplinen und Subdisziplinen schien es ihm unabdingbar, die Frage
nach dem Wesen der Theologie, nach ihrer Einheit, Wahrheit und
Notwendigkeit, erneut auf die Tagesordnung zu setzen. Die Vorarbei-
ten fiir eine ausfiihrliche Fundamentaltheologie waren weit gedie-
hen, als sich Ebeling dazu entschloB, seine Arbeitspldne umzudis-
ponieren und statt dessen die ,,Dogmatik” in Angriff zu nehmen. Die
Entscheidung mag ihm um so leichter gefallen sein, als er den prinzi-
piellen Fragen der Theologie ohnehin kein selbstandiges Recht zuer-
kannte, sondern sie allein in ihrer subsididren Bezogenheit auf die
materialen Themen der Theologie sachgemaB erortert wubte. Insofern
haben sich die fundamentaltheologischen Interessen Ebelings in der
Ausarbeitung einer materialen Dogmatik gewissermallen konkreti-
siert.
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Eindrucksvoll ist das theologische Lebenswerk, das Gerhard Ebe-
ling hinterlassen hat, ungewdhnlich in seinem Reichtum und durch-
drungen von einer allenthalben spiirbaren geistigen Tiefe. Die Wir-
kung, die es, iiber seinen Tod hinaus, zeitigt, die Schiilerschaft, die
ihm zugewachsen ist, der weite Freundeskreis, den er pflegte: Das al-
les ist Frucht seiner Arbeit und zugleich ein Reflex der ausstrahlen-
den Kraft seiner Personlichkeit. Vielleicht laBit sie sich anhand der

drei konzentrischen Kreise, in denen seine theologische Existenz ih-
ren Ort hatte, andeutend skizzieren.

Der engste Umbkreis seiner Arbeit war die Univ. Was er vortrug und
schrieb, war Universititstheologie im besten Sinne des Wortes: nicht
elfenbeinturmhaft hermetisierte Geheimwissenschaft, sondern zur
Klarheit gelduterte Einsicht und Weisheit. Gesammelte Aufmerksam-
keit setzte er allerdings unabdingbar voraus. Was er von sich gab,
hatte Gewicht, es zeugte von gedanklicher Strenge und war nur in
konzentrierter Teilnahme recht zu erfassen. Seine Texte lassen sich
schwer exzerpieren: Redundanz gonnte er weder sich noch seinen
Lesern. Um so groBer ist, 146t man sich auf die von ihm vollzogene
Bewegung des Denkens ein, der Gewinn. Die Selbstdisziplin, die er
sich lebenslang auferlegte, glaubte er der Sache schuldig zu sein. Un-
vergeBlich ist mir, wie er am Ende einer Besprechung in kleinerem
Kreis, als man in zwangloses Plaudern geriet, sagte: ,.Es ist sehr ge-
miitlich hier”. Er schmunzelte dabei, wir schmunzelten mit, und
doch verstand jeder, wie es gemeint war. Die klare, lautere Atmosphé-
re, die sich in seiner Gegenwart einstellte, ndhrte sich aus seiner Lei-
denschaft fiir die Theologie. Zu ihr gehorte iibrigens auch das Be-
wubBtsein, daB akademische Theologie sich nicht in steriler Selbst-
beziiglichkeit isolieren diirfe, sondern immer auch ihren Ort im Wis-
senschaftsgefiige der Univ. zu reflektieren habe.

Als zweiter, weiterer Umkreis ist die Kirche zu nennen. DaBl man
es den angehenden Pfarrerinnen und Pfarrern ,,so schwer wie nétig”
machen miisse, war ein auch aus dem Kirchenkampf sich speisendes
Grundmotiv seiner Arbeit. Um der Kirche willen tibte und forderte er
strenge theologische Disziplin. Die ihm iibertragene Aufgabe, ab 1950
die alte ,,Zeitschrift fiir Theologie und Kirche” mit neuem Leben zu
erfiillen — sie wurde unter Ebelings Herausgeberschaft das fithrende
protestantische Periodikum —, entsprach punktgenau seiner theologi-
schen Intention. Von unausgeschopfter Orientierungskraft ist sein
1969 erstelltes ,Memorandum zur Verstdndigung in Kirche und
Theologie”. Wiewohl — oder besser: gerade weil — aus ganzer Seele
Protestant, erschopfte sich sein kirchliches Interesse nicht im evan-
gelischen Raum. Vielmehr bezog er das konfessionelle Problem in
die kirchliche Ausrichtung seiner Lehrtétigkeit ein. NaturgemaB lag
ihm das evangelisch-katholische Lehrgesprach besonders am Herzen.
Unermiidlich hat er, zuletzt noch in der Auseinandersetzung um die
»Gemeinsame Erkldarung zur Rechtfertigungslehre”, daran erinnert,
daB ein wahrhaftiger Konsens sich nicht kompromiBlerisch aushan-
deln 14Bt, sondern nur durch ein vorbehaltloses Aufdecken, Erdrtern
und, wenn notig, Ertragen des zugrundeliegenden Dissenses erreicht
werden kann. Sein an Luther orientierter, entschiedener Protestantis-
mus hat nicht verhindert, vielmehr eher noch unterstiitzt, daB Ebe-
ling auch auf katholischer Seite aufmerksam rezipiert worden ist
und dafl ihm dort ein paar substantielle theologische Freundschaften
erwachsen sind: Peter Knauer SJ, Otto Hermann Pesch und Heinrich
Stirnimann OP, um nur diese zu nennen, wubten den meditativen,
sachbezogenen Stil seiner Arbeit dankbar zu schitzen.

Die akademisch geprégte und kirchlich orientierte Lebensarbeit
Gerhard Ebelings vollzog sich vor einem umfassenden Welthorizont.
Seine Theologie ist nicht abstrakte, diirre Theorie, sondern etwas,
was das Leben in Anspruch nimmt, es durchdringt und erfiillt. ,,Al-
lein die Erfahrung macht einen zum Theologen®: Diese Lektion hatte
er bei Luther gelernt und beherzigt. Auf unverwechselbar eigene
Weise ist die Theologie, die er lehrte, erfahrungsgesittigt und Erfah-
rung erschlieBend. Die dafiir unabdingbare Offenheit fiir die Welt
hat er selber in hohem MabBe besessen. Nicht bloB in Gestalt einer
theoretischen Neugier gegentiber der Vielfalt des Lebens, sondern
als die anteilnehmende Aufmerksamkeit auf alles, was um ihn war.
Die Begegnung mit Menschen bildete fiir den Theologen Ebeling ei-
nen integrativen Bestandteil der eigenen Arbeit. Mit feinem Sinn fiir
das Andere konnte er aufmerksam zuhdren und stellte sich, wo er
gefordert war, mit Ernst und Geduld. Seine Dialogwilligkeit dufBierte
sich auch in der Fahigkeit, innezuhalten, dem nicht Erwarteten
Raum zu geben. Die menschliche Warme, die er ausstrahlte, verbun-
den mit der natiirlichen Noblesse seines Wesens, halfen in schwieri-
gen Situationen zur Kliarung und werden jedem, der ihm begegnet
ist, als wohltuend und ansteckend erinnerlich sein. Die Liebe zur
Musik, die ihm von Jugend auf eigen war, hat seine Sprache geprigt.
1987 wurde er dafir mit dem Sigmund-Freud-Preis fiir wissen-
schaftliche Prosa geehrt. Der Titel seiner Tiibinger Abschiedsvor-
lesung vom 10. Dezember 1997 formuliert in restimierender
Schlichtheit, was es gewesen ist: ,Ein Leben fiir die Theologie —
eine Theologie fiir das Leben*.
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Schnittpunkt zwischen Himmel und Erde. Kirche als Erfahrungsraum des
Glaubens, hg. v. Eckhard Bieger / Norbert Blome / Heinz Heckwolf.
— Kevelaer: Butzon & Bercker 1998. 221 S., pb. DM 29,80 ISBN:
3-7666—0170-9
Das vorliegende Buch hat es sich zum Ziel gesetzt, fiir ,,Reiseleiter
in der Pilger- und Touristenseelsorge eine Handreichung zu erstellen,
die spirituelle Gehalte der Kirchenrdume erschlieBt”. Dem entspricht
die Konzeption als ein Shd, der unterschiedliche Beitrdge versam-
melt und mehr den Charakter eines Lesebuchs hat. Auswahl und An-
ordnung der Texte wirken dabei etwas unsystematisch und hetero-
gen. Als ,roter Faden® sind offenbar Artikel zu einzelnen Bau- und
Kunstepochen gedacht; Einzelaspekte der Kirchenausstattung wer-
den in Interviews bzw. einem lexikalischen Teil erklért, wiahrend Bei-
spiele fiir die Gestaltung zeitgeméBer Kirchenfiihrer den Bd beschlie-
Ben. Dieser will keinen origindren Forschungsbeitrag zum Kirchbau
und seiner Bedeutung leisten, sondern in gut verstindlicher Form In-
formationen und Anregungen fiir die pastorale Praxis autbereiten.
Dies gelingt v.a. in den Uberblicksartikeln, obwohl hier den moder-
nen Kirchenbesuchern die Fremdartigkeit vergangener Epochen mit-
unter mit eher postmodernen Konstruktionen nahegebracht wird (Be-
schwérung der ,,Ganzheitlichkeit“, Monchtum als Weg zur ,,Selbst-
findung®). Leider fehlt ein weiterfiihrender Literaturteil und ein
Index, der die Orientierung beim Lesen erleichtert. Als ,Handrei-
chung"® z.B. fiir die Erwachsenenbildung er6ffnet das Buch immerhin
eine erste Perspektive. G. H.

Spoerri, Bettina: Der Tod als Text und Signum. Der literarische Todesdiskurs in
geistlich-didaktischen Texten des Mittelalters. — Frankfurt: Peter Lang
1999. 345 S. (Deutsche Literatur von den Anféngen bis 1700, 27), brosch.
DM 90,00 ISBN: 3-906762—61—0
Diese literaturwissenschaftliche Arbeit bearbeitet — wie sollte es

anders sein? — besonders literarische Aspekte des literarischen To-

desdiskurses im Mittelalter: Inwiefern spiegeln bestimmte Sprach-
strategien (Negation, Metapher, Metonymie) die mittelalterliche

Weltsicht wieder? Was ist unter etymologisch-exegetischen Gesichts-

punkten zur Bedeutung von ,,mors“ bzw. ,Tod" zu sagen? Daraus er-

geben sich aber eine Menge von Gesichtspunkten, die auch fiir den

Theologen, der sich der Todesproblematik im Mittelalter nédhert, von

groftem Interesse sind. Sehr instruktiv — und bei Theologen kaum

bekannt — mogen etwa die Ausfithrungen zum Tau-Zeichen sein.
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