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Clemens August von Galen: Seine Spiritualitit, sein theologischer Horizont

Von Harald Wagner in Zusammenarbeit mit Thomas Arlinghaus

1. Familie von Galen

Die Familie Galen gehort zum rheinisch-westfilischen Uradel.
Sie, aus dem Geschlecht derer von Galen, safien urspriinglich in dem
heutigen Dorf Gahlen an der Lippe, unweit Dorsten, um 1138 nach-
weislich auf dem SchloB Welver im Kreis Soest, 6stlich von Hamm.
Im 17. Jahrhundert erwarb der Vater von Fiirsthischof Christoph
Bernhard (1606-78) das Haus Assen bei Lippborg (Oldenburger Miin-
sterland). Freiherr Heinrich von Galen auf Haus Assen wurde vom

Bruder des bekannten Fiirsthischofs Christoph Bernhard von Galen,

Fiirstbischof Ferdinand von Galen entsandt, um in dem unsicheren

Bezirk Vechta das Drostenamt zu iibernehmen. Heinrich von Galen,

! Portmann, Galen, 323.

nahm seinen Sitz auf Burg Dinklage, dem Geburtsort und der eigent-
lichen Heimat auch von Clemens August. Dort geboren am 16. Mirz
1878, empfing er am 19. Mérz die Taufe. Den Tauftag hat der spitere
Kardinal immer besonders in Ehren gehalten.’ Er erinnerte wohl
noch auf dem Sterbebett daran, dafi dieser Tag auch Fest des HI. Josef
sei, des Patrons der Sterbenden. Schon wenige Tage spiter, am 22.
Miérz 1946, ist er verstorben.
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Die Familie von Galen war im Laufe ihrer Geschichte in vielfacher
Weise im politischen wie auch im kirchlichen Bereich aktiv und en-
gagiert. Besonders bekannt geworden ist Fiirstbischof Christoph
Bernhard Freiherr von Galen, Bischof von Miinster 1650-78. Er fiihrte
auf der Grundlage des Tridentinums zahlreiche Reformen in seinem
Bistum durch. U. a. verbesserte er die Seelsorge durch Digzesansyn-
oden (,,Constitutio Bernhardina®“, 1655), Pastoralbriefe und bischofli-
che Visitationen. Aufgrund seiner bedeutenden Militdrmacht wurde
er auch ,Bombenbernd” genannt. Clemens August arbeitete nach sei-
ner Priesterweihe als Domvikar und Sekretér bei seinem Onkel, dem
Miinsteraner Weihbischof Gereon Graf von Galen. Der Vater von Cle-
mens August, Ferdinand Heribert Ludwig von Galen, war von 1871
bis 1903 Zentrumsabgeordneter im deutschen Reichstag, ebenso war
sein dltester Bruder von 1907 bis 1918 Reichstagsabgeordneter. Unter
den Vorfahren bzw. Verwandten von Clemens August waren zwei Bi-
schife, acht Priester, zwei Theologen und sechzehn Ordensfrauen.
Clemens August war das elfte von dreizehn Kindern (acht weiblich,
fiinf — Friedrich, August, Wilhelm Emmanuel [P. Augustinus], Cle-
mens August und Franz — ménnlich). Zu seinem jiingeren Bruder
Franz, mit dem er zeitweise gemeinsam zur Schule bzw. zur Univer-
sitdt ging, hatte er ein besonders herzliches Verhiltnis. Er redet ihn
liebevoll mit ,,Strick” an (und unterzeichnet seine Briefe an ihn mit
»Clau“). Auch Franz trug sich zeitweise mit dem Gedanken, Priester
zu werden.

Diese fromme, kirchlich gebundene und sozial engagierte Familie
war das Milieu, der Mutterboden sozusagen, in dem sich eine Gestalt
wie die von Clemens August entwickeln konnte. Dieses Bild lieBe
sich noch vertiefen, wiirde man das besondere Profil westfilischer
Frommigkeit seit der Gegenreformation beriicksichtigen.

Zusammenfassend: ,Jahres- und Lebenskreis der Familie v. Galen
entsprachen dem Lebensstil westfélischer Landadelsfamilien, ob ka-
tholisch oder protestantisch, deren Rhythmus von lindlich-béuer-
licher Sitte bestimmt war. Die Kinder wuchsen in lindlicher Welt
auf. Schlichte, einfache Lebensweise priigte die Erziehung. Tage und
Wochen bestimmten die Feste des Kirchenjahres. Auf den Gutshéfen
hatte man seine Kapelle oder sein Oratorium, wo sich die Gutsfamilie
zur hl. Messe oder Andacht versammelte. Die flache und herbe Land-
schaft fand ihren Ausdruck in Charakter und Religitsitit dieser Men-
schen.

Sie waren gekennzeichnet von beddchtig-abwigender Grundhal-
tung, verbunden mit beharrend-konservativer Weltanschauung. Das
beharrende Element, basierend auf ererbtem Grund und Boden, er-
zeugte loyale Ergebenheit bzw. treue Vasallitét gegeniiber geistlicher
und weltlicher Obrigkeit, die zwar nicht immer miihelos und ohne
Briiche abging — man denke nur an den Wechsel der Landesherrlich-
keit vom katholischen Fiirstbistum Miinster zur preuBisch-protestan-
tischen Provinzialregierung nach 1802 — aber, sozusagen als Gegen-
leistung, Besitz und GenuB der seit Generationen innegehabten Giiter
garantierte. AnldBlich der Huldigung des Fiirstentums Miinster an
den preuBischen Landesherrn 1803 hatte Friedrich Wilhelm III. die
Erbkémmererwiirde erneuert und die Familie v. Galen in den Grafen-
stand erhoben.“*

2.Schiiler des HI. Ignatius

Es war wohl im 19. Jahrhundert Brauch in katholischen Adels-
familien aus dem Rheinland, aus Westfalen und aus Schlesien, ihre
Sohne in Jesuitenkollegien zur Ausbildung zu schicken, wobei das
Kolleg ,,Stella matutina® in Feldkirch / Vorarlberg eine besondere
Rolle spielte. Dorthin wurden die beiden Briider Clemens August
und Franz 1890 (bis 1894) gesandt. Wegen staatlich-preuBischer
Nichtanerkennung des Abiturs von Feldkirch legte er die Reifeprii-
fung am Antonianum in Vechta ab, kehrte aber 1898 — nach einem
Jahr in Freiburg (Schweiz) — nach Innsbruck zuriick und absolvierte
an der dortigen, von Jesuiten geleiteten Theologischen Fakultit seine
philosophisch-theologischen Studien (1898-1902). Es liegt auf der
Hand, dab seine Ausbildung, sowohl spirituell als auch theologisch,
stark jesuitisch geprigt war.

Ich wage die Aussage, daf sich die geistlich-geistige Persénlich-
keit des ,Lowen von Miinster* erst unter Beriicksichtigung des igna-
tianischen Geistes voll erschlieBt. Dafiir einige Beispiele — Clemens
August von Galen, der natiirlich jedes Jahr Exerzitien machte, wubte,
dab es in diesen beriihmten geistlichen Ubungen um eine Wahl geht,
die inhaltlich darin besteht, den Willen Gottes fiir das Leben zu ent-

? Peter Loffler: Bischof Clemens August Graf von Galen. Akten, Briefe und
Predigten I 1933-1939, Mainz (VKZG.Q, 42) 1988, LI

decken. Dabei handelt es sich um den Willen Gottes fiir ein ganz be-
stimmtes, individuelles Leben, den Gott durch seine Gnade er-
schliefit, der also nicht gewissermaBen als rationale Deduktion vom
Verstand entdeckt werden kann. Die berithmte ,Unterscheidung der
Geister” (in den Exerzitien des Ignatius) dient der Findung und Ein-
iibung des gittlichen Willens, natiirlich immer unter dem EinfluB der
Gnade Gottes.”

Die Briefe des spiteren Bischofs von Miinster, schon aus Feld-
kirch, Freiburg und Innsbruck, sind voll von Heinweisen, wie sehr
er von Gott die Offenbarung von dessen Willen — fiir sich selbst und
fiir andere — erhoffte und erbat. Am 28.11.1897 schreibt er aus Frei-
burg an seine Mutter tiber seine Berufung zum Priestertum. Zweifel
daran quélen ihn nicht mehr, sondern er fiihlt sich ,,s0 ruhig und froh
dariiber, dab ich am liebsten den ganzen Tag davon sprechen méchte,
zu welch hoher Wiirde mich der liebe Gott berufen will.“ Ganz igna-
tianisch fahrt er fort: ,,Und ich glaube, daf ich aus dieser Freude und
Ruhe im Gedanken daran wohl schlieBen darf, daB es wirklich Gottes
Wille ist, daB ich geistlich werde.” Die untergeordnete Entscheidung,
ob als Weltpriester oder als Ordensmann (Jesuit), werde ihm Gott
.noch zur rechten Zeit zeigen.“* Programmatisch schreibt er am
10.11.1900 in einem Brief an seinen Bruder Franz: ,Darin besteht ja
zum guten Teil die Heiligkeit, daB man seine Wiinsche und seinen
Willen dem Willen Gottes unterordnet”. In einem spéteren Brief an
den Bruder (7.9.1902) appelliert er an diesen, er mége dem ,,erkann-
ten Willen" des Heilandes folgen: ,,Den muBt Du also erst klar erken-
nen, wenn aber keine Erleuchtung kommt, gehért dazu Zeit und zwar
eine ruhige Zeit des Uberlegens*. Dazu, so mehrfach an Franz, kénn-
ten Exerzitien sehr hilfreich sein (18.6.1902). Der Wille Gottes kann
dem eigenen Willen entgegenstehen, erst dann hat der Mensch teil
am Kreuz. In diesem Kontext erinnert Clemens August seinen Bruder
an eine Geschichte, die er bei Franz von Sales gelesen hat: ,Ein paar
Balken, die parallel nebeneinander liegen, sind kein Kreuz. So haben
wir auch kein Kreuz, so lange unser Wille mit dem Willen Gottes par-
allel l1duft, wenn wir aber mit unserem Willen den Willen Gottes kreu-
zen, so ist das Kreuz fertig” (14.1.1904). Es ist letztlich die ,,sacra in-
differentia” des Hl. Ignatius, die hier zum Ideal erhoben wird. Sie ge-
winnt Gestalt in der vélligen Gleichférmigkeit mit dem géttlichen
Willen“ (Brief an den Bruder Franz am 9.12.1901). Das ,Ignatia-
nische” bei Clemens August von Galen entsprach durchaus auch sei-
nem Temperament und Naturell. ,Miles Christi“, in der ,,Kompanie*
Jesu Christi, das war ganz nach seinem Sinn. Dali ihm Wegbegleiter
aus dem Jesuitenorden zur Seite standen, bleibe nicht unerwihnt — so
ein P. Carl Schaffer (1849-1907) aus Feldkirch, und spéter P. Michael
Hofmann (1860-1946) aus Innsbruck, zundchst sein geistlicher Be-
gleiter, spdter im dortigen Konvikt sein Regens. Von ihm soll er noch
auf seiner Romreise 1946 sehr positiv gesprochen haben.® Schon an
dieser Stelle sei vermerkt, daB auch die groBe Papsttreue, die Bischof
Clemens August an den Tag legte, an Ignatius denken l46t: ,In den
Vorgesetzten, die uns leiten, miissen wir stets die Person Christi
schauen, dessen Stelle sie vertreten.“®

Wenn zwei Motive beim HI. Ignatius ganz oben stehen, dann gilt
das in gleicher Weise bei Kardinal von Galen. ,,Gott suchen in allen
Dingen“ — die ganze geschaffene Welt, die Geschichte der Vélker und
der ganzen Kirche, die Geschichte des einzelnen Menschen, all die-
ses ist Sich-Zeigen-Gottes. Clemens August war Aszet, aber er hatte
Freude an der Jagd, an Reisen, Wanderungen, der Natur, am Zusam-
mensein mit der Familie, weil er iiberall Hinweise auf die Gegenwart
Gottes erkannte. Thm, dem einzigen und héchsten Gott, stellte er sein
ganzes Leben kompromiBlos zur Verfligung. ,,Omnia ad maiorem Dei
gloriam*®.

* Dazu ist wohl immer noch die beste Darstellung der Aufsatz von Karl Rah-
ner: Die Ignatianische Logik der individuellen Erkenntnis. Uber einige theo-
logische Probleme in den Wahlregeln der Exerzitien des heiligen Ignatius.
In: F. Wulf u.a., Ignatius von Loyola (1556-1956), Wiirzburg 1956, 343—405.
Die Mutter antwortet auf diesen wichtigen Brief (5.12.1897): ,,Zeigt dir der
liebe Gott seinen Willen nur so klar, daBf du keinen begriindeten Zweifel
mehr hast, so wollen wir gewiB keine Einwendungen machen, sondern uns
nur dankbar mit Dir frenen.“ 1904 hat Galen den Plan, eventuell doch noch
Jesuit zu werden, ganz verworfen. Grundsitzlich aber gilt fiir ihn die ignatia-
nische ,Indifferenz“, d.h. die Bereitschaft und das Sich-offen-Halten fiir
den immer neuen Anruf Gottes.

So berichtet Max Bierbaum in seinem Buch: Nicht Lob, nicht Furcht. Das
Leben des Kardinals von Galen nach unveréffentlichten Briefen und Doku-
menten, Miinster *1984, 78.

Friedrich Wulfu. a. (Hrsg.): Ignatius von Loyola. Seine geistliche Gestalt und
sein Verméchtnis (1556—-1956), Wiirzburg 1956, 171.
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Clemens August ist letztlich doch kein Jesuit geworden. Aber
noch am 29.5.1902 hatte er seinem &lteren Bruder August (,, Uff*) mit-
geteilt, ,,daB ich mich doch entschlossen habe, nichstes Jahr um die
Aufnahme bei den Jesuiten zu bitten“. Die Griinde, die er aufzihlt —
und wie er sie aufzdhlt (!) — entsprechen ganz und gar der Methode
der ignatianischen Wahl, die dem jungen Theologen aus den , Exerzi-
tien” geldufig ist. Erstens sei der Ordensstand vollkommener, ver-
dienstlicher und geschiitzter (vor Gefahren), als der Stand der Welt-
priester. Zweitens, so meinte er, habe ihn Gott zu diesem Weg beru-
fen, Gott werde ihn schon auf den Platz stellen, der fiir ihn der rich-
tigste sei — auf der Kanzel, auf dem Katheder, in den Missionen.*”
Warum Clemens August den Plan, Jesuit zu werden, aufgegeben hat,
ist nicht ganz geklart.

3.Die Theologie von Galens

Es ist schwer zu rekonstruieren, wie das theologische BewuBtsein
von Menschen geformt wird, die sich kirchlich oder direkt ,theologi-
schen” Berufen verschreiben, und was seine Inhalte sind. Jede theo-
logische Position hat ihre Kontextualititen und ihren Rezeptionspro-
zeB. Um so schwerer lassen sich theologische Profile erkennen, wenn
sie sich nie oder selten schriftlich ausdriicken. Von Clemens August
existiert praktisch kein wissenschaftlich-theologisches Schrifttum.

Aber er wurde natiirlich von theologischen Lehrern unterrichtet,
und deren denkerische Ansdtze und Ausfithrungen im Lehrbetrieb
werden sich ihm eingeprégt haben, wie jeder Theologiestudierende
einen theologischen ,,Grundstock” von denen bewahrt, die ihn unter-
richtet haben. Man ist freilich auch hier angewiesen auf Vermutungen
und Rekonstruktionen, denn zum einen ist nicht bekannt, wessen
Vorlesungen und Ubungen er faktisch besuchte und internalisierte,
zum anderen wissen wir auch fast nichts iiber seinen eigenen Studi-
enanteil, seine Lektiire usw.

Aber wir kennen doch die Namen einiger seiner akademischen
Lehrer, unter denen die Dogmatiker von besonderer Bedeutung sind,
weil der Jesuitenorden den dogmatischen Studien den obersten Platz
einrdumte. Im Jahr 1898, also zur Zeit von Galens Studienbeginn,
iibernimmt P. Anton Straub, ein Altgermaniker, nach P. Ferdi-
nand Stentrup als Ordinarius den dogmatischen Lehrstuhl, fiir
den erkrankten P. Emil Lingens war 1897 P. Josef Miiller
nach Innsbruck gekommen. 1901 folgte P. Josef Kern dem erkrank-
ten Straub nach. Somit miiBte (kénnte) Clemens August von Galen
drei Dogmatiker gehért haben — Straub (ab 1898) in Innshruck, Miiller
(ab 1900) und Kern (ab 1901), dazu noch H. Hurter (schon ab 1858
in Innsbruck). Die Belegb&gen Galens, die mir die Uni Innsbruck zu-
ginglich gemacht hat, weisen aus: Im WS 1899/00 6 Std. bei Straub, 6
Std. bei Miiller, im SS 1900 5 Std. bei Straub, 5 Std. bei Miiller, im WS
1900/01 6 Std. bei Straub, 6 Std. bei Miiller, im SS 1901 5 Std. bei
Straub, 5 Std. bei Miiller, im WS 1901/02 6 Std. bei Straub / Kern, 6
Std. bei Miiller und im SS 1902 5 Std. bei Kern, 5 Std. bei Miiller. Hur-
ter hatte er also zumindest nicht belegt. Unter ihnen allen ragt Straub
ganz besonders hervor. Straub, der Nachfolger Stentrups, war offen-
sichtlich das geistige Band zur Rémischen Schule, vor allem zu Passa-
glia, dem - entsprechend einem der Hauptthemen des Ersten
Vatikanums — die Kirche ein ganz besonderes Anliegen war. Straubs
Lebenswerk ist die Abhandlung ,,De Ecclesia Christi“. Diese wird (im
ersten Band) von Theophil Spacil besprochen.® Der Rezensent hebt
den durchaus spekulativen Charakter des Werkes hervor und lobt das
Buch als ein Werk, das — seit Cano und Bellarmin — zu den bedeutend-
sten iiber die Kirche zdhlte. Gewisse Ubertreibungen, kritische Punkte
und Schwichen verschweigt die Besprechung nicht (z.B. die An-
nahme des Todes Petri in Rom als ,, factum dogmaticum®). Ekklesiolo-
gische Grundgedanken des Konzils, vor allem die Vorstellung von der
Kirche als Papstkirche (verbunden mit den beiden Papstdogmen von
1870, dem Unfehlbarkeitsdogma und dem von der obersten Jurisdikti-
on), werden die Lehrveranstaltungen Straubs stindig mitbegleitet und
die Studierenden beeinfluBt haben, Galen hatte ja im iibrigen durch
einen mehrmonatigen Romaufenthalt zusammen mit seinem Bruder
Franz (1898) auch noch einen unmittelbaren Eindruck vom pépst-

7 Vgl. aus heutiger Zeit etwa die Bemerkungen vom beriihmten Jesuitentheo-
logen Karl Rahner, was wohl gekommen wiire, wenn man ihm in den fiinf-
ziger Jahren Schreibverbot gegeben hitte ,dann hitte ich eben das zur
Kenntnis genommen und hétte etwas anderes getan, hitte etwa Exerzitien
geben kénnen oder Missionar in Indien oder in Brasilien werden kénnen
... Ich meine, mit einer solchen Verfiigung der Amtsstellen in der Kirche
rechnete man in einem vorbehaltlosen Glauben und Einordnung” (Anzeiger
fiir die Katholische Geistlichkeit, Mérz 1979, 77).

8 In LThk 37 (1913), 143—149,

lichen Rom als Zentrum der Christenheit gewonnen. In Rom hatte er
eine kurze Audienz bei Papst Leo XIIL, ein ihn sehr beeindruckender
—und auch fiir seine Berufung zum Priester wichtiger — Moment. Der
Mann, der im September 1933 den Bischofsstuhl des HI. Liudger be-
stieg, durfte von Anfang an vom Papst als Mann gréfiter VerldBlichkeit
angesehen werden. Der Priester und Bischof Clemens August von Ga-
len hat oft iiber die Kirche gepredigt. Aus vielem, was auch gedruckt
verbreitet ist, verdient die Predigt des neuen Oberhirten von Miinster
am Tag seiner Bischofsweihe und Inthronisation am 28. Oktober 1933
besondere Beachtung. Es ist eine wahre Apotheose des Priester- und
Bischofsamtes, die er hier vertritt. Sein Bischofsein reprisentiert
quasi die Vermiahlung zwischen der Diézese und Jesus Christus. ,,Die
Braut Christi hier auf Erden, die heilige Kirche, das Bistum Miinster
ist dir anvertraut, angetraut. Und im heiligen Sakrament der Bischofs-
weihe ist dieser Bund fiirs Leben besiegelt, sind mir die Gnaden ver-
mittelt, auf daB ich die Pflichten, welche dieser heilige Hochzeitstag
mir auferlegt, getreu bis ans Ende erfiille!“ Es scheint, wie in der Theo-
logie seiner Zeit durchaus iiblich, die Kirche vom Bischof her zu defi-
nieren — so auch im Hirtenbrief des gleichen Tages an die Dizesanen.
Er weil): ,Heute empfange ich die Gewalt iiber den mystischen Leib
Christi, die Kirche*, und — im Blick auf den Bischof, fast wie es das
Zweite Vatikanum sagt: , Die heiligen priesterlichen Vollmachten be-
sitzt er (der Bischof) in Fiille.“ Das ist keine Separation vom Petrus-
dienst, im Gegenteil: ,,... wollen wir niemals vergessen, wie der Papst
in der Gesamtkirche und der Bischof in seinen Ditzesen fiir die Regie-
rung der Kirche bestellt und verantwortlich ist, so sind die ihrer Hir-
tensorge anvertrauten Glaubigen bestellt und verantwortlich fiir den
Gehorsam in der Kirche. Euch in unbedingtem kirchlichem Gehorsam
gegen den obersten Hirten, dem Heiligen Vater, voranzugehen, ist mei-
ne, wie jedes katholischen Bischofs, heilige Pflicht!*

Ganz gewill war die Dogmatik im 19. Jahrhundert die , Kénigin®
unter den theologischen Disziplinen. Jedoch sollte auch noch auf an-
dere Theologieprofessoren verwiesen werden, die Galen wohl auch
gehort hat. Hingewiesen sei hier wenigstens auf Noldin, den Galen
in seinem ersten Semester fiinfstiindig gehort hat (Theologia moralis:
»De principiis“; Theologia moralis: ,,De praeceptis®), in seinem zwei-
ten sechsstiindig (Theologia moralis und ,,Pastoral conferenzen®), im
dritten sechsstiindig (Wiederum: ,De praeceptis®, ,,De sacramentis®
und ,Pastoralconferenzen®, im vierten schliefilich sechsstiindig
(Theologia moralis: ,,De sacramentis®, ,,De matrimonio® und noch-
mals ,Pastoralconferenzen”). Hieronymus Noldin (1838-1922)
war von 1890 bis 1909 Professor fiir Moral- und Pastoraltheologie an
der Kath.-Theol. Fak. Innsbruck. Fiir diesen Theologen war, wie er
selbst gelegentlich sagte, die seelsorgerliche Praxis mehr richtungs-
weisend als die Pastoraltheologie, ohne daB er deshalb die Theorie
als gering einschitzte. Sein dreibdndiges Lehrbuch ,Summa theo-
logiae moralis (mit zwei erginzenden Binden, ,De sexto praecepto
und ,,De poenis“) erreichte pro Auflage Exemplarzahlen in vierstel-
liger Hohe, z.B. die 32. Auflage 8.000 Exemplare. Fiir unseren Zu-
sammenhang ist bedeutsam, dafl Noldin sich in diesem Lehrbuch
und an anderer Stelle auch intensiv der sogenannten ,Sozialen Fra-
ge" widmete, die Galen auch immer wieder beschiftigt hat (s. u.).
Noldin war wohl auch zeitweise Beichtvater von Clemens August.

Von den Kirchenhistorikern kennen wir Emil Michael (1852—
1917), von den Exegeten Ludwig Lercher (1884—1937), Leopold
Fonck (1865-1930) sowie Matthias Flanck (1850— 1907). Wohl
vollstdndig sind die Professoren und Dozenten genannt in der ZKTh,
deren 80. Band (1958) zum hundertjihrigen Jubildum der Theologi-
schen Fakultit Innsbruck gestaltet wurde (Verzeichnis 226—235).

4. Aspekte der Frommigkeit
von Clemens August von Galen

Neben den genannten bzw. angedeuteten Aspekten der Frommig-
keit von Galens lassen sich noch einige Aspekte besonders hervor-
heben. Seine Frommigkeit ist in der ganzen Breite eucharistisch
geprigt. Die Feier der Eucharistie (einschlieBlich der liturgischen
Aspekte, vielleicht schon unter dem Vorzeichen der einsetzenden eu-
charistischen Bewegung) steht im Mittelpunkt seines Tages. Oft feiert
er die Messe auch zweimal, z. B. zunichst in seiner Hauskapelle und
spéter mit dem Domkapitel in der Kathedrale. Die eucharistische An-
betung ist fiir ihn — auch auBerhalb der Messe — zentral und selbstver-
stindlich.” Hand in Hand damit geht eine starke marianische

? Dafiir finden sich viele Belege in seinen Briefen und den Erinnerungen
anderer. Sehr eindrucksvoll schildert z. B. einer seiner Sekretire aus der
Zeit, als Clemens August zum Bischof ernannt war, aber noch im Pastorat
von St. Lamberti wohnte, weil das Bischofshaus noch modernisiert werden
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Frommigkeit, wie er sie bereits in seiner Familie und Heimat kennen-
gelernt und gepflegt hat. Maria ist der Mensch schlechthin, die den
Willen Gottes zu erfiillen sucht (,,Ecce ancilla Domini ... fiat mihi se-
cundum volunitatem tuam!“)'® Eine gute Analyse der Marienfrom-
migkeit von Clemens August bietet ein Beitrag der Zeitschrift ,,Im
Dienst Mariens” im Mérz 1961. Der Wallfahrtsort Telgte war fiir ihn
eine stets wichtige Station, ein Fest, Trosterin der Betriibten, fithrte er
anlidBlich des 300jdhrigen Jubildums von Kevelaer mit besonderer Er-
laubnis Roms ein.

Wie Andeutungen, aus seinen Briefen vor allem, verraten, nimmt
er auch Aspekte der Christkonigsfrommigkeit, die 1929 zur
Schaffung des Christkonigsfestes fithren, vorweg. Es ist nicht klar, in
welcher Beziehung die kleine Schrift ,, Vexilla Regis prodeunt® zu Bi-
schof Galen steht (1926) — ist er Verfasser, Mitverfasser? Sie wurden
,dem deutschen katholischen Adel dargeboten von mehreren Prie-
stern aus seinen Reihen®.'® Max Bierbaum vertritt die Ansicht, die
kleine, alles in allem nur 16 Druckseiten umfassende Schrift konnte
in der Tat von Clemens August stammen. Dafiir wiirden ,,Stil und
Feuer der Komposition* sprechen.' Das Argument hat seine Bedeu-
tung, aber iiberzeugt nicht ganz. Bemerkenswert ist aber, daB von Ga-
len sich in vielen Briefen und Ansprachen dem (damals neuen)
Christkonigsgedanken und -fest sehr annéhert. Dazu einige Aspekte.

In der Kirche Mitteleuropas, ausgehend von Frankreich, wird zu
Beginn des 19. Jahrhunderts ein Kampf gegen den ,Laizismus® ge-
fithrt (frz. ,]Jaicisme*). Dieser hat nichts zu tun mit den Diskussionen
iiber die Kompetenzen im Gottesvolk, wie sie sich im Zweiten Vatika-
num (bes. LG II) niederschlagen. Der historische ,,Laizismus® redet
von der absoluten Trennung von Kirche und Staat das Wort und wen-
det sich generell gegen jede EinfluBnahme des kirchlichen Gedan-
kenguts auf die Gesellschaft bzw. auf die politisch organisierte Staats-
gemeinschaft. Das bezog sich auch auf ethisch so brisante Bereiche
wie Ehescheidung, Schulunterricht und Geburtenkontrolle. Die
Schrift von Clemens August ,Die Pest des Laizismus und ihre Er-
scheinungsformen®, von ihm verfaBt im Jahr 1932, als er noch Seel-
sorger an St. Lambert war, faBit (so der Untertitel) , Erwéigungen und
Besorgnisse eines Seelsorgers iiber die religids-sittliche Lage der
deutschen Katholiken“ zusammen. Obwohl erst 1932 erschienen,
spiegelt sie doch viel von der Grundeinstellung des Grafen spitestens
seit seiner Priesterweihe. Der , Laizismus und dessen frevelhafte Be-
strebungen® zielen dahin, das ganze menschliche Leben nach rein
diesseitigen, von der geoffenbarten Religion unabhingigen Gesetzen
zu regeln” (10). Galen wittert hier eine generelle Ablehnung der Uber-
natiirlichkeit der Offenbarung, engt die beherrschenden Negativ-
punkte ethisch ein auf ,Fleischeslust”, ,,Augenlust und ,Hoffart
des Lebens* (12). In einer aus heutiger Sicht fast priide zu nennenden
Grundeinstellung sieht er die Hauptanzeichen der Ubel in allzu gro-
Ber sittlicher Freiziigigkeit, z. B. beim Sport in den Schulen oder beim
Schwimmen. Freilich, das Grundanliegen greift weiter: Es geht dar-
um, die Herrschaft Christi in allen Bereichen des éffentlichen Lebens
zu verankern. Daher wird ihm die allgemeine, kirchlich-liturgische
Entwicklung auf das Christkonigsfest sehr entgegengekommen sein.
1899 weiht der Papst das Menschengeschlecht an das Heiligste Herz
Jesu, 1900 erldBt er ein Rundschreiben iiber den géttlichen Erloser
(,Tametsi futura“). SchlieBlich wird mit der Enzyklika ,,Quas pri-

mubte, u.a. auch die Bischéfliche Hauskapelle. Der Sekretir Hermann
Eising berichtet: Gerne benutzte der Bischof da die Méglichkeit, jeden Mor-
gen in der Anbetungskirche zu zelebrieren. Nach ihm zelebrierte sein
Kaplan, der Bischof blieb wihrend der ganzen hl. Messe; nachher gingen
wir zusammen zum Friihstiick ins Pfarrhaus. Da und sonst bei vielen Gele-
genheiten wurde offenbar, was fiir den Bischof die tdgliche hl. Messe bedeu-
tete. Auch unter erschwerten Umstdnden zelebrierte er tiglich; ich glaube
nicht, dafl er je darauf verzichtet hat. Ich erinnere mich an eine Kirchweihe
in Gladbeck, daf dort in der Notkirche der Bischof und sein Kaplan schon
sehr frith zelebrierten und die sonst anwesenden Geistlichen in der
Bischofsmesse kommunizierten. Dafiir hatte er kein Verstindnis. Er sagte,
er hiitte doch auf jeden Fall zelebriert, auch wenn er deswegen ganz friih
hitte aufstehen miissen. Auch gehérten die kirchlichen Danksagungsgebete
und die Betrachtung wiihrend der Messe seines Kaplans fiir ihn zu fast
pflichtméfiigen Ubungen.“ Mitgeteilt in den Erinnerungen von Hermann
Eising, die dieser 1978 als Vortrag in Stapelfeld hielt. Publiziert in der Pri-
vatschrift von Clemens Heitmann: Menschen um Clemens August von
Galen, Dinklage 2004, 109-122 (Zitat 112).

1946 iiberreicht er z.B. dem Papst eine schrankenlos positive Petition
zugunsten der (1950 erfolgten) Dogmatisierung der Aufnahme Mariens in
den Himmel mit Leib und Seele,

11 Sighe Max Bierbaum, 188.
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mas” von Pius XI. das Fest ,,Christkonig® 1925 eingefiihrt. Ich bin
der Ansicht, daB} dieser christologische Grund auch letztlich der Mo-
tor seines Widerstands gegen die Nationalsozialisten war. Wie die
Menschen in ihren duBeren Handlungen der irdischen Autoritdt un-
terworfen sind, so sind sie in ihrem inneren Leben, in ihrem Denken
und Wollen, dem geistigen Konigtum Christi unterworfen. Das Konig-
tum Christi stellt Christus als hochste Autoritdt auf, welcher alle
Menschen, alle Nationen, in ihrem Denken und Wollen unterworfen
sind. Christi Kénigtum besagt die geistige Gewalt iiber alle Nationen
der ,Erde“, so deutet der Theologieprofessor Meurers zentrale
Aspekte des Konigtums Christi. Dieses Konigtum iibt Christus durch
die Kirche aus. Deshalb gilt: , Der soziale Abfall der Vélker von Chri-
stus ist die grofie Schuld unserer Zeit; die Trennung und Loslésung
des ganzen offentlichen Lebens von Christus ist die tiefste Wunde
unserer Zeit. Christus ist aus dem offentlichen Leben der Nationen
vertrieben, und das ist die Quelle all des Elends der Vilker*?, Naher-
hin ist der Laizismus durch drei Grundirrtiimer gekennzeichnet:
Durch die These, Religion sei Privatsache; alle Religionen seien
gleich gut; die Ablehnung des Ubernatiirlichen. Von dieser Warte
her kann Meurers auch sagen: ,,Das Kénigtum Christi ist das Heilmit-
tel gegen den Laizismus, weil durch das Kénigtum Christi gerade die
Wahrheiten verkiindet werden, die dem Laizismus direkt entgegen
wirken“ (384).'* Welches aber sind die Grundirrtiimer des Laizis-
mus? ,Er leugnet das Recht der Kirche, die Vélker zu leiten; er lehrt,
alle Konfessionen seien gleich gut, und der Staat diirfe alle in gleicher
Weise fordern; er lehrt, der Staat kénne regieren chne Gott, ja gegen
Gott ... Demgegeniiber soll das Fest Christi Konigstag verkiinden, daB
Christus im Staatsleben und im ganzen 6ffentlichen Leben herrschen
muf“ (384)."° Die Argumentation fahrt fort (und sie kénnte die des
Kardinals sein): ,Die Ehren, die wir Christus dem Kénig erweisen,
sollen die Welt aufs neue daran erinnern, daB die Kirche eine selb-
stdndige Gesellschaft ist, die ihr Amt unabhéngig vom Staat ausiiben
muB; daB die Kirche in Ausiibung ihres Amtes nicht von der Staats-
autoritdt abhangig sein kann; daB dem religitsen Orden Freiheit zu-
zubilligen ist; daB die Staaten und die Staatslenker die Pflicht haben,
Christus offentlich anzuerkennen; daB das ganze Staatsleben nach
den Grundsétzen Christi eingerichtet werden muB“.*® Es geht also
hier um die Herrschaft Christi im 6ffentlichen und biirgerlichen Le-
ben, weshalb man auch vom ,,sozialen Kénigtum* Christi reden kann.
Die Christkonigsfrommigkeit steht in Verbindung mit der Verehrung
desHeiligsten Herzens Jesu, wie er sie in Innsbruck besonders
intensiv kennengelernt hatte. Galen pflegte, fiir seine Zeit eher unge-
wohnlich, die Lektiire der HI. Schrift, jeden Tag mindestens von ei-
nem Kapitel. Das empfiehlt er auch seinem Bruder Franz (21.1.1900),
bringt ihm gegeniiber zum Ausdruck, wie sehr ihn stets das Vater-
unser beriihre (besonders die Bitte: ,,sed libera nos a malo®)."” Oft ist
gefragt worden, warum denn bei Clemens August von Galen ein der-
art negatives Menschenbild gegeben sei. In einem Brief an , Tosio*
vom 31. Dezember 1922 gibt der damals 45jihrige Aufschluf iiber
sein Menschenbild. Es ist klar, daB der oberste Malistab das géttliche
Sittengesetz ist, dafi der Glaubende zu erfiillen sucht. Nicht so der
Ungldubige. Fiir den Christen ist die Freiheit die von Gott gegebene
Befahigung, den gottlichen Weltplan mit den ihm von Gott verliehe-
nen Kriften durch eigene, selbstgewollte Taten zu verwirklichen; das
schlieBt fiir ihn die Pflichten ein, sein freies Handeln nach dem im
Sittengesetz kundgegebenen Willen Gottes einzurichten.'®

Meurers, 384.
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Woher freilich die Uberbetonung des Bsen im Menschen kommt, die schon
ofters aufgefallen ist, muB erst noch durch weitere Forschung erhellt wer-
den.

An dieser Stelle soll noch eine Uberlegung eingefiigt werden, die freilich
noch im einzelnen verifiziert werden miifite. Es sind verschiedene Gedan-
ken geduBert worden, warum denn von Galen so unerschrocken und heftig
gegen den Nationalsozialismus angeht, mit dem Ziel der Vernichtung dieser
Feinde auf geistiger Ebene. Wenn man die Privatbriefe von Clemens August
liest an die Geschwister (an Bruder Franz vor allem), aber auch an die Mut-
ter, so fallt auf, wie breit dort seine Jagddarstellungen, Jagdberichte und
Jagdassoziationen sind, selbst dort, wo man es gar nicht erwartet. Nun ist
die Jagd zu allen Zeiten eine Tétigkeit gewesen, der sich die Menschheit
rein aus Uberlebensgriinden zuwandte. Zu Zeiten freilich, als das Uberleben
weitgehend gesichert war, spielt die Jagd in bestimmten Kreisen weiter eine
herausragende Rolle, namlich im Adel. Das Mittelalter entfaltet dazu gar
eine ,,ars venandi“, sowie man eine ,ars vivendi® oder eine ,,ars moriendi*

18

l
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Fiir den Liberalismus ist die Freiheit die natiirliche Befihigung
des Menschen, von seinen Kriiften in schrankenloser Willkiir beliebi-
gen Gebrauch zu machen; eine Schranke erkennt er fiir diese Freiheit
nur in der ihr etwa entgegenstehenden duBeren Macht.

~Ich meine, Du miiBtest in dieser oder dhnlicher Weise erst klare
Begriffe und eine Grundlage schaffen zur Beurteilung der praktischen
Einzelfragen. Dann kénntest Du vielleicht etwa in folgender Weise
weiterbauen:

Von geradezu entscheidender Bedeutung ist die verschiedene
Auffassung der Freiheit fiir das Zusammenleben der Menschen. Die-
ses Zusammenleben bringt es ja mit sich, daB der Freiheitsgebrauch
des einen nicht selten mit dem Freiheitsgebrauch des anderen zusam-
menstobt. Das Zusammenleben in jeder Form, in Familie, Gemeinde,
Staat wéire unmdglich und ein unaufhérlicher Kampf, wenn jeder ein-
zelne von seiner Freiheit schrankenlos jeden beliebigen Gebrauch
machen wollte. Jede soziale Ordnung setzt seine Beschrankung im
Gebrauch der Freiheit notwendig voraus.

Fiir den Christen ist die Freiheit die Befihigung, an Gottes Welt-
plan in selbsténdigen Taten mitzuwirken. Er weill sich daher ver-
pflichtet, in Freiheit Gott zu dienen, seine Gebote zu erfiilllen. Dem
Nédchsten schuldet es Gerechtigkeit und Nichstenliebe. Im recht-
mifiigen Vorgesetzten sieht er den Stellvertreter Gottes, der als sol-
cher das Recht und die Pflicht hat, fiir den ihm unterstellten Bereich
Verzicht auf den Gebrauch der Freiheit zu fordern und durchzuset-
zen, soweit es das Sittengesetz und das von Gott gewollte Wohl dieser
Gemeinschaft fordert.

Fiir den Liberalismus ist die Freiheit die Befahigung, von allen
Kriften des Menschen jeden beliebigen Gebrauch zu machen. Kon-
sequent angewandt fithrt er zur vollkommenen Anarchie; das einzige
Gegenmittel ist ihm die Gewalt. — Er leugnet die Pflicht, Gott zu die-
nen, Gottes Gesetze zu erfiillen; htchstens 146t er jedem die Freiheit,
fiir sich privat irgendwie Gott zu ehren. Aber eine 6ffentliche pflicht-
méBige Gottesverehrung, erst recht eine Einwirkung auf andere in
dieser Richtung, lehnt er ab. Daher das Ausschalten der gottlichen
Autoritédt und ihrer Verkiinderin, der Kirche, aus dem 6ffentlichen Le-
ben: Trennung von Kirche und Staat; religionslose Schule; freie Wis-
senschaft und Kunst; freie Religion im Sinne = Freiheit von Religion.
Die Familie ist fiir den Liberalismus ein frei gegriindeter und kiind-
barer Zweckverband; daher Zivilehe, Ehescheidung, freie Liebe.*

Man sollte bei der Wiirdigung der religitsen und theologischen
Ideale des Kardinals auch nicht iibersehen, daB er so viele Jahre —
1906-1929 — als Seelsorger in der GroBstadt Berlin wirkte und hier,
gerade als Prises des Kolpingwerks, sehr unmittelbar mit sozialen
Fragen konfrontiert war. Dal} er gerade den ihm zutiefst einwohnen-
den Sinn fiir Gerechtigkeit auch praktisch entfalten konnte. Die
Frage, inwiefern er deshalb — und auch wegen des politisch-sozialen
Engagements seines Vaters und seiner Briider — zu den katholischen
Protagonisten fiir sozialethisches Engagement im frithen 20.
Jahrhundert gezdhlt werden sollte, 148t sich angesichts der noch un-
aufgearbeiteten Quellenlage nicht eindeutig bejahen, aber die ent-
sprechende Vermutung liegt nahe. Hier tut sich ein noch wenig bear-
beiteter Forschungssektor auf.

Otto Dibelius: Vertrauen in die Kirche - von der Staatskirche zur Volkskirche

Von Hartmut Fritz

»Dall unser Kirchenwesen in einem tiefen Verfall ist, kann nie-
mand leugnen. Der lebendige Anteil an den 6ffentlichen Gottesver-
ehrungen und den heiligen Gebrauchen ist fast ganz verschwunden,
der Einfluss religiéser Gesinnungen auf die Sitten und auf deren Be-
urteilung kaum wahrzunehmen, das lebendige Verhiltnis zwischen
den Predigern und ihren Gemeinden so gut als aufgelost, die Kirchen-
zucht und Disziplin véllig untergegangen, der gesamte geistliche
Stand [...] in einem fortwihrenden Sinken begriffen [...]*

Wenn nicht ein paar sprachliche Wendungen dieses Zitat als ein
Wort aus einer vergangenen Zeit ausweisen wiirde, konnte man der
Meinung sein, dafi diese stark aufgetragenen Siitze aus einer Zeitung
unserer Tage stammen, wo man ja auch sonst iiber den beklagenswer-
ten Verfall der Kirchen manches lesen kann. Diese Sitze stammen
aber nicht aus heutiger Zeit. Ihr Verfasser ist der Berliner Pfarrer und
Theologie-Professor Friedrich Schleiermacher. Im September 1808
entwarf er eine neue Verfassung fiir die protestantische Kirche im
preuBischen Staat. Die tibertrieben klingenden Sitze sind dem neuen
kirchlichen Verfassungs-Entwurf voran gestellt.

Mehr als 100 Jahre spiter begegnen wir einem ebenfalls in Berlin
wirkenden evangelischen Kirchenmann. Er kannte zwar auch sehr
realistisch die kirchlichen Defizite seiner Zeit und konnte sie auch
klar benennen. Aber aus iibergeordneten Gesichtspunkten sprach er
ganz anders von der Kirche. In seinem gesamten kirchlichen Wirken
gab er ein entschlossenes Pladoyer fiir die Kirche ab: Otto Dibelius,
der 1880 in Berlin geboren wurde und der am 31. Januar 1967 in Ber-
lin gestorben ist.

kannte. Man mag das Héngen an der Jagd aus verschiedenen Wurzeln deu-
ten, ganz sicher handelt es sich auch um eine Sublimierung von
Aggressionen, die mehr oder weniger bei jedem Menschen gegeben
sind. Aggressive Affekte (Arger, Gereiztheit, Widerstand) wollen die eigene
Autonomie schiitzen und deshalb Hindernisse beseitigen, die Angriffe auf
diese Autonomie abzuwehren.

Vielleicht ist es nicht unangemessen, auch von dieser Perspektive aus eine
Erkldrung fiir die ,Lust” von Clemens August fiir seine Angriffe gegen die
Nazis zu finden nicht exklusiv, aber doch mitlaufend. Clemens August weif
seine Autonomie als Christ und als Bischof im Spiel, um sie zu schiitzen,
greift er den Gegner an, wie dies im Bild bei der Jagd passiert. Die so freige-
setzten Aggressionen sind Motor fiir Aktivitdt und Produktivitit.

Vgl. dazu u.a. Isidor Baumgartner: Pastoralpsychologie. Einfiihrung in die
Praxis heilender Seelsorge, Diisseldorf *1997; bes. 226-228, 292—294; Otto
F. Kernberg: Wut und Hass ..., Cotta 1998; Rolf Oerter / Leo Montada (Hrsg.):
Entwicklungspsychologie, Weinheim °2002.

Biographisch-kirchliche Notizen

1. Otto Dibelius war ein streitbarer Kirchenmann, ein Kirchen-
fiirst, wie ihn manche titulierten, und er ist bis heute in der Bewer-
tung seines kirchlichen Wirkens umstritten. 1880 ist er in Berlin ge-
boren, in der Familie eines hoheren Postbeamten. Liebend gern hitte
er auch selber die Postlaufbahn eingeschlagen oder sich den Offziers-
rack angezogen, wenn ihm nicht beides verwehrt geblieben wére. So
ist er nun Theologe geworden, ein riihriger, dem lutherischen Be-
kenntnis verpflichteter Pfarrer in mehreren Gemeinden der preuBi-
schen Unionskirche; schon friih war er ein englischsprechender Ak-
tivist und Propagandist seiner Kirche mit vielfiltigen 6kumenischen
Kontakten, 1925 (mit 45 Jahren!) Generalsuperintendent, also Regio-
nal-Bischof, fiir die Kurmark, den gréBten Sprengel innerhalb der
Berlin-Brandenburgischen Kirchen-Provinz, 1945 der erste evangeli-
sche Bischof von Berlin, 1949 der Nachfolger des ersten EKD-Ratsvor-
sitzenden Theophil Wurm und von 1954 bis 1961 einer der Prisiden-
ten des Okumenischen Rates. Im Jahr 1961 gab Dibelius das Amt des
EKD-Ratsvorsitzes an Kurt Scharf weiter, wihrend er an seinem Bi-
schofsamt noch bis 1966 (bis zu seinem 86. Geburtstag) festhielt;
auch hier folgte Kurt Scharf, der schon in den Zeiten der Bekennen-
den Kirche mit Dibelius eng zusammengearbeitet hatte, der aber in
seiner theologischen Pragung und kirchlichen Ausrichtung nicht auf
der Seite von Dibelius, aber immer loyal zu ihm stand.

2. Otto Dibelius hat wie kaum ein anderer evangelischer Kirchen-
mann die drei wichtigsten und einschneidensten geschichtlichen Z-
suren in der ersten Hélfte des 20. Jh.s miterlebt und dabei den Weg
der evangelischen Kirche entscheidend mitgeprigt und mitgestaltet.

2.1 Mit diesen drei Wendepunkten ist gemeint die Zeit nach dem
ersten Weltkrieg und nach der Revolution von 1918, als die evangeli-
schen Kirchen mit dem jeweiligen weltlichen Herrscher ihren ober-
sten Bischof, ihren summus episcopus, verloren hatten. Das Ende
der Monarchie und damit das Ende des fast 400 Jahre dauernden lan-
desherrlichen Kirchenregiments, einer differenzierten Verbindung
zwischen Staat und Kirche, war gekommen. Die evangelischen Lan-
deskirchen muBten sich unter den Bedingungen der Republik und
der ersten Demokratie in Deutschland neu formieren, auf die eigenen
Fiile und sich eine neue Verfassung geben, wihrend die katholische
Kirche in ihrer Verfassung durch die revolutiondren Ereignisse des
Jahres 1918/19 nicht angetastet war.

2.2 Den zweiten Wendepunkt markiert das Jahr 1933, als Hitler
mit Hilfe seiner getreuen Riege der ,,Deutschen Christen® die evan-
gelische Kirche zunichst gleichschalten wollte, um sie dann endgiil-
tig ausschalten zu kénnen.
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2.3 Die dritte geschichtliche Zidsur bildet das Jahr 1945: Nach
Kapitulation und Zusammenbruch und nach der Befreiung von dem
totalitdren Regime des Verbrechens und des Unrechts mufiten die Kir-
che und kirchliches Leben wieder aufgebaut werden, spater auch un-
ter den zusétzlich erschwerten und beschwerenden Bedingungen
von zwei deutschen Staaten, die in einander feindlich gegeniiber-
stehende Machtblocke eingebunden waren.

3. An jedem dieser drei geschichtlichen Wendepunkte in der er-
sten Halfte des 20. Jh.s hat Otto Dibelius fiir die evangelische Kirche
eine entscheidende Rolle gespielt:

3.1 Nach Ausrufung der Republik im November 1918 wurde Dibe-
lius in den Berliner Oberkirchenrat geholt (er war damals Pfarrer in
einer Gemeinde in Berlin-Schoneberg). Er sollte dort als Geschifts-
fithrer eines sog. ,Vertrauensrates” die Neuordnungsversuche der
evangelischen Kirche begleiten. Es galt dabei, allerlei staatliche Ein-
mischungsversuche fernzuhalten und auch die innerkirchliche Dis-
kussion in bestimmte Bahnen zu lenken. Dibelius vertrat dabei im
Wesentlichen die Linie des Evangelischen Oberkirchenrats (EOK),
der sowohl dem Bestreben, der neuen Kirche den Stempel einer Be-
kenntniskirche aufzudriicken, widerstand als auch allen Versuchen,
das Kirchentum in autonome, liberale, freikirchliche Gemeindekir-
chen (,freie Volkskirche“), heute wiirde man sagen: Basiskirchen,
aufzuldsen, losgeldst von einer kirchlichen Behérde und weitgehend
losgeldst von einem verbindlichen und verpflichtenden gesamtkirch-
lichen Zusammenhalt. Die evangelische Kirche sollte ,,Volkskirche*
sein oder bleiben oder jetzt erst recht werden — was auch immer mit
diesem schillernden Zauberwort gemeint war. Wihrend die Wiirt-
tembergische Landeskirche bereits im Mai 1920 ihr neues Verfas-
sungswerk zum Abschluf bringen konnte, vollzog sich dieser Prozef
in der Evangelischen Kirche der altpreuBischen Union (ApU) weit
schwieriger und langwieriger. Erst 1922 konnte das kirchliche Verfas-
sungswerk verabschiedet werden. Weitere zwei Jahre dauerte es, bis
die neue Verfassung staatlich ,,abgesegnet” und bis die evangelische
Kirche als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts von Seiten des Staa-
tes anerkannt war. Dibelius vertrat und verteidigte in den Gemeinden
die neue Verfassung, durch die sich die evangelische Kirche nun de-
finiert hatte. So galt er damals als ein moderner Reprdsentant der
neuen Zeit, in der die Kirche nun auf dem Fundament ihrer eigenen
Verfassung gestaltet werden sollte und in der sie klaglos und ent-
schlossen und ohne Riickwértsutopien nachzuhiingen, die Aufgabe
annahm, ihren Platz und ihren Stellenwert im gesamtgesellschaft-
lich-politischen Gefiige zu finden.

3.2 Diese — konservative — Modernitét spielte bei Dibelius auch im
Jahr 1933 die entscheidende Rolle. Zunichst gehérte der kurmairki-
sche Generalsuperintendent sicherlich auch zu den Kirchenleuten,
die sich von dem politischen Machtwechsel im Januar 1933 nicht we-
nig versprachen. Zu sehr verlockte und blendete das Wort vom ,,po-
sitiven Christentum®, das sich die Nationalsozialisten auf die Fahne
und in ihr Parteiprogramm schrieben. Einerseits erhoffte man sich
durch diese diffuse Formulierung eine dufiere Aufwertung der Kir-
chen, man verstand sie als Ausdruck einer Wiederbegriindung der
verloren geglaubten Christlichkeit des neutralen Staates; andererseits
erwartete man eine totale Richtungsédnderung der Politik, nachdem
alle politischen Konstellationen und Koalitionen der Weimarer Zeit
gescheitert waren. Unter der Aura dieser Hoffnungen verharmloste
man alle verbalen Auswiichse Hitlers und seiner Gefolgsleute und
alle menschenrechtswidrigen Ubergriffe, die bereits in den ersten
Monaten ihrer Herrschaft gegen politisch miBliebige Personen und
Parteien eingesetzt wurden. Man beruhigte sich mit dem Gedanken,
dafi auch diese Regierung wohl nicht lang im Amt sein werde bzw.
daBh durch ein zeitweiliges Moratorium der Rechtsstaatlichkeit ir-
gendwann einmal wieder Recht und Ordnung hergestellt werden
konnten.

In dieser emotional aufgeheizten und politisch hochgespannten
Atmosphire hatte Dibelius die Predigt am ,, Tag von Potsdam* zu hal-
ten, am 21. Marz 1933, zur gottesdienstlichen Eréffnung des am 5.
Mirz neu gewdhlten Reichstages (in Anwesenheit des Reichspri-
sidenten v. Hindenburg und des Reichstagsprasidenten Goring).

3.2.1 Zwei Ratgeber aus Theologie und Politik meldeten sich bei
Dibelius zu Wort, um ihn zu bitten, bei dieser Predigt gerade die Er-
wihnung derjenigen nicht zu unterlassen, die bereits unter dem
neuen Regime zu leiden hatten. Der eine Ratgeber war Karl Barth,
der ehemals scharfe Kritiker des kurmérkischen Generalsuperinten-
denten; er sprach Dibelius brieflich Mut zu, indem er schrieb: ,Ich
bin tiberzeugt, daBl Sie auch da nach dem Wort der Kirche suchen
werden. Vielleicht werden Sie sich auch dessen bewusst sein, daf

Sie dieses Wort in einer Situation auszusprechen haben werden, die
fiir viele Millionen von Deutschen - die, wenn in Potsdam die
Glocken lduten und die Fahnen wehen, schweigend und abgewandt
abseits stehen werden — eindeutig unter dem Aspekt von Gewaltherr-
schaft und Unterdriickung steht [...] Im Namen der heute mundtot
Gemachten glaube ich Ihnen dies ohne Vordringlichkeit sagen zu diir-
fen. Und gerade dies erst recht im Namen der Kirche!*

3.2.2 Der andere Ratgeber war der damalige Reichstagsabgeord-
nete Theodor Heuss. Er wandte sich an Dibelius mit der Mahnung,
dab ,heute nichts verhdngnisvoller sein“ wiirde ,als eine opportu-
nistische Haltung®; er unterstrich diese Sorge damit, daB im staatli-
chen Walten mehr und mehr das Gerechtigkeitsprinzip ausgehohlt
werde. Heuss wagte es, dem Generalsuperintendenten in diesem
Sinn Bibeltexte fiir den Potsdamer Fest-Gottesdienst vorzuschlagen,
die den Sinn und den Wert der Gerechtigkeit in den Mittelpunkt
riickten und mit Hilfe derer die Wiederherstellung rechtsstaatlicher
Verhiltnisse gefordert werden konnte: ,Darum sdet Gerechtigkeit
und erntet Liebe; pfliiget ein Neues, weil es Zeit ist, den Herrn zu
suchen, bis daB er komme und lasse regnen iiber euch Gerechtigkeit.*
(Hosea 10,12) Geradezu als Motto tiber dem ganzen Tag sollte aber
nach Meinung von Heuss das Wort aus Spriiche 14,34 stehen: ,,Ge-
rechtigkeit erh6ht ein Volk, aber die Siinde ist der Leute Verderben.“

3.2.3 Dibelius nahm die Rat- und Vorschldge nur zum Teil auf. Er
predigte iiber das in dieser geschichtlichen Stunde gefihrlich mibver-
stindliche Wort aus Romer 8,31, das schon einmal in den schwiilen
Augusttagen von 1914 eine Rolle gespielt hatte: ,Ist Gott fiir uns, wer
mag wider uns sein?“ Das ,,Gott mit uns® interpretierte Dibelius frei-
lich christologisch, religions- und ideologiekritisch vom Kreuz Jesu
her, um dann allerdings in einem Schaukelspiel und Zauderrhyth-
mus und mit einem Einerseits—Andererseits die Bedeutung dieses Ta-
ges und dieses Machtwechsels zu deuten: Einerseits, so sagte Dibeli-
us, diirfe die Kirche dem Staat nicht in den Riicken oder in den Arm
fallen, wenn er von seinem Gewaltmonopol Gebrauch mache, , kraft-
voll und durchgreifend*, ,hart und riicksichtslos®; denn: ,,Ein neuer
Anfang staatlicher Geschichte steht immer irgendwie im Zeichen der
Gewalt. Denn Staat ist Macht.” Aber mit einem (ekklesiologischen)
Vorbehalt wollte der Festredner die Machtausiibung des Staates be-
grenzt wissen, indem er hinzufiigte: ,, Aber wir wéren nicht wert,
eine evangelische Kirche zu heiflen, wenn wir nicht [...] hinzufiigen
wollten: staatliches Amt darf sich nicht mit persénlicher Willkiir ver-
mengen! Ist die Ordnung hergestellt, so miissen Gerechtigkeit und
Liebe wieder walten, damit jeder, der ehrlichen Willens ist, seines
Volkes froh sein kann.*

Man konnte diese Predigt in ihrer mitpredigenden Festkulisse mit
verschiedenen Ohren héren. Doch was mit ,Willkiir” hier gemeint
war, das konnte man schon verstehen, es sei denn, man wollte es
nicht verstehen. Jedenfalls hat sich Dibelius mit dieser Festpredigt
nicht in irgendeine Favoritenrolle bei den Nationalsozialisten hin-
eingepredigt, obwohl seine durch und durch deutsch-nationale Ge-
sinnung eher eine Affinitdt dorthin gehabt hitte als zur damals weit-
hin schon mundtot gemachten politischen Opposition.

3.2.4 Deshalb verwundert es nicht, daB Dibelius im weiteren Ver-
lauf dieses Entscheidungsjahres 1933 als einer der ersten evangeli-
schen Kirchenfiihrer zunichst des Amtes enthoben und dann, 53-jih-
rig, von dem deutsch-christlich bestimmten Kirchensenat in den vor-
zeitigen Ruhestand versetzt worden ist. Es war klar, auf welcher
kirchlichen Seite Dibelius von Anfang an stand, auf der Seite des Be-
theler Reichsbischofskandidaten Bodelschwingh und gegen Ludwig
Miiller, den Vertrauten Hitlers und den Bischofskandidaten der
»Deutschen Christen®, Dibelius reihte sich als einer der wenigen Kir-
chenfiihrer ein in den von Martin Nieméller und anderen gegriinde-
ten Pfarrer-Notbund und stellte sich in den Dienst der Bruderrite der
Bekennenden Kirche. Es war dem unfreiwilligen Ruhestidndler eine
selbstverstdndliche Dienst- und Demutspflicht, daB er diesen Bruder-
rdten mit seiner Erfahrung, seinem Rat und seiner Arbeitskraft zur
Verfiigung stand und daB er von nun an Sekretariatsdienste leistete
unter der Leitung des 22 Jahre jiingeren Sachsenhausener Pfarrers
Kurt Scharf.

3.2.5 Standen die Neuordnungversuche nach 1918/19 unter der
Parole: ,,Die Kirche muss Volkskirche werden!*, so stand der nun be-
ginnende Kirchenkampf und die Zeit der Bekennenden Kirche unter
der Forderung und Selbstverpflichtung: ,Die Kirche muss Kirche
bleiben!” Klar brandmarkte Dibelius die knebelnde Kirchenpolitik
des Nationalsozialismus als Riickfall in staatskirchliche Verhéltnisse,
nach seinem Epochenverstdndnis gar als einen Riickfall ins Mittel-
alter: ,Die Staatskirche ist da!“, so lautete seine 1936 anonym heraus-
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gegebene Schrift, die Martin Niemoéller unter seinem eigenen Namen
publiziert hatte.

3.3 Als Dibelius gegen Ende seiner langen Amtszeit immer wieder
gefragt wurde, warum er denn so lange an seinen kirchlichen Amtern
festhalte, gab er zur Antwort, man miisse an seinem Dienstalter ein-
fach die Zeit zwischen 1933 und 1945, also 12 Jahre, abziehen, in de-
nen er schon im Ruhestand gewesen sei. Mit 65 Jahren, wenn andere
heutzutage also den Ruhestand wenn nicht schon angetreten, so doch
schon vor Augen haben, begann fiir Dibelius noch einmal eine neue
Zeit der kirchlichen Herausforderungen.

3.3.1 Das Deutschland des Jahres 1945 und seine Hauptstadt lagen
in Schutt und Asche. Die Fliichtlingsstrome durchkémmten das Land
von Ost nach West. Die Besatzungs- und Befreiungsmichte vierteil-
ten das Land und fiihrten ein durchaus unterschiedliches Regiment.
Die Lebensmittel, schon in Kriegszeiten rationiert, waren noch rarer.
Das offentliche Leben wurde kontingentiert, zensiert und lizenziert;
der schwarze Markt bliihte. Noch leidlich funktionierende Wirt-
schaftsbetriebe und Industrieanlagen wurden demontiert. Ein un-
tibersehbares Heer von Kriegsgefangenen war erschépft und re-
signiert in die Heimat zuriickgekehrt, wihrend eine nicht genau
bekannte Zahl weiterer Gefangener im Osten noch lange festgehalten
wurde. In der allgemeinen Depression war man auf der Suche nach
etwas VerldBlichem.

Als eine der wenigen Einrichtungen hatten die beiden GroB-
kirchen, soweit sie nicht von Hitler-Anhéangern durchmischt waren,
einen VertrauensvorschulB bei den Besatzungsmichten und konnten
mit ihrer Arbeit schon friihzeitig beginnen. Dibelius sah seine
zwangsweise Zurruhesetzung des Jahres 1933 mit Recht als unrecht-
miBig an und stellte sich seiner Aufgabe als in Berlin allein iibrig-
gebliebener Generalsuperintendent. Weil den Russen der ,General®
verddchtig militdrisch klang, hatte Dibelius den Grund (oder Vor-
wand), endlich den verhafiten achtsilbigen Titel ,,Generalsuperinten-
dent” abzuschaffen und sich von einem schnell zusammengerufenen
Beirat, einem kleinen heiligen Rest von kirchlichen Funktions-
triigern, zum Bischof von Berlin wihlen zu lassen.

3.3.2 Die Frage war nun, wie die Kirche in den Landeskirchen und
in der deutschen Gesamtkirche wieder aufzubauen sei. Lediglich drei
Landeskirchen hatten einigermaBen unbeschadet und ,intakt” die
nationalsozialistische und deutsch-christliche Zeit iiberdauert; das
waren Bayern, Hannover und Wiirttemberg. In den anderen ,,zerstor-
ten, deutsch-christlich dominierten Kirchentiimern muBte sich die
Bekennende Kirche in der ,Illegalitét” behaupten.

Man darf sich freilich die Situation nicht so vorstellen, als ob 1945
nach Befreiung und Zusammenbruch eine tabula rasa vorhanden ge-
wesen sei. Es gab auch in der evangelischen Kirche keine Nullpunkt-
situation, in der man ohne Erblasten und Hypotheken und ohne
Riicksicht auf die Geschichte, von der die Kirche herkam, die Kirche
hétte neu bauen, gar neu ,,erfinden® kénnen: Da gab es die 28 traditi-
onsreichen und traditionsbewuBten Landeskirchen, und da war die
Gliederung des deutschen Protestantismus in drei konfessionelle La-
ger: lutherisch, reformiert und uniert. Und da konkurrierten drei
Konzeptionen miteinander, nach denen die evangelische Kirche in
Deutschland restauriert, restituiert oder reformiert werden sollte.
Die Bezeichnungen fiir diese drei Entwiirfe lauteten: Bruderrat,
Lutherrat, Einigungswerk; und ihre Architekten und Protagonisten
waren: Martin Nieméller, Hans Meiser und Theophil Wurm.

3.3.3 Es war fast wieder eine éhnliche Dreier-Konstellation wie
nach dem Ende des 1. Weltkrieges. Und wieder ,,siegte” die mittlere
Linie, und wieder gehérte auch Otto Dibelius zu den Anhéngern und
Verfechtern dieser mittleren Linie.

3.3.3.1 Niemdller wollte Kirche bauen in Form von selbstindigen
Bekennenden Gemeinden, deren Glieder sich auf der Bekenntnis-
grundlage von Barmen und Dahlem (1934) verpflichteten und so
auch im Blick auf die Vergangenheit eine Selbstreinigung durchfiihr-
ten. Solche Gemeindekirchen hitten allerdings wohl das Ende der
Volkskirche bedeutet.

3.8.3.2 Der bayerische Landesbischof Meiser und der Lutherrat
trdumten den alten Traum einer einheitlich zusammengefaBten luthe-
rischen Nationalkirche. Diese Konzeption bedrohte vor allem die Exi-
stenz der Landeskirchen, im besonderen natiirlich die grofte unter
ihnen: die ehemalige Evangelische Kirche der altpreuBischen Union.

3.3.3.3 Der Mittelweg sollte sich also durchsetzen: Das von dem
wiirttembergischen Landesbischof Wurm schon in Kriegszeiten initi-
ierte und vorbereitete kirchliche Einigungswerk, in dem sich der
deutsche Protestantismus, gegliedert in bekenntnismiBig gebunde-
nen Landeskirchen, zusammenschlieBen sollte. Schon wihrend des

Krieges schlofl sich Dibelius diesem Zukunftsbild einer evangeli-
schen Kirche in Deutschland an. Dieses Integrationsmodell fand
schlieBlich auch den kirchlichen magnus consensus. Integration
und Konsens und, was vor allem Dibelius wichtig war, die den Staat
in Pflicht nehmende Rechtskontinuitét sollten die Kennzeichen der
neuen Kirche sein, die nur ein Kirchenbund war und nicht selbst Kir-
che sein konnte — so entstand 1948 die Evangelische Kirche in
Deutschland (EKD) mit ihrer Grundordnung, eine aus den (heute 23)
Landeskirchen zusammengewiirfelte Gemeinschaft, die sich als Kon-
fliktgemeinschaft entpuppte, wie es sich im Fortgang der Geschichte
zeigen sollte, so z.B. bei den Auseinandersetzungen um die Wieder-
bewatfnung, den Militérseelsorgevertrag, den Ost-West-Konflikt, die
Prager Friedenskonferenz, die Ostgrenzen Deutschlands, die Frie-
densfrage, Nachriistung und Nato-DoppelbeschluB oder das Antiras-
sismus-Programm des Okumenischen Rates.

3.3.3.4 Eine echt evangelische Frucht dieser Konfliktgemeinschaft
ist dies, daB die theologische und kirchliche Meinungs- und Ent-
scheidungsbildung nicht durch kirchenamtliche Verlautbarungen ge-
schieht, sondern im Diskurs derer, die mit Ernst Christen sein wollen
und es auch sind. Dies entspricht ganz der Forderung von Dibelius
nach der dialogischen Ausiibung eines kirchlichen Lehramts in der
evangelischen Kirche, das er nicht der Universitits-Theologie, son-
dern in erster Linie der Kirche zugeordnet wissen wollte. So entstan-
den in der Folgezeit (und bis in die heutige Zeit hinein) einige hoch-
karidtige Denkschriften der EKD, z. B. die viel beachtete Ost-Denk-
schrift aus dem Jahr 1965. Evangelische Denkschriften sind — im Un-
terschied zu katholischen Enzykliken: Roma locuta est — keine
kirchenamtlichen Denkvorschriften, sondern laden ein zum 6ffent-
lichen Gespréach, zum biblischen Nachdenken, zum gemeinschaftli-
chen Mitdenken, zum verantwortlichen Vorausdenken.

3.3.4 Fiir den Berliner Bischof und seine Kirche verschirfte sich
die kirchliche Situation zunehmend, je mehr das SED-Regime von
Walter Ulbricht Kurs auf eine Abgrenzungspolitik gegen den Westen
und gegeniiber den Kirchen nahm. Diese Politik gipfelte im Bau der
Mauer am 13. August 1961, Dibelius, der unweit des Roten Rathauses
in der Marienkirche, im Osten Berlins, regelmibig predigte und jedes
Mal eine kirchenfiillende Zahl von Gottesdienstteilnehmern anzog,
durfte Brandenburg und den Osten Berlins nicht mehr betreten. Von
da an iibernahm die Kaiser-Wilhelm-Gedéchtniskirche die Funktion
der Bischofskirche, der moderne Eiermann-Kirchenbau, fiir den sich
Dibelius selber ausgesprochen hatte.

Dibelius wurde schon vorher zur persona non grata erklirt, der
einen Kollisionskurs gegen das DDR-Regime (,,Jugendweihe”) fuhr;
und er war mit diesem Kollisionskurs auch in den eigenen Reihen
hochst umstritten — vollends, als er im Jahr 1959 eine kleine Schrift
mit dem Titel ,,Obrigkeit? herausgab und dort verkiindete: der DDR-
Staat sei nicht mehr Obrigkeit im Sinn von Rémer 13, nicht mehr Ob-
rigkeit, wie sie Luther noch verstand; man sei dieser Obrigkeit keinen
Gehorsam mehr schuldig, weil sie das Recht beuge, die Kirche kne-
bele und die Christen der behérdlichen Willkiir und der staatlichen
Benachteiligung aussetze. Die DDR hatte ja in ihrer ersten Verfassung
—wie auch das Grundgesetz der BRD — Gewissens- und Glaubensfrei-
heit und die Unabhéngigkeit der Kirchen garantiert.

3.3.5 So lange er konnte und solange er im Amt war, widersetzte
sich Dibelius den Bestrebungen, die Kirchen in der DDR durch die
Bildung eines eigenen Kirchenbundes eine gewisse Selbstindigkeit
zu geben und die Verbindung zur westlich geprigten und gesteuerten
EKD zu lockern. Fiir Dibelius war es ein Grundsatz von konfessori-
scher Qualitat, daB Kirchengrenzen nicht auch mit Staatsgrenzen
tbereinstimmen miissen. Mit einer Schrift schon im Jahr 1921,
»Staatsgrenzen und Kirchengrenzen®, hatte er diese das Landeskir-
chentum sprengende These vertreten: Es miisse also méglich sein,
die beiden voneinander getrennten staatlichen Teile in Deutschland
durch eine kirchliche Klammer beieinander zu halten. Kaum daB Di-
belius im Jahr 1966 sein Bischofsamt abgab, war dann die Bildung
eines eigenen Kirchenbundes in der DDR nicht mehr aufzuhalten:
dieser Kirchenbund wurde im Jahr 1969 gegriindet und priigte dann
die schillernde Koexistenz- und Uberlebensformel von der , Kirche
im Sozialismus®.

Das , Jahrhundert der Kirche*

1925 war Dibelius das Amt des Generalsuperintendenten der Kur-
mark iibertragen worden. Mit groBem Engagement machte er sich an
die Aufgabe, die Gemeinden und die Pfarrhiuser seines Sprengels bei
einer minutids geplanten Rundreise zu besuchen. Im Sommerurlaub
desselben Jahres verfalite er das Buch, das zur Mitte seines Denkens
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und kirchlichen Wirkens werden sollte: ,,Das Jahrhundert der Kir-
che“. 1926 wurde es herausgegeben und erlebte schon zwei Jahre spi-
ter die 6. Auflage.

Dibelius wollte kein wissenschaftlich-theologisches Buch iiber
die Kirche schreiben, sondern um Verstiandnis fiir die neue geschicht-
liche Lage werben, in die die Kirche nach der November-Revolution
gestellt war, und fiir die ungeheuren Aufgaben, die sich daraus erga-
ben. Er wollte ,Mut zur Kirche“ und ,,Freude an der Kirche®” wecken
und wandte sich, dhnlich wie seinerzeit Schleiermacher mit seinen
»Reden tiber die Religion“ (1799), an die Gebildeten unter ihren Ver-
dchtern.

Das Buch, gebunden in violettem Leinen, sollte das SelbstbewuBt-
sein einer evangelischen Kirche zum Ausdruck bringen, die sich mit
dem Ende der Monarchie im Jahr 1918 vom Kirchenregiment der Lan-
desherren verabschiedet und eine selbstindige Kirchenorganisation
und Kirchenverfassung geschaffen hatte. Gleichwohl sah er das
dringlichste Problem fir die Kirche seiner Zeit in der Entfremdung
von ihrer eigenen Grundlage, dem Evangelium. So schreibt er: ,Es
ist nicht moglich, das Leben der Kirche an dem Evangelium Jesu zu
orientieren, wenn diese Kirche, auf das Ganze gesehen, dies Evan-
gelium nicht mehr kennt. Die gegenwirtige Kirche Deutschlands ist
in ihrer Existenz bedroht, wenn es bei der gegenwiirtigen Bibelfremd-
heit verbleibt.”

Nach Dibelius kennzeichnen drei Grundziige das ,.empirisch-so-
ziologische® Verstindnis der evangelischen Kirche, wie sie in
Deutschland geschichtlich geworden ist. Mit drei Stichworten kon-
nen diese Grundziige benannt werden: ,Das befreiende Gewitter” —
»Die Kirche ist da“ — ,,Der Weltwille Gottes*.

1. ,Das befreiende Gewitter”: Dieses Schlagwort meint eine histo-
rische Ursprungssituation, die Revolution des 9. November 1918, mit
der die Niederlage Deutschlands im 1. Weltkrieg besiegelt wurde, mit
der die Monarchie in Deutschland gewaltsam beendet wurde und mit
der der Staat und (in seinem Gefolge) auch die evangelische Kirche
auf ein neues verfassungsrechtliches Fundament gestellt wurde. Die
jahrhundertealte Verbindung zwischen Thron und Altar, zwischen
Staat und Kirche war zerbrochen. Aber anstatt dies zu betrauern und
zu beklagen, begriiBite Dibelius diesen Vorgang als eine Befreiung der
Kirche von den staatlichen Fesseln, so dab er sogar ganz pointiert sa-
gen konnte: der 9. November 1918 ist der eigentliche Geburtstag der
evangelischen Kirche. Er verstieg sich sogar zu der These, daB mit
diesem Datum erst das Mittelalter zum Ende gekommen sei und die
Neuzeit begonnen habe; denn erst jetzt gebe es im Protestantismus
wirklich eine Kirche, eine vom Staat getrennte Kirche, die sich nun
ihrer Selbstédndigkeit erfreuen und sich frei entfalten kann. Das Ge-
richt Gottes hat in diesem befreienden Gewitter zugleich seiner
Gnade den Weg gebahnt: Zum ersten Mal in der Geschichte des Pro-
testantismus in Deutschland gibt es wirklich eine Kirche, eine sich
ihrer selbst bewusste, eine selbstbewuBte und eine selbstdndige Kir-
che.

Man kann sich vorstellen, daB die These, die weithin verhaBte Re-
volution sei der Geburtstag der Kirche, gerade im deutsch-national
geprigten Mehrheitsprotestantismus nur wenig Verstindnis und Ge-
genliebe gefunden hat.

2. ,,Die Kirche ist da!“ Mit einem fiir manche Ohren aufreizenden
Sendungs- und SelbstbewuBtsein preist nun Dibelius nicht nur das
Werden der Kirche, sondern die Tatsache ihrer Existenz: ,,Die Selb-
stindigkeit der Kirche ist da [...] Eine Kirche ist geworden. Eine selb-
sténdige evangelische Kirche! DaB diese Kirche nicht fertig ist, daB
sie sich erst ihrer selbst bewusst werden muss, daB das Neue erst
von innen her mit Geist und Leben durchdrungen werden muss —
das alles versteht sich von selbst. Eine Kirche ist nie fertig! [...] Aber
— man arbeitet mit! Denn man spiirt: die Zeit der Trdume und der
Utopien ist vorbei. Die Arbeit an der Kirche hat jetzt sicheren Grund.
Ecclesiam habemus! Wir haben eine Kirche! Wir stehen vor einer
Wendung, die niemand hatte voraussehen kénnen. Das Ziel ist er-
reicht! Gott wollte eine evangelische Kirche! Seinem Willen mussten
beide dienen, die da aufbauen und die da zerstéren wollten.

Das ist in wenigen Sétzen das ekklesiologische Credo von Dibeli-
us, das von nicht weniger als 7 Ausrufungszeichen unterstrichen
wird: Die Kirche ist da, sie ist nicht mehr wegzudenken. Sie ist
keine Staatskirche mehr, aber sie ist auch keine Winkelkirche gewor-
den, sie steht mitten in der Offentlichkeit. Sie darf sich ihrer selbst
freuen, aber sie ist auch unentbehrlich. Das macht den dritten
Grundzug aus:

3. ., Der Weltwille Gottes”: Gott braucht und beniitzt die Kirche,
um durch sie in der Welt wirksam zu werden. Denn gerade ein Staat,

der nicht mehr mit der Kirche verbunden und ihr nicht mehr ver-
pilichtet ist, gerade ein weltanschaulich neutraler, religionsloser
Staat braucht die Kirche. Die Kirche ist das notwendige Gegentiber,
manchmal auch das notwendige Korrektiv, das ,Korrelat* des religi-
onslosen Staates. Der Staat braucht die ,,Riickbindung® (re-ligio) an
die von ihm selbst getrennte Kirche. Die Kirche hat ein Wachteramt
gegeniiber dem Staat, ihre Existenz und ihre Existenzberechtigung
erweist sich im ekklesiologischen Vorbehalt, den der Staat zu spiiren
bekommt, wenn er den Anspruch der Kirche nicht hért und ihn
nicht gelten 146t oder wenn er versucht, die Kirche vereinnahmen
und sie wieder zur ,Staatskirche” machen zu wollen. Die Kirche
hat sich, wenn es sein mulB auch gegen den Staat, vor das Gewissen
der Menschen zu stellen; deshalb forderte Dibelius konsequent,
aber fiir viele iiberraschend, in seinem Buch ,Friede auf Erden?*
(1930), daB die Kirche sich auch vor kiinftige Kriegsdienstverweige-
rer aus Gewissensgriinden stellen miisse — was die Christen im
national-konservativen Lager einigermalen irritierte und was dann
spiter im Jahr 1933 die Nationalsozialisten in Rage und in Harnisch
brachte.

Dadurch, dal der Staat sich aller religidser Werte entledigt und
entleert hat, ist er selbst religionslos, gewissen-los, ja sogar wert-los
geworden. Daraus ergibt sich fiir Dibelius eine ganze Fiille von ganz
modern klingenden Aufgaben und Verantwortungen, die nun auf die
Kirche zukommen. Neben den mehr innerkirchlichen Aufgaben der
Pflege von Bekenntnis und Kultus, der Wahrnehmung von Verkiindi-
gung und Bibelarbeit gibt es angesichts der Weltverantwortung der
Kirche so gut wie keinen Bereich, um den die Kirche sich nicht kiim-
mern miiBte, weil sie eben Volkskirche, Kirche fiir das ganze Volk sei:
um Volk und Vaterland, Gesinnung und Gesittung, Ehe und Familie,
Staat und Politik, Recht und Gerechtigkeit, Bildung und Ausbildung,
Schule und Sport, Krieg und Frieden, Arbeit und Freizeit, Presse und
Wirtschaft, Wissenschaft und Kunst, Theater und Literatur. Daraus
leitet Dibelius die Forderung nach einem kirchlichen , Kulturpro-
gramm* ab, mit dem die Kirche das gesamte 6ffentliche und private
Leben ,durchdringen® miisse.

In all dem soll sich die Kirche als ,,Fiihrerin zu evangelischer Le-
bensgestaltung* verstehen und sich als ,,Bollwerk® gegen einen Staat
bewdhren, der sich selber gegeniiber Religionen und Weltanschau-
ungen neutral verhilt, aber dem, nach Dibelius, in der neu geworde-
nen Zeit nach 1918 als einem religionslosen und insofern wert-losen
Gemeinwesen die Neigung zur Omnipotenz und zur Totalitiit inne
wohnt.

4.3 Obwohl das Buch vom ,Jahrhundert der Kirche® eine grofie,
weit iiber die Kerngemeinde hinausreichende begeisterte und zu-
stimmende Leserschaft gefunden hat, ist es von verschiedenen Seiten
auch einer herben Kritik unterzogen worden. Wihrend Dibelius den
~Eigenwert" der Kirche lobend hervorgekehrt und im ,Jahrhundert
der Kirche” den Beweis angetreten hat, dafl die Kirche im innerwelt-
lichen Wertevergleich den relativ héchsten und damit einen ganz un-
verzichtbaren Wert darstellt, sprach Karl Barth demgegeniiber ganz
bewuBt vom ,Eigen-Sinn® der Kirche. In seiner Streitschrift ,,Quous-
que tandem?* (1929) platzte Barth schlieBlich der Kragen, und er pol-
terte gegen ein triumphierendes Kirchenverstindnis an. Er demon-
tierte das ganze Wertgebéude, alle vermeintlichen Errungenschaften,
mit denen Dibelius und andere die Kirche in den schénsten Farben
und in den hichsten Ténen zu beschreiben versuchte: ,,Da wird keine
Neuentdeckung der ,reformatorischen Botschaft’, da wird keine
Liturgie- und Gesangbuchreform, da wird kein Lutherfilm und kein
violettes ,Jahrhundert der Kirche’, da wird keine kirchliche Jugend-
bewegung und Gemeindearbeit, da werden keine Skumenischen
Ideologien und Machenschatten auch nur das geringste helfen: eine
Kirche, die zugestandenermalen damit beschiftigt ist, ihren (ihren!)
Wert zu behaupten, ja zu steigern, [...] eine solche Kirche kann in
keinem Wort ihrer Weihnachts- und Oster- und Sonntagspredigt
glaubwiirdig sein.“

DaB Karl Barth nach diesem heftigen, dffentlich gefiihrten Schlag-
abtausch seine nun neu konzipierte Dogmatik nicht mehr ,,christli-
che” Dogmatik, sondern ,kirchliche® Dogmatik nannte und damit
das Wort ,Kirche” auf seine Weise und eben auch ganz bewubBt fiir
sich und seine Theologie reklamierte, mag als ein immerwihrender
Stachel im Herzen von Dibelius gewirkt haben, das ja so leidenschaft-
lich fiir die Kirche geschlagen hatte.

Spiter, in gereiftem Alter, hat Barth seinem damaligen Kontrahen-
ten freilich bestétigt, dali es ihnen beiden, in aller bleibenden Ausein-
andersetzung um die Sache, um die gleiche Sache ging. Zum 70. Ge-
burtstag Barths am 10. Mai 1956 falite Dibelius als EKD-Ratsvorsitzen-
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der seinen telegrafischen Gliickwunsch in die prdgnanten, nahezu
klassischen Worte: , Frither musste ich widersprechen, spéter konnte
ich schweigen, jetzt hat die Ehrerbietung freien Lauf. Herzlichen Se-
genswunsch = Dibelius*.

Dritten gegeniiber hielt Barth seinen kirchlichen Kontrahenten
freilich weiterhin auf Distanz. So sprach er nur sehr abgekiirzt von
»Dibelius und Genossen*, dann — im Anklang an die Wortschépfung
von Heinrich Vogel — vom ,,Dibelianismus®, von den sturen Dibelia-
nern und gar von ,,Deibeljus®. Trotz solcher ,diabolischer Anspie-
lungen konnte sich Barth immerhin vorstellen, daf Dibelius einen
Platz im Himmel bekommen werde — wenn auch in ,eine[r] besonde-
re(n) Abteilung fiir ehemalige Bischofe®.

Dibelius’ Verstindnis von Staat und Kirche

1. Der ent-wertete Staat

Dibelius versteigt sich in die streitbare und anstiBige Aussage,
daB die evangelische Kirche durch das landesherrliche Kirchenregi-
ment, das die staatskirchenrechtliche Folge der Reformation gewesen
war, keine Kirche war. Der jeweilige Landesherr war auch der Bischof
der evangelischen Landeskirche. Zur Kirche in ihrer eigenen Selb-
stindigkeit und in der Freiheit vom Staat ist die evangelische Kirche
erst durch die Umwalzung von 1918/19 geworden: Die Revolution ist
— gegen ihren eigenen Willen — der Geburtstag der evangelischen Kir-
che. Je mehr aber Dibelius der durch die Revolution gewordenen Kir-
che Bedeutung und Gewicht beimifit, desto mehr verliert der aus der
Revolution hervorgegangene demokratische Staat an Bedeutung, an
Glaubwiirdigkeit, an Autoritét. Dibelius entleert den modernen, welt-
anschaulich neutralen Staat aller positiven Bewertungen, indem er
ihn mit der Reduktionsformel belegt: der Staat ist nichts anderes als
Macht. Darin steckt im Grunde eine Staatsverachtung, die nahezu ei-
ner Delegitimierung, ja sogar einer Ddmonisierung des Staates gleich-
kommt. Konturen bekommt dieses Staatsverstindnis besonders
dann, wenn man es vergleicht z. B. mit den Aussagen der fiinften Bar-
mer These: Dort wird (im Jahr 1934 und angesichts der nationalsozia-
listischen Herrschaft!) im Grundsatz positiv vom Staat gesprochen als
einer gottlichen Anordnung und von der Wohltat dieser Anordnung,
die darin besteht, daB der Staat fiir Recht und Frieden zu sorgen hat
und daB die Kirche durch ihre Verkiindigung in Wort und Tat an die
Verantwortung der Regierenden und Regierten zu erinnern hat.

Dibelius dagegen neigte im Lauf seines Lebens immer mehr der
Meinung zu, dall die Gehorsam fordernde weltliche Obrigkeit nach
Rémer 13 in der nachrevolutiondren Zeit sich in die Gestalt der tieri-
schen Ungeheuer aus Offenbarung 13 verwandelt habe, wo der Staat
nur noch als Macht-Bestie dargestellt wird. Am Staat ist im Grunde
dann nichts Gutes mehr; man kann nur noch von dem Staat gut reden,
der das Gegeniiber der Kirche in der Erkenntnis seiner eigenen defi-
zitiren Befindlichkeit will oder sich dieses Gegeniiber gefallen IaBt.

2. Die aufgewertete Kirche

Dies hat komplementir Folgen fiir das Kirchenverstindnis, dem
man auch heute noch begegnen kann: Die Kirche hat ihre Aufgabe
und ihre Gffentliche Akzeptanz darin, daB sie fiir die Erhaltung und
Stdrkung der Werte sorgt, die eine Gesellschaft fiir das cffentliche
und private Zusammenleben braucht. Der Staat kann nur Ordnung
schaffen und erhalten, wenn die Kirchen dem Chaos, dem Sitten-
und Werteverfall entgegenwirken.

Obwohl Dibelius gerade die Selbstindigkeit der Kirche und ihre
Trennung vom Staat als Faktum behauptet und als erkenntnisleiten-
des Axiom behandelt, ist ihm nicht bewuBt, daB er die Kirche, sozu-
sagen liber die Hintertiir ihrer sozialen und kulturellen Aufgaben,
wieder zum Surrogat und Derivat des Staates macht. Die Kirche wird
in der Analogie zum Staat gesehen und verstanden, so als ob man mit
der Kirche Staat machen kénne. Trennung vom Staat und gleichzeitig
das Bild einer staatsanalogen Kirche — das empfand Dibelius nicht als
Widerspruch.

Wenn Dibelius von der Kirche sprach, dann meinte er immer diese
sichtbare, empirisch erfahrbare, institutionell verfaBte und geschicht-
lich gewordene Kirche. Fiir ihn gab es keine unsichtbare Kirche,
keine Idealkirche und kein Kirchenideal. Man mag ihm vielleicht
deswegen einen gewissen ekklesiologischen Positivismus vorwerfen.
Denn der Protestantismus ging ja in der Reformation hervor aus der
biblisch und theologisch fundierten Kritik an der Kirche. Der Pro-
testantismus hat sich diese Kritik an der Kirche, gerade an der eige-
nen Kirche, immer bewahrt.

Die protestantische Versuchung ist es immer gewesen, beides aus-
einander zu reiflen, die empirisch vorfindliche Kirche und die ge-
glaubte Kirche des 3. Glaubensartikels. Ob diese Kritik nun in konser-
vativer Verpackung oder progressiv gestylt daherkommt — immer
sieht es so aus, als ob diese empirische Kirche zwar korrekt, aber we-
nig konkret, zwar intakt, aber ohne Kontakt sei; sie erscheint als starr,
verrechtlicht, menschlich unzulénglich und unzuginglich, institu-
tionell verkrustet, weltverhaftet und in dem allem als glaubensarm,
als eine Art institutionalisierter Verrat am Evangelium.

Dibelius hat, um die Kirche bei den Gebildeten unter ihren Ver-
dchtern aufzuwerten, nach dem ,Wert* der Kirche gefragt; er konnte
dann einen umfassenden Katalog von ZweckmibBigkeiten auftischen
und auflisten, wofiir alles die Kirche gut sei. Wenn Dibelius die
Kirche in dieser Weise aufwertete, hat er doch der Kirche und ihrer
Orientierungskraft, ihrer Binde- und Integrationskraft viel zugetraut —
jedenfalls mehr, als es heute iiblich oder Mode zu sein scheint.

3. Die , konkordatsfihige* Kirche

In dem Uberschwang, mit dem Dibelius sehr monoton den Wert
der Kirche hervorgehoben hat, hat man immer wieder auch triumpha-
listische Toéne herausgehért, die man eher auf der rémisch-katho-
lischen Seite beheimatet fand. Weil die Kirche doch keine ecclesia
triumphans sein kann, deshalb hat man dem evangelischen Kirchen-
verstindnis von Dibelius eine , katholisierende Tendenz* zugeschrie-
ben. In der Tat war dieses Kirchenverstdndnis auch davon geprigt,
nicht die evangelische Kirche in die Nihe der katholischen riicken
zu wollen, aber sie gegentiber Staat und Offentlichkeit als gleichran-
gig und gleichwertig zu positionieren. Die evangelische Kirche ist im
Verhiéltnis zum Staat zu einem eigenstindigen, selbstindigen Gegen-
iiber geworden, wihrend sie seither lediglich ein Anhiéngsel, ein De-
rivat des Staates gewesen war. Dibelius konnte nicht oft genug beto-
nen, dafl die evangelische Kirche nun ,konkordatsfihig® geworden
sei, also dem Staat gegentiber nun als eigenstéindiger Gesprichs-, Ver-
handlungs- und Vertragspartner auftreten kénne. Die Kirche sollte
mit dem Staat in ein ,Verhiltnis eines gleichberechtigten Vertrags-
partners” kommen, die Kirche darf gegeniiber der katholischen Kir-
che nicht ins Hintertreffen kommen und ,eine Kirche minderen
Rechts® werden. So setzte sich Dibelius dafiir ein, daB, nachdem die
katholische Kirche mit dem preuBischen Staat ein Konkordat abge-
schlossen hatte, es auch zu einem Kirchenvertrag zwischen Staat
und evangelischer Kirche kommt.

Die , konkordatsfahige® evangelische Kirche muB nun nicht mehr
auf die Interessen des Staates Riicksicht nehmen oder sich zum
Handlanger des Staates machen lassen. Nur von dieser Gedanken-
konstruktion her kam der deutsch-national geprigte Generalsuper-
intendent zu der iiberraschenden Ansicht, daB die Kirche sich im
Falle eines Krieges auf die Seite der Kriegsdienstverweigerer aus
christlichen Gewissensgriinden stellen miisse. Diese Position vertrat
Dibelius in seinem 1930 herausgegebenen Buch , Friede auf Erden?*,
Die Kirche hat eine Wachterfunktion gegeniiber dem Staat und muB
die Gewissensentscheidung ihrer Mitglieder gegeniiber einem maogli-
cherweise gewissenlosen Staat schiitzen — auch wenn die Kirche sel-
ber diese Gewissensentscheidung nicht teilt.

4. Nicht die politisierende, sondern die politisch wirksame Kirche

Im Bemiihen, der evangelischen Kirche dem Staat gegeniiber den-
selben Status zuzuerkennen, kam auch die Frage auf, ob die evangeli-
sche Kirche der katholisch dominierten Zentrumspartei die Bildung
einer evangelisch geprégten Partei entgegenstellen sollte. So strebte
z. B. der evangelische Hofprediger Bruno Doehring die Griindung ei-
ner ,Deutschen Reformationspartei” an. Der Mehrheitsprotestantis-
mus der Weimarer Zeit, dem auch Dibelius zuzurechnen ist, lehnte
aber diesen Vorschlag wegen seiner absehbar geringen Erfolgsaus-
sichten ab. Vielmehr vertrat Dibelius die Meinung, die evangelische
Kirche miisse eine Position ,,iiber den Parteien® einnehmen; ihre Mit-
glieder und ihre Amtstréger sollten in allen Parteien vertreten sein
und so als evangelisches ,,Ferment“ wirken. Dibelius selbst gehérte
der deutschnationalen Volkspartei (DNVP) an, ohne daf er von dieser
Parteizugehorigkeit in der Offentlichkeit aktiv Gebrauch machte.
Nach dem zweiten Weltkrieg trat Dibelius als einer der ersten Kir-
chenménner der Berliner CDU bei; es gibt gute Griinde fiir die Annah-
me, daB Dibelius als Verfechter des Unions-Gedankens und als Geg-
ner von Parteiungen sich fiir den Namen der neu gegriindeten Partei
einsetzte: Christliche Demokratische ,,Union®.
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5. Die 6kumenische Kirche

Otto Dibelius war bei aller Freude an der neu gewordenen evan-
gelischen Kirche und bei aller konfessionell-evangelischer Ausrich-
tung von einem Gkumenischen Geist beseelt. Schon friih hatte er
eine Studienreise nach Schottland unternommen; mit seinen eng-
lisch-sprachigen Kenntnissen konnte er sich auf dem internationalen
und kumenischen Parkett bewegen. Sein 6kumenisches ,,Schliissel-
erlebnis* hatte Dibelius bei der Teilnahme an der 6kumenischen Kir-
chenkonferenz fiir praktisches Christentum (,.life and work*), zu der
Nathan Séderblom 1925 nach Stockholm eingeladen hatte. Auch an
der 1927 in Lausanne stattgefundenen Kirchenkonferenz fiir Glaube
und Kirchenverfassung (,,faith and order”) nahm Dibelius teil. In der
Zeit des ,Dritten Reiches” konnte Dibelius da und dort seine 6kume-
nischen Kontakte niitzen. Seine aktive Teilnahme an der ékume-
nischen Bewegung leitete sich von seiner aus den Revolutionstagen
in Deutschland gewonnenen Erkenntnis und der daraus gefolgerten
Proklamation her, daBl die Kirche ihrem Wesen nach nicht mehr an
nationale Grenzen gebunden sei, weil nun Kirchengrenzen nicht
mehr mit Staatsgrenzen deckungsgleich sein miissen. Der archime-
dische Punkt auch fiir das Verstindnis von Okumene war und blieb
fiir Dibelius das Axiom von der erfolgten , Trennung von Staat und
Kirche*.

Im Oktober 1945 war es Otto Dibelius, der in entscheidender
Weise die ,Stuttgarter Schulderkldrung® formuliert hatte, auf die
eine 6kumenische Delegation unter der Leitung von Willem Visser’t
Hooft sehnlichst gehofft und sie erwartet hatte, damit so der Weg der
evangelischen Kirche Deutschlands in die Skumenische Gemein-
schaft geebnet werden konnte. Bei der 6kumenischen Konferenz in
Amsterdam im Jahr 1948 kam Dibelius die Ehre und die Aufgabe zu,
die AbschluB-Predigt halten zu diirfen. Die weltweite Anerkennung
seines tkumenischen Wollens und Wirkens erfuhr Dibelius dadurch,
dab er in den Jahren 1954 bis 1961 einer der Prisidenten des in Am-
sterdam gegriindeten Okumenischen Rats der Kirchen (ORK) war.
Das ,Jahrhundert der Kirche* ist fiir Dibelius zur Proklamation eines
»Jahrhunderts der Okumene* geworden.

6. Das Modell ,, Volkskirche*

Kaum jemand wiirde im Riickblick auf das 20. Jh. aus eigener An-
schauung oder Erkenntnis auf die Idee kommen, dieses Sdkulum ein
»Jahrhundert der Kirche® zu nennen. Trotzdem gibt die Staat-Kirche-
Konzeption bei Dibelius auch uns zu denken; sie kann in Ankniip-
fung und Widerspruch AnlaB sein, ein sach- und zeitgemiBes und
ein zukunftstridchtiges Bild von Kirche am Ende dieses Jahrhunderts
zu entwerfen.

6.1 Dreimal, am Ende des 1. und am Ende des 2. Weltkriegs und
dann nach der Wende des Jahres 1989, ist im evangelischen Deutsch-
land — die ersten beiden Male unter maBgeblicher Beteilicung von
Otto Dibelius — die Entscheidung fiir das Modell ,,Volkskirche* gefal-
len. Wenn wir einmal die gleichermaBen beeindruckende wie proble-
matische Weise beiseite lassen, wie Dibelius die Kirche dabei als Ge-
genmodell und als Gegenbild zum neuen, modernen Staatswesen
und doch wieder in Analogie zum Staat konzipierte, dann kann man
seinem Modell der Volkskirche immer noch eine zukunftstrichtige
Seite abgewinnen — allen Unkenrufen zum Trotz, die Volkskirche sei
ein Auslaufmodell, und gegen alle Sirenengesiinge, als kénne und
miisse alles so bleiben, wie es ist. Vielleicht werden wir uns die
Volkskirche in der Zukunft nicht mehr flichendeckend vorstellen
diirfen, vielleicht werden wir mehr und mehr so etwas wie Mittel-
punkts- und Schwerpunktsgemeinden haben, aber sie bietet als , Kir-
che fiir das Volk* einen grobtmoglichen Hérraum fiir das Evangelium,
das sie zur Sprache und das sie zu Gehér bringen soll. In allen ver-
énderbaren Strukturen und Ordnungen die nach Barmen III ja sogar
Zeugnischarakter haben, wird sie allerdings iiberzeugend und glaub-
wiirdig nur dann sein, wenn sie sich selber zuerst gesagt sein laBt,
was das Evangelium auch anderen zu sagen hat. Deshalb war auch

fiir Dibelius die gottesdienstliche Versammlung das Zentrum der
Volkskirche; er sah sie als den herausgehobenen und unverwechsel-
baren Ort an, an dem die neue Begegnung mit den Inhalten und mit
der Botschaft des christlichen Glaubens stattfindet. Dibelius meinte
eben nicht, was seine Gegner in dem violett gefiarbten ,Jahrhundert
der Kirche vermuteten, eine nur auf sich selbst bezogene und nur
um sich selbst kreisende, eine sich selbst verherrlichende und selbst-
zufriedene Kirche.

6.2 Mit dem Modell , Volkskirche verbindet sich ganz eng auch
das, was man den Offentlichkeitsauftrag der Kirche nennt. Dibelius
machte aus dem Offentlichkeitsauftrag der Kirche allerdings so etwas
wie einen Monopolanspruch, er sprach deshalb nicht nur vom Of-
fentlichkeitswillen, sondern auch vom Offentlichkeitsanspruch der
Kirche. Aber ich denke, die Kirche und das Christentum haben kei-
nen religiosen Absolutheits- oder Alleinvertretungsanspruch zu er-
heben; die Kirche hat lediglich mit Dank und Ehrfurcht, mit Mut
und in Demut allein die Einzigartigkeit Jesu Christi zu verkiindigen.
Dies befédhigt sie zu gestalteter Spiritualitéit, zu miindigem Glauben,
zu gelebter Solidaritdt und zu verantworteter Freiheit. Die Volkskir-
che wird deshalb weder die ihr eigene innere Pluralitit bekdmpfen
oder diffamieren, noch wird sie den Pluralismus der Religionen und
Weltanschauungen fiirchten. Die Volkskirche ist so betrachtet eine of-
fene und eine 6ffentliche Kirche, die offen ist fiir alle, ohne alles offen
zu lassen. Sie hat mit Dank anzuerkennen, daB sie hierzulande vom
Staat den Status einer , Kérperschaft des éffentlichen Rechts® erhal-
ten hat, und sie wird diese offentliche Akzeptanz einzulésen haben,
indem sie sich auch als , Kérperschaft der éffentlichen Pflicht” (Hein-
rich Albertz) versteht. :

6.3 Die Volkskirche als Integrationsmodell ist immer eine Kirche,
die lernt und immer neu zu lernen hat, Grenzen zu iiberschreiten; sie
hat zu lernen, nicht nur bei sich selber und nur fiir sich selber da zu
sein (Bonhoeffer: ,Kirche fiir andere”). Dibelius war deshalb ein Oku-
meniker, weil die Okumene den Grundsatz lehrte und lebt, daB Kir-
che auch die Grenzen von Staaten, Nationen und Lédndern iibersprin-
gen und iiberwinden kénnen muf. Kirche macht nicht an von Men-
schen erdachten und von Menschen erkdmpften und verteidigten
Grenzen Halt, auch nicht an den Grenzen ihrer eigenen Kirchentii-
mer. Kirche ist also nicht nur eine 6ffentliche Kirche, die in die Ge-
sellschaft eines Gemeinwesens hineinwirkt und sich einmischt, son-
dern sie ist auch eine 6kumenische Kirche, die ein 6ffentliches, deut-
liches und weltweites Zeichen gibt fiir die mit der Autoritit der Bitte
vorgetragene Verheibung Jesu, daB sie alle eins seien — ut omnes
unum sint (Joh.17,21). &

Daf heutzutage die gelehrte Okumene schwieriger zu sein scheint
als die gelebte Okumene, das ist vor aller Augen. Wenn wir allerdings
wirklich eine ékumenische Kirche sind, dann diirfen wir nicht mehr
von der Kirche, sondern wir miissen selbstverstandlicher von den Kir-
chen sprechen. Wir sind keine einheitliche Kirche, keine una sancta,
aber eine Kirche vom gleichen Geist, eine Kirche, die vom gleichen
Brot des Lebens lebt, zehrt und sich ndhrt und dieses auch weitergibt.
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Martin Stupperich, Otto Dibelius und die Schulfrage 1918-1965,
in: J. Ohlemacher (Hg.), Religionspddagogik im Kontext kirchlicher
Zeitgeschichte, Gottingen 1993, S.33-69

Hartmut Fritz, Otto Dibelius. Ein Kirchenmann in der Zeit

zwischen Monarchie und Diktatur, Géttingen 1998 (mit ausfiihrlicher
Bibliographie der Veréffentlichungen von Otto Dibelius)

Allgemeines / Festschriften / Universallexika

Angenendt, Arnold: Liturgie im Mittelalter. Ausgewiihlte Aufsitze zum 70. Ge-
burtstag, hg. v. Thomas Flammer / Daniel Meyer. — Miinster: LIT 2004. 489
8. (Asthetik — Theologie — Liturgik, 35), pb € 39,90 ISBN: 3-8258-7505-9
Zu seinem 70. Geburtstag sind Arnold Angenendt aus seinem

tiberaus reichen wissenschaftlichen cuvre 13 Beitrige in Nach-

druck und eine von ihm neu verfafite Studie gewidmet worden,

die der Jubilar als charakteristisch fiir Impetus, Intentionen und
Exposition seines Schaffens ansieht. Sie sind unter das Rubrum
,»Liturgie im Mittelalter gestellt. Unter ihm sind Publikationen zu
speziellen Gesichtspunkten, eine stirker deskriptive Summe litur-
gischer Praxis und ihrer Entwicklung im Mittelalter, vornehmlich
in seiner fritheren Phase, und ausgreifende Thematisierungen kate-
gorialer und hermeneutischer Bereiche, die diese ,flankieren, ver-
einigt.
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Zur ersten Gruppe gehoren Beitrédge, deren Ertrige nicht nur weithin in der
einschldgigen Forschung rezipiert worden sind, sondern z. T. auch Marksteine
in ihr bilden. Es handelt sich um den Aufsatz ,,Bonifatius und das Sacramen-
tum initiationis [...]“ (1977) mit seinen weitreichenden Befunden zur Verselb-
stindigung des Instituts der Firmung als Ergebnis vornehmlich der Vermittlung
romischer Praxis durch die Angelsachsen an den Kontinent im 8. Jh., um die
thematisch und methodisch verwandten Behandlungen ,Missa specialis [...]*
(1983) sowie den rezenten Beitrag zur Festschrift fiir Michel Parisse ,,Pro vivis
et defunctis [...]* (2004). Darin sind , das irische System der TarifbuBe* (180),
»die gallikanischen ,post-nomina‘-Gebete” (388) sowie der Konnex zwischen
stellvertretender Bullableistung durch Gebete und MeBfeiern seitens geist-
licher Helfer und dem Phénomen der Stiftungen (bes. 390f.) konstituierende
Elemente. Schon in der erstgenannten Publikation, dann in der Studie ,Mensa
Pippini Regis [...]* (1977) ist die Verbindung zu einem Hauptgebiet des Jubi-
lars, zur frankisch-karolingischen Geschichte, hergestellt. Nicht zuletzt wird
hier deutlich, wie wenig den Sachgegebenheiten — den mentalen Formierungen
und den real-mentalen Handlungsintentionen der kirchlichen und politischen
Gestaltgeber — die séuberlich scheidende Rubrizierung in , Kirchengeschichte®
einerseits und , profane Mediavistik” andererseits addquat war und z. T. auch
noch ist. Zu einschlégigen Kontroversen ist zu dem das Exempel hietenden er-
sten karolingischen Kénig, zu Pippin d. J., festgehalten: ,Der religitse Motiv-
kreis gehorte zu seiner ,Realpolitik’ (109). — Zentrale Untersuchungen aus die-
sem Hauptgebiet sind der subtil und iiberzeugend die jeweiligen Verstehens-
horizonte und Présentationsformen sondernde Beitrag ,,Der rémische und der
gallisch-frankische Anti-lkonoklasmus® (2001) sowie die in weite Problemfel-
der fiihrende Skizze , Karl der GroBe als ,Rex et sacerdos'“ (1997). Indem A. das
religionsgeschichtliche Deutungsphiénomen des ,Sakralkénigtums® voraus-
und einsetzt, steht er kontrdr zu einem nicht geringen Teil der neuesten For-
schung, die dieses zu eliminieren sucht (s. etwa zahlreiche der Teilbeitrige
des Kompositartikels ,Sakralkénigtum*: RGA 26, 2004). Dies brauchte nicht
zu stéren, da solche Negationen oft schnell als aus der eigenen Religionsdistanz
bezogene Riickprojektionen zu dechiffrieren sind. Doch problematisch muf
bleiben, wenn A. dem fiir die Formationen der archaischen, der antiken und
der vom Gentilismus gepréigten Phasen als typisch betrachteten Modell des Sa-
kral- und Priesterkénigs die an biblischen Stellen (1 Petr 2, 9; Apk 1, 6; vgl. 5,
10) vorgenommene Applizierung dieses Modells auf alle Christen als relevante
Aussage zur politischen Theologie entgegenstellt. In Wirklichkeit ist in der
(317) zitierten Kernstelle des Papstes Gelasius L. (Traktat IV) jenem egalitéiren
Theologoumenon zugunsten einer (Herrschafts-)Teilung zwischen den leiten-
den Ordnungsmichten von Sacerdotium und Regnum im organologischen
Ganzen der Abschied gegeben; im achten Jh. ist von Papst Stephan IIL. (Codex
Carolinus Nr. 45; MGH Epp. 3 S. 561), wie mit groBem Recht zitiert ist (324), der
erste Petrusbrief sinnwidrig als Begriindungstext fiir die Konigssalbung ange-
fithrt worden (dazu bes. deutlich Paul I.: Codex Carolinus Nr. 39 S. 552). Die
hier angesprochene Problematik héingt mit dem keineswegs so durchgehend
(s. etwa RGA 26 S. 263) akzeptierten, wie der V. meint (407), Axiom zusam-
men, die frankische Herrschersalbung sei genetisch aus der postbaptismalen
Salbung / Firmung zu erklédren. Sie diirfte als Artikulationssymbol des primi-
ren Sakralherrschaftsbereichs nach alttestamentlichen Vorlagen anzusprechen
sein.

Ein weiterer Beitrag aus dem karolingischen Kontext, ,Libelli bene correcti.
Der ,richtige Kult“ als ein Motiv der karolingischen Reform® (1992), mit dem
profunden Aufweis von dem Streben nach magisch-ritueller Korrektheit in der
Liturgie als Movens der Rectitudo-Correctio-Bemithungen schligt die Briicke
zu Themen, die kategoriale Gesichtspunkte der Verkniipfung von Liturgie und
christlicher Existenzdeutung im Spiegel himmlisch-irdischer Analogie (,Zur
Ehre der Altire erhoben” sowie ,In porticu ecclesiae sepultus [...]* [beide
1994]) zum Gegenstand haben, sowie solche, die ein Kernanliegen des Autors
zum Ausdruck bringen: die Verflechtung grundlegender christlich-kirchlicher
Wertungsnormen in ein breites religionsgeschichtliches Kontinuum und ihr
Besonderssein diesem gegeniiber (,,Siihne durch Blut* [1984]; , Mit reinen Hén-
den* [1993]). Indem gezeigt ist, daB und wie vorethische Kultmentalitit durch
die Postulate ethischer Religion, die die Kulmination in der Predigt Jesu erfah-
ren, abgel6st wird, aber in der nachjesuanischen biblischen Theologie wieder
auf Metaphern, die dem ersten Bereich inhérent sind, rekurriert wird, sind
hichst brisante Momente fiir dogmatische Explikation und liturgische Praxis
zur Sprache gebracht.

Eingerahmt sind die Beitrige von zwei prinzipiellen und programmati-
schen Partien, In der ersten, ,Religiositit und Theologie. Ein spannungsreiches
Verhéltnis im Mittelalter” (1978/79), ist das Frithmittelalter als Epoche verdun-
kelter Theologie (4) gekennzeichnet. Kaum méchte jemand diesem Befund wi-
dersprechen. Doch ist das Tableau allzu geschlossen, DaB aufgewiesene Phéno-
mene durchgehen bis in spitere Zeiten, ist vom Vf. haufiger in Belegen zum
Ausdruck gebracht. AuBerdem: Zeigt nicht das Programm des ,,Superflua ab-
scidere” die karolingische Phase in manchen ihrer Richtungen eher auf der
Héhe ethischer Religion, als es spétere Epochen in charakteristischen Aus-
schnitten mit z. B. abundantem Mirakelwesen sind? In dem letzten Beitrag,
der eigens fiir diesen Bd verfaBt ist, geht es um die Beteiligung kirchlicher Li-
turgie an mittelalterlicher Ritualitdt. Im Ensemble der Rituale, deren konstitu-
tive Essenz fiir die mittelalterliche Geschichte neuestens stark akzentuiert ist
(G. Althoff; Ph. Buc), wird die These von der Liturgie als ,, Sakralspender* (403)
vorgestellt und an den groBen Riten , Taufe und Patenschaft” sowie ,,Messe und
Opfer” eindrucksvoll belegt.

Mit dem ansprechend prisentierten und ausgestatteten Bd ist der
theologischen und der mediivistischen Forschung ein ceuvre be-

quem zuginglich, dessen originelle Fragestellungen, weitreichende
Perspektiven und weittragende Befunde es zu einem «xrijua elg det
machen.

Trier Hans Hubert Anton

Bauke-Riiegg, Jan: Theologische Poetik und literarische Theologie? Systema-
tisch-theologische Streifziige. — Ziirich: Theologischer Verlag 2004. XXII,
648 S., pb € 34,50 ISBN: 3—-290-17293-7

Der letzte systematische Entwurf aus evangelischer Sicht im Blick
auf das fruchtbare Spannungsfeld von Theologie und Literatur liegt
weit zurtick. Das Feld wurde in den letzten Jahren v.a. aus katho-
lischer Sicht bestellt. Erfreulich deshalb, daB endlich wieder ein
grundlegender Beitrag von dieser Seite vorliegt: Jan Bauke-Riiegg ent-
wickelt in seiner in Ziirich eingereichten Habil.schrift , Theologische
Poetik und literarische Theologie? eine grundsitzlich angelegte, hi-
storisch und hermeneutisch orientierte Sichtung dieses Spannungs-
verhéltnisses. Ziel ist es, den von ihm vorgeschlagenen theologischen
Umgang mit literarischen Texten in drei groBen Untersuchungen zu
tiberpriifen: In bewuBt internationaler Ausrichtung beleuchtet er Ro-
mane des schwedischen Schriftstellers Lars Gustafsson, des Nord-
amerikaners John Updike, sowie die Trilogie der ,Versuche® des
Osterreichers Peter Handke. Verbunden sind diese drei dadurch, daB
sie ,,alle keine Scheu vor theologischen Aussagen” (257) haben.

Der Vf. legt — so die eigene Zielangabe — ein ,engagiertes und
strikte aus der theologischen Perspektive heraus konzipiertes Pla-
doyer fiir den méglichen theologischen Erkenntnisgewinn des Um-
gangs mil literarischen Texten“ (ebd., XI) vor. In einem umfassenden
Zugang zur Thematik unterzieht er zundchst das bisherige For-
schungsfeld einer Generalkritik, die sich freilich héufig auf aus-
gesuchte Randpunkte bezieht, sehr verschiedenartige Ansitze undif-
ferenziert nebeneinander stellt, v.a. den langsamen Entstehungspro-
zeDB der Disziplin von Theologie und Literatur und ihre Entwick-
lungsstufen nicht gentigend beriicksichtigt. Zuzustimmen ist ihm
darin, ,terminologische Unschérfen im Spannungsfeld ,Theologie
und Literatur'“ (25) auszumachen, deren Schirfung ein wichtiges
Anliegen darstellt. Die Beziehung der beiden Begriffe zueinander be-
stimmt er als ,,Unschérferelation”, welche seine eigenen ,,Orientie-
rungsversuche® (43) provoziere, die als ,eine Art theologische Pro-
legomena fiir kiinftige transdisziplindre Arbeiten im Spannungsfeld
,Theologie und Literatur*” (68) dienen sollen.

In einem breiten Bogen von der Antike bis zur Gegenwart zeichnet der Vf.
im ersten Hauptteil iiber das theologische ,,Verstindnis von und [den] Umgang
mit literarischen Texten“ die Geschichte des Verhiltnisses von Glauben und
Literatur, dann auch von Theologie und Literatur nach. Um dem dabei diagno-
stizierten Dilemma von Begriffsunklarheit und Zusténdigkeitsmischungen der
bisherigen Arbeiten auf diesem Bereich zu entgehen, gibt er vor, sich ,,zunéchst
einmal ohne theologische Hinterabsichten auf die literarischen Texte einzulas-
sen und sie in ihrer Autonomie wahr- und zur Kenntnis nehmen und interpre-
tierend zu verstehen” zu suchen (ebd., 262). DaB er diese Lektiire dabei explizit
»stets als literarturwissenschaftlicher Laie® (IX) betrieben zu haben vorgibt,
iiberrascht, entlarvt sich angesichts der erfolgenden Deutungen auch als Pose,
die zuletzt Romano Guardini in diesem Feld demonstrativ aber schon vor 60
Jahren wenig tiberzeugend vor sich hertrug.

Die griindlichen Werkportrits (zweiter Hauptteil) miinden schlieBlich ein
in einen , Konstruktionsversuch” zu ,,einem maglichen theologischen Umgang
mit literarischen Texten“ (557). Dessen Eigenprofil bleibt angesichts der Pau-
schalkritiken im Hinfiihrungsteil freilich wenig konturiert, wirkt keineswegs
so innovativ, wie es der rhetorische Anschein vorgibt. Zunichst weist der V.
auf die ,,Wirklichkeit als gemeinsamer Horizont von Theologie und Literatur®
(ebd., 558), in dem der Schriftsteller die Rolle als ,Fachmann fiir Wahrneh-
mung und sprachlichen Ausdruck® (567) einnimmt. Im zweiten Schritt ver-
weist er auf Literatur als ,,das Andere der Theologie® (570), das sich durch un-
bedingt zu beachtende Autonomie, Offenheit und Mehrdeutigkeit auszeichnet.
SchlieBlich verweist er auf die ,,andere ,Theologie‘ der Dichter”, auf den ,, Weg
von der Wirklichkeit der Welt zu ihren Maglichkeiten® (581). Uberraschender-
weise endet das Buch mit dem zuvor so vehement in Frage gestellten Modell
des Dialogs: , Theologie und Literatur sind fiir ihren je eigenen Vollzug und mit
all ihren signifikanten und keineswegs voreilig aufzuhebenden Differenzen
wechselseitig aufeinander und auf den offenen Dialog miteinander angewie-
sen.“(596).

Ohne Frage: Der Vf. legt ein umfangreiches, in Materialfiille, Ein-
zeldeutungen und Ideenreichtum imposantes Werk vor. Bei aller
mdglichen Kritik an einzelnen Darstellungen und Wertungen und
der Stringenz der Gedankenfiihrung stellt sich jedoch letztlich die
Riickfrage nach dem bleibenden hermeneutischen Ertrag. Am Ende
legt sich der Verdacht nahe, daB die so vehemente Generalkritik des
Eingangskapitels nur zur vorgeblichen Schirfung des eigenen Ent-
wurfs dient. Tatséchlich ist jedoch kein Gedanke des abschlieBenden
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+Konstruktionsversuchs” neu. Und auffillig: Zuvor kritisierte und
zuriickgewiesene Ansidtze werden nun, wenn es um positive An-
kntipfungen an Vor-Gedachtes ginge, nicht mehr zitiert ... Insgesamt
lohnt es sich also, sich mit dieser Vorlage streitend und argumentativ
auseinander zu setzen. Und das ist bereits ein Qualitatskriterium.

Niirnberg Georg Langenhorst

Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwdrterbuch fiir Theologie und
Religionswissenschaft. Vierte, villig neu bearbeitete Auflage (Bd. 3 u. 4),
hg. v. Hans Dieter Betz / Don S. Browning / Bernd Janowski / Eber-
hard Jiingel. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2000 u. 2001. LXIX u. 1984 Sp. /
LXXII u. 1924 Sp., geb. Preis a. Anfr. (Preis bei Abn. des Gesamtwerks: €
214,00) ISBN 3-16-146943—7 u. 3—-16-146944—5

Wie bei der Besprechung der ersten beiden Bde des Handwérter-
buchs fiir Theologie und Religionswissenschaft RGG (ThRv 97 [2001]
486—491) erldutert, haben sich die Hg. des renommierten Nachschla-
gewerkes evangelischer Provenienz ehrgeizige Ziele gesetzt. Dazu ge-
hort es unter anderem, zentrale Themen in ihrer unterschiedlichen
konfessionellen Perspektivierung darzustellen und philosophische,
religionswissenschaftliche sowie soziologische Gesichtspunkte zu
beriicksichtigen.

Am umfangreichen Artikel iiber Freiheit und die Freiheil eines Christen-
menschen (III 304-323) lassen sich diese formalen Vorgaben tiberpriifen. Dal
mit diesem Stichwort ein Zentralbegriff sowohl des modernen menschlichen
Selbstverstédndnisses als auch der Mitte des Christentums in konfessionell dif-
ferenzierter Profilierung benannt wird, steht auBier Frage. Otto Kaiser erléutert
die wachsende Bedeutung der Befreiungserfahrung Israels im Geschehen des
Exodus; diese Erfahrung gewinne schlieBlich eine eschatologische Hoffnungs-
dimension. Im NT ist, so Samuel Vollenweider, die Freiheitstheologie des Pau-
lus maligeblich. Befreiung von der Siinde, Konstitution des Menschen als neue
Schopfung in Christus sowie die Gabe des Geistes — diese Elemente bilden die
Grundlagen des christlichen Freiheitsverstindnisses. Daraus resultiert eine
Freiheit vom Gesetz, ,das infolge seines MiBlbrauchs durch die Siinde zu einer
negativen GrofBe wird” (307). Der Hinweis auf den MiBbrauch des Gesetzes ist
wichtig, um jede antijiidische Zuriickweisung der Torah, die nach Paulus eine
Gnadengabe Gottes ist, auszuschlieBen. Weniger gliicklich scheint es darum,
wenn Heikki Réisédnen im Artikel iiber das Gesetz im NT von einem ,einzigarti-
gen Fronatalangriff des Paulus auf das Gesetz spricht (III 848). Friedrich Wil-
helm Graf erértert die recht unterschiedlichen Freiheitskonzepte im ev., kath.
und orth. Christentum, aber auch innerhalb der jeweiligen Konfessionen. Ins-
besondere diskutiert er, inwieweit die Autonomie des modernen Subjekts ihre
Grundlage in der Reformation hat, d.h. im Gedanken der Gottunmittelbarkeit
des Einzelnen, wodurch jede institutionelle Zwischeninstanz relativiert und
eine Emanzipation des Subjekts eingeleitet worden sei. Wenngleich diese auf-
kldrungstheologische These um 1900 destruiert wurde, sei durch die neuere
Forschung wiederum ,ein relatives Recht iiberkommener Kontinuitdtskon-
struktionen® rehabilitiert worden (III 311). Andererseits konnten bis in die
50iger Jahre des 20. Jh.s hinein Lutheraner wie Katholiken einem okzidentalen
Menschenrechtsindividualismus kritisch gegeniiberstehen; man diagnosti-
zierte einen iiberzogenen Autonomiewahn. Diese Kritik bestimme nach wie
vor die orthodoxen Kirchen. Die pluralistische Postmoderne habe schliefilich
zu einer Profilierung des christlichen Freiheitsverstindnisses gefiihrt: zu sei-
ner Theologisierung. Den theologisch-dogmatischen Aspekt der christlichen
Freiheitsauffassung arbeiten der Géttinger Systematiker Joachim Ringleben
und der Berliner Bischof Wolfgang Huber in ev. Perspektive heraus. Ausgangs-
punkt miisse die Hamartiologie sein, die den erbsiindlichen Verlust der Frei-
heit thematisiert, deren Selbstwiderspruch. Bei seiner Befreiung kénne der
Mensch nicht als Partner Gottes mitwirken. Ringleben gibt aber mit Verweis
auf M. Luther auch zu verstehen, daB durch den Glauben Christen als coopera-
tores Dei et Christi bestimmt sind — ein wichtiger Hinweis fiir die Okumene.
Andererseits wird betont, dab dem Menschen die Freiheit stets extern bleibe.
Huber unterstreicht: Die Freiheit eines Christenmenschen sei voraussetzungs-
los, sie sei jedoch nicht folgenlos. Die voraussetzungslose Gabe der Freiheit
fiihre ,,in die Liebe, um derentwillen auf die F. auch aus freien Stiicken verzich-
tet werden kann* (III 322). In diesem Sinn interpretiert Huber Luthers dialekti-
sche Wendung: ,Ein Christenmensch ist ein freier Herr iiber alle Dinge und
niemand untertan. Ein Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht aller Dinge
und jedermann untertan.” Gegeniiber der modernen Individualisierungsten-
denz setzt Huber auf den kommunikativen und kooperativen Charakter der
christlichen Freiheit. Oswald Bayer skizziert die ethische Dimension der Frei-
heit: Die narzifitische Suche nach Freiheit in Form reiner Selbstbestimmung
fithre zu ihrem Verlust. Aus diesem Verlust befreie keine vom Subjekt voll-
brachte Anamnese; Freiheit miisse vielmehr jeweils neu zugesagt werden.
Auch ein transzendentalphilosophischer Ansatz im Freiheitsverstindnis, den
Oswald besonders im kath. Denken ausmacht und zu einer Ontologisierung der
Freiheit als Offenheit fiir Gottes Selbstmitteilung fiihre, verkenne den ur-
spriinglichen Verlust der Freiheit. Diese Kritik aber, so ist festzuhalten, trifft
nur transzendentalphilosophische Ansitze, die in Konkurrenz stehen zu einer
heilsgeschichtlichen Situierung der konkreten Freiheit, die allein die reale
Freiheit des Menschen ist; deshalb wird z. B. das transzendentale Freiheitskon-
zept Karl Rahners von dieser Kritik nicht getroffen. Den religionsphilosophi-
schen Aspekt zum Thema erldutert Hendrik Johan Adriaanse, und zwar im

Blick sowohl auf die in der Moderne wahrgenommene Antinomie zwischen
gottlich-absoluter und menschlicher Freiheit (J. P. Satre) als auch auf das Theo-
dizeeproblem (J. L. Mackie), wofiir die Free Will Defence eine gewisse Losung
darstelle. Diese jedoch habe eine Leerstelle: Es werde nicht die Frage bedacht,
ob nicht die Tat des Bosen den Verlust der Freiheit herbeifithre. Damit wird in
der Tat ein blinder Fleck benannt, weil allzu schnell die hamartiologische Di-
mension der Theodizeefrage als fiir die geistige Landschaft der Gegenwart un-
angemessene ,,Standardantwort” ausgeblendet wird zugunsten einer gewissen
konzeptionellen Ndhe zum Englischen Deismus, der ein theodramatisches Ver-
hiltnis von gottlicher und menschlicher Freiheit in ein statisches Verhiltnis
auflést, in dem eine heilsgeschichtliche Bestimmung der Freiheit keinen Platz
findet. Der umfangreiche Artikel wird ergénzt durch Hinweise zum Freiheits-
verstindnis im antiken Judentums (Daniel R. Schwartz), in der Philosophie
(Giinter Figal) und Soziologie, in Politik und Recht (Werner Heun). Leider fin-
det sich kein religionswissenschaftlicher Beitrag zum Freiheitsverstiandnis in
nichtchristlichen Religionen, der vielen anderen Artikeln hinzugefiigt ist (vgl.
z.B. Art. Frauen, Fremde, Freude, Friede, Friedhof oder ganz vorbildlich beim
Thema Gebet). Gerade ein Denken aus evangelischer Tradition, das Freiheit
von der Gnade her versteht, konnte durch den Religionsvergleich den eigenen
Ansatz erproben. Von diesem Manko abgesehen, erfiillt der Freiheitsartikel die
formalen Vorgaben in beispielhaft ausfiihrlicher Weise.

Der fiir die Gegenwart wichtig gewordene Begriff Fundamentalismus ist
ausfithrlich reflektiert (IIT 414—425), wodurch eine sinnvolle Hilfestellung ge-
geben wird, die angesichts eines diffusen und schlagwortartigen Gebrauchs not
tut: Christliche Varianten operierten mit dem Gedanken der Verbalinspiration,
die etwa im Kreationismus (IV 1738, in Unterscheidung vom Kreatianismus IV
17371) eine wichtige Rolle spielt. Muslimischer Fundamentalismus resultiere
nicht zuletzt aus einem Identititsverlust durch westliche Uberfremdung. Sozi-
alwissenschaftlich sei er ein anthropologisches Phénomen: Die dem Menschen
wesenhafte Weltoffenheit solle durch eine Weltverschlossenheit gemeistert
werden (Katinka Lutze). :

Werner G. Jeanrond und Matthias Petzoldt erértern in sich ergénzender Per-
spektivierung die Genese und inhaltliche Bestimmung der Fundamentaltheo-
logie nach kath. und ev. Verstindnis. Die ev. Theol. tat sich zunéchst schwer,
eine eigene Fundamentaltheol. zu entwickeln aufgrund deren urspriinglich
kath. Konzeption als Apologetik und demonstratio catholica; hinzu kamen in-
nerevangelische Probleme bzgl. einer phil. Vermittlung der Offenbarung (Dia-
lektische Theologie). SchlieBlich wurde die fundamentaltheol. Perspektive in
die Reflexionsgéinge der Syst. Theol. einbezogen. Theol. Prinzipienlehre und
Wissenschaftstheorie in 6kumen. Ausrichtung wiirden heute zu den unerlif-
lichen Aufgaben ev. und kath. Fundamentaltheol. gehdren. Hinzu kiime ver-
stirkt eine Theol. der Religionen (vgl. auch W. Pannenberg).

Unter dem Buchstaben G. sind insbesondere die Artikel Glaube (III
940-983/996), Gnade (III 1022-1038) und Gott, Gétter (Il 1098-1159,
1165-1173), flankiert durch die Artikel iiber Gebet (III 483-507), Gottesdienst
(IIT 1173-1211) und den Heiligen Geist (Il 563—578) von allgemeiner Bedeu-
tung.

Eberhard Jiingel entfaltet souverdn das historisch-systematische Selbstver-
stindnis christlichen Glaubens in reformatorischer Profilierung. Vor jeder an-
thropologischen Vermittlung des Glaubens als Grundoption oder Entscheidung
des Menschen ist der Glaube unableitbares Ereignis des in Jesus zum Men-
schen kommenden Gottes, wodurch auch der christologisch bestimmte Glaube
zum Menschen kommt.

Otto Kaiser resiimiert die alttestamentliche Gottesauffassung, die durch die
geschichtliche Erfahrung Gottes vermittelt ist. Der theoretische Monotheismus
wird vor allem mit der Exilszeit in Verbindung gebracht: ,,Die monotheistische
Botschaft steht hier im Dienst der Starkung des Vertrauens® (11T 1103). DalB das
neutestamentliche Gottesbild keinen Gegensatz zum jiidischen Monotheismus
darstellt, betont Andreas Lindemann refrainartig, offenbar aber auf Kosten bi-
blischer Ansitze, die zur Trinitdtstheologie fithren. Es wird nicht deutlich, daB
ho theos im NT vor allem den Gott und Vater Jesu Christi bezeichnet und sich
daraus eine implizite Selbstbezeichnung Jesu als Gottes Sohn ergibt. Wichtig
ist Lindemann, dafi Gott und Jesus Christus nicht ,.gleichgesetzt werden* (IIT
1107). Aber was bedeutet das? Natiirlich geht es nicht um eine personale Iden-
tifikation von Gott dem Vater und Jesus oder um eine Gleichsetzung Gottes mit
einem Menschen (Vergétzung, Vergottung Jesu). Um Letzteres handelt es sich
auch nicht im Fall des Bekenntnisses von Thomas in Joh 20,28, das angeblich
durch Joh 20,31 , korrigiert” (!) werde. Die Besonderheit und — wenn man so
will — Schwierigkeit des Thomasbekenntnisses besteht darin, daB auch im Jo-
hEv ho theos in der Regel den Vater bezeichnet, der eben weder mit Jesus noch
dem Sohn identisch ist. Genauer zu kléren ist darum der Hinweis von Linde-
mann, daB Jesus von Joh ,nicht als Gott bezeichnet" (Il 11061) werde. Vgl. je-
doch auch Rém 9,5 — von Lindemann freilich nicht zitiert. Vom Heiligen Geist
ist liberhaupt keine Rede. Vor dem Hintergrund des Artikels von Lindemann
droht der christliche Trinitétsglaube seine biblische Basis zu verlieren; er er-
scheint als nur nachtrigliche Entwicklung. Einen ganz anderen Ton schligt
Christoph Schwdébel in seinem dogmatischen Beitrag zur Gottesthematik an
(I 1113-1126): Die Trinititstheologie ist gerade dem Glauben an die Endgiil-
tigkeit der Selbstmitteilung Gottes in Jesus verpflichtet und bringt diese auf den
Begriff (III 1114f). Auch fiir Luthers heils6konomisch akzentuierte Sicht der
Trinitét sei klar, daB ,das, was Gott in Beziehung zu den Menschen ist, auch
von Gott selbst” gilt (III 1117) — andernfalls gebe es keine Offenbarung Gottes.
Daraus folgen Recht und Notwendigkeit der immanenten Trinititslehre: ,In der
Glaubensbeziehung zu Gott wird Gott selbst als Sein-in-Beziehung erkannt.“
(ITT 1117) Gerade diese Einheit von immanenter und kumenischer Trinitdt —
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von K. Barth herausgearbeitet — verhindert ein deistisches Gottesverstindnis,
das auch die lutherische Orthodoxie bedrohte (ITI 1118). Zur 6konomischen
Trinitét gehort der Glaube des Menschen als Tat des Heiligen Geistes an ihm,
durch die die Offenbarung Gottes zu ihrem Ziel kommt und Kirche konstituiert
wird (III 1120). ,,Die christl. Trinitétslehre ist der Versuch, die dreifache Identi-
fikation Gottes in Israel, in Jesus und in der Gegenwart des Geistes fiir die Kir-
che als Selbstvergegenwértigung des einen Gottes zur Sprache zu bringen.* (III
1121) Das Wesen Gottes sei Liebe: der Beziehungsreichtum der gttlichen Per-
sonen. Mit Luther seien die weiteren Eigenschaften Gottes als kommunikative
Attribute zu verstehen (die Gerechtigkeit Gottes als Wirkung am und im Siin-
der), die jedoch im Ansichsein Gottes ihren Grund haben. Die Gottesbeweise
interpretiert Schwobel als Aspekte am dogmatischen Gottesverstindnis; aulBer-
halb des Offenbarungsglaubens hitten sie keinen Sinn. Fiir die kath. Position
besteht dieser Widerspruch nicht: Die Gottesbeweise gehoren zum Gottesglau-
ben, weil sie auch unabhéngig von ihm eine Bedeutung haben und daher die
grundsitzliche, auch durch die Stinde nicht prinzipiell zerstérbare Ansprech-
barkeit des Menschen durch Gottes Wort demonstrieren. Ferner, so nach Niels
Henrick Gregersens Artikel Goft 3. Naturwissenschaftlich, spreche auch die
Natur fiir Gottes Existenz, da die ungeheuer geringe Wahrscheinlichkeit fiir
die Existenz des Lebens im Kosmos die theistische These plausibel mache (III
1126). Michael Meyer-Blanck plédiert sogar fiir einen subjektivititstheoreti-
schen Ansatz in der Gotteslehre: die Gottesrede miisse im Rahmen mensch-
licher Grunderfahrungen expliziert werden (IIl 1129) — das wiire das Programm
einer philosophischen Theologie als Teil der Gottes- und Trinitéitslehre. Aus
den trinitarischen Sendungen ergibt sich das missionarische Wesen der Kirche,
so daB nach Robert Schreiter in seinem missionswissenschaftlichen Beitrag (III
1130-1132) vollkommene Gotteserkenntnis nur durch Teilnahme am missiona-
rischen Selbstvollzug der Kirche erreicht wird. Hinweise zum jiidischen Ver-
stindnis Gottes als Bedingung von Ethik und intersubjektiver Begegnung wer-
den ergénzt durch Ausfithrungen zum islamischen Gottesbild (IIl 1138-1141,
11631). Bei der Erlduterung der wichtigen Debatte iiber die negative Theologie
der Mu'taziliten wire es noch wichtig gewesen, auf die Diskussion iiber die
Geschaffenheit oder Ungeschaffenheit des ,,Urkoran® bei Gott aufmerksam zu
machen, da sich in diesem Zusammenhang deutlichere Parallelen zur trinitéts-
theologischen Frage ergeben, die von entscheidendem offenbarungstheoreti-
schem Interesse sind, kann doch nur ein ungeschaffenes, gottliches Wort sach-
logisch die Uniiberholbarkeit der Offenbarung verbiirgen. Unter den Lemmata
Gott der Geist, der Sohn und der Vater (IIl 1142-1444) werden wichtige Ein-
sichten der Trinitdtstheologie rekapituliert, bevor auch ein Blick auf die Gott
ist tot-Theologie (III 1444f) und Gottesvorstellungen in anderen Religionen (I1I
1145-1159) geworfen wird, z.B. im Hinduismus und Buddhismus. Die diffe-
renzierte Darstellung verhindert platte Zuordnung: etwa des Buddhismus als
einer atheistischen Religion. Der Artikel iiber das Filiogue von Bernd Oberdor-
fer und Karl Christian Felmy (III 119-121) ergénzt die Gottesthematik mit ei-
nem sehr guten Uberblick iiber die unterschiedlichen Positionen zur Sache.
Der Artikel tiber die Gottebenbildlichkeit des Menschen (III 1159-1164) bietet
einen hilfreichen Abschnitt iiber dieses Thema im Islam (Rotraud Wielandt):
Obgleich im Koran nicht erwihnt, bestimmt sie die Uberlieferung und dient
als Basis fiir die Begriindung der Menschenwiirde (III 1163). Christian Greth-
lein erkennt im Gottesdienstverstindnis des Il. Vatikanum eine positive Rezep-
tion lutherischer Ansitze zur Reform der MeBfeier, was eine solide Basis fiir die
Okumene darstelle (1192).

Okumenisch relevant ist ebenso die von Hans-Martin Barth herausgestellte
Bedeutung der Heiligen (III 1544f) fiir das ev. Selbstverstindnis; sie sind vor-
nehmlich Zeugen der Glaubensbeziehung zu Christus, worauf ebenso nach ka-
tholischem Versténdnis insistiert wird (Gerhard Ludwig Miiller). Sie agieren
nicht neben dem einzigen Mittler zwischen Gott und den Menschen, Christus.
Thre Fiirbitte bezieht sich ausschlieBlich auf das Heil Christi und wirkt nicht
kraft eigener Leistungen in Ergiinzung der Verdiente Christi (III 1542f).

Die Tagesaktualititen verhindern es, am Artikel Heiliger Krieg (LI 1562—
1565, vgl. auch zum Stichwort Krieg IV 1765-1776, s.u.) vorbeizubléttern.
Josef van Ess erldutert kenntnisreich die verschiedenen Bedeutungen dieses
Terminus: innerer Kampf gegen sich selbst und im Fundamentalismus eska-
lierende Attacke nicht nur gegen Ungldubige, sondern islamische Autorititen,
die angeblich nicht dem Geist des Islam geméB denken und handeln. Eine
christliche Variante des hl. Krieges im Widerspruch zum NT diagnostiziert
Hans-Richard Reuter in der Kreuzzugsidee (differenzierter Ernst-Dieter Hehl
in seinem Artikel iiber die Kreuzziige IV 1758-1762), im nationalprotestanti-
schen Bellizismus und in der US-amerikanischen civil religion. Die Kom-
plexitit des Verstehens derartiger Phénomene, wie das Ereignis eines hl.
Krieges, erschlieBt der umfangreiche Artikel iiber Hermeneutik (IIT 1648—
1664). Er endet mit dem Hinweis auf eine Theologie in Gestalt eines unab-
schliefbaren, einem Interpretationspluralismus verpflichteten hermeneuti-
schen Prozesses, in dem die HI. Schrift als Teil der umfassenderen Tradition
positioniert wird (Werner G. Jeanrond). Dabei darf freilich nicht in Frage ge-
stellt sein, daB sich die Offenbarung durch ihre geschichtlich-kirchliche
Selbstvermittlung dem Menschen authentisch und verbindlich zur Annahme
mitzuteilen vermag.

Zumindest auf einen biographisch-historischen Artikel sei hingewiesen:
Hubert Wolf skizziert Leben und Werk des Bonner Theologen Georg Hermes (+
1831) im Gegenzug zur stereotypen, jedoch einseitigen, ja falschen Rezeption,
die ihn in die Linie des Ultramontanismus stellte und als Wegbereiter des Mo-
dernismus betrachtete (III 1664f). Eher restaurative Motive und ein ,starkes
Denken haben sein an Kants Kritiken geschiirftes begriindungstheoretisches
Interesse bestimmt,

Karl-Heinz Fix informiert iiber theol. Fakultiten in Europa (Il 7-10). Dazu
diese Hinweise: Es ist zwar richtig, dafl es in der DDR keine Kath.-Theol. Fakul-
tdten gab; es existierte jedoch seit 1952 in Erfurt das ,,Phil.-Theol. Studium* fiir
die Priester- und Katecheten-Ausbildung, das nach der Wende zur Wiss. Hoch-
schule (1990) und schlieBlich zur Theol. Fakultit (1999) erhoben wurde, die
seit 2003 Teil der neu gegriindeten Universitiit (1994) ist. Bei Aufzihlung der
theol. Fakultiten in der Schweiz fehlt die Theol. Fakultit in Lugano (seit 1993).

Die 1950 von Papst Pius XII. veroffentlichte Enzyklika trigt den Titel Hu-
mani generis, nicht Humanis generis (244).

Zu Band IV: In seinem Artikel iiber den Deutschen Idealismus gelingt Jiir-
gen Stolzenberg ein konziser, gut lesbarer Uberblick iiber seine wichtigsten Ver-
treter (IV 12-15). Vielleicht hétte die Redaktion noch ein paar Zeilen zur Reli-
gionsphilosophie Hegels zugestehen konnen, deren Relevanz bis in die theo-
logische Landschaft der Gegenwart hinein (trotz aller Systemaversionen post-
moderner Provenienz) nicht ernsthaft zu bestreiten ist. Der konsequente
6kumenische Ansatz der Redaktion driickt sich in dem von dem orthodoxen
Theologen Karl Christian Felmy verfaBten Artikel iiber Ikonen aus, der sich
nicht auf wertvolle kunsthistorische Informationen beschriinkt, sondern die in-
karnatorische Bildtheologie der Tkone erldutert (IV 36-41).

Die Inspirationsiehre im Kontext einer pneumatologisch akzentuierten Tri-
nitdtslehre entwickelt Werner Brindle (171-175). Umfangreich sind die Arti-
kel zum Islam und zu seinem Verhiltnis zum Judentum und Christentum (IV
250-280). Der durch seine zahlreichen Islamstudien ausgewiesene Professor
fiir Arabistik Tilman Nagel bietet den Uberblick tiber die geschichtliche Gene-
se, erginzt durch die Ausfithrungen von Bernd Radtke und Ulrich Rudelph
iiber Themen der islamischen Systematik. Der missionswissenschaftliche Ab-
schnitt diagnostiziert fiir die Gegenwart eine Spannung zwischen Dialog-
ansatz und missionarischem Gedanken. Gehért aber nicht zu jedem an der
Wahrheit interessierten Dialog das Zeugnis, das aus sich heraus missionarisch
ist?

Sehr umfangreich und gelungen ist der mehrteilige Artikel iiber Israel (IV
283-313), an dem selbstverstindlich israelisch-jiidischen Autoren mitgearbei-
tet haben, die auch problematische Zusammenhénge nicht ausklammern, z.B.
das Fehlen der Zivilehe und die sich daraus ergebenden ,religionszwang-
liche[n] Wesensziige* verschiedener ,Rechtzustinde (IV 284), die auch von
der sikularen Mehrheit der Israeliten hinterfragt wird (IV 301). Den Hauptteil
des Italien-Artikels ist von Paolo Ricca verfaBt, Prof. an der Theol. Fakultat der
Waldenser in Rom. Die vom ev. Standpunkt aus vorgetragene Einschéitzung der
Politik der Pipste verrdt im Ganzen ein bemerkenswertes Wohlwollen (IV
320-331).

Einen kath. Exegeten schickt man sozusagen vor, um die ,’stroherne Epi-
stel™ vorzustellen, den von M. Luther nicht sonderlich geschitzten und ,,an
den Rand des Kanons" verbannten Jakobusbrief (IV 361-363). Dessen Rekurs
auf die Heilsrelevanz der Werke bezieht Rudolf Hoppe in Ubereinstimmung
des allg. Forschungsstandes nicht auf eine Ablehnung der pauln. Rechtferti-
gungstheologie, sondern auf die Intention, jede ,Einbindung Gottes in die
menschliche Fehlerhaftigkeit* zu bestreiten. Letztere stelle kein Verhingnis
dar; sie sei durch Neugeburt aus dem Wort und Teilhabe an Gottes Weisheit zu
tiberwinden.

Georg Fischer erkennt in der Konvergenz von Leben und Botschaft die Be-
deutung des Propheten Jeremia, dessen Buch allerdings noch viele kompositi-
onstheoretische Fragen aufgebe. Wertvolle Hinweise auf die Verarbeitung des
Jeremiabuches in der Literatur (z. B. F. Werfel) beschlieBen den umfangreichen
Artikel (IV 414—423). Nicht weniger komplex sind nach wie vor die Fragen zur
Genese des Jesajabuches und dessen Bezug zum ,historischen Jesaja* (IV
451-456). Dem Kirchenhistoriker Klaus Schatz gelingt eine sehr ausgewogene
Skizze der Geschichte des Jesuifenordens, dem er selber angehort. Den zentra-
len Inhalt ignatianischer Spiritualitdt kennzeichnet er durch ,,die Einheit von
Gottunmittelbarkeit des Subjekts, Nachfolge Jesu und Kirchlichkeit“ (IV 458).
Obgleich dieses geistliche Profil nicht aus gegenreformatorischen Absichten
erwuchs, sei seine Bedeutung aufgrund der Verbindung von Gottunmittelbar-
keit und Kirchlichkeit innerhalb der Kath. Reform kaum zu unterschétzen, Der
Artikel beschreibt mit Einfithlungsvermégen den schwierigen Prozef der Ge-
sellschaft Jesu bei der Suche nach ihrer zeitgeméBen Gestalt.

Die Lektiire der Artikel tiber den vorgsterlichen Jesus (IV 463—467) und Je-
sus als Christus (IV 467—470) (Jiirgen Roloff, Peter Pokorny) weckt Zweifel, ob
sie die reale Wirkungsgeschichte Jesu erkldren kénnen. In dialektischer Um-
kehrung der historischen Minimalaussagen iiber Jesus wird die christologische
Bedeutung des Ostergeschehens um so mehr herausgestellt und sofort dessen
transgeschichtliche Dimension betont — nur so entgeht Ostern offenbar einer
historischen Relativierung, Diese greift ndmlich sofort nach der Schnittstelle
von Ostern und Geschichte: nach der auch leiblichen Dimension der Auferste-
hung Jesu und dem leeren Grab. Die ,Bindung des Osterglaubens an einen ge-
wissen Vorstellungskomplex, z.B. an die Vorstellung einer Transformation des
irdischen Leibes“ (IV 470) Jesu gilt als historisch sekundér und darum als
scheinbar zu vernachldssigender Zusatz des Osterglaubens. Die erfreuliche Ab-
setzung von Gerd Liidemanns unbiblischen Inkarnations- und Osterthesen
(leere Krippe, volles Grab*) gewinnt aber erst dann ihre volle Uberzeugung,
wenn man gleichzeitig dualistische Konzeptionen verabschiedet, die den Ein-
druck erwecken, daB nur die Flucht aus der Geschichte das Glaubensbekennt-
nis sichert. Tendenziell dualistische Konzepte, die sowohl Gott und Ge-
schichte als auch Glaubenssubjekt und objektive Tatsachen trennen, sind nicht
nur aus philosophischen Griinden problematisch; sie passen auch nicht zu Jesu
Vorstellung vom Heil in der Geschichte, das den Menschen in seiner leib-see-
lischen und geschichtlichen Ganzheit angeht. Gerade wenn man sehr zu Recht
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die Einbindung Jesu in die Tradition des Judentums betont (IV 464), miiBten
sich methodisch wie dogmatisch dualistische Konzepte zuungunsten der Ge-
schichte als Ort des Handelns Gottes verbieten. Wolfhart Pannenbergs Christo-
logie beispielsweise geht deshalb zu Recht methodisch ganz andere Wege, ge-
rade in bezug auf die Geschichtlichkeit der Auferstehung. Die weiteren Artikel
zu Jesus Christus wenden sich seiner Gestalt in der Frémmigkeits-, Liturgie-,
Theologie-, Religions- und Sozialgeschichte sowie in der christlichen Mission,
Kunst und Literatur zu (IV 470-502) — bleibt die Frage, inwieweit damit auch
loci theologici benannt werden.

Kenntnisreich entfaltet der jiidische Theologe Seth Schwartz die Ge-
schichte des Judentums vom babylonischen Exil bis zum Beginn des Mittel-
alters (IV 610-618). Andreas Gotzmann schildert die dramatische Entwicklung
der jiidischen Gemeinden in den verschiedenen Herrschaftsbereichen: es feh-
len allerdings Hinweise zur Entwicklung des Judentums im evangelisch ge-
prigten Herrschaftsgebiet (IV 618—623). Die Beziehung zwischen Judentum
und Christentum wird in eigenen Artikeln dargestellt (IV 628-637), wodurch
sich zwangslaufig einige inhaltliche Uberschneidungen und Wiederholungen
mit den Beitrigen tiber das Judentum ergeben. Insgesamt bemiihen sich diese
Artikel mit viel Sensibilitit um die brisante Thematik und stellen selber eine
Frucht des gelduterten Verhiltnisses des Christentums zum Judentum dar. Der
Miinsteraner Systematiker fiir Reformierte Theologie, Michael Beintker, bilan-
ziert Punkte, in denen evangelischerseits weitgehend Einmiitigkeit hinsicht-
lich der Verhaltnisbestimmung von Judentum und Christentum erreicht wur-
de: ,in der entschiedenen Absage an den Antisemitismus, im Eingestindnis
christl. Mitverantwortung und Mitschuld am Holocaust, in der produktiven
Wiirdigung der Verwurzelung des christl. Glaubens in der Glaubensgesch. Isra-
els und der Akzentuierung der unlésbaren Verbindung des christl. Glaubens
mit dem Judentum, in der Anerkennung der fortbestehenden Erwihlung Israels
und damit der Uberwindung der Auffassung, daB die Kirche an die Stelle Isra-
els getreten sei. Christen und Juden beten zu demselben Gott. Sie sind in Jesus
Christus als dem Messias Israel verbunden. Aber zugleich bricht in dieser Ver-
bundenheit ihre Trennung auf. Es darf dem Handeln Gottes iiberlassen bleiben,
was darauf fiir sein Verhéltnis zu dem von ihm erwéhlten und geliebten Israel
folgt (vgl. R6m. 9-11).” (636f.) Gerd Mentgen und Christhard Hoffmann ergin-
zen diese wichtigen Ausfiihrungen mit einem Uberblick iiber die Schrecken
der Judenverfolgung bis in die Gegenwart (IV 637-643).

RGG vergibt nicht kunsthistorisch interessante Namen aufzunehmen, wie
etwa W. Kandinsky; bei derartigen Kurzartikeln sollte dennoch Raum bleiben
fiir Hinweise auf die Relevanz des Kiinstlers fiir christliche Themen (IV 766).
Auch dem Karneval steht das Handwirterbuch offen gegeniiber (IV 825f) — der
Linge nach nimmt es dieser Artikel sogar mit denjenigen tiber Karfreitag (IV
809f) und Karwoche (IV 836f) auf. Karl-Friedrich Wiggermann erschlieft das
Triduum Paschale mit Gedanken Hans Urs von Balthasars (IV 836). Gelungen
sind sie Artikel der Hamburger Philosophieprofessorin Birgit Recki iiber Kant
und den Kategorischen Imperativ; einziger Nachteil: iiber Kants Religions-
schrift erfahrt man nur am Rande etwas (IV 779-784, 874f).

Wihrend man den Artikel Katholizismus (IV 888-902) in die Hinde kath.
Autoren (Wolfgang Beinert, Regensburg; Simone Rappel, Miinchen; Victor Con-
zemius, Luzern; Giancarlo Collet, Miinster) gelegt hat, iibertrug man dem ev.
Systematiker Bernd Oberdorfer (Augsburg) die Aufgabe, das Kirchenattribut
Katholizitit (IV 902-905) zu erértern: Diese Aufgabenteilung steht paradigma-
tisch fiir die theologische Spannweite des Begriffs , katholisch*: Konfessions-
bezeichnung und / oder Wesensmerkmal der Kirche Jesu Christi. ,,Kontrainten-
tional® (IV 903) nennt Oberdorfer die Konfessionalisierung des Begriffs, wes-
halb er aus dem Credo der ev. Kirche verschwand bzw. in allgemein oder christ-
lich transformiert wurde. AuBerhalb der ev. Kirche sei kath. Kirche dort
présent, wo, wie nach der CA, das Evangelium rein gelehrt und die Sakramente
evangeliumsgeméB administriert werden. Funktional sei das kirchliche Amt
dieser Aufgabe zugeordnet. Als ,,problematisch® betrachtet Oberdorfer die Auf-
fassung mancher Lutheraner, nach der , die Institution eines personalen Repri-
sentanten der umfassenden Kirche im Sinn eines sog, ,Petrusdienstes* [als] fiir
geboten® zu betrachten sei. Dadurch wiirden aber , Leitungsstrukturfragen® ein
der reformatorischen Theologie unangemessenes Ubergewicht bei der Bestim-
mung der sichtbaren Kirche gewinnen (IV 904). Demnach gehért der Petrus-
dienst~auch in der unterschwelligen Form der Reprasentanz und des kollegial
eingebundenen Sprechers fiir die Christenheit (vgl. P. Hiinermann) — nicht zum
Wesen von Katholizitét.

Der notwendigerweise breit angelegte Artikel iiber die Kirche (997—1033)
fiihrt mitten in die Frage nach den Kennmalen und Kriterien der Kirche Christi;
an Umfang wird dieser Artikel jedoch von dem iiber den Kirchenbau iibertrof-
fen (1059-1159) — ein zufilliges Indiz fiir die Bedeutung der sichtbaren Kirche?
Christian Grappe attestiert dem vorésterlichen Jesus eine implizite Ekklesiolo-
gie als Konsequenz der Basileia-Verkiindigung Jesu (1001); in der Tat trifft hier
bereits Luthers Wort zu: ,,Gottes Wort kann nicht ohne Gottes Volk sein® (1006).
Insofern gehort die Kirche selbst zum Offenbarungsgeschehen. Rolf Schifer
Klassifiziert den Primat des Papstes als ,Ergebnis gesch. Entwicklung®, nicht
als ., Stiftung Christi“ (1006) — es bleibt die Frage, was an den christlichen Kir-
chen nicht Ergebnis geschichtlicher Entwicklung ist. Entscheidend ist die fun-
damentaltheologische Frage, was geschichtliche Entfaltung und Entwicklung
dogmatisch bedeutet. Schon der Ubergang von der impliziten Ekklesiologie
Jesu zur expliziten ist das Ergebnis einer — offensichtlich legitimen — geschicht-
lichen Entwicklung. Wiirde man allerdings nur den Jesus-Artikel von Jiirgen
Roloff heranziehen, gibe es kaum noch eine historische Basis fiir itberhaupt
irgendwelche Stiftungsakte Jesu. Reiner Anselm zeichnet die spannungsrei-
chen Etappen der Entwicklung des ev. Kirchenverstindnisses in der Neuzeit

nach: Es oszilliert zwischen individueller Gottunmittelbarkeit und dem Rekurs
auf die Bedeutung auch der sichtbaren Kirche als Kriterium fiir Rechtgldubig-
keit (IV 1008—1011). Karl Christian Felmy bietet wieder die orthodoxe Perspek-
tive (IV 1001-1013). Gunther Wenz entfaltet souverén die ev. Ekklesiologie aus
fundamentaltheologischer und dogmatischer Sicht (1015-1021). Er verweist
auf das Fundament der Kirche in der Selbstmitteilung des dreieinen Gottes:
sie ist der Leib Christi und Christus ihr Haupt. Jede Heilsaneignung miisse ek-
klesial gedacht werden; die Kirche sei nicht die nachtrégliche Versammlung
der vorab Gerechtfertigten. Die Vermittlung in die Unmittelbarkeit Gottes ist
stets kirchlicher Natur. Auch die traditionelle kath. Dogmatik mit ihrer Vor-
schaltung der Gnadenlehre vor die Ekklesiologie habe zu einem individualisti-
schen Heilskonzept beigetragen, das ebenso das Denken von Melanchton und
Calvin bestimmt habe. Karl Barth hingegen habe die Ekklesiologie der Thema-
tik der individuellen Heilsaneignung vorgeordnet und damit eine wichtige
Korrektur eingeleitet. Ecclesia non est civitas platonica stellt Wenz mit K. Barth
im Sinn der lutherischen, reformierten und katholischen Tradition gegeniiber
jedem ekklesiastischen Doketismus fest (1019). Ordinationstheologisch wen-
det sich Wenz gegen jede Vorstellung von einem die Taufgnade nochmals stei-
gernden Gnadenstand — was auch eine kath. Auffassung ist, insofern sich die
yAmtgnade” eben auf das Amt bezieht und nicht die Taufe ergénzt oder weiter-
fithrt; der Priester ist nicht der gnadentheologisch aufgestockte, vollkommnere
Christ. Der Unterschied zwischen Presbyter und Bischof, so Wenz, sei nicht
durch hierarchische Weihestufen begriindet. Alle Aufgaben des kirchlichen
Amtes seien im Prinzip Pfarrern und Bischéfen gemein. , Die spezifische Diffe-
renz beider bestimmt sich ausschliefilich vom geringeren oder grofieren Um-
fang geistl. Aufsicht* (1020). Damit wird eine mittelalterliche Tendenz hin-
sichtlich der Zuordnung von Presbyter und Bischof festgeschrieben, die bereits
ihre Schwierigkeiten hatte, im Bischof mehr zu sehen als einen Presbyter mit
erweiterter Jurisdiktion, galt als das Gemeinsame doch die mit der Weihe zum
Priester iibertragene potestas iiber den eucharistischen Leib Christi. Hier wird
man wohl auch von einem ,Ergebnis gesch. Entwicklung® (1006) sprechen
miissen, das jedoch vor dem Hintergrund altkirchlicher Gemeinde- und Amts-
theologie zu iiberpriifen ist. Wenz gibt schlieflich zu bedenken, daB die kon-
krete Gestalt der episkopé noch in anderer Form als im Bischofsamt verwirk-
licht wird, z.B. in synodaler Form. Das von Calvin noch weiter ausdifferen-
zierte kirchliche Amt bewahre jedoch seine innere Einheit: seine Hinordnung
auf Wortverkiindigung und Sakramentenspendung. Der kath. Okumeniker aus
Miinchen, Peter Neuner, lotet die Chancen einer ekklesiologischen Verstandi-
gung aus. Er verweist unter anderem auf die ,.Interpretationsméglichkeiten in-
nerhalb der beteiligten Kirchen* (1030), die fiir den 6kumenischen ProzeB noch
nicht alle voll ausgeschopft seien. Wiirde jedoch jede Kirche das Potential ihrer
eigenen Traditionen zur Geltung bringen, miiBten sich auch neue Perspektiven
bei der schwierigen Amtsfrage ergeben. Neuner erkennt auBerdem eine ge-
wachsene Sensibilitit fiir die Bedeutung eines Amtes universalkirchl. Einheit
angesichts der kulturellen Fragmentierung christlichen Glaubens. DaB eine
tiefgreifende Verdnderung des Papstamtes durchaus moglich sei, entnimmt
Neuner der Okumene-Enzyklika von Papst Johannes Paul II. , Ut unum sint*
(1995). SchlieBlich sieht er in der vom II. Vatikanum angedachten Communio-
Ekklesiologie eine Chance, Lehrdifferenzen bzgl. der Marien- und Heiligenver-
ehrung sowie des fiirbittenden Gebets fiir die Verstorbenen zu itherwinden. Ge-
nerell betrachtet er die Communio-Ekklesiologie als eine fiir die Zukunft der
Okumene entscheidende Konzeption (1031). In der Tat kénnte hierin ein Po-
tential liegen, um ein kath. Modell der Kircheneinheit als Kirchengemeinschaft
zu entwickeln.

Das Stichwort Kirche bietet in seiner Verbindung mit anderen Lemmata
weitere wichtige Themen: Kirche im Sozialismus, Kirche und Staat, Kirchen-
austritt, Kirchengeschichtsschreibung, Kirchenlied- und musik, Kirchenrecht,
Kirchenstrafen, Kirchentag, Kirchenverfassung und Kirchenzucht. DaB die Kir-
chengeschichtsschreibung (IV 1170-1196) aus konfessioneller Optik erfolgte
und aus fundamentaltheologischen Griinden auch so erfolgen mubB(te), diesen
komplexen Sachverhalt greifen die umfangreichen Beitriige zum Thema auf.
Nicht zuféllig wird dem Kirchenlied breiter Raum gewidmet (IV 1209-1225,
Kirchenmusik: IV 1231-1260), driickt sich doch besonders im Kirchengesang
das aktive Mittragen der gottesdienstlichen Feier durch die Gemeinde aus.
Sehr offen wird die Frage nach einem ev. Kirchenrecht (IV 1268-1291) dis-
kutiert, das nur noch an drei Fakultiten in Deutschland etabliert ist (IV
1287-1289). Dem steht die Diskussion {iber Bedeutung und Reichweite einer
Theologie des Kirchenrechts auf kath. Seite gegeniiber (IV 1275). Von 6kume-
nischer Relevanz sind die ausfiihrlichen Darstellungen zum Thema der Kir-
chenverfassung (IV 1307-1360). Die Artikel iiber Krieg, Kriegsdienstverweige-
rung, Kriegspredigt und Kriegsvélkerecht (IV 1765-1776) markieren die sich
verdndernde Einstellung zum Krieg: urchristliche Distanz, antike Legitimation,
Lehre vom gerechten Krieg zwecks Kriegseinddimmung, Rezeption der mittel-
alterlichen Auffassung durch die Reformatoren, verstirkte Delegitimation des
ius ad bellum in der Neuzeit bis hin zu einem christlich motivierten Pazifismus
nicht zuletzt durch das ,Erschrecken der Theologen tiber ihre Predigtpraxis*
im Krieg, bei der Kriegspredigt (IV 1774). Zu dieser Thematik ist auch der Ar-
tikel iiber den Heiligen Krieg zu konsultieren (s.0.). Uber die traurige Erschei-
nung des Ku Klux Klans erhiilt man ebenso kurz und prégnant die wichtigsten
Informationen (1793f). Die Beitriige zur Kritischen Theorie und Kultur, zum
Kulturkampf und Kulturprotestantismus, den Friedrich Wilhelm Graf als
héchst differenzierte Erscheinung zu wiirdigen weiB, betreffen wieder zentrale
Themen. Durch dennoch zahlreiche Detailangaben wird der genuine Charakter
des Lexikons erhalten; man findet eben zu allem etwas. Manches Lexikon oder
Weérterbuch zur Theologie gleicht hingegen einem Sammelband gréfBerer Ein-
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zelbeitrdge, die in sich wertvoll sein kénnen, aber nicht mehr den Raum fiir
Kurzbeitridge und Details lassen.

Sowohl die Auswahl der Stichworter als auch die inhaltliche Ge-
staltung der Artikel bezeugen ein klares ev. Profil. Dadurch wird ein
Freiraum geschaffen fiir die Darlegung anderer Standpunkte. Bei ent-
scheidenden Themen fehlen auBerdem nie einschligige Hinweise
zur Okumene. Religionsgeschichtliche Beitridge belegen aufierdem
den informativen Reichtum und die geistige Weite des Lexikons. Die
internationale Autorenauswahl, die Beteiligung von Theologen aller
christlichen Konfessionen und das hohe MaB an Professionalitit aller
Artikel zeichnen das vorliegende Handworterbuch fiir Theologie und
Religionswissenschaft RGG4 aus und sichern ihm auf viele Jahre ei-
nen unverzichtbaren Platz in Wissenschaft und kirchlicher Praxis.

Bonn Michael Schulz

»Was ist der Mensch?“ Theologische Anthropologie im interdiszipliniren Kon-
text. Wolfgang Lienemann zum 60. Geburtstag, hg. v. Michael Graf / Frank
Mathwig / Matthias Zeindler. — Stuttgart: Kohlhammer 2004, 459 S.
(Forum Systematik, 22), kt € 40,00 ISBN: 3—17-018522—-5

In der Hg.-Einleitung ist vom technologischen Imperativ ‘Can im-
plies ought’ als inzwischen , hochproblematisch” die Rede (12). War
er nicht schon immer ein Unfug, da Sollen wie Diirfen stets nur Teil-
mengen des Gekonnten bezeichnen? Darum ja steht der Mensch — als
~homo interrogans“ — , zwischen Sein und Sollen“ (17). Die Beitrige
sind in fiinf Gruppen zusammengefaBit: interkulturelle, historische,
philosophische, theologische, schlieBlich ethische und praktische
Perspektiven.

L. B. Schdr berichtet ,,vom Rand der Migrationsszene"; K. Raiser iiber an-
thropologische Diskussionen in der Okumene; C. Lienemann-Perrin iiber Ge-
schlechterbilder in der Mission; R. v. Sinner iiber Vertrauen(smangel) und Kon-
vivenz in Brasilien. - II. U. Zahnd untersucht die Kritik des Aquinaten an Ihn
Rushds Anima-Kommentar; H. Herkommer interpretiert Parzivals Heilung im
Gespriich mit dem Einsiedler Trevrizent; C. Link skizziert das Menschenbild
Calvins. — IIl. H. P. Lichtenberger, ,Biirger zweier Welten* oder ,Herr und
Knecht“? liest Hegels Text als Antwort auf die ungeldste Kantsche Frage nach
der Einheit von empirischem und transzendentalem Ich. J.-C. Wolf bietet An-
merkungen zum , wissenschaftlichen® Pessimismus (Schopenhauer, E. v. Hart-
mann). Erstaunlich, gegen ,,strikte Abtreibungsgegner zu lesen, dafi der christ-
liche Personbegriff SiindenbewuBtsein und Vertragsfihigkeit voraussetze,
»Gott kann nicht mit Féten einen Bund schlieBen; selbst Neugeborene kénnen
kein SiindenbewuBtsein haben* (195). Den Menschen fiir gottdhnlicher zu hal-
ten als einen Fisch sei plumper Anthropomorphismus (196). A. Pieper erinnert
an die Unbehaustheit als Grundmerkmal des Menschen in der Existenzphiloso-
phie. A. Graeser untersucht die Rolle moralischer Erfahrungen mit der These,
»daB moralische Gefithle und Erfahrungen in der Ethik etwa jene Funktion
wahrnehmen, die sinnlicher Evidenz im Rahmen der normalen Weltzuwen-
dung eignet® (219). M. Graf befaBt sich mit dem Leib-Seele-Problem. Zwei
Grundunterscheidungen: etwas / jemand und Ereignis / Handlung, verweisen
auf psyché / Seele, der die ,seelenvolle Antike* den Vorrang gibt. Der Dualis-
mus verschérft sich im Christentum zur Abwertung des Kérpers (die ,,falsche
Lehre vom Fegefeuer” verhilft der Kirche ,,zu einer ungeheuren Macht iiber das
Leben der Menschen* [234]). Von Descartes bis Eccles hat der Dualismus seine
Nate mit der zu erklarenden Interaktion. Fragwiirdig sind anderseits materiali-
stische Erkenntnis-Prognosen. Fiir die Gegenposition unaufhebbarer Unlésbar-
keit stehen Th. Nagels Fledermaus oder nicht schokoladenes Gehirn bzw. Chal-
mers Zombie. Das Ich eine vom Gehirn erzeugte Fiktion (z.B. G. Roth)? Zwar
kommt man von der Deskription nicht zur Prdskription, zu denken wére aber
umgekehrt an den Weg von einer (impliziten) Priskription zur Sicht entspre-
chenden Seins. Fazit: ,Statt die ,materialistische Zerschlagung' der Seele zu
bedauern, sollte die Theologie dankbar sein fiir die Befreiung der Seele vom
ihr auferlegten Joch der Unsterblichkeit” (246). — IV. U. Lutz zeigt am ,harten
Brocken” , Jiingstes Gericht® bei Matthdus, daB der Mensch als freier Partner
Gottes ernstgenommen wird. M. Zeidler verteidigt die Aktualitit von K. Barths
Anthropologie (methodisch: theologische Rationalitit; inhaltlich: Mitmensch-
lichkeit). Im Blick auf Bonhoeffer befafit sich I. Tédf unter dem Begriffspaar
»Macht und Power” mit der heutigen , Herrschafts“-Idiosynkrasie. D. Ritschl
geht an der ,Menschwerdung der Tiere durch das Reden mit Gott* dem Unter-
schied zwischen innen- und aulenperspektivischer Bibel-Interpretation nach.
Sympathisch ist sein Mangel an Sympathie fiir heutigen Pluralismus (etwa
bzgl. der hinduistischen Dreifaltigkeit oder Buddhas jungfrdulicher Empfing-
nis — 303). Ob allerdings gegen Rahners These von der Geist-,, Ausstattung” des
Menschen gerade der Hinweis auf die Millionen Opfer von Gewalt ein Argu-
ment ist (304)7 Als meinte er damit nicht eben das Angesprochenein von Gott,
um das es dem Autor geht: ,Horer des Wortes*! H. Kuhlmann gibt die theologi-
sche Metaphorik fiir das Kranksein zu denken. Ganz auf Metaphern kann nicht
einmal S. Sontag verzichten; doch kommt es auf integrative und heilsame an.
DaB allerdings der ,vormoderne Glaube® (322) an eine direkte Fiithrung und
Fiigung Gottes ,,allenfalls um den Preis der Denkverbote und des Opfers eigen-
stindigen Denkens in fundamentalistischen Kreisen miithsam aufrecht erhalten
bleib[e],* klingt seinerseits weder besonders eigenstandig noch offen. Und wie-
der einmal sieht man das Bilderverbot statt auf Gotzenstatue(tte)n auf Meta-

phern bezogen (323). Beschlossen wird diese Gruppe durch eine appellative
Miinster-Predigt von [. J. Janowski iiber das Auge als Licht des Leibes. — V. J.
Fischer tritt im Dienst der Gesprichsfihigkeit gegeniiber einer Theologie als
Glaubenswissenschaft fiir eine wissenschaftliche Theologie ein, mit dem Glau-
ben als Gegenstand statt Primisse. Von Religionswissenschaft soll sie ihre Ori-
entierungsabsicht unterscheiden. Ethik in diesem Sinn thematisiert dann Men-
schenbilder. Ahnlich geht D. Mieth zur ,,autonomen Ethik* seines Lehrers A.
Auer von dem Problem aus, daB dort nur philosophische Anthropologie die
Basis bildet, Theologie erst spiter zur ,Integrierung” ins Spiel kommt (leider
ohne Losungsangebot). Von H.-B. Peters folgt (gegen endemische und von ihm
offenbar regelmiBig erlittene theologische Allergien) ein entschiedenes Pla-
doyer fiir Moral und Markt, mit bedenkenswerten Ausfithrungsskizzen. B. Lin-
semann untersucht die Beziehungen zwischen Demokratie und Menschen-
rechten und zeigt bei Hoffe, Arendt wie Bockenforde die Vorrangigkeit letzte-
rer. SchlieBlich gibt es, personlich narrativ, Gedanken Ch. Chappuis’ zur An-
thropologie des alten Menschen.

Als VI. Anhang vervollstindigen den Bd die Bibliographie des Ju-
bilars (A. Rothlisberger), dessen Foto ihn eréffnet, und eine alphabeti-
sche Kurzvorstellung der ,,Autorlnnen®.

Frankfurta. M. Jorg Splett

Kim, Sung-Wook: Adolf von Harnack. Das Wesen des Christentums. Eine me-
thodologische Analyse. — Frankfurt a. M.: Peter Lang 2003. 174 S. (Européi-
sche Hochschulschriften. Reihe XXIII, 771), kt € 39,00 ISBN:
3-631-51554-5
Gegenstand dieser zugleich von der Evang.-Theol. Fak. der Uni.

Miinster (Westfalen) als Diss. angenommenen Studie (Betreuer Prof.

Dr. W. H. Neuser) ist Harnacks ,,Das Wesen des Christentums® (1900).

Die nach stenograph. Nachschrift von Harnack selbst autorisierte und

mehrfach edierte Vortragsreihe (Wintersemester 1899 / 1900) an der

Berliner Theol. Fak, wurde zum 50. Jahrestag ihres Erscheinens mit

einem Geleitwort von Rudolf Bultmann 1950 erneut zugénglich. Im

Zusammenhang mit der Harnack-Renaissance seit den 80er Jahren

hat Trutz Rendtorff die Schrift neu herausgegeben und kritisch kom-

mentiert (Giitersloh 1999). Als Vorlesung fiir Hérer aller Fakultiten

war sie ,kein wissenschaftliches Werk im engeren Sinne“ (so T.

Rendtorff im Blick auch auf das Fehlen jedweden wissenschaftlichen

Apparates).

Demgegeniiber sieht Sung-Wook Kim in dieser Schrift Harnacks
~eine subtile systematische Methode® angewandt, deren ,philoso-
phische[n] Voraussetzungen“ und , methodische[n] Anweisungen*®
(6) in der ersten Vorlesung ausdriicklich zur Sprache kommen und
den spéteren Kap.n der Sache nach zugrundeliegen. Forschungs-
geschichtlich wird der Methode Harnacks erst bei Thomas Hiibner
ausfithrlicher nachgegangen (,,Adolf von Harnacks Vorlesungen iiber
das Wesen des Christentums unter besonderer Beriicksichtigung der
Methodenfragen als sachgeméBer Zugang zu ihrer Christologie und
Wirkungsgeschichte®, Bern 1993). Hiibner greift Harnacks Begriff
der ,vollstandigen Induktion“ auf und sieht in ihm den Schliissel
zun Harnacks Geschichtsverstdndnis (10); er kann 1991 bereits 572
Titel nachweisen, vornehmlich Aufsétze, Rezensionen und Lexikon-
artikel, darunter indes nur wenige ausfiihrliche Monographien, die
sich mit dem ,Wesen des Christentums® befassen. In terminologi-
scher Auseinandersetzung mit Hiibner versucht der Vf., Harnacks
Ubertragung des Begriffes , vollstindige®, ,umfassende Induktion®
als Methode vergleichender Religionsgeschichte, durch Verallgemei-
nerung von Einzelbeobachtungen zu geschichtlichen Resultaten zu
gelangen, ins rechte Licht zu riicken (211f.). Den Begriff der ,,Indukti-
on hat Harnack der Schrift von Edwin Hatch (1835-89) entnommen,
die er seinerzeit ins Deutsche iibersetzte. Ebenso kommen fiir die
neutestamentliche Interpretation hermeneutische Bilder wie ,,Kern"
und ,,Schale” als historische Zuordnungskriterien in Betracht.

Der Hauptakzent liegt indes auf dem Aufweis der Werturteile. Un-
ter Beachtung der Differenzen in den drei Auflagen von Ritschls Werk
~Rechtfertigung und Verséhnung* erértert die vorliegende Unter-
suchung die Bedeutung der ,Werturteile“ im Unterschied zu den
~Seinsurteilen. Harnacks Verstindnis der , Werturteile®, auf die in
der Forschung nur selten nédher eingegangen wurde, geht auf Ritschl
zurlick, wie auch biographisch nachweisbar ist. (37) Die Erkenntnis
der Abhéngigkeit Harnacks von Ritschl ist nicht neu; die Erérterung
der Werturteile bietet hier indes einen durchaus subtilen Einblick in
Ritschls Religionsverstandnis. Auch sonst wird auf einzelne theo-
logie- und philosophiegeschichtliche Abhéingigkeiten Bezug genom-
men. Begriffe wie ,Wesentliches" ,Wertvolles®, ,Bleibendes®, ,zeit-
geschichtliche Hiille*, , Prinzipielles und bloB Historisches“ weisen
»auf eine wissenschaftliche Methode und Denkweise, die die Ge-
schichtsanschauung Harnacks offenlegt.“ (37)
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In Kap. III (,,Kritische Analyse des Gedankenguts der Vorlesung®;
94-115) wird auf Grundziige der Verkiindigung Jesu im Blick auf die
Frage Evangelium und Ethik eingegangen (Askese, soziale Frage,
Recht, Kultur) und in Teil B, Kap. IV-VI (116-183) die Wirkungs-
geschichte des Evangeliums im Spannungsbogen vom Urchristentum
bis zur Gegenwart auch konfessionell differenziert aufgezeigt. Inso-
fern fehlt neben der Methodenerérterung keineswegs eine problem-
orientierte Inhaltsbeschreibung. Dabei wird der reduktive Charakter
von Harnacks Bibelauslegung deutlich: Lediglich oder vorwiegend
die Predigt Jesu, das ,Evangelium im Evangelium® wird von Harnack
zur Norm der ganzen folgenden Geschichte erhoben, die er in aposto-
lisches Zeitalter und nachbiblische Zeit gliedert. ,Frither®, ,,griechi-
scher” und ,romischer Katholizismus® kommen im Blick auf , Lei-
stung® und ,.Erstarrung® ins Visier, sowie durchaus kritisch auch Re-
formation und heutiger Protestantismus. Angemahnt wird durch Har-
nack die Riickkehr zum einfachen Evangelium (155) als Programm
des Protestantimus, der nicht zu einer , kirchlichen Dublette des Ka-
tholizismus* werden diirfe (154). Ekklesiologisch sind Harnack hier-
archisches und priesterliches Kirchensystem verpont. Seine Frage
nach dem Wesen des Christentums sei zu allererst ,,die Frage nach
seiner Gegenwartsméchtigkeit® (91; Hartmut Ruddies). Harnacks
»Bestimmung des Wesens des Evangeliums* sei ,also keine Frucht
der biblischen Exegese und kein Produkt der Analyse der Geschichte,
sondern eine Auslegung im Blick auf die brennenden Fragen seiner
Zeitgenossen” (112), wobei Wesen und Norm im induktiv erfaBten
Anfang und der legitimen Wirkungsmacht der christlichen Religion
beschlossen liegen.

Erwéhnt sei noch, dafl Harnacks Geschichtsphilosophie in metho-
discher Abgrenzung von Hegel und Ferdinand Christian Baur und in
Ubereinstimmung mit Ritschls , Antimetaphysik®, zugleich auch in
partiellem Gegensatz zu Leopold von Ranke aufgezeigt wird. Die ab-
schlieBende These, Ritschl und Harnack seien im Blick auf eine aller-
dings unterschiedlich gefaBte ,Entmythologisierung® als ,,Vorldufer
der existentialen Auslegung Bultmanns® zu verstehen, mag als ge-
wagt erscheinen, lafit aber vergleichender Kritik durchaus Raum
(1801t.).

Leipzig Kurt Meier

Exegese AT

Barbiero, Gianni: Studien zu alttestamentlichen Texten. — Stuttgart: Katho-
lisches Bibelwerk 2002. 303 S. (SBAB, 34), kt € 40,90 ISBN 3-460-06341—6

Der 34. Bd der Stuttgarter Biblischen Aufsatzbinde sammelt zwolf
in der Zeitspanne 1982 — 2002 entstandene Aufsitze von Gianni Bar-
biero, mittlerweile Professor am Pipstlichen Bibelinstitut in Rom.
Nach dem Prinzip der von N. Lohfink und G. Dautzenberg heraus-
gegebenen Reihe werden die Beitréige genau wie in ihrer ersten Fas-
sung — mit nur wenigen stilistischen Verbesserungen und ohne jegli-
che inhaltliche Verdnderung (daher auch ohne sich mit der erst spiiter
erschienenen Sekundirliteratur auseinanderzusetzen) — nochmals
gedruckt. Die Besonderheit dieses neuen Bdes ist, daf der Autor —
ein gebiirtiger Italiener, der als Lehrer und Forscher aber seit mehr
als einem Jahrzehnt im deutschsprachigen Raum (Benediktbeuern,
Wien) titig ist — viele Beitrdge nicht bloB auf Deutsch, sondern auch
in seiner Muttersprache veroffentlicht hat. Sieben der zwdlf publi-
zierten Artikel sind Ubersetzungen aus dem Italienischen, Aufsitzen
also, die dem deutschsprachigen Forscher-Publikum — aufgrund der
Fremdsprache — bis jetzt wenig bekannt waren.

Die vorliegende Sammlung gliedert sich in drei Teile: Fiinf Auf-
siitze (11-79) beschaftigen sich mit textkritischen Problemen einiger
biblischer Stellen, die folgenden vier Artikel (80—198) behandeln gro-
Bere strukturelle Einheiten und die letzten drei Aufsitze (199-282)
entwickeln verschiedene theologische Themen. Ein fiir die neue Ver-
éffentlichung verfaBtes Bibelstellenregister, ein vollstindiges Auto-
renregister sowie ein Register hebrdischer Waérter und ein Sachregi-
ster beenden das Buch.

Wie der Autor selbst bemerkt, ist die ,,Aufmerksamkeit auf den
Text” und auf seine theologische Valenz das verbindende Element
zwischen den verschiedenen Aufsdtzen.

Im ersten Teil untersucht B. fiinf Einzelstellen: Ex 19,6a; Jer 2,34;
Spr 3,24; Hld 3,10b und HId 6,12. Mit seinen Untersuchungen deckt
er ein sehr breites Band an Bibelteilen ab, die sich innerhalb des gan-
zen Alten Testamentes bewegen. Der Autor 1aBt sich nicht leicht ab-

schrecken, ohne Zggern wiihlt er auch schwierig zu analysierende
Texte und schldgt durchwegs akzeptable Losungen vor. Sein aus
dem Jahre 1992 stammender und im vorliegenden Bd erstmals auf
Deutsch verdffentlichter Artikel , ki ‘al kol ’elleeh (Jer 2,34): una let-
tura contestuale” ist mit seiner Verteidigung der Prioritdt des masore-
tischen Textes in der Jeremiaforschung bereits ein Meilenstein,
wenngleich nicht immer ohne Einwénde akzeptiert.

Gerade die Entscheidung — nach einer ausfiihrlichen und kom-
petenten Untersuchung der Einzelstellen in ihrem Kontext — aus-
nahmslos fiir den Masoretentext zu plidieren, charakterisiert diese
fiinf Aufsdtze. Obwohl diese Entscheidung sich nicht immer mit der
»allgemein anerkannten Meinung® deckt, stehen manche seiner mehr
als zehn Jahre alten Beobachtungen tiber Ex 19 oder Jer 2,34 am An-
fang von Prozessen, die heute noch voll in Gang sind: Auf histori-
scher Ebene wire das die Suche nach der ,,Ur-Vorlage* mancher bi-
blischer Texte, auf methodologischer Ebene das Bemiihen — trotz der
schwierigeren Passagen — bei einer einzigen Version zu verbleiben,
anstatt eine ,puzzle-Arbeit” zu leisten und aus den verschiedenen
Vorlagen gerade die jeweils ,bequemere® Version auszuwihlen. Die
beiden letzen Aufsitze aus den Jahren 1995-1997 betreffen schwie-
rige Stellen aus dem Hohenlied. Thre SchluBfolgerungen sind bereits
mehrfach rezipiert worden und — was den Autor selbst betrifft — auch
in seinen vor kurzem erschienenen italienischen Kommentar iiber
das Lied der Lieder gemiindet.

Sehr unterschiedlich sind die vier Aufsitze des zweiten Teiles.
Die Untersuchungen iiber Psalm 22 und Hld 8,5-14 geben bereits be-
kannte Einstellungen des Verfassers wieder — zum ersten Psalmen-
buch hat der Autor seine Habil.schrift und zum Hohenlied den be-
reits erwdhnten Kommentar verfaBt. Der als einziger bis dato noch
unverdffentlichte Aufsatz tiber Dtn 6,4—25 bietet einen Forschungs-
tiberblick tiber die verschiedenen Auslegungsarbeiten am Text des
~Hore-Israel“ an und versucht im Anschlufi daran, den eigenen
Standpunkt wieder zu geben, dem zufolge der Abschnitt synchron
zu lesen wiire.

Synchron arbeitet B. auch in bezug auf Ex 33,7-11. In diesem im
Jahr 2000 in Vetus Testamentum erschienenen Aufsatz erhellt der Au-
tor die strukturelle Einheit des Abschnittes zundchst innerhalb sei-
nes engeren Kontextes und abschlieBend im Zusammenhang mit der
gesamten Sinai-Perikope. Er versteht V. 7—11 in Zusammenhang mit
V. 12-17 und erkennt in Ex 1940 eine tiefe theologische Einheit.
Manche Beobachtungen am Text — z.B. ob es geniige, die Anrede
JHWHs an Mose festzustellen, damit man daraus die Zusammengeho-
rigkeit von Din 33,1-6 und Dtn 33,7-11 ableiten diirfe — kénnen dis-
kutiert werden. Auch die konzentrische Struktur von Dtn 33,7—11
scheint ein wenig gezwungen. Lobenswert ist der Versuch, einen
Text, der tiblicherweise in unzéhlige Schichten untergliedert wird,
synchron zu lesen. Jegliche SchluBfolgerungen in bezug auf den kom-
plexen Textzusammenhang Ex 19-40 kénnen allerdings nicht eigent-
lich bewertet werden, da der Autor vorerst nur Andeutungen liefert.

Die letzten drei Beitrdge beschéftigen sich — wiewohl der alteste
(Der Glaubensweg des jungen Mose) von ihnen beinahe 10 Jahre zu-
riickliegt — mit immer noch aktuellen theologischen Themen. Sie
sind zugleich die schriftlichen Fassungen dreier an verschiedenen
Kongressen gehaltener Vortrige.

So ist der bei einem KongreB der salesianischen Bibelgesellschaft
vorgetragene Beitrag {iber Mose am besten vor diesem Hintergrund
verstidndlich. Der Ton dieses Aufsatzes ist nicht nur ,erzieherisch®,
wie der Autor selbst betont, sonder stark populdrwissenschaftlich.
Der Text wird synchron gelesen, ohne daB die Entscheidung gerecht-
fertigt wiirde, mehreren sprachlichen und theologischen Problemen —
auf der Suche nach inneren Zusammenhédngen — kaum Achtung ge-
schenkt. Auf pastoraler Ebene allerdings ein gelungenes Beispiel, In-
halte und Theologie eines gerdumigeren biblischen Textes fiir ein
breiteres — nicht unbedingt fachkundiges Publikum — zugénglich zu
machen.

Die letzten beiden Aufsétze stammen von zwei Tagungen des ita-
lienischen Bibelvereins. ,Fremdsein“ und ,,Gerechtigkeit” sind zwei
Themen, die das Forschen B.s sehr gepriigt haben und v.a. in seiner
Diss. (L'asino del nemico, Rom 1991) einen grofen Raum einnehmen.

Das sehr weite Thema: ,Der Fremde im Bundesbuch und im Hei-
ligkeitsgesetzt” wird ausfithrlich behandelt. B. wéhlt den Weg, die
Texte selbst sprechen zu lassen, und gerade darin besteht sein groBes
Verdienst. Dasselbe gilt auch fiir die Behandlung des Themas der Ge-
rechtigkeit Gottes in Ex 32-34. Ausgehend von der ,Gnadenformel®
in Ex 34,67 untersucht der Autor den breiteren Kontext dieser Aus-
sage und kommt zum SchluB, daf der Text nicht nur auf der Basis
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einer literar-kritischen Methode gelesen werden darf, sondern viel-
mehr mit einem synchronen Ansatz gelesen werden muB. Nur so
kann eine Gesamtvision des Textes erschlossen werden und erst in
eben dieser Gesamtvision kénnen in der Folge theologische Komple-
xitdt und kanonische Valenz wahrgenommen werden. Diese letzte
Beobachtung gilt zusammen mit dem beispielhaften Vorgehen des
Autors in bezug auf Ex 32—-34 auch als roter Faden des im vorliegen-
dem Bd zusammengestellten Schaffens B.s: Die Texte sind méglichst
genau zu lesen, Einzelstellen werden in ihrer Problematik — sei sie
inhaltlich, theologisch oder sprachlich — beriicksichtig, damit man
diese aber begreifen kann, muB man sie in ihrem Zusammenhang le-
sen und analysieren. Dieser Zusammenhang ist oft ein sehr weiter,
nicht blof auf den breiteren Kontext einer Perikope beschrinkt, son-
dern bezieht oftmals das Ganze des biblischen Buches mit ein, ja zum
Teil das gesamte Alte Testament, wenn es gilt zu einer gerechtfertig-
ten Schlubfolgerung zu gelangen.

Der Sammelbd weist viele positive Aspekte auf: Zunéchst ist es
praktisch, mehrere Aufsitze eines Autors in einem einzigen Buch zu
finden. Aullerdem werden mehrere bis jetzt nur im Italienischen ver-
offentlichte Artikel auch dem deutschsprachigen Publikum zugéng-
lich gemacht. Der vorliegende Bd gilt iiberdies auch als Wiirdigung
des Werkes eines Exegeten, der mit seiner Berufung nach Rom, an
das Bibelinstitut, den Hohepunkt seiner wissenschaftlichen Karriere
erreicht hat. Da das Ziel der Reihe die Wieder-Veréffentlichung be-
reits erschienener Aufitze ist, war eine Auseinandersetzung mit der
neueren Literatur nicht zu erwarten. Es wére allerdings — v.a. im Fall
der dltesten, viel rezipierten und zum Teil stark diskutierten Beitrd-
gen — wenn nicht eine Konfrontation, so zumindest ein Hinweis auf
die Arbeiten, welche das Thema weiterentwickelt haben, wiin-
schenswert gewesen.

Aus den zwolf inhaltlich und formell sehr unterschiedlichen Bei-
trdgen gelingt es dem Leser allerdings gut, ein einheitliches Bild iiber
Forschungsziele und Forschungsmethodologie B.s zu gewinnen. Die
punktuelle und detaillierte Analyse der Texte steht immer im Vorder-
grund. Im Fall schwieriger Passagen optiert er, wo die Versionen dif-
ferieren, stets fiir den masoretischen Text. Bei kompliziert gestalteten
Perikopen plédiert er fast ausschliefilich fiir eine synchrone Lesung
des Textes. Aus dem so gewonnenen Text versucht B. — seiner exege-
tischen Arbeit sowie seinem pastoralen Ansatzes treu — einen tieferen
theologischen Sinn zu erschlieben.

»Die Trennung von gldubiger und wissenschaftlicher Lektiire der
Bibel schadet meines Erachtens beiden* schreibt B. in der Einleitung
zum Buch. Sein Arbeiten hat sich stets nach diesem Prinzip orientiert
und tut es auch heute noch. Manche Ergebnisse seiner im vorliegen-
den Bd dargestellten Forschung sind kontrovers diskutiert worden
und sollen weiter diskutiert werden — weshalb es gewib keine ,,Ver-
schwendung von Geldern und Mitteln® ist, diese alten Beitridge der
Offentlichkeit wieder zugénglich zu machen. Alte Artikel miissen ja
nicht unbedingt veraltet sein. Das grofie Plus dieser Arbeit bleibt der
stdndige Versuch, zwei Dimensionen — die wissenschaftliche und die
pastorale — in Einklang zu bringen. Dies wird bereits in den élteren
Beitrdgen spiirbar und bleibt als Merkmal B.s Schaffen auch in seinen
jiingeren Veroffentlichungen erhalten.

Wien Simone Paganini
Reinmuth, Titus: Der Bericht Nehemias. Zur literarischen Eigenart, traditions-

geschichtlichen Pragung und innerbilbischen Rezeption des Ich-Berichts

Nehemias. Fribourg: Universititsverlag, Gottingen: Vandenhoeck & Ru-

precht 2002. XIV, 402 S. (Orbis Biblicus et Orientalis, 183), geb. SFR 75,00

ISBN: 3-7278-1377—-6

Nach zwei Bliitezeiten in der deutschsprachigen Forschung zu
Esra / Neh und den verwandten Chr-Biichern in den frithen 70er
und in den 90er Jahren des 20. Jh.s ist es ,um Nehemia [...] still ge-
worden® (1). Vor dem Hintergrund der géinzlichen Bestreitung eines
auch nur in irgendeiner Weise mit Nehemia in Verbindung zu brin-
genden Dokuments als Hauptquelle des Esra / Neh-Buches durch Joa-
chim Becker (,,Der Ich-Bericht des Nehemiabuches als chronistische
Gestaltung, Wiirzburg 1998“) verdient die neue Untersuchung des
Nehemia-Berichts durch Reinmuth um so gréfere Beachtung, werden
doch mit diesem ,,Dokument* gemeinhin hochgesteckte historiogra-
phische Erwartungen verbunden, denn abgesehen von der ,,Nehemia-
Denkschrift* (so die iibliche, aber nicht unproblematische Etikettie-
rung, s. u.) erfahren wir tiber das fiinfte Jh. v. Chr. aus den biblischen
Texten recht wenig.

R.s Arbeit — eine Dissertation an der Berliner Humboldt-Univer-
sitdt aus dem Jahr 1999 — verfolgt zwei Ziele: ,,Zum einen versucht

sie, Abgrenzung, Form und Inhalt des Nehemias-Berichts genauer zu
erfassen: Wie ist der literarische Charakter des Ganzen und seiner
Teile zu beschreiben und zu verstehen? Zum anderen méchte sie die
Texte des oftmals autobiographisch verstandenen Ich-Berichts inner-
halb der alttestamentlichen Uberlieferungsgeschichte neu in den
Strom von ,Tradition und Rezeption® einordnen® (2). In der doppelten
Zielbestimmung deutet sich ein kritisches Verhiltnis zur Neh-For-
schung an, die in der Vergangenheit zu schnell mit einfachen literar-
kritischen Mitteln einen ,,Originaltext* kreiert und diesen zu wenig
auf seine innerbiblischen Voraussetzungen hin untersucht hat.

Der Autbau der vorliegenden Studie ist klassisch zu nennen: Auf
einen ersten, die Forschungsgeschichte sondierenden und die Me-
thodik der Untersuchung umreifenden Teil von 30 Seiten folgen auf
ca. 300 Seiten Untersuchungen der relevanten Textkomplexe aus Neh
1,1-7,5 und Neh 12f, bevor die Ergebnisse in einem 20-seitigen drit-
ten Hauptteil gebiindelt werden. Im Blick auf die Diskussionen in der
zweite Hilfte des 20. Jh.s sind folgende drei Voraussetzungen des Ver-
fassers zu beachten: (1) R. lehnt die These eines von 1 Chr 1 bis Neh
13 reichenden urspriinglichen Zusammenhangs im Sinne eines
..Chronistischen Geschichtswerkes® ab und betrachtet Esra / Neh als
eigenstdndiges Buch. (2) Er wendet sich gegen vermeintliche ,,Verbes-
serungen” durch die Umstellung von Textblécken und begreift Esra /
Neh als sinnvolle Komposition. (3) SchlieBlich zeigt er berechtigte
Reserven gegen iibergreifende inhaltlichen Strukturierungen des gan-
zen Buches, die einer differenzierten Wahrnehmung im Wege stehen
konnen. In der Frage der Datierung der Nehemiamission schlieBt sich
der Vf. der Mehrheitsmeinung an: Beginn der Tétigkeit Nehemias 445
v. Chr.

R.s Hauptinteresse richtet sich auf das in Gestalt und Aussage
strittige Uberlieferungselement des Nehemia-Berichtes in Neh 1-7*
und 12-13*, fiir den S. Mowinckel den Ausdruck ,,Nehemia-Denk-
schrift* eingefiihrt hat, ein singuldrer Text, der nicht aus alttesta-
mentlichen Zusammenhéangen zu erklédren sei. In einer Kritik an den
traditionsgeschichtlichen Zuordnungen in der Forschung des 20.
Jh.s. (Mowinkel; von Rad; Schottroff; Kellerman) werden diese als al-
lesamt nicht iiberzeugend zuriickgewiesen, da sie jeweils nur einen
Teil der literarischen Merkmale mit den auBerbiblischen Parallelen
(d. s. altorientalische Kénigsinschriften; biographische Inschriften
der dgyptischen Spitzeit; araméischen Stifterinschriften; Gebete des
Angeklagten) in Beziehung bringen. Weiterfithrend ist fiir den Vf.
eine Beobachtung von H. G. M. Williamson iiber die ungleichmiBige
Verteilung der Formel , Gedenke es meiner, mein Gott, zum Guten®.
Hier scheint die Schliisselinspiration greitbar zu werden, die schlieB-
lich zur Kernthese der Studie, einer neuen literarischen Umschrei-
bung des Nehemia-Berichtes, fithrt: Innerhalb dieses Berichts ist
nach R. zwischen einer ,Mauerbau-Erzéhlung” (in Neh 1,1-4,17*;
6,1-7,5%; 12,27-43*) und einer ,,Nehemia-Denkschrift* im eigentli-
chen Sinne (in Neh 5,1-19; 13,4-31*) zu unterscheiden. Der Termi-
nus ,Nehemia-Bericht” meint also den Ich-Bericht als Ganzes und ist
von der ,Nehemia-Denkschrift“ zu unterscheiden.

Schritt fiir Schritt werden im analytischen Hauptteil der Arbeit
Neh 1,1-7,5 und Kap. 12f untersucht, die Zwischenergebnisse je-
weils fiir die Lesenden hilfreich zusammengefaf3t. Im Rahmen dieser
Besprechung kénnen die vielen Detailerkenntnisse der Arbéit nicht
dargestellt werden; sinnvoll erscheint jedoch eine Profilierung der
in der Kernthese unterschiedenen Traditions- und Redaktionsele-
mente:

Die urspriingliche Mauerbau-Erzéhlung (in die evtl. von Nehemia selbst ei-
gensténdiges Material wie z.B. die Bauliste Kap. 3,1-32, deren urspriingliche
Gestalt nicht mehr zu rekonstruieren ist, integriert wurde) ist eine grofiraumig
angelegte und stilistisch abwechslungsreich gestaltete Erzihlung. Demgegen-
tiber handelt es sich bei der Nehemia-Denkschrift in Kap. 5* und 13* um eine
Sammlung von fiinf kurzen Berichten, die jeweils eine ReformmaBnahme Ne-
hemias als Antwort auf eine als Unrecht erkannte Situation behandeln und mit
der Gedenk-Bitte (daher die Benennung) abgeschlossen werden. Neh 5 unter-
bricht den Zusammenhang des in Kapitel 4 und 6 Geschilderten, Neh 13 ist
ganz an das Ende geriickt. Fiir eine literarische Trennung der beiden Ebenen
des Nehemia-Berichts spricht die Tatsache, dafi zwischen ihnen keine Bezug-
nahmen zu erkennen sind, wihrend die Teile der Mauerbau-Erzidhlung litera-
risch verfugt sind. Die Konsequenz lautet: , Mauerbau-Erzihlung und Denk-
schrift sind also als zwei verschiedene Schriften anzusprechen, die erst redak-
tionell miteinander verbunden wurden.* (334)

Die unterschiedliche Haltung Nehemias gegeniiber den judiischen Fiih-
rungsschichten in den beiden Schriften wird zum entscheidenden Argument
fiir die entstehungsgeschichtliche Zuordnung: ,,Der Wiederaufbau unter der
Fithrung des Statthalters erscheint dabei zugleich als gemeinsames Projekt der
Vornehmen und Vorsteher, der Priester und des Volkes. Die davon zu unter-
scheidenden Reformen im Innern der Provinz sind jedoch mit erheblichen
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Auseinandersetzungen zwischen Nehemia und den fiihrenden Kreisen verbun-
den.” (335) Nehemia habe vermutlich zuerst die Mauerbau-Erzidhlung und
dann die Denkschrift bald nach dem Ende seiner Titigkeit im letzten Drittel
des 5. Jh. verfaBt. Beide Texte sind bei ihrer Zusammenfiigung redaktionell be-
arbeitet worden. Eine toraorientierte Redaktion hat schlieBlich das Gebet in
Neh 1,5-11a; 12,44, 13,1-3 und einige damit zusammenhéngende Zusitze in
Kap. 13 hinzugefiigt, v. a. jedoch 7,72b-10,40; sie trigt also ihre Akzente am An-
fang, in der Mitte und am Schluf des Buches ein und priigt somit das heutige
Nehemia-Buch ganz entscheidend. Noch spiter sind die Beziige auf die leviti-
schen Sianger und Torwéchter in Neh 12, die im Kontext einer auch die Biicher
Esra und 1 / 2 Chr einbeziehenden Bearbeitung stehen.

Beachtung verdienen einige Einsichten beziiglich der Stellung des Nehe-
mia-Berichts und des Nehemia-Buches im Kontext der alttestamentlichen Lite-
ratur: Der Nehemia-Bericht dient als Vorbild fiir die chronistischen Berichte
tiber konigliche Bautétigkeiten, bei denen ebenfalls das Stichwort des Gelin-
gens eine grofie Rolle spielt; enge Parallelen verweisen laut R. auf direkte text-
liche Abhangigkeiten. Der Bericht iiber Hiskijas Reform 2 Chr 31 setzt sogar
bereits die iiber den Nehemia-Bericht hinausgehende Komposition des Nehe-
mia-Buches in 12,44 und 13,4ff voraus. Diese Beobachtungen stiitzen die These
eines differenzierten Zusammenhanges zwischen 1 / 2 Chr und Esra / Neh, wie
sie seit einigen Jahren an die Stelle der starken Behauptung eines ,,Chronisti-
schen Geschichtswerkes“ (s. 0.) getreten sind. — In der Mauerbau-Erzihlung
finden sich vielfach Parallelen zu Gerichtsaussagen der Prophetie und Anleh-
nungen an psalmistische Gebetssprache (Feindklage; Errettungsbitte). — Hin-
sichtlich der in der Pentateuchforschung viel beachteten Perikope Neh
10,31-40 kommt R. zu einer innovativen These, die gewil weitere Diskussio-
nen auslosen wird: Danach legt Neh 10 keineswegs pentateuchische Bestim-
mungen aus Dtn oder Priesterschrift aus, sondern an ihm 146t sich demonstrie-
ren, wie die ReformmaBnahmen Nehemias der Fortschreibung der Tora Im-
pulse verleihen. — Besondere Aufmerksamkeit findet Neh 5, ein Kap., das in
der sozialgeschichtlich ausgerichteten Exegese immer schon eine groBe Rolle
spielte: R. setzt dieses Kap. entstehungsgeschichtlich vom Mauerbau-Bericht
ab und sieht in ihm einen Beleg fiir die eigentliche Nehemia-Denkschrift. Die
bertihmte Schlufibitte in 5,19 ist ,ein formelhafter Gebetsruf, mit dem Nehemia
im Kontext religits geprégter Sprache um gnidiges Gedenken Gottes angesichts
seines Rechtverhaltens bittet”. Neh 5 wird von Lev 25 vorausgesetzt (der spon-
tane SchuldenerlaB gehe einer geregelten Institution des Jobeljahres voraus),
hat vermutlich Jer 34,9.17 (MT) beeinfluft und 146t Berithrungen mit Dtn 15
erkennen.

In der Diskussion iiber die Entstehung des (Esra-)Nehemia-Buches
wird R.s Arbeit in Zukunft einen wichtigen Platz einnehmen, auch
wenn der Rez. gestehen muB, daB ihn der Vorschlag einer Differenzie-
rung im Bericht des Nehemia und eine Beschrinkung der ,Denk-
schrift” auf Kap. 5 und 13 nicht restlos iiberzeugt, da der literarische
Status dieser Teiltexte und die Motivationen der Redaktionen zu blaB
bleiben. Dem Hauptargument fiir eine konzeptionelle Trennung der
beiden Schriften steht Neh 6,17—19 entgegen: Auch im Kontext des
Mauerbaus arbeiten Judéer (!) mit den Feinden Judas zusammen;
hier zeigt sich eine Opposition wie in Neh 5 und 13.

Die Arbeit regt dariiber hinaus zu grundsitzlichen Uberlegungen
an, nicht zuletzt iiber die Mdglichkeiten und den Sinn von Literar-
und Redaktionskritik. Tduscht der Eindruck, daB ein ,Ergebnis®
schon vor Beginn der Untersuchung feststeht, scil. die Existenz einer
wie auch immer gearteten urspriinglich selbstédndigen alten ,,Nehe-
mia-Quelle“? Fiir mich wéchst mit dem Aufweis des hohen MaBes
an literarischer Beeinflussung des Nehemia-Materials der Zweifel an
seiner Authentizitdt. Fir die lange Zeit angenommene Esra-Quelle
(v.a. Esra 7) konnte die Forschung der letzten Jahre iiberzeugend
nachweisen, dal es sich um ein Produkt der nachpersischen (vermut-
lich frihptoleméischen) Zeit handelt (vgl. D. Schwiderski; S. Gritz;
friither schon O. Kaiser). Analoges scheint mir auch fiir das Nehemia-
Material zu gelten, jedenfalls sehe ich in den Textbeobachtungen von
R. keine zwingenden Griinde fiir das Gegenteil. Kurz gesagt: Ich hege
den Verdacht, daB sich die Nehemia-Forschung immer noch nicht
hinreichend von der Suggestion der Authentizititsfiktion des ,auto-
biographischen® Materials gelost hat. R. selbst éffnet die Tiir fiir sol-
che Uberlegungen, wenn er die Parallelen zwischen der (angeblich
alten) Mauerbau-Erzéhlung und den mit hoher Wahrscheinlichkeit
als jung einzustufenden Texten Esra 1-6 und 7—10 benennt.

Noch einige Bemerkungen zur Methodik: Das Problem eines arbi-
triren Ubergangs von den zahlreichen treffenden und konsensfihi-
gen Textbeobachtungen zu literarkritischen Unterscheidungen laft
sich bereits an Neh 1 studieren: Der gesamte Text zeigt Querverbin-
dungen (wie diese zu erkliren sein mégen, muB zunichst dahin ge-
stellt bleiben!) zur prophetischen Literatur und zum Pentateuch. Of-
fensichtlich liegt ein Text mit einem hohen Intertextualititspotential
vor. Aber laBt sich dann noch so relativ leicht das Gebet des Nehemia
als sekundar abtrennen? Zumal da R. in V. 11a mit dem Rest eines
wurspriinglichen“ Gebetes rechnet. Ein éhnliches Bedenken gilt den
traditionsgeschichtlichen Uberlegungen, die oft auf einer sehr

schmalen Basis von Sprach- oder Sachparallelen aufruhen, so sind
z.B. die Ausfithrungen iiber Beziehungen von Neh 5 zu Lev 25 oder
von Neh 10,31—40 zum Pentateuch in hohem Mabe hypothetisch und
setzen die Frithdatierung des Nehemia-Materials voraus, statt es zu
bestétigen.

Hier werden meines Erachtens die Grenzen des klassischen , hi-
storisch-kritischen® Zugriffs auf biblische Texte deutlich: Er ver-
strickt sich in zirkuldre Argumentationen, die letztlich positionell
werden und auf einem exegetischen ,,Glaubensbekenntnis® beruhen.
Die unbefragt vorausgesetzte Kohirenzerwartung erweist sich einmal
mehr als Schliisselproblem der Methodik: Ist es nicht ebenso plausi-
bel anzunehmen, daB in dieser spiten Literalisierungsphase, zu der
Neh gehort (der V. weist in seinen methodologischen Uberlegungen
auf S. 20 selbst darauf hin), der Bezug auf vorliegende ,biblische
Texte schon so {iblich, ja geradezu unumgénglich ist, daB vermeintli-
che Spannungen in einem neu produzierten Text in Kauf genommen
werden, weil die Kohérenz nicht primér in einem Einzeltext und iiber
die Textoberfldche autgebaut wird, sondern sich iiber den Bezug auf
einen in sich vielgestaltigen literarischen Kosmos einstellt, der den
Gebildeten als selbstverstandliche Basis ihrer Denkens und Schrei-
bens dient. Eben das meint ja der leider oft nur juridisch verstandene
Begriff , Kanon®, der keine Erfindung spiiterer Zeiten ist, sondern in
seiner literarischen Bedeutung die Eigenart der biblischen Literatur
als einer durch Bezugnahme von Texten auf Texte gewachsene Text-
Welt beschreibt. Fiir Neh lieBe sich dieses Problem an den Beziigen
zu Jer 17,19-27 bearbeiten. Der Text ist bemerkenswert, weil er den
Bestand Jerusalems (ihrer Tore und ihrer Besiedlung!) von der
Sabbatobservanz abhéngig macht; beide Themen werden jedoch in
R.s Entstehungsmodell getrennt und dem Mauerbau-Bericht einer-
seits und der Nehemia-Denkschrift (Neh 13) zugewiesen. Es ist kei-
neswegs so eindeutig, daB der Nehemiatext eine breite Wirkungs-
geschichte entfaltet hat (vgl. 339) und nicht viel eher aus einem gro-
Ben Traditionsreservoir gespeist wird.

Aber dies ist kein im strengen Sinne kritischer Einwand gegen die
Arbeit von R., sondern eine AnschluBiiberlegung vor dem Hinter-
grund wachsender Skepsis gegeniiber den Madglichkeiten der
»Schichtung” spater Texte des Alten Testaments. Im Grunde miissen
solche Versuche immer mit einsinnigen Intentionen der Autoren
rechnen und komplexe Texte auf eine Addition unterschiedlicher
Aussageabsichten zuriickfithren. Was unterscheidet dann jedoch ein
solches , kritisches” Unternehmen noch von fragwiirdigen Projektio-
nen moderner Leser auf antike Texte? Wire angesichts der Tatsache,
dab wir so wenig tiber die Textproduktionsbedingungen in der Zeit
des Zweiten Tempels wissen, nicht mehr Zuriickhaltung in der Ana-
lyse und ein Verweilen bei Beschreibungen und dem Aufzeigen von
Beziigen zu anderen Texten geboten? R. verharrt meines Erachtens
nahezu ungebrochen im klassischen Paradigma redaktionsgeschicht-
licher Forschung und schmilert damit den Wert seiner vielen Ein-
sichten. DaB R.s Studie jedoch den AnstoB zu solchen Uberlegungen
gibt, macht sie bereits lesenswert. Der griindliche Aufweis sprach-
licher und konzeptioneller Parallelen bietet dariiber hinaus eine &du-
Berst wichtige Basis fiir weitere Arbeit an diesen oft wenig beachteten
Biichern ,,am Rande des Kanons“ und an den kanonischen Nachbarn
wie Dan und 1 / 2 Chr und nicht zuletzt fiir die filligen neuen Inter-
pretationen in den groBen Kommentarreihen.

Osnabriick Georg Steins

Exegese NT

Pliimacher, Eckhard: Geschichte und Geschichten. Aufsitze zur Apostel-
geschichte und zu den Johannesakten, hg. v. Ralph Brucker / Jens
Schréter. — Tibingen: Mohr Siebeck 2004. 320 S. (WUNT, 170), Ln €
79,00 ISBN: 3—16—-148275-1
Es werden von Pliimacher zum Anlall seines 65. Geburtstags 7

Aufsitze zur Apg und 3 Aufséitze zu den Actjoh zusammengestellt

(1-275).

Die Hg. ]. Schroter und R. Brucker liefern eine ausfiihrliche Ein-
leitung (IX—XXIV). Schréter wiirdigt zu Recht: ,Pliimachers Unter-
suchung ist in der Folgezeit in fiir eine Dissertation auBergewohnli-
che Weise zu einem Standardwerk der Actaforschung geworden®
(XI). Bereits die Titel der Aufsitze zur Apg zeigen deutlich an, welche
Linien der Diss. ausgezogen werden sollen.

Um die Gattung ,historische Monographie” geht es in: ,Die Apostel-
geschichte als historische Monographie® (1-15) und ,,Cicero und Lukas, Bewer-



301 2005 Jahrgang 101

THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4

302

tungen zu Stil und Zweck der historischen Monographie® (15-33). Der Brief
Ciceros an Lucceius (Fam V12) bildet die Grundlage, die damalige Vorstellung
von einer historischen Monographie zu konstruieren. Allerdings sind nur zwei
lat. Werke vollstidndig iiberliefert: Sallust ,Die Verschwérung Catilinas” und
»Der Jugurtinische Krieg". Die vorgéngige griechische Gattung ,,Hypomnema-
ta“ findet sich sogar nur in Bearbeitungen und in Fragmenten. Hypomnemata
und Monographien gehdren zur pathetischen (9) bzw. mimetischen Ge-
schichtsschreibung. P. wechselt die Begrifflichkeit (34), ohne aber die gemeinte
Sache zu verdndern. Beide Adjektive kennzeichnen eine Geschichtsschrei-
bung, die im Unterschied zur pragmatisch-kritischen Geschichtsschreibung ei-
nes Polybios pathetische und mimetische Elemente aus dem Drama entnimmt.
Es gelingt P. iiberzeugend, die beiden Monographien des Sallust dieser zweiten
Art von Geschichtsschreibung zuzuordnen und ihr auBerdem das 1k Doppel-
werk, 2 Makk und Teile von Josephus zuzurechnen.

Allerdings trifft P. eine fragwiirdige Einschrdnkung. Er klammert die antike
Bios-Literatur aus (3). So kommt er fiir das lk Doppelwerk in Schwierigkeiten.
Das Lk-Ev ,besitzt im Rahmen des Doppelwerks zwar die Funktion, nicht je-
doch die Form einer solchen“ Monographie (13). Welche Form hat dann das
Lk-Ev? Und gehért dann nicht aufgrund der gemeinsamen Funktion die Gat-
tung ,,Evangelium®, genauer , Evangelium-Bios®, zur mimetischen Historiogra-
phie? Mit den vielen erhaltenen griechischen Bioi (u.a. 48 von Plutarch) und
den vier Evangelien wird dann der Uberlieferungsbestand erheblich umfang-
reicher.

In dem Aufsatz: ,Teporeio. Fiktion und Wunder in der hellenistisch-rémi-
schen Geschichtsschreibung und in der Apostelgeschichte (33-85) zitiert P.
dann auch ausgiebig die Bioi von Plutarch. Zwar ist Plutarch ein Historiker,
aber er behandelt die Wunder wie ein kritischer Historiker, z.B. Polybios (64).
Krasse, unmégliche Wundergeschichten gegen die Natur sind zu vermeiden,
wihrend ungewohnliche Vorzeichen und Heilungen als glaubwiirdig erzihlt
werden konnen (65-68). Die formgeschichtlich weithin anerkannte Unter-
scheidung von historisch moglichen, plausiblen Jesus- und Apostel-Wundern
gegeniiber dramaturgisch tiberhéhten Fiktionen, z.B. in den Auferweckungs-
wundern, findet hier eine materialreiche Grundlage.

Der Aufsatz zu den ,,Wir-Stiicken der Apostelgeschichte” differenziert die
Dibelius-Itinerar-These (85—109). Der Autor erhebt mit dem fiktiven , Wir"
nicht den Anspruch auf Augenzeugenschaft, die die mimetische Geschichts-
schreibung nicht braucht, sondern schreibt sich mit dem ,,Wir® die besonderen
Erfahrungen mit den Seereisen zu. Nun schlieBen sich beide Gesichtspunkte
nicht aus. Doch P. liebt die Kontrastierung, so daf bereits seine farbig geschrie-
benen Aufsdtze zu einer mimetisch packenden Forschungsgeschichte werden.

»Eine Thukydidesreminiszenz in der Apostelgeschichte (Apg 20,33-35 —
Thuk. IT 97,3f.)" (127-135) fithrt das singulédre Jesuswort vom ,,Geben* auf Thu-
kydides zurtick. Dieser Vorschlag bleibt umstritten, doch er zeigt an, daB die
Bewahrung der Intention Jesu mit hellenistischem Bildungsgut betrieben wer-
den konnte (XVI).

Die Missionsreden der Apg haben wie die Reden des Dionysios von Hali-
karnass legitimierende, nicht apologetische Funktion (109-127). ,Rom in der
Apostelgeschichte” ist der einzige, bisher unverdffentlichte Aufsatz (135-171).
P. betont in Apg 28 den endgiiltigen Ausschluf Israels von der Verkiindigung
des Evangeliums. Dariiber besteht noch kein Konsens und dariiber muf die Dis-
kussion noch weitergehen. Die drei Aufsitze zu den Johannesakten fiihren an-
regend in die stddtische Welt des zweiten Jh.s ein.

Es handelt sich um eine gelungene Vertiefung der These von der
kulturellen Einbettung der Apg und der nachfolgenden Apostelakten
in die griechisch-rémischen Welt. Auch ohne Kenntnis der Diss. von
P. bringt das Lesen dieser Aufsétze reichlich Gewinn und Vergniigen.

Dortmund Detlev Dormeyer

Dogmatik

Kasper, Walter Kardinal: Sakrament der Einheit. Eucharistie und Kirche. —
Freiburg / Basel / Wien: Herder 2004. 157 S., pb € 14,90 ISBN:
3-451-28568-1
»Kirche ist iiberall dort, wo sich Christen zur Feier des Herren-

mahls um den Tisch des Herrn versammeln. (117) Der mit dieser

Wendung biindig umschriebene Grundsatz einer eucharistischen

communio-Ekklesiologie bestimmt durchgingig die Argumentatio-

nen der Beitrige Walter Kardinal Kaspers, die in dem anzuzeigenden

Bd gesammelt sind. Elementare Realgestalt von Kirche ist die versam-

melte Gottesdienstgemeinde. Sie ist ganz Kirche, wenngleich nicht

die ganze Kirche, da ihr ein universalkirchlicher Bezug wesentlich
eignet. ,,Weil Kirche iiberall ist, wo Eucharistie gefeiert wird, kann
sich keine Eucharistie feiernde Gemeinde isolieren und sich selbst-
geniigsam auf sich zuriickziehen. Sie kann die Eucharistie nur in
communio mit allen anderen Eucharistie feiernden Gemeinden fei-
ern. Die eucharistische Ekklesiologie begriindet darum nicht etwa
die Independenz der Ortskirchen, sondern im Gegenteil deren Inter-
dependenz.“ (135) Ihr Zusammenhang untereinander ist den Ortskir-
chen dabei nicht &ufierlich, sondern als gegenseitiges Innesein und

als wechselseitige Durchdringung zu verstehen. Zur Erlduterung des
innigen, unverduferlichen, weil ihrem ureigenen Wesen zugehorigen
Verhéltnisses, in dem die Ortskirchen zueinander stehen, zieht K.
den traditionell im christologisch-trinititstheologischen Kontext ver-
wendeten Begriff der Perichorese heran. Das ist sachgeméB, obwohl
die Wesenseinheit der gittlichen Personen und die personale Einheit
gottlicher und menschlicher Natur in Jesus Christus selbstverstind-
lich nur bedingt mit Sein und Wesen der Kirche verglichen werden
kénnen, deren geistliche Realitédt durch den in Jesus Christus offenba-
ren dreieinigen Gott nicht nur préfiguriert, sondern in unvergleichli-
cher Weise konstituiert ist.

Ohne in eine Debatte der schwierigen Frage eintreten zu miissen,
ob sich das Konstitutionsverhéltnis des offenbaren Gottes zu seiner
Kirche angemessen auf urbildlich-analoge Weise erfassen lafBt, kann
festgehalten werden, dall der fundamentalekklesiologische Begriff
der Kirche, wie K. ihn entwickelt, mit evangelischem Kirchenver-
stindnis prinzipiell kompatibel ist. Kirche ist nach Malgabe euchari-
stischer communio-Ekklesiologie die Gemeinschaft der um den Tisch
des Herrn versammelten Gemeinden. Ecclesia est communio eccle-
siarum. Kirchliche Einheit ist mithin communio-Einheit, also Einheit
der verschiedenen Gottesdienstgemeinden, die in sich und unterein-
ander durch eucharistische Teilhabe am einen Herrn wesensmébfig
verbunden sind. Kirchliche Einheit ,entsteht nicht durch einen
nachtrdglichen ZusammenschluB; ebenso wenig entstehen die Orts-
kirchen durch Ableitung aus der Universalkirche. Die Einheit der Kir-
che ist weder nach Art eines Imperiums noch nach Art einer Fodera-
tion zu verstehen; sie ist ein GroBe sui generis.“ (Ebd.) Das ist deshalb
der Fall, weil die Einheit der Kirche in der kommunialen Teilhabe an
der geistlichen Realitit des auferstandenen Gekreuzigten und des in
ihm offenbaren dreieinigen Gottes griindet, die im Mahl des Herrn
sakramentale Wirklichkeit ist, um die Kommunikanten zu einem
Leib zu vereinen, dessen Glieder sie sind.

Der von K. vertretene Ansatz einer eucharistischen communio-Ek-
klesiologie ist 6kumenisch konstruktiv und, wie gesagt, wider-
spruchsfrei mit den ekklesiologischen Prinzipien der Reformation
zu vereinbaren, wie sie im VII. Artikel der Confessio Augustana para-
digmatisch formuliert sind. Auch nach CA VII ist die Kirche im vollen
Sinne des Begriffs die um Wort und Sakrament versammelte Gottes-
dienstgemeinde. Doch ist die ,.congregatio sanctorum® keine abge-
loste Grofle, sondern in einer die Grenzen des Raumes und die
Schranken der Zeit transzendierenden Weise mit allen christlichen
Gemeinden der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft verbunden,
in denen das Evangelium recht verkiindet und die Sakramente stif-
tungsgemdl verwaltet werden. Wenn im Kontext des skizzierten An-
satzes weiterer Skumenischer Klarungsbedarf besteht, dann zunéchst
in Hinsicht auf den Eucharistiebegriff und seinen Gebrauch. Im Voll-
sinn kann er nach K. das differenzierte Einheitsgefiige der gottes-
dienstlichen Feier der versammelten Christengemeinde insgesamt
umgreifen. Diese Einsicht ist insofern wichtig, als sie einer Perspekti-
venverengung wehrt und Fixierungen der Betrachtung etwa auf die
eucharistischen Elemente und den Vollzug ihrer Konsekration ver-
meidet, deren minutitse Terminierung gelegentlich zu abendmahls-
theologischen Abstraktionen geftihrt hat. Der Sinn des Herrenmahls
erschlieBt sich nur aus dem Gesamtzusammenhang der gottesdienst-
lichen Feier. Vollig verfehlt wire es von daher, Wort und Sakrament
alternativ aufzufassen und einen Gegensatz beispielsweise zwischen
Predigt und Eucharistie anzunehmen. Beide gehdren konstitutiv und
untrennbar zusammen. Die gottesdienstliche Pridsenz Jesu Christi,
wie sie in der Kraft des gottlichen Geistes geschieht, ist Gegenwart
in Wort und Sakrament bzw. in der differenzierten Einheit beider.
Die differenzierte Einheit des gottesdienstlichen Gesamtgefiiges er-
laubt zwar Unterscheidungen, nicht aber Trennungen.

Herrscht beziiglich dieses Grundsatzes theoretische Einigkeit,
dann besteht die Chance ckumenischen Einvernehmens auch in be-
zug auf die gottesdienstliche Gestaltungspraxis einschlieBlich der
Leitungsfrage. Infolge eines Mangels an Priestern kann derzeit nicht
in allen katholischen Gemeinden hierzulande allsonntéglich eine Eu-
charistiefeier stattfinden. ,Die Gemeinde*, so K., ,,s0ll dann zusam-
menkommen, um Gottes Wort zu horen, gemeinsam zu beten und zu
singen und so in Glaube, Hoffnung und Liebe gestirkt zu werden und
die Gemeinschaft der Glaubenden zu erfahren. In solchen Wort-Got-
tes-Feiern ist Jesus Christus in seinem Wort gegenwirtig. Wer in einer
Gemeinde, in der keine Eucharistiefeier am Ort stattfindet, einen
Wortgottesdienst mitfeiert, entspricht dem Sinn des Sonntagsgebots
(vgl. CIC can. 1248 § 2). Die Ménner und Frauen, die solche Wort-Got-
tes-Feiern leiten, werden auf Vorschlag des Pfarrers und des Kirchen-
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gemeinderats nach entsprechender Vorbereitung vom Bischof zu die-
sem Dienst beauftragt. Denn auch Wortgottesdienste sind Gottes-
dienst der Kirche und darum an die kirchliche Ordnung gebunden.
Dabei mub Sorge getragen werden, dafi durch die Art der Feier eine
Verwechslung mit der Eucharistiefeier ausgeschlossen ist. Der Ein-
druck einer kleinen Messe‘ mub jedenfalls vermieden werden.* (27f)

Diese Sitze enthalten schwerwiegende Probleme, die zwar einer-
seits aus praktischer Not geboren, aber andererseits von erheblicher
theoretischer Relevanz sind und zu theologischen Nachfragen AnlaB
geben. Wenn, was zu bezweifeln kein Grund besteht, in den besagten
Wort-Gottes-Feiern, in denen beauftragte Nichtordinierte den Pre-
digt- und Leitungsdienst verrichten, der inkarnierte Logos in seinem
Wort wahrhaft priasent ist, worin besteht dann der prézise Unter-
schied zwischen der Gegenwart Christi im Wort und derjenigen im
Altarsakrament? Kann dieser Unterschied von anderer als modaler
Art sein? Ist es nicht ein und derselbe, der in Wort und Sakrament
gegenwartig ist? DaB ein Unterschied zwischen Wortprdsenz und eu-
charistischer Priasenz Jesu Christi besteht, muB — und darf! — keines-
wegs bestritten werden, solange dieser Unterschied nicht als Tren-
nung von Zusammengehdrigem verstanden wird. Kann dieser Unter-
schied demgemal anderes sein als ein Unterschied der Gegenwarts-
weisen, deren differenzierte modale Gestalt die Einheit ihres
gemeinsamen Gehalts nicht in Frage stellen darf? Dariiber muB 6ku-
menisch diskutiert werden und zwar nicht in der Absicht, dem Part-
ner noch griéfere Probleme zu bereiten, als er ohnehin schon hat, son-
dern um die bestehenden Probleme als gemeinsam aufgegebene in ge-
schwisterlicher Eintracht einer Losung zuzufiihren.

Das gilt entsprechend auch fiir die Folgeprobleme, die dem be-
nannten implizit und die fir die ékumenisch zentrale Amtsfrage
von besonderer Relevanz sind. Wie ist die Beauftragung von Ménnern
und Frauen, welche die kirchlichen Wortgottesdienste leiten, theo-
logisch zu werten, und wie verhdlt sie sich prézise zur Ordination?
Nach evangelischer Lehre ist die Ordination die Berufung ins kirchli-
che Amt der 6ifentlichen Wortverkiindigung und Sakramentsverwal-
tung. Die Einheit des Begriffs des ordinationsgebundenen Amtes der
Kirche ist mit der ordentlichen Beauftragung zum kirchlichen Amt
des ,,publice docere aut sacramenta administrare gegeben. Zwischen
Ordination und Beauftragung zum kirchlichen Offentlichkeitsdienst
kann daher nicht geschieden werden. Eine gegenteilige Behauptung
steht im Widerspruch zu CA XIV und zu den amtstheologischen
Grundprinzipien namentlich der Wittenberger Reformation. Thr zu-
folge ist das besondere Amt der Kirche wesentlich eines wie der
Dienst, zu dem dieses Amt bestellt ist, wesentlich einer ist, ndmlich
Dienst der offentlichen Wortverkiindigung und Sakramentsverwal-
tung um der Einheit der Kirche willen. Wortverkiindigung und Sakra-
mentsverwaltung bilden dabei, wie gesagt, einen differenzierten Zu-
sammenhang: Zur Leitung der gottesdienstlichen Wortverkiindigung
zu berufen und die Abendmahlsverwaltung vorzuenthalten, ist durch
die reformatorische Theorie m. E. ebenso wenig legitimiert wie die
Einfiihrung einer Sachdifferenz oder einer graduellen Abstufung zwi-
schen Ordination und Beauftragung zum kirchlichen Offentlichkeits-
dienst.

Was letzteren Aspekt betrifft, so wird man der Kritik Kardinal Kas-
pers an der unldngst erschienenen Empfehlung der lutherischen Bi-
schofskonferenz ein begriindetes theologisches Recht daher auch und
gerade in der Perspektive der Wittenberger Bekenntnistradition
schwerlich bestreiten kénnen. Rdumt man dies unumwunden ein,
wird man umgekehrt die Gegenfrage stellen diirfen und stellen miis-
sen, wie man sich romisch-katholischerseits das Verhiltnis von sog.
Wort-Gottes-Feiern und Abendmahlsfeiern sowie entsprechend das-
jenige von Beauftragung zur Leitung von ersteren und Ordination
zum eucharistischen Dienst prézise denkt. Vordergriindiger Betrach-
tung mag es ja zunédchst so erscheinen, als sei das Problem, welches
die von der bischéflichen Empfehlung der VELKD vorgenommene
Unterscheidung zweier Formen der Berufung ins Amt von CA XIV
okumenisch bereitet, nach rémisch-katholischem Urteil dann besei-
tigt, wenn man die Aufgabe der Beauftragten auf den éffentlichen
Dienst am Wort beschrénkt und die sakramentale Feier der Euchari-
stie ausschlieBlich Ordinierten vorbehilt. Doch genau besehen ver-
lagert sich damit die Problematik nur, ohne wirklich gelast zu sein.
Ich verweise zum Beleg auf eine einschligige Bemerkung, die der Ca-
tholica-Beauftragte der VELKD in einem Interview mit der Zeitschrift
,Die Welt“ vom 8. Februar 2005 gemacht hat. ,Ich bin froh*, dufierte
der Landesbischof der evangelisch-lutherischen Kirche in Bayern, Dr.
Johannes Friedrich, ,,dafl uns in den letzten 20 Jahren das Abendmahl
so wichtig geworden ist. Ich weigere mich, bei meinen Dekanatsbesu-

chen Gottesdienst ohne Abendmahl zu feiern. Aber theologisch gese-
hen hat der Wortgottesdienst bei uns denselben Stellenwert. Ohne
Wenn und Aber.”

DalB ein Wortgottesdienst im Vergleich zu einem Sakramentsgot-
tesdienst einen defizitaren Charakter hat, wird man lutherischerseits
nicht sagen kénnen, aber auch katholischerseits, wie ich denke, nicht
sagen miissen. Tatsache allerdings ist, dall der urchristlich-altkirchli-
che Sonntagsgottesdienst stets Sakramentsgottesdienst war: ,Bis zur
Reformationszeit blieben der sonntégliche Gottesdienst und die Feier
des Abendmahls unlgsbar miteinander verbunden.* Das hat eine so-
eben (Griindonnerstag 2005) vom Landeskirchenrat der Evangelisch-
Lutherischen Kirche in Bayern herausgegebene Handreichung zu Be-
deutungen und Praxis des Heiligen Abendmahls eigens hervorgeho-
ben und betont, dafl auch nach Auffassung Luthers die versammelte
Gemeinde im sonntdglichen Gottesdienst regelmaBig Brot und Wein
empfangen sollte. ,Dennoch haben sich auch in den lutherischen Kir-
chen die Feier des Abendmahls und der sonntégliche Gottesdienst
voneinander geldst. Dieser Vorgang war nicht immer gleichbedeu-
tend mit einer Schwéchung der Abendmahlsfrémmigkeit. Fiir viele
Gemeinden, die das Abendmahl nur noch an wenigen Tagen im Jahr
gefeiert haben, waren diese wenigen Tage — gerade wegen der Feier
des Abendmahls — unverzichtbare Héhepunkte im christlichen Le-
ben. Vielerorts ist jedoch die Abendmahlsfrommigkeit weitgehend
durch eine Ausrichtung des Glaubens am Wort Gottes und der Predigt
abgelost worden.

Demgegeniiber sind seit geraumer Zeit innerhalb der evangeli-
schen Gemeinden neue Aufbriiche und Bestrebungen im Gange, die
alte Verbindung von Sonntagsgottesdienst und Abendmahl wieder-
herzustellen. An diese Entwicklung hat die 6kumenische Debatte an-
zukniipfen, um mit Intensitdt und Aufgeschlossenheit die Frage zu
diskutieren, wie man den differenzierten Zusammenhang des gottes-
dienstlichen Gefiiges unter soteriologischen, ekklesiologischen und
moglichen sonstigen Aspekten genau zu bestimmen hat. Ein solcher
Diskurs wird sich gewill auch giinstig auf die heikle Debatte um den
eigentiimlichen Unterschied des besonderen Amtes der Kirche zu je-
nen Diensten auswirken, an denen je auf ihre — z. T. durch spezifische
Sendungen ausgezeichnete — Weise alle Gldubigen vermége ihrer
Taufe partizipieren.

Nach K. steht der Ordinierte einerseits als Empfinger des Heils
wie jeder andere Christ innerhalb der Gemeinde, andererseits als sa-
kramental-zeichenhafter Reprdsentant des Hauptes der Gemeinde,
als der er in der eucharistischen Feier fungiert, dieser gegeniiber.
.Die Spannung zwischen dem ,In und Gegentiber* von Priester und
Gemeinde ist grundlegend fiir den priesterlichen Dienst wie fiir das
Gemeindesein der Gemeinde.“ (22) Wie man sich diese Spannung ge-
nau zu denken hat, bleibt indes ebenso offen wie die Frage nach der
exakten Verhiltnisbestimmung von priesterlicher Christusreprdsen-
tation zu jener, an der vermoge des Ritengefiiges von Taufe und Kon-
firmation alle Christen teilhaben. Hier sind weitere Kldrungen nétig,
wobei u.a. auch zu erértern ware, ob die durch die Formel ,,In und
Gegentiber” bezeichnete Argumentationsfigur fiir sich genommen in
der Lage ist, die notigen Klarungen herbeizufiihren.

Hilfreich scheint mir in diesem Zusammenhang zu sein, daB und
wie in Melanchthons Apologie der Confessio Augustana vom Gedan-
ken vikarischer Christusreprésentation Gebrauch gemacht wird. So
heilit es etwa in Apol VII,28 von den Amtstrigern, dab sie die Sakra-
mente in Stellvertretung Christi darreichen (,,Christi vice et loco®).
Indes soll damit, wie der Kontext zeigt, lediglich die Aussage von
CA VIII unterstrichen werden, daf ndmlich die Wirksamkeit der Sa-
kramente nicht von der personlichen Wiirdigkeit des Spenders ab-
héngt: ,,Nec adimit sacramentis efficaciam, quod per indignos trac-
tantur, quia repraesentant Christi personam propter vocationem ec-
clesiae, non repraesentant proprias personas, ut testatur Christus:
Qui vos audit, me audit.“ (BSLK 240,40 — 45) Die Lehre, die aus die-
sem Wort Christi aus Lk 10,16 gezogen wird, lautet sonach schlicht
und einfach, daB man keinen die VerliBlichkeit der Gnadenzusage
Gottes verunsichernden Anstofl an der Unwiirdigkeit der kirchlichen
Diener nehmen mége. Ein exklusiver Autorititsanspruch des Amtes
aufbedingungslosen Gehorsam, wie er Christus gebiihrt, soll mit dem
zitierten Herrenwort hingegen gerade nicht begriindet werden. Viel-
mehrist das Gegenteil der Fall, wie u. a. der Abschnitt CA XXVIIL,22 £,
bezeugt, wo Lk 10,16 ebenfalls in einschldgigen amtstheologischen
Zusammenhéngen zitiert wird mit dem eindeutigen Ergebnis, dal
man den Bischéfen nicht um ihrer selbst oder um einer ihrem Amt
unmittelbar eigenen Formalautoritdt willen, sondern ausschlieBlich
wegen des Evangeliums Gehorsam schuldig sei: ,, At cum aliquid con-
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tra evangelium docent aut constituunt, tunc habent ecclesiae manda-
tum Dei, quod prohibet oboedire.” (BSLK 124,13-16) Belegt wird dies
mit Mt 7,15, Gal 1,8, 2. Kor 13,8.10 sowie unter Verweis auf das De-
cretum Gratiani (p. I .7 c.8 und ¢.13) und Augustin (De un. eccl.
11,28). Zu einem dhnlichen SchluBl gelangt Melanchthon in Apol
VI, 47f. g

Die Situation der Kirchen und namentlich ihrer Amter und Dien-
ste ist seit geraumer Zeit schwierig geworden, und die Tendenz der
Entwicklung deutet eher auf eine Steigerung dieser Schwierigkeiten
hin als auf ihre Behebung. Statt angesichts dieser Situation zu Ver-
legenheitslésungen Zuflucht zu nehmen, die pragmatisch zwar ver-
stiandlich, theologisch aber wenig iiberzeugend sind, sollte sie zum
Anlal eines gemeinsamen Neuansatzes 6kumenischer Verstindigung
genommen werden. Das gilt entsprechend auch in bezug auf einen
weiteren Aspekt eucharistischer communio-Ekklesiologie, ndmlich
hinsichtlich der Frage, was unter Ortskirche genau zu verstehen ist.
Uberall dort, so wurde Kardinal Kasper eingangs zitiert, wo sich Chri-
sten zur Feier des Herrenmahls um den Tisch des Herrn versammeln,
ist Kirche. Dieser Grundsatz legt es nahe, den Begriff der Ortskirche
mit der zum eucharistischen Gottesdienst konkret versammelten Ge-
meinde zu assoziieren. Die Leitung der eucharistischen Feier hitte
dann konsequenterweise als der prototypische Dienst des kirchli-
chen Amtes zu gelten, welches durch Ordination iibertragen wird.
Diese Sicht stimmt mit reformatorischer Amtslehre in dem Prinzip
tiberein, daB die gottesdienstliche Leitungsaufgabe, wie sie entschei-
dend durch 6ffentliche Evangeliumsverkiindigung in Wort und Sa-
krament wahrgenommen wird, das Wesen des ordinationsgebunde-
nen Amtes und die Einheit seines Begriffs bestimmt. Das schlieft
die Institution von Amtern iibergemeindlicher und transregionaler
Aufsicht nicht aus. Deren Einrichtung ist im Gegenteil mit Notwen-
digkeit durch den kommunialen Zusammenhang gefordert, in dem
jede Gottesdienstgemeinde mit anderen Gottesdienstgemeinden so-
wohl in rdumlicher als auch in zeitlicher Hinsicht steht. Jede Gottes-
dienstgemeinde ist mit einem universalkirchlichen Bezug unver-
dullerlich versehen und steht in Interdependenz zu allen anderen.
Diese Interdependenz hat nicht den Charakter eines nachtréaglichen
Zusammenschlusses, sowenig die jeweiligen Gottesdienstgemein-
den, die durch Wort und Sakrament im Glauben gesammelt und ver-
eint sind, abgeleitete GroBen einer hypostasierten Universalkirche
sind. Noch einmal: ecclesia est communio ecclesiarum. Kirche ist Ge-
meinschaft von Kirchen, die als unterschiedene perichoretisch ver-
eint sind.

Ich denke, dieser ekklesiologische Zentralgedanke K.s vermag
auch in bezug auf die Verhéltnisbestimmung von Presbyteramt und
Bischofsamt okumenisch weiterfithrende Perspektiven zu erschlie-
Ben. Wie die Gottesdienstgemeinde keine abgeleitete Grobe der Uni-
versalkirche oder gar einer regionalen kirchlichen Zwischeninstanz
darstellt, so ist auch der ordinierte Leiter des ortlichen Gottesdienstes
kein bloBes Medium seines Bischofs und nicht lediglich Statthalter
einer libergeordneten episkopalen Instanz. Der Begriff der Amterhier-
archie wire entsprechend einer Bestimmung zuzufiihren, die dieser
Voraussetzung Rechnung trdgt und klarstellt, da} die perichoretische
communio der Gottesdienstgemeinden fiir das Verhiltnis von Presby-
ter und Episkopen, deren Begriffe in Schrift und Tradition aus guten
Griinden auch synonyme Verwendung finden kénnen, nicht folgen-
los bleibt. Theoretischer Bewegungsspielraum hierzu ist insofern ge-
geben, als das Verhiltnis von Presbyter und Bischof durch die offi-
zielle romisch-katholische Lehre bis zum heutigen Tage dogmatisch
nicht definitiv festgelegt ist.

Dieser Flexibilitdt ermdglichende Sachverhalt ist zwar einerseits
von unbestreitbarem 6kumenischem Vorteil, gibt aber andererseits
AnlaB zu der Frage, warum von rémisch-katholischer Seite trotz feh-
lender Definitivitdt der Verhéltnisbestimmung von Presbyter- und Bi-
schofsamt die episkopale Ordinationsvollmacht mehr oder minder
exklusiv gefaBt und die episkopale im Unterschied zur presbyteralen
als die im Grunde allein giiltige Form der Amtssukzession behauptet
wird. Die 6kumenischen Folgen dieser Festlegung, deren theoreti-
sches Fundament zweifelhaft ist, sind bekanntlich gravierend. Wird
doch der entscheidend mit dem Abbruch der episkopalen Amtssuk-
zession begriindete ,,defectus ordinis* zugleich als Ursache dafiir an-
gefiihrt, daB die Vollgestalt des eucharistischen Mysteriums in den
aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen, deren kirchlicher
Status als entsprechend eingeschrankt beurteilt wird, nicht erhalten
worden sei. Die theoretischen und praktischen Konsequenzen dieser
Argumentation brauchen hier nicht naher ausgefiihrt zu werden. Al-
lein der Verwunderung dariiber soll Ausdruck verliehen werden, wie

selbstverstindlich auch Kardinal Kasper unter Bezug auf das Okume-
nismusdekret des II. Vatikanischen Konzils von der Unterscheidung
Gebrauch macht ,,zwischen den orientalischen Kirchen, welche die
vollgiiltige Eucharistie bewahrt haben und die wir deshalb als Kir-
chen anerkennen (UR 15), und den kirchlichen Gemeinschaften, wel-
che die urspriingliche und volle Wirklichkeit des eucharistischen
Mysteriums nicht bewahrt haben (UR 22)“ (138).

Diese Selbstverstandlichkeit verwundert umso mehr, als K. in der
Abendmahlslehre weitreichende materialdogmatische Konvergen-
zen in bezug auf die im 16. Jh. strittigen Fragen konstatiert: Sie betref-
fen nicht nur den Empfang des Abendmahls unter beiderlei Gestalt
und die Lehre der Realpréasenz, sondern auch die besonders schwer-
wiegenden Probleme der Messopferthematik. Zwar verbleibe diesbe-
zlglich die Frage, ,,ob und inwiefern die Eucharistie nicht nur eine
katabatische, sondern auch eine anabatische Dimension besitzt, die
darin besteht, dab die Kirche als der Leib Christi in das Opfer Christi
einbezogen ist und als die Braut Christi sein Opfer in gehorsamer Un-
terordnung mitvollzieht* (94). Gleichwohl wird man annehmen diir-
fen, daB sich auch diese Frage auf der Basis des erreichten differen-
zierten Konsenses in der Rechtfertigungslehre einer einvernehmli-
chen, auch ekklesiologisch tiberzeugenden Losung zufiihren laBt.
Fiir die Begriindung der Pramisse, die Lutheraner hitten, um der Ein-
fachheit halber nur von diesen zu reden, die urspriingliche und volle
Wirklichkeit des eucharistischen Mysteriums nicht bewahrt, bleiben
im Wesentlichen also nur amtstheologische Argumente. Obwohl
diese naturgemél in den Gesamtzusammenhang der von K. vertrete-
nen eucharistischen communio-Ekklesiologie hineinwirken, besteht
ihr harter Kern in der im AnschluB an UR 22 vertretenen These eines
Amtsdefizits, das mit dem Fehlen oder Mangel des Weihesakraments
infolge fehlender oder mangelhafter episkopaler Amtssukzession be-
grindet wird.

An diesem harten Kern arbeitet sich 6kumenische Theologie seit
geraumer Zeit ab, und sie wird damit voraussichtlich noch ldngerfri-
stig zu tun haben. Zur Sisyphosarbeit wird dieses Unternehmen aber
nur dann nicht, wenn man auf beiden Seiten die nétige Differenzie-
rungsbereitschaft erkennen ldBt und sich nicht auf festgefiigte Argu-
mentationsfiguren zuriickzieht. Was die ekklesiologische Grundrich-
tung und die spezielle Abendmahlstheologie betrifft, hat das Buch
von Kardinal Kasper erhebliche Differenzierungsleistungen und
wiinschenswerte Kldrungen erbracht. Fiir die Aussagen zur Amts-
theologie, die freilich nur mittelbar Gegenstand der Ausfithrungen
waren, laBt sich dies nach meinem Urteil nicht in vergleichbarem
Mabe sagen. Hier sind weitere Differenzierungen nétig und zwar so-
wohl im Hinblick auf das theologische Verhéltnis von nichtordinier-
ten und ordinierten Christen, als auch im Hinblick auf die Glie-
derungsformen des ordinationsgebundenen Amtes sowie die damit
verbundene Problematik der bischoflichen Ordinationsvollmacht
und der episkopalen Amtssukzession. Um solche Differenzierungen
wird die romisch-katholische Kirche und ihre Theologie auch in be-
zug auf die orientalischen Kirchen letztlich nicht umhin kénnen. Um
nur ein abschlieBendes Beispiel diesbeziiglicher Desiderate zu geben:
Wenn, wie u.a. in der vatikanischen Erkldrung ,,Dominus Iesus® zu
lesen war, nach rémisch-katholischer Lehre der Begriff einer Kirche
im eigentlichen Sinne auch dann erfiillt ist, wenn man die papstliche
Stellung des Bischofs von Rom nicht nur nicht anerkennt, sondern
notorisch bestreitet, dann ergeben sich hieraus zwangslaufig Riickfra-
gen, die nicht nur die Infallibilititsthematik und die Thematik des
universalkirchlichen Jurisdiktionsprimats, sondern auch die spezi-
fische Verfassung der Gemeinschaft der Bischéfe und mit ihr den Ge-
samtaufbau einer communio-Ekklesiologie im rémisch-katholischen
Sinne betreffen. Mit dieser SchluBbemerkung ist keineswegs die Po-
sition jenes Dritten bezogen, dem es zur sprichwartlichen Freude ge-
reicht, wenn zwei andere sich streiten. Intendiert ist im Gegenteil
eine Haltung, die bestehende Begriindungsschwierigkeiten identifi-
ziert, um den Weg zu einer gemeinsamen Lésung zu bereiten.

Miinchen Gunther Wenz

Miiller, Juliane: Wiedergeburt und Heiligung. Die Bedeutung der Struktur von
Zeit fiir Schleiermachers Rechtfertigungslehre. — Leipzig: Evangelische Ver-
lagsanstalt 2005. 198 S., geb. € 34,00 ISBN: 3-374—02257-X.

Der Locus ,,.De ordine salutis® ist in der altprotestantischen Ortho-
doxie systematisch ausgestaltet worden. Er bedenkt in unterschiedli-
chen Formen die individuellen Momente glaubiger Aneignung gott-
lichen Heils, wie es durch Jesus Christus in der Kraft des Heiligen
Geistes bewirkt ist. An diese Lehrtradition schlieBt Schleiermachers
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Soteriologie mit erkennbar eigenen Akzentsetzungen an. Dargelegt ist
Schleiermachers Lehre von der individuellen Heilszueignung in den
§ 106-112 der zweiten Auflage seiner Dogmatik von 1830/31 ,Der
christliche Glaube nach den Grundsitzen der evangelischen Kirche*.
Fiir die Erstauflage von 1821/22 sind die § 127-132 zu vergleichen.
Indem der Einzelne in die Lebensgemeinschaft Christi aufgenommen
ist, wird er ein neues Geschopf, ein neuer Mensch oder, wie Schleier-
macher am liebsten sagt, eine ,neue Persénlichkeit* (GL* § 106,1),
deren Frommigkeit durch das religitse BewuBtsein der Wiedergeburt
(vgl. GL? § 107-109) und der Heiligung (vgl. GL* § 110-112) charak-
terisiert ist.

Der differenzierte Zusammenhang beider ergibt sich aus der Tatsa-
che, daB die neue Personlichkeit des frommen und religitsen Men-
schen aufgrund ihrer psychophysischen Selbigkeit in bleibender Be-
ziehung steht zur Vergangenheit ihrer Herkunft aus dem alten
Adamsleben. Thr neues Leben ist daher ,,in der Erscheinung nur ein
werdendes. Dennoch kann der Zustand, in welchem dasselbe ein
werdendes ist, wenn in der Erinnerung auf den bezogen, in welchem
es auch noch kein werdendes war, nur angekniipft werden und mit
dem vorigen zu der zeitlichen Stetigkeit derselben Person nur ver-
bunden werden durch die Voraussetzung eines Wendepunktes, mit
welchem die Stetigkeit des Alten authérte und die des Neuen zu wer-
den begann; und dies ist das Wesentliche des Begriffs der Wiederge-
burt. So wie auf der andern Seite die wachsende Stetigkeit des Neuen,
worin die der Formel desselben angemessenen Momente immer mehr
aneinandertreten, die das alte Leben reprédsentierenden aber immer
schwicher und seltener wiederkehren, durch den Ausdruck Heili-
gung bezeichnet wird.“ (GL? § 106,1)

Der dynamische, zeitlich strukturierte Richtungssinn der heilsa-
men Lebensbewegung, wie er durch die Abfolge der christlichen Zu-
stinde von Wiedergeburt und Heiligung gekennzeichnet ist, tritt
noch deutlicher zutage, wenn man die jeweiligen Momente ins Auge
fabit, welche die besagten Zusténde intern bestimmen. Die Wiederge-
burt hebt an mit der Bekehrung, deren Anfang durch BuBe markiert
ist, um in der Rechtfertigung, die nicht lediglich Siindenvergebung,
sondern zugleich Adoption, also Aufnahme des Menschen in die Got-
teskindschaft beinhaltet, ihr vorldufiges Ziel zu erlangen. Vorldufig
ist dieses Ziel insofern, als das heilsame BewubBtsein der Gotteskind-
schaft, welches die Rechtfertigung bewirkt, den ProzeB der Heiligung
aus sich entlafit, der sich in Stindenkampf und im dankbaren Tun gu-
ter Werke realisiert.

Um nur die Eckdaten des Schleiermacher’schen ,ordo salutis“
noch etwas genauer in Betracht zu ziehen: Der Bekehrungsbegriff be-
nennt terminologisch den ,, Anfang einer Reihe [...] im Gegensatz zu
einer fritheren” (GL? § 107,2), wobei die BuBe die Abkehr vom Alten
durch reuige Sinnesdnderung, der Bekehrungsglaube die Hinkehr
und beginnende Aneignung der Vollkommenheit Christi bezeichnet,
vermoge derer die Stindenvergebung bewirkt und die pneumatische
Teilhabe an dem Sohnesverhéltnis Jesu Christi zu seinem himm-
lischen Vater bewirkt wird. In solcher Adoption erfiillt sich die
Rechtfertigung und mit ihr die Wiedergeburt. Doch treibt die Siinde
ihr verkehrtes Unwesen auch noch im Wiedergeborenen. Es bedarf
deshalb des bestindigen Kampfes gegen die Siinde, um dauerhaft
gute Werke als Wirkungen des Glaubens hervorzubringen. Dabei
kann der Fortschritt guter Werke realiter stets nur ein anfangsweiser
sein, so dab als Gegenstand gottlichen Wohlgefallens recht eigentlich
nicht das empirische Ergebnis der Handlungen der Wiedergeborenen,
sondern nur dasjenige in ihnen gelten kann, was Glaubenstitigkeit
und mithin Ausdruck der Lebensgemeinschaft mit Christus ist. ,Wie
nun iiberhaupt nicht das, was bald ist, bald nicht ist, Gegenstand des
gottlichen Wohlgefallens sein kann: so muB dasselbe vorziiglich auf
diesem in allen Momenten im Stande der Heiligung sich selbst Glei-
chen ruhen, wie es auch das Wechselnde an sich zieht und sich assi-
miliert.“ (GL* § 112,3)

Es ist das Verdienst der im Wintersemester 2003/04 von der Theol.
Fak. der Uni. Ziirich angenommenen Diss. von Miiller, die religions-
theoretische Bedeutung des differenzierten Zusammenhangs von Ste-
tigkeit und Wechsel und damit die Relevanz der Struktur von Zeit fiir
Schleiermachers Lehre vom ,ordo salutis* und dariiber hinaus fiir
die Gesamtkonzeption seiner Dogmatik aufgezeigt zu haben. Letzte-
res geschieht im ersten Teil der Arbeit anhand der beriihmten Lehn-
sitze aus der Ethik in den § 3—6 der Zweitauflage der Glaubenslehre,
die von M. noch nicht nach KGA [,13,1 und 2, sondern nach der von
Martin Redeker besorgten Ausgabe zitiert wird. Grundlegend fiir
Schleiermachers Entwurf, der Spekulation und Empirie zu verbinden
sucht, ist nach M. der Lebensbegriff, sofern ohne konkreten Lebens-

bezug das Wesen der Religion nur abstrakt erfaBt werden kann. Der
Lebensvollzug hinwiederum und insbesondere derjenige der From-
migkeit ist basal geprigt durch die Struktur der Zeit. Im Zuge der Un-
tersuchung der Lehnsétze aus der Ethik kristallisieren sich, so M.,
»zwei Grundelemente von Zeit heraus: Moment und Bewegung. Bei
der Untersuchung der Bestimmtheit einzelner Momente konnten ver-
schiedene Faktoren unterschieden werden, die sich auf eine Grund-
unterscheidung von Aufien und Innen zuriickfithren lieBen. Die Be-
stimmtheit der Momente begleitend oder sie in besonderen Momen-
ten allein ausmachend ist das unmittelbare SelbstbewuBtsein. In des-
sen doppelter Bestimmtheit als sich selbst Gleiches und als
Wechselndes spiegelten sich die Grundelemente der Zeit wieder.
Die Erweiterung des unmittelbaren Selbstbewusstseins zum Welt-
bewusstsein konnte schlieBlich mit Zeitbewusstsein identifiziert
und in Verbindung gebracht werden zum schlechthinnigen Abhén-
gigkeitsgefiihl als der hochsten Stufe des unmittelbaren Selbst-
bewusstseins. Daraus ergab sich die formale Bestimmung einer Zu-
sammengehorigkeit von Frommigkeit und Zeitverstiandnis.* (75f)

Auf der im ersten Teil grundgelegten fundamentaltheologischen
Basis wird die Bedeutung der Struktur von Zeit fiir Schleiermachers
Denken sodann in einem zweiten Teil anhand seiner Lehre von Wie-
dergeburt und Heiligung materialdogmatisch exemplifiziert. Es be-
stitigt sich im Speziellen, was fiir Schleiermachers Wesenbestim-
mung der Frommigkeit insgesamt gilt: Religiéses Leben vollzieht
sich konkret nur im Zusammensein von schlechthinnigem Abhéngig-
keitsgefiih]l und sinnlichem SelbstbewubBtsein. ,Das schlechthinnige
Abhingigkeitsgefiihl ist fiir sich nicht isolierbar, die Frémmigkeit be-
steht auch nicht nur aus diesem Gefiihl, sondern aus der Verbindung
dieses Gefiihls mit dem zeitlichen Leben, wie es sich in den Be-
stimmtheiten des unmittelbaren Selbstbewusstseins spiegelt. Damit
spielen die Grundelemente der Zeit fiir die Frommigkeit eine wesent-
liche Rolle.” (60) Am VerlaufsprozeB des Schleiermacher’schen ,,ordo
salutis” von der Bekehrung hin zum gldubigen Tun guter Werke 1Bt
sich dies paradigmatisch zeigen. Dabei findet der prozessuale Verlauf
frommen Lebens seine Einheit nicht unmittelbar in diesem, sondern
nur im religiésen Verhéltnis, in welchem von Gott her gesehen ganz
ist, was sich fiir menschliche Betrachtung und zwar auch und gerade
fiir menschliche Selbstbetrachtung stets nur als partikular und un-
vollendet darstellt. Die Zeitlichkeit seines eigenen Daseins zu beja-
hen und gegebenenfalls getrost zu segnen, vermag der Fromme daher
nur in der GewibBheit der in Jesus Christus kraft des Heiligen Geistes
erschlossenen Ewigkeit Gottes, welche allein den eindeutigen Rich-
tungssinn der Entwicklung religiosen Lebens vom Bewubtsein der
Siinde zu demjenigen der Gnade gewédhrleistet. In diesem Sinne gilt:
»Frommigkeit ist immer Bewusstwerdung des Zeitlichwerdens des
an sich zeitlosen Handelns Gottes." (187)

Miinchen Gunther Wenz

Vechtel, Klaus: Trinitdt und Zukunft. Zum Verhéltnis von Philosophie und Tri-
nitdtstheologie im Denken Wolthart Pannenbergs. — Frankfurt a. M.: Knecht
2001. 291 S. (Frankfurter Theologische Studien, 62), kt € 37,00 ISBN:
3-7820-0862-6

Die vorliegende Studie wurde im Sommersemester 2000 von der
Phil.-Theol. Hochschule St. Georgen in Frankfurt a. M. als Diss. ange-
nommen. Um es gleich vorweg zu sagen: Es handelt sich um eine vor-
ziigliche Arbeit, die mit groBer begrifflicher Sorgfalt und gedank-
licher Schérfe die Trinitdtslehre Wolfhart Pannenbergs als das syste-
matische Kernstiick seines theologischen Programms zur Darstellung
bringt, den Wahrheitsanspruch des christlichen Glaubens vor dem
Forum der neuzeitlich-modernen Vernunft zu bewihren.

Der erste Teil ,,Philosophie und Offenbarung” (9-95) destilliert zunéchst
aus einer knappen theologie- und philosophiegeschichtlichen Verortung Pan-
nenbergs (9-22) dessen theologisches Grundanliegen: ,Der Geschichtshezug
der Offenbarung Gottes macht eine historische Fundierung des christlichen
Glaubens notwendig. Da Gott jedoch als die Macht iiber alles Geschehen aus-
gewiesen werden muB, ist die Theologie auf die Auseinandersetzung mit der
Philosophie angewiesen“ (21). Pannenberg greife dabei durchaus auf Impulse
der Hegelschen Philosophie zuriick; gleichwohl erarbeite er sich seinen eige-
nen Ansatz bei der eschatologischen Zukunft Gottes im Medium einer dezidier-
ten Hegelkritik: ,Die Bestimmung Gottes vom Horizont der Zukunft her ermég-
licht die Vermittlung der Geschichtstatsachen der Offenbarung mit der meta-
physischen Wahrheit der Philosophie® (22). Dieser Ansatz wird sodann in
drei weiteren Abschnitten auf seine metaphysischen (22-54), anthropologi-
schen (54-70) und geschichtsphilosophischen (70-95) Potentiale hin aunf-
geschliisselt. Dabei komme v. a. dem Gedanken des Unendlichen entschei-
dende Bedeutung zu; er werde von Pannenberg als philosophischer Vorbegriff
Gottes verstanden und dergestalt geschichtlich umgesetzt, daB das Unendliche
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als das in der Gegenwart nur antizipativ realisierte und daher notwendig strit-
tige zukiinftige Ganze erscheint: ,Das in allem Erfassen von endlichen Gegen-
standen der Erfahrung vorausgesetzte Unendliche, das Gewahrsein des Ganzen
der Wirklichkeit iiberhaupt, wird aufgrund der Geschichtlichkeit menschlicher
Erfahrung als eine in der Zukunft liegende Sinntotalitit antizipiert* (5). Die
Kategorie der Zukunft biete Pannenberg so die Méglichkeit, einerseits die phi-
losophischen Fragen nach dem Grund von Welt, Selbst und Geschichte auf ihre
theologischen Implikationen hin durchsichtig zu machen, andererseits das bi-
blisch-christliche Gottesverstdndnis in seiner Doppelstruktur von antizipativer
Offenbarung in Jesus Christus und ausstehender Bewahrheitung am Ende der
Geschichte auf diese Problemlage zu beziehen und als Lésung fiir die offenen
Fragen des neuzeitlichen Denkens zur Geltung zu bringen: ,Die Frage nach
dem Woraufhin der unbegrenzten Offenheit des menschlichen Geistes und
nach dem konstituierenden Grund menschlich-personaler Identitit, die Frage
nach dem Grund fiir die in jeder einzelnen Sinnerfahrung beanspruchten zu-
kiinftigen Sinntotalitét und schlieBlich die Frage nach dem die Einheit der Ge-
schichte garantierenden Handlungssubjekt kénnen vom biblisch-christlichen
Gottesverstidndnis eine Antwort erhalten® (269f.).

Der Ansatz beim Primat der Zukunft erfiillt fiir Pannenberg die Funktion,
endgiiltige Offenbarung und bleibende Strittigkeit Gottes in der Geschichte
miteinander in Ausgleich zu bringen und so den christlichen Gottesgedanken
mit dem neuzeitlichen Geschichtsdenken zu vermitteln. Seine vollgiiltige
Durchfithrung, so lautet die zentrale These der vorliegenden Arbeit, erhalte
dieses Programm allerdings erst in der Pannenbergschen Trinititslehre. Thre
Funktion bestehe in dem Aufweis, ,,wie Gott gegeniiber dem Endlichen sowohl
transzendent als auch immanent sein kann® (95). Folgerichtig widmet sich der
zweite Teil , Trinitdt und Zukunft” (97-184) einer Rekonstruktion dieses trini-
titstheologischen Modells. Erneut beginnt der Vf. dabei mit einer knappen
theologie- und philosophiegeschichtlichen Problemskizze (98-109). Um die
ostkirchliche Tendenz zum Subordinatianismus und die westkirchliche Ten-
denz zum Modalismus gleichermaBen zu vermeiden, setze Pannenberg nicht
bei der Wesenseinheit Gottes, sondern bei der Dreiheit der gottlichen Personen
an. Statt die Dreiheit der Personen aus der Einheit des gottlichen Wesens abzu-
leiten, nehme er seinen Ausgang von den wechselseitigen Beziehungen der tri-
nitarischen Personen und fasse die jeweiligen Selbstunterscheidungsrelatio-
nen als Grund ihrer Gottheit auf: ,Die gegenseitigen Bezichungen von Vater,
Sohn und Geist sind nicht nur hinsichtlich ihrer personbildenden Unter-
schiede, sondern auch hinsichtlich des Gottseins der trinitarischen Personen
konstitutiv® (108f.). Fiir die Durchfiihrung ergebe sich daraus ein ,heilséko-
nomische(r]“ (109) Ansatz der Trinitdtslehre bei der geschichtlichen Offen-
barung Gottes in Jesus Christus. Er wird im folgenden im Blick auf die Selbst-
unterscheidung des Sohnes vom Vater, die entsprechende Selbstunterschei-
dung des Vaters vom Sohn und die Selbstunterscheidung des Geistes von Vater
und Sohn entfaltet (109-141). Die Pointe der Interpretation liegt dabei in dem
Nachweis, dafB alle drei Unterscheidungsrelationen auf dem Hintergrund des
ontologischen Primats der Zukunft ausgearbeitet werden. Diese Vorstellung,
.daB erst das zukiinftige Ganze der Geschichte riickwirkend iiber das Wesen
der Dinge und auch iiber die Wirklichkeit Gottes entscheidet” (140£.), ermogli-
che Pannenberg dann auch die Durchfithrung seines zentralen trinititstheo-
logischen Anliegens, ,die Relevanz der Geschichte fiir das ewige Sein Gottes
mit der Vorstellung der ewigen Selbstidentitit des trinitarischen Gottes [zu]
vermitteln“ (96). Dafiir stehe die iiber Karl Rahner hinaus weiterentwickelte
These einer Einheit von immanenter und 6konomischer Trinitét (141-157). Sie
soll die in der traditionellen Trinitétslehre vollzogene Isolation Gottes gegen-
iiber der Geschichte vermeiden, ohne im Gegenzug — wie etwa bei Hegel oder
in der ProzeBtheologie — die Gottheit Gottes vom Gang der Geschichte selbst
abhéngig zu machen. Den Schliissel dafiir biete erneut die Gedankenfigur vom
Primat der Zukunft: ,Die 6konomische Trinitét ist die Prolepse der immanen-
ten Trinitdt. Insofern der trinitarische Gott im Verlauf der Heilsckonomie be-
reits die Geschichte bestimmt, erweist er sich als der geschichtlichen Wirklich-
keit immanent. Da sich Gott als die Macht der Zukunft jedoch von jeder gegen-
wirtigen und vergangenen Geschichte unterscheidet, erweist sich der trinitari-
sche Gott gegeniiber der Welt als transzendent® (156f.). Abschliefend nimmt
der Vf. das Lehrstiick von Wesen und Eigenschaften Gottes in den Blick, wel-
ches fiir Pannenberg den vorldufigen AbschluB der Trinitdtslehre bildet
(158-184). Im Mittelpunkt stehe hier ein konsequent relational gefaBter We-
sensbegriff — vollgiiltig ausgedriickt in der Bestimmung Gottes als Liebe —, der
zum einen die gottlichen Personen als Manifestationen des einen gottlichen
Wesens aufzufassen erlaube, zum anderen den Grund fiir Einheit und Unter-
scheidung zwischen immanenter und ékonomischer Trinitit enthalte, ,inso-
fern erst das zukiinftige Ganze seiner geschichtlichen Daseinsmomente die
Einheit des gottlichen Wesens bildet” (182).

Im dritten Teil ,,Punkte zum Gespriach mit W. Pannenberg” (185-267) unter-
zieht der Vf. die zuvor von ihm rekonstruierte Trinitdtslehre Pannenbergs einer
kritischen Priifung. Drei Punkte hebt er dabei heraus: die Verhiltnisbestim-
mung zwischen immanenter und konomischer Trinitit (185-217), die Vermitt-
lung von Wesenseinheit und Persondreiheit Gottes (217-237) sowie das er-
kenntnistheoretische Modell einer vorwegnehmenden Antizipation der noch
ausstehenden Zukunft (237-267). Pannenbergs Trinitdtslehre sei erstens von
dem Bemiihen getragen, ,sowohl die Transzendenz als auch die Immanenz
des trinitarischen Gottes im Verhéltnis zur Geschichte der Welt denkerisch zu
vermitteln® (185). Diesem Interesse diene die konsequente Ausrichtung auf die
Perspektive zukiinftiger Vollendung. Eben daran meldet der Vf. nun Bedenken
an: ,,Pannenbergs theologische Perspektive des zukiinftigen Ganzen und des
Unendlichen muB erweitert und in diesem Sinne modifiziert werden durch

eine Perspektive, die davon ausgeht, dali Gott bereits in einzelnen partikuléren
Geschehnissen und endlichen Gestalten nicht nur provisorisch, sondern ganz
anwesend ist“ (216). Das Verhiltnis von immanenter und ékonomischer Trini-
tit konne daher besser nach dem Modell der Entsprechung verstanden werden.
Auf diese Weise lasse sich der Gedanke einer freiwilligen Abhéngigkeit Gottes
von der Welt vermeiden und doch zugleich daran festhalten, ,,dal die Heils-
tkonomie dem trinitarischen Gott nicht nur duBerlich hinzukommt* (217).
Ein zweites Grundanliegen Pannenbergs bestehe darin, ausgehend von den ge-
schichtlich bezeugten wechselseitigen Selbstunterscheidungen Persondreiheit
und Wesenseinheit Gottes miteinander zu vermitteln. Seine Trinitétslehre
stelle den beeindruckenden Versuch dar, ,.eine Synthese zwischen einem inter-
personalen und einem essentialen Zugang zum Trinititsgeheimnis zu formu-
lieren* (236). Allerdings erweise sich auch hier die eingebaute Zukunftsper-
spektive als problematisch. Sie ,betont im Verhéltnis von Persondreiheit und
Wesenseinheit primér die Differenz, die Unterscheidung der géttlichen Per-
sonen voneinander und von dem einen Wesen Gottes und kann deshalb fiir
sich allein genommen die Wesenseinheit Gottes nicht angemessen zum Aus-
druck bringen” (236). Der V1. schldgt daher vor, Pannenbergs Zukunftsperspek-
tive zu modifizieren ,,durch eine theologische Perspektive, die nicht die Unter-
scheidung und Differenz, sondern die Einheit und Entsprechung der trinitari-
schen Personen betont” (236). Er meint, damit Pannenbergs Anliegen, die
wechselseitigen trinitarischen Beziehungen als konstitutiv fiir die Gottheit der
Personen zu denken, aufnehmen zu kénnen, ,ohne die negative Vorstellung
einer gegenseitigen Abhédngigkeit der Personen voneinander [...] vertreten®
(237) zu miissen. Zum AbschluB riickt drittens das Antizipationsmodell selbst
in den Blick. Dessen Schwiche bestehe darin, die Wirklichkeit Gottes als strit-
tig behaupten zu miissen und damit der Unbedingtheit der Gewissenserfah-
rung nicht angemessen Rechnung tragen zu kénnen: ,,Der Mensch macht die
Erfahrung, in all seinem Denken und Tun unter einem nicht nur hypotheti-
schen und provisorischen, sondern einem unbedingten Anspruch der Wahr-
heit und Mitmenschlichkeit zu stehen® (267). An die Stelle des Antizipations-
begriffs habe mithin die Vorstellung der Entsprechung zu treten: ,,Aus der Per-
spektive der Zukunft bleibt das Wesen alles Seienden und auch seine Entspre-
chung mit dem Schépfer prinzipiell strittig und hypothetisch. Aus einer
Perspektive, die hingegen vom einzelnen, partikuldren Seienden und vom
Staunen iiber dessen Unselbstverstindlichkeit und Geschenktsein ausgeht,
kann eine nicht nur hypothetische und strittige Entsprechung zwischen
Schépfer und Geschopf angenommen werden* (267).

Gerahmt werden die drei Hauptteile der Arbeit durch eine kurze
Einleitung (1-7) und eine knappe Zusammenfassung (269-273). Der
VI. restimiert hier in groben Strichen den Leitgedanken seiner kriti-
schen Auseinandersetzung mit Pannenberg: ,Pannenbergs Zukunfts-
und Ganzheitsperspektive [...] bedarf einer Erweiterung durch eine
andere theologische Perspektive, die, wie die biblischen Schriften be-
zeugen, davon ausgeht, dal Gott sich bereits in einzelnen, fragmenta-
rischen Geschehnissen und Erfahrungen nicht nur provisorisch, son-
dern ganz als er selbst schenkt” (7). Von ‘Antizipation’ miisse daher
konsequent auf ‘Entsprechung’ als systematischer Grundkategorie
umgesattelt werden. Nun bleibt allerdings nicht nur zu fragen, ob
der Begriff der Entsprechung die ihm zugedachte Schliisselrolle aus-
zufiillen vermag. Dartiber hinaus 1dBt sich der Eindruck nicht ganz
vermeiden, daB der Vf. seine Kritik an Pannenberg letztlich nur um
den Preis einer Simplifizierung des Pannenbergschen Ansatzes zu
plausibilisieren vermag: Die Gedankentfigur eschatologischer Retro-
aktivitét steht im Dienste des Interesses, beides zugleich aussagen zu
kénnen — das ‘schon jetzt’ der definitiven Selbstoffenbarung Gottes in
Jesus Christus und das ‘noch nicht’ der zukiinftigen Vollendung des
Reiches Gottes am Ende der Geschichte. Diese Anfragen schmilern
allerdings nicht den Umstand, daB es sich bei der vorliegenden Stu-
die um eine in jeder Hinsicht ebenso lesenswerte wie gut zu lesende
Auseinandersetzung mit einem der bedeutendsten gegenwirtigen
Entwiirfe evangelischer Dogmatik handelt.

Miinster Martin Laube

Fundamentaltheologie

Weimar, Ludwig: Christsein angesichts der vielen Religionen. — Bad Télz: Ur-
feld 2002. 190 S. (Urfelder Reihe, 3), geb. € 17,20 ISBN: 3-932857-22—4
2002 verdffentlicht, kommt das Buch leider erst 2005 in die Hinde

der Rezensenten. In dem Buch des Theologen und Mitglieds der Prie-

stergemeinschaft der Integrierten Gemeinde geht es nicht um den in-
terreligiosen Dialog, sondern um das Christsein angesichts des reli-
giosen Pluralismus. Dabei gilt: ,Der Christ ist nichts anderes als ein

Jude, dessen Messias gekommen ist.“ (159) Mit Origenes hiilt Weimar

fest: ,,Wir prahlen nicht mit uns, sondern heben den Lehrmeister

Christus hoch; Wir konnten nichts Besseres finden.“ (170) Dem Urteil

mag man zustimmen, doch fragt man sich, wie diese Einsicht erreicht

wird.
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Das Buch besteht aus einer Hinfiihrung und vier Teilen. Hinfithrend medi-
tiert der Vf. die alttestamentliche Gestalt des Bileam und die neutestamentli-
chen Sterndeuter auf dem Weg zur Krippe, beidesmal also heidnische Gestal-
ten und ihre Gotteserkenntnis, Teil I umschreibt die heutige Lage unter den
Stichworten , Ersatzreligionen” und ,Religionspluralismus*. Teil II spricht an-
gesichts der Frage, ob das Christentum eine Religion sei, vom Doppelantlitz der
Religion, und fragt angesichts der Lessingschen Ringparabel, ob wir wirklich
den wahren Ring oder nur die Gabe der Unterscheidung verloren haben. Teil
II vertritt — in der Nahe zu Ratzingers Konzeptionen — die (jiidisch-christliche)
Offenbarung als wahre Aufklirung, der gegeniiber in den Religionen nichts
Besseres zu finden sei. Im Teil IV lenkt der Vf. den Blick auf drei zentrale Mo-
mente des christlichen Glaubens, den Opfercharakter des Todes Jesu, den Glau-
ben an den trinitarischen Gott und den Universalanspruch von Judentum und
Christentum.

Hinsichtlich des vom Vf. verwendeten religionswissenschaftli-
chen Materials verweist er ausdriicklich auf dltere, viel verwendete
Publikationen aus dem Sekundér- und Tertidrbereich. Die aktuellen
Gesprichspartner des Religionengesprichs werden entsprechend
nicht aufgesucht, auch die Heiligen Schriften der anderen Religionen
kaum zitiert. Das fiihrt dahin, daB die Situationsbeschreibung sich
vielfach im Atmosphérischen erschépft und nicht selten selektiv ist.
Aubenstehende werden haufig bekannte Vorurteile wieder erkennen.
Zentral ist fiir den Vf. das jiidisch-christliche Verhiltnis bzw. die Ver-
ankerung des Christsein im Judentum. So sympathisch das an vielen
Stellen klingt, bleibt dennoch auch hier die Frage, ob das Judentum
seinerseits wirklich in seiner Entwicklung, aber auch in seinen Am-
biguitdten hinreichend beachtet wird. SchlieBlich haben sich Juden-
tum und Christentum seit ,,Christi Geburt* deutlich auseinander-
gelebt. Was hier legitim, was illegitim ist, wird aber kaum zu einem
Problem. Dasselbe gilt fiir das jiidische Selbstverstindnis seit der
Griindung des Staates Israel. Kann man bei den miihsamen Entwick-
lungen partnerschaftlicher Beziehungen zwischen Israel und den Pa-
ldstinensern die Frage nach Religion und Gewalt einfach ausklam-
mern? Ist der Islam wirklich nur das Produkt einer jiidisch-christli-
chen Entfremdung? Das trinitarische Gottesverstindnis trennt ja
nicht nur Christentum und Islam, sondern immer auch noch Chri-
stentum und Judentum. Entsprechend unabgeschlossen wirkt das
Kap. IV.2. iiber den Trinitdtsglauben. Im Vorwort heifit es: ,Ange-
sichts verbreiteter Verwirrung méchte die vorliegende Studie aus der
Erfahrung einer Gemeinde, die sich seit vier Jahrzehnten intensiv mit
dem unterscheidend Jiidisch-Christlichen, mit der Unterscheidung
zwischen Religion und biblischem Glauben beschiiftigt, eine Hilfe-
stellung geben.“ (12) Diese Ausrichtung folgt zweifellos einer heute
notwendigen Orientierung. Der Vf. ist sich denn auch sehr bewuBt,
wie er das Christsein zu verstehen hat. Nur erfordert ein Vergleich
heute, daB man sich iiber die Vergleichspunkte entsprechend unter-
richten laBt. Hier aber bleibt der Vf. einem Ansatz verhaftet, der heute
zu einem existentiell giiltigen Vergleich nicht mehr als hinreichend
angesehen werden kann. Das bleibt bestehen, auch wenn man der
Grundunterscheidung Raum gibt, die sich zwischen (menschlich-
philosophischer) Gottsuche und (aus gottlicher Initiative erfolgen-
der) Selbstmitteilung Gottes ergibt. Der Vf. iibertréigt ohne hinrei-
chende reflektierende Priifung philosophische u. a. westliche Grund-
begriffe auf fremde Kulturen und Religionen. So wenig wie er dem
Islam in seiner heutigen Gestalt und Auswirkung gerecht wird,
kommt die Vielfalt asiatischer Religionsformen wirklich in den Blick.
Die von dort ausgeloste Faszination bei westlichen Zeitgenossen wird
folglich weder erklart noch iiberzeugend zuriickgewiesen. Solange
aber das Fremde nicht wirklich zu einer existentiellen Provokation
wird, ist es leicht, sich selbst fiir besser und iiberlegen zu diinken. Es
sind nicht zuletzt die fiir den SchluBteil ausgewihlten drei Momente
der christlichen Lehre, an denen die Schwiche des Arguments sicht-
bar wird. GewiB sind die bekannten Opferpraktiken Zentralamerikas
in hohem MaBe abstofiend. Thnen gegeniiber sind die Entwicklungen
in der jiidisch-christlichen Geschichte eine Aufwértsentwicklung.
Die heutigen Einspriiche gegen das Kreuz Christi aber kommen nicht
von dort, sondern aus jenen religiésen Landschaften, in denen Opfer-
praktiken praktisch keine Rolle spielen und, wie der Vf. selbst weiB,
es keinen verzeihenden Gott gibt. Die Frage bleibt aber hier: Sind
auch diese Menschen — wie die Gottlosen unserer Landschaft — den-
noch von Gott Gerufene und auf dem Weg zu ihm? Oder ist die Gott-
losigkeit am Ende doch nichts anderes als der Verlust des Mensch-
seins schlechthin? Und wenn schon vom dreifaltigen Gott die Rede
ist, darf dann nicht doch gefragt werden, was bei aller Verbundenheit
von Juden und Christen den Juden am Ende doch fehlt? Entspre-
chend unscharf sind die Anmerkungen zum Universalismus von Ju-
dentum und Christentum. Der Vf. muB sich fragen lassen, ob seine

Sicht des Christlich-Unterscheidenden weit genug trigt. Es gibt einen
anderen Bereich, der eher ausgeblendet erscheint: die Kirche. In der
Beschreibung des Christseins reduziert sie sich auf die Gestalt einer
wenig ausdrucksstarken ,,Gemeinde®, vielleicht einer Diaspora-Ge-
meinde. Gerade hier aber muf sich der V£. fragen lassen, ob sich die-
ses Gemeindebild wirklich so stark von den Gemeindebildungen —
sagen wir — im Hinduismus, im Buddhismus, selbst im Islam unter-
scheidet. Gerade die Auseinandersetzungen, die es in sidkularen, aber
auch postmarxistischen Staaten wie China um die Rolle der Religion
und Religionen gibt, bleiben denn auch in Weimars Buch praktisch
aullen vor. Der V{. hat sich viel zu sehr einen Namen in der theolo-
gischen Forschung gemacht, als dal man dieses Buch zu einem Zeit-
thema mit einigen freundlichen Bemerkungen passieren lassen
dirfte.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Kirchengeschichte / Patrologie

Damberg, Wilhelm / Muschiol, Gisela: Das Bistum Miinster. Eine illustrierte
Geschichte 805-2005. — Miinster: Aschendorff 2005. 272 S., 380 Abb., geb.
€ 24,80 ISBN 3-402-03414-X
Das Bistum Miinster feiert in diesem Jahr sein 1200-jahriges Jubi-

ldum, Das vorliegende Buch méchte ,,dazu anregen, sich iiber Bilder

auf eine Zeitreise durch die Geschichte des Bistums einzulassen® (9).

Das Anliegen, zwischen die kleine Broschiire Das Bistum Miinster,

Bd. 1. Von den Anfingen bis zur Gegenwart, Miinster 1992 und. die

von Arnold Angenendt herausgegebene, noch nicht vollstindig er-

schienene fiinfbdndige Geschichte des Bistums Miinster eine einbén-
dige, den Akzent auf Bilder setzende Bistumsgeschichte zu plazieren,
ist grundsétzlich zu begriiBen. Fiir das ,,Projektmanagement® und die

»Buchgestaltung® zeichnet Winfried Daut vom Aschendorff-Verlag

verantwortlich.

Der Bd ist in 14 Kap. gegliedert, in denen jeweils auf eine , Einfiih-
rung* ein unterschiedlich umfangreicher Bildteil folgt (zwischen vier
und vierzig Seiten). Die Kap. behandeln vorwiegend zeitliche Ab-
schnitte, in zwei Féllen auch explizit frommigkeitsgeschichtliche
Themen (Reformorden im Hochmittelalter (Kap. 6) und Frommigkeit
im Mittelalter (Kap. 8)).

Die ,Einfithrungen“ und ein GroBteil der Bilder der Kap. 1-11
sind aus dem Ausstellungskatalog Imagination des Unsichtbaren.
1200 Jahre Bildende Kunst im Bistum Miinster (2 Bde, Miinster 1993)
iibernommen. Die Aufsitze von Muschiol und Damberg (im vorlie-
genden Buch die Kap. 1-9 bzw. 10-14) wurden im Hinblick auf die
Ausstellung konzipiert und legen als historisch-theologische Grund-
legung der Ausstellung ihren Akzent auf die Frommigkeitsgeschich-
te. Diese Aufsitze fiir den vorliegenden Bd aus ihrem urspriinglichen
Zusammenhang zu losen, erweist sich als nicht ganz unproblema-
tisch, da das Buch streckenweise den Charakter einer lokal illustrier-
ten Frommigkeitsgeschichte bekommen hat. Die den anvisierten Le-
serkreis wohl mehr interessierende Lokalgeschichte gerdt dadurch et-
was aus dem Blick. Einige Beispiele: Die fiir die karolingische Mis-
sion nicht unbedeutende Ida von Herzfeld (+ ~ 825) kommt in den
Abschnitten iiber Missionierung und Bistumsgriindung nicht vor, ob-
wohl die auch nach archéologischen Gesichtspunkten gestaltete
Krypta der Wallfahrtskirche ein bis heute viel besuchter Ort ist. Die
Aufzéhlung der Frauenstifte (33) bezieht sich lediglich auf das 9. Jh.,
dadurch fehlt z.B. das bangeschichtlich hoch interessante Stift Lan-
genhorst (1178—1811). In Kap. 6 werden nur die Reformorden des
Hochmittelalters genannt, die in ihrer Entstehungsphase Griindun-
gen im Bistum vornahmen. Spétere Griindungen dieser Orden im Bis-
tum fallen dadurch unter den Tisch, wie z.B. das Kartduserkloster
Weddern (1476—1803), nach dem ein Ortsteil von Diilmen noch heute
»Karthaus* heifit (95 wird das Kloster lediglich als Herkunftsort einer
Anna-Selbdritt-Gruppe erwihnt). Im Abschnitt iiber die devotio mo-
derna (104) wird das fiir diese Bewegung bedeutende Kreuzherren-
kloster in Rheine-Bentlage (1437—1803) nicht genannt. Dabei hitte
es, zumal in seiner jetzigen Gestalt als Museum, sicher manchen Le-
ser interessiert. Dem gegeniiber thematisiert der Textteil fiir die Aus-
stellung wichtige frommigkeitsgeschichtliche Aspekte wie z.B. den
Kult bestimmter Heiliger (78-79). Solche Aspekte haben aber kaum
einen echten bistumsgeschichtlichen Bezug auBer dem, daB sie durch
Beispiele aus dem Bistum illustriert werden kénnen.

Die im Katalog Imagination des Unsichtbaren hervorragend ge-
lungene Bebilderung wird in den Kap.n 1-11 des vorliegenden Bdes
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zu einer weniger gliicklichen Sammlung. Die Zusammenstellungen
sind héufig optisch wenig ansprechend, der platzsparende Druck vie-
ler kleinformatiger Bilder bis an den Rand stort den Gesamteindruck.
Zwar haben alle Bilder einen — mitunter auch sehr iiberraschenden —
bistumsgeschichtlichen Bezug, doch kénnen hier einige Anmerkun-
gen zur Bildauswahl nicht unterbleiben.

Die im Katalog zu thematisch speziellen Aufsitzen gezielt aus-
gesuchten Bilder sind fiir dieses Buch nach unklaren Kriterien den
Abschnitten der Bistumsgeschichte zugeordnet worden. Die Unklar-
heit besteht v.a. in der Vermischung von kunstgeschichtlichen und
historischen Beziigen. Zwei Beispiele: Die hl. Ida (8. / 9. Jh.) taucht,
wie gesagt, zwar nicht im Text, aber dafiir im Bildteil des Kap.s 7 (75)
auf, wo mit einer Zeichnung eines Motivs des Idaschreines (16. Jh.)
die — sonst im Buch kaum erwédhnte — Armenfiirsorge im Hochmittel-
alter illustriert wird. Damit ist ein Bogen von 700 Jahren gespannt,
der weder dem Thema Armenfiirsorge noch der hl. Ida gerecht wird.
Der hl. Victor (4. Jh.?) bekommt in Kap. 1 mit dem Victorschrein aus
Xanten (12. Jh.) ein Bild, der Bildteil fiir das 12. / 13. Jh. (Kap. 7) be-
ginnt mit der aus dieser Zeit stammenden Grabplatte der Griinderin
des Stiftes Freckenhorst (9. Jh.), obwohl diese im Text gar nicht vor-
kommt. Im zweiten Fall hat also der Sarkophag den Ausschlag fiir die
Bildauswahl gegeben, im ersten ein vermeintlicher Inhalt.

Einige weitere Bemerkungen: Manche Bilder passen nicht in den
Zusammenhang. Im Kap. tiber die Reformorden (Kap. 6) ist z.B. ein
ganzseitiges Bild der Westchorhalle des Stiftes Xanten, in dem der
hl. Norbert mit einem Reformversuch kldglich gescheitert ist. Auf S.
143 ist als lustration fiir den Aufschwung des Wallfahrtswesens un-
ter Christoph Bernhard von Galen (Bischof von 1650-1678) ein
Telgter Wallfahrtsbild von 1907, wihrend die drei anderen Beispiele
tatsdchlich aus dem 17. Jh. stammen. Oft stehen thematisch zusam-
mengehdrende Bilder nicht beieinander. Wihrend auf S. 56 die Pri-
monstratenser behandelt werden, folgen auf S. 57 die Kartduser, um
dann auf S. 58 wieder die Stifter des Pramonstratenserklosters Cap-
penberg zu zeigen. Das Miinsteraner Domparadies kommt auf den
Seiten 70-71, 75 und 93 jeweils mit den Figuren aus dem 13. Jh. vor.
Auf einigen Bildern ist schlicht und einfach nichts zu erkennen, da
sie fiir das vorliegende Buch zu stark verkleinert wurden. Das gilt z. B.
fiir die barocken Chorschrankenreliefs des Doms (20) wie fiir den
Wappenkalender fiir das Jahr 1694 (145). In einzelnen Fillen ist in-
zwischen wesentlich besseres Bildmaterial zugédnglich (z.B. bei dem
mittlerweile restaurierten Bentlager Reliquienschrein, 97). Manches
fehlt erstaunlicherweise: Von der fiir das 14. und 15. Jh. kunsthisto-
risch bedeutendsten Kirchenausstattung im Bistum Miinster, ndmlich
von der der Kalkarer Nikolaikirche, ist kein einziges Bild vorhanden.
(Das Bild des auch in Kalkar tétigen Derick Baegert auf S. 107 hangt im
Landesmuseum.) Die Illustration der Kap. 12 und 13 ist demgegen-
iiber, mit wenigen Ausnahmen (z.B. 172 oben), hervorragend.

Im letzten Kap. (Nachkriegsgeschichte) zieht der Text von Dam-
berg, wie fiir die Ausstellung sinnvoll, nur wenige Linien. Von einer
Bistumsgeschichte kann hier aber nicht mehr die Rede sein. Ereignis-
se, die in den Bildern eine groBe Rolle spielen, werden im Textteil
nicht erwihnt (Papstbesuch 1987, Digzesanforum u.a.). Da der Bild-
teil hier den fehlenden Text ersetzen will, kommt es nicht nur zu ei-
nem Unverhéltnis von Text und Bildern (3 Seiten Text, 40 Seiten Bil-
der), sondern auch durch das Fehlen eines Gedankenganges zu dem
Eindruck einer eher willkiirlichen Bildauswahl.

Die Karten und Plédne sind zum Teil zeitlich unpassend (16) oder
selektiv: Warum gibt es z. B. nur eine Ubersicht tiber die Beginenhau-
ser am Niederrhein (61), wahrend im Text (51) auch die in Miinster
und Coesfeld erwidhnt werden? Auf S. 27 findet sich im Prinzip ein
Ausschnitt des Planes von S. 26, allerdings aus einer anderen Quelle.
Dadurch ist ein und derselbe Bau zuerst ,,Alter Dom* und dann eine
»kleine Kirche auf dem Domherrenfriedhof“. Leider enthélt der Bd
auch keinerlei Register.

Ein speziell fiir dieses Buch verfaBter Text hétte die schwierige
Bildauswahl m. E. erleichtert. Die 380 Abbildungen sind aber, bei al-
ler Kritik an ihrer Zusammenstellung, ein guter Fundus zur Bistums-
geschichte.

Miinster Norbert Kdster

Irenik und Antikonfessionalismus im 17. und 18. Jahrhundert, komm. v. Harm
Klueting. Hildesheim / Ziirich / New York: Georg Olms 2003. XII, 335 S.
(Hildesheimer Forschungen, 2), geb. € 39,80 ISBN: 3—-487-11940-4

Erfreulicherweise sind die frithneuzeitlichen konfessionellen
Wiedervereinigungskonzepte und Unionsversuche in den letzten

Jahren Gegenstand von mehreren wissenschaftlichen Tagungen bzw.
Publikationen gewesen. 1995 fand in Loccum eine Tagung zu den Re-
unionsgesprachen im Niedersachsen des 17. Jh.s statt, die aus ver-
schiedenen Perspektiven die wohl prominentsten frithneuzeitlichen
Einigungsbemiihungen beleuchtete, die v.a. von dem Welfischen
Herrscherhaus in Hannover und dem Wiener und Mainzer Hof betrie-
ben wurden. 1997 und 1999 fithrte dann das Institut fiir Europédische
Geschichte in Mainz zwei Forschungskolloquien allgemein zu den
Kirchenunionsversuchen im 17. und 18. Jh. durch.

Vorliegende Publikation sammelt die Referate einer Hildesheimer
Tagung vom 11.-13 September 2002. Sie hat sich zum Ziel gesetzt,
Irenik und Antikonfessionalismus 1648—1800 a.) zwischen Protestan-
ten und Katholiken und b.) innerprotestantisch zwischen Luthera-
nern und Reformierten zu beleuchten, dazu c.) das Abflauen der kon-
fessionellen Polemik mit der Rezeption der Aufkldrung. Die Tagung
wollte iiberdies auch ,eine Ortsbestimmung fiir die Gegenwart ge-
ben*, das heilit, nach der Einigung in der Rechtfertigungsfrage (31.
Oktober 1999) und dem Fortbestehen der ekklesiologischen Differen-
zen (Dominus Jesus, 6. August 2000) nach Orientierung suchen (Vor-
wort, X).

Den dkumenischen Problemen des gegenwirtigen Kirchen- und
Amtsverstdndnisses ist deshalb auch ein systematisch-theologischer
Beitrag des Miinchener lutherischen Theologen Gunther Wenz ge-
widmet. Er betont, daB auch nach lutherischem Verstindnis das
kirchliche Amt, verstanden als institutionell geordnete Evangeliums-
verkiindigung und Sakramentenverwaltung, nicht aus dem Gemein-
dewillen abgeleitet wird, jedoch stets dienenden Charakter hat. Es ist
primir an die Orts- und Gottesdienstgemeinde, welche Kirche im vol-
len Sinne ist, und so auf das allgemeine Priestertum aller Getauften
riickbezogen. Die genaue Ausgestaltung des Amtes (etwa Diakone,
Petrusdienst der Einheit), auch die evtl. Einfithrung eines in organi-
satorischer Sicht iibergeordneten Episkopendienstes, ist kirchlichen
Rechts und muB dieser ekklesiologischen Grundstruktur dienen.
Apostolizitit der Kirche kénne ohnehin nur als Ubereinstimmung
mit der apostolischen Lehre, ndherhin als Mandatstreue und Verhei-
BungsgewiBheit, charakterisiert werden; diese Apostolizitit konne
aber so niemals auf eine bloBe Gruppe von Amtstrigern beschrinkt
werden. Die Handauflegung als entscheidendes historisches Krite-
rium der successio apostolica lasse sich historisch-kritisch gesehen
ohnehin nicht halten.

Die eigentlichen historischen Tagungsbeitridge greifen zum Teil
Themen auf, die bereits auf den erwihnten fritheren Tagungen abge-
handelt wurden, so beispielsweise in Loccum zum Wiedervereini-
gungsauftrag in der Reichsverfassung, zu Georg Calixt und zu Rojas
y Spinola-Leibniz-Molan, in Mainz zu Calixt, der Irenik in England
Mitte des 17. Jh.s und wieder zu den Verhandlungen um den Hanno-
ver’schen Hof. Konnen diese Beitrdge immerhin einzelne neue Ak-
zente setzen, so betreten andere Abhandlungen Neuland. Vollstdn-
digkeit konnte naturgemdl nicht angestrebt werden. Nicht zuletzt
der ganz unterschiedliche Forschungsstand zu den einzelnen The-
men wird auch ein einheitlicheres systematisches Frageraster verhin-
dert haben.

A.) Zu den protestantisch-katholischen Einigungsbestrebungen kénnen da-
bei folgende Ergebnisse notiert werden: Den rechtlichen Rahmen steckte Chri-
stoph A. Stumpf ab. Er zeigt auf, dal sich das Alte Reich als Manifestation der
einen res publica christiana verstanden hat und so die Glaubensspaltung nur
interimistisch akzeptieren konnte. Um dem eigenen transzendenten Bezug treu
bleiben und zugleich das Zusammenleben zweier Konfessionen ermdglichen
zu kénnen, muBte freilich 1555 auf die Interpretationsmethode der Dissimula-
tion zuriickgegriffen werden; schiichtern fanden auch parititische Prinzipien
Eingang in das Reichsrecht. V. a. aber formulierte § 25 des Augsburger Religi-
onsfriedens den provisorischen Charakter der Regelungen bis zu einer Wieder-
vereinigung im Glauben. Der Westfilische Religionsfriede von 1648 (IPO §§ 1
und 14) nahm dies zwar auf und formulierte einen expliziten Wiedervereini-
gungsauftrag an die drei Konfessionen, doch war dies nun eher eine Floskel
ohne Realititsbezug. Vielmehr wurde die Reichsverfassung konsequent nach
dem Paritétsprinzip umgebaut und ist die Jurisprudenz des 17. Jh.s durch eine
Rechtssikularisierung gekennzeichnet.

So blieb fiir die folgende Zeit nur die Initiative einzelner unionsfreudiger
Gelehrter, oftmals gestiitzt durch Fiirsten und deren politischen und religitsen
Interessen. Christoph Bottigheimer beschiftigt sich mit Georg Calixt
(1586-1656) und der Irenik an der Helmstedter Universitit, an der sich im 17.
Jh. ein eher unkonfessioneller aristotelischer Geist und Schulbetrieb durch-
gesetzt hatte. Zentrales Einheitsvehikel Calixts war der consensus antiquitatis
resp. quinque saeculorum. Tm Streit mit Abraham Calov verteidigte er die Suf-
fizienz des Apostolicums als konzentrierter Form apostolischer Lehre und ei-
nen universalistischen Kirchenbegriff, aber auch die altkirchliche Tradition als
sekundéres Erkenntnisprinzip. Kennzeichen echter Tradition war ihm dabei
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das aperte, frequenter et perseveranter docere in der Alten Kirche. — Mit den
Versuchen, die katholisch-evangelische Union im 17. Jh. in die Tat umzuset-
zen, beschéftigt sich Matthias Schnettger. Zahlreiche Konversionen bedeuten-
der Einzelpersonlichkeiten insbesondere zur katholischen Kirche, bedingt v.a.
durch die besseren Aufstiegschancen und die groBere Strahlkraft des Wiener
Hofes, so der Vf., kennzeichneten die Zeit. V. a. die katholischen Hofe in Wien
(Leopold I.) und Mainz (Kurerzkanzler Johann Philipp von Schénborn) und die
evangelische Dynastie der braunschweigischen Welfen mit Sitz in Hannover
waren die Hauptprotagonisten, denen nun wiederum als Vordenker jeweils Ge-
lehrte zur Seite standen; das pépstliche Rom und das antihabsburgische Paris
steuerten dagegen. Rojas y Spinola versuchte inhaltlich, die Gegensitze auf die
Eucharistielehre, die Ekklesiologie und die Rechtfertigungslehre zu reduzie-
ren, iiber die ein gemeinsames Konzil befinden miisse, wihrend man im Dis-
ziplindren Zugestindnisse machen konne. Setzte dessen Konzilsbegriff noch
die Riickkehr der Protestanten in den SchoB der katholischen Kirche voraus,
so forderte Molan die Gleichberechtigung auf dem Konzil und die Suspension
Trients. Die Verhandlungen zerschlugen sich Ende des 17. Jh.s, als sich die po-
litische Ausgangslage énderte, Hannover etwa wegen der Englischen Kénigs-
krone weniger intensiv um eine 9. Kur werben mubBte. — Alexander Ritter be-
schaftigt sich mit der Konversion und Irenik des Landgrafen Ernst von Hessen-
Rheinfels (1623-1693): Dessen Konversion 1652 — so weist der V. iiberzeugend
nach — diente ebensosehr dazu, die territoriale Unabhéngigkeit seiner kleinen,
im wesentlichen aus dem Katzenellenbogener Gebiet bestehenden Herrschaft
gegeniiber Hessen-Kassel durch Riickendeckung von Mainz, Trier und v.a.
Pfalz-Neuburg zu sichern. In seinem irenischen Werk des Discreten Catho-
lischen iibernahm er von dem Kapuziner Valeriano Magni die These, dai man
den Protestanten zugestehen konne, daB die pépstliche Infallibilitdt nicht aus
der Schrift beweisbar sei. Die Haupthindernisse fiir eine Wiedervereinigung
waren fiir ihn der pépstliche Jurisdiktionsprimat und der verweltlichte Klerus.
Die religigse Einheit Europas kénne aber nur dann erreicht werden, wenn die
Hegemonie eines einzelnen Staates (Spanien) vermieden werden kénne, auch
hier also wieder die Verkniipfung mit politischen Interessen. — Bruno Bernard
schildert die Entwicklung des urspriinglichen Jansenismus, dessen fiihrende
Représentanten im 17. Jh. entschieden anticalvinistisch waren, hin zu einer
irenischen Bewegung. Nach dem Tode Antoine Arnaulds wurde Pasquier
Quesnel im niederldndischen Exil 1694 der eigentliche Fiihrer der Jansenisten,
der eine ebenso rigoristische Moral wie antiultramontane und gallikanisch-epi-
skopale Prinzipien vertreten habe. Im 18. Jh. — v.a. im Streit um die Bulle Uni-
genitus von 1713 — entstand immer mehr ein Biindnis zwischen Jansenismus
und Gallikanismus. 1723 kam es zum Schisma, Cornelius Steenhoven wurde
Bischof der Utrechter petite église. Von dort aus strahlte der Jansenismus auf
fithrende josephinistische Personlichkeiten am Wiener Hof aus: Folgende Fak-
toren verbanden den Jansenismus mehr und mehr mit dem Calvinismus: 1. Par-
allelen in der antimolinistischen Gnadenlehre; 2. die Einfachheit des Kults; 3.
die Orientierung an der Urkirche und die Gegnerschaft gegen das Autoritiits-
argument (Unigenitus) und 4. der Antijesuitismus. So forderten in Frankreich
seit 1750 Jansenisten wie der Oratorianer Louis Guidi Toleranz fiir die Pro-
testanten. — Vielfach wird der Pietismus als eine dem Jansenismus korrel-
liernde protestantische Strémung gesehen. Martin Brecht zeigt auf, daB auch
der Pietismus per se und von seinen Wurzeln her nicht irenisch war, wenn er
es auch unter bestimmten Bedingungen werden konnte, v.a. durch die breite
Ubernahme katholischer Andachtsliteratur. Autoren wie Philipp Jakob Spener
und Gottfried Arnold seien des theologischen Streits {iberdriissig gewesen; hin-
ter dem konfessionellen Streit stecke aus Bosheit erwachsende Parteilichkeit.
Inhaltlich konnte man sich aber kaum zu einem Unionskonzept mit den Katho-
liken verstdndigen, dafiir wurden die innerprotestantischen Gegensitze mehr
und mehr iberwunden.

Die katholisch-protestantischen Unionskonzepte waren somit allesamt
letztlich utopische Konzepte von irenischen Gelehrten, die haufig in fiirstlich-
politischem Interesse handelten; diese Interessen waren aber zu schwach, als
das sie die Bestrebungen ernsthaft in die Tat hitten umsetzen kénnen. Inhalt-
lich griff man v.a. auf das gemeinsame Vorbild der Alten Kirche zuriick, eine
Tendenz, die im Zeitalter der Aufklidrung noch verstarkt wurde.

B.) Hiervon zu unterscheiden sind die innerprotestantischen Unionspline:
Diese waren, wie Sebastian Barteleif in einem lesenswerten Beitrag ausfiihrt,
etwa in England, gerade durch ein gemeinsames Feindbild, die katholische Kir-
che, gespeist. Das 17. Jh. sei dort von einer dichotomischen Sicht geprigt gewe-
sen, nachdem der egal wie geartete Gegner oder Feind je mit den Epitheton
Katholisch“ stigmatisiert wurde. Den Katholiken wurde deren den Landes-
interessen libergeordnete Loyalitdt zum Papst ebenso vorgeworfen wie ihr dis-
simulierendes Einschleichen in die englische Gesellschaft. Dieser Antikatholi-
zismus (John Dury, Richard Baxter u.a.) fiithlte sich durch politische Erfolge der
Katholiken bedroht und versuchte gerade deshalb die Protestanten auf der Ba-
sis von Fundamentalwahrheiten zu einigen. — Auf deutschem Gebiet war Bran-
denburg-Preufien das klassische Land der innerprotestantischen Unionen.
Klaus Wappler schildert die irenischen Mafnahmen Kurfiirst Friedrich Wil-
helms von Brandenburg in den Jahren 1662—1664: Seit 1613 war das Branden-
burgische Herrscherhaus im Gegensatz zu seiner lutherischen Bevélkerung
und Geistlichkeit reformiert; fiir Friedrich Wilhelm war der Calvinismus we-
gen seiner grofieren Rationalitit, sittlichen Strenge und Tatkraft auch das iiber-
legene Bekenntnis. Seine Toleranzedikte wurden von der lutherischen Seite
aber eher als Bedriickungsversuche empfunden. Auch durch angeordnete Reli-
gionsgespriche konnte er die gegenseitige Verketzerung nicht unterbinden.
Wegen fortdauernder lutherischer Polemik verlangte er schlieBlich die Unter-
schrift unter Reverse, die nur die altkirchlichen Glaubenssymbole und die CA

als Bekenntnisgrundlage akzeptierten, also nicht die Konkordienformel von
1577. Geistliche wie Paul Gerhardt, die sich weigerten, wurden entlassen. Der
Kurfiirst ermoglichte 1685 hingegen die Ansiedlung von 20.000 Hugenotten. —
Etwas spater entwirft dann Daniel Ernst Jablonski (1880-1741) seine Unions-
pléne fiir PreuBen, die Dietrich Meyer darstellt. Schon im Auftrag Kurfiirst
Friedrichs III. fiihrte er als Hofprediger Friedensgespriche mit Leibniz in Han-
nover; in Fortsetzung dieser Unterredungen kniipfte er auch unter Friedrich
Wilhelm I. enge Kontakte zwischen PreuBen und der englischen Kirche. Selbst
entstammte er der Bohmischen Bruder-Unitiit, die er wegen ihrer Mittelstel-
lung als Unions- und Friedenskirche verstand (so an Graf Zinzendorf 1729),
wobei ihm der Konsens von Sandomir (1570) als Vorbild vorschwebte. Er war
weniger an Lehrfragen als an der kirchlichen Disziplin und den Traditionen
interessiert: Zum Fundamentalkonsens sollten deshalb umfassende Kirchenre-
formen treten, die auf eine Liturgiereform in PreuBen im Sinne des Anglikanis-
mus und auf die Einfithrung einer Episkopalverfassung zielten. — In etwas spé-
terer Zeit ging, so Wolf-Friedrich-Schdufele, ein anderer origineller Plan in
diese Richtung, den der Leipziger Magister Gottfried Lebrecht Masius zusam-
men mit dem Grafen Johann Baptist von Salis-Soglio 1785/86 verwirklichen
wollte: Unter Masius wurde eine kleine ,apostolische Unionskirche® gegriin-
det, die gleichsam als Avantgarde die Einheit schon vorwegnehmen und sich in
PreuBen ansiedeln wollte.

Noch zu Beginn des 18. Jh.s saBen also die innerprotestantischen Gegen-
sitze tief. Obrigkeitlicher Druck konnte dies kaum verhindern, schon eher das
BedrohungsbewuBtsein durch ein gemeinsames Feindbild. Entscheidendes
Fundament der innerprotestantischen Einheit war der Fundamentalkonsens
in der Lehre, dem auch rituelle Reformen folgen konnten.

C.) Einen neuen AnstoB erhielten die Unionsbestrebungen durch die in
Deutschland in der Regel keineswegs unchristliche Aufklarung. Dabei 1aBt
sich in der noch immer unzureichend erforschten Aufklarungstheologie eine
sukzessive Abnahme der konfessionellen Polemik feststellen. Exemplarisch
an einigen Représentanten ist dem Gottfried Hornig nachgegangen. Der Hallen-
ser Siegmund Jacob Baumgarten (1706—1757) argumentiert nicht nur gegen die
Katholiken, sondern an vielen Fronten. Katholische Belange behandelt er eher
emotionsfrei, jedenfalls werden die negativen Werturteile weniger. Der Géttin-
ger Kirchenhistoriker Johann Lorenz von Mosheim (1693-1755) hatte den eng-
lischen Deismus als Hauptgegner, wihrend Johann Salomo Semler
(1725-1791) in Halle den neuen Gedanken einer freien Privatreligion, die von
der 6ffentlichen Religion zu unterscheiden sei, vertrat. Aufrichtiges Christen-
tum sei jedenfalls in verschiedenen Konfessionen méglich. Zu Recht stellt der
V{. fest, daB die Theologie im 18. Jh. einen Konzentrations- und Verein-
fachungsprozef durchlaufen habe; durch die gemeinsame Gegnerschaft gegen
neue Feinde sei sie weniger konfessionalistisch ausgefallen. Gerade aus dem
Lager der katholischen Aufkldrung speisen sich deshalb neue Unionsbemii-
hungen: Genannt seien etwa die Benediktiner Beda Mayer von Donauwdérth,
Maximilian Prechtl aus dem oberpfilzischen Michelfeld, oder der katholische
Wolffianer Benedikt Stattler. Wolf-Friedrich Schdufele konzentriert sich auf
den Plan, den die Fuldaer Benediktiner, v.a. Petrus B6hm, zusammen mit dem
evangelischen Kasseler Professor Johann Rudolph Adolph Piderit entwickelt
hatten und der das technische Procedere von Unionsverhandlungen festlegen
sollte. — Scheiterte dies bereits an Denunzianten bei der rémischen Kurie, etwa
am zwielichtigen spéteren Kardinal Kasimir von Hiffelin, so kann dies erst
recht fiir den Trierer Weihbischof Nikolaus von Hontheim (1701-1790) und
sein zusammen mit dem Trierer Kanonisten Christoph Neller unter dem Pseud-
onym ,,Febronius“ verfaBtes Hauptwerk von 1763 gelten, dessen Anspruch als
Schrift zur konfessionellen Wiedervereinigung Harm Klueting priift und inter-
pretiert. Zu Recht betont er, daB es sich bei ihm primér um eine episkopalisti-
sche Schrift handelt, unter dem Eindruck des Wiederauffindens der Mainzer
Akzeptation von 1439 verfafit, welche bereits 1764 indiziert wurde. 1778 mubBte
Hontheim gegen sein Gewissen abschwéren, nachdem seine Verfasserschaft be-
kannt geworden war. Die angemaliten und nur akzidentiell erworbenen iuris-
diktionellen Rechte des Papstes sind nach ihm die groBten Hindernisse fiir eine
Wiedervereinigung, die auf dem Boden der ecclesia primitiva stattfinden kon-
ne. Fiir den kritischen Vf. ist dies kein schliissiges Reunionskonzept, da es nur
die Katholiken verschreckt habe ohne die Protestanten zu gewinnen; die Re-
union wiire demnach (gegen Volker Pitzer) nur ein Aufhédnger fiir das episkopa-
listische Programm gewesen. — Auch die Philosophie des im Ultramontanis-
mus dann verketzerten ,protestantischen Philosophen” Kant fand im 18. Jh.
im katholischen Deutschland zahlreiche Anhénger. Fiir die katholischen Kan-
tianer — so Norbert Hinske — war diese v.a. das geeignete Vehikel, um dogmati-
stische Gegner der Religion in ihre Schranken zu weisen. Ebenso wichtig sei
aber auch das Motiv gewesen, das Wesentliche einer jeglichen Offenbarung
aus anthropologischen Grundsitzen a priori gewinnen zu kénnen und somit
nicht auf zweifelhafte empirische Bibelauslegungen angewiesen zu sein. —
Christoph Link schlieBlich zeigt, wie erst die Naturrechtslehre des 17. Jh.s den
urspriinglich religiosen Staatszweck sikularisiert habe. Entgegen der weitver-
breiteten Meinung, die Toleranzpatente Josephs II. von 1781 seien als wesent-
lich fortschrittlicher als das Wallnersche Religionsedikt von 1788, das eine
Prolepse der Grundsitze des Allgemeinen Landrechts von 1794 darstellt, anzu-
sehen, zeigt der Vf,, daB in PreuBen die (privat-)religitse Freiheit nicht wie in
Osterreich auf bestimmte Konfessionen eingeschrinkt war. Freilich ist das
Whallnersche Edikt aus anderen Motiven verfalit (um die revolutionire Aufkld-
rung einzuddmmen), weshalb sich der gegenteilige Eindruck im BewubBtsein
verfestigen konnte.

Im 18. Jh. lieB also nicht nur zunehmender Druck von auBen die
Konfessionen einander ndher kommen. Vielmehr entwickelten sich
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aus der philosophisch-systematischen wie aus der historisch arbei-
tenden Theologie selbst Impulse zu einer Vereinfachung und Kon-
zentration des Christlichen, was wiederum in konkrete Reformforde-
rungen miindete und die Konfessionen einander niher kommen liel.
Doch scheiterten wiederum die Initiativen einzelner Gelehrter an den
politischen und soziologischen Gegebenheiten.

Miinster Klaus Unterburger

Trelenberg, Jorg: Das Prinzip ,Einheit” beim frithen Augustinus. — Tiibingen:
Mohr Siebeck 2004. X, 242 S. (Beitr. z. hist. Theol., 125), Ln € 74,00 ISBN:
3-16-148384-7

Nach Tom Kleffmanns Erbsiindenlehre in sprachtheologischem
Horizont (1994) und Volker Henning Drecolls Entstehung der Gna-
denlehre Augustins (1999) ist das vorliegende Buch die dritte inner-
halb eines Jahrzehnts erschienene Studie in der Reihe ,Beitriige zur
historischen Theologie”, die sich mit einem Aspekt von Augusting
Denken beschiiftigt. Fiir Trelenberg ist Das Prinzip , Einheit” des Ti-
tels freilich nicht irgendein Aspekt. Er nennt es eine ,,Grundformel*:
»Das ,Eine’ hat Vorrang vor dem ,Vielen“ (Umschlagtext). T. weist
dieser ,Formel” eine ,Schliisselrolle” im Denken Augustins zu. Er
selbst sieht in ihr auBerdem ein Kriterium fiir dessen ,,Wahrheit:
Mit ihrer Hilfe habe ,,Augustinus auf geniale Weise die dréingendsten
Fragen nicht nur seiner eigenen Zeit beantwortet” (Umschlagtext). T.
widmet sich allerdings nur dem Studium des Prinzips ,,Einheit” beim
frithen Augustinus. Seine Studie dhnelt insofern derjenigen Drecolls,
der die Entwicklung der Gnadenlehre bis zum Erscheinen der Confes-
siones (um 400) diskutiert. T. zieht demgegeniiber die Linie im Jahr
396, dem wahrscheinlichen Jahr der Bischofsweihe Augustins. Er be-
ruft sich dabei auf keinen anderen als Augustinus selbst. Dieser falte
im ersten Buch seiner Retractationes die bis dahin erschienenen
Werke zusammen und unterschied sie von den spiteren Werken. Fiir
T. stellen die in Retractationes 1 aufgelisteten Werke sowie die in den
denselben Zeitraum datierbaren Epistulae und Sermones die plausi-
belste und am einfachsten eruierbare Textgrundlage fiir seine Unter-
suchung dar. Aus thnen heraus entwickelt er seine Darstellung. Diese
zerfallt in fiinf Kap., 1. Die Einheit in der Asthetik (ihm vorgeschaltet
ist eine Diskussion des Monasbegriffs im nicht erhaltenen Frithwerk
De pulchro et apto), 2. Die Einheit in der Ontologie, 3. Die Einheit in
der Gnoseologie, 4. Die Einheit in der Trinitétslehre, 5. Die Einheit in
der Ekklesiologie. Ein Schlufiteil faft die Ergebnisse der Unter-
suchung zusammen. Ein Anhang enthilt Ubersetzungen von Texten
Augustins. Erwdhnenswert unter ihnen ist eine Ubersetzung des
Psalmus contra partem Donati (174-195). Ein ausfiihrliches Litera-
turverzeichnis, gefolgt von Stellen-, Namens- und Sachregister,
schlieBt den Bd ab.

T. mochte mit seiner Untersuchung einen historisch-theologi-
schen Beitrag zu einer ,,Theologie der Einheit* leisten, wie sie vor
vielen Jahrzehnten einmal von Karl Rahner postuliert wurde. Er sieht
im Werk des frithen Augustinus eine Art von Einheitsdenken am
Werk, das mdglicherweise als Grundlage fiir ein solches Projekt die-
nen konnte. Uberdies sei Augustins Frihwerk bisher noch nicht un-
ter dieser Riicksicht untersucht worden (1-2). Bisherige Unter-
suchungen des unitas-Begriffs seien vornehmlich der Trinitétslehre
und Ekklesiologie gewidmet, aber auch die philosophiegeschicht-
liche Arbeit etwa eines W. Beierwaltes lasse noch Liicken offen. Wie
die oben aufgelisteten Kapiteliiberschriften zeigen, mochte T. die ver-
schiedenen, z. T. disparaten Elemente des frithen Denkens Augustins
auf den Begriff bringen. Der unitas-Gedanke ist fiir ihn dieser Begriff,
ja T. sieht in Augustins Begriff der unitas ,nichts weniger* am Werk
»als die Suche nach der umfassendsten, kiirzesten und allgemeinsten
Formel zur Erklarung der Welt” (2).

T. ist sich der Problematik seines Vorgehens nicht véllig unbe-
wubt. Er weist hin auf die Gefahr, durch ,,eine Anhdufung markanter
Einzelsdtze" eine gewisse Konvergenz im Denken Augustins zu sug-
gerieren, die so unter Umstidnden nicht besteht. Er kiindigt an, einer
solchen Tendenz entgegenzuwirken. Er mochte den Einheitsgedan-
ken nicht isoliert, sondern jeweils innerhalb sinnvoll strukturierter
Textzusammenhénge, sogenannter ,Mikro-Kontexte®, prisentieren
(2). Es bleibt dann allerdings doch jeweils T.s eigenem Ermessen
iiberlassen, worin ein solcher Mikrokentext im Einzelfall besteht, ob
in einem ganzen Werk, wie dem Psalmus contra partem Donati, oder
etwa am Ende nicht doch in einer Akkumulation von Einzelsitzen.
De vera religione spielt hier eine seltsame Rolle. T. geht kaum auf
seine Verwendung dieses Werks ein, ja er spielt seine Signifikanz im
gegebenen Zusammenhang mehrmals herunter. Dennoch zitiert er

aus ihm hédufiger als aus irgendeinem anderen Werk, einschlieBlich
des Psalmus contra partem Donati. Dem Register nach zu urteilen
sind mehr als 20 % aller Augustinusstellen, die T. in seiner Unter-
suchung zitiert, aus De vera religione. Zieht man die Stellen aus spa-
teren Werken (De civitate dei, De trinitate, Confessiones, Retractatio-
nesund einige andere mehr), die keinen direkten Beitrag zu T.s Argu-
mentation leisten, ab, so sind es mehr als 30 %. Man konnte De vera
religione geradezu das historisch-philologische Riickgrat der Unter-
suchung T.s nennen. Die Art und Weise, wie T. Augustins Verwen-
dung von unitas in anderen Frithwerken interpretiert, d.h. der Ge-
halt, den er Augustins unitas-Begriff zumiBt, wird immer wieder mit
Belegen aus De vera religione und dem dort entwickelten Begriff des
Einen (unus / -um) untermauert. Doch geht T. nirgends explizit oder
gar kritisch auf die Signifikanz dieser Tatsache ein.

Diese letztere Beobachtung oftnet den Blick auf ein sowohl grund-
legenderes als auch umfassenderes, im Wesen methodisches Problem
mit T.s Untersuchung. Was genau ist sie? Eine Wortfelduntersuchung
(167), die aufzeigen soll, welche Vokabel Augustinus am ehesten ver-
wendet, wenn er Einheit gleich welcher Art ausdriicken will? Dann
freilich ist der Verweis auf die Bedeutung von unitas als dem Wort
mit dem weitesten Bedeutungsfeld verstindlich. Was aber ist dabei
an Erkenntnis gewonnen? Der weiteste Begriff ist der am diinnsten
gestreute, der am wenigsten bedeutsame, abstrakteste. Von allem
kann man sagen, es habe eine Art Einheit. Augustinus hat gar kein
anderes Wort zur Verfiigung als unitas, wenn er ,Gedanken von
Rang” formulieren will, wie T. es ausdriickt (4). Das liegt jedoch nicht
an dem Wort unitas, sondern daran, daB Augustinus als Neuplatoni-
ker eine der unitas aller Dinge grundgelegte konkrete Wirklichkeit an-
nimmt. Diese aber ist fiir ihn unum bzw. unus, nicht unitas. Eins (un-
um) sein ist fiir ihn die allgemeinste und zugleich konkreteste Be-
stimmung. Einheit, unitas, ist der von dieser Realitét abstrahierende,
vergegenstiandlichende Begriff. Eins (sein) ist die grundlegendste Be-
stimmung jeden Seins. Eins ist Zahl. Deshalb ist Zahlenrede bei Au-
gustinus in diesem Zusammenhang mindestens ebenso belangreich
wie die Rede von unitas. Freilich kann der Gebrauch von unus, -q,
-um auch belanglos sein, das kann aber auch der Gebrauch von uni-
tas. Die Behauptung T.s, die sei nicht so, ist gewagt. T.s Verstindnis
von unus, -a, -um ist fraglich. Zwar spricht er von unus, -a, -um als
einem Numeral, aber ist er sich auch iiber die Implikation dessen im
klaren? Eins sein ist nicht eine dem Sein von auBen zugewiesene Ei-
genschaft, sondern seine innerste Bestimmung. Einheit dagegen ist
der davon abgeleitete, abstrakte Gegenstand. Es steht auler Zweifel,
daB Augustinus dies selbst so sah. Fiir ihn war der treibende Gedan-
ke, die leitende Idee nicht ein abstrakter Einheitsbegriff, sondern eine
konkrete, reale, geistige Macht, deren Natur unbestimmbar jenseits
der menschlichen Unterscheidung von Person und Begriff angesie-
delt war. Daher auch die Ambiguitit des Genus von unus, -um, etwa
in De vera religione 65,182: unum certe quaerimus, quo simplicius
nihil est.

Natiirlich verharrte Augustinus nicht nur auf dieser Ebene, son-
dern wandte das Prinzip auch im kategorialen Bereich an. Dabei
ging er dann auch mit dem Begriff der Einheit, unitas, um und korre-
lierte ihn mit anderen Begriffen, etwa veritas. T.s Verdienst besteht
darin, diese Verwendung in ihrer Breite beim frithen Augustinus
nachgezeichnet zu haben, philologisch kompetent, detailliert und
unter Riickgriff auf die neueste Forschung. Besonders informativ ist
seine Diskussion des Themas im Zusammenhang mit De pulchro et
apto (7-18). Innovativ ist seine Anwendung des Konzepts auf die
nordafrikanische Ekklesiologie und die Auseinandersetzung mit
dem Donatismus (136—165.174—195). Diese Stirken kénnen jedoch
nicht iiber die genannte grundsétzliche Problematik hinwegtduschen.
Immer wieder stolen sie auf drgerliche Weise auf, etwa, um nur ein
willkiirlich gewédhltes Beispiel zu nennen, wenn T. zu De vera reli-
gione 55,152-56,153 meint, nach Augustinus sei ,, der Begriff unitas
in unserm Innern angelegt, uns gewissermaBen eingepflanzt® (87).
Was Augustinus zu dieser Stelle schreibt, ist, daB unitas vom Geist
erkannt wird. Wie? Durch einen geistigen Akt, der die unitas als im
Vergleich zum unum gerade als sekundér erweist. T.s Entgegenset-
zung von aristotelischer Abstraktion und platonischem Seinsdenken
(12.168) ist hier unzutreffend. Sie wird von aullen an die Problematik
herangetragen. Durch den von T. selbst eingeriumten EinfluB der
Stoa auf den Neuplatonismus (168) ist sie im Grunde hinfillig. Ab-
straktes und konkretes Sein, Genus und Individuum, sind im Einen
identisch. Erst der Begriff der Einheit offenbart eine Zweiheit oder
Trennung in Individuum und Genus.
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Es ist ironischerweise dieser dialektische Zug in Augustins Den-
ken, an dem T. derart scheitert, der es in die Nihe heutiger philoso-
phischer und kosmologischer Suche nach einer Weltformel riickt. Die
Riickfithrung von Raum, Zeit, Quantitit, Qualitdt und Relation in ei-
nen Zustand duBerster Einfachheit und Einheit, wobei der Begriff
~Einheit” der Einfachheit dessen, was er bezeichnet, nicht mehr vél-
lig Rechnung tréigt, liegt modernen Formen der Selbstreflexion
ebenso zugrunde wie er auch naturwissenschaftliche Uberlegungen
zum Ursprung der Universen bzw. verschiedenster Lebensformen in-
spiriert. Eine schematische Zuordnung von Sein und Einheit kénnte
hierzu keinen Beitrag leisten. Nur das BewuBtsein, daf} Sein, eins und
Zahl ebenso wie Raum und Zeit eine unhintergehbare Wirklichkeit
konstituieren, die in ihrer Gesamtheit erkennbar ist, aber eben nicht
durch einen bestimmten Begriff, sondern in einem Prozel oder Voll-
zug, ist dazu in der Lage. Die Bestimmung liegt in der Aufgabe, nicht
im Resultat. T. hat mit seiner Studie zwar eine Reihe interessanter
Resultate geliefert, insgesamt aber ist er dadurch, daB er den Begriff
der Einheit mit dem konkreten Einen selbst vertauschte bzw. diese
Vertauschung in Augustins Denken am Werk sah, diesem Denken
und der in ihm formulierten Aufgabe nicht in jeder Hinsicht gerecht
geworden.

Cardiff Josef Lassl

Reformationsgeschichte

Selderhuis, Herman J.: Calvinus Praeceptor Ecclesiae. Papers of the Internatio-
nal Congress on Calvin Research. Princeton, August 20-24, 2002. — Genf:
Droz 2004. 364 S. (Travaux d'Humanisme et Renaissance, 388), CHF 102,00
ISBN: 2-600-00851-9
Die internationalen Kongresse fiir Calvinforschung wihlen aus

dem Wirken des Reformators Johannes Calvin jeweils eine Facette

aus, um es naher zu beleuchten. Der vorliegende Bd dokumentiert
die Anndherungen an den Praeceptor Ecclesiae. Ein interessanter

Beitrag zur kollegialen Ausiibung des Dienstes an Wort und Sakra-

ment von Elsie McKee ercffnet den Bd. Geschildert wird die koope-

rative, rotierende Ausiibung der Amter mit dem Ziel, die Gruppenbil-
dung um einzelne Personen zu vermeiden. Die Glaubenden sollten
kommen, um das Wort Gottes zu héren und nicht eine bestimmte Per-
son (40) — was nicht verhinderte, daB sie, wenn sie einen bestimmten

Prediger in die eine oder anderen Kirche gehen sahen, wieder um-

kehrten ... (36). Jeffrey R. Watt untersucht Themen, die durch das

Genfer Konsistorium behandelt wurden. AufschluBreich ist die Beob-

achtung, dafi Calvins Driangen auf eine 6ffentliche Tauffeier und die

Abschaffung der Nottaufe durch die Hebammen kaum auf Wider-

stand in der Bevilkerung stieB. Neues Licht wird auf die Bedeutung

von rituellem Handeln in der reformierten Religiositit geworfen

(Christian Grosse). Der Bochumer Systematiker Christian Link ist ver-

treten mit einem Beitrag zur Finalitdt des Menschen als spezifischer

Perspektive der Anthropologie Calvins.

Des weiteren enthélt der Bd unter anderem methodologische Be-
merkungen zum Verhéltnis von Calvin und Calvinismus (Christoph
Strohm), eine Untersuchung der frithen Briefe Calvins sowie eine
Analyse der Stellungnahme Calvins zu Artikel 5 (Rechtfertigung)
des Regensburger Religionsgespriches 1541 (A. N. S. Lane).

Chur Eva-Maria Faber

Liturgiewissenschaft

Biirsch, Jiirgen: Allerseelen. Studien zu Liturgie und Brauchtum eines Toten-
gedenktages in der abendléndischen Kirche. — Miinster: Aschendorff 2004.
XCHI, 516 S. (Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen, 90), kt
€ 74,00 ISBN: 3-402-04069-7
Die an der Theol. Fak. in Trier als Habil. erstellte liturgiehistori-

sche Studie betritt bisher wenig bearbeitetes wissenschaftliches

Land. Das Totengedéchtnis gehért zum festen Bestandteil jiidisch-

christlicher Beziige und Traditionen quer durch die Geschichte. Seit

den Anféingen der ersten christlichen Gemeinden entfaltete sich eine

Vielzahl von Gedenkformen, die in Abhéngigkeit von theologischen

Akzentsetzungen, sozio-kulturellen Kontexten und regionalen Aus-

formungen sowohl innerhalb der kirchlichen Liturgie als auch weit

dariiber hinaus Gestalt gewannen. Durchaus von antiken Totenkulten
angeregt, konnte sich im abendldndisch-christlichen Raum eine rei-

che Kultur des Totengedenkens herausbilden, die ihren Niederschlag
im liturgischen Leben der Kirche fand. Daneben entwickelte sich ein
lebendiges Totengedenken auBerhalb der verfaBtenLiturgie der Kir-
che, das sich in seinen Wurzeln sowohl aus der Liturgie selbst als
auch aus anderen Urspriingen der Frommigkeitsgeschichte speist.
Im Laufe der Zeit nahm der Allerseelentag am 2. November jeden Jah-
res eine herausragende Stellung ein. Was hier in der Geschichte
grundgelegt wurde, ragt weit in die Gegenwart hinein. Selbst nach
dem Abschmelzen der christlichen Milieus im spiiten 20. Jh. bleibt
das Totengedenken im deutschsprachigen Raum und in den angren-
zenden Liandern in seinen Motiven, Riten, Briauchen und Zeiten eng
riickgebunden an die christlichen Prigungen. Allerseelen ist ein
weitgehend allgemein rezipierter Tag des Totengeddchtnisses.

Eine Zusammenschau der zentralen liturgischen Quellen und li-
turgiewissenschaftlicher Systematisierungen explizit zum Fest Aller-
seelen als Kulminationspunkt des Totengeddchtnisses gehérte bis-
lang nicht zum Gegenstand der liturgiehistorischen Forschung. In
der bisher vorliegenden einschldgigen Literatur wird die Totenmemo-
ria an Allerseelen, ihre liturgiegeschichtliche Genese sowie ihre Be-
deutung fiir die Liturgie meistens nur am Rande bedacht. Weder der
Sinngehalt noch die Feiergestalt dieses Festes kamen bisher ange-
messen zum Tragen. Dem steht eine bis heute dauerhafte Veranke-
rung des Allerseelentages als bedeutsames Datum des Totengeden-
kens mit klar ausgeprdgten gottesdienstlichen Traditionen und mit
festem Brauchtum im BewuBtsein der Menschen des zentraleuropéi-
schen Raumes entgegen. Offensichtlich herrscht hier noch ein MiB-
verhdltnis zwischen der kulturellen und sozialen Akzeptanz und
der liturgiewissenschaftlichen Aufarbeitung des Festes. Bislang blieb
es ein Desiderat der liturgiegeschichtlichen Forschung, eine kriterio-
logisch abgesicherte Schneise durch die Geschichte des Totengeden-
kens am Allerseelentag zu schlagen.

In dieses Vakuum der liturgiewissenschaftlichen und liturgie-
geschichtlichen Forschung stoBt die exzellente Studie des Vf.s vor
und verdient in ihrer fundierten Darstellung héchste Aufmerksam-
keit. In dankenswerter Klarheit und mit einer argumentativ eingéingi-
gen Methode bearbeitet der V1. ein enorm umfangreiches Quellenma-
terial, das sich vom Friithmittelalter tiber die Neuzeit bis hin zum Vor-
abend des Zweiten Vatikanischen Konzils erstreckt. Der wissen-
schaftliche Apparat in den Anmerkungen nimmt erheblich breiten
Raum ein und stellt sich als eine umfassende Quellen- und Literatur-
sammlung dar, die selbst sehr seltene und schwer zugéingliche Schrif-
ten auflistet. DaB sich der V1. auf exemplarische Analysen zur Erhe-
bung griBerer liturgiegeschichtlicher Linien beschrinken mubB, liegt
in der Natur dieser breit angelegten Quellenbasis.

Acht Kap. gliedern die detailfreudigen Ausfiithrungen; jeder Teil
endet mit einer zusammenfassenden Ergebnissicherung.

Teil A, , Einfiihrung®, skizziert leserfreundlich das Desiderat einer liturgie-
wissenschaftlichen Perspektive auf Allerseelen, benennt die Problemlage, gibt
einen gerafften Uberblick tiber den bisherigen theologischen Forschungsstand
und fiihrt in die Methodik der Studie ein. Methodologisch betreibt der Vi,
keine Binnenperspektive, sondern verortet richtigerweise die Liturgie-
geschichte als eine auf den Dialog mit den Geschichts- und Kulturwissenschaf-
ten angewiesene Disziplin. Der Vorteil dieser Methode liegt darin, die wechsel-
seitige Bezogenheit von menschlicher Weltwirklichkeit und geschichtswissen-
schaftlicher Erkenntnis einerseits und Sinn- und Feiergestalt der Totenmemo-
ria andererseits nicht nur wahrzunehmen, sondern zu einem grundlegenden
Verstehenspol werden zu lassen. Der Vf. entwirft implizit auf diesem Hinter-
grund eine speziell historische Hermeneutik als Interpretationsschliissel fiir
die Totenmemoria an Allerseelen, der die theologischen und ritengeschicht-
lichen Sinndimensionen als ein Geflecht begreift: ,,So verlangt eine Unter-
suchung tiber den Gedenktag Allerseelen, die Liturgie in ihrem soziokulturel-
len Umfeld wahrzunehmen und in den historischen Kontext einzuordnen.
Demnach sind kirchen- und pastoralgeschichtliche, religionssoziologische
und volkskundliche Erkenntnisse heranzuziehen. Die vielfiltigen Arbeiten
zur religiosen Mentalitits- und Frommigkeitsgeschichte geben dariiber hinaus
wertvolle Hinweise, um die Sinn- und Formgestalt des Gottesdienstes erhellen
zu konnen.“ (14f.) Daraus ergibt sich die Zielformulierung der Studie: ,,[...] um
die Relevanz dieser Feier [Allerseelen, St. B.] fiir das religigs-kirchliche Leben
aufzuzeigen“ (15). Was hier methodisch grundgelegt ist, fiihrt zu perspektiven-
reichen Ergebnissen, mit denen die Liturgiewissenschaft sich im Konzert der
an der Totenmemoria arbeitenden Wissenschaften vernehmlich zu Wort mel-
den kann. y

Die Teile B bis F folgen in ihrem Aufbau sowohl zeitlich-chronologischen
Kriterien als auch den verschiedenen #uBeren Gestalten der facettenreichen li-
turgischen Feierformen, in denen sich die Totenmemoria an Allerseelen bis
zum Zweiten Vatikanischen Konzil entfaltet hat.

Teil B, ,,Grundelemente der Totenmemoria im Frithmittelalter®, eréffnet als
Grundlagenteil, indem er sich den Wurzeln des Totengedichtnisses zuwendet.
Alles christliche Totengedéchtnis findet seine ersten Urspriinge im biblisch-jii-
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dischen Denken und seiner Theologie, im frithchristlichen Totenkult sowie in
antiken Grundvorstellungen vom Ende des Lebens und den damit verbunde-
nen Gebrduchen. Einzelne Gebrduche wurden assimiliert, umgeformt oder in
neue Gestalten tibersetzt; von anderen grenzte man sich bewubBt ab. Im weiteren
wird der Blick auf Gebetsbiinde gelenkt, Stiftungen und Gilden als Orte der
Memoria kommen zu Wort. Der V. zeigt auf, daB sich bereits im Frithmittelalter
eine liturgische Vielfalt in Totenmessen und im téglichen Totenoffizium als Er-
ginzung zur Stundenliturgie ausbilden konnte.

Wie sehr sich die Feiergestalt von Allerseelen den weitreichenden theologi-
schen, liturgischen und strukturellen Impulsen der Benediktinerabtei Cluny
und den ihr zugeordneten Klostern verdankt, weist der Vf. in Teil C, ,,Cluny
und die Entstehung der Feier von Allerseelen®, nach. Als européisches Reform-
zentrum prégte Cluny Liturgie und Spiritualitét in seiner Zeit. Weitausholend
umreiBit der VI. die Charakteristika cluniazensischer Mess- und Stundenlitur-
gie, die Askese und entfaltete Eschatologie miteinander zu verweben wubten
und zu einem Gestaltungsprinzip der Liturgie erhoben. In dieses Umfeld ord-
net der Vi das Totengedenken ein, benennt feste liturgische Zeiten und Ab-
laufe in der Abtei selbst und dariiber hinaus. Unter dem Abbatiat von Odilo (
1049) ist die Einfiihrung des Allerseelentages im liturgischen Kalender belegt,
was der VE. mit ausfiihrlicher Quellenarbeit darstellt und diskutiert.

Teil D, ,,Die Feier von Allerseelen in liturgischen Quellen des Spétmittel-
alters und der frithen Neuzeit”, wendet sich dem griindlichen Studium der
Zeugnisse aus dem Spétmittelalter und der frithen Neuzeit zu. Klare formale
Strukturierungen und Unterscheidungen zwischen Herkunft und Gottesdienst-
form helfen dem Vf., aus der Fiille der Quellen ein konturenreiches Bild litur-
gischer Praxis in dieser Zeit zu zeichnen. Klosterliturgien kommen ebenso zu
Wort wie Zeugnisse aus Kathedralen; sogar auf einzelne Pfarrgemeinden wird
verwiesen. Quer durch alle liturgischen Feiern zog sich die Totenmemoria am
Allerseelentag. Bereits in dieser Zeit konnte sich in Anlehnung an cluniazensi-
che Wurzeln eine umfangreiche liturgische Entfaltung von Allerseelen entwik-
keln, die sich in Abhéngigkeit von regionalen Einfliissen vielfiltig ausdifferen-
zierte: ,Kein Ordinarius jener Zeit vergisst, diese spezielle Totenmemoria zu
notieren. Dabei hat sich weitgehend die Grundgestalt der Feier, wie wir sie
aus den cluniazensischen Quellen kennengelernt haben, erhalten [...]* (241).
Theologisch ist fiir diese Zeit zu konstatieren: ,,Es geht nunmehr um das fiirbit-
tende Gedenken fiir die Seelen der Verstorbenen im Fegfeuer” (242). Dabei do-
minierte in den Einzelelementen der Liturgien theologisch gesehen zuweilen
ein eher diisterer Gerichtsgedanke.

Teil E, ,Die Stundenliturgie und Messfeier der Allerseelenmemoria im
Zeugnis neuzeitlicher Breviere, Missalien und Caeremonialia®, geht in der
Chronologie der Zeitleiste einen Schritt weiter. Die Quellen dieser Zeit lassen
+Gewichtige Wandlungen und Neuorientierungen" (243) innerhalb der Aller-
seelenliturgie erkennen. Beachtenswert fiir den Leser sind die mentalitéits-
und theologiegeschichtlichen Kontexte nach dem Tridentinum, in die der Vf.
die Liturgien von Allerseelen in der beginnenden Neuzeit einordnet. Der me-
thodische Ansatz einer engen Verzahnung von Liturgie und ihrem soziokultu-
rellem Umfeld wird hier konsequent weitergefiihrt. Der Vf. beweist: V. a. in der
Auseinandersetzung mit und der Abgrenzung von reformatorischen Strémun-
gen entstanden feste liturgische Feierformen. Feiergestalt und theologischer
Sinngehalt konnten wechselseitig impulsgebend wirken. Gesiinge. Orationen,
Psalmauswahl, die Auswahl der Schriftlesungen sowie auch die einzelnen ver-
wendeten Zeichen bis hinein in die Raumgestalt der Kirche geben wider, daB
im Memento mori dieser Zeit , Vertrauen, Hoffnung, und christlicher Trost [...]
in der allgemeinen finsteren Atmosphére kaum durchdringen konnten (328).

Teil F, ,,Die Friedhofsprozession und Gribersegnung der Allerseelenmemo-
ria im Zeugnis neuzeitlicher Ritualien®, widmet sich einer liturgischen Praxis,
die bereits gewisse Anklénge an Feierformen der Gegenwart erkennen laft.
Wiederum holt der V{. weit aus; er erhellt und biindelt die Forschungsergeb-
nisse der Kulturwissenschaften zum Friedhof als Ort der Grablege und als Spie-
gelbild von sich wandelnden Todesvorstellungen. Hier besitzt die Prozession
eine spezielle Form des Gottesdienstes ihre Wurzeln. Im Vergleich der Ritua-
lien lassen sich differenzierte Feiergestalten wahrnehmen, die etwa lateinische
und deutschsprachige Elemente miteinander zu variieren und zu verkniipfen
wulbiten,

Teil G, ,Liturgienahe und -erginzendes Brauchtum im Umkreis von Aller-
seelen”, thematisiert iiber alle kirchlich geordnete Liturgie hinausgehende Tra-
ditionen und Bréiuche, die sich um das Fest Allerseelen herausbilden konnten.
Dankenswerterweise differenziert analysiert und besonders gelungen ist die
Darstellung der Totenmemoria innerhalb der Volksfrémmigkeit. Das wechsel-
seitige Abhédngigkeits- und Spannungsverhiltnis zwischen Liturgie und
Brauchtum wird als impulsgebend interpretiert. Der Vf. formuliert einen litur-
gietheologischen Leitsatz, wenn er als Desiderat unterstreicht: ,Es ist also be-
rechtigt, von liturgienahem und -ergédnzendem Brauchtum zu sprechen, da der
Gottesdienst die wichtigste Quelle und den fruchtbarsten Nahrboden fiir die
Volksfrémmigkeit darstellt, wenngleich immer auch ein bleibendes Span-
nungsverhéltnis zwischen beiden festzustellen ist* (421). Bei aller Wertschit-
zung des Brauchtums kénnen die damit verbundenen theologischen Inkongru-
enzen nicht unerwéhnt bleiben, wie der Vf. richtigerweise urteilt: ,,Gleichwohl
stand eine so bereitwillige Aufnahme religioser Volksmentalitdten immer in
der Gefahr, Randaspekte zu betonen und damit die theologische Mitte auBer
acht zu lassen* (476).

An Klarheit und Uberzeugungskraft nichts vermissen lassen die Zusam-
menfassungen im letzten Teil H, ,Die Feier von Allerseelen in der abendldn-
dischen Kirche. Ein Resiimee®. Hier flieBen die liturgiehistorischen Linien der
Totenmemoria an Allerseelen zusammen zu einer Neubewertung des Allersee-

lentages als eine wesentliche Konkretion gelebter gldubiger Spiritualitdt und
personlicher Lebensbewiltigung angesichts des Todes.

Fazit: Insgesamt liegt hier eine ausgezeichnete Studie vor, die die
Liturgiegeschichte und mit ihr die Liturgiesystematik auf bisher noch
wenig beachtetes Material hinweist. Systematisches Interesse und hi-
storische Wissenschaftlichkeit greifen dabei tiberzeugend inein-
ander. Der Vf. bewiltigt in seinem voluminésen Werk drei Aufgaben
in einem: eine historisch fundierte Zusammenschau der Genese von
liturgischen Traditionen, Texte, Riten und Gebrduchen des Festes Al-
lerseelen; eine iiber die Grenzen der Theologie hinausgehende inter-
disziplindre Einordnung der vorliegenden liturgischen Quellen in
kulturelle und geschichtswissenschaftliche Horizonte; beinahe ne-
benbei und scheinbar nur im Voriibergehen legt er eine methodisch
tiberzeugende Ausbalancierung von kirchlich geordneter Liturgie ei-
nerseits und den Zeichen- und Ritenvorrdten, die im weiten Sinne
aus dem Bereich des Brauchtums stammen, andererseits vor. Dafi
aus einer derart griindlichen Vorarbeit durchaus pastoralliturgische
Desiderate fiir die Liturgie der Gegenwart erarbeitet werden miissen,
ist offensichtlich und wird vom Vf. noch kurz angedeutet (482). Inso-
fern geht die Studie iiber ihren historischen und systematischen An-
satz noch hinaus und wird fast von selbst zu einem kréftigen pastoral-
liturgischen Impuls.

Manche Weitschweifigkeiten in den Ausfithrungen, die das Lesen
zuweilen miihsam und uniibersichtlich machen, wird man wohl der
enormen Materialfiille und der breit angelegten Quellenbasis zugute
halten miissen. Der Titel der Studie informiert ferner nicht explizit
iiber die selbstverstidndlich sinnvolle zeitliche Beschrdnkung der Un-
tersuchungen auf die Liturgiegeschichte vor dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil. Das erfihrt der Leser erst im Vorwort. Eventuell hatte
das bei der Titelformulierung beriicksichtigt werden kénnen. Was
hier kritisch anklingt, will jedoch das Gesamibild der Studie nicht
schmalern. Sie ist eine innovative Arbeit, der eine weite Beachtung
und eine groBe Leserschaft zu wiinschen ist. Das Deutsche Liturgi-
sche Institut in Trier hat dem Vf. dafiir im Jahr 2004 den erstmals ver-
gebenen Balthasar-Fischer-Preis zugesprochen.

Miinster Stefan Bontert

Hollenweger, Walter. ].: Das Kirchenjahr inszenieren. Alternative Zuginge zur
theologischen Wahrhaftigkeit: Predigten — Oratorien — Mysterienspiele. —
Stuttgart: Kohlhammer 2002, 240 S. (Christentum heute, 1), kt € 20,00
ISBN: 3-17-016823-1

Bei dem Bd ,,Das Kirchenjahr inszenieren®, hg. von Walter J. Hol-
lenweger, handelt es sich um einen Predigthd, freilich in ungewhn-
licher Form. Der Autor legt zu den grofien Festtagen des Kirchenjah-
res und zu besonderen Anlédssen eine Sammlung von Predigten, Ora-
torien und Mysterienspielen vor. Dabei geht der vorgelegte Bd jedoch
iiber eine reine Sammlung von Predigten weit hinaus. Vielmehr 145t
sich der Sammelbd zusammenfassen unter dem Stichwort: die Insze-
nierung der biblischen Botschaft.

Der Vf. mochte die Botschaft der HI. Schrift als ein fiir die Ge-
meinde ,spannendes Gegeniiber” (10) verdeutlichen. Es geht ihm
also im eine ,handlungsorientierte Verkiindigung® (10), die dazu an-
leiten soll ,iiber die Fremdheit der biblischen Botschaft zu staunen.”
(ebd. 10) Dabei wehrt sich der Vi. gegen die geldufigen Schlagworte
einer moglichen Verlebendigung oder Aktualisierung des Bibeltextes.
Ganz im Gegenteil mdchte der Vf. dazu beitragen, das Widerstiindige
der biblischen Botschaft gerade in den Gemeinden zu verdeutlichen
und diese damit zu einer Botschaft in unserer Zeit und fiir unsere Zeit
zu machen. So finden sich in diesem Sammelbd Modelle fiir: Weih-
nachten, Jahreswende, Palmsonntag, Passion, Ostern, Pfingsten, Tag
der Arbeit, Salbungsgottesdienst, den Missionstag, den Tag der Frau-
en, den Reformationssonntag, den Bubtag, den Ausldnder- oder
Fliichtlingstag, den Totensonntag.

Ein grundlegender Artikel iiber die Frage der méglichen ,Insze-
nierung” biblischer Texte ( 201-234) sowie ein Verzeichnis der ver-
wendeten Schriftstellen, ein Abkiirzungs- und Literaturverzeichnis
beschliefien den Sammelbd.

Neben vielen Anregungen, im Hinblick auf eine mégliche Drama-
tisierung der biblischen Botschaft, bleiben fiir Rezensenten jedoch
zwei grundlegende Anfragen:

Zum Einen wire zu fragen, welche Ekklesiologie der Vf. des Sam-
melbdes vertritt. Etwas lapidar merkt der Vf. in den Vorbemerkungen
an, er gehe von einer Ekklesiologie aus, ,,die nicht von dogmatischen
Sitzen ausgeht” (13). Anstatt einer Art von Ekklesiologie ,,von oben*
setzt der Vf. eine Art Ekklesiologie ,,von unten® entgegen. So sieht er
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seinen Sammelbd auch als eine Beobachtung all dessen, ,,was heute
in der iiberwiltigenden Mehrheit der Kirchen der Welt geschieht.”
(13). Fraglich bleibt dabei, ob es sich nicht trotz der Beteiligung diver-
ser Gemeinden bei der Entwicklung der Inszenierung der biblischen
Botschaft, wie sie in den einzelnen Modellen beschrieben wird, letzt-
lich um deutliche theologische Vorgaben handelt und sich nicht doch
in den eigenen Modellen eine teilweise sehr eigenwillige ekklesiolo-
gische Akzentsetzung findet.

Neben dieser mehr systematischen Anfrage bleibt fiir den Litur-
giewissenschaftler hier noch eine zweite Anfrage grundsitzliche
Art. Pointiert lieBe sich sagen, daB Liturgie ja bewuBt kein Mysterien-
spiel ist und auch kein Oratorium. Liturgie ist Feier des Gedéchtnis-
ses des Heilshandeln Gottes in Jesus Christus. Dieses Gedéchtnis
wird freilich nicht dadurch begangen, daf biblische Botschaft einfach
hin inszeniert, oder dramatisch nachgespielt wiirde, sondern in kom-
plexen Symbolhandlungen die durch das deutende Wort des anam-
netisch-epikletischen Gebetes zum sakramentalen Handeln der Kir-
che werden. So laBt sich festhalten: Die Feier der Eucharistie ist nicht
einfach inszeniertes Nachspielen der Geschehnisse im Abendmahls-
saal und auch die Taufe ist nicht einfach ein Mysterienspiel, das wie-
derholt, was in der Taufe Jesu im Jordan und in den friihchristlichen
Taufen, wie sie uns die Hl. Schrift im Neuen Testament tiberliefert,
grundgelegt wurde. Bei allen Tendenzen zur Dramatisierung in der
Liturgie — man denke etwa an die Feier der drei dsterlichen Tage,
bzw. der Heiligen Woche — bleibt hier doch ein deutlicher Hiatus,
der verdeutlicht, daB Liturgie im Grunde ihres Wesens Anamnese
und nicht Mimese ist.

Die hier angesprochene liturgietheologische Problematik laBt sich
an einem Beispiel verdeutlichen: Fiir Pfingsten legt der Vf. ein Mo-
dell vor unter dem Motto ,wenn Sklaven Sklaven spielen [...]“ (59
ff.). Das hier vorgelegte Oratorium beinhaltet einen fiktiven Dialog
zwischen dem Schreibsklaven Aquila und seinem Freund Tertius,
letzterer ist Christ, Aquila ein am Christentum interessierter Heide.
Im Laufe des fiktiven Dialogs iiber die Taufe und die Eucharistie neh-
men die beiden Protagonisten des dramatischen Geschehens auch an
einer Taufhandlung teil, die freilich nachgespielt wird. Abgesehen
von einigen liturgietheologischen und liturgiehistorischen Ungenau-
igkeiten in der Darstellung der frithchristlichen Taufe bleibt die
grundlegende Frage, ob es bei einer Inszenierung eines solchen Dia-
logs wirklich hilfreich und notwendig ist, im Sinne einer Inszenie-
rung der biblischen Botschaft von der Taufe, daB hier eine Taufe
nachgespielt wird, daB} ein Mensch also wirklich mit Wasser iibergos-
sen wird, dazu eine Taufformel gesprochen wird ,,auf den Namen Je-
su* und eine postbaptismale Salbung mit dem Heiligen Geist voll-
zogen wird. Wird das sakramentale Geschehen der Taufe denn wirk-
lich verstandlicher, wenn dieses nachgespielt wird? So einsichtig der
theologische Ansatzpunkt ist, den 1. Korintherbrief in all seiner Kom-
plexitéit von der Taufe her zu entschliisseln, und dies in einer drama-
tischen Inszenierung vorzunehmen, so bleibt doch hier die Frage, ob
der Unterschied zwischen allem liturgischen Tun, wie es weiter oben
beschrieben wurde, und dem bloBen Nachspielen biblischer Szenen
oder liturgischer Handlungen hier noch deutlich genug zu Tage tritt.

Festzuhalten bleibt jedenfalls, daB der Rezensent nach Lektiire
des Bdes von Hollenweger hdufiger die Schrift zur Hand genommen
hat, um jene Schriftstellen nachzulesen, auf die der V{. sich bezieht.
Wenn dies der positive Nebeneffekt dieses besprochenen Sammelb-
des ist, insofern wirklich Zugénge zur biblischen Botschaft alternati-
ver Art aufzuzeigen, hat der besprochene Bd sicher seine Intention
erreicht.

Miinster Martin Stuflesser

Kirchenrecht

Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht: Band 3 (N-Z), hg. v. Axel Frhr.
v. Campenhausen / Ilona Riedel-Spangenberger / P. Reinhold
Sebott S] unter Mitarbeit v. Michael Ganster und Heribert Haller-
mann. — Paderborn: Schoningh 2004. VIII, 920 S., geb. € 128,00 ISBN:
3-506-75142-5 =

Lexikon des Kirchenrechts, hg. v. Stephan Haering und Heribert Schmitz.
— Freiburg i. Br.: Herder 2004. XIV, 624 S., iiber 1100 Stichw. mit Register
(LThK kompakt), geb. € 24,90 ISBN: 3-451-28522-3
Herzlichen Gliickwunsch! Zum dritten Mal kann ich einen Bd des

Lexikons fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht (LKStKR) besprechen,

zugleich den letzten. Das ist Grund fiir einen Gliickwunsch an das
Team der Hg. und Redakteure. Ein in der deutschsprachigen Kano-
nistik neues Unternehmen ist abgeschlossen.

Herzlichen Gliickwunsch! Noch einmal! Denn in demselben Jahr
2004, in dem das LKStKR fertig wurde, kam ein weiteres Lexikon des
Kirchenrechts auf den Markt, das sich einer sehr sinnvollen Uber-
legung verdankt: aus dem Lexikon fiir Theologie und Kirche (3. Auf-
lage) die kirchenrechtlich relevanten Artikel auszukoppeln und sie
zum Teil erweitert und um weitere Stichworte erginzt zu einem eige-
nen Bd zusammenzufassen, der unter , Lexikon fiir Theologie und
Kirche kompakt“ firmiert. Auch dieses Unternehmen verdient Zu-
stimmung, zumal es einige Besonderheiten aufzuweisen hat.

Bevor ich einige vergleichende Uberlegungen anstelle, mochte ich
einige Charakteristika des Lexikons des Kirchenrechts (LexKR) nen-
nen.

Nach einem Vorwort der Herausgeber listet der Bd die Mitarbeiter auf, nur
mit Namen und Titeln. Ein Abkiirzungsverzeichnis folgt. Die Artikel sind in
zwei Genera aufgeteilt: Sachartikel und Personalartikel sind voneinander ge-
trennt alphabetisch geordnet. Der Sachteil (1-1028) macht mit 514 Seiten den
grofiten Teil aus, der Personenteil (1033—1180) umfaBt 74 Seiten. Ihm folgen in
einem Anhang ein Stichwortregister, dessen auf den Sachteil bezogene Auf-
listung in abweichendem Druckbild Begriffe nennt, die nicht behandelt sind,
fiir die aber auf andere Artikel verwiesen wird; das auf den Personenteil bezo-
gene Verzeichnis nennt 287 Namen.

Es folgt ein Abdruck der Inhaltsverzeichnisses des Codex Iuris Canonici in
deutscher Sprache mit einer Liste der Canones dieses CIC, die in den Artikeln
des Lexikons und den Literaturangaben zitiert sind; dabei wird auf die jewei-
lige Spalte verwiesen. Fiir den Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium wird
das wiederholt: Inhaltsverzeichnis und Canones-Register.

Gegeniiber den Artikeln kirchenrechtlicher Bedeutung, die im LThK zu 1 fin-
den sind, haben die Hg. v.a. die Literaturnachweise stark ausgeweitet, sehr zum
Vorteil des Benutzers, der die negativen Folgen der rigorosen Umfangsbegren-
zung der Artikel des LThK nun nicht mehr so spiirt. Der eine oder andere Arti-
kel hat eine Ergénzung erfahren, ,rund 120 Artikel* sind von den Hg.n ,und
einem kleinen Mitarbeiterstab“ hinzugefiigt worden — so die Auskunft des Vor-
worts.

Jedes Lexikon versucht das Problem der unvermeidlichen Unvollstindig-
keit durch Verweise zu losen. Das gelingt nur begrenzt. So sucht man im LexKR
die Begriffe ,,Gewalt, heilige* oder ,potestas sacra“ oder ,Heilige Vollmacht*
vergeblich, man muB den Artikel ,,Vollmacht* (Peter Krdmer) finden oder , Kir-
chengewalt” (Winfried Aymans), die sich stark iiberschneiden, aber nicht auf-
einander verweisen. Nach ,,Wohnsitz" oder ,,Neben-Wohnsitz" sucht man ver-
gebens, wenn man nicht darauf kommt, unter ,Domizil“ zu schauen. Die Be-
griffe , Tatstrafe“ und , Spruchstrafe”, die im Artikel , Exkommunikation® (Wil-
helm Rees) verwendet werden, findet man nur erkldrt, wenn es gelingt, chne
helfenden Verweis den Artikel ,Kirchenstrafen“ zu finden, eventuell auf dem
Umweg iiber ,Strafen. Es kann aber auch zuviele Verweise geben, etwa den im
Artikel ,,Freiheit der Wissenschaft in der Kirche* (Alexander Hollerbach) auf
»Fakultiten II“ — diesen Artikel gibt es ebensowenig wie den im Verzeichnis
der Lemmata genannten Artikel ,, Acht*.

Das secretum pontificium wird man wohl nicht unter P suchen (,Pépst-
liches Geheimnis®), zumal es nicht um Geheimnisse geht, sondern um einen
Modus der Geheimhaltung. Das Stichwort ,Corpus Iuris Canonici novum®,
mit dem Heribert Schmitz die Bezeichnung der beiden nachkonziliaren kirch-
lichen Gesetzbiicher und der Apost. Konstitution ,Pastor bonus* durch Papst
Johannes Paul II. als ,,Corpus Iuris Canonici* abwehren will, weil das ein histo-
risch besetzter Begriff ist, wird hoffentlich nicht zu einem entsprechenden
Sprachgebrauch fiihren. Exzellent ist der Artikel , Ehe, rechtshistorisch* (Wolf-
gang Stréitz), der sich im kanonistischen Teil (Karl-Theodor Geringer) teilweise
wiederholt. Da es einen Artikel ,Ehehindernisse® gibt, wire auch einer zum
Stichwort ,Ehewille” nicht tiberfliissig gewesen, zumal dessen Behandlung
unter dem Stichwort ,Ehe” allzu knapp ausfillt. Der Artikel ,,Simulation*
(Margit Weber) ist so kurz, daB er gerade eben zur Begriffsbestimmung aus-
reicht, aber inhaltlich nicht weiterhilft.

Nicht alle Artikel sind vom Informationswert her abgesichert. So kann man
das, was Georg May im Artikel ,Ehre, kirchliche® schreibt, nur im Recht des
CIC/1917 finden, anderenfalls man schwere Siinde und schwere Minderung
in der Ehre gleichsetzen miiBte. Der Artikel ,,Gewissensfreiheit® (Udo Steiner)
hat (leider) nichts mit Kirchenrecht zu tun, anders als der entsprechende Arti-
kel im LKStKR Bd. 2 (Reiner Tillmanns).

Damit bin ich beim dritten Bd des LKStKR. Hier findet sich das secretum
pontificium unter ,,Geheimhaltungspflicht”, was schon eher zielfithrend ist.
Wer aber sucht und findet das, was unter ,Politische Betdtigung kirchlicher
Bediensteter (Gerhard Troger / Stefan Muckel) in ausgezeichneter Weise abge-
handelt ist? Oder das Problem des islamischen Kopftuchs und des Kruzifixes in
Schulen unter R bei ,Religiose Zeichen und Symbole” (Reiner Tillmanns)? Der
groBe Vorsprung dieses Lexikons, die Materien nicht nur katholisch, sondern
auch evangelisch-kirchenrechtlich und staatskirchenrechtlich zu betrachten,
geht manchmal verloren, wenn ein Artikel ohne entsprechende Kennzeich-
nung nur eine Konfession betrifft: , Pfarrerrecht” (Peter von Tiling) gibt sich
rasch als nur fiir den evangelischen Bereich geltend zu erkennen, aber ,,Pfarr-
examen” (Heribert Hallermann) verlangt einen schon etwas orientierten Leser.
Und die Frage bleibt offen, ob nur katholische Pfarreien ein ,,Pfarrsiegel” (Ma-
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ximilian Hommens) fiihren. Der 6kumenische Anspruch des Werkes fiihrt er-
freulicherweise auch hin und wieder zu orthodoxen Artikeln, z. B. zum Stich-
wort ,,Recht” (Theodor Nikolaou). Wenn sich auch die katholischen Teile der
Artikel , Predigt” (Ludwig Modl) und ,,Predigtbefugnis” sowie ,Predigtverbot®
(beide letzteren von Ilona Riedel-Spangenberger) weitriumig iiberschneiden,
ist doch in der Uberschau iiber das Werk eine bemerkenswerte Stimmigkeit
der Koordination zwischen den einzelnen Beitrigen zu beobachten, was um
so mehr erfreut, als die Autoren keine Stichwortliste hatten und nur im Einzel-
fall die Verfasser sachlich benachbarter Artikel kannten.

Noch einige vergleichende Beobachtungen: Es bedarf keiner Beto-
nung, daf ein dreibdndiges Lexikon weit mehr Erkenntnis verspricht
als ein einbéndiges, auch wenn man die grundlegend weitere Erfas-
sung durch Einbeziehung des evangelischen und des Staatskirchen-
rechts nicht rechnet, also nur die Dimension des katholischen Kir-
chenrechts vergleicht. So hat das LKStKR 22 Artikel iiber Stichwor-
ter, die mit ,,Ordens...“ beginnen, wohinter das LexKR mit drei Arti-
keln zuriickbleiben mubB. Dieses hat aber einen Artikel , Engelwerk”
(Heribert Schmitz), der im LKStKR fehlt. Und beim Stichwort ,,Ge-
wohnheitsrecht” bringt das LexKR einen Artikel zum staatlichen
Recht (Peter Leisching) neben dem zum (katholischen) Kirchenrecht
(Winfried Aymans), wihrend das LKStKR einen evangelischen Teil
(Heinrich de Wall) hat und einen katholischen (Illona Riedel-Span-
genberger). Das Stichwort ,,Frauenordination® fehlt in beiden Lexika.
Im LKStKR findet man das Thema unter ,,Frau, Kath.” (Richard Puza)
behandelt, im LexKR unter ,,Geschlechterdifferenz* (Margit Weber).
Dabei ist die Charakterisierung des can. 1024 CIC in letzterem Artikel
als schlichtweg positiv-rechtlich und damit einfach wandelbar an der
Grenze zur Fehlinformation.

Was im LKStKR unter ,,Reservatio in pectore® (Markus Graulich)
behandelt wird, findet sich im LexKR unter ,in petto®, wohin man
durch einen Verweis im Artikel , Kardinal“ findet, wihrend man im
LKStKR auf Intuition oder fachliche Vorkenntnis angewiesen ist.

Nun richtet sich das LKStKR sicher eher an ein Fachpublikum als
das LexKR. Dafiir sorgt schon der fast schon auf Bibliotheksetats ab-
stellende Preis von € 384,- fiir das Gesamtwerk. Was das LexKR at-
traktiv macht, ist nicht nur der geringe Preis, der sich wohl der Tatsa-
che verdankt, dabB es sich um ein Derivat des LThK handelt, sondern
auch die leichtere Benutzbarkeit: Register der Stichwérter, Canones-
Register, Trennung von Sach- und Personalartikeln, eigenes Abkiir-
zungsverzeichnis. Das alles fehlt dem LKStKR und ich habe es in der
Rezension der beiden ersten Bde auch vermerkt (in dieser Zeitschrift
Bd. 97 [2001] 72—73 und 99 [2003] 249-250). Da sich die Herausgeber
nicht zu einer Stichwortliste verstanden haben — der letzte Bd hitte
die dafiir nétigen zusétzlichen Seiten noch vertragen —, bitte ich im
Namen aller ebenso Denkenden um das Angebot einer entsprechen-
den Datei, zum Bezug durch e-mail oder zum Herunterladen aus dem
Internet. Man sucht nicht leicht in drei Banden ohne Liste der Stich-
wiorter und bei unvollkommener Verweistechnik!

Einen Vorsprung hat das LKStKR auch bei den Personen-Artikeln,
die umfangreicher sind und Platz fiir wiirdigende Aussagen bieten.
Fiir das LexKR nimmt wiederum ein, daB es ein gefilliges AuBeres
bietet: Nicht nur der Einband ist wirklich gestaltet, sondern es ist
auch im Satzspiegel Interesse am Gesamtbild zu spiiren.

Herzlichen Glickwunsch! Wir, die fachlich interessierten Nutzer
dieser beiden Lexika kénnen uns begliickwiinschen, daB wir diese
Instrumente nun zur Hand haben. Wenn man sich darin festliest —
das Lexikon-Schmékern wird wieder interessant —, wird man vor die
Erkenntnis gefiihrt, wie viel man (immer noch) nicht weil. Zum
Gliick gibt es jetzt bei kirchenrechtlichen Fragen den zielfiihrenden
Griff ins Biicherregal. Den Herausgebern beider Nachschlagewerke
und allen ihren Zuarbeitern sei dafiir Dank und Anerkennung gesagt!

Miinster Klaus Liidicke

Witsch, Norbert: Synodalitit auf Ebene der Didzese. Die Bestimmungen des
universalkirchlichen Rechts der Lateinischen Kirche. — Paderborn: Scho-
ningh 2004. 451 S. (Kirchen- und Staatskirchenrecht KStKR, 1), kt € 64,00
ISBN: 3-506—71685—9

Synodalitdt kommt von syn-6dus, Zusammen-Weg, Weggemein-
schaft. Der Begriff Synode ist bereits aus der Kirchengeschichte be-
kannt. Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil wurde er in Theo-
logie und Kanonistik aktuell. Fiir den Bereich der Kanonistik unter-
sucht der Kirchenrechtler Norbert Witsch in seiner Habil schrift, die
von der Trierer Fak. im Sommersemester 2002 angenommen wurde,
die Synodalitét auf didzesaner Ebene. Er will den Begriff Synodalitit
untersuchen und nachweisen, wie ein ,neues” Prinzip, namlich die
Synodalitét, in das Kirchenrecht Einzug gehalten hat.

Dazu gliedert er seine Arbeit in vier Hauptteile. Der erste Hauptteil unter
der Uberschrift ,Beratung des Diézesanbischofs im CIC/1917% (29-135) beginnt
mit einer Einleitung, die die Leitungsvollmacht des Diézesanbischofs als Hirte
der Dibzese exkursartig erldutert (29-31). Der erste Hauptteil gliedert sich in
zwei Teile: Zustimmung und Rat zu einzelnen Amtshandlungen des Didzes-
anbischofs (32—40) und die Beratungsorgane des Ditzesanbischofs durch
Synodalexaminatoren und Pfarrkonsultoren (50-133).

Unter die Beratungsgremien des DiGzesanbischofs werden die Digzesan-
synode, Kathedralkapitel und Ditzesankonsultoren sowie Seminarausschiisse
und der Verwaltungsrat gefaBt. Neben diesen in den Ditzesen bestehenden Be-
ratungsgremien werden der Missionsrat und die Missionarsversammlung im
ersten Hauptteil behandelt. Inhaltlich paBt dies nicht zur gewéhlten Uber-
schrift , Beratungsorgane des Didzesanbischofs®, weil in den Missionsgebieten
kein Ditzesanbischof installiert ist. In den Vorformen der Diézese sind jedoch
dhnliche Organe wie in der Diézese vorgesehen. Dabei entspricht der Missions-
rat dem Kathedralkapitel bzw. den Diézesankonsultoren, wihrend die Missio-
narsversammlung die Aufgaben der DiGzesansynode wahrnimmt.

Fiir den CIC/1917 hdlt W. fest, daB der Diézesanbischof als oberster Hirte
seiner Didzese personlich fiir diese verantwortlich ist, jedoch in seinen drei
Funktionen beraten wird. ,,Synodalitiit [...] meint [...] eine Bindung des Bi-
schofs bei der Ausiibung seiner Vollmacht an eine beratende Mitwirkung durch
ihm als Hirte rechtlich unterstellte Personen, die in der Regel Priester sind.“
(133) Im CIC/1917 seien synodale Strukturen ,auf pragmatische Erwigungen
zuriick zu fithren, sie sind jedoch nicht nochmals in tiefer gehenden ekklesio-
logischen Uberlegungen begriindet.“ (135)

Mit der Untersuchung der Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils
im zweiten Hauptteil (138-188) stellt W. seine These vor: Das Zweite Vatika-
nische Konzil erdffne einen neuen Denkansatz fiir das Verstédndnis von Synoda-
litat: ,Im Sinne des Konzils kann Synodalitiit auf Ebene der Teilkirche nicht
mehr wie bisher einfach als eine vorwiegend pragmatische bzw. lediglich in
den Bestimmungen des positiven Rechts begriindete Form der Mitwirkung an
der bischéflichen Form der Dizesanregierung durch Hilfs- und Kontrollorgane
begriffen werden, vielmehr ist sie nun — ekklesiologisch grundgelegt — von der
allen Glédubigen gemeinsamen Verantwortung fiir das Leben und die Sendung
der Kirche her zu verstehen.” (137) Es &ndert sich also der Hintergrund, vor
dem die rechtlichen Bestimmungen gelesen werden. Das Volk Gottes in allen
seinen Gliedern kommt in den Blick. Synodalitét sei je nach den Beteiligten
niher zu bestimmen (137). In erster Linie meine es Weg- und Verantwortungs-
gemeinschaft. Das wird deutlich, wenn W. die Bedeutungsaspekte von Synoda-
litdt an Hand der Beziehung des Dizesanbischofs zu anderen Gldubigen in sei-
ner Diozese darlegt (144—159). Synodalitédt kennzeichnet W. als ,,allgemeines
Prinzip dizesanen Lebens” (158). Eine Konkretisierung dieses Prinzips sieht
er in den vom Zweiten Vatikanischen Konzil vorgegebenen Beratungsorganen,
dem Didzesanpastoralrat und dem Priesterrat (159—188).

Der dritte Hauptteil legt Tendenzen der nachkonziliaren Rechtsentwick-
lung dar (190-225). Dabei beschrénkt sich W. nicht auf die beiden vom Konzil
geforderten Rite, sondern betrachtet auch die Neuregelungen des Kathedral-
kapitels (201-204), der Didzesansynode (217—220) und des Didzesanver-
mogensverwaltungsrates (221-223). Er ordnet auch diesen Gremien eine neue
Sichtweise zu, die in das von ihm erarbeitete Konzept von Synodalitit paft,
namlich Synodalitét als Ausdrucksform der Mitverantwortung der Glaubigen.

Im vierten Hauptteil (228—421) untersucht W. die im CIC/1983 vorhande-
nen Strukturen von Synodalitdt. Zuerst differenziert er die verschiedenen
Aspekte von Synodalitit, indem er das Verhiltnis von Didzesanbischof zu ver-
schiedenen Gruppen von Dibzesanen beschreibt (235-247). Grundlage dieses
Verhiltnisses ist immer die Zugehorigkeit zum Teil des Volkes Gottes, das
dem Ditzesanbischof anvertraut ist. Fiir die Weihbischéfe sieht er mit Aymans
eine ,,qualifizierte Teilhabe“ am Hirtendienst des Ditzesanbischofs, die jedoch
beratende Teilhabe ist. Grundlage der Synodalitit ist hier die Bischofsweihe
(237). Fiir Priester liegt die Grundlage in der Teilhabe am Weihesakrament
und in der Sendung zum Hirtendienst, wobei wieder eine beratende Unterstiit-
zung vorgesehen ist (239-240), ebenso verhilt es sich bei den Diakonen (241).
Eine Synodalitdt der Laien sehe der CIC/1983 nicht explizit vor (241). Aber
durch die geforderten Beratungsorgane, in denen Laien mitwirken sollen,
werde deutlich, daf auch Laien am System der Synodalitit partizipieren. Diese
Teilhabe wurzelt in Taufe und Firmung. , Synodalitit auf der Ebene der Didzese
[ist] ein allgemeines, d.h. grundsitzlich alle Glaubigen als je auf ihre Weise
aktive und mitverantwortliche Glieder der Kirche [...] betreffendes, wie zu-
gleich auch ein in sich differenziertes Prinzip [...], dessen verschiedene Bedeu-
tungsaspekte sich aus der je unterschiedlichen [...] Rechtsstellung der an den
synodalen Prozessen beteiligten Glaubigen ergeben.” (246-247)

Unter der Uberschrift ,Rechtlich institutionalisierte Formen von Synoda-
litdt* handelt W. Mitwirkungsrechte zu einzelnen Amtshandlungen des Didze-
sanbischofs (249-257) und Beratungsorgane desselben (257-417) ab. Damit
greift er die im ersten Hauptteil verwendete Gliederung wieder auf. Er interpre-
tiert hier c. 127, der fiir alle Beratungen gilt. Die Einzelfille, in denen der
CIC/1983 eine Beratung des Ditzesanbischofs vorsieht, fiihrt W. nicht en detail
aus, sondern beschrinkt sich auf die Angabe der Canones in den FuBnoten.
Gesondert behandelt er die Beteiligung bei Amtsenthebung und Versetzung
von Pfarrern (252-257).

Breiten Raum nehmen Darstellung und Analyse der Beratungsgremien des
Didzesanbischofs im CIC/1983 ein. W. unterscheidet dabei zwischen der Ditze-
sansynode, sowie Beratungsgremien, deren Grundlage im Weihesakrament
liegt (Priesterrat, Konsultorenkollegium, Missionsrat, Kathedralkapitel und Bi-
schofsrat) und Gremien, deren Grundlage Taufe und Firmung aller Glaubigen
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ist (Dibzesanpastoralrat und Didzesanvermogensverwaltungsrat). Fiir alle ge-
nannten Rate referiert er kurz die Entstehungsgeschichte, ordnet die jeweiligen
Gremien in den systematischen Zusammenhang des CIC/1983 ein und inter-
pretiert die entsprechenden Normen. Die Ditdzesansynode, die ihren Grund
auch in Taufe und Firmung aller Teilnehmenden hat, erfalit W. in einem eige-
nen Kap., da sie zeitlich befristet und besonders feierlich und damit in diesem
Zusammenhang singuldr ist. Bei allen genannten Beratungsorganen betont er,
dab es sich nicht um kollegiale Leitungsgremien der Ditzese handele, sondern
dalB dem Digzesanbischof allein die Hirtenautoritit und Verantwortung zukom-
me, Es fallt auf, daB er in der Bewertung des Didzesanpastoralrats zwei Tenden-
zen explizit herausstellt: Communio und Hierarchie (394). Auf der einen Seite
werde die Gemeinschaft aller Didzesanen, das gemeinsame Bemiihen von Bi-
schof und Ratsmitgliedern, auf der anderen Seite jedoch die Leitungsautoritiit
des Diozesanbischofs betont. W, sieht in der Betonung der Leitungsautoritit die
Gefahr einer Verdunkelung des Neuansatzes von Synodalitit.

.»Die Frage nach dem Verstindnis von Synodalitét [...] betrifft [...]
eine bestimmte Weise der Wahrnehmung der Leitung der Ditzese
(423), so beschliefit W. seine Arbeit. Synodalitdt kénne also in vor-
gegebenen Strukturen mehr oder weniger umgesetzt werden, die
Moglichkeit ihrer Verwirklichung sei strukturell gegeben, hinge je-
doch davon ab, daB ,alle an diesen Prozessen Beteiligten sowohl im
Bewufitsein ihrer eigenen Verantwortung wie auch in Anerkennung
der jeweiligen Verantwortung ihrer Dialogpartner mit Blick auf das
Wohl der Diozese zusammenwirken.“ (424)

Ist das ein rechtssystematisch befriedigendes Ergebnis? Der Ver-
such, synodale Elemente in ein hierarchisches System einzufiihren,
mub klédglich scheitern, wenn das System hierarchisch strukturiert
bleibt. Dafiir kann W. nichts, das gibt ihm der Gesetzgeber so vor. Auf-
gabe des Kirchenrechtlers ist es, innerhalb des Systems Moglichkei-
ten und Grenzen auszuloten. Die Méglichkeiten und ihre theologi-
sche Fundierung zeigt W. in aller Breite auf. Mit den Grenzen (und
auf die kommt es im Konfliktfall an!) beschéftigt er sich in Nebensiit-
Zen.

Abgesehen von inhaltlichen Anfragen bleibt auch eine metho-
dische Frage: Kann ein Begriff oder ein Prinzip, das nach W.s Darstel-
lung erst im bzw. nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil theo-
logisch ,,entdeckt” worden sein soll, schon im CIC/1917 angewendet
worden sein? Das geht doch nur, wenn die Entdeckung keine Neuent-
deckung war, sondern etwas Altes, bisher Verschiittetes wieder ent-
deckt wurde. Dann mufl die wieder entdeckte Interpretation auch
auf dltere Normtexte Anwendung finden.

Durch sorgféltiges Korrekturlesen der FuBnoten hitten einige Feh-
ler vermieden werden kénnen, etwa die Unstimmigkeiten bei Be-
zeichnungen der Werke von Aymans / Mérsdorf, Kanonisches Recht
oder Jisten, Domkapitel. Auch das FuBnotenzeichen 330 auf Seite
330 wiire aufgefallen, es hat in den FuBnoten kein Pendant. Die fal-
sche SchriftgroBe der Uberschrift 5 auf Seite 82 sowie die uneinheit-
lichen Abkiirzungen Rdn oder Rn fiir Randnummer hitten bemerkt
werden konnen. Ein Abgleich der FuBnoten mit dem Literaturver-
zeichnis hétte zur Folge gehabt, daB der Leser den Didzesanver-
mégensverwaltungsrat von Glinter Etzel auch im Literaturverzeichnis
hatte finden konnen.

Fiir den Leser, der gezielt nach einer Auseinandersetzung mit den
behandelten Quellen sucht, bietet das Quellenregister ein gutes Ver-
weisinstrument, mit dem die betreffende Seite schnell gefunden wer-
den kann. Ausgezeichnet sind die am Ende eines jeden Abschnitts
vorhandenen Zusammenfassungen, durch die das Werk sehr leser-
freundlich wird.

Miinster Heike Kiinzel

Religionspiddagogik

Spiegel, Egon: ,Lehramt Theologie — das Studium kannste vergessen!*. Berufs-
effizient elementarisieren — ein hochschuldidaktischer Orientierungsrah-
men. — Kevelaer: Butzen & Bercker 2003. 203 S. (Vechtaer Beitr. z. Theol.,
7), pb € 14,50 ISBN: 3-7666-0482—1

Lachner, Raimund / Spiegel, Egon: Qualititsmanagement in der Theologie.
Chancen und Grenzen einer Elementarisierung im Lehramtsstudium. — Ke-
velaer: Butzen & Bercker 2003. 326 S. (Vechtaer Beitr. z. Theol., 8), pb €
19,90 ISBN: 3-7666—0472—4
Die beiden Bde der Vechtaer Beitrige zur Theologie stehen unver-

kennbar fiir einen wichtigen Trend: Die Theologie 6ffnet sich immer

weiter der allgemeinen hochschuldidaktischen Diskussion und der
hochschuldidaktischen Reflexion des Theologiestudiums! Die bei-

den Biicher sind aus einem zweisemestrigen hochschuldidaktischen
Projekt zur Elementarisierung des Lehramtsstudiums hervorgegan-
gen, in das das gesamte Institut der Katholischen Theologie in Vechta,
aber auch das Umfeld der Lehramtsausbildung wie die Studiensemi-
nare oder das bischéfliche Offizialat eingebunden waren. Die beiden
Bde erfiillen in diesem Projekt verschiedene Funktionen: Der von
Egon Spiegel verfaBite Bd versucht eine Grundlagenreflexion zur Ele-
mentarisierung im Lehramtstudium. Der von Raimund Lachner und
Egon Spiegel herausgegebene Bd dokumentiert dagegen das konkrete
Projekt: die Ergebnisse einer empirischen Untersuchung von Studie-
renden durch Studierende, gehaltene Statements auf Klausurtagun-
gen sowie die Vortrége einer das Projekt begleitenden Ringvorlesung.

Egon Spiegel stellt zundchst den Leitgedanken des Bdes vor: Elementarisie-
ren als hochschuldidaktisches Grundprinzip des theologischen Lehramtsstu-
diums (Kap. 1). Er unterscheidet zwischen einem alltéglichen Elementarisie-
ren, das jede, jeder Lehrende automatisch vollzieht, und der Reflexion auf die-
ses natiirliche Elementarisieren, die professionelles (Lehr-)Handeln ermég-
licht. Der Elementarisierungsbegriff bleibt dabei weit. Elementarisierung ist
die Forderung, ,komplexe theologische Sachverhalte auf das Wesentliche hin
zu verdichten, Fragestellungen auf den Punkt zu bringen, aus der Stoffiille das
vermeintlich Unverzichtbare auszuwéhlen, sich elementartheologisch auf eine
theologische Mindestbasis zu konzentrieren und [...] im iiberraschungsoffenen
Dialog und kommunikativ-korrelativen Austausch mit den Studierenden be-
rufsrelevante Studienangebote herauszuarbeiten® (13). Wie dieses hochschul-
didaktisch professionell geschehen kann, das bearbeitet Spiegel — vielleicht et-
was liberraschend — nicht weiter. Er reflektiert dagegen im zweiten Schritt die
Faktoren, die auf dieses Geschehen wirken, die also fiir die professionelle Re-
flexion zu bedenken sind. Damit konzentriert sich Spiegel — wie im Titel ange-
kiindigt — ganz auf den hochschuldidaktischen Orientierungsrahmen. In Kap. 2
untersucht er zundchst den Kontext des Lehramtsstudiums: die bildungspoliti-
schen, universitétsinstitutionellen, kirchlichen Vorgaben, die Anforderungen
der zweiten und dritten Berufshildungsphase, die schulische Vorbildung. Viele
starke Beobachtungen des Kap.s kénnen hier erwdhnt werden, wie die hoch-
schuldidaktisch brisante Spannung zwischen den Lehrzielen des Theologie-
studiums und den Auswirkungen der lehramtlichen Bindung oder wie die un-
angemessene, aber typische Verdrangung der Praxisrelevanz in die zweite Aus-
bildungsphase hinein. Besonders positiv fillt jedoch auf, dabB sich die Befunde
auf ein breites und intensives Studium der Ergebnisse der universitiren Bil-
dungsforschung stiitzen und auch die gegenwirtige Reformdebatte des Lehr-
amtsstudiums extensiv zur Kenntnis genommen wurde. Wer einen Eindruck
von der universitiren Reformdebatte bekommen méchte, ist hier richtig! Zwei
kritische Anfragen werden aber schon nach der Lektiire dieses Abschnitts né-
tig, wenn sie auch das ganze Buch betreffen. Erstens wurden die hochschuldi-
daktischen Reflexionen der ,,Kommunikativen Theologie* (Hilberath, Scharer
u.a.) auben vor gelassen und zweitens wird die allgemeine hochschuldidakti-
sche Diskussion zwar aufgenommen und markiert, fiir die Theologie erschlos-
sen wird sie aber nicht. Dabei kénnten beide fiir die theologische hochschuldi-
daktische Reflexion iiber den Orientierungsrahmen hinaus, z.B. bei der mikro-
didaktischen Frage nach der Interaktion in einer Veranstaltung, weiterhelfen.

Im dritten Schritt untersucht Spiegel die hochschuldidaktischen Bedin-
gungsfelder (Kap. 3.1), also die Invarianzen der hochschuldidaktischen Ele-
mentarisierungsarbeit. Er unterscheidet zwischen den Arbeitsvoraussetzun-
gen, den Lehrenden sowie den Studierenden. Manchmal fillt es schwer, den
Zusammenhang zu der Elementarisierungsaufgabe zu halten, wie z.B. bei den
Arbeitsvoraussetzungen, manchmal wirkt die Darstellung etwas flachig und ist
es irritierend, wenn Spiegel wider Erwarten zwischen Beschreibung der Bedin-
gungen und Handlungsvorschligen wechselt. Trotzdem ist die Kontextualisie-
rung sowohl der (Theologie-)Lehrenden als auch der (Theologie-)Studierenden
fiir die hochschuldidaktische Reflexion fruchtbar. Wie sensibel hier mitein-
ander umgegangen werden miifite, zeigen exemplarisch die Uberlegungen zu
den Sprachvoraussetzungen (vgl. Kap. 3.1.3.7).

Mit den Entscheidungsfeldern (Kap. 3.2) wagt sich Spiegel in das hoch-
schuldidaktische Kerngeschift, wobei er allerdings auch hier auf der Ebene
der Faktoren bleibt, die jeweils auf die Elementarisierung einwirken. Er geht
zundchst auf die mikrodidaktiktischen Entscheidungsfaktoren wie Ziele, In-
halte, Methoden, Medien, Partizipation und Evaluation ein. Der Abschnitt zur
Partizipation / Interaktion markiert eine der zentralen Leitlinien des hoch-
schuldidaktischen Orientierungsrahmens, der fiir die Theologie von entschei-
dender Bedeutung ist, damit Form und Sache iibereinstimmen. Allerdings
rdumt Spiegel hier ein, daB damit das ,am wichtigsten und zugleich am
schwersten zu erfiillende Kriterium hochschuldidaktisch veranlaBter Elemen-
tarisierung angesprochen sein” (125) diirfte. In einer Fulinote deutet er an, daB
das religionsdidaktische Wissen der Nipkow-Schweitzer-Schule mit all ihren
Weiterentwicklungen um Elementarisierung hierfiir bedeutsam sein kénnte
(vgl. 124); leider bleibt es dabei. Als néchstes untersucht Spiegel die Moglich-
keiten der Lehrenden bei den Lehrangeboten (Kap. 3.2.2). Das Kap. zu den Ent-
scheidungsfeldern wird durch die Frage nach dem Literaturangebot (Kap-
3.2.3) und die Studienberatung abgeschlossen (Kap. 3.2.4).

Manchmal erscheint die Zuordnung einzelner Abschnitte unter
eine Rubrik — wie z. B. die der Praxisrelevanz zu den externen Fakto-
ren oder auch die Ausdifferenzierung des Wissensbegriffs unter die
Ausrichtung — auf den ersten Blick nicht einleuchtend. Tatséchlich
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nimmt Spiegel das Thema der Praxisrelevanz aber als eine externe
Vorgabe fiir die Lehrenden der Katholischen Theologie als Lehramt
auf und trifft damit gerade den Kern des Problems: Die Immunisie-
rung der Fachwissenschaft und teilweise sogar der Fachdidaktik ge-
gen die Forderung von Seiten der Lehramtsstudierenden, aber auch
der Politik und der Wirtschaft, mit der Entfaltung von Wissenschaft
orientierter Berufsfihigkeit schon im Studium zu beginnen. Analog
verhalt sich dies bei der Wissensdifferenzierung (Kap. 3.2.2.2). Dieser
Abschnitt kénnte aus hochschuldidaktischer Perspektive genauso
gut den Zielen zugeordnet werden, macht an ihrem Ort jedoch darauf
aufmerksam, daB es durchaus eine makrodidaktische Aufgabe ist, bei
der Konzeption des Lehrangebots zu kldren, welche Veranstaltung
welchen Zweck erfiillt und zu welchen Kompetenzen anregt. Aus
hochschuldidaktischer Sicht bleibt in Kap. 3.2 einzig die randstin-
dige Existenz der Studienberatung unverstdndlich. Hier wire eine
Zuordnung zu den Eckpfeilern als Ergéinzung der Evaluation sinnvol-
ler gewesen. Dies hiitte deutlicher gemacht, daBl das Format der ,Bera-
tung’ als notwendige Ergdnzung in das Zentrum des Lehr-Lern-Pro-
zesses eingedrungen ist. Ein innovatives Format, das sich Spiegel fiir
das Theologiestudium wiinscht, ist dagegen das Studienprojekt. Dies
ist auch der einzige Ort, an dem die von Spiegel eingefiihrten hoch-
schuldidaktische Grundsitze wie Partizipation und offene Interakti-
on, exemplarisches Lernen, berufsqualifizierendes und disziplinen-
vernetzendes / interdisziplindres Lernen vorstellbar zusammenkom-
men und Form und Inhalt aufeinander bezogen sind. Gerade durch
die starke Forderung nach Disziplinenorientierung (vgl. 119,131) so-
wie den Hinweis der Vernetzungsleistung durch die Studierenden
(vgl. 91,151) wird nicht-deutlich, was sich im Rahmen der klassi-
schen Lehrformate mit den bekannten Schwierigkeiten, die Spiegel
eindriicklich beschreibt (vgl. bes. 163f) nun auBer dem Einsatz eini-
ger hochschuldidaktischer Methoden und vielfiltiger Medien &ndert.
Die von Spiegel selbst geforderte ,neue Lernkultur® (122), die die
Studierenden zu Subjekten des Lernens erklért, brduchte m. E. eine
starkere Institutionalisierung in den Lehrformaten. Es miifite deutli-
cher werden, mit welchen hochschuldidaktischen Konzepten den
Konflikten in den Instituten oder Fakultiten begegnet werden kénn-
te, um diese Kultur einzurichten. Diese Offenheit sollte auch ein Ori-
entierungsrahmen nicht lassen, hier ist eine stimmige hochschuldi-
daktische Stofrichtung zu erwarten. Fiir eine allgemeine Grund-
legung ist das Buch noch weit weg von den Méglichkeiten, die hoch-
schuldidaktische Reformprozesse fiir das Theologiestudium bieten
konnen. Nichtsdestotrotz zeigt es aber die wichtigsten hochschuldi-
daktischen Weichenstellungen, legt den Finger in hemmende Wun-
den und ertffnet ausreichend weiterfithrende Literatur.

Riickt der Bd von Lachner / Spiegel mit seiner Dokumentation des
Projekts naher in das hochschuldidaktische Zentrum einer Reform
des Lehramtsstudiums? Wird hier fiir die Reform auf Studiengangs-,
Lehrveranstaltungs- oder gar Interaktionsebene elementarisiert? Lei-
der bis auf zwei Ausnahmen nur sehr wenig! Die Beitrige des Buches
beschéftigen sich auf wissenschaftliche Weise mit dem Gegenstand
einer Studienreform, aber sind nicht auf eine durchgefiihrte Reform
bezogen. Dadurch fehlt ihnen der Praxisbezug. Die erste Ausnahme
bildet die Befragung der Studierenden durch die Studierenden Chri-
stiane Quaing, Christine Schepers und Tanja Kaiser (Wie Studie-
rende iiber ihr Studium denken‘), deren Methodik von Winfried
Bach (,Befragung von Studierenden — ein wichtiger Schritt‘) noch ein-
mal auf ihre Validitit gepriift wurde. Hier zeigt sich konkret, was Par-
tizipation leisten und wie der Erwerb von Schliisselqualifikationen —
wie z.B. der Evaluation und Prisentation — gelingen kann. An dieser
Stelle verkniipft sich der ReformprozeB mit den Lernprozessen der
Studierenden. Die andere Ausnahme bildet der Beitrag von Egon
Spiegel (,Elementarisieren im Rahmen eines Crashkurses‘), der fiir
die Religionspiddagogik ein Curriculum entwickelt, das die Wissens-
differenzierung des anderen Buches hervorragend umsetzt. Hier ent-
steht eine effiziente Struktur fiir das Lehramtsstudium, die geschickt
die geforderte Kompetenz- mit der klassischen Inhaltsorientierung
verbindet und die mit wenigen Griffen auch modularisiert werden
kann. Nicht zuletzt deswegen sollten diese Uberlegungen unbedingt
in die gegenwartigen Uberlegungen zur Reform des Lehramtsstudi-
ums in Katholischer Theologie einbezogen werden.

Wenn man noch den einfiihrenden Artikel von Egon Spiegel (,Ele-
mentarisierung im Lehramtsstudium Katholische Theologie) hin-
zunimmt, dann ist mit diesen drei Artikeln ungefahr ein Viertel des
Buches erfalit. Was ist nun mit den anderen Beitrdgen? Die anderen
Beitriage sind weit weg von der Reformpraxis, was aber natiirlich die
immanente Qualitdt nicht mindert. Da sind zum einen die Beitréige

aus der Praxis, die den Studienseminaren, den Lehrerlnnen der zu-
kiinftigen Studierenden eine Stimme verleihen — und das ist ange-
sichts der Selbstbezogenheit der Universitit durchaus wichtig. Der
Ertrag fiir den Reformprozel selbst ist allerdings fraglich, da m. E.
keine Ubersetzungsméglichkeit aufgezeigt wird, wie die durchaus in-
teressanten Fragen und Forderungen in die Logik des Lehramtsstudi-
ums umgesetzt werden kénnen. Da sind zum anderen die Elementa-
risierungsbeitrége der Lehrenden, die aber weder auf die Lehrinter-
aktion (mikrodidaktische Ebene) noch auf die Studiengangsplanung
(makrodidaktische Ebene) bezogen sind. Wenn auch der Gewinn fiir
einen moglichen ReformprozeB relativ mager ausfillt, sind dies doch
wichtige Beitrdge aus den verschiedenen theologischen Disziplinen
zu der inhaltlichen Elementarisierungsdiskussion: Was sind z. B. ele-
mentare Leitlinien in der biblischen Theologie? Sie bleiben aber an
die jeweiligen Personen gebunden. Die / der Lehrende an einer ande-
ren Einrichtung wird einen anderen Schwerpunkt legen, andere Kri-
terien wihlen. Deshalb spiegeln die Beitriige v. a. den Prozef, daB sich
die Disziplinen aufeinander und auf die Studierenden beziehen kén-
nen. Das ist die hochschuldidaktische Leistung! Wie sich nun diese
Elementarisierungsversuche in der Lehr- und Planungspraxis auswir-
ken konnen oder ausgewirkt haben, wird in den Beitrigen nicht er-
kennbar. Die inhaltliche Qualitidt zu bewerten, ist deshalb v.a. eine
Aufgabe der Fachdisziplinen, aber keine genuin hochschuldidakti-
sche. Wenn man so will, legen die Beitrige elementare Strukturen
vor, die erst in einen hochschuldidaktischen Prozel einzubringen
sind.

Was bleibt? Die Hochschule Vechta legt einen gewichtigen Diskus-
sionsbeitrag zur hochschuldidaktischen Reflexion auf die Reform des
Lehramtsstudiums vor. Hierfiir die eigenen Erfahrungen der Offent-
lichkeit zugédnglich zu machen, ist mutig und sinnvoll, denn nur so
kann der ReformprozeD in der Theologie an Fahrt gewinnen. Dal da-
bei auch zentrale Stellen offen bleiben, zeigt nur, daB und vielleicht
in welche Richtung die Diskussion weiter vorangetrieben werden
mub.

Dortmund Oliver Reis

Moraltheologie

Scholz, Ruth Maria: Die Diskussion um die Euthanasie. Zu den anthropologi-
schen Hintergriinden einer ethischen Fragestellung, — Miinster: LIT 2002.
424 S. (Studien der Moraltheologie, 26), pb € 29, 90 ISBN: 3-8258-6252-6
Spétestens seit dem VorstoB des SPD-Bundestagsabgeordneten

und ehemaligen Vorsitzenden des Humanistischen Verbands

Deutschlands (HVD) Rolf Stickel im Frithjahr 2004 ist deutlich ge-

worden: Die Debatte um die Frage ,Was ist menschenwiirdiges Ster-

ben?“ hat nach den bekannten Gesetzgebungen in den Niederlanden
und Belgien inzwischen auch die Bundesrepublik Deutschland er-
reicht. Der Fall der Amerikanerin Terri Schiavo und die breite Debatte
in den USA hat ein Ubriges getan, um die Thematik auch in Deutsch-
land einer breiteren Offentlichkeit zugéinglich zu machen. Trotzdem
scheint die differenzierte Dramatik des Themenfeldes lediglich zu
schwelen. Es ist zu vermuten, daB sich das in naher Zukunft &ndert
—nicht zuletzt auch durch die stdndigen Verdnderungen im Gesund-
heitssystem der Bundesrepublik. Denn wer die Frage stellt — so mut-
maBen nicht wenige —, bis zu bzw. ab welchem Alter bestimmte Me-
dikationen oder Behandlungen tkonomisch noch vertretbar bzw.
nicht mehr vertretbar sind, der wird frither oder spiter auch nicht
daran vorbei kommen, nach dem Zeitpunkt und den Bedingungen ei-
ner von auben wie auch immer eingeleiteten oder verursachten Le-
bensbeendigung zu fragen. Daf diese Fragen um das Lebensende des

Menschen zutiefst vom jeweiligen Menschenbild abhingen, diirfte

dabei unmittelbar einleuchten. Sie sind umrankt von durchaus kon-

trovers diskutierten Begrifflichkeiten wie etwa ,,menschen (un)wiirdi-
ges Sterben®, ,Patientenautonomie, -wohl und -wille®, , Mitleid*,

»Lebens- und Leidenssinn® etc.

Die im Sommersemester 2002 von der Kath.-Theol. Fak. Freiburg
als Diss. angenommene Studie der Vf.in st6Bt also mit ihrer spezi-
fischen Fragestellung bereits angelehnte Tiiren vollends auf. Thr Ziel
ist die Frage nach den divergierenden Menschenbildern, die hinter
der derzeit 6ffentlich nur verhalten gefiihrten Euthanasiediskussion
stehen. Sie erdrtert diese vor allem durch die Analyse von Begriin-
dungsmustern, die von den Befiirwortern einer auch juristischen Le-
gitimation aktiver Sterbehilfe vorgelegt werden. Der Grund fiir diese
Interessenkonzentration besteht in der Behauptung der Euthanasie-
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befiirworter, ihre Argumentationslinien seien ideologisch vorausset-
zungsfrei. Das darf mit Recht bezweifelt werden, denn das ,,Bild vom
Menschen, unsere Anthropologie, ist eine wesentliche Vorausset-
zung unserer ethischen Urteile, auch in der Frage der Euthanasie [...]
Deshalb wird es der vorliegenden Arbeit vor allem um die Menschen-
bilder gehen, die hinter der Euthanasiediskussion stehen.” (5) Zwar
146t sich nur schwer von dem christlichen Menschenbild oder dem
sdkularen Menschenbild sprechen. Dennoch lassen sich aus der Sicht
der Vi.in anthropologische Implikationen in den untersuchten Befiir-
worterargumenten aufspiiren, die auf ihre ,,Rationalitdt und Korrela-
tion mit dem Wesen des Menschen, wie wir es faktisch vorfinden,
gepriift werden kénnen (7). Ein Blick auf die Praxis soll schliefilich
das christliche Verstdndnis vom Sterben als Teil des Lebens mit den
daraus zu ziehenden Konsequenzen — Sterbebegleitung statt aktive
Euthanasie —als die bessere Alternative fiir das umfassende Gelingen
menschlichen Lebens begriinden (vgl. 8).
Entsprechend versteht sich der Aufbau der Arbeit.

Teil I. beschreibt Thematik und Methodik ihrer Analyse (9-75). Dabei kon-
zentriert sich die Vfin auf den status quo der Diskussion in dieser Frage. Be-
griffskldrungen (9-19) fiithren sie zu einer inhaltlichen Definition der nachfol-
gend synonym gebrauchten Begriffe Euthanasie und Sterbehilfe. Sie versteht
darunter ,.eine Anwendung, Nichteinleitung oder Beendigung medizinischer
Mafinahmen durch eine andere Person als den Patienten selbst, welche den
Tod des Patienten zur Folge hat, d. h. diesen beabsichtigt oder in Kauf nimmt,
um Leiden zu mindern. Eine moralische Wertung ist mit dieser Zusammenfas-
sung der verschiedenen Handlungstypen unter dem einen Begriff Euthanasie
jedoch noch keinesfalls verbunden.“ (16) Zwar subsumiert der Begriff die der-
zeit existierenden Handlungsmdglichkeiten innerhalb dieses Grenzbereiches
(aktiv / passiv, direkt / indirekt, freiwillig / nichtfreiwillig / unfreiwillig); den-
noch ist die Unterscheidung zum Begriff der Sterbebegleitung bzw. des Sterbe-
beistandes deutlich angezeigt (vgl. 17), weil das Handlungsziel eine Lebensver-
kiirzung ausdriicklich ausschlieBt. Zu fragen wire allerdings, ob aufgrund der
semantischen Néhe der Begriffe Sterbehilfe und Sterbebegleitung bzw. -bei-
stand, die eher positive Assoziationen erzeugen, doch ein durchgingiger Ge-
brauch des Begriffes Euthanasie sinnvoller gewesen wire — trotz seiner ge-
schichtlichen Belastung. Freilich schafft die Vf.in mit dieser Begriffsbestim-
mung deutliche Abgrenzungen sowohl zum assistierten Suizid, bei dem der
Patient selbst handelt, als auch zu jenem Euthanasieverstindnis, das den be-
riichtigten T4-Aktionen des nationalsozialistischen Terrors zugrunde lag und
eben nicht dem Wortsinn entsprechend das Wohl der Betroffenen anzielte, son-
dern deren Vernichtung. Es folgt eine Darstellung der Euthanasiediskussion
und der derzeit giiltigen rechtlichen Vorschriften in jenen Léndern, die von
dieser Debatte direkt oder indirekt betroffen sind: Bundesrepublik Deutschland
(20-23), der angloamerikanische Raum (23—28) sowie Niederlande und Belgien
(28-35). Hilireich ist hier vor allem die Beschreibung einzelner Fille, die den
Diskurs auf je eigene Weise forcieren und emotional iiberlagern. In den sich
anschliefenden Methodischen Vorbemerkungen (36—64) darf der Leser keine
selbstkritische Methodenreflexion erwarten. Was er vorfindet, ist eine Be-
standsaufnahme der klassischen kirchlich-theologischen Argumentation(sge-
schichte) zur Bewertung des Suizids, die im Hintergrund der kirchlichen Aus-
einandersetzung mit dem Problemkreis Euthanasie steht. Die Vf.in fafit sie fol-
gendermafen zusammen: ,Mit der klassisch theologischen Argumentation — so
wie sie tiber Jahrhunderte formuliert wurde —ist aber das Problem der Euthana-
sie in einer pluralen Gesellschaft nur noch schwer zu behandeln. Die Einsich-
tigkeit des klaren Verbotes der aktiven Euthanasie nimmt immer mehr ab.“ (50)
Damit sind die Grenzen christlicher Argumentationstradition in einer sdkula-
ren Welt deutlich aufgezeigt. Kommunikable Begriindungsalternativen, die
auch im Zeitalter des , Wettstreits der Meinungen* Bestand haben kénnen, fin-
den sich im Konzept der Autonomen Moral, wie es von Alfons Auer denkerisch
entworfen und nachfolgend von Klaus Demmer weiter entwickelt wurde. Hier
legt die Vf.in die Basis fiir die folgenden Argumentationswege. Denn ihr Er-
kenntnisinteresse richtet sich auf die Bedeutung der Anthropologie fiir den
sittlichen ErkenntnisprozeB und die Rolle, die der christliche Glaube und die
ihm entfliefenden Grundhaltungen fiir ein inhaltlich préizisiertes Verstindnis
umfassend gelungenen Menschseins libernehmen. ,Jeder Mensch, der sittlich
handelt [...] setzt [...] Zielvorstellungen gelungenen Lebens voraus. Aus seinen
metaphysischen Anschauungen oder eben aus seinem Glauben entnimmt er
anthropologische Implikationen, die sich dann auf dem Weg des Deutens von
Erfahrung in normative Sittlichkeit iibersetzen.” (60) Aus diesem Grund ist je-
weils auch immer neu zu priifen, welche anthropologischen Grundannahmen
mit welchen metaphysischen Horizonten welche sittliche Entscheidung pra-
gen. Denn es ,gibt keine sittliche Wahrheit chne derartige metaphysische Vor-
entscheidungen und von daher keine reine Vernunft und keine metaphysik-
freie Ethik.“ (61) Das gilt fiir die Begriindungsmodelle der christlichen Ethik
ebenso wie auch fiir die Argumente, die von Seiten einer sikular-humanistisch
geprigten Ethik vorgelegt werden. Anders gesagt, christliche Ethik ist ange-
wandte christliche Anthropologie, wie auch jede sdkulare Ethik ein eigenes
Welt- und Menschenbild voraussetzt. Damit sind Ziele und Grenzen der Arbeit
abgesteckt (64—75): Es geht um die konkrete Frage, auf welche Weise eine be-
stimmte Sicht des Menschen die Losung eines konkreten moralischen Pro-
blems — hier die Frage der Euthanasie — beeinflussen. Denn verschiedene Men-
schenbilder bedingen verschiedene Vorstellungen von menschlicher Wiirde
und damit auch von menschenwiirdigem Sterben (vgl. 65). Die Arbeit konzen-

triert sich daher auf die anthropologischen Vorentscheidungen der Befiirworter
einer aktiven Euthanasie, die anhand zweier heute géingiger Begriindungsfelder
genauer betrachtet werden: das Autonomieargument, das als Recht auf Selbst-
bestimmung gleichurspriinglich das Recht iiber Art und Zeitpunkt des eigenen
Todes behauptet, sowie das Fiirsorge- oder Mitleidsargument, welches das Lei-
den des Betroffenen als Ausgangspunkt einer Argumentation pro Euthanasie
nimmt (vgl. 73). Dies geschieht dezidiert vor dem Horizont einer christlichen
Vorstellung vom Menschen, welche die Folie fiir die ethische Bewertung ein-
zelner Formen von Sterbehilfe (vgl. 66) bildet. Grenzen sind fiir die Vf.in aller-
dings dort erreicht, wo der Versuch erwartet wird, zu ,letzten ,Begriindungs-
ufern® (70) vorzustoBen, die jeden Einwand gegen ein Verbot der aktiven frei-
willigen Euthanasie befriedigend widerlegen. ,.Es ist nur méglich, die verschie-
denen Maximalkonzeptionen des Menschseins miteinander zu vergleichen®,
um auf diese Weise eine Konvergenzargumentation aufzubauen, die auch im
globalisierten geistigen Wettbewerb plausibel macht, ,dass das christliche
Menschenbild den Féhigkeiten und Maglichkeiten des Menschen eher ent-
spricht” als andere Denkkonzeptionen (70). Diese erkenntnisleitende Vorent-
scheidung durchzieht die gesamte Studie.

Der II. Teil der Arbeit (77-150) stellt die beiden Zentralargumente der Eu-
thanasiebefiirworter vor: Autonomie und Fiirsorge. Sie werden in einer jewei-
ligen Einzelanalyse auf ihre anthropologischen Implikationen untersucht. So
zeigt eine knappe Denkgeschichte des Autonomiebegriffs zunichst dessen Ur-
sprung im Zerfall des religits begriindeten Ordnungsgedankens, seinen Auf-
stieg im Subjektivismus der Neuzeit und seine Verkniipfung mit der Rationali-
tatsvorstellung der Aufkldrung. Dabei geraten insbesondere Immanuel Kant
und John 8. Mill ins Blickfeld der Betrachtungen, insofern sich bei beiden Den-
kern Basisargumentationen fiir die Logik der Euthanasiebefiirworter finden las-
sen (78-86). Eine exemplarische Darstellung verschiedener Positionen des Au-
tonomieprinzips im Rahmen der Euthanasie-Debatte (Joseph Flechter, Margaret
P. Battin, Dan W. Brock) prézisiert den Gedankengang (86—95). In einer syste-
matischen Zusammenstellung biindelt die Vf.in das Autonomieverstédndnis der
Euthanasiebefiirworter, nicht ohne jedoch die Bedingungen von Autonomie
(Kompetenz, Rationalitit, psychische Zurechenbarkeit) und ihre méglichen
Beeintrachtigungen etwa durch physische oder psychische Sondersituationen
kritisch zu sondieren (95-112). Resiimierend kommt die Zusammenfassung
mit Blick auf das Erkenntnisinteresse der Arbeit zu dem SchluB, ,dass es das
Autonomieargument schlechthin eigentlich nicht gibt. (112) Wohl aber lassen
sich Grundlinien finden, die auf eine ,,,Anthropologie der Autonomie (115f)
hinweisen: In einer methodisch mehr oder weniger unverbundenen Zusam-
menfithrung der kantischen ,Begriindung der Autonomie auf dem Wiirde-
gedanken” (113) und des Freiheitshegriffs von Mill entsteht ein Leithild vom
Menschen, das ihn als aktives, rationales, mehr oder weniger willkiirlich, je-
denfalls frei entscheidendes und daher unabhédngiges, aber isoliertes Wesen
versteht. , Passivitit hingegen gehort kaum zum Menschsein® (116). Im Gegen-
satz dazu wird das Mitleids- bzw. Fiirsorgeargument (117-130) in den Begriin-
dungen der Euthanasiebefiirworter ,,im Vergleich zum Autonomieargument re-
lativ einheitlich verwendet” (129), wobei die Innenperspektive des Betroffenen
die Leidenssituation beurteilt und nicht etwa 6konomische oder Niitzlichkeits-
erwdgungen, Es fubit — so das Ergebnis — auf einer Anthropologie, die als Ideal-
bild den jung-dynamischen, erfolgreichen und leidfreien Menschen zeichnet
(vgl. 129), was durch die moglichen Kombinationen der beiden Zentralbegriin-
dungsstringe noch deutlicher zu Tage tritt (130-150). Auf diesem insgesamt
héchst mithsamen Weg durch die verschiedenen Verhiltnisbestimmungen,
mit deren Hilfe die unterschiedlichen Autoren Autonomie- und Fiirsorgeargu-
ment argumentativ miteinander verweben, gegeneinander abwiigen oder auf-
einander zuriickfithren, macht die Vfin auf einen bemerkenswerten Wider-
spruch aufmerksam: Obwohl das Autonomieargument in der entsprechenden
Literatur gleichsam als conditio sine qua non fiir die Berechtigung von Eutha-
nasie gilt, scheint das Mitleidsargument in der Praxis weitaus groBeres Gewicht
zu besitzen: ,Leiden zu vermeiden, ist offenbar vorrangiges Ziel der Euthana-
siebefiirworter [...] Hochstens wenn der Patient selbst dieses Leid auf sich zu
nehmen bereit ist [...] wird dies akzeptiert. Gegen seinen Willen wird niemand
getdtet; dazu ist die Selbstbestimmung zu wichtig [...] Ohne [ausdriicklichen,
U. Z.] Willensentscheid ist aktive Euthanasie aber moglich“ (149).

Teil 111 der Studie mit der Uberschrift Revision der Befiirworterargumente
der aktiven Euthanasie (151-245) konzentriert sich auf eine kritische Sichtung
der bisher gewonnenen Erkenntnisse im Hinblick auf die hinter ihnen sichtbar
werdende Anthropologie. Dezidiertes Ziel ist es, die stimulierende Kraft des
christlichen Glaubens ,auf den Erkenntnisprozess des wahrhaft Mensch-
lichen* (151) nachzuweisen, indem die allgemein siikularen Uberlegungen zur
Problematik durch christlich-theologische ergénzt werden (vgl. ebd.). Dazu
problematisiert die Vf.in in einem 1. Schritt das Freiheitsverstandnis der Eu-
thanasiebefiirworter (151-206). Vor dem Hintergrund der Denkgeschichte des
Freiheitsbegriffes (151ff) offenbart sich ein reduktionistisches Freiheitsver-
stindnis, das argnmentativ weder dem kantischen Wiirde- noch dem Freiheits-
begriff Mills gerecht wird, obwohl auf beide Begriindungslinien zuriickgegrif-
fen wird (151-157). Verstirkt werden diese Uberlegungen durch das transzen-
dentale Argument des Selbstwiderspruchs der Freiheit (157-162) und dem Ka-
tegorischen Imperativ Kants (162-176) sowie dem weiten Fragekreis nach
Abhingigkeiten bzw. Beeinflussungen individueller Freiheitsentscheidung
von aublen (176-206). Das Ergebnis lautet: ,,Die aktive Euthanasie ist mit dem
Autonomieargument nicht zu rechtfertigen, weil einerseits Freiheit mehr ist
als ,bloBes Wihlenkénnen, sondern freie Bindung an das Gute, Freiheit zur
eignen Selbstvervollkommnung®, andererseits der Mensch ,,in Wirklichkeit
kein solch autonomes Wesen [ist, U. Z.], wie ihn sich die Euthanasiebefiirwor-
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ter vorstellen; ihre Anthropologie wird der Realitit des Menschen nicht ge-
recht.” (206) Ein 2. Schritt fragt ausgehend von anthropologischen Grenzerfah-
rungen wie etwa Geburt, Liebe, Krankheit, etc. nach dem Verhiltnis von Akti-
vitdt und Passivitdt im menschlichen Leben (206—223) und kritisiert die Inter-
essenkonzentration auf Lebensaktivitit und -kontrolle als vorrangige MaBstibe
heutigen Lebensgefiihls (207-215). Das hat Auswirkungen auch auf die Deu-
tung des menschlichen Lebensendes. Demgegeniiber gilt das Todesereignis in
der theologischen Anthropologie Karl Rahners (215-222) als Tat und Erleiden
gleichermafien; d.h., im Sterben vollzieht sich der Mensch selbst in der freien
Bejahung des Unverfiigharen. , Fiir den an Gott Glaubenden ist diese Annahme
sogar hichster Freiheitsvollzug {iberhaupt” (218). Euthanasie und Suizid sind
in dieser Sicht Fluchtversuche, die in ,, Aktivitit umwandeln, was als Passiv-
Situation zum Menschen gehort” (222). Ein 3. Schritt beschiftigt sich schliefi-
lich mit dem Fiirsorgeargument der Euthanasiebefiirworter und hinterfragt die
Plausibilitdt der Vorstellung, Euthanasie sei eine angemessene Form der Lei-
densbewiltigung (223-245). Dazu werden zun#chst Formen, Bedeutungen
und Wirkungen des Leids untersucht (223—-238). Wiederum ist das jeweils vor-
ausgesetzte Menschenbild leitender Fragehorizont, vor dem die Sinndimensio-
nen auch von Schmerz und Leid eingeordnet werden. Insofern der Mensch sich
als endliches Wesen erfahrt, zdhlt auch die Grenzerfahrung des Leidens unlés-
bar zu seinem Leben (vgl. 236). Eine Leidensbewdltigung gelingt also nicht
durch das Ausschalten dieser Grenze, also die Tétung des Leidenden, sondern
durch eine Lebensdeutung, die Leid und Schmerz als unlidsbaren Teil jemeini-
gen Lebens versteht (vgl. 234). Denn Befreiung vom Leid zielt befreites Leben
an. ,Aber nach einer erfolgten Euthanasie gibt es kein Leben mehr* (238). Zu-
dem stellt sich die Frage, wer wann iiber wen was entscheiden darfund soll, da
eine objektive Kriteriologie der Leidenserfahrung unméglich ist. Jeder AuBen-
stehende (auch der Arzt) steht in der Gefahr, sein eigenes Leiden mit dem des
Patienten zu verwechseln. ,Hinter dem Mitleid mit dem Patienten, das als Eu-
thanasiegrund angegeben wird, verbirgt sich vielmehr das eigene Selbstmit-
leid* (242). Echtes Mitleid ist in der Sicht der Vf.in vielmehr ,reales Leiden
mit dem Betroffenen, seelischen Mitdurchleben des Schmerzes und vor allem
personale Zuwendung” (243). Zusammengefalit zeigt sich am Ende dieses
Teils, daB die von den Euthanasiebefiirwortern angefiihrten Argumente der Au-
tonomie und der Fiirsorge nicht wirklich greifen, weil ihre anthropologischen
Ausgangspunkte der Realitit menschlicher Existenz nicht gerecht werden.
»Der Mensch ist nicht so autonom, wie es die Protagonisten der aktiven Sterbe-
hilfe voraussetzen. Und Fiirsorge sollte und muss wohl in der Regel [sic!, U, Z.]
nicht in der Tétung eines Menschen bestehen® (244f).

Der IV. Teil iiberpriift die moralische Relevanz der unterschiedlichen Hand-
lungsméglichkeiten im Problemfeld der Euthanasie (247-334). Im ersten und
zweiten Kap. folgt die Vf.in dabei im Wesentlichen der Systematik der bereits
1997 erschienenen Studie von Markus Zimmermann-Acklin®, allerdings mit
nuancierten Akzentsetzungen. So fithrt sie z.B. die Argumentation hinsicht-
lich der Aktiv-Passiv-Unterscheidung (247-300) auf Kriterien zu, die eine Ent-
scheidung zur passiven Euthanasie erleichtern helfen sollen (270£f), diskutiert
zusitzlich das Themenfeld der kiinstlichen Erndhrung mit dem Spezialfall Ter-
minal Sedation (289ff), erldutert ausfithrlich den Unterschied zwischen direk-
ter und indirekter Euthanasie am Prinzip der Handlung mit Doppelwirkung
und seine Bedingungen (302-321) sowie das Verhiltnis von Direkt-Indirekt-
und Aktiv-Passiv-Unterscheidung (321-323). Insbesondere die hier immer
wieder eingefiihrten praktischen Fallbeispiele sowie die graphischen Darstel-
lungen (vgl. 322) erleichtern die Einsichtigkeit der subtilen Differenzierungen
und Begriindungslinien. Das dritte Kap. dieses Teils beschiiftigt sich mit dem
Unterschied zwischen assistiertem Suizid und aktiver Sterbehilfe (324-332).
Leider fehlt am Ende die sonst iibliche, fiir den Leser sehr hilfreiche Zusam-
menfassung; als eine solche kann aber vielleicht die Einleitung zum &uBerst
knappen vierten Kap. (333f) dienen: ,Wihrend aktive direkte Sterbehilfe —
und mit ihr der assistierte Suizid — niemals zu rechtfertigen sind, kann es Um-
stinde geben, unter denen passive direkte, passive indirekte und aktive indi-
rekte Euthanasie erlaubt oder sogar geboten sein kénnen. Sie sind ein Beitrag
dazu, dass ein menschlicher Umgang mit dem Sterben méglich ist [...] Den-
noch handelt es sich bei den drei genannten Formen der Sterbehilfe, die recht-
fertigbar sind, um Grenzentscheidungen* (333). Ein wiederholter und daher
duBerst kurzer Blick auf die Willensentscheidung des Patienten bzw. die Frei-
willigkeit der Entscheidung beschlieft diesen Teil der Studie.

Der V. und letzte Teil schlieBlich sucht eine Umsetzung in die Praxis in
Form eines Ausblicks (335-339). Allerdings werden lediglich ,Grundziige ei-
nes moglichen Umganges mit Leid und Schmerzen erértert” (335). Dazu zdhlt
die Vf.in zunichst die Moglichkeiten heutiger Palliativmedizin (335-352) und
konzentriert sich fast ausschlieBlich auf eine grobe Darstellung der medizi-
nischen Einzelheiten wie etwa Schmerz- und Symptomkontrolle. Auf den Un-
terschied zwischen Palliativ- und Hospizmedizin wird in diesem Zusammen-
hang leider ebenso wenig eingegangen wie im Kap. iiber die Hospizarbeit
(352-366). Allerdings blitzt hier wiederum etwas vom eigentlichen Anliegen
der Vi.in auf, wenn sie schreibt: ,,Die Hospizbewegung hat ein anderes, sich
von der modern sdkularen Anthropologie unterscheidendes Menschenbild.”
(353) Hier zeigen sich klar die Priferenzen der Vf.in, denn die ,Hospizbewe-
gung kann [...] aufzeigen, dass bei einem Handeln gemaB dieser Anthropologie
tatsidchlich Leben und auch Sterben als Teil dieses Lebens gelingen kann“
(856), was sich im Gang durch die Praxis der Hospizbewegung (356—364)
durchweg zeigt. Ein kurzer Ausblick in die Zukunft bildet den Abschluff der

! M. Zimmermann-Acklin, Euthanasie. Eine theologisch-ethische Unter-
suchung, Freiburg/Ue, Freiburg/Br. 1997.

Untersuchung (366-369), die durch ein Abkiirzungs- (371f) und ein umfangrei-
ches Literaturverzeichnis (373—418) abgerundet wird.

Zweifelsohne liegt in der Studie eine Arbeit vor, die die Brenn-
punkte des Diskurses aufgreift und auf seine Mitte zufiihrt. Gerade
die Teile L-III. verdeutlichen interessante Details fiir die Ausein-
andersetzungen rund um die Euthanasie: die eigentiimliche Argu-
mentationsvermischung der Euthanasiebefiirworter hinsichtlich des
kantischen Autonomie- und des millschen Freiheitsbegriffs, die Dis-
krepanz der Begriindungen in Theorie und Praxis, der Aufweis, daB
die Argumente der Euthanasiebefiirworter auf ein Menschenbild hin-
weisen, dessen Kennzeichen Jugendlichkeit, Aktivitdt und Leidfrei-
heit sind. An dieser Stelle hitte die Arbeit eigentlich enden kénnen,
denn die anthropologische Auseinandersetzung taucht in den nach-
folgenden Teilen explizit nur noch einmal, ndmlich im Zusammen-
hang der Hospizarbeit auf. Teil IV. und V. bieten zwar einen Uberblick
iiber die verschiedenen begrifflichen Differenzierungen, lassen aber
den / die fachlich Kundige(n) bis auf wenige Ausnahmen nur wenig
Neues erkennen. Es spricht zweifelsohne fiir die Arbeit, dafi die V.in
mit konkreten Fallbeispielen die schwierigen Begriffsunterscheidun-
gen verdeutlicht; dennoch ist es ein dorniger Weg durch das Gestriipp
der Kopplungen und Kombinationen. Das merkt man auch der Spra-
che an. Insbesondere bei Ubergéngen scheint mir so manche stereo-
typ wiederholte Formulierung etwas strapazierend (nun wollen
wir..., nun sollen zunichst..., zunichst nun..., etc.) und die Gedan-
kenfithrung hier und dort der ,Echternacher Springprozession* dhn-
lich. Das mag manchmal um der Prizision willen gefordert sein, kann
aber die Geduld der Leser auch schnell iiberfordern. Wesentlicher als
dies allerdings ist m. E. der Anspruch, mit dem die Arbeit antritt: Es
gehtum eine ethische Auseinandersetzung mit der Anthropologie der
Euthanasiebefiirworter im Vergleich zum christlichen Menschenbild.
Was der / die Leser(in) indes vorfindet, ist eine Analyse einzelner an-
thropologischer Elemente, von denen aus auf einen entsprechenden
Gesamtdenkhorizont geschlossen wird. Zwar werden dadurch durch-
aus Tendenzen sichtbar, die zumindest die Gefahr einer anthropolo-
gischen Engfiihrung indizieren; daraus jedoch auf einen generellen
Trend zu schlieBen, der etwa eine ,Anthropologie des leidfreien
Menschen® (227) schliissig und umfassend anzeigt, 14Bt sich mit eini-
gem Recht bezweifeln. Dazu ist die hier vorgebrachte Basis zu schmal
und die Literaturauswahl zu selektiv, abgesehen von der Tatsache,
dafB ein solches Unternehmen den Rahmen einer Diss. iibersteigt.
Das mufl an AnschluBarbeiten {iberwiesen werden. Daneben schei-
nen mir die erkenntnistheoretischen Vorentscheidungen der Vf.in et-
was zu offensichtlich. Zwar bemiiht sie sich stets um ein faires Abwi-
gen der verschiedenen Positionen und betont des Ofteren den Vor-
rang des Verstehen-Wollens vor der Kritik; gleichwohl aber unter-
bleibt die kritische Selbstreflexion der eigenen Methodik sowie eine
Beriicksichtigung von Begrindungsstriangen, die die von ihr vertre-
tene Position noch einmal hinterfragen.

Dennoch — trotz dieser kritischen Anmerkungen ist das Buch
empfehlenswert. Es weist in die richtige Richtung und gibt — redu-
ziert man den Anspruch und 140t sich auf die erkenntnistheoreti-
schen Vorentscheidungen der Vi.in ein — einen guten Uberblick iiber
die Thematik. Ich jedenfalls habe das Buch mit Gewinn gelesen.

Bochum Udo Zelinka

Philosophie / Religionsphilosophie

Kreutzer, Karsten: Transzendentales versus hermeneutisches Denken. Zur Ge-
nese des religionsphilosophischen Ansatzes bei Karl Rahner und seiner Re-
zeption durch Johann Baptist Metz. — Regensburg: Pustet 2002. 400 S. (ratio
fidei, 10), kt € 44,00 ISBN: 3-7917-1805-3
Diese bei Hansjiirgen Verweyen erstellte Untersuchung verbindet

ein theologiegeschichtliches mit einem systematischen Interesse. Die

historische Dimension ist der Aufarbeitung der Denkansitze von Karl

Rahner und J.B. Metz gewidmet. Diese Aufgabe wird iiber eine aus-

fithrliche und glanzenden Darstellung der Genese des ,,philosophi-

schen® (!) Rahners und der Ubera.rbeltung der beiden Werke ,,Geist
in Welt” und ,Hérer des Wortes” durch seinen Schiiler und Kritiker

J. B. Metz geleistet. Ihr systematisches Anliegen ist ohne Einschran-

kung dem Ansatz des Freiburger Lehrers verpflichtet und méchte in

der heutigen radikalen Pluralisierung theologischer Ansétze die Be-
deutung einer transzendental-erstphilosophischen Argumentation
herausarbeiten. Die Art der Rahner-Rezeption der 60er Jahre wird fiir
dieses Anliegen der entscheidende Schliissel (15). Die Arbeit ist in
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sich schliissig und {iberzeugend aufgebaut. Der léngere Teil A
(18—150) ist der Werkentwicklung Karl Rahners im Blick auf ,,Hérer
des Wortes®” gewidmet. Teil B (251-363) stellt die Genese des Den-
kens J. B. Metz bis zu seiner Uberarbeitung der beiden Werke des Leh-
rers dar. Der kurze Beschlull (364-370) mdchte an der pointierten Kri-
tik von Metz nicht nur am Werk seines Lehrers, sondern an jeglicher
Form transzendentalen Denkens, die bleibende Bedeutung eines
transzendental erschlossenen Begriffes letztgiiltigen Sinnes aufzei-
gen — auch fiir die Anliegen des Kritikers selbst.

Die Untersuchung hat den historisch-systematischen Interpretati-
onsansatz der jiingeren Rahnerforschung gewinnbringend aufgenom-
men. Kap. L. (18-91) bietet erstmalig eine ausfiihrliche und detail-
lierte Interpretation ausgewdihlter frithen Aufsdtze Rahners, d.h.
wohl Seminararbeiten und ordensinterne schriftliche Fassungen ver-
schiedener philosophischer Akademien. Dadurch ist es nun méglich,
ziemlich genau die Genese des transzendentalen Denkens (mit dem
Exzerpt aus Maréchal) herauszustellen. Besonders diskutabel er-
scheinen mir die fein herausgestellten Differenzen der Maréchal-
rezeption Rahners zum Original (v. a. Retorsion und Affirmation 78f).
Auch die Interpretation von ,,Geist in Welt” und ,Horer des Wortes*
(mit eindeutigem Schwergewicht auf letzterem) darf als besondere
Leistung gewertet werden (die Darstellung der Rezeptionsgeschichte,
die Diskussion von Rahners Beziehung zu Kant und Heidegger, u.a.
m.). Ebenso hervorzuheben ist die Darstellung des Denkansatzes von
J. B. Metz, der in seiner philosophischen Diss. (erstmals so austiihr-
lich diskutiert 251-297) den hermeneutischen Heidegger nach der
Kehre rezipierte und sich daher von seinem Lehrer bereits in der phi-
losophischen Interessenlage erheblich unterscheidet. Die These lau-
tet: Metz' Heideggerinterpretation und -kritik steht von Anfang an in
der Universalisierung geschichtlicher Hermeneutik. Die urspriing-
lich transzendental-anthropologische Ontologie Rahners wird frei-
heitsphilosophisch interpretiert und gnadentheologisch in der zwei-
ten Auflage der Werke auch weitergefiihrt (362). Es ist hier nicht mog-
lich, alle Details zu nennen. Mir scheint, dal folgendes Ergebnis der
Arbeit endgiiltig sein wird: Die zweiten Auflagen der frithen Werke
Rahners durch Metz stellen keine einfache Uberarbeitung dar, son-
dern tragen die genannte Interpretation des Werkes ins Werk selber
ein. Da die Uberarbeitungen theologiegeschichtlich wirksam gewor-
den sind, ist mit Recht nach dem urspriinglichen Ansatz zu fragen;
aber nicht nur bei Rahner. Wenn wir aus den Sackgassen der heutigen
theologischen Diskussion gelangen wollen, miissen wir den gesamten
EntwicklungsprozeB der Theologie vor und nach dem Zweiten Vati-
kanischen Konzil noch einmal rekapitulieren. Ob dies aber in der
Weise gelingen kann, wie es hier vorgeschlagen wird, bezweifle ich.

Es war wohl nicht zu erwarten, dali eine bei Verweyen erstellte
Arbeit zur Interpretation Rahners sich es hitte leisten kénnen, die
Meinung des Lehrers zu widerlegen. K.’s dezidiert philosophische
Rahnerinterpretation (90) verschérft den alten und eigentlich schon
langst tiberholten Interpretationsstreit zwischen Fischer und Eicher.
Deshalb liest sich die Arbeit auf weite Strecken als Gegenentwurf zu
den Interpretationen von Neufeld und Zahlauer (aber auch Schwerdt-
feger). Es kann aber an dieser, im vorgegebenen Rahmen wirklich
gldnzenden Arbeit gezeigt werden, unter welchen Bedingungen diese
Interpretation vorgetragen werden kann. Zum einen miissen alle
theologischen Arbeiten in der Genese des Werkes in ihrer konstituti-
ven Bedeutung ausgeblendet werden. Das hat zur Folge, einmal ganz
abgesehen von den Studien zur Spiritualitdt des eigenen Ordens und
der Kirchenviter, sowie der breiten, expliziten Gnadentheologie, dal
die Bedeutung der Sakramententheologie (Dispositionslehre und
Theologie der Geschichte), die Uberlegungen zur Weihe des Laien
zur Seelsorge (mit Rahners frithen Ausfiihrungen zur Interpersonali-
tét), seine erste theologische Gesamtsicht im Aufsatz iiber die Ignatia-
nische Mystik der Weltfreudigkeit (mit dem ersten Entwurf des Pro-
gramms von , Horer des Wortes“) sowie die pastorale Verortung seiner
Theologie (im Aufsatz ,Priesterliche Existenz®, in dem ja erstmals
der Begriff ,iibernatiirliches Existential® anklingt) nicht wirklich
zum Zuge kommen. Die zweite Bedingung beruht in der Minimierung
jener Aussagen in den besprochenen Texten, die nicht in die Vorgabe
passen. Dal} dies aber dem Autor selber nicht so einfach gelingt, zei-
gen folgende Vergleiche in der Arbeit, und erweisen die Arbeit noch
einmal als hochst bedeutungsvoll. Der im Frithwerk leitende Er-
kenntnisbegriff Rahners (Teilhabe am géttlichen Logos; 38), der im
Kontext der Lichtmetaphysik entfaltet ist, wird an dieser Stelle mini-
miert. Spéter wird aber z. B. klar erkannt, daB die Partizipationslehre
fiir die final-dynamische Ausrichtung des Vorgriffs ausschlaggebend
wird (152). Obwohl der Autor die These der gnadentheologischen

Korrektur seines Lehrers iibernimmt, kann er herausstellen, daf}
auch fiir den , Philosophen® Rahner die Visio und damit die hinter-
griindige Natur-Gnade-Debatte ausschlaggebend sind (53f), auch
wenn sie an dieser frithen Entwicklungsstufe nicht gelost wird. Wie
hétte dies, wenn man die Bedingungen theologisch-philosophischer
Ausbildung im Orden damals kennt, iiberhaupt geschehen kénnen?
Besonders bemerkenswert ist die Analytik des Wortverstdndnisses in
,Horer des Wortes” (240f). Dem kann ich weitgehend zustimmen. Daf}
aber dann die christologische Dimension der Gesamtwirklichkeit und
damit die strukturierende Logostheologie nicht herausgestellt wird,
erscheint mir inkonsequent zu sein. Deshalb kann die uniibersehbare
Tauftheologie und implizite Gnadentheologie in ,.Hérer des Wortes*
nicht gewertet werden (siehe die Ausfithrungen zur ,,potential oboe-
dientialis“ 106f). Deshalb, so meine ich, erbringt gerade diese wirk-
lich ausgezeichnete Arbeit (gegen ihre Absicht) den Beweis, daB es
kein Stadium der Entwicklung Karl Rahners gibt, das von gnaden-
theologischen Implikationen frei gewesen ist. Die These von der gna-
dentheologischen Korrektur eines primidr philosophisch-transzen-
dentalen Ansatzes, die ja an der zweiten Auflage der hier zur Diskus-
sion stehenden Werke entwickelt wurde, ist deshalb werkgeschicht-
lich nicht zu halten. Auch systematisch kann von Offenbarung (auch
im Bezug auf den Adressaten und einen philosophischen Begriff
letztgiiltigen Sinnes) nicht gesprochen werden, ohne Gottes Wort als
rettendes Wort, und deshalb als gnddiges Wort aufzufassen. Daher
kann von einer theologischen Fortschreibung philosophischer
Grundiiberzeugungen (17) bei Rahner nicht die Rede sein. Das bedeu-
tet aber nicht, daf} bei Rahner keine methodisch eigenstédndige Phi-
losophie herausgearbeitet werden konnte. Diese aber ist theologisch
motiviert und nur aus diesem Problemkontext zu rekonstruieren. Lei-
der zeigt sich an dieser Arbeit auch, wie tief das Schisma zwischen
Spiritualitdt und Reflexion, das Rahner tiberwinden wollte, immer
noch ist.

Zwei Fragestellungen aber bleiben noch von der systematischen
Absicht der Arbeit her zu werten. Ist die durchgédngige Zuriickwei-
sung einer Ontologie wirklich iiberzeugend? Zum einen scheint mir
dadurch der entworfene Freiheitsbegriff (oft seltsam hypostasiert) in
der Luft zu hdngen. Andererseits stellt sich die Frage, ob Theologie
iiberhaupt auf ontologische Verpflichtungen verzichten kann und
heute soll, da von allen Seiten her ontologische Fragen aufgeworfen
werden. Auch wenn die Pluralisierung der Theologie und ihre Un-
iibersichtlichkeit gewill mit philosophischen Primissen zusammen-
héangt, ist mir die hier entworfene Problemanalyse zu einfach. In den
60er Jahren geschieht eben auch ein ,Weltkirchewerden® mit sehr un-
terschiedlichen kontextuellen Theologien in sehr unterschiedlichen
Dialog- und Widerstandssituationen. Ich bin der Meinung, daf fiir
die werdende Weltkirche es eine Frage auf Gedeih und Verderb sein
wird, ob sie in dieser Situation kommunikationsfahig bleiben kann,
ohne die ortskirchlichen Eigenstindigkeiten und die jeweiligen frag-
mentarischen Theologien (und ihre plurale Hermeneutik) einzueb-
nen. Ich denke mit dem V1., dabB hierfiir die Transzendentaltheologie
einen unverzichtbaren Beitrag leisten kann. Gerade deshalb aber ist
sie entschieden weiterzuentwickeln (siehe das Rahnerzitat: 7). Will
man wirklich eine Weltkirche auf die Kategorien von Kant und Fichte
festlegen? Und ein letzter Hinweis zur Frage, welcher Rahner in den
60er Jahre rezipiert worden ist. Vernachlassigt, ausgeblendet oder mit
Spott iiberzogen wurde v. a. der Schultheologe. Damit aber ist die im-
plizite ,,Loci-Theologie® dieser Tradition tiber Bord geworfen wor-
den. Nichts aber ist heute dringlicher als die Erneuerung der Loci
und ein entsprechende Schulung in wechselseitiger Gesprachsfihig-
keit — auch fiir den radikalen Transzendentalismus.

Innsbruck Roman A. Siebenrock

Sedmak, Clemens: Erkennen und Verstehen. Grundkurs Erkenntnistheorie
und Hermeneutik. — Innshruck / Wien: Tyrolia 2003. 176 S., pb € 14,90
ISBN: 3-7022-2484-X

Dieser Grundkurs will Anregungen daftir bieten, ,wie man Er-
kenntnistheorie und Hermeneutik betreiben kann® (7). Es geht Sed-
mak also darum, den Leser bzw. die Leserin aus einer Haltung des
bloBen Konsumierens und Lernens herauszufithren und in metho-
disch disziplinierter Weise in die Tatigkeiten des Erkennens, Reflek-
tierens, Verstehens, Interpretierens und Urteilens hineinzufiihren.
Entsprechend ist sein Biichlein entlang dieser fiinf Tatigkeitswarter
gegliedert und méchte auf all diesen vielfiltig miteinander verwobe-
nen, sonst aber oft getrennt voneinander behandelten Feldern ,,zu ei-
genem Gehen einladen® (7).
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Um den Tétigkeitscharakter von Erkenntnistheorie und Herme-
neutik zu betonen, verzichtet der Vf. auf ausfiihrliche philosophie-
geschichtliche Entfaltungen. Angesichts der so stark betonten Er-
munterung zum eigenen Tun ist es bedauerlich, daB der Vf. nur in
unsystematischer Weise Fragen, nicht aber feste Aufgabenteile am
Ende seiner Kap. anfiigt, um den Leserinnen und Lesern methodische
Hilfestellungen fiirs eigene Mit- und Weiterdenken zu geben. Zudem
wiirde es in meinen Augen den Titigkeitscharakter einer solchen Ein-
leitung nicht gefihrden, wenn verstdrkt in enzyklopéadischer und
iibersichtlicher Weise auf die Urspriinge der vom Vf. diskutierten
Theorien verwiesen wiirde. Jedenfalls hat man bei der jetzigen An-
lage des Grundkurses mitunter das Gefiihl, nicht genligend Kom-
petenz zum eigenstindigen Weiterdenken vermittelt zu bekommen.
Auf diese Weise kann der Effekt entstehen, dafi die Lektiire dazu
fithrt, dem VI bei der Tétigkeit seiner Denkbewegungen zuzuschau-
en, statt selbst zum Tun ermutigt zu werden.

Ein oft vernachléssigtes, weiteres wichtiges Anliegen ist es dem
Vi., die ethische und politische Dimension von Erkenntnis- und Ver-
stehensprozessen zu betonen und etwa ,Hinweise auf den Zusam-
menhang zwischen Erkenntnistheorie und Armutsforschung® zu ge-
ben (7). Dieser Ansatz wird im Laufe des Buches durch einige Bei-
spiele iberzeugend verdeutlicht, wirkt aber stellenweise etwas ge-
wollt.

Interessant ist v.a. zu Beginn des Buches die hédufige Heranzie-
hung literarischer Beispiele. Auf diese Weise erleichtert der V{. das
Verstdndnis und ermdglicht ungewohnte Perspektivierungen.

Im ersten die Epistemologie vorstellenden Kap. (9—42) fiihrt der V1. in Be-
grifflichkeit, Struktur und Kategorien epistemischer Arbeit ein, gibt einige in-
teressante Hinweise auf auch in der Gegenwart noch relevante Debatten um
den Wissensbegriff und versucht die wichtigsten Funktionen der Erkenntnis-
theorie aufzuzeigen. Dabei versteht er Erkenntnistheorie v. a. als Anleitung zum
richtigen Fragen und als Befdhigung dazu, im Fragen und durch das Fragen
Ordnung in den Erkenntnisprozessen zu schaffen (40). Als Beispiel systemati-
scher epistemischer Arbeit beleuchtet der V{. im zweiten Kap. die Tétigkeit des
Reflektierens (43—-71). Dabei setzt er v.a. die Moglichkeiten und Grenzen der
Begriffsanalyse auseinander und exemplifiziert diese anhand von Ausein-
andersetzungen mit so unterschiedlichen Denkern wie Seneca, Bochenski
und Wittgenstein.

Mit dem dritten Kap. zur Tétigkeit des Verstehens (72—-116) wechselt S. von
dem Themenfeld der Erkennntistheorie zu dem der Hermeneutik, die ihm-
zufolge allerdings auch zur Erkenntnistheorie gerechnet werden kann (72).
Nach einigen Vorbemerkungen zum Begriff des Verstehens stellt der VI, ver-
schiedene hermeneutische Modelle vor und geht schlieBlich hier und im vier-
ten Kap. ausfiihrlich auf den hermeneutischen Entwurf Gadamers ein. Zudem
gibt er ebenfalls in beiden Kap.n einige wichtige Erlduterungen zu Ricoeur und
versucht den Vorgang des Verstehens an Beispielen anschaulich zu machen.
Diese immer wieder versuchte Veranschaulichung an teilweise tiberraschen-
den Beispielen stellt eine Stirke S.s dar und ist gerade in einem Lehrbuch &u-
Berst hilfreich. Als eines der Kerngeschiifte der Hermeneutik stellt der Vf. im
vierten Kap. die Tétigkeit des Interpretierens vor (117—148). Nach einigen Er-
lauterungen zum Begriff der Interpretation wendet er sich v.a. dem Interpretie-
ren von und Arbeiten mit Texten zu. Daneben gibt er Hinweise zu einer Theorie
des Lesens.

Im fiinften und letzten Kap. seines Grundkurses wendet sich S. dem End-
und Zielpunkt des epistemischen Arbeitens, dem Urteilen, zu (149-171). Er
nennt Beispiele fiir weise Urteile und entwickelt Thesen zu einer Theorie des
wohl erwogenen Urteils. Auffillig ist dabei einerseits seine Betonung der not-
wendigen Perspektivitit des Urteilens und die damit verbundene Absage an
einen ,,Blick von Nirgendwo*, andererseits aber auch die Akzentuierung seiner
handlungserméchtigenden Kraft. Zum Schlufl geht er noch auf den Vernunft-
begriff ein und schlieBt mit einer Bemerkung zur epistemischen Gerechtigkeit.

Die Art der Priisentation S.s ist anschaulich und gut verstandlich.
Er versteht es, von einfachen Beispielen ausgehend Interesse zu wek-
ken und in niederschwelliger Weise in komplexe Zusammenhéinge
und Diskussionen einzufiihren. Er bezieht sich &ulerst umsichtig
und in interessanter und iibersichtlicher Zusammenschau auf eine
Auswahl von Diskussionen aus verschiedenen philosophischen Stré-
mungen. Dabei ist er zwar in Stil und Akzentsetzung erkennbar von
der analytischen Philosophie und insbesondere von Ludwig Wittgen-
stein beeinfluit, widmet sich beispielsweise im Verstehenskapitel
aber dennoch ausfiihrlich der Gadamerschen Hermeneutik und den
mit ihr verbundenen kontinentaleuropéischen Traditionen. Die gute
Lesbarkeit und der Verzicht auf einen ausgiebigen Anmerkungsappa-
rat macht es zwar schwer, den Grundkurs zur alleinigen Einfuhrung
in die von S. angerissenen Themengebiete zu nutzen. Dennoch ver-
mittelt er Lust auf philosophisches Denken und zeigt dessen Rele-
vanz fiir alltigliche Entscheidungen und gesellschaftliche Verdnde-
rungsprozesse auf. Es sei deshalb zwar nicht als Alternative, wohl
aber als wertvolle Ergdnzung der einschldgigen Einfuhrungen in die

Disziplinen der Erkenntnistheorie und Hermeneutik nachdriicklich
empfohlen.

Kéln Klaus von Stesch

Christentum / Judentum

Lesarten des jiidisch-christlichen Dialoges. Festschrift zum 70. Geburtstag von
Clemens Thoma, hg. v. Silvia Képpeli.— Bern: Peter Lang 2002. 369 S., 4
s.-w. Abb. (Judaica et Chrsitiana, 20), pb € 65,50 ISBN: 3-906769-53—4

Clemens Thoma gehort zu den GroBen des jiidisch-katholischen
Gespréchs. Er hat in vielfacher Hinsicht daran mitgewirkt: Sei es als
Konsultor der Vatikanischen Kommission fiir Fragen der kirchlichen
Beziehungen zum Judentum und zu den Juden, sei es als Griinder des
Instituts fiir jiidisch-christliche Forschung (IJCF) an der Universitdt
Luzern, sei es als Autor zahlreicher Publikationen.

So ist es nur folgerichtig, dab eine Festschrift, die ihm zum 70.
Geburtstag gewidmet ist, eine 6kumenische und internationale Ange-
legenheit ist. Der Bd vereinigt iiber zwanzig Beitrdge, die je auf ihre
Art die unterschiedlichste Aspekte der jiidisch-christlichen Bezie-
hungen in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft beleuchten, denn
daB das Erreichte in den jidisch-christlichen Beziehungen zwar viel,
aber noch nicht alles ist, darin besteht Konsens.

Urs Altermatt, Die Hochhuth-Debatte von 1963 in der katholischen
Schweiz; Rolf Bloch, Die jiidische Gemeinschaft der Schweiz und ihr Umfeld
im Wandel der letzten Jahrzehnte; Martin Brasser, Der Ton macht das Gesprich.
Zu Franz Rosenzweigs Bestimmung des Christentums im Stern der Erlosung;
Ernst Ludwig Ehrlich, Abraham Heschel; Jean Halpérin, Le dialogue comme
pédagogie; Hans-Hermann Henrix, Christliches Plus in der Néchstenliebe?
Zum rabbinischen und philosophischen Verstindnis der Hauptsache der Tora;
Georg Hiissler, Clemens Thoma und der Freiburger Rundbrief; Berfold Klap-
pert, Israel und die Kirche — Zeugen Gottes vor der Welt und voreinander;
Leon Klenicki, A Hopeful Reflection on the Future of the Interfaith Dialogue
Relationship; Kurt Koch, Die Wirklichkeit Gottes als Herz des jiidisch-christli-
chen Dialoges; Simon Lauer, Erwdgungen zu einer jliidischen Theologie des Ju-
dentums; Verena Lenzen, Keine Zukunft ohne Vergangenheit; Jorge Maria Me-
jia, The Theological Dimension of Jewish-Christian Dialogue; Franz Mufiner,
Die ,,Geschichtstheologie® von Rém 9-11; John T. Pawlikowski, Reimaging the
Christian-Jewish Relationship: An Evaluation of Contemporary Perspectives;
Alwin Renker, Wandlungen im heutigen Paulusbild; Nerbert M. Samuelson,
Revenge and Forgiveness in Jewish Virtue Ethics; Rudolf Schmid, In Gottes
Treue gehalten. Jiidisch-Christliche Forschung als Aufgabe katholischer Theo-
logie; Stefan Schreiner, R. Gamliels Antwort und das Gespriich zwischen den
Religionen. Isaak Trokis Auslegung von Apg 5,38—39; Michael A. Signer, Trini-
ty, Unity, Idolatry? Medieval and Modern Perspectives on Shittuf: Peter J. Tom-
son, Glaubensgerechtigkeit und Gesetzeswerke: zu David Flussers Paulus-
rezeption; Gottfried Vanoni, Blinde Flecke bei christlicher Wahrnehmung? Ver-
such iiber Johannes 1, 14-17; R. J. Zwi Werblowsky, Dominus Iesus: Christian,
non-Christian and Jewish Readings; Flora S. Wuellner, The Book of Psalms and
Our Spiritual Health; Wilhelm Wiillner, Die Rolle des Humanen in der For-
schung: Das Verméachtnis des Lebenswerkes von Clemens Thoma im Institut
fiir Jiidisch-Christliche Forschung in Luzern; Michael Wyschogrod, Democracy,
Judaism and the Church.

Die Vielfalt von Themen und Disziplinen belegen eindringlich,
wie weitgehend das jiidisch-christliche Gesprich die Theologie und
auch die Judaistik beeinfluft hat und wie positiv sich diese Fragestel-
lung ausgewirkt hat und auswirkt. Das ist zweifelsohne eine der be-
sten Bestdtigungen fiir die Arbeit des Jubilars.

Berlin Rainer Kampling

Hagiographie

Engling, Clemens: Unbequem und ungewohnlich. Anna Katharina Emmerick —
historisch und theologisch neu entdeckt. — Wiirzburg: Echter 2005. 352 S.,
pb € 16,80 ISBN: 3-429-02674—1
Am 3. Oktober 2004 hat Papst Johannes Paul II. Anna Katharina

Emmerick, die ,Mystikerin des Miinsterlandes” (8. Sept. 1794 — 9.

Febr. 1824), selig gesprochen. Wenn auch weniger bekannt, kreuzen

sich bei der Emmerick dennoch viele Wege. Wissenschaftlich wurde

sie iiberraschenderweise zuerst von der Germanistik entdeckt, die
insbesondere an den Aufzeichnungen ihrer Visionen durch Clemens

Brentano interessiert ist, deren Ausarbeitung Brentano lebenslang

nicht mehr loslief und sein dichterisches Spatwerk ausmacht. Bren-

tanos ,Bitteres Leiden”, mit detaillierten Visionsberichten zur Lei-
densgeschichte Jesu, diente dem nicht unumstrittenen Film ,Die Pas-
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sion Christi“ vom amerikanischen Regisseur Mel Gibson fiir viele
Szenen zur Vorlage. Freilich beschéftigt sich seit langem auch die
Theologie intensiv mit Anna Katharina Emmerick. Dokumentiert ist
das v.a. durch die seit 1982 regelmiBig abgehaltenen, insgesamt vier
wissenschaftlichen Symposien, deren letztes in der Karwoche 2005
stattfand (Cl. Engling u.a. [Hg.], Emmerick und Brentano, Diilmen
1983. — Ders., Anna Katharina Emmerick. Die Mystikerin des Miin-
sterlandes, Diilmen 1991. — Ders., Anna Katharina Emmerick. Passio,
Compassio, Mystik, Miinster 2000. — Ders., Anna Katharina Emme-
rick. Spiritualitdt, Visionen, mystisches Erleben. Anregungen in Zei-
ten neuer Sdkularisation, im Erscheinen). Diese Symposien setzen be-
wubt interdisziplindr an und lassen Theologen, Kirchenhistoriker,
Psychologen und Germanisten gleichermaBen zu Wort kommen.

Entsprechend bildet die vorliegende Monographie eine Art Zwi-
schenbilanz zur bisherigen vielfdltigen Beschiftigung mit der Emme-
rick. Sie will die separaten, auch divergenten Einzelaspekte ver-
suchsweise in ein interdisziplinar-einheitliches Ergebnis zusammen-
fithren, um ein konsistentes Bild zu Leben und Person, Mystik und
wahrer Glaubensgestalt von Anna Katharina Emmerick zu erarbeiten.
Um es gleich vorweg zu sagen: Dem Autor, Clemens Engling, kann
dieses Ziel gar nicht eigentlich mifilingen. Denn er gehért — neben
Pater Joseph Adam, Pfarrer Heinrich Schleiner u.a. — zu den Pionie-
ren, die von Anfang an mit dem Seligsprechungsverfahren direkt in-
volviert waren. E. war langjahriger Pfarrer von Hl. Kreuz in Diilmen,
der Grabeskirche der Emmerick, Vorsitzender des Emmerickbundes
(dem jeder beitreten kann und der zweimal im Jahr ein Heft fiir seine
Mitglieder herausbringt mit Bildmaterial, Informationen, wissen-
schaftlichen Dokumentationen — Pfarrbiiro Hl. Kreuz, An der Kreuz-
kirche 10, 48249 Diilmen), Vizepostulator, Mitglied der Bischéflichen
Seligsprechungskommission des Bistums Miinster, Mitgestalter der
oben bibliographierten vier Symposien und der jihrlich zum Sterbe-
tag der Emmerick am 9. Februar abgehaltenen wissenschaftlichen
Vortrége. V. a. eines aber macht E. zum authentischen Autor, ndmlich
die erlebte Erfahrung und praktizierte Gestaltung der konkreten
Emmerick-Verehrung in Dilmen selbst, die er nun auf dem breiten
Hintergrund wissenschaftlicher Germanistik, Kirchengeschichte
und systematischer Theologie reflektiert, abklirt und zu vergewis-
sern sucht.

So lautet E.s bezeichnende Grundfrage: ,,Kann eine Frau, die vor
rund zweihundert Jahren gelebt hat, Orientierung und Antwort des
Glaubens fiir uns bereit halten” (297), die ,kritischen Nachfragen
standhailt, ja moglicherweise auch dem religiosen Suchen unserer
Tage entgegen kommt* (9)? In der Durchfithrung dieser Frage verfolgt
E. eine konsequente Strategie: Die Glaubensgestalt der Emmerick soll
aus den biographischen, germanistischen und theologischen Quellen
moglichst authentisch erhoben und neu entdeckt werden — eine Ar-
beit, die zugleich mit den vielfachen, uns heute ohnehin tief befrem-
denden theologie- und frommigkeitsgeschichtlichen Ubermalungen
(,Dulderin“, Gottesbraut®, ,Leidensbraut Christi*, ,Seherin“ etc.)
aufrdumt. Mit dieser Intention ist dem Vf. die stoffliche Gliederung
seines Buches bereits vorgegeben.

1. Einfithrend erldutert E. die wechselvolle Geschichte des Seligspre-
chungsprozesses selbst (13—40), der 1899 aufgenommen, 1928 wegen der frag-
lichen Wertung von Brentanos Visionsbiichern abgebrochen und erst zum 150.
Todestag im Jahr 1974 ein zweites Mal in Gang gesetzt worden war, v.a. auf-
grund der Initiative des damaligen Miinsteraner Bischofs Heinrich Tenhum-
berg (1969-1979) zusammen mit Gutachten von Ildefons Dietz und Erwin Iser-
loh. Der seit 1980 amtierende Bischof Reinhard Lettmann trug diese Initiative
weiter, Pater Joseph Adam, der iiber ,,Clemens Brentanos Emmerick-Erlebnis®
promoviert hatte, verfafite die sog. , Positio” fiir die rémische Seligsprechungs-
kongregation, und Leo Kardinal Scheffczyk arbeitete ein Gutachten zur Mystik
der Emmerick aus. Die Seligsprechung erfolgte durch Papst Johannes Paul II.
am 3. Okt. 2004, nicht zuletzt aufgrund der anhaltenden lebendigen Verehrung
der Emmerick in Coesfeld, in den USA, in Holland, Belgien und der Schweiz.

2. Im ersten Hauptteil: , Ihr Leben im historischen Kontext* (43-181) skiz-
ziert E. Zeitumstdnde und Biographie der Emmerick. Als Tochter armer Bauers-
leute wuchs sie in Coesfeld auf, arbeitete, begabt, aber chne Maglichkeit zu ho-
herer Bildung, als Bauernmagd und Schneiderin, konnte wegen ihrer Armlich-
keit nur mit gréfiter Mithe 1802 in das Augustinerinnenkloster in Diilmen ein-
treten, mufte dort grofie Demiitigungen ertragen, erlebte die napoleonischen
Wirren und verblieb nach der Klosteraufhebung 1812 als sikularisierte Ordens-
frau in Diilmen. Mit dem Auftreten ihrer Stigmata 1813 trat sie schlagartig ins
offentliche BewuBtsein und mubBte sich 1819, vielfach verleumdet, wegen ihrer
Visionen und Nahrungslosigkeit einer dreiwochigen staatlichen Untersuchung
unterziehen, vollig isoliert von der Auflenwelt. Anderseits sammelte sie einen
deutschlandweiten Freundeskreis um sich, woraus u.a. die reiche historische
Quellenlage resultiert. Zu diesem gehérten prominente Besucher wie Graf Stol-
berg, die Fiirstin Gallitzin, der Miinsteraner Kreis der beginnenden katho-

lischen Romantik, Luise Hensel, Johann Michael Sailer, Christian und Clemens
Brentano. Besonderen AnschluB fand die Emmerick bei der Familie Diepen-
brock im nahen Bocholt, wobei v.a. Apolonia Diepenbrock, die spétere Mit-
begriinderin der katholischen Sozialbewegung in Koblenz bei Dietz und in Re-
gensburg, immer wieder an ihrer jahrelangen Pflege teilnahm.

3. Nach dieser, aufgrund des verwendeten Quellenmaterials authentischen
und sympathischen biographischen Wegbereitung kann E. im zweiten Haupt-
teil: ,Perspektiven einer theologischen und geistlichen Existenz” (185—294) de-
zidiert nach der religiésen Glaubensgestalt der Emmerick fragen. ,Heilige sind
Menschen, durch die es anderen leichter wird, an Gott zu glauben®, zitiert E.
Nathan Séderblom. Heilige sind Vorbilder im Glauben, sie stehen dafiir ein,
dali und wie es in gegebener Situation méglich ist, dennoch zu glauben. Heilige
sind beispielhafte Christen, wenn nétig auch Initiatoren eines neuen Glaubens-
stils in gewandelter Welt. Sie tiberzeugen durch ihr Uberzeugtsein, und bahnen
so fiir Andere einen Weg. Worin besteht der Weg der Emmerick? E. versucht,
das Emmerick-Phdnomen unter drei Dimensionen zu fassen: Die Emmerick (1)
als Mystikerin, (2) als Leidende, (3) als Liebende.

(1) Der Beiname ,,Mystikerin“ soll die Emmerick dem durchschnittlichen
Menschen nicht als ohnehin unerreichbar entfremden, sondern steht fiir ihre
Glaubensinnerlichkeit, die bei ihr freilich eine Tiefe erreicht, die sie durchaus
vergleichbar macht mit den groBen Mystikern wie Meister Eckhart, Johannes
Tauler, Theresia von Avila. Interessant ist dabei die Entwicklung ihres Gottes-
bildes vom strafenden, zornigen Gott — dem zu dieser Zeit gingigen Gottesbild,
wie es auch weit bis in das 20. Jh. hinein verkiindet wurde — hin zum allbarm-
herzigen Gott. ,,Denn das liebreichste Wesen kann nur Gutes geben®, so lautet
eine ihrer zeitlosen Aussagen. Diesem Bild korrespondiert das unbedingt sub-
jektiv-personliche Gottesverhiltnis, dem die Emmerick zugleich im Sinn der
aufbrechenden Romantik den Weg bahnt. Im Zentrum steht nicht das gldubige
Fiir-wahr-Halten dogmatischer Lehraussagen, sondern das konkret gelebte, per-
sonliche Gottesverhiltnis des Einzelnen. Sie habe , dreist” mit Gott gespro-
chen, macht sich die Emmerick den Vorwurf, beruhigt sich aber selbst, denn
»vermessener wiirde es fiir mich sein, [...] nicht in solcher Liebe und Vertrau-
lichkeit mit ihm geredet zu haben®. Mit dieser unbedingten Personalisierung in
Gebet, Glauben, Liturgie, Sakramentenempfang etc. weist die Emmerick weit
voraus in eine Theologie, die erst iiber 150 Jahre spéter, im II. Vaticanum, diese
anthropologisch-personale Wende lehramtlich verbindlich vollzieht.

Ein wenig schwer tun wir uns heute aber mit Emmerick-Phanomenen wie
ihrer, allerdings gut bezeugten Nahrungslosigkeit, ihrer , Gabe der Trdnen®, ih-
rer Ekstasen und Visionen. V. a. letztere warfen das sog. Brentano-Emmerick-
Problem auf, um dessentwillen 1928 das Seligsprechungsverfahren eingestellt
worden war, und das in der Frage besteht, was in den tiberlieferten Visionen
iiberhaupt von der Emmerick und was von Brentano stammt. E. bezieht hier
die iiberzeugende Position, daf bei einer — noch ausstehenden — theologischen
Auswertung der Visionen klar sein muf, daf es sich hier nicht primér um eine
Theologie der Emmerick handelt, sondern um deren dichterische Deutung
durch Brentano. Brentano, der sich selbst als ,Pilger" bezeichnend von 1818
an bis zum Tod der Emmerick in Diilmen ausharrt, plante, das heute vom
Freien Deutschen Hochstift in Frankfurt als Brentano-Nachlafi verwaltete im-
mense Textmaterial von ca. 40.000 Seiten zu einem religiosen Weltepos zu ver-
arbeiten. Selbst herausgeben konnte Brentano allerdings nur das 1833 bei Mel-
chior Diepenbrock in Regensburg fertig gestellte ,Bittere Leiden”, das neben
~Des Knaben Wunderhorn® zum im 19. Jh. am weitesten verbreiteten Volks-
buch wurde und inzwischen als Bd 26 (hg. v. B. Gajek, Stuttgart 1980) der Hi-
storisch-kritischen und kommentierten Gesamtausgabe von Brentanos Werken,
besorgt durch das Freie Deutsche Hochstift, neu vorliegt.

(2) Vorbildlich aber ist Emmericks Umgang mit ihrem Leiden, das sie mit
Blick auf Gott annimmt, und selbst dort, wo es ihr unverstindlich wird, im
Geist des Mitleidens mit Jesus und den Mitmenschen weitertrdgt. Auf diesem
Hintergrund verstand die Emmerick ihre Krankheit mithin als Leiden fiir ande-
re, als stellvertretende Siihne, als Leiden fiir die Kirche — und prégte eine Lei-
densmystik aus, die uns heute in manchen Ziigen nur mehr schwer zugénglich
ist. Es bleibt aber der grundsitzlich richtungweisende Glauben, daB Leid zum
ProzeB menschlichen Reifens und geistlichen Lebens unabdingbar dazugehort.
Mit dieser Sinngebung nimmt die Emmerick den urchristlichen Gedanken der
Passio und Compassio auf. Sie selbst spricht das aus mit dem bekannten visio-
néren Bild der Dornenrosen, die sie brechen wollte: ,,[...] und mir wurde geant-
wortet: ,Wenn du die Rosen haben willst, so muBt du auch leiden, daB dich die
Dérner stechen.‘ — Mir deucht, ich werde also noch viel leiden miissen, ehe ich
zu den Freuden komme, die ohne Leiden sind.*

(3) Aus dieser Mit-Leidens-Haltung gerade auch fiir andere heraus kann E.
den dritten hervorstechenden Charakter- und Glaubenszug von Anna Katha-
rina Emmerick folgerichtig extrapolieren, ndmlich ihre wirklich selbstverges-
sene Fiirsorge und Liebe. E. betont zurecht: Kein Biograph — v.a. nicht in den
bisherigen Ubermalungen, welche die Emmerick primir als stigmatisierte Vi-
siondrin, als auBerordentliches Wunderphédnomen etc. herausstellen — hat die
Emmerick als die groBe Heilige der Néchstenliebe dargestellt: und doch ist sie
es, so E., der fiir diese stille Grofie reiches historisches Belegmaterial anfiihrt,
Von der Emmerick wird die Fahigkeit berichtet, jedermann, fremd oder be-
kannt, direkt in seiner Gesinnung und Verfassung (,,Herzensschau®) zu erken-
nen — eine Fahigkeit, die bei ihr immer tiefe Solidaritdt und Mitleid ausloste.
GewiB kamen viele Besucher aus Wundersucht zu ihr. Thre Freunde, die ein-
fache Diilmener Bevilkerung aber suchten und fanden bei ihr stets das eine,
ndmlich trostenden und weiterhelfenden Rat, ein gutes Wort, ein zuversicht-
liches Gebet. Zum erkrankten Wesener, dem Arzt, der sie iiber zehn Jahre lang
fast tagtdglich versorgte, sagt sie noch am Vorabend ihres Sterbetages: ,Nur
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Mut, es wird besser mit Thnen.“ Die Krankheit und Fixiertheit an einen Ort
engten die Emmerick also nicht ein, sondern verliehen ihr eine eigentiimliche
innere Weite und Anziehungskraft. Brentano priigte fiir diese Pro-Existenz das
Bild, die Emmerick sei selbst ,wie ein Kreuz am Wege geworden" — nicht ein
resignatives Kreuz, sondern ein bewegtes, das voranfiihrt in der Hoffnung sich
vollendenden Lebens.

4. Wiederum versteht E. diese Analyse als Wegbereitung fiir die zentrale
Frage nach der Bedeutung Emmericks fiir heute. Dieser Frage gilt der dritte
Hauptteil: ,,Anna Katharina Emmerick — Thre Bedeutung fiir die Gegenwart*
(297-330). Dieser Hauptteil fillt kiirzer aus, insofern hier die Linien der bisher
herausgearbeiteten Glaubensziige der Emmerick lediglich ins Heute verlingert
werden miissen. Diesem aktuellen Emmerickbild gibt E. einen dreifachen Zu-
schnitt, (1) ihr Zeugnis von Gott, (2) ihre Bildersprache, (3) ihre Sinndeutung
des Leids. E. legt damit das Emmerickbild nicht fest, sondern will lediglich die
Richtung vorgeben, der entlang jeder fiir sich die spezifische Glaubensgestalt
der Emmerick in die Gegenwart seines Lebens und Denkens weiterfiihren kann.

(1) Die Emmerick lebte an der Schwellenzeit um 1800, eine Zeit endgiiltig
beginnender Sikularisierung, die durch die gegenlidufige katholisch-romanti-
sche Restauration zwar noch einmal aufgeschoben, aber nicht aufgehoben wer-
den konnte und die sich in unserem technisch-naturwissenschaftlichen Zeit-
bewuBtsein lingst definitiv durchgesetzt hat. Die Wurzeln des modernen Siku-
larisierungsschubs liegen nicht in boswilliger, glaubensfeindlicher Absicht,
sondern entstammen der neuzeitlichen Einsicht, wonach sich Gott als Schép-
fer, Erhalter und Lenker der Welt gar nicht, wie bisher in der Theoclogie ge-
glaubt, zwingend aus der Natur ableiten ld8t. Im Gegenteil gehért gerade die
Erfahrung der religigsen Ambivalenz der Wirklichkeit zum Charakteristikum
moderner bzw. postmoderner Welterfahrung. Darin haben die traditionellen
Gottesheweise mitsamt der sie tragenden klassischen Metaphysik ihre Rolle,
was die Vergewisserung des Glaubens betrifft, lingst eingebiifit. Entsprechend
stellt sich die Gottesfrage heute in nie zuvor gekannter existentieller Not. In
dieser villig gewandelten Situation weist die Emmerick mit ihrem subjektiv-
mystisch-innerlichen Glaubensansatz den Weg voraus gerade auch in eine
Theologie, die mit dieser Situation zurecht zu kommen hat. Es ist der Weg der
personlichen Glaubenserfahrung, der entdeckt und neu kultiviert werden mufi
fiir unsere Zeit. Es ist der Weg der ,Mystik®, von der Rahner spricht in seinem
beriihmten Diktum, wonach der Mensch der Gegenwart entweder ein Mystiker
ist oder gar nicht mehr glauben wird. Dieser Weg meint keine extravaganten
Verstiegenheiten, sondern die neu entdeckte personliche Innerlichkeit und
Spiritualitdt des Glaubens — ein Weg, zu dem die institutionelle Kirche Anlei-
tung ist, der aber je personlich gesucht und gegangen werden muB.

Von Kardinal Newman stammt das Bild, wonach man nur persénlich glau-
ben kann, und zwar genauso wie man nur mit der eigenen Lunge atmen kann
und nicht mit der eines anderen. Genauso fordert die Emmerick: Man kann den
Glauben nicht verordnen, auch nicht durch noch so geschickte Beweise. Aber
man kann sich in aufrichtiger Innerlichkeit Gott und seinem Willen &ffnen,
und darin seinen Glauben im konkreten Leben bewahren und bewihren, und
auch vor der Welt bezeugen durch ein Leben, das in der tagtéglichen Treue und
Geduld mit Blick auf Gott und sein verheiBenes Sinnziel gelebt wird, auch in
der Gelassenheit, die aus dieser Hoffnung erwéchst. Zu Wesener sagte die Em-
merick: ,[...] beten Sie: ,Herr, mache mit mir, was Du willst’, dann gehen Sie
ganz sicher, denn das giitigste Wesen kann nur Gutes Thnen zufiigen.“ Es ist
diese religiose Erfahrungsthematik, die die Emmerick zusammen mit vielen
groBen Gestalten des 19. und 20. Jh.s in den Glauben und in die Theologie ein-
bringt, und die darin enthaltene Mdglichkeit der Vergewisserung des eigenen
Glaubens, und zwar als Antwort auf die zerbrochene Apologetik und Metaphy-
sik traditioneller Theologie.

(2) Mit diesem Erfahrungsansatz geht Emmericks Bildersprache des Glau-
bens einher. Sie macht das theologische Streben nach klarer Begrifflichkeit
nicht iiberfliissig, kommt aber unserer gegenwirtigen Sensibilitit dafiir ent-
gegen, wonach Begriffe lediglich als nachtrigliche reflexe Deutekonstrukte
konkret-lebendiger Erfahrung zu werten sind, und nur als solche ihr Recht ha-
ben. Primiér ist das vorgéingige lebendige Glauben, das mithin in Bildern, in
Kunst und Musik ebenso adéquat ausgedriickt und vermittelt werden kann.
Diese neue Lebensnidhe und unbedingte Erfahrungsverschranktheit — gerade
auch einer Theologie, die um diese Relativitit ihrer abstrakten Begriffsbemii-
hungen weiB — artikuliert die Emmerick.

(3) V. a. aber Emmericks Umgang mit Krankheit und Leid trifft die Herzmitte
der Glaubensfrage des Gegenwartsmenschen. Bildet doch die Theodizeeproble-
matik einen Hauptgrund fiir die gegenwirtige Glaubenskrise. Wie kann ein Gott
so viel Leid zulassen? Worin besteht iiberhaupt der Sinn eines derart leidvoll
evolvierenden Universums, wie es das unsere ist? Gewil, die Evolutionstheorie
wurde erst ein halbes Jahrhundert nach Emmericks Tod formuliert. Sie bedeu-
tet freilich lediglich eine Verschérfung des immer schon akuten Theodizeepro-
blems, das sich fiir uns heute nur umso nachdriicklicher stellt. Die Emmerick
aber macht klar: Leiden gehéren zum Leben. Es gibt kein Leben ohne Leid. Ein
leidfreies Leben, so wie es gerade in unserer Gegenwartswelt vorgespiegelt
wird, die eine férmliche Meisterschaft darin entwickelt hat, Krankheit, Leid
und Tod zu tabuisieren, zu verdringen und als etwas nahezu Beschémendes,
jedenfalls zu Versteckendes auszuklammern — in diese Welt hinein lebt die Em-
merick vor, dafl auch das Leid einen Sinn hat, dem Leben des Menschen mithin
erst seinen existentiellen Ernst gibt und jedenfalls zu den wahren Lebensfragen
fiihrt, die in unserer Welt vielfach auf eine Weise unterdriickt werden, die
ldngst einem pathologischen Selbstbetrug gleichkommt.

Die Emmerick lebt mit ihrer Existenz, ganz dhnlich dem verstorbenen Papst
Johannes Paul II., ein klares Gegenbild vor. Man muB das Leid nicht suchen,

denn es stellt sich in jedem Leben auf die eine oder andere Weise ein. Aber
der lebenswerte Sinn des Leids besteht darin, es verstehen zu lernen als Mog-
lichkeit personaler Reifung. Nur oberfldchlich betrachtet klingt das zynisch.
Denn mit ihrem Leben zeigt die Emmerick, inwiefern das eine reale Moglich-
keit darstellt, eine Moglichkeit, die nicht von Gott weg-, sondern mithin zu ihm
hinfiihrt. Dafiir mufl man keine verstiegene Leidensmystik bemiihen, sondern
lediglich das unverbriichliche Glaubensvertrauen aufbringen, dafl Gott auch
dort zugegen ist, wo das Leben ungliicklich und leidvoll verlduft. Mit diesem
Glauben weist die Emmerick zugleich weiter in Richtung moderner Theodizee,
welche die generelle Sinngebung von Gottes Schopfung als einer leidvollen
Evolutions- und Werdewelt im dadurch bedingten personalen Glaubens-, Rei-
fungs- und TransformationsprozeB lokalisiert.

Alles in allem verfalit E. ein interessantes Buch, das fiir den, der
richtig zu lesen vermag, eine Vielzahl von Anregungen enthilt. E.s
eigentliches Verdienst freilich besteht darin, daB er in authentischer
Sachlichkeit ein neues, auch wissenschaftlich-theologisch weiter-
fiihrendes Emmerick-Bild zeichnet, das diese von allen exaltierten
hagiographischen Ubermalungen befreit, auf welche die bis heute
vielfach verbreiteten Vorbehalte gegen sie zuriickzufiihren sind, —
ein Bild, das uns Anna Katharina Emmerick als natiirliche, ehrgeizi-
ge, junge Frau zeigt, mit klarer innerer Berufung, aber auch mit An-
fechtungen, mit unvermuteten Ziigen, die sie uns aber nur umso sym-
pathischer machen und néher bringen.

Wolfratshausen Alexander Loichinger

Theologie / Naturwissenschaft

Drewermann, Eugen: Wenn die Sterne Gétter wiren. Moderne Kosmologie
und Glaube. Im Gesprich mit Jiirgen Hoeren. — Freiburg / Basel / Wien: Her-
der 2004. 255 S., geb. € 19,90 ISBN: 3—451-28348—4
Dieses Buch mit dem etwas merkwiirdigen Titel beginnt mit Ent-

schuldigungen fiir die interviewbedingten Nachteile seiner Darbie-

tung (Doppelungen, Gedankenspriinge etc.) und spricht dann vom
+Elend der populdrwissenschaftlichen Massenproduktion® (8), die
der Autor, mit diesem Werk zu erweitern, sich offenbar schuldig
fithlt. Gleich zu Beginn auch verweist er auf das entscheidende Refe-
renzwerk zu diesem Werk, das von ihm selber stammt: ,,Im Anfang...

Die moderne Kosmologie und die Frage nach Gott“, Diisseldorf / Zii-

rich 2002. Und so erscheint dieser Interviewband dann auch wie das

Buch zum Buch oder das Beibuch zum Hauptbuch, auf das er sicher

mehr als hundertmal verweist.

Formal ist das Werk ein Dialogbd, aber die Fragen von Jiirgen Hoe-
ren, der Ressortleiter von Kulturelles Wort / Aktuelle Kultur beim
SWR 2 in Baden-Baden ist, strukturieren wenig und sind nur Stich-
worte zu Monologen, die Drewermanns unzweifelhafte Belesenheit
und Sachkenntnis dokumentieren kénnen. Keine Frage, D. verfiigt
iiber ein derartiges sprachliches Talent, daB selbst die Darbietung
trockener astrophysikalischer Daten kurzweilig, ja lesenswert wird.
Er macht darauf aufmerksam, welche groBe Bedeutung der Erdtrabant
Mond fiir den Menschen und fiir das Leben auf Erden hat, fithrt uns
Mondentstehungstheorien vor (Tochter-, Schwester-, Einfang- und
Meteoriteneinschlagstheorie) und dergleichen mehr (45—49). Alles,
was uns eine belebbare und belebte Welt beschert, fithrt D. allerdings
auf Zufall und Notwenigkeit zuriick (51). Leider tut er es, ohne sich
dariiber Rechenschaft zu geben, was denn Zufall, philosophisch be-
trachtet, eigentlich ist und wie Zufall festzustellen ist. Vielleicht gibt
es Zufall, wie der ehemalige Miinsteraner Dogmatiker und spétere
Mainzer Kardinal Volk meinte, nur bei der Kellertiir. Und der liebe
Gott, wenn er incognito bleiben will, zieht vielleicht nur den grauen
Kittel des Zufalls an.

Geradezu ameisenfleiBig hduft D. immer neu die Daten und Fak-
ten der Physik- und Astronomiegeschichte an und verbindet sie
durchaus mit erzéhlerischem Geschick. Die Diskussion um Welle
und Korpuskel (90ff.), die Theorien iiber das Ende des Universums
(76ff.) und die Quantenfluktuation (103f.), wir werden informiert
iiber Einstein und die Relativitdtstheorie (123ff.), erfahren manches
aus dem Leben und Werk von Planck, Heisenberg, de Broglie und
Bohr. Es fillt allerdings auf, daf D. so verliebt ist in den FluB seiner
Darstellungen, dab er immer wieder die Fragen seines Gespriichspart-
ners ignoriert oder zuriickstelltt: ,,Bevor wir das, was Sie fragen, kli-
ren kénnen, muss aber zunédchst noch gesagt werden, dass ...

Argerlich sind allerdings falsche Tatsachenbehauptungen, z.B.
das 1. Vatikanum habe dogmatisiert, daB Gott beweisbar sei (,,demon-
strari posse”) (115). Der einschlédgige Artikel im Denzinger / Hiiner-
mann Nr. 3004 spricht aber gerade nicht von ,, demonstrari®, sondern
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von ,.cognosci posse”, also von seiner Erkennbarkeit und nicht von
seiner Beweisbarkeit. Hier verwechselt D. das Dogma von 1870 mit
dem Antimodernisteneid (Denzinger / Hiinermann 3538 von 1910).
Letzterer ist aber ein Motu proprio und kein Dogma. Auch die neuere
Gehirn-Geist-Freiheits-Determinationsdiskussion aus der Hirnfor-
schung streift D. Er behauptet, daB sich ,,neurcbiologisch zeigen lasst,
dass so etwas wie Person und Freiheit im Sinne einer naturwissen-
schaftlichen Aussage gar nicht existiert.“ (121) Und er sympatisiert
mit dhnlich lautenden buddhistischen Ansichten. Hier hat D. die
von den Hirnforschern Roth und Singer angestoBene Diskussion si-
cher nicht bis zum Ende mitverfolgt und mitdurchdacht.

Die Watschenménner dieses Werkes sind ganz allgemein und ge-
neralisierend ,,die Theologen”. In Sachen Schopfungstheologie hiit-
ten ,,die Theologen ein merkwiirdiges Konstrukt aufgebaut” (57). Sie
seien wie ,stehengebliebene Uhren®, deren zweimaltdgliche Genau-
igkeit aber auch nur von tatsichlich laufenden Uhren ablesbar sei
(12). Die Theologen hitten selbst die Kopernikanische Wende von
1543 ,,bis in die Gegenwart hinein mehr totgeredet als interpretiert.”
(68) Sie hdtten von Spinoza und Kant ,offenbar nicht viel gelernt®,
hingen einem ,absurden falschen Wortlichnehmen der Bibel“ an
(114) etc. Thomas von Aquin wird pejorativ als ,,Pflichtideologe aller
katholischen Theologen® bis ins 20. Jh. hingestellt (117). ,Die Fun-
damentaltheologen [...] suchen sich mit Ausreden iiber die Runden
zu retten” (163). Das alles liefe sich fortsetzen. DaB Theologen u.U.
ein Defizit in bezug auf die Kenntnisnahme neuerer naturwissen-
schaftlicher Theorien haben, mag unbestritten sein. Wenn aber gilt,
was D. behauptet: Von Schopfungstheologie und Soteriologie kann
man nur noch ,subjektiv und existentiell betroffen sprechen® (135),
dann wire allerdings zu fragen, warum die schwierige naturwissen-
schaftliche Sprache von Theologen gelernt werden soll, wenn sie
doch theologisch angemessen nur ,subjektiv und existentiell betrof-
fen sprechen® kénnen.

D. sieht sich wohl selbst, und das vielleicht zu Recht, in der Rolle
eines wissenschaftlichen Vermittlers und eines naturwissenschaftli-
chen Aufkldrers der Theologie. Diese Rolle und der Vermittlungs-
bedarf seien ihm nicht bestritten. Ob das allerdings dazu berechtigt,
die iibrigen Schépfungstheologen als ,theologische Mythenbildner*
zu klassifizieren, mufl, um der Wahrheit die Ehre zu geben, bestritten
werden. Zu fragen ist auch, ob die fiir Schépfungstheologie postu-
lierte subjektiv-existentielle Betroffenheit in der Sprache von D. sel-
ber zu lernen ist, wo er z. B. von Schwarzen Lochern handelt: ,,Es ist,
als wenn die Materie noch einmal aufschrie, bevor sie endgiiltig ver-
schlungen wird.“ (76)

Albertus Magnus steht wegen seiner im 13. Jh. singuldren natur-
wissenschaftlichen Interessiertheit und Aufgekldrtheit bei D. zu
Recht in hohem Ansehen. Ob das allerdings dazu berechtigt, eben
diesem Albertus Magnus das zuzuschreiben, was definitiv Thomas
von Aquin (D. ,Pflichtideologe aller katholischen Theologen®) in sei-
ner summa contra gentiles gesagt hat, dal namlich ein Irrtum tiber die
Welt unweigerlich zu einem Irrtum iiber Gott fiihre (138), mub als
fraglich gelten. Giordano Bruno, Séren Kierkegaard, Sigmund Freud
sind weitere Denker, die sich der hdufigen wertschétzenden Erwih-
nung D.s erfreuen diirfen. Rahner geniefit nur bedingt seine Anerken-
nung. (245ff.)

Leider behandelt das Werk D.s schier alles, vieles allerdings nur
im Nebensatz: Bevolkerungsexplosion, extraterrestrische Intelligenz,
Gentechnologie, schwarze Locher, Riistung, Evolution des Men-
schen, Kindererziehung, Deutung atl. Texte usw. Was aber leistet die
Religion, wenn die bisherige Theologie schlecht und die Theologen
iiberwiegend dumm und unaufgeklirt sind? Dazu bemerkt D. ,Reli-
gion ist [...] die einzig mogliche Form, um als bewusstes Leben ge-
sund zu existieren bzw. um nicht verriickt zu werden.“ (154) Religion
ist damit so etwas wie ein Uberlebenselixier in der existentiellen
Ausgesetztheit menschlicher Existenz.

Aber dieses Buch ist nicht nur ein bisweilen drgerliches Buch we-
gen seiner vielen apodiktischen Behauptungen, es ist an nicht weni-
gen Stellen auch ein frommes Buch: ,Ich glaube, dass das Vertrauen
auf Ewigkeit identisch ist mit Liebe. [...] Dass wir irgendetwas sind,
das sich lohnt zu lieben, ist identisch damit, einander wiedersehen
zu wollen. (161) ,,Wir sollten sagen, dass Seele ein Bild dafiir sei,
dass Gott in uns lebt und dass unser Leben auf ihn zugeht, &hnlich
wie wir vorhin sagten, dass angesichts des Todes der wichtigste Trost
darin liege, dass wir als Person in Gottes Hand stiinden und dass ei-
gentlich nur Gott wisse, wer wir sind.“ (251) Aber diese trostvolle ho-
milieartige Rede geht nicht recht zusammen mit der naturwissen-

schaftlich-objektivierenden Rede. Und so wirkt alles wie ein weiteres
Dokument zum Thema Zerrissenheit der Welt.

DaB die heutigen Menschen ,,in dem Weltbild der dogmatischen
Theologie erzogen® (162) seien, ist eine Behauptung, die mit der heu-
tigen schulischen und universitiren Realitét rein gar nichts mehr zu
tun hat. Sie gilt allenfalls noch fiir Menschen deutlich jenseits der
Altersgrenze von 50 Jahren. Hier leckt der Autor vielleicht doch v. a.
eigene Wunden.

D. spielt die Aporien der Gottesattribute allméchtig, allgiitig und
allweise durch, um den Schopfergott scholastischer Theologie zu ent-
zaubern und zu entsorgen (166ff.). Leider betreibt er auch mit diesen
Begriffen zu leichtes Spiel. Aussagen dieses Typs allmichtig, allgiitig,
allwissend und allweise sind Aussagen der via eminentiae, sie quan-
tifizieren rein gar nichts, sie sind nicht definierende, sondern deikti-
sche Rede.

Ein wichtiges Anliegen ist dem Vf., die Schiopfungstheologie von
der ,Erklarung objektiver Daten® (171) zu trennen. Seine Interpreta-
tion des 1. Credo-Satzes wird dann allerdings ziemlich nebulds
(1721). Schafft dieser Schopfergott nur die Sonderwelt der subjektiv
und existentiell Betroffenen oder auch die Welt, die die Naturwissen-
schaften zu beschreiben versuchen? Und wenn er fiir ,,beide Welten*
zustdndig ist, in welchem Verhiltnis stehen dann diese Teil- oder
Halbwelten und deren Bewohner zueinander?

D. selber liefert auch Dogmen. Wohl ein Duzend mal insistiert er,
daB tierisches wie menschliches Leid mit der Giite Gottes unverein-
bar und die Naturgeschichte mit der Annahme eines allmichtigen,
allgiitigen und allweisen Gottes unvereinbar (z.B. 531f) sei. Aber
auch umgekehrt: ,Es ist nicht méglich nach Gott zu fragen, ohne an
der Welt zu leiden.“ (163) Und ein weiteres seiner Dogmen: Die Uber-
fliissigkeit Gottes zur Erkldrung der Welt, des Lebens und des Men-
schen ist unabweisbar. Weder der LiickenbiiBler-Gott, noch der (viel-
leicht quantenphysikalisch agierende?) Eingreifer-Gott sind natur-
wissenschaftlich tolerabel. Und — beide umfassend — ,,Gott als die al-
leroberste Ursache vorgestellt als eine Person von Allmacht, Giite
und Weisheit wird durch die Weltwirklichkeit selbst widerlegt.”
(116, dhnlich 130/ 135 / 166—169).

Irgendwie riickt D. die szientistische Teilkultur schon ndher an
die hermeneutische Teilkultur heran, irgendwie versucht er schon
die naturwissenschaftlich-ojektivierende Weltsicht an die existen-
tiell-subjektive Weltsicht anzunahern. Aber die Verbindung reicht
dann doch nicht tiber den schon von Pascal bis Monod in erstaunli-
cher Tiefe beschriebenen und aus der naturwissenschaftlichen Welt-
wahrnehmung resultierenden existentiellen Schock hinaus.

DaB D. am Ende (255) und zum Weiterlesen ausschlieBlich nur auf
eigene Werke verweist, ist nicht gerade Indiz fiir eine grundlegend
offene und lernbereit-dialogische Haltung. Mich erinnert dies Buch,
der Autor mag es vielleicht nur ungern zur Kenntnis nehmen, an die
anderen sich als Dialogbticher gebenden neueren Druckerzeugnisse
etwa mit Kardinal Ratzinger als Interviewtem; das ist leider kein Lob.

Die unbezweifelbaren Leistungen und Verdienste D.s finden sich
in diesem Buch nicht; sie stehen woanders, zum Teil in den Biichern,
auf die er im Selbstzitat verweist.

Aachen Ulrich Liike

Theologie / Literatur

Joist, Alexander: Auf der Suche nach dem Sinn des Todes. Todesdeutungen in

der Lyrik der Gegenwart. — Mainz: Matthias-Griinewald 2004. 250 S. (Theol.

u. Lit., 18), kt € 24,80 ISBN: 3-7867-2521-7

Kaum ein anderes Thema steht so sehr im Zentrum der Dichtung
wie die Auseinandersetzung mit Tod und Sterben. Gerade das zeich-
net ja den Menschen aus: das Wissen um die eigene Sterblichkeit und
die Aufgabe, sein Leben angesichts dieses Wissens gestalten zu miis-
sen. Das Ringen um diese Grenze des Vorstellbaren, geschweige denn
Sagbaren, ist eine der bleibenden Herausforderungen fiir Schriftstel-
lerInnen auch unserer Zeit. V. a. in der Lyrik finden sich immer wie-
der eindriickliche Zeugnisse derartiger Auseinandersetzungen. Die
vorliegende, in Dortmund eingereichte germanistische Diss. nimmt
sich diese Zeugnisse vor. Sie fragt nach der ,Rezeption philosophi-
scher Thanatologie und christlicher Eschatologie in der Gegenwarts-
lyrik* (15).

Betreut von der im Begegnungsfeld von Theologie und Literatur
ausgewiesenen Kennerin Magda Motté widmet sich der Vf., Theologe
und Germanist, zunichst in einem griindlichen Uberblick allgemein
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den ,,Todesdeutungen in der Lyrik des 20, Jahrhunderts* (20-82). Un-
tersuchungsgegenstand ist dabei ausschliefllich der deutschspra-
chige Raum. Der Bogen der Ausdeutungen spannt sich aus von ,,anti-
metaphysischen Todesdeutungen® (etwa bei Rilke oder Benn) zu
Zeugnissen iiber den ,sinnlosen Tod im Krieg“ (etwa bei Georg
Heym oder Ernst Stadler), von ,.christlichen Todesdeutungen® (etwa
bei Rudolf Alexander Schrider oder Reinhold Schneider) iiber den
.skeptischen Umgang mit verschiedenen Todesdeutungen“ (etwa
bei Ingeborg Bachmann oder Hans Magnus Enzensberger) bis hin zu
~postmetaphysischen Todesdeutungen® (bei Dichterlnnen der jiinge-
ren Generation wie etwa Thomas Kling oder Ulrike Draesner).

An diesen instruktiven Uberblick schlieBt sich im Hauptteil die
detaillierte Analyse von drei dichterischen Entwiirfen der Gegenwart
an — jeweils bezogen auf die zentrale Fragestellung nach dem Umgang
mit Tod und Sterben. Gewéhlt werden drei ganz unterschiedliche Zu-
génge, die im breit geficherten Untersuchungsfeld von Theologie und
Literatur bislang nur selten zentral beleuchtet wurden: Das Werk
Giinter Kunerts steht fiir die ,,skeptische Rezeption verschiedener To-
desdeutungen®, das Werk von Johannes Kiihn fiir ,,das eher christlich
orientierte Todesverstdndnis®, schlieBlich die Lyrik von Durs Griin-
bein fiir den ,,postmodernen Umgang“ mit der Anndherung an Ster-
ben und Tod (16). Die Autoren werden jeweils kurz biographisch und
werkgeschichtlich vorgestellt. Im Zentrum der Ausfithrungen stehen
prézise Deutungen repriasentativer Werke. AbschlieBend wird die je-
weils genauer untersuchte , Todeslyrik“ in den gesellschaftlichen
und zeitgeschichtlichen Kontext gestellt.

Deutlich wird in den detailliert ausgefiihrten Werkportrits, daB
das Thema Tod in der Gegenwartslyrik ,keineswegs verdrangt“
wird, daB die konkreten Todesdeutungen — reprasentiert im Werk
der drei ganz eigens profilierten Autoren — freilich ,verschiedene
Tendenzen® (231) aufweisen. Uberraschend der Befund, dab ,ent-
gegen dem gesellschaftlichen Trend“ ,neoreligiése oder buddhisti-
sche Weltanschauungen® kaum rezipiert werden (228), da8 stattdes-
sen ,oft das Konzept des ,natiirlichen Todes‘ herangezogen* (229)
wird. Wenig iiberraschend hingegen, daf spezifisch christliche Mo-
tive ,in der Lyrik junger Schriftsteller kaum® (228) vorkommen. Be-
legt dies tatsdchlich — so die Vermutung des Vi.s — ,,den schwinden-
den Einfluss von christlichem Glauben und Theologie® (229)? Oder
fehlt es solchen Motiven nicht schlicht an dsthetischer Produktions-
kraft?

Die griindlich gearbeitete Studie — iiberzeugend sowohl in Litera-
tursichtung und Uberblick als auch in profunden Einzelanalysen —
bietet eine reiche Materialsammlung und modellhafte Textinterpreta-
tionen. Die Auseinandersetzung mit aktuellen soziologischen Unter-
suchungen oder theologischen Anniherungen an das Thema Tod und
Sterben unterbleibt jedoch weitgehend — angesichts des gesetzten Er-
kenntnisinteresses durchaus konsequent. Sie ist so aus theologischer
Perspektive v.a. dies: Herausforderung zu einer gleichzeitig realisti-
schen wie dsthetisch sensiblen Reflexion tber die eigene Rede von
Tod, Sterben und Auferweckung.

Niirnberg Georg Langenhorst

Kurzrezensionen

Béhnk, Wiebke: Von der Notwendigkeit des Leides. Die Theologie des Martyri-
ums bei Tertullian. — Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2001. 355 S. (For-
schungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte, 78), geb € 61,00 ISBN:
3-525-55186-X

Diese Studie, die im WS 1998/99 vom Theol. Fachb. der Uni.
Hamburg als Diss. angenommen wurde, widmet sich Tertullians Deu-
tung des christlichen Leidens in der Verfolgungszeit, und zwar expli-
zit seiner theologischen Deutung. Dabei werden von der Vf.in nicht
nur die Schriften Tertullians herangezogen, die sich direkt mit dieser
Frage beschiftigen, sondern auch in ihrer Thematik dariiber hinaus-
gehende Werke. Die Vi.in zeigt, daB die meisten AuBerungen Tertul-
lians zur Martyriumsthematik in einem polemischen Kontext stehen.
Innerhalb dieses Kontextes hebt Tertullian besonders auf das Motiv
des Gehorsams Gott gegentiber ab, der ein Martyrium fordert. In ei-
nem Ausblick stellt die Vf.in abschliefend Tertullians derartige rigo-
ristische Martyriumstheologie, die in einer bejahenden Antwort auf
die Frage nach einer von Gott ausgehenden , Notwendigkeit des Lei-
dens® gipfelt, Cyprians Martyriumstheologie gegeniiber, der die Frage
verneint. G

Brindle, Rudolf: Johannes Chrysostomus. Bischof — Reformer — Mirtyrer. —
Stuttgart / Berlin / Kéln: Kohlhammer 1999. 175 S., 15 Abb., kt € 17,90
ISBN: 3—17-013780-8
Dem V1. ist es mit seinem interessant und ansprechend zu lesen-

den Buch gelungen, einem breiten Leserkreis die vielschichtige Per-

sonlichkeit Johannes Chrysostomus vor Augen zu fithren. Leben und

Werk des ,,Goldmunds* werden anhand der drei wichtigen Etappen

im Leben des Kirchenvaters présentiert: seiner Zeit in Antiochien,

der Zeit seines bischoflichen Wirkens in Konstantinopel sowie seiner

Zeit im Exil. Entsprechend der Zielsetzung des Buches wird auf ei-

nen iippigen Anmerkungsapparat sowie die Auseinandersetzung

mit der Literatur weitgehend verzichtet. Dafiir wird ein Glossar mit
wichtigen Begriffen geboten, die sich dem angezielten Leserkreis
nicht unmittelbar erschliefen. (@105

Disselkamp, Gabriele: ,,Christiani Senatus Lumina®. Zum Anteil rémischer
Frauen der Oberschicht im 4. und 5. Jahrhundert an der Christianisierung
der rémischen Senatsaristokratie. — Bodenheim: Philo 1997. XII, 257 S.
(Theophaneia, 34), geb € 39,80 ISBN: 3-8257—0001—1
Diese Studie, die im WS 1992/93 von der Kath.-Theol. Fak. der

Uni. Bochum als Diss. angenommen wurde, untersucht das Wirken

und die aktive Rolle der adeligen christlichen Rémerinnen fiir die

Christianisierung der rémischen Senatsaristokratie, schwerpunkt-

miBig in der zweiten Halfte des vierten Jh.s. Die Vi.in bietet eine Pro-

sopographie der literarisch greifbaren Frauen mitsamt ihrer Religions-
zugehorigkeit sowie eine Charakterisierung derselben, wie sie sich
aus den Quellen ergibt. AbschlieBend erfolgt eine systematisierende

Darstellung des Engagements der christlichen Rémerinnen in drei Be-

reichen: dem literarisch-intellektuellen Leben, dem sozial-caritativen

Bereich sowie dem gesellschaftspolitischen Bereich. Mit letzterem

veranschaulicht die Vf.in, daf} die Entscheidung von Frauen, christ-

lich zu werden, das christliche Bekenntnis der ménnlichen Familien-
angehorigen nach sich zog. Somit wirft die Studie, am Beispiel einer
zeitlich und regional auf Rom begrenzten Erscheinung, Licht auf die

wichtige Rolle der Frauen fiir die kirchliche Entwicklung. G

Die Strass zu Sankt Jakob. Der dlteste deutsche Pilgerfithrer nach Santiago de
Compostela, hg. v. Klaus Herbers / Robert P16t z. — Stuttgart: Thorbecke
2004. 112 Seiten, 10 s/w Abbildungen, 30 s/w Fotos, geb. € 19,90 ISBN:
3-7995-0132-0
Der Servitenmonch oder ,Marienknecht’ Hermann Kiinig, wahr-

scheinlich aus Vacha an der Werra herkommend, hat nach Ausweis

des Kolophons im Jahr 1495 diesen Fiihrer geschrieben, der deut-
schen Pilgern auf dem Weg nach Santiago de Compostela eine Hilfe
sein soll. Der Text beschreibt den Weg nach Santiago von Einsiedeln
aus iiber die ,Oberstralie’, die das franzésische Zentralmassiv siidlich
umgeht, und den Riickweg tiber die ,Niederstralie’, die tiber Orleans
und Paris nach Aachen fiihrt, sowie das in beiden Fillen identische

Wegstiick in Nordspanien. Er informiert iiber die Streckenfiihrung,

iiber Brunnen und Briicken, Unterkunfts- und Verpflegungsmdaglich-

keiten und tiber vieles mehr, was fiir einen Pliger des 15. Jh.s wichtig
ist. Die Angaben ermdoglichen auch heute noch eine recht zuverlas-
sige Rekonstruktion des Weges.

Das vorliegende Buch bringt faksimiliert den gereimten Verstext
des mutmaBlich &ltesten Druckes und eine parallele Prosaiibertra-
gung sowie in einer Einleitung in Grundziigen den Forschungsstand
zur christlichen Wallfahrt und Reliquienverehrung im allgemeinen
und zur Jakobus-Wallfahrt im besonderen. In zahlreichen Anmerkun-
gen werden u.a. Probleme der Geographie und Streckenfithrung an-
gesprochen, zahlreiche Literaturhinweise ermdglichen eine vertiefte
Beschiftigung mit dem Thema.

Die beigegebenen Schwarz-Weili-Photographien haben leider
keine Titel und sind eher stimmungsvoll als informativ.

Die Hg. sind Mitglieder der Deutschen Santiago-Gesellschaft und
ausgewiesene Experten fiir die Jakobus-Wallfahrt. Jo. B.

Jung, Franz: SOTHP, Studien zur Rezeption eines hellenistischen Ehrentitels
im Neuen Testament. — Miinster: Aschendorff 2002. XII, 404 S. (NTA NF,
39), Ln € 59,00 ISBN: 3-402-04787-X
»,Das Bekenntnis zu Jesus Christus als dem Soter und Retter ist

keine christliche Kampfansage an andere mégliche Retter in der Um-

welt des frithen Christentums®, so die pointierte These der 2001 von

Jung in Miinchen eingereichten Diss. (Gnilka / Klauck). In Ausein-

andersetzung mit der bisherigen Forschung (7-34) will J. zeigen,

dass ,,Soter” nicht als isolierter Begriff zu betrachten ist, der in seiner
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ntl. Verwendung eine polemische Opposition gegeniiber den Soteres
der Umwelt einndhme. Methodisch (35—41) bedient sich J. dazu einer
Kombination synchroner und diachroner Verfahren, mit denen er ver-
sucht, semantische Felder, in denen der Soter-Titel erscheint, ihrer
Form und dem Inhalt nach zu analysieren. Im Einzelnen bearbeitet J.
pagane literarische Quellen (45-122), griechische Inschriften
(123-176), die Septuaginta, die im Unterschied zu paganen Quellen
allein Gott diesen Titel zuerkennt (177—238), sowie die Literatur des
zwischentestamentlichen Judentums, vor allem die Werke Philos
und die Schrift ,,Joseph und Aseneth* (239-261). Auf Basis der Ana-
lyseergebnisse betrachtet J. abschliefend den Soter-Gebrauch im
Neuen Testament (263-353) und fragt, inwieweit die ntl. Autoren
am géingigen Sprachgebrauch ihrer Umwelt MaB genommen haben,
was sie fiir ihre Zwecke auswihlten, unterdriickten oder verdnderten
(42). Literaturverzeichnis (355-388) und Stellenregister (389-404)
beschlieffen die innovative und methodisch vorbildliche Studie. La

Kampert, Otmar: Das Sterben der Heiligen. Sterbeberichte unblutiger Mértyrer
in der lateinischen Hagiographie des Vierten bis Sechsten Jahrhunderts. —
Altenberge: Oros 1998, 561 S. (Miinster. Theol. Abh., 53), kt € 44,00 ISBN:
3-89375-164-5
Dieses Buch, bei dem es sich um die fiir den Druck iiberarbeitete

und erweiterte Fassung einer Diss. handelt, die 1995 von der Kath.

Theol. Fak. der Uni. Miinster angenommen wurde, untersucht die

Sterbeberichte von Heiligen im lateinischen Abendland vom vierten

bis sechsten Jh. und will ,einen Beitrag zur Geschichte religitser

Mentalitdten in der Umbruchszeit von der Spétantike zum Friihmit-

telalter” (14) leisten. Genauerhin geht es um die Frage, ob sich die

Auffassung iiber das Sterben von Heiligen im Untersuchungszeit-

raum verdndert und welche Sicht die Verfasser der Viten tiber Heilig-

keit und das Sterben haben. Die Studie analysiert und présentiert die

Viten nicht geschlossen fiir sich, sondern bietet einen systematisie-

renden thematischen Zugang in drei groBen Abschnitten: Auf die

Darstellung der Heiligen und ihrer Lebensweise folgen eine Betrach-

tung des Sterbens der Heiligen sowie schlieBlich Uberlegungen zu

postmortalen Aspekten, wie z.B. Begrébnis, Jenseitsvorstellungen
und Wundertaten. SR

Konradt, Matthias: Gericht und Gemeinde. Eine Studie zur Bedeutung und
Funktion von Gerichtsaussagen im Rahmen der paulinischen Ekklesiologie
und Ethik im 1 Thess und 1 Kor. — Berlin: de Gruyter 2003. XII, 641 S.
(BZNW, 117), Ln € 98,00 ISBN: 3-11-017596-7
Die umféngliche Habil schrift Konradts, 2002 in Bonn eingereicht,

beschiftigt sich mit den Gerichtsaussagen im Corpus Paulinum. Lei-

tendes Interesse der Untersuchung ist die Frage nach der argumenta-
tiven Funktion dieser Aussagen im Horizont paulinischer Ekklesiolo-
gie und Ethik. K. versucht, das Thema Gericht bei Paulus zunichst
ohne eine aus seiner Sicht engfithrende individual-soteriologische

Perspektive (Verhiltnis von ,.Rechtfertigung aufgrund von Glauben®

und ,,Gericht nach den Werken*) zu erfassen, wie er sie in seinem

knappen Forschungsiiberblick (1-19) bei den meisten Exegeten am

Werk sieht. Vielmehr stehen, so K., Gerichtsaussagen ,im Dienste

des ,Gemeindeaufbaus‘“ (21). Diese pragmatische Funktion der Ge-

richtsaussagen wird ausfiihrlich an 1 Thess (23—196) und 1 Kor

(197-471) untersucht. Register und fast 75 Seiten Bibliographie

schlieBen die umsichtig geschriebene und griindlich recherchierte

Arbeit ab. La

Erhelle meine Nacht! Die 100 schénsten Gebete der Menschheit, hg. u. erldutert
v. Bernhard Lang. — Miinchen: C. H. Beck 2004. 171 8., 7 Abb., geb. € 10,00
ISBN: 3-406-52189—4
~Das Gebet ist die Erhebung der Seele zu Gott oder eine an Gott

gerichtete Bitte um die rechten Giiter* (Johannes v. Damaskus). Als

solches ist es sicherlich eine der dltesten und am weitesten verbreite-
ten religiosen Auflerungen der Menschheit.

Diese Anthologie versammelt nicht nur Gebete aus dem christli-
chen Milieu, sondern besteht zur Hilfte auch aus Zeugnissen anderer
Religionen und Kulturen. Im einzelnen unterscheidet der Hg. zwi-
schen schriftlosen Vélkern (9—17), frithen Hochkulturen bzw. Antike
(21-33), Israels Psalmen (37—47), Judentum (51-67), Christentum
(71-110), Islam (113-125) und Indien bzw. Ostasien (129-139). Die
grobie Vielfalt zeigt sich gerade auch im Kap. ,Christentum’, das neben
den grofen Theologen, wie Augustinus, Thomas v. Aquin, Martin
Luther oder Dietrich Bonhoeffer u.a. auch bereichernde Texte von
Novalis, Annette von Droste-Hiilshoff oder Friedrich Nietzsche bie-

tet. Zur Erleichterung der Lektiire werden vom Hg. Erlduterungen bei-
gefiigt (ab S. 143).

Dieses Buch kann bereits vergessene Gebete wieder in Erinnerung
rufen, aber auch zu einem Dialog mit anderen Religionen einladen
und ist daher einem breiten Leserkreis zu empfehlen. A,

Menn-Hilger, Christoph: Die 10 Gebote heute. Infos, Materialien, Provokatio-
nen. Arbeitsmaterialien fiir die Sekundarstufe. — Miihlheim: Verlag an der
Ruhr 2003. 82 S., kt € 17,00 ISBN: 3—86072—774-5
Der Dekalog beinhaltet Gebote, die kurz, konkret und fiir jeden

verstindlich erscheinen. Eigentlich lernen bereits kleine Kinder

diese Regeln fiir das Miteinander im Alltag, aber dennoch erleben
wir alle jeden Tag die Verkehrung dieser Regeln. Gewalt, Diebstahl,

Ehebruch und Betrug sind vielerorts inzwischen zur Normalitit ge-

worden. Dab das nicht so sein muB und wie in der Religionspiddago-

gik praventiv sinnvoll gearbeitet werden kann, zeigt das vorliegende

Werk auf. An keiner Stelle lassen die Arbeitsblétter einen Praxis-

bezug vermissen und demonstrieren, daf die Grundidee der Zehn Ge-

bote zeitlos und damit immer noch aktuell ist. Die ansprechend illu-
strierten und gegliederten Arbeitsblitter provozieren mit gesell-
schaftsbezogenen Themen, lassen aber ebenso wenig historische
und religiése Hintergriinde auBen vor, so dafi Jugendliche etwas
iiber den urspringlichen Sinn und Zweck der einzelnen Gebote er-
fahren. Nach einer allgemein gehaltenen Einfithrung zu Geboten wer-
den dezidiert die einzelnen Gebote nacheinander vorgestellt, wobei
weder der Bibelbezug noch der Bezug auf die Lebenswirklichkeit zu
kurz kommt. Abgeschlossen wird die Arbeitsmappe durch die Ein-
ladung, selbst zehn Gebote zu verfassen, einige Internet-Surftipps so-
wie vertiefende Literaturhinweise. BT

Pioero, Antonio / Peldez, Jesis: The Study of the New Testament. A Compre-
hensive Introduction. — Leiden: Deo Publishing 2003. XXII, 579 S. (Tools for
Biblical Study, 3), kt € 40,68 ISBN: 90-5854—-006-5
Die englische Ubersetzung der 1995 auf Spanisch erschienenen

Einleitung in das Studium des NT erschlieft das Werk fiir einen brei-

teren Rezipientenkreis. Dies ist umso erfreulicher, als die umfing-

liche Studie gleich mehrere Vorziige bietet. Sie gewiihrt im ersten

Kap. Einblicke in die Interpretationsgeschichte des NT und nihert

sich anschlieBend dem biblischen Text als historischer GrifBe. Die

textliche Gestalt (Textkritik) und Fragen ntl. Sprache (Koine) werden
dabei genauso in den Blick genommen wie Mutterboden (AT) und

Umwelt des NT (Qumran; hellenistisches Judentum; Philo und Jose-

phus; Rabbinen; Gnosis; pagan-hellenistische Umwelt). Kap. fiinf

widmet sich schlieBlich den ntl. Methoden in ihren synchronen und
diachronen Ausprigungen. Sehr hilfreich ist die nach Themenkrei-
sen geordnete Bibliographie. Den Autoren gelingt es, mit ihrem

Werk nicht nur die groBen Linien in der Exegese des NT vorzustellen,

sie bieten ihren Lesern immer wieder auch eine Fiille an Detailwis-

sen. Ein tiberraschendes Buch. Alle Achtung! La

Schneider, Ulrich: Theologie als christliche Philosophie. Zur Bedeutung der
biblischen Botschaft im Denken des Clemens von Alexandria. — Berlin /
New York: Walter de Gruyter 1999. XV, 335 S. (Arbeiten zur Kirchen-
geschichte, 73), Ln € 106,00 ISBN: 3-11-015904-X
In seiner hier in leicht tiberarbeiteter Form publizierten Diss., die

1995 von der Theol. Fak. Erlangen angenommen wurde, unternimmt

der Vf. den Versuch, fernab von allen theologischen (Vor-)Urteilen,

welche die Analyse und Interpretation hiufig in eine bestimmte

Richtung geleitet haben, die theologische Leistung des Clemens von

Alexandrien ,als eigenen Baustein im Gesamtgebiude der theologi-

schen Wissenschaft“ (39) zur Geltung kommen zu lassen. Dabei geht

es ihm v.a. darum, wie Clemens zwischen christlichem Kerygma und
paganer Philosophie vermittelt hat.

Thiede, Carsten Peter: Die Messias-Sucher. Die Schriftrollen vom Toten Meer
und die jiidischen Urspriinge des Christentums. — Stuttgart: Kreuz 2002.
320 8., geb. € 19,90 ISBN: 3-7831-2150-7
Das Thema ,,Qumran® bietet nach wie vor AnlaB fiir z. T. wilde

Spekulationen. Demgegeniiber versucht Thiede mit seiner Studie

wissenschaftlich fundiert mit den Schriftrollen umzugehen. In neun

kurzweilig geschriebenen Kap.n befafBt er sich nicht nur mit umstrit-
tenen Thesen zu Qumran, er will auch Gemeinsamkeiten und Unter-
schiede zwischen den Bewohnern Qumrans und den ersten Christen
herausstellen. Dabei ist es ihm ein wichtiges Anliegen, den Nachweis
zu fithren, daB sich die Anfinge christlicher Theologie aus dem jiidi-
schen Glauben herleiten lassen (10). La
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e Theologische Literatur
Ubersicht tiber die bei der Schriftleitung
eingegangenen Sammelbénde, Festschriften und Zeitschriften

Allgemeines / Festschriften / Zeitschriften

Arndt, Karl / Moeller, Bernd: Albrecht Diirers ,,Vier Apostel“, Eine kirchen- und
kunsthistorische Untersuchung. — Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus
2003. 96 S. (Schriften des Vereins fiir Reformationsgeschichte, 202), geb. €
14,95 ISBN: 3-579-01761-6.

Meterikon. Die Weisheit der Wiistenmiitter, hg. v. Martirij Bagin / Andreas-
Abraham Thiermeyer. — Augsburg: Sankt Ulrich Verlag 2004. 160 S.,
geb. € 16,90 ISBN: 3-936484—32-5.

Fendrich, Herbert: Glauben. Und Sehen. Von der Fragwiirdigkeit der Bilder. —
Miinster: Aschendorff 2004. 144 S., geb. € 14,90 ISBN: 3—402-03440-9,
Fornet-Betancourt, Ratil: Interculturalidad y filosoffa en América Latina. — Aa-
chen: Wissenschaftsverlag Mainz 2003. 156 S. (Concordia. Reihe Monogra-

phien, 36), brosch. € 10,00 ISBN: 3-86073—936-0.

Gdrtner, Christof: Predigtverstandnis und Predigtpraxis in Paderborn zwischen
1821 und 1962. — Paderborn: Schéningh 2003. 313 S. (Paderborner Theo-
logische Studien, 37), kt € 49,90 ISBN: 3—506—70137—1.

Héhne, Hans: Johan Melchior Goeze. Stationen einer Streiterkarriere. — Miin-
ster: Lit 2004. 279 S, (Vergessene Theologen, 3) kt € 24,90 ISBN:
3—-8258-7784-1.

Kanacher, Britta: Chance Islam?! Anregungen zum Uberdenken. — Miinster: Lit
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