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Jean-Paul Sartre (1905-1980) als philosophische Drehscheibe der theologischen Moderne.

Eine Adresse zum hundertsten Geburtstag

Von Gregor Maria Hoff

I

»An jenem Tag auf dem Montparnasse verweilte jeder noch ein
wenig langer in dem sanften und sorgenvollen Gemurmel. April-
himmel. Kiihles Licht. Ein Paris chne Autos. Und iiberall im Vier-
tel die unschliissige Aufgeregtheit einer Menge, die schweren Her-
zens auseinandergeht. Man begegnete hier und da Gesichtern, die
von einem seltsamen Gefiihl gezeichnet waren. In den Cafés am
Boulevard Raspail und in der Rue Didot taten sich kleine Gruppen
zusammen. Aber es gab auch Ménner und Frauen, die allein um-
herliefen, miiBig, vielleicht aus dem Wunsch heraus, diesen Au-
genblick zu verldngern. Ich war einer von ihnen. Ich war wie jene
zu Sartres Begriibnis gekommen. “?

Vor 25 Jahren, am 15. April 1980, ist Jean-Paul Sartre gestorben.
Die Erinnerung an seinen 100. Geburtstag gehért in Frankreich in die-
sem Jahr zu den Célébrations Nationales. Sein Tod wurde zum 6ffent-
lichen Ereignis, wie es seine Texte lange Zeit waren. Sie sind es, iiber
Frankreich hinaus, ldngst nicht mehr. Die existenzialistische Erre-
gung hatte sich schon zu Sartres Lebzeiten gelegt. Strukturalisten
und Poststrukturalisten hatten den alten Mandarins den Kampf ange-
sagt, zumal Sartre. Die Auseinandersetzungen waren philosophisch
bestimmt und wurden politisch ausgetragen. Thre Aktualitit ist nur
noch in den Archiven der zweiten Hilfte des 20. Jh.s greifbar. Als
Frage stellt sie sich mit den kollektiven Erinnerungsmustern wieder-
kehrender Geburts- und Todeszyklen, die jenen Medienmarkt bedie-
nen, den Sartre souverin beherrschte, indem er sich zugleich Distanz
ihm gegeniiber bewahrte. Die Attraktivitit dieser Selbstinszenierung
verrdt dabei bereits etwas iiber die gespannte Modernitit des Heraus-
gebers der , Les Temps Modernes®, der nach einem bésen Wort von
Michel Foucault ein guter Philosoph des 19. Jh.s war.? Beinahe iro-
nisch erscheint der zitierte Auftakt der Sartre-Biographie von Ber-
nard-Henri Lévy wie ein Romananfang des literarischen Realismus
eben dieser Zeit. Ein GroBereignis, ein Genie bestimmt die Geschichte
einer Zeit. Die Leserin wird an das Grab des Philosophen des 20. Jh.s
gefiihrt, wihrend noch ,eine improvisierte Wache [...] den Gaffern
das Recht streitig machte, sich auf diesem bereits geheiligten Stiick-
chen Asphalt linger aufzuhalten.“® Wer so erzihlt, mit diesem Motiv
der erhabenen Gréfe, von dieser Zentralperspektive aus, verlaBt sich
auf jene narrativen und erkenntnistheoretischen Mittel, die Fou-
caults Polemik in den Blick nahm.

~Einen Moment lang betrachtete ich die Fassade. Hatte dort der
berithmte Mann tatsichlich gewohnt? Waren von dort jene Worte
ausgezogen, um zunédchst den ganzen Planeten zu umkreisen und
anschliefend wie ein hartnickiger Bienenschwarm an diesem
Nachmittag auf dem Friedhof zu uns zurtickzukehren?“*

Selbstverstindlich kann man Sartre das Kanonisierungspathos
seines Biographen nicht anlasten. Trotzdem spiegelt Lévy etwas von
Sartre wider, das er sehr bewuBt lebte und seine ambivalente Moder-
nitdt kennzeichnet. Er spielte auch nach dem eigenen, selbstkriti-
schen Urteil den Typus des biirgerlichen Intellektuellen, an dessen
Untergang er politisch interessiert war.” Nicht zufillig arbeitete er an
seinem ,.Flaubert“.® Sartre analysierte damit in der Form einer Bio-
graphie ein Grundmodell moderner Okonomie, und zwar in ihrer po-
litischen, sozialen, gesamtkulturellen Konstellation als eine Praxis,
die einen Menschen personalisiert, konstituiert und ihm zugleich
die Moglichkeit 1dBt, sich selbst zu produzieren. Flaubert ist, in der

i

Lévy, Bernard-Henri: Sartre. Der Philosoph des 20. Jahrhunderts, Miinchen /
Wien: Hanser 2002, 11.

Vgl. Dosse, Francois: Geschichte des Strukturalismus. Bd 2: Die Zeichen der
Zeit, 1967-1991, Hamburg: Junius 1997, 140.

Lévy, Bernard-Hénri: Sartre, 11.

Ebd.

Vgl. die Selbstauskiinfte im Film ,Sartre par lui-Meme*“ von Alexandre
Astruc und Michel Contard (1976). Als Text versffentlicht: Sartre. Ein Film,
von Alexandre Astruc und Michel Contat, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt
1977.

Sartre, Jean-Paul: Der Idiot der Familie. Gustave Flaubert 1821-1857, I-IV (in
5 Bdn.), Reinbek bei Hamburg; Rowohlt 1977-1979. (Sigel: F) Vgl. Kénig,
Traugott (Hrsg.): Sartres Flaubert lesen. Essays zu ,Der Idiot der Familie®,
Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1980.
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Darstellung Sartres, der Schritt aus dem bekdmpften System der kapi-
talistisch-biirgerlichen Gesellschaft — aber auf der Grundlage eben ih-
rer Funktionsmuster. Sartre betreibt damit das Projekt jener biirgerli-
chen Aufklirung, das er als Figur widerwillig und mit Lust reprisen-
tierte.

Dieses Spannungsmuster charakterisiert auch seine politischen
Auberungen, die unter dem eigentiimlichen Bann des Totalitarismus
stehen und doch vom hohen Freiheitston seiner philosophischen In-
tuition zehren.” Sartres Rede von der ,totale[n] Verantwortung in der
totalen Einsamkeit“®, zumal in der emphatischen Betonung seines
Vortragstils, macht aus dem ,,total” ein Kennwort. Behélt nicht auch
der panoptische Entwurf des ,.Idiot der Familie* im Erklirungsansatz
etwas davon, wenn die gesamte Welt im Leben eines einzelnen zur
Erscheinung kommen soll? Sartres ,Kritik der dialektischen Ver-
nunft” wihlt die Perspektive einer ,,ontolo%ischen Totalisierung®,
die das Subjekt als Bruch im System etabliert.® Es ist ,,der erkenntnis-
theoretische Ausgangspunkt“'®, und zwar als (Selbst-)BewuBtsein.
Dementsprechend hat man es auch mit einem Autor zu tun, dem
sein Werk solange gehort, wie er bewuft lebt."" Auf dieser Linie un-
terhalten die Freiheitsinteressen des Subjekts den Plan zur Verdnde-
rung der gegebenen Ausbeutungs- und Entfremdungsverhiltnisse.
Damit wird im Horizont einer existenzialistischen Umstellung histo-
rischer Dialektik eine subjekttheoretische Ebene eingezogen, die der
Linkshegelianismus in seiner Idealismus-Kritik abreifien zu kénnen
glaubte. Das wiederum ist Sartres groBer Zweifel — und markiert seine
philoso&nhisch systematische Zwischenstellung im Diskurs der Mo-
derne.'” Wer heute nach Sartre fragt, wird auf diese bis zum ZerreiBen
gespannte Modernitét stofien, die méglicherweise gerade als ihr ,,0b-
jektiver” Ausdruck aufzufassen ist. Wer ist also, in theologischem In-
teresse gefragt, Sartre heute in der Philosophie seiner Zeit?*®

II

Jiirgen Habermas legt seinen ,philosophischen Diskurs der Mo-
derne“ (im Genitivus subiectivus und obiectivus) so an, daBi immer
wieder Friedrich Nietzsche als ,,Drehscheibe” fungiert."* Seine gro-
Ben Fragen nach dem Subjekt, nach der Wahrheitsfahigkeit der Spra-
che, nach ihren Metaphorisierungen usw. sortieren, ja bestimmen
beinahe die folgenden Diskurse um das Projekt der Moderne, das Ha-
bermas gerne unter verdnderten Bedingungen fortsetzen wiirde. Da-
bei iibernimmt er jenen Abschied vom idealistischen BewuBtseins-
paradigma, den auch Jean-Paul Sartre von seinen philosophischen
Anfingen an betreibt. In diesem Zusammenhang ist zunichst iiber-
raschend festzuhalten, daB Sartre selbst fiir die Habermas’sche Auf-
fassung des philosophischen Diskurses der Moderne keine Rolle
spielt. Das ist insofern bemerkenswert, als Sartre doch gerade fiir
jene Poststrukturalisten eine Projektionsfldche entschlossener Ableh-

7 Vgl. Sartre, Jean-Paul / Gavi, Phillipe / Victor, Pierre: Der Intellektuelle als
Revolutiondr, Streitgespriche, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1976; exem-
plarisch 12f.

Sartre, Jean-Paul: Paris unter der Besatzung, Artikel und Reportagen
1944-1945, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1980, 38.

Sartre, Jean-Paul: Kritik der dialektischen Vernunft. Theorie der gesell-
schaftlichen Praxis, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1967, 48.

12 Bhd 52

** Vgl. Sartre, Jean-Paul: Selbstportrit mit siebzig Jahren. Interview mit Michel
Contat, in: Sartre, Jean-Paul: Sartre iiber Sartre. Aufsitze und Interviews
1940-1976, Reinbek bei Hamburg, 180-246; hier: 234.

Vgl. das Urteil von Schadel, Erwin: Sartres Dialektik von Sein und Freiheit.
Existentialistische Absurdititserfahrung als Konsequenz positivistischen
Wirklichkeitsverstindnisses, in: ThPh 62 (1987) 196-215, 212: ,Seine
Beteuerung, er sei ,dem Idealismus entronnen’, ist als blofe Rhetorik ein-
zuschitzen.”

Diese besondere thematische Engfiihrung schlieBt die Behandlung einer
Reihe wichtiger Fragen und Personen im Umfeld von Sartres Werk aus:
z.B. Hinweise auf Albert Camus, Simone de Beauvoir, auf Sartre als politi-
schen Philosophen auf der Biihne seiner Zeit u.v.m. Die entsprechenden
Kap. seiner intellektuellen Biographie verdienen besondere Aufmerksam-
keit, lassen sich aber im Zuge dieses Essays nicht angemessen beriicksichti-
gen.

Habermas, Jiirgen: Der philosophische Diskurs der Moderne. Zwolf Vor-
lesungen, Frankfurt a. Main: Suhrkamp *1991; besonders Kap. IV: Eintritt
in die Postmoderne: Nietzsche als Drehscheibe, 104-129.
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nung stellte, die er selbst z. T. heftig attackierte und die auch Haber-
mas zur Zielscheibe seiner nicht selten polemischen Invektiven
macht. Dabei verkehren sich die Ausgangsbedingungen der Kritik
auf signifikante Weise. War fiir Sartre das Paradigma des Subjekts im
Sinne eines individuellen Allgemeinen'® eine Grundsatzrechtferti-
gung wert, argumentiert Habermas vor allem fiir die Leistungsfahig-
keit jener aufgekldrten Vernunft, deren aporetische Verstrickungen
Horkheimer und Adorno als Paten kritischer Theorie'® (und also im
letzten auch ihrer Fortsetzung im Projekt einer , Theorie des kom-
munikativen Handelns* *”) aufdeckten. Der Optimismus eines refle-
xiv gewandelten Fortschrittsgedankens in der Moderne hilt sich in
einem Vernunftvertrauen, das zugleich auf dem Spiel steht. In dieser
Hinsicht ist auch Sartre ein Moderner, ndmlich als unorthodoxer
Marxist.'® Sein Bruch mit dem real existierenden Kommunismus
héngt mit der Erinnerung an das moderne Freiheitsparadigma des
Subjekts zusammen, das wiederum idealistische Traditionswurzeln
hat. Von ihnen hatte sich Marx materialistisch lésen wollen — eine
Intuition, die wiederum fiir Sartres Ontologie in ,,Das Sein und das
Nichts®, mit phénomenologischem Theorieinventar vorgetragen,
eine entscheidende Rolle spielt.’® Es sind diese Verwicklungen im
Diskurs der Moderne, die ein neues Interesse an Sartre bestimmen
konnten, weil die Problemiiberhinge dieses Diskurses, zumal mit
der Frage nach dem Subjekt, alles Andere als ausgetragen sind.
Philosophisch wie literarisch hat Sartre im Erinnerungsjahr 2005
Konjunktur mit weltweit zahlreichen Symposien und Publikatio-
nen.”” Welche Rolle kommt ihm aber dabei zu? Ist er der Philosoph
des 20. Jh.s, als den ihn Lévy in seiner ausgreifenden Biographie zu
lesen gibt? Oder muB er doch im philosophischen Diskurs der Mo-
derne in ihren Marginalien verschwinden, im Anmerkungsapparat
der Geschichte mit bestenfalls entlegenen Reminiszenzen, die auch
den Existenzialismus als iiberwundene Modeerscheinung begreifen?
Die Frage nach dem modernen Sartre ist dabei nicht nur von phi-
losophischem, sondern auch von theologischem Interesse, weil Sartre
die Ambivalenz der Moderne in seinem Werk austrdgt — mit all seinen
Windungen, Verdnderungen, Abschieden. Er erscheint damit als ein
entscheidender Protagonist der Moderne, der literarischen wie der

!5 Vgl. Frank, Manfred: Archéologie des Individuums. Zur Hermeneutik von
Sartres Flaubert, in: ders.: Das Sagbare und das Unsagbare. Studien zur
deutsch-franzésischen Hermeneutik und Texttheorie. Erweiterte Neuaus-
gabe, Frankfurt a. M.: Suhrkamp 1993, 256-333; hier: 265. Frank fiihrt
eine Passage aus dem 1. Bd des ,Idiot der Familie® (I, 7) an, in dem Sartre
vom Menschen als universel singulier spricht. Zugleich begegnet hier wie-
der die Rede von der Totalitét, die den einzelnen in seiner Epoche zu einem
Allgemeinen macht. — Zur Rede vom individuellen Allgemeinen vgl. weiter-
hin Frank, Manfred: Das individuelle Allgemeine. Textstrukturierung und
—interpretation nach Schleiermacher, Frankfurt a. M.: Suhrkamp ®1991.
Franks Einordnung des universel singulier in den Horizont einer Philoso-
phie des individuellen Allgemeinen macht im Ubrigen bereits auf eine para-
digmatische Verschiebung der Sartre-Rezeption aufmerksam. Sartres univer-
sel singulier meint, anders als es Frank in bewuBtseinstheoretischem Rah-
men nahe legt, das solitire Allgemeine, also eine Existenzkategorie fiir die
Souverénitit des konkreten Menschen. Das ist Sartres Schritt {iber Descartes
hinaus. Er sprengt das bewuBtseinsphilosophische Paradigma mit seinem
Flaubert mindestens der Anlage nach, um ihm zugleich verhaftet zu bleiben
(s.u.).

' Vgl. Horkheimer, Max / Adorno, Theodor W.: Dialektik der Aufklarung. Phi-

losophische Fragmente, Frankfurt a. M.: Fischer 1989. Vgl. dazu Habermas,

Jiirgen: Der philosophische Diskurs der Moderne, 130-157.

Habermas, Jiirgen: Theorie des kommunikativen Handelns. 2 Bde, Frankfurt

a. M.: Suhrkamp 1988.

Zu Sartres Marxismus vgl. Sartre, Jean-Paul: Marxismus und Existentialis-

mus. Versuch einer Methodik, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1964. Vgl.

Fleischer, Margot: Die Verantwortlichkeit fiir den Anderen im Handeln.

Zum Verhiltnis von Existentialismus und Marxismus in Sartres frither Phi-

losophie, in: PhJ 93 (1986) 165—174.

Vgl. die Einleitung (,,Auf der Suche nach dem Sein“) zu: Sartre, Jean-Paul:

Das Sein und das Nichts. Versuch einer phinomenologischen Ontologie,

hrsg. v. Traugott Konig. Deutsch v. Hans Schéneberg und Traugott Konig,

Reinbe}s bei Hamburg: Rowohlt 1993, 9-45. (Sigel SulN)

Einen Uberblick kann man sich auf den folgenden Internetseiten verschaf-

fen: http://www.jpsartre.org (Michel Rybalka); www.sartre-gesellschaft.de;

www.romanistik.info. Einen bibliographischen Uberblick bietet: Contat,

Michel / Rybalka, Michel: Sartre, Bibliographie 1980-1992, Paris, Bowling

Green Ohio 1993. — Exemplarisch sei hier auf einige neuere Biographien und

Einfiihrungen hingewiesen, die auf Deutsch vorliegen: Cohen-Solal, Annie:

Sartre. 1905—1980, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1988 (vgl. jiingst von der-

selben Autorin: Sartre, un penseur pour le XXIe sigécle: Gallimard, Paris

2005); Mébuf}, Susanne: Sartre, Freiburg / Basel / Wien: Herder, 2000; Hak-

kenesch, Christa: Jean-Paul Sartre, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 2001;

Kampits, Peter: Jean-Paul Sartre, Miinchen: Beck, 2004.
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philosophischen. Insofern gehoren auch seine Stiicke, seine Romane,
seine Erzdhlungen in den Konnex einer philosophischen Diskussion,
die fiir die theologische Auffassung und Relecture dieses Autors von
Bedeutung ist.

I

Was hat es aber mit Sartre theologisch auf sich?*" Wir wechseln in
das Jahr 1948. Der ,,Index librorum prohibitorum* nimmt die Werke
Sartres auf und stellt sie unter Verbot. Der katholische Antimodernis-
mus sieht sich provoziert und bringt mit den Mitteln seiner Pastoral-
macht den Gegner zum Schweigen. Warum? Weil er seinerseits eine
Lebensmacht geworden ist: eine Lebensform, ein Versprechen auf re-
pressionsloses Leben. Das Paradigma der Freiheit erscheint unter den
Vorzeichen der Lebenslust, aber auch des Ekels. Das Leben ohne Gott
wird zum publikumswirksamen Entwurf.

Aus theologischer Sicht ist zundchst einmal bezeichnend, dafi
man eben nicht theologisch auf die existenzialistische Herausforde-
rung antwortet. Die Reaktion auf Sartre wehrt sich gegen einen Nihi-
lismus, der fiir die katholische Kirche nichts Anderes als die Kon-
sequenz der Moderne sein kann. Sie tritt unter Vorzeichen an, die ka-
tholisch in einem Abweisreflex ,verarbeitet” werden. Mit der phi-
losophischen Moderne nach Kant tritt jenes Subjekt ins Zentrum des
erkenntnistheoretischen Weltzugangs, das bei Sartre eine neue Ver-
ankerung erfihrt. Formal ist es das Erstgewisse im préreflexiven
SelbstbewuBtsein. Material tritt es als die Verwirklichung radikaler
Freiheit auf. Damit stehen zwei problematisch aufgeladene Konzepte
im Mittelpunkt dieses Ansatzes. Die autonome Freiheit entzieht sich
jedem heteronomen Anspruch, wie er religionskritisch im Offenba-
rungsglauben aufgedeckt wird. Die Urteilskraft des Subjekts wider-
steht den Bindungsanspriichen der Kirche. Thr objektivistischer Ge-
genentwurf verfithrt zu einer ekklesiozentrischen Verschiarfung —
und dies z. T. gerade bei Theologen, die urspriinglich um einen An-
schlufl an die Problemlage der Moderne gerungen hatten.?” Die Am-
bivalenz der Moderne tritt hier unter theologischen Vorzeichen zu
Tage.

An der Stellungnahme zu Sartre, genauer: an der Notwendigkeit
ihn zu verschweigen, ihn dem eigenstdndigen Urteil der Glaubigen
zu entziehen, dokumentiert sich die Unfédhigkeit des theologisch-
kirchlichen Antimodernismus, den kritischen Anfragewert des frei-
heitsbewuliten Subjektdenkens intern zu bestimmen. Der Fall Sartre
hat von daher Nennwert fiir eine epochale Epochenverweigerung, die
im Augenblick dieses Richterspruchs auf das Ende ihrer Selbstver-
weigerung zusteuert, weil sie sich nicht mehr am Leben erhalten 14Bt.
Noch einmal steht das 19. Jh. auf:

~Hier schlug die Kritik an der faktischen Realisierung des neuzeit-
lichen Interesses am Selbstbewusstsein und am Fortschritt der
Freiheit vollends um in eine Defensive gegeniiber der Moderne
iiberhaupt. Thr Streben nach Emanzipation und Selbstbestim-
mung wurde einhellig zuriickgewiesen, ihr Grundprinzip, die
subjekthafte Freiheit, wurde als Subjektivismus, Individualismus
und Liberalismus scharf verurteilt und ihr Vernunftanspruch als
Rationalismus kritisiert.**’

221

Mit dieser Problemgeschichte im Riicken stellt sich die heutige
Frage nach der Bedeutung Sartres fiir die gegenwirtige theologische
Auffassung,. Bleibt Sartre ein Projekt historisch-rekonstruktiver Theo-

*! Die Theologie hat in den letzten zwanzig Jahren wenig zur Sartre-Rezeption
beigetragen. Die ThRv verzeichnet in dieser Zeit keine theologischen Disser-
tationen oder Habilitationen zu Sartre. Theologische Seitenblicke auf Sartre,
zumal im Blick auf seine Religionskritik und seinen Atheismus, finden sich
bei Lesch, Walter: Imagination und Moral. Interferenzen von Asthetik, Ethik
und Religionskritik in Sartres Literaturverstindnis, Wiirzburg: Kénigshau-
sen & Neumann 1989. Die letzte Arbeit, die sich explizit auf die ,,Gottesfrage
bei Sartre” bezieht, stammt von Lohner, Alexander: Der Tod im Existentia-
lismus. Eine Analyse der fundamentaltheologischen, philosophischen und
ethischen Implikationen, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich: Schéningh
1997; vgl. ebd., 179-186. Vgl. dariiber hinaus theologisch grundsitzlicher
zum Problem des Absurden unter Bezug auf Sartre: Hober, Christine: Das
Absurde. Studien zu einem Grenzbegriff menschlichen Handelns (= Studien
der Moraltheologie 19), Miinster: LIT 2001, 74-90.

Vgl. Ruster, Thomas: Die verlorene Niitzlichkeit der Religion. Katholizismus
und Moderne in der Weimarer Republik, 2. erg. Aufl. Paderborn / Miinchen /
Wien / Ziirich: Schoningh 1997, 357—-368.

Essen, Georg: ., Und diese Zeit ist unsere Zeit, immer noch”. Neuzeit als
Thema katholischer Fundamentaltheologie, in: Miiller, Klaus (Hrsg. — in
konzeptioneller Zusammenarbeit mit Gerhard Larcher): Fundamentaltheo-
logie — Fluchtlinien und gegenwiirtige Herausforderungen, Regensburg:
Pustet 1998, 23-44; hier: 28.
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logie? Oder ldfit sich Sartre in der gegebenen Konstellation einer dop-
pelt gebrochenen Modernitit, nimlich der des Autors wie der katho-
lischen Theologie und Kirche, als eine philosophische Drehscheibe
zur Positionsbestimmung des theologischen Diskurses der Moderne
nutzen?**

v

Zunéchst einmal erscheint Sartre in einer spezifischen Hinsicht
modern: in seinem religionskritischen Atheismus. Verstreut durch
sein Gesamtwerk, liefert die Auseinandersetzung mit dem verlorenen
Gott der Kindheit eine eigene Grammatik zur Relecture seines Werks
— wobei deutlich ofter in den literarischen als in den theoretischen
Arbeiten das Profil dieses toten Gottes erscheint. Ein signifikanter
Vorgang. Offensichtlich bedarf es nicht mehr der theoretischen Be-
streitung des Gottesglaubens. Sie wird vorausgesetzt und bildet eine
Hintergrundannahme bereits fiir ,Das Sein und das Nichts*. Prak-
tisch aber steht die Erledigung des Uberkommenen weiterhin aus.
Sartre schreibt in dieser Traditionslinie der Aufklirung als Vollender
einer Moderne, die ein wesentliches Versprechen ihres Fortschritts
nicht einzulésen vermochte (wie die Religionsgeschichte des 20.
Jh.s eindrucksvoll und problemgeladen gleichermaBien zeigt) — und
die damit unfreiwillig, ironisch einen ihrer Ausgangspunkte bezeich-
net.

Sartres erster Roman, ,,Der Ekel®, illustriert den modernen Erset-
zungsprozel des religiosen Systems. Roquentin, die Hauptfigur, steht
vor der alten religiosen Grundfrage nach der Rechtfertigung seines
Lebens. Aber sie wird von Anfang an unter den Vorzeichen der neu-
zeitlichen Subjektproblematik vorgetragen. ,Irgend etwas ist mit mir
geschehen, ich kann nicht mehr daran zweifeln.“?® Das cartesia-
nische Muster der Selbstvergewisserung im Modus des Zweifels
wird zitiert. Das Ich findet seinen Fixpunkt in einer Erfahrung, die
es zugleich ins Passiv setzt: mit ihm ist etwas geschehen, woriiber es
nicht einfach verfiigt. Genau das entspricht der zweifachen Leistung
origindr moderner Philosophie, wie sie Dieter Henrich begreift:

»Sie hat Moglichkeiten auf sich selbst gestellten Menschseins ge-
gen iiberkommene Bindungen geltend gemacht, und sie hat einen
Begriff vom unverfiigbar Griindenden erarbeitet oder in Anspruch
genommen — von einem Grunde, der die Energie der Selbst-
behaugtung legitimiert oder zumindest doch ihr nicht entgegen-
steht.“2®

Allerdings wird fiir Sartre ein solcher Grund nur noch in der
Selbstbegriindungsleistung der Existenz greifbar — in einem Willens-
entschluB der Freiheit. Der Spannungsbogen dieser Freiheit zieht
sich von der ersten Tagebuchnotiz des Romans (vom 25. Januar 1932)
tiber die ganze Entwicklung Roquentins, die sich in immer neuen Re-
flexionsbewegungen vollzieht. Sie kommt an kein Ziel, weil es keins
gibt. Darin besteht der Ertrag der Tagebuchnotizen. Das entspre-
chende Aufklirungsprogramm wird verschiedentlich, nicht zuletzt
mit dem Anfang, assoziativ eingespielt, um mit dem BuchschluB ins
wiirtliche Dunkel der immer gleichen Verhiltnisse einzutauchen (,Es
wird dunkel.“ [E 200]). Zwar sieht Roquentin am Ende ein, daB es ein
wIrrtum war, dafl ich Monsieur de Rollebon wiederauferstehen lassen
wollte.” (E 199) Aber das verlorene Projekt einer historischen Biogra-
phie dieses seinerseits kaum faBbaren Marquis de Rollebon liBt sich
nicht in ein anderes Buch, einen Roman, umlenken. Das cartesia-
nische Ich ist am Ende ,unsicher. Ich wage keine Entscheidung zu
treffen. (E 199) Und so bleibt auch die eigene Existenz ohne Recht-
fertigung. Der Roman wire vielleicht eine solche Miglichkeit gewe-
sen. Ein neuer Fixpunkt: das Buch als die Moglichkeit, die eigene
Existenz zu akzeptieren — aber ,in der Vergangenheit, nur in der Ver-
gangenheit” (E 199).

# Es liegt eine ganze Reihe von Theoriebausteinen und auch historischen
Untersuchungen fiir einen solchen theologischen Diskurs der Moderne aus
katholischer Sicht vor. Allerdings fehlt ein konziser Gesamtentwurf. Selbst-
verstindlich kann er nicht einer Auseinandersetzung mit Sartre abgewon-
nen werden. Allerdings bietet er ein Entree, ein methodisches Probestiick,
mit dem zugleich einzelne Aspekte seines Werks noch einmal zur Geltung
gebracht werden kénnen.

Sartre, Jean-Paul: Der Ekel. Roman. Mit einem Anhang, der die in der ersten
franzosischen Ausgabe vom Autor gestrichenen Passagen enthilt, Reinbek
bei Hamburg: Rowohlt 1981, 13. (Sigel E)

Henrich, Dieter: Die Grundstruktur der modernen Philosophie, in: ders.,
Selbstverhdltnisse. Gedanken und Auslegungen zu den Grundlagen der
klassischen deutschen Philosophie, Stuttgart: Reclam 1993, 83—108; hier:
101.
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Die Erfahrung vom Anfang trigt bis zu diesem Ende durch. Diirers
Kupferstich Melancholia hatte dem Roman urspriinglich seinen Titel
gegeben.”” Es handelt sich um eine allegorische Komposition in un-
terschiedlichen Verwandlungen, die um die eine Erfahrung kreist:
den Ekel, der die Melancholie bindet. Dieser Ekel vor allem, was ist,
erschiittert alles. Auch und gerade das Subjekt, von dem nun deutli-
cher wird, dab es sich nicht mehr auf das abstrakte Cogito Descartes’
stiitzen kann.*® Es wird vielmehr angesichts der Kontingenz dieser
Wirklichkeit aus den Angeln gehoben. Vor dem Spiegel, im Augen-
blick seiner reflexiven Selbstvergewisserung, zertillt es: ,,Mein Blick
wandert langsam, unwillig tiber diese Stirn, iiber diese Wangen: er
trifft auf nichts Festes, er versandet.” (E 26) Es gibt keinen Sinn. ,,Al-
les Existierende entsteht ohne Grund, setzt sich aus Schwiche fort
und stirbt durch Zufall.“ (E 152) Damit zerbrechen aber auch die
sprachlichen Représentationen der Welt. In dem Augenblick, als Ro-
quentin die absolute Kontingenz begreift, spiirt er zugleich, daB sich
die Welt im Moment ihrer Wahrnehmung zuriickzieht. Was ist, exi-
stiert nur fiir das bewuBte Ich. Aber wo es sich selbst reflexiv zu stel-
len sucht, hat es sich ,in Nichts aufgeldst” (E 150) — und mit ihm
seine AuBenwelt. Das ist die Aufklirungsleistung Roquentins, seine
Offenbarung:

»Es ist der Augenblick, in welchem Roquentin eine fast mystische
Begegnung mit den gespaltenen, schwarzen Wurzeln eines alten
Kastanienbaumes im Park von Bouville widerfihrt, der fiir einen
Moment zum Baum der Erkenntnis von Sprache und Wahrheit
wird. Dort erkennt Roquentin, daB die Kluft zwischen diesem
Baum und jeder Beschreibung, die man von ihm geben koénnte,
hoffnungslos groB ist, und dab sie durch eine gréBere Quantitiit
von Wartern nicht tiberwunden werden kann; daB es keinen Weg
gibt, diesen Baum (oder irgendein anderes Ding) sozusagen in
Worter zu transformieren [...] Der Ekel ist also das lebendige, pa-
tholo,ggsche Symbol duBerster Externalitit von Wortern und Din-
gen.“

Pathologisch? Genau das ist der Ekel nicht. Er wird zwar litera-
risch so konfiguriert, er ,ist wie eine Krankheit gekommen.“ (E 13)
Aber er ist eine unausweichliche Krankheit zum Tode, in der alle Exi-
stenz umkommt. Er ist der Abgrund des Nichts. Diese Erfahrung wird
von Roquentin spezifisch modern aufgenommen, nimlich in jenen
immer neuen reflexiven Wendungen, mit denen die Sprache zerfillt,
waobei dieser Prozefl wiederum sprachlich festgehalten wird. In der
Sprache erfolgt die neue Begriindungsleistung des alten Cogito, das
sich formal im Schreibvorgang am Leben erhalt. Dieses Interesse ist
— noch einmal mit Dieter Henrich — jenem ,reziproke[n] Abhiingig-
keitsverhéltnis von SelbstbewuBtsein und Selbsterhaltung“®® ge-
schuldet, das den spezifisch modernen Subjekt-Diskurs bestimmt.

Sartre bildet an dieser Stelle —nicht als erster, aber paradigmatisch
mit dem ,.Ekel“ - eine Aporie aus, die in unterschiedlicher Form in
die Gegenwart hinein wirkt. Es ist die Frage nach der Selbstmichtig-
keit des Subjekts, die bereits anders kritisch vom katholischen Anti-
modernismus adressiert wurde. Dieter Henrich sieht gerade ange-
sichts der Erschépfung der westlichen religitsen Traditionen in einer
frithen Diagnose Ende der Sechziger, Anfang der Siebziger Jahre eine
besondere Valenz der mystischen &stlichen Weltreligionen — wobei
sich in diesem Zusammenhang wie von selbst der Bezug zur ange-
sprochenen quasi-mystischen Entzugserfahrung Roquentins vor dem
Kastanienbaum herstellt. Henrich hilt in diesem Zusammenhang
fest:

»Nirgends sonst wohl sind Weisen der Verwandlung von Bewusst-
sein im Durchgang durch die Entfremdung von sich und von der
Welt so zwingend erschlossen wie hier. Dennoch scheint es, daB
die dstlichen Meditationsformen insgesamt der modernen Welt-
erfahrung zwangsldufig widerstreiten, — indem sie ndmlich die
Riickvermittlung des Bewusstseins mit seinem Ursprung nur als
seine Suspendierung, nicht aber als ein anderes Verhiltnis seiner
zu sich selber verstehen, “*!

%7 Vgl. Suhr, Martin: Jean-Paul Sartre zur Einfithrung, Hamburg: Junius, 2.

vollstédndig tiberarbeitete Auflage 2004, 34-37.

Womit die theoretische Absatzbewegung von Descartes in ,Das Sein und
das Nichts* bereits angekiindigt wird.

Danto, Arthur C.: Jean-Paul Sartre, Miinchen: dtv 1977, 13.

Henrich, Dieter: Uber Selbstbewusstsein und Selbsterhaltung. Probleme
und Nachtrége zum Vortrag tiber ,Die Grundstruktur der modernen Philoso-
phie’, in: ders., Selbstverhiltnisse, 109-130; hier: 123.

Henrich, Dieter: Die Grundstruktur der modernen Philosophie, 107.
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Fiir das theologische Interesse an Sartre riickt damit die beschrie-
bene Subjekt-Problematik in besonderer Dramatik in den Blickpunkt.
Immerhin stellt Henrich im gegebenen Zusammenhang die religiose
Interpretationsfihigkeit und -kraft des Christentums auf den Priif-
stand. Zwei Fragen stehen im Raum, und auf ihrer Linie bewegt sich
auch die Subjekttheorie Sartres im Namen der Freiheit: Wie 140t sich
die Entzugs- und Entfremdungsproblematik des Subjekts mit seiner
Handlungsmacht verbinden? Und: Wie ist der Bezug vom Ich zum
(a/personal gedachten) Anderen seiner selbst zu denken? Die spite
Begegnung Sartres mit Levinas, die zunehmend die Sartre-Rezeption
beschiftigt®?, aber auch seine Infragestellungen durch strukturalisti-
sche und poststrukturalistische Ansétze deuten sich hier problem-
geschichtlich an. Damit sind nicht zuletzt fundamentaltheologische
Frageorte auf dem Weg des theologischen Moderne-Diskurses mar-
kiert.*

A%

Sartres Rede vom Subjekt markiert einen Bruch im Gefiige der
Wirklichkeit. Es bleibt fiir sich und sprengt die Ordnung der Dinge,
die blof an sich sind und von daher nichts als reine Identitit. Diese
gespaltene Ordnung zwischen Subjekt und Objekt kann aber nur vom
Ich aus erscheinen, weil es sie in Frage stellt. Sartre bewegt sich da-
mit auf cartesianischem Boden, um ihn gleich wieder zu verlassen.
Descartes springt fiir Sartre zu schnell, letztlich unbegriindet von
der formalen Selbstevidenz des Cogito zu seiner Existenz — er unter-
stellt ihm einen haltlosen ,Substantialismus® (SulN 163). Husserl
schliefe sich demgegeniiber radikal im Cogito ein und unterbiete
den eigenen konsequent phénomenologischen Ansatz. Im Gegenzug
unterschlage Heideggers seinsgeschichtlicher Blick auf das Dasein
seine bewulitseinsmédBige Verankerung. Ohne nun eine Hegelsche
Vermittlung anzuzielen, letztlich die Synthetisierung von An-sich-
sein und Fiir-sich-sein, iibernimmt Sartre das préreflexive Cogito als
Ort unmittelbarer SelbstgewiBheit, um es zugleich als ein radikales
Aulien zu begreifen.

Wihrend das An-sich ,von sich selbst voll“ ist, also ident, steht
das Fiir-sich des Subjekts im Bezug zu sich und zur Welt. Es ist damit
bereits ausgeliefert, ausgesetzt. Das Dasein als das Sein, dem es — Sar-
tre greift hier zustimmend Heidegger auf — um sich selbst geht, kann
gerade deshalb nur als Rib im Sein erscheinen, weil es ,,nicht mit sich
selbst in einer vollstandigen Adédquation koinzidiert.“ (SuN 164) Das
ist der konkrete Ort des Nichts, das in den Negatifdten erscheint. Es
ist nicht nur das, was in Frage stellt und damit potentiell alles ver-
neint, was ist. Dariiber hinaus ist es die konkrete Realisierung einer
Freiheit, die eine liegengebliebene, nicht realisierte Verw1rkl1chungs~
optmn bezeichnet. Das ist die besondere Leistung der Imagination.**
In seiner Vorstellungskraft ist der Mensch iiber das Gegebene hinaus.
Das hat fiir Sartre dann durchaus politische Konsequenzen. Die Vor-
stellung ermoglicht die Freiheit von der Realitit und kann als im-
plizit revolutionéres Prinzip auftreten, das die Welt der faktischen
Verhiltnisse durchbricht. Hier liegt ein Grund, warum Sartre an
Marx ankntipfen kann, nachdem er in der Resistance die Erfahrung
gemacht hat, daB die Freiheit des BewuBtseins ldngst nicht so total
ist, wie theoretisch konzipiert. Hier wird eine praktische Umstellung
seiner freiheitsbewubBten Subjekttheorie notwendig — die freilich zu
einer erneuten totalitdren Versuchung fihrt. In diesem sehr komple-
xen und z.T. auch biographisch verwirrten Konnex von Motiven
bleibt jedoch ein Grundgedanke erhalten, der sich bis zum Flaubert-
Projekt durchhilt: die Bedeutung der Imagination. Sie kennzeichnet
die formale Transzendenz des Subjekts gegeniiber allem und damit es
selbst als Transzendenz:

* In diesem Zusammenhang sei exemplarisch auf einen Bd hingewiesen, der
im Herbst 2005 erscheinen wird: Bedorf, Thomas / Cremonini, Andreas
(Hrsg.): Levinas — Sartre. Zeitgenossen im Wechselspiel. Miinchen: Fink
2005. Vgl. weiterhin Hauck, Detlef: Fragen nach dem Anderen, Essen: Die
blaue Eule 1990. Vgl. Lévy, Bernard-Henri: Sartre, 612—617.

Vgl. Freyer, Thomas: Menschliche Subjektivitit und die Andersheit des
anderen. Theologische Anmerkungen zu einer aktuellen philosophischen
Debatte, in: ThG 40 (1997) 2-19; Miiller, Klaus: Subjekt-Profile. Philosophi-
sche Einspriiche in eine theologisch iiberféllige Debatte, in: ThG 40 (1997)
172-180; Freyer, Thomas: Menschliche Subjektivitit im Referenzrahmen
werstphilosophischer Reflexion“? Versuch einer Antwort auf Klaus Miillers
Beitrag: Subjekt-Profile. Philosophische Einspriiche in eine theologisch
iiberfillige Debatte, in: ThG 41 (1998) 48-55.

Vgl. Sartre, Jean-Paul: Die Imagination, in: ders., Die Transzendenz des Ego.
Philosophische Essays 1931-1939, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1982,
97-254.
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»Das Ego ist nicht direkt Einheit der reflektierten BewuBtseine. Es
existiert eine immanente Einheit dieser BewubBtseine, es ist der
sich selbst als Einheit seiner selbst konstituierende Flul} des Be-
wusstseins, — und eine transzendente Einheit: die Zustdnde und
die Handlungen. Das Ego ist Einheit der Zustdnde und Handlun-
gen — fakultativ der Qualitaten. Es ist Einheit der transzendenten
Einheiten und selbst transzendent. Es ist ein transzendenter Pol
synthetischer Einheit, wie der Objekt-Pol der unreflektierten Ein-
stellung BloB erscheint dieser Pol lediglich in der Welt der Refle-
xion.

Diese Stelle ist fiir das Subjektverstdndnis Sartres von besonde-
rem Interesse. Und zwar gerade vor dem problematischen theo-
logisch- phllosophlschen Hmtergrunddlskurs der sub]ekttheoretl-
schen Moderne.”® Als einer der wenigen Theologen, die Sartre in
der jiingeren Vergangenhelt in systematischem Interesse rezipiert ha-
ben, schlieft Klaus Miiller®” einerseits an Sartres Konzept prareflexi-
ven Selbstbewuﬁtsems an, kritisiert aber andererseits seine ,,Entdiffe-
renmerungen‘ , vor allem die ,,Elimination des Ichs aus der Bewulfit-
seinsdimension“.?® Das habe nicht zuletzt Konsequenzen fiir das
Weltverhiltnis des Subjekts, an dem Sartre ja phdnomenologisch be-
sonders interessiert ist:

»Sartres Konzept unterschligt, daf sich das Subjekt differentiell
in der Welt weib [...] Analog reduziert sich in Sartres Modell das
prézise Profil der Befindlichkeit des Bewusstseins gegentiber sei-
ner Welt. Die Welt ist nur noch meine Welt, sofern sie dem seiner
selbst ermangelnden Fiir-sich des Bewusstseins als An-sich, als
einfaches Sein ohne Mangel gegentibersteht und so an die Mag-
lichkeit des Zu-sein-Habens des Bewusstseins appelliert.*°

Sartre hélt es dabei fiir ,,unleugbar”, daB es in dem ,Ich denke*
immer ein Ich gibt, das denkt (TdE 47). Allerdings bleibt es leer ohne
seine reflexive Thematisierung — ein bloBer Selbstvollzug. In der Re-
flexion des Cogito als eines Bewuftseins, das auf BewuBtsein aus-
geht, existiert jedoch ,.eine unauflsbare Einheit von reflektierendem
und reflektiertem Bewusstsein [...] Trotzdem haben wir es mit einer
Synthese aus zwei Bewulitseinen zu tun® (ebd., 48). Das Ich entsteht
in diesem Zuge nicht, sondern wird seiner ansichtig; aber nur in sei-
ner reflexiven Thematisierung — nicht im unbewubten, anonymen
Vollzug seiner selbst. Der Ubergang vom préreflexiven zum reflexiven
SelbstbewulBtsein ereignet sich spontan (vgl. ebd., 85f.) und aktuali-
siert die faktische Identitidt von Moi und Je. Von daher kann nur sehr
eingeschréankt, aber prizise die Rede davon sein, daB das Ich im Be-
wubBtsein verschwindet — genauer: im Handlungsvollzug des BewuBt-
seins sowie im préreflexiven SelbstbewuBtsein:

wes gibt kein Ich auf der unreflektierten Ebene. Wenn ich einer
StraBlenbahn nachlaufe, wenn ich auf die Uhr schaue, wenn ich
mich in die Betrachtung eines Portrits vertiefe, gibt es kein Ich.
Es gibt Bewusstsein von-der-einzuholenden-Straffenbahn usw.
und nicht-positionales Bewusstsein von dem Bewusstsein. De
facto bin ich also in die Welt der Objekte versenkt, sie sind es,
die die Einheit meiner BewuBtseine konstituieren [...]* (TdE 51).

Hier erscheint der in Frage stehende Aufienbezug des Subjekts,
das sich gerade im BewuBtwerden differentiell in der Welt weiB, in
der es iiberhaupt zu sich und zu BewuBtsein kommen kann — ande-
renfalls bliebe es formal blind. Hier erscheint das Ich auch als Diffe-
renz in der Welt, in seinem konstitutiven Mangel, durchzogen von
der Alteritdtserfahrung, dafBl das Ich je ein Anderer bleibt: ,Je est un
autre” (TdE 86). Von daher wird auch noch einmal die Fassung des
Ich als ein Transzendentes prézisierbar:

% Sartre, Jean-Paul: Die Transzendenz des Ego. Skizze einer phinomenologi-
schen Beschreibung, in: ders.: Die Transzendenz des Ego, 39-96; hier: 59f.
(Sigel: TdE)

Vgl. Miiller, Klaus: Wenn ich ,ich* sage. Studien zur fundamentaltheologi-
schen Relevanz selbstbewuBter Subjektivitdt (Regensburger Studien zur
Theologie 46), Frankfurt a. M.: Peter Lang 1994, 17—49. — Der Titel dieser
Arbeit ist im Ubrigen einer wichtigen sub]ekttheoretlschen Stelle aus Sartres
~Ekel” eng verwandt: ,,sie hat sich mit einem Schlag von mir entleert, und
jedes andere BewuBtsein der Welt ist auch leer von mir. Das beriihrt mich
komisch. Dabei weil ich doch, daB ich existiere, daB ich hier bin. Wenn ich
jetzt ,ich‘ sage, kommt es mir hohl vor. Es gelingt mir nicht mehr so recht,
mich zu fiihlen, so vergessen bin ich. Alles, was an Wirklichem in mir iibrig-
bleibt, ist Existenz, die sich existieren fiihlt.” (E 190 — Hervorhebung GMH)
Vgl. ebd. (485—491 ) den kurzen, aber wichtigen ,Seitenblick I: Jean-Paul
Sartre iiber SelbstbewuBtsein®.

38 Ebd., 491.

% Ebd., 488.

“° Ebd., 490.
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»Wenn [...] das Ich ein Transzendentes wird, partizipiert es an al-
len Zwischenfillen der Welt. Es ist kein Absolutes, es hat keines-
wegs das Universum geschaffen; [...] und der Solipsismus wird
undenkbar, sobald das Ich keine privilegierte Position mehr hat
[...] Denn mein Ieh ist fiir das Bewusstsein nicht gewisser als das
Ich anderer Menschen. Es ist nur intimer* (TdE 90). **

Das Subjekt ist in seiner unmittelbaren SelbstgewiBheit also so-
lange leer, bis es in der Reflexion, und zwar in der Welt situiert, zu
Tage tritt. Das Ego ist daher nicht einfach das préreflexive Cogito, son-
dern ,,auberhalb, in der Welt“ (TdE 39). Damit geht es iiber sich hin-
aus und erschliefit einen neuen Raum im Sein — eben das Nichts, jene
Liicke im Sein, in der sich Freiheit realisiert. Die formale Transzen-
denz ist diese Freiheit, aber eben nicht als bloB gedachte, nicht als
bereits im BewuBtsein fiir sich bereit stehende, sondern als im Aufer-
halb ihrer selbst erst zu schaffende. Das Fiir-sich ist eben nicht mit
sich identisch und pristabiliert. Es ist nicht die Essenz, auf deren Ba-
sis sich seine Existenz vollzieht. Das Fiir-sich als Freiheit ,verinnert
sich als interne Negation des Gegebenen® (SuN 842) und ist damit
grundlegend situative Faktizitit. Das meint der zentrale Satz, daB
die Existenz der Essenz vorausgehe.

Hier wird im Ubrigen auch die religionskritische Anlage dieser
Ontologie greifbar. Der Mensch ist keine Essenz, die in einem gott-
lichen Schopfungsplan festliegt. Er ist nicht auf etwas festgelegt.
Ihm wohnt kein gttliches Telos inne. Er realisiert eben nicht

»einen bestimmten Begriff, der im gottlichen Verstand enthalten
ist [...] Der atheistische Existentialismus, den ich vertrete, ist ko-
hérenter. Er erklart: wenn Gott nicht existiert, so gibt es zumindest
ein Wesen, bei dem die Existenz des der Essenz vorausgeht, ein
Wesen, das existiert, bevor es durch irgendeinen Begriff definiert
werden kann, und dieses Wesen ist der Mensch oder, wie Heideg-
ger sagt, das Dasein. Was bedeutet hier, daB die Existenz der Es-
senz vorausgeht? Es bedeutet, daB der Mensch erst existiert, auf
sich trifft, in die Welt eintritt, und sich erst dann definiert. Der
Mensch, wie ihn der Existentialist versteht, ist nicht definierbar,
weil er zundchst nichts ist. Er wird erst dann, und er wird so sein,
wie er sich geschaffen haben wird. Folglich gibt es keine mensch-
liche Natur, da es keinen Gott gibt, sie zu ersinnen.“*?

Das Subjekt Sartres ist auf Alteritit hin gedffnet. Es ist formale
Transzendenz, was im Ubrigen schon deshalb theologisch bemer-
kenswert erscheinen muB, weil sich ausgehend von der Fraglichkeit
des Subjekts mit Karl Rahner historisch gleichzeitig ein eigener reli-
gionsphilosophischer Zugang fiir ein neues fundamentaltheologi-
sches Programm Bahn schlégt. Der ,Horer des Wortes®, der in zeitli-
cher Nihe zu Sartres frithen subjekttheoretischen Studien erstmals
wihrend der Salzburger Hochschulwochen 1937 vorgetragen wird*?;
der mit Martin Heidegger einen auch Sartre vertrauten Theorierah-
men aufgreift; der die Perspektive der Existenz zu einer anthropologi-
schen Wende in der theologischen Erkenntnistheorie einsetzt — er
nutzt die auch von Sartre thematisierte formale Transzendenz des
Subjekts, um sie fiir die unerwartbare Alteritéitserfahrung einer gitt-
lichen Offenbarung zu 6ffnen. Dieser Horizont bleibt fiir Sartre frei-
lich vorab versperrt. Warum?

VI

Das individuelle Allgemeine — dieser Titel gilt auch fiir die beson-
dere Reprasentanz von Sartres atheistischem Diskurs. In seiner Auto-
biographie ,Die Wirter® macht er seinen Abstand exemplarisch.**
Dabei ist entscheidend, wie hier Gott auftaucht. Sartre nimmt die Ver-
abschiedung als selbstverstandlich hin und vollzieht sie als bewuBte
Absage, kraftvoller noch aber als ironische Distanzierung. Zundchst
trifft sie den GroBvater, der ,,Gottvater* (W 17) gleicht. Der alte Char-
les Schweitzer spielt mit seinen besonderen Offenbarungsqualitéten:
Er erscheint in der Kirche, im Kino — und

#! Vgl. zur GewiBheitsproblematik des Cogito die Descartes-Kritik von Nishita-
ni, Keiji: Was ist Religion? Frankfurt a. M.: Insel 1982.

Sartre, Jean-Paul: Der Existentialismus ist ein Humanismus, in: ders.: Der
Existentialismus ist ein Humanismus und andere philosophische Essays
1943-1948, Reinbek bei Hamburg. Rowohlt 2000, 145-192; hier: 149.
Rahner, Karl: Horer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilaso-
phie, Miinchen: Késel 1941. Jetzt in: Rahner, Karl: Samtliche Werke, hrsg.
v. Lehmann, Karl / Neufeld, Karl-Heinz / Metz, Johann Baptist / Vorgimler,
Herbert, Bd. 4. Hérer des Wortes: Schriften zur Religionsphilosophie und
zur Grundlegung der Theologie, Freiburg-Ziirich: Herder 1997, Vgl. die
1937 verdffentlichte Zusammenfassung, in Rahner, Karl: SW 4, 285-293.

** Sartre, Jean-Paul: Die Worter, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt1965. (Sigel W)
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+[zlur Zeit, da sein Bart schwarz war, hatte er als Jehova gewirkt,
und ich vermute, daB sein Sohn Emile indirekt an ihm gestorben
ist. Dieser Gott des Zornes schwelgte im Blut seiner Séhne.” (W
17)

Einen solchen Vater-Gott hatte Sartre nicht, was ihm nach eigener
Auskunft die besondere Freiheit zur Selbstwerdung erméglichte. Sie
duBerte sich biographisch nicht zuletzt darin, daf er sich vom Glau-
ben an die Existenz Gottes frei machen konnte. Im Alter von 11 Jahren
sagt sich der kleine Jean-Paul wiihrend einer StraBenbahnfahrt, daB
Gott nicht existiere. Er probiert diesen Satz aus und iibernimmt ihn.*®
Wie er mit dem GroBvater bricht, so auch mit dem Gott der Kindheit,
die er durchaus als eine Zeit ,latenter Religiositit” charakterisiert.
Theologisch entscheidend ist dabei das nachtréigliche Interpretati-
onsformat, mit dem Sartre arbeitet. Immer wieder braucht er theologi-
sche Chiffren zur Selbstbeschreibung. Immer wieder konfiguriert er
sich in diesem Portrit des Schriftstellers als kleines Kind unter den
Bedingungen eines theologisch aufgeladenen Berufungsanspruchs.
Es ist die verlorene Welt des Glaubens, mit der die autobiographische
Analyse verfugt wird. Die radikale Kontingenz des Daseins erscheint
umso hérter. Die Zeit bei den Grofeltern war zeitweise ,,das Paradies®
(W 26). Aber Sartre wird aus ihm vertrieben. Alles dreht sich um ihn,
zugleich spiirt er aber, daB dies ein bloBer Schein ist, Theater. Man
versichert thn seiner Einzigartigkeit, und er entdeckt, daB er genau
damit zum Sonderfall wird: Die Erwachsenen

»bedienten sich meiner géttlichen Kindheit, um zu werden, was
sie waren. Ich lebte im Unbehagen: im gleichen Augenblick, da
ihre Zeremonien mich erkennen liefen, daB nichts ochne Grund
existiert und dab jeder, der GréBte wie der Kleinste, seinen festen
Platz im Universum besitzt, verfliichtigt sich meine eigene Da-
seinsberechtigung; plétzlich entdeckte ich, daB ich iiberhaupt
nicht mitzihlte*. (W 66)

Seitdem stellt sich die Frage nach der Rechtfertigung seiner Exi-
stenz. Er gewinnt sie im Schreiben, in den Biichern, die wiederum
einer anderen heiligen Welt entstammen. SchlieBlich war Sartre
»der Enkel eines Handwerker-Spezialisten fiir die Fabrikation heili-
ger Gegensténde [...] Ich sah ihn am Werk: jedes Jahr wurde das ,Deut-
sche Lesebuch’ neu aufgelegt.“ (W 33) Das Buch wird zur heiligen
Schrift, zum Evangelium der Existenzberechtigung des jungen Sartre.
Er wird sich daran bis zum Schlufi halten. Jeden Tag muB er schrei-
ben:

»Ich hatte meine Religion gefunden; nichts erschien mir wichtiger
als ein Buch; die Bibliothek sah ich als Tempel. Als Enkel eines
Priesters lebte ich auf dem Dach der Welt, im sechsten Stock®.
(W 45)

Aber auch von dieser privilegierten Position aus laBt sich kein ab-
soluter Angelpunkt der Existenz finden. Absolut ist nur die Kontin-
genz selbst. Gerne wiire der junge Sartre unersetzbar, derjenige, der
fehlt (W 70); aber er, der iiberziihlige Mensch (W 96), ist es so wenig
wie Gott. Sartre vermibt ihn nicht, nachdem sich ihre Wege zwar ein-
mal gekreuzt haben, aber aus dieser Begegnung doch keine Beziehung
entstand. Mehrfach und unterschiedlich erzihlt Sartre diese Ge-
schichte einer verpaBten Liebe: Zuerst handelt es sich um ein MiBver-
sténdnis, um ein falsches Gottesbild, das ihm die Lust nahm ,meinen
eigenen Glauben zu suchen. Welches Gliick! [... Olhne dieses Mif-
verstindnis wire ich Ménch geworden.” (W 74f) Spéter wird die
Taktlosigkeit des allgegenwirtigen Gottes im Badezimmer zum An-
laB, die Beziehungen abzubrechen (W 78f.). Und schlieBlich gibt es
die in verschiedenen Varianten erzihlte Strafienbahn-Episode: den
bewuBten EntschluB, auf die Existenz dieses Gottes zu verzichten.
Die Arbeit an diesem Ersetzungsprozell, am Austausch der Wrter,
am Wechsel der Existenzformen von Kontingentem und Absolutem
10t Sartre nicht los. Gott wird zur Stellprobe. Zur Imagination. Zum
Spiel mit den duBersten Moglichkeiten, die immer wieder das Eine
zeigen: Die Offenbarung der einsamen Existenzwahl in der radikalen
Verantwortung nicht angesichts eines Gottes, sondern mit dem Riik-
ken zum Nichts. .

»Der Mensch ist der Unableitbare, nicht aus anderen verfiigharen
Elementen addquat Herstellbare; er ist derjenige, der sich selbst im-
mer schon iiberantwortet ist.“*” Hier spricht Karl Rahner, aber man
konnte auch Sartre heraushéren. Sartres groBe theologische Heraus-

% Nach einer Auskunft, die er im Filmgesprich ,Sartre par lui-Méme* gibt,

“ Gleichfalls eine Selbstauskunft aus diesem Filmgespréich.

*” Rahner, Karl: Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Chri-
stentums, Freiburg 1984: Herder, 44.
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forderung bleibt gerade angesichts dessen eine Anthropologie radika-
ler Endlichkeit, jener Transzendenz ins Leere, die Rahner fiir wider-
sinnig hélt und von der her Sartre immer wieder seine Geschichten
entwickelt. Fiir Rahner kann das Nichts nichts begriinden, also auch
nicht die Transzendenz des Menschen, seinen unendlichen Vorgriff
auf das Unendliche selbst.*®

Ganz anders ,Bariona” im gleichnamigen Weihnachtsspiel Sar-
tres, das er im Trierer Kriegsgefangenenlager schreibt.*® Die Szene:
die Weihnachtsnacht des Lukas-Evangeliums. Als Chef seines Dorfes
wird Bariona mit einem neuen, unertriglichen Steuerbefehl der Ro-
mer konfrontiert. An diesem Punkt entscheidet er sich fiir den Wider-
stand. Er setzt auf das freie, aber zugleich in dieser entfremdeten Welt
unmogliche Subjekt. Weil es frei ist und zugleich aus der Unfreiheit
der rémischen Fremdherrschaft nicht herausfindet, macht Bariona
den Vorschlag, fortan auf das Zeugen weiterer Kinder, die doch nur
Sklaven sein werden, zu verzichten. Dieser Entschlul ist so apore-
tisch wie sein Aufstand gegen die Soldaten des Herodes, die den an-
gekiindigten Messias umbringen wollen. Bariona kann an ihn nicht
glauben, und trotzdem opfert er sein Leben fiir ihn, weil er in der
Hoffnungsgestalt des messianischen Kindes das Lebensprinzip selbst
entdeckt, eine VerheiBung auf Leben. An ihr will er festhalten, vor
allem fiir sein eigenes, noch ungeborenes Kind. Das ist die einzig ver-
bliebene Hoffnung fiir ein Leben in radikaler Endlichkeit. Es ist zu-
gleich die &uBerste Freiheit des Subjekts, dieses einmalig endliche
und also todliche Leben einzusetzen.

An diesem Punkt wird die bereits beschriebene Ambivalenz des
freien Subjekts bei Sartre deutlich. Es ist die der Moderne. Der dou-
ble-bind von individueller Freiheit qua Bewubtsein und systemi-
scher Unfreiheit in den unterschiedlichsten Systemzwéngen; von
egologischer VerschlieBung des Einzelnen und ethischer Verantwor-
tung bleibt bei Sartre bestehen. Biographisch-politisch spiegelt sich
dieser Konflikt in Sartres Verhéltnis zum Kommunismus. Die ent-
sprechende Unentschiedenheit zwischen einem forcierten Subjekt-
denken und seiner gleichsam strukturalistischen Unterwanderung,
am besten am ,,Flaubert” ablesbar, entspricht der Anlage jener litera-
rischen Beschreibungsform, die den ,,Ekel” dsthetisiert und im Rah-
men dieses poetologisch hochreflexiv betriehenen Vorgangs einen
Ausbruch der Aufkldrung meint betreiben zu kénnen. Er entspricht
aber auch der Stellung einer Phanomenologie zwischen dem Husserl
der cartesianischen Meditationen und Heidegger, der das Seyn an die
Stelle seiner existenzial-ontologischen ErschlieBungen setzte. Sartre
konzentriert das Problem auf die Frage nach der Existenz und damit
nach dem Menschen. Die Poststrukturalisten werden ihm diese Frage
spater nehmen, sie in Diskursformationen auflésen und so gegen ihn
wenden.

VII

Sartres Subjekt steht in einer sonderbaren Spannung. Seine un-
endliche Freiheit 146t sich nur auf Kosten jener materiellen Sedimen-
tierung denken, auf die Sartre nicht verzichten will, um den Riickfall
ins streng cartesianische System zu vermeiden. Seine literarischen
Arbeiten, zumal die frithen Erzihlungen, Dramen und Romane, er-
weisen sich als konkrete Phdnomenologien des einzelnen Menschen
in den verschiedenen Situationen seiner unendlichen Verantwortung
— der Welt, aber immer wieder vor allem sich selbst gegeniiber. Des-
halb scheitern die Liebenden in ,Das Spiel ist aus”.* Sie scheitern
bewuBt in einen Tod hinein, aus dem es kein Entkommen geben
kann. Die Liebe ist nur die Schimére eines Auswegs. Letztlich ist der

48 Vgl. ebd.

% Sartre, Jean-Paul, Bariona oder Der Sohn des Donners: Ein Weihnachtsspiel.
Die Fliegen. Drama in drei Akten, in: ders.: Gesammelte Werke. In Zusam-
menarbeit mit dem Autor und Arlette E1 Kaim-Sartre hg. von Traugott Kénig
(Theaterstiicke 1). Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1991, 4-94.,

Sartre, Jean-Paul: Das Spiel ist aus, Reinbek bei Hamburg 1981. Der Greis
fragt Eve und Pierre bei ihrem Wiedereintritt in die Welt der Toten, ob etwas
aus ihrer Liebe geworden sei. ,,Nein‘, antwortet Eve, ,nein, wir haben
nicht... Das Spiel ist aus, sehen Sie. Man kann den Lauf der Kugel nicht
aufhalten.” (120) Letztlich ist es aber auch der Hiatus der Zeit, der den
Schritt auf den Anderen zu verhindert, weil die Zeit bereits das Subjekt je
von sich trennt. In der Zeit ist der Andere immer schon verloren, uneinhol-
bar. In diesem Zusammenhang stellt sich theologisch, mit der sehr genauen
Sartre-Lektiire von Jiirgen Werbick (Den Glauben verantworten. Eine Fun-
damentaltheologie, Freiburg-Basel-Wien: Herder 2000, 586-591), die Frage
nach ,,Gottes Zukunft” und der , Rettung der Opfer” — eine Perspektive, die
fiir Sartre ausfallen mufl. Damit wird freilich der Diskurs iiber den Men-
schen auf eine Weise begrenzt, die das Uberleben angesichts der unend-
lichen vielen unschuldig Ermordeten zur Hélle macht. Allerdings ist es
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Andere keine Option. Nirgendwo erscheint dies dramatischer als in
der Holle, die sich die Figuren des Dramas ,,Huis Clos® bereiten. Zu-
gleich wird hier die aporetische Ethik Sartres erkennbar.® Es gibt nur
den unableitbaren Entschlub zum verantworteten Handeln. Er
kénnte auch ganz anders ausfallen. Im Drama ,.Der Teufel und der
lisbe Gott“**, das in den Bauernaufsténden des 16. Jh.s spielt, tritt
der groBe Heerfithrer Gotz auf. Er verkdrpert den blofen Willen zur
Macht. Darin vergewissert er sich seiner selbst. Er tut das Bdse, weil
das Gute schon getan ist und etwas Neues geschehen muf (1. Akt, 3.
Bild, 4. Szene). Seine Situation ist grundlos, seine Entscheidungen
sind es ebenso. Gliicklich, wer weill, warum er handelt, von wem er
seine Befehle erhilt (I,3,5). Der Prophet Nasty, sein Gefangener, be-
kommt sie von Gott.

An diesem Punkt verwickelt Sartre seinen Protagonisten in ein ge-
radezu ,fundamentaltheologisches“ Gesprdach, das am Rande der
Handlung spielt, ihren Fortgang aber bestimmt. Gotz fragt den Pro-
pheten nach einem Beweis dafiir, daB Gott zu ihm gesprochen habe
und nicht etwa der Teufel:

., Nasty: Wer beweist dir, dafi es nicht Nacht ist, wenn die Sonne dich
blendet?

Und wer beweist dir, dabB es nicht Tag ist, wenn du nachts von
der Sonne trdumst? Und wenn auch ich vielleicht heute Gott
gesehen hitte? Hm? Da wiirde dann eben Sonne gegen Sonne
stehen.” (I,3,5)

Am Ende des Dramas wird Gotz demselben Nasty erkldren, dab es
nichts gibt als nur das Leben (I[,11,2). Auf dieser Basis interessiert
Gotz letztlich nur der eigene Wille. Er treibt ihn so weit, daB er sich
im Zuge einer Wette entschlieBt, nur noch das Gute zu tun. Asketisch,
eisern, kalt. Das Projekt scheitert, indem es technisch gelingt. Und
schon im néchsten Augenblick kann Gotz es umkehren, wieder zu
schlachten beginnen. Nachdem Gott tot ist, nimmt Gtz seine Stelle
ein — er ersetzt ihn in seinem Willen, er treibt ihn in die Enge, er
bringt Gott dazu, sich vor sich selbst zu grausen — es ist Gott, das Ab-
solute, das Unendliche , der einzige Feind, der meiner wiirdig ist. Es
gibt nur Gott und mich; das tibrige sind Phdnomene.*

Die unendliche Verantwortung wird in der Koppelung an das in
seiner BewubBtheit freie und zugleich in seiner Selbstbegriindung
streng geschlossene Subjekt aporetisch.®® Sie kann so oder anders
ausfallen — sie ist gebunden an die Existenz, die sich zu ihr entschei-
det. Ethik wird etwas Internes, Verfiigbares. Gtz ist ihr Held — ein
Held des Nichts. Sartre markiert eine Ethik nach dem Tod Gottes, die
im Angesicht ihrer aporetischen Begriindungsdefizite umkommt.
DaB er selbst nicht mehr als Entwiirfe zu seiner verschiedentlich an-
gekiindigten Ethik zusammen brachte, spricht auch nach ihrer Ver-
offentlichung aus dem Nachlap fiir ein Problem in der Sache.* In die-
sem Zusammenhang wird aber auch die Freiheit unausweichlich

Gotz:

- aporetisch: Sie scheitert im Tod, sie scheitert in der Negation der un-

endlichen Moglichkeiten als formal unendliche, aber material be-
grenzte: als absolute Kontingenz.

dann die Hélle des Ich, das aus Zufall dem Tod entrann. Es ist die Holle
der Erwartung, daB jede Liebe sinnlos umkommt. Auf dieser Linie wiire die
Verweigerung Barionas, Kinder zu zeugen, neu zu lesen.

Vgl. Hunyadi, Mark: Sartres Entwiirfe zu einer unmaéglichen Moral, in:
Konig, Traugott (Hg.): Sartre. Ein KongreB, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt
1988, 84-92. Hunyadi hilt bilanzierend fest: ,Die Apologie der Freiheit
skizziert im Grunde eine Welt von Nichtkommunizierbarkeit und Gewalt,
wo der Konflikt der Bewulitseine zu ihrer beschlossenen Vernichtung
fithrt.“ (90) Der Mord erscheint als letzte Konsequenz. ,Das Fiir-sich,
beschrieben als reines Nichtungsvermégen, wird tatsdchlich Vernichtungs-
vermogen.“ (91)

Sartre, Jean-Paul: Sartre, Jean-Paul, Der Teufel und der liebe Gott. Drei Akte
und elf Bilder. Neuiibersetzung von Uli Aumiiller, in: ders.: Gesammelte
Werke. In Zusammenarbeit mit dem Autor und Arlette El Kaim-Sartre hg.
von Traugott Konig (Theaterstiicke, Band 4), Reinbek bei Hamburg: Rowohlt
1991,

Vgl. Dangelmayr, Siegfried: Der Rifl im Sein oder die Unmaglichkeit des
Menschen. Interpretationen zu Kafka und Sartre, Frankfurt a. M. / Bern /
New York / Paris: Peter Lang 1988, 340: ,Sartre zeigt so in letzter Kon-
sequenz das unaufhebbare Paradox eines Menschen, der mit absoluter Not-
wendigkeit auf die Vergewisserung seines Seins als Mensch unter Men-
schen angewiesen und ausgerichtet ist und dem sich dieses Menschsein
nur in der Weise erschlieBen kann, daB es sich ihm entzieht, da er als der,
der er ist, nur so mit allen sein kann, dab er allein bleibt — mit dem ,leeren
Himmel’ iiber sich.“

Vgl. Sartre, Jean-Paul: Entwiirfe fiir eine Moralphilosophie, Reinbek bei
Hamburg: Rowohlt 2005.
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VIII

Der Schock der katholischen Verweigerung der Moderne erreicht
in der Wahrnehmung des Nihilismus seinen eigentlichen Grund. Mit
den eigenen Mitteln 146t sich der Blick in jenes Nichts nicht mehr
fassen, dem man in Gestalt der Geschichtskatastrophen des 20. Jh.s
lange Zeit erfolgreich den Riicken kehren konnte. Das Urteil von Jo-
hann Baptist Metz tiber die Verbliiffungsfestigkeit und die fehlende
Theodizeeempfindlichkeit der Theologie hat hier den historischen
Ort einer systematischen Ausblendung. Man steht vor der Negation
Gottes angesichts seines Schweigens in den Lagern — und muss das
Problem verschweigen: das Problem eines mehr als nur modischen
Nihilismus. Gott und das Nichts — das ist ein Thema, das mit Sartre
eine eindringliche Herausforderung im Horizont der eigenen Zeit-
geschichte wire. Stattdessen steht kirchlich-theologische Positivitit
im Vordergrund des Interesses. Eine Uberpriifung der eigenen Rede
von Gott angesichts des Unfassbaren wire an der Zeit gewesen. Aber
die Kirche und mit ihr die Theologie sprach weiter wie zuvor. Erst
allmahlich setzt sich mit der Nouvélle Theologie ein verindertes Pa-
radigma durch, das entschieden an die subjektphilosophische Pro-
blemstellung ankniipft und die Frage nach dem Ort des Menschen in
den Mittelpunkt des theoretischen Interesses riickt. Katholisch wur-
den die Chancen dieses neuen Paradigmas zu lange iibersehen, ochne
damit bereits die Grenzen seiner Leistungsfihigkeit durchschaut oder
geahnt zu haben. Das bleibt spiterer philosophischer Kritik iiberlas-
sen. Zundchst wird in ,,Das Sein und das Nichts“ vor allem die Ab-
sage an Gott verurteilt. Gotthold Hasenbhiittl stellt die Frage in seiner
Sartre-Arbeit spiter um®®: Um welchen Gott, d.h. um welche Gram-
matik der Gottrede geht es? Die Rede vom Menschen angesichts des
Nichts neu zu bestimmen, eine aus den Anforderungen, aber auch
den Problemen einer entschlossenen Subjektphilosophie zu lernen —
das wiire gerade mit Sartre ein mogliches Projekt der Nachkriegstheo-
logie gewesen. Was bedeutet es etwa vor diesem Hintergrund, wenn
der verstorbene Papst in seinem letzten Buch einen Konnex zwi-
schen radikalen Cogito-Philosophien und den Totalitarismen des 20.
Jh.s herstellt?°¢

Nicht zuletzt der schematisch vorgetragene Nihilismus-Vorwurf
verhinderte eine piinktliche Auseinandersetzung mit Sartre.’” Der
»Nihilismus® stand seit Nietzsche unter Verdacht — und es ist aus-
gerechnet die eher umstindliche Nietzsche-Rezeption Sartres, die
seine eigene Rezeption zum Problem machen wird. Bataille und Fou-
cault stehen aus einer anderen Leseerfahrung Nietzsches gegen Sar-
tres Pathos von der Freiheit des Subjekts. Der fragwiirdige Vorschlag
Lévys, Sartre als Nietzscheaner zu begreifen, bleibt nur so lange plau-
sibel, wie man sich auf die prekiren Ubermensch-Inszenierungen in
einigen frithen Texten Sartres konzentriert.”® Die theoretischen Vor-
lagen fiir die spitere Auseinandersetzung mit den Strukturalisten
und Poststrukturalisten blendet Lévy dabei konsequent aus, weil
auch Sartre diesen Nietzsche nicht aufgreift.>® In seinem Bataille-

*® Hasenhiittl, Gotthold: Gott ohne Gott. Ein Dialog mit Jean-Paul Sartre, Graz-
Wien-Kéln: Styria 1972.

Johannes Paul II: Erinnerung und Identitit, Gespréiich an der Schwelle zwi-
schen den Jahrtausenden, Augsburg: Weltbild 2005. Vgl. Badde, Paul: Papst,
Poet und Philosoph, in: Die Welt v. 23.2.05: ,.Die allgemeine Annahme der
Zauberformel des Rationalismus von René Descartes (1596—1650) ist fiir ihn
ein Schliissel des Grauens: ,Cogito ergo sum — Ich denke, also bin ich. Diese
Verengung des Menschenbildes bleibt fiir ihn der fundamentale Siindenfall
der Moderne. Die christliche Anthropologie in einem winzigen Gedanken-
experiment mit riesigen Folgen enden zu lassen, hat fiir Johannes Paul II. die
Pforten der Hélle gedffnet.” Vgl. dazu die subjekttheologische Problem-
anzeige von Miiller, Klaus: Wenn ich ,ich’ sage, 18-25.

Das gilt im Ubrigen auch fiir Maurice Blondels Auseinandersetzung mit Sar-
tre, die 1947 erschienen ist. Seine Kritik ist weitgehend vom Ressentiment
bestimmt und sanktioniert den Nihilismus Sartres, chne sich auf eine einge-
hendere Diskussion mit ihm einzulassen. Blondels Fazit: ,As for the idea of
.pure choice’, identified with the blind existential urge, it means only an
obscure tendency, radically biological, with utilitarism or hedonistic fruits.
If no coherent science can be worked out concerning existence, and freedom
is conceived without an inwardness that is both demanding and sanctio-
ning, not only does all metaphysics or morality become impossible, but all
reason becomes impossible too. (Blondel, Maurice: The Inconsistency of
Jean Paul Sartre’s Logic, in: The Thomist 10 (1947) 393—397: hier: 396.)

Vgl. Lévy, Bernard-Henri: Sartre, 166—173.

Vgl. Backenesch, Christa: Jean-Paul Sartre, 107—112. ,Sartre wehrt sich
gegen ein Denken, das in seinen Augen sich dem Nichts iiberantwortet, die-
ses Nichts bejaht. Dabei hat er selbst das Nichts im Innern des Seins des
Menschen beschrieben, das es unméglich macht, dass er mit sich identisch
sein kann. Beide, Bataille wie Sartre, beschreiben eine Bewegung, die der
Mensch ist: die Bewegung, seiner Zerrissenheit zu entkommen, eins mit
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Aufsatz verweigert er sich ihm vielmehr ausdriicklich®®, und zwar
aus subjekttheoretischen Griinden:

»Wenn man sich einmal durch das cogito gefunden hat, kann
nicht mehr die Rede davon sein, dali man sich verliert: da gibt es
keinen Abgrund, keine Nacht mehr, der Mensch tréigt sich iiberall
bei sich, wo er auch sei, er klért, er sieht nur, was er klirt, er ent-
scheidet iiber die Bedeutung der Dinge.“®!

Sartre hélt am Subjekt einer Freiheit fest, die durchaus an die ver-
schiedenen Strukturen einer Entfremdung und Ubermachtigung ge-
bunden ist, sich aber dennoch einen Freiraum hilt — mindestens in
der Imagination des eigenen Existenzentwurfs. Die Strukturalisten,
vorneweg Claude Lévi-Strauss, sehen darin eine iiberkommene Sub-
jekttheorie, die mit dem Blick des Menschen seine eigene Prigung
durch Strukturen unterschlage, mindestens unterschitze. Dabei hat
Sartre durchaus das Auflen des Subjekts im Blick, besteht aber auf
ihm als einem Aktzentrum. Fiir den Poststrukturalismus ist dieses
Subjekt aber — durchaus in einiger Nihe zu Sartre — leer, solange es
sich nicht zur Geltung bringt. Das geschieht nur im Raum von Zei-
chensystemen, die jene Bedeutung generieren, in denen allererst das
Zeichen verwendende Subjekt als Bedeutungstriger, als Autor er-
scheint.

In diesem besonderen Kampf um die Moderne hat Sartre erneut
einen Raum der ambivalenten Méglichkeiten besetzt. Manfred Frank,
der die jiingere deutschsprachige philosophische Sartre-Rezeption
vor allem unter subjekttheoretischen Vorzeichen malBgeblich be-
stimmt hat®, sieht den ,Flaubert“ vor diesem Hintergrund als auf-
schluBreiches subjekttheoretisches Modell auf dem Weg zu einer
Theorie des Subjekts als einem individuellen Allgemeinen.®® Das Pro-
blem des Subjekts fiihrt Sartre iiber die , Transzendenz des Ego*, ,,Das
Sein und das Nichts®, aber auch ,Die Worter" hinaus: zum Flaubert-
Projekt. Hier wird eine Umstellung der Wissensform sichtbar. Bei-
nahe symbolisch nimmt sich aus, daB das Buch nicht vollendet wer-
den kann. Nachdem der politische Sartre schlieBlich mit jenem
Foucault gemeinsam protestieren kann, der ihn im Zeichen des
(Post)Strukturalismus attackiert hatte, zeichnen sich auch theo-
retisch neue Schnittmengen ab:** Foucault greift die Frage nach dem
Subjekt unter verdnderten Bedingungen auf; Sartre modifiziert sein
urspriingliches erkenntnistheoretisches Modell in der Anlage des
»Flaubert“. Die spitere Deutung, die Dosse dem Streit zwischen Sar-
tre und dem (Post-)Strukturalismus gibt, erscheint demgegeniiber zu
mechanisch im Ablésungsformat. Man hat es hier vielmehr mit ver-
wickelten, uneindeutigen Diskursverldufen zu tun.

Das macht nicht zuletzt Sartres Ansatz im ,,Flaubert” deutlich. Es
handelt sich um den Versuch eines anthropologischen Totalformats.
Sartre versucht einen Menschen zu erschlieBen, der im Zugriff seiner
Familie und der Gesellschaft konstituiert wurde, sich aber zugleich in
seiner Freiheit selbst schuf. Dem entspricht — mit dem Titel des vier-
ten Flaubert-Bands — der Konnex von objektiver und subjektiver Neu-
rose. Sartre deckt die inneren Bedingungen von Flauberts Neurose
auf, die wiederum Voraussetzung fiir seine Entwicklung als Schrift-
steller war. Sie ist doppelt verankert: aktiv und passiv gleichermaBen.
Als das entscheidende Ereignis in der Biographie Flauberts konfigu-
riert Sartre seinen Sturz vom Kabriolett im Januar 1844,

»Damit die Neurose sich strukturiert, hat er wihrend der Riick-
fahrt den wahren Sinn der passiven Aktivitit aufdecken miissen:

sich zu werden. Beide beschreiben die Unmoglichkeit, als diese Einheit
mit sich zu existieren. Und in seinem Buch iiber Flaubert wird Sartre den
Augenblick, den Sturz in das Nichts als das Zentrum eines Lebens beschrei-
ben.“ (Ebd., 112) Dieser Glaube an die Zentralperspektive ist konsequent
modern. Sartre hilt sie entsprechend auch formal in ,Les Chemins de la
liberté“ durch, und zwar — wiederum erzihltheoretisch in der Tradition
moderner Avantgarde — introspektiv an ein Subjekt gebunden, das zugleich
seine Erschiitterungen erfihrt. Die entsprechenden narrativen Auflésungs-
strategien werden exemplarisch in Tréumen und surrealen Erzihlpartien
umgesetzt.

" Vgl. Kénig, Traugott: Sartre und Bataille, in: ders. (Hg.): Sartre. Ein KongreB,

Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1988, 365—381.

Sartre, Jean-Paul: Ein neuer Mystiker, in: ders.: Der Existentialismus ist ein

Humanismus, 9-54; hier: 52.

Vgl. Frank, Manfred: Fragmente einer Geschichte der SelbstbewuBtseins-

Theorie von Kant bis Sartre, in: ders., SelbstbewuBtseinstheorien von Fichte

bis Sartre, Frankfurt a. M.: Suhrkamp 1991, 413-599,

Vgl. Frank, Manfred: Archéologie des Individuums. Zur Hermeneutik von

Sartres Flaubert, 265. Vgl. ders.: Das individuelle Allgemeine.

Vgl. Dosse, Francois: Geschichte des Strukturalismus. Bd. 2, 410ff,; Verstrae-

ten, Pierre: Sartre und Foucault, in: Kénig, Traugott (Hg.): Sartre. Ein Kon-

greB, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 1988, 334—364.
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er tut, was ihm widerstrebt, weil er nicht den Willen aufbringt, es
nicht zu tun [... E]r diirfte nicht hier sein, es ist absurd, weil er
nicht ertragen kann, hier zu sein; und dennoch ist er hier; er ist
aus freien Stiicken hierhergekommen, also muf er hier sein. Keine
Zufilligkeit also: das Notwendige ist gerade das Unmégliche —
und umgekehrt.” (F III, 17)

Das ist die zwiespailtige innere Freiheit Flauberts im ProzeB seiner
Individuierung. Im selben MaBe ist Flauberts Neurose an Aufenbe-
dingungen gebunden:

»|Els gibt den institutionellen Komplex, Produkt und Ausdruck
der Basis, es gibt die historische Situation, die, durch diesen Kom-
plex bedingt, ihn genau in dem Mafe tiberschreitet, wie sie ihn
aufbewahrt, indem sie seine inneren Widerspriiche schiirt, es
gibt die Familie Flaubert, ein metastabiles Resultat der Strukturen
und der Geschichte, deren Ungleichgewicht — das der Epoche ge-
meinsam ist — zugleich von den Riickstdnden der Vergangenheit
und dem schwierigen Aufkommen einer neuen Ordnung zeugt,
es gibt schlieBlich den Vater, ldndlich und stddtisch, feudal und
biirgerlich, ein Wissenschaftler, also Agnostiker in jener Zeit, wo
der vom Jakobinismus getétete Glauben ohne viel Gliick wieder-
zuentstehen versucht und sich jedenfalls in der neuen Generation
als reiner Verlust, als Seinsminderung ohne Gegenwart duBert.
Aber diese abstrakten und allgemeinen Bestimmungen sind in
der familidren Intersubjektivitit der Flauberts schon stark indivi-
dualisiert: [...] kurz, alles trégt dazu bei, die institutionellen Be-
stimmungen zu bereichern und sie auf die konkrete Geschichte
eines unreduzierbaren Mikroorganismus hin zu iiberschreiten,
der der historischen Situation nicht entkommen kann, sie aber
auf seine Weise erleidet und totalisiert.” (F IV, 12)

Man steht vor einem Kernstiick der sich verdndernden Auffassung
vom Subjekt. Nach wie vor aber sind es fiir Sartre nicht die anonymen
Diskurse Foucaults, die den Menschen und das Wissen von ihm ge-
nerieren. Sartre hdlt an der individuellen Freiheit fest, die ja auch
Foucault seit dem Ende der Siebziger Jahre unter dem Gesichtspunkt
der Technologien des Selbst wieder in den Blick nimmt. Sartre niihert
sich also einer strukturalistischen Anthropologie an, modifiziert sie
allerdings entscheidend: Er erginzt sie um den Treibsatz des Sub-
jekts, das in seiner Freiheit den eigenen Entwurf in den herrschenden
Systemen, aber auch gegen sie zu forcieren imstande bleibt. Aber er
setzt sich auch nuanciert von einer poststrukturalistischen Perspek-
tive ab, die eine Vielzahl von Diskursformationen auf das Subjekt zu-
greifen sieht und seine Beschreibung aus einer Zentralperspektive
verweigert. Sartres These vom Vorrang der Existenz gegeniiber der Es-
senz erscheint vor diesem Hintergrund als performativer Wider-
spruch: Hier wird eine allgemeine Wahrheit vom Menschen auf den
Begriff gebracht und wiederum essentialistisch unterstellt. Der Anti-
metaphysiker Sartre operiert mit einem kaum verborgenen metaphy-
sischen Impetus. Das zeigt sich noch in einer weiteren Hinsicht:

»Eingebettet ist das Konzept in die metaphysische Annahme von
einer in den objektiven gesellschaftlichen Asymmetrien zum Aus-
druck kommenden Dezentriertheit der Stellung des Menschen in
der Welt. Der Literatur als einem verdnderungsorientierten Han-
deln wird nun zugetraut und zugemutet, sie kénne ,dem Men-
schen die Totalitit des Seins wiedergeben und die Menschheit in
das Universum des Seins einordnen’.*%°

Das hat Folgen fiir die Architektur des , Flaubert“. Sartre sucht
nach der Totalisierung eines exemplarischen Lebens; nach einem
Probestiick fiir das iiberhaupt mégliche Wissen vom Menschen;
nach der Koinzidenz von Subjektivem und Objektivem. Dabei steht
man letztlich vor dem Zentralmassiv der einen subjektiven Perspek-
tive Sartres als Autor. Nicht umsonst bleibt auch fiir den Flaubert die
Imagination als Ausdruck jener formalen Transzendenz entschei-
dend, mit der sich das Subjektive jeweils den objektiven Strukturen
um eine weitere reflexive Wendung des Selbst zu entziehen vermag.

IX

Was bleibt von Sartre, zumal wenn man ihn als philosophische
Drehscheibe der theologischen Moderne liest? Nicht zuletzt ein
mehrfacher Problemiiberhang, ein aporetisches Erbe. Die Idee einer

5 Wenzel, Knut: Die Gegenwart des Verstehens. Hermeneutik im Schatten
theologischer Rezeptionsdefizite, in: Miiller, Klaus: Fundamentaltheologie.
Fluchtlinien und gegenwértige Herausforderungen, 151-175; hier: 153, —
Das Zitat im Zitat: Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, Reinbek bei Ham-
burg: Rowohlt 1958, 37.

formalen Transzendenz, die theologisch eine eigene Erbschaft der
Zeit ausmacht, lduft bei Sartre ins Leere, in die letzte Vernichtung je-
den Sinns. Diese Bewegung konfligiert eigentiimlich und charakte-
ristisch mit seinem Ringen um den kleinen Sinn der verschiedenen
Lebenssituationen und um eine totale Verantwortung. Gerade mit
dieser Denkfigur eroffnet sich eine klassische Antinomie der atheisti-
schen Moderne: Die Solidaritat mit den Opfern wird prekar, weil sie
letztlich verloren gegeben werden miissen.®® Dem korrespondiert das
begriindungstheoretische Scheitern einer Ethik, die keinen unbe-
zweifelbar letzten Grund in der autonomen Vernunft findet. Auch
fiir Sartre steht am Ende jeweils die Entscheidung fiir eine Tat, fiir
eine ethische Option. Alles hingt damit bei Sartre am Subjekt der
Entscheidung — womit er im erkenntnistheoretischen Grundansatz
dem bewuBtseinstheoretischen Paradigma mit seinen eigenen Apo-
rien verhaftet bleibt:

»Bei allen Versuchen, Selbstbestimmung und Selbstverwirk-
lichung, also Freiheit im moralischen und im &dsthetischen Sinne
mit Mitteln der Bewusstseinsphilosophie zu fassen, st6ft man
stets auf eine ironische Verkehrung des eigentlich Gemeinten. Re-
pression des Selbst ist die Kehrseite der in Subjekt-Objekt-Bezie-
hungen hineingepressten Autonomie; Verlust — und narzisstische
Angst vor dem Verlust — des Selbst ist die Kehrseite einer unter
diese Begriffe gebrachten Expressivitdt. DaB sich das moralische
Subjekt selber zum Objekt machen muB, daB sich das expressive
Subjekt als solches aufgeben oder, aus Angst, sich an die Objekte
zu entdubern, in sich verschlieBen muB, entspricht nicht der In-
tuition von Freiheit und Befreiung — es bringt nur die Denkzwiéinge
der Subjektphilosophie zum Vorschein.“%”

Sartres Subjekt der Freiheit ist dariiber hinaus alles Andere als
eine verldBliche Entscheidungsgrofe. Schon theoretisch zerfillt es
bei Sartre in den jeweiligen Situationen seiner Wahlmoglichkeiten.
Hier wird ein aporetisches Zeitkonzept im Existenzialismus Sartres
sichtbar. Die Zeit ist Ort der Existenzverwirklichung und schlieBt zu-
gleich deren Auflsung konstitutiv ein. Jeder Entschluf der Existenz
zerrinnt in den unabschlieBbaren Maglichkeiten je neuer Wahl. Man
steht vor einer immer nur aufgeschobenen Identitdt in der Zeit, die
insofern negativ bleiben mub, als das Fiir-sich nur in der Verneinung
des An-sich und im LosreiBen des Subjekts von sich entsteht. Zu-
gleich ist die — gleichwie gebrochene — Identitit des Subjekts in sei-
nen Differenzen eine Art Zielprojekt des Subjekts jenseits jeder Teleo-
logie. Sartres eigene Tabgebﬁcher sprechen nicht umsonst immer wie-
der von Authentizitdt.°® Der fulminante biographische Diskurs Sar-
tres, der nicht zuletzt durch die Garantieleistungen eines
Autoren-Ichs abgesichert wird, unterstreicht dies.

Zugleich erscheint die Welt nahezu reduziert auf den Handlungs-
raum des Subjekts. Sein auch von Sartre thematisiertes Auflen wird
nicht radikal gedacht. Es bleibt an seine letztlich zentrale bewuBt-
seinsméBige Vermittlungsleistung gebunden. Die Welt ist erkenntnis-
theoretisch ein Zweites, am deutlichsten in der Freiheit des Subjekts,
das sich in der Frage von allem zu losen, alles zu iiberschreiten ver-
mag. Zwar ist das Subjekt damit im Grundansatz von einem undurch-
dringlichen Solipsismus befreit; zugleich erlebt es aber nicht nur den
Riickfall in die duBerste Vereinzelung (wie besonders Sartres Dramen
sie immer wieder vorfiihren), sondern nimmt Ziige einer unabschaff-
baren Gewalt gegeniiber allem An-sich an. Damit stellt sich auch das
Problem des Anderen: Seine Reduzierung auf eine Bedrohung kulmi-
niert in der Unmoglichkeit reziproker Annahme von Subjekten,
sprich: von Liebe.

Hier erscheint noch einmal die moderne Ambivalenz Sartres. Sei-
nen Ausbruch aus der Descartes’schen Tradition (als einem Entree
der Moderne) betreibt er letztlich mit ihren ureigenen Mitteln. Sartres
Philosophie sucht — im prireflexiv erschlossenen Freiheitssubjekt
unmittelbarer Selbstvertrautheit — eine letzte Sicherheit noch einmal
in der Theorie.®® Es ist die verkappte Hoffnung auf einen Einheits-

® Vgl. Peukert, Helmut: Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie — Fun-
damentale Theologie. Analysen zu Theorie und Status theologischer Theo-
riebildung, Frankfurt a. M.: Suhrkamp1978, 300-310.

Habermas, Jiirgen: Der philosophische Diskurs der Moderne, 342,

% Vgl. Sartre, Jean-Paul: Tagebiicher 1939-1940, Reinbek bei Hamburg:
Rowohlt 1984.

Zur theologischen Kritik an diesem philosophischen Paradigma und der
erstphilosophischen, letztbegriindungsorientierten Adaption fiir die fun-
damentaltheologische Theoriebildung vgl. die Studie von Dalferth, Ingolf
U.: Aporien der subjektivititstheoretischen Denkform, in: ders.: Die Wirk-
lichkeit des Méglichen. Hermeneutische Religionsphilosophie, Tiibingen:
Mohr 2003, 336—433.
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grund, den gerade der Existenzialismus so nicht mehr kennen diirfte.
Sartre versucht den Ausbruch aus dem System, an das dieser Aus-
bruch gebunden bleibt. Folgerichtig zerfillt das starke Subjekt im
»Flaubert®, der gerade als Modell des zur Stirke gewandelten schwa-
chen Subjekts herhalten sollte. Hier wird ndmlich deutlich, wie sehr
es personalisiert und sozialisiert wird — im Passiv.

Wenn Michael Theunissen als das ,,griBte Defizit* von ,Das Sein
und das Nichts* seine ,,Geschichtslosigkeit“ bezeichnet, halt er da-
mit ein weiteres Grundproblem ambivalenter Modernitit bei Sartre
fest: seine Unentschlossenheit gegeniiber idealistischen Einfliiste-
rungen und materialistischen Versuchungen. Sie hingt mit subjekt-
theoretischen Vorentscheidungen zusammen, die Sartre auf der Linie
einer kritisch gewendeten Cogito-Philosophie trifft. Das Subjekt Sar-
tres ist in seinen philosophischen Analyseformaten eigentiimlich ab-
strakt, zeitenthoben trotz der konkreten Beispiele, die der Autor im-
mer wieder illustrierend in ,Das Sein und das Nichts* einschiebt.
Auch die Figuren seiner Dramen bewegen sich auf der Biithne nicht
selten wie bloBe Prototypen in einem philosophischen Ensemble. Sie
sind modern in ihren Problemen, sie agieren zeitlos als Organe einer
sich wiederum zeitlos gerierenden Vernunft. Zu dieser Ambivalenz
bemerkt Jiirgen Habermas:

»Es gibt keine reine Vernunft, die erst nachtriiglich sprachliche
Kleider anlegte. Sie ist eine von Haus aus in Zusammenhéngen
kommunikativen Handelns wie in Strukturen der Lebenswelt in-
karnierte Vernunft.“”*

Habermas' Deutung des philosophischen Diskurses der Moderne
lduft auf die Ablosung des bewuBtseinsphilosophischen Paradigmas
und auf seine Ersetzung durch das kommunikationstheoretische hin-
aus. Sartre spielt in dieser Diskursgeschichte der Moderne nur eine
Nebenrolle — aber eine aufschlufireiche. Sein Projekt der Freiheit in-
teressiert, seine Umsetzung ist fiir Habermas an die Aporien der Sub-

7% Theunissen, Michael: Sartres negationstheoretische Ontologie der Zeit und
Phénomenologie der Zeitdimensionen, in: ders.: Negative Theologie der
Zeit, Frankfurt a, M.: Suhrkamp #1992, 131-193; hier: 186.

! Habermas, Jiirgen: Der philosophische Diskurs der Moderne, 374.

jektphilosophie gebunden. Doch auch Habermas verspricht mehr, als
er halten kann. Die (ethischen) Begriindungsaporien seiner Theorie
des kommunikativen Handelns markieren die Gebrochenheit jener
Vernunft, tiber die sie sich im Zeichen ihrer selbstreflexiven, kriti-
schen Selbstaufklarung Rechenschaft zu geben hat.”

Im ambivalenten Subjektdiskurs der Moderne ist der Theologie
ein besonderer Ort zugewiesen. Sie mull von der Unverfiigbarkeit
Gottes und zugleich des Menschen sprechen. Theologisch stellt sich
gerade mit Sartre die Frage nach dem endlichen Menschen im Zugriff
der verschiedenen Méchte noch einmal verschérft: Wie ist eine Frei-
heit denkbar, die dem Menschen nach den Triumen von seiner Ent-
scheidungssouveranitdt und Verfiigungsmacht eine eigene Hand-
lungsfahigkeit, Individualitdt und Wiirde bel4ft, seine Unverrechen-
barkeit? Wie ist angesichts der nihilistischen Kritik und nur interpre-
tativ erschlossener Sinnerfahrungen von Gott zu reden? Angesichts
fehlenden Sinns? Mit welchem Konzept vom Subjekt ist erkenntnis-
theologisch zu arbeiten? An diesen Fragen werden sich die (fun-
damental-) theologischen Diskurse der Zukunft zu orientieren haben
— kaum zufillig riicken Neuvermessungen der Anthropologie wieder
in die laufenden Debatten ein.””

Sartre erscheint in diesem Horizont als Grenzginger. Was an den
Grenzen der Vernunft spielt, ist darum noch lange nicht theologisch
konsumierbar. Aber es bewegt sich in der Form auf die Wahrnehmung
unabgegoltener Vernunft- und Lebensanspriiche zu, die Sartre zumal
in seinen literarischen Schriften, aber auch im Modus formaler Tran-
szendenz thematisieren konnte. Darin liegt unter dem Firnis argu-
mentationslosen Vergessens eine Bedeutung, von der sich in Zukunft
wird entscheiden miissen, ob es auch die Bedeutung Sartres war —
oder nur die jener Fragen, die grundsitzlich ins Repertoire theologi-
scher Reflexion gehéren.

" Vgl. Gebauer, Richard: Letzte Begriindung. Eine Kritik der Diskursethik von
Jiirgen Habermas, Miinchen: Fink 1993,

® Vgl. Schmidinger, Heinrich / Sedmak, Clemens: Topologien des Mensch-
lichen, 7 Bde, Darmstadt: WBG 2004 ff.; Bd 1: Der Mensch ein ,,animal ratio-
nale? Vernunft — Kognition — Intelligenz, 2004.

Segren Kierkegaard - das Argernis der Christenheit.

von Hartmut Rosenau

Sucht man ein Leitmotiv fiir das immens umfangreiche Werk des
dénischen Theologen, Philosophen und religiosen Schriftstellers
Sgren Aabye Kierkegaard, dann bietet sich das Wort vom Kreuz aus
dem 1. Korintherbrief des Apostels Paulus an: ,,Die Juden fordern Zei-
chen, und die Griechen fragen nach Weisheit, wir aber predigen den
gekreuzigten Christus, den Juden ein Argernis (skandalon) und den
Griechen eine Torheit (moria)” (1. Kor 1,22f.). Kierkegaard, der von
1813 bis 1855 in Kopenhagen lebte, miftten im »goldenen Zeitalter"
Dénemarks, wihrend der Bliitezeit der ddnischen Kunst, Kultur und
Kirche,” wollte das Christentum wieder in die Christenheit einfiih-
ren.’ Immer wieder macht er auf das vergessene Argernis des Gott-
menschen Jesus Christus aufmerksam, auf das Paradox, daB Gott in
Jesus Christus ein einzelner Mensch, das Absolute relativ, der Ewige
zeitlich, der Unendliche endlich und der Allméchtige ohnméchtig

! Zu dieser Klassifizierung vgl. Hermann Deuser, Kierkegaard. Die Philoso-
phie des religiésen Schriftstellers, Darmstadt 1985,

Die herausragenden Reprisentanten des ,goldenen Zeitalters* in Dinemark
sind sicherlich der romantische Mérchendichter und Novellist Hans Chri-
stian Andersen (1805-1875), der klassizistische Bildhauer Bertel Thorvald-
sen (1768-1844), der Pfarrer, Liederdichter und Schulreformer Nicolai F. S.
Grundtvig (1783-1872), der vom Hegelianismus beeinflusste Philosoph und
Literaturkritiker Johan L. Heiberg (1791-1860), der auf altnordische Mythen
und Traditionen zuriickgreifende Schriftsteller Adam Oehlenschliger
(1779-1850) und der spekulative Theologe und spitere Bischof Hans Lassen
Martensen (1808-1884). Zur niheren Charakterisierung dieser kulturellen
Hochzeit Dénemarks und des durchweg gespannten bis polemischen Ver-
héltnisses Kierkegaards zu ihren Repriisentanten vgl. Bruce Kirmmse, Kier-
kegaard in Golden Age Denmark, Bloomington / Indianapolis 1990.

Diese prignante Beschreibung seines Anliegens findet sich in: S. Kierke-
gaard, Der Gesichtspunkt fiir meine Wirksamkeit als Schriftsteller (postum
1859), in: S. Kierkegaard, Die Schriften iiber sich selbst, iibers. v. Emanuel
Hirsch, Kéln 1960, 35.
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geworden und gerade so den Menschen gegen alle Erwartung zu ih-
rem Heil erschienen ist. Dieses Anstiofige und Unbegreifliche, das
gleichwohl Kierkegaard zufolge das Zentrum des christlichen Glau-
bens im Sinne einer theologia crucis ausmacht, schien die biirgerli-
che Christenheit des 19. Jh. nicht wahrhaben zu wollen. Fiir sie ist
der christliche Glaube in erster Linie moralische Wohlanstandigkeit
oder dsthetischer Zierat eines ansonsten ganz heidnischen Lebens in
borniertem Selbstvertranen und nicht zuletzt in materieller Sicher-
heit und Gewohnheit gleichsam im Modus eines leidenschaftslosen,
interesselosen Wohlgefallens. Christ sein — das ist fiir sie das Selbst-
verstdndlichste und das Verniinftigste der Welt, denn sie sind es als
Mitglieder der dénischen Staatskirche gleichsam von Geburt und
Taufe an. Und wer will behaupten, daB sie darin unverniinftig wiren?

Doch das gerade will Kierkegaard behaupten. Nicht, daB seine
christlichen Zeitgenossen dumm wéren — ganz im Gegenteil: Im gol-
denen Zeitalter der Wissenschaft und des kulturellen Fortschritts
wissen sie, die Gebildeten, {iber alles und jedes Bescheid. Aber: , die
Wissenschaft wendet sich immer mehr von den urspriinglichen Ein-
driicken der Existenz ab, es ist nichts mehr zu erleben, nichts mehr zu
erfahren, alles ist fertig, und die Aufgabe der Spekulation ist es, die
einzelnen Denkbestimmungen zu rubrizieren, klassifizieren, metho-
disch zu ordnen. Man liebt nicht, glaubt nicht, handelt nicht, aber
man weill, was Liebe, was Glaube ist, und es handelt sich nur um
die Frage nach ihrem Platz im System.** Mit dieser Kritik an einem
(spieB-) biirgerlichen Lebensstil zielt Kierkegaard in erster Linie auf
den damals das Feld beherrschenden Georg W. F. Hegel und seine
spekulative System-Philosophie.® Ihr Anspruch ist es, alles, was ist,

* 8. Kierkegaard, Abschliefende unwissenschaftliche Nachschrift zu den phi-
losophischen Brosamen (1846), zweiter Teil, iibers. v. Hans Martin Jung-
hans, Diisseldorf / Kéln 1958, 48.

® Zum Bezug Kierkegaards auf Hegel zwischen Abgrenzung und Abhéngigkeit
vgl. Niels Thulstrup, Kierkegaards Verhiltnis zu Hegel. Forschungs-
geschichte, Stuttgart 1969; Heiko Schulz, Kierkegaard iiber Hegel. Umrisse
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die ganze Weltgeschichte einschlieflich der Mysterien des christ-
lichen Glaubens, ja sogar noch die Gedanken und das Wesen Gottes
vor der Schépfung aufgrund der dialektischen Selbstbewegung des
Begriffs erkldren zu kénnen,® siuberlich in Paragraphen eingeteilt,
wie Kierkegaard ironisierend zugibt. Und dennoch: Die Menschen
machen nicht ernst mit dem, was sie wissen, sie haben kein entschie-
denes Verhiltnis zum christlichen Glauben, zu Gott in Jesus Christus.
Sie sind reflektiert, aber es fehlt ihnen die Doppelreflexion. Diese re-
flektiert nicht nur auf die objektiven Inhalte des Glaubens, sondern
zusétzlich auch und vor allem auf das subjektive Verhéltnis zu diesen
Inhalten. Beides zusammengenommen ergibt erst den Inbegriff von
Wahrheit. Ohne subjektives Verhéltnis achten die Menschen nur dar-
auf, was ,,man“ so in der nivellierenden biirgerlich-christlichen Ge-
sellschaft denkt und tut, méglichst ohne aufzufallen oder persénliche
Verantwortung zu iibernehmen. Darin besteht die Unwahrheit, die
Existenzvergessenheit und damit das Unverniinftige, das Kierkegaard
satirisch, aber doch leidenschaftlich ernst und mit ganzem person-
lichen Einsatz kritisiert.

Kierkegaard dringt auf entschiedenes Existieren, auf entschiede-
nes Christentum, auf das unmittelbare, persénliche, absolute Verhlt-
nis eines jeden Einzelnen zum Absoluten, zu Gott. Das kann auch be-
deuten, gegen den Strom der Menge zu schwimmen oder Anstol und
Argernis zu bieten — wie z. B. Abraham, der bereit ist, um Gottes wil-
len ethische Normen aufler Kraft zu setzen und seinen Sohn Isaak zu
opfern (Gen 22), — wie Kierkegaard selbst, der bereit ist, um seiner
angenommenen Bestimmung willen als ,,Spion in hoherem [...]
Dienst“’ seine Verlobte Regine Olsen zu ,.,opfern*, indem er nach kur-
zer Zeit das Verlobnis zur Auflésung bringt. Um das zu verdeutli-
chen, will Kierkegaard das allzu leichtfertige und seichte christliche
Leben seiner Zeitgenossen ,,schwer” machen: ,, [...] meine Absicht ist
es, es schwer zu machen, ein Christ zu werden, jedoch nicht schwe-
rer, als es ist, auch nicht schwer fiir dumme Menschen und leicht fiir
gute Kopfe leicht, sondern qualitativ schwer und wesentlich gleich
schwer fiir jeden Menschen; denn es ist, wesentlich gesehen, gleich
schwer fiir jeden Menschen, seinen Verstand und sein Denken auf-
zugeben und seine Seele beim Absurden festzuhalten [...]“%, nimlich
angesichts des bleibenden Mifiverhiltnisses zwischen dem Glauben
und der eigenen Welterfahrung. DaB mit diesem Anliegen keine eli-
tire Intellektualisierung des Religitsen, sondern geradezu die Einfalt
des Glaubens mit einer erstaunlichen Nihe zur Mystik? verbunden
ist, zeigen Kierkegaards , Erbauliche Reden®, die er parallel zu sei-
nem hyperreflektierten schriftstellerischen Werk verfaft hat.

Kierkegaard will darauf aufmerksam machen, daf es im Christen-
tum um mehr geht als um unverbindliche, ,&sthetische” Bewun-
derung einer Sonntagspredigt bei gepflegtem Gesprach am Nachmit-
tag. Es geht um Stinde und Schuld, um Erlésung und ewiges Leben,
um tdtige Nachfolge des entschiedenen, leidenschaftlich interessier-
ten Einzelnen in seiner ganz persénlichen und einmaligen Existenz,
um die Bereitschaft, in dieser Nachfolge Christi auch das Kreuz, das
Leiden zu {ibernehmen."® So begriindet Kierkegaard eine spezifische
Form von Existenztheologie, deren Anliegen schon durch die mar-
kanten, ungewohnt anstéBigen Buchtitel deutlich wird: ,Entweder —
Oder*; ,,Furcht und Zittern“; ,,Der Begriff der Angst“; ,.Die Krankheit
zum Tode", um nur einige zu nennen.

In gewisser Weise klingt diese bisherige Charakterisierung Kierke-
gaards so, als sei er ein ganz Frommer, ein Pietist gewesen, der sich
gegen eine verwésserte Kirchen- und Staatschristenheit kehrt. In ei-
nem bestimmten Sinn war er das auch, nicht zuletzt aufgrund der

einer kritisch-polemischen Aneignung, in: Kierkegaardiana 21, Kopenhagen
2000, 152—-178; Jon Stewart, Kierkegaard’s Relations to Hegel Reconsidered,
Cambridge 2003; dazu kritisch Arne Gron, Ambiguous and Deeply Differen-
tiated: Kierkegaard's Relations to Hegel, in: Kierkegaardiana 23, Kopenha-
gen 2004, 179-200.

Vgl. Georg W. F. Hegel, Wissenschaft der Logik I (1812), ThWA Bd. 5, hg. v.
Eva Moldenhauer / Karl Markus Michel, Frankfurt / M. 1969, 44.

S. Kierkegaard, Der Gesichtspunkt fiir meine Wirksamkeit als Schriftsteller,
a.a.0., 83.

Ders., AbschlieBende unwissenschaftliche Nachschrift, zweiter Teil, a.a.0.,
268.

Vgl. dazu Wim R. Scholtens, ,Kijk, hier baarst die taal ...* Mystiek bij Kier-
kegaard, Kampen 1991.

Insofern hat Johannes Slok fiir seine Einfiihrung in das Denken Kierkegaards
einen sprechenden Titel gefunden: Christentum mit Leidenschaft. Ein Weg-
Weiser zur Gedankenwelt Soren Kierkegaards, Miinchen 1990. Ebenso emp-
fehlenswert fiir einen ersten phinomenorientierten Zugang ist das Buch von
Arne Gron, Angst bei Stren Kierkegaard. Eine Einfithrung in sein Denken,
Stuttgart 1999.
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strengen pietistischen Erziehung durch seinen vom Geist der Herrn-
huter Briidergemeinde geprdgten Vater. Er hatte seinem jiingsten
Sohn Sgren vor dem Hintergrund seines merkwiirdigen Lebensweges
zwischen Fluch und Segen ein bis zur Grenze des Ertrdglichen gestei-
gertes Stinden- und SchuldbewuBtsein, eine tiefe Schwermut vermit-
telt,"* so dab sich Kierkegaard zeitweise ganz (wenn auch wohl mit
schlechtem Gewissen) vom Christentum abgewandt hat, um das Le-
ben eines Flaneurs zu fithren. Was Kierkegaard aber doch von einem
durchschnittlichen Pietisten unterscheidet, ist der Versuch, nicht nur
Bekenntnisse abzulegen, sondern fiir seine Auffassung von christli-
cher Existenz auf der Hohe der Philosophie und Literatur seiner Zeit
zu argumentieren, deren Instrumentarium er souverdn beherrschte.
So ist er im eminenten Sinn ein Denker des Glaubens gewesen —
nicht, um apologetisch zu beweisen, dal der christliche Glaube
wahr und verniinftig ist, sondern um gleichsam apotropéisch zu zei-
gen, daB derjenige einen Verrat am Christentum (als ,,zweiter Judas®)
begeht, der es in wenn auch bester Absicht zu beweisen versucht —
wie z.B. Hegel, der sich an der Torheit und dem Argernis des Glau-
bens versieht. ,,Also der gldubige Christ hat sowohl als auch ge-
braucht er seinen Verstand, respektiert das Allgemein-Menschliche,
erklart es nicht mit Mangel an Verstand, wenn jemand nicht Christ
wird, aber im Verhdltnis zum Christentum glaubt er gegen den Ver-
stand und gebraucht auch hier den Verstand — um darauf aufzupas-
sen, dass er gegen den Verstand glaube.“*?

Hegels grandioser begrifflicher Aufhebung des Christentums im
Rahmen systematischer Wissenschaft stellt Kierkegaard seine ,,Un-
wissenschaftliche Nachschrift entgegen, und dessen ganzheitlicher
Wahrheitsschau, die alles erkldrt, nur nicht das Existieren des je Ein-
zelnen, seine ,Philosophische(n) Brocken“. So zeigt der Existenz-
theologe Kierkegaard aus philosophischen Griinden und unter dem
EinfluB der Hegel-Kritik Trendelenburgs und der Systemkritik von
Sibbern, Mdller und Mynster, dafi der Glaube eben da anfingt, wo
das Denken authéren muB,"® namlich beim Absurden, beim Paradox,
beim ,,Sprung” in das zu lebende, nicht bloB zu denkende Leben. Und
hier kann nicht alles mit allem logisch vermittelt und verséhnt wer-
den, sondern es gibt bleibende Inkommensurabilitdten.

Das Leben folgt nicht unbedingt den abstrakten Gesetzen der Lo-
gik, sondern es unterliegt vielmehr einer eigentimlichen Existenz-
dialektik, die von Diskontinuititen und Widerspriichen gekenn-
zeichnet ist. Daher ist die angemessene Darstellungsform der
menschlichen Existenz das Fragment, der Aphorismus, das Tage-
buch, Literatur und Lyrik und nicht das System. Denn wenn das Sy-
stemdenken alles zum Abschlufl bringen will,'* dann reichen seine
Logik und Dialektik nicht zur addquaten Erfassung von Wirklichkeit.
Zur Wirklichkeit geh6rt ndmlich auch das alles wieder 6ffnende Zu-
fallige, das als das Unmittelbare nicht im Gliederbau eines Systems
kohérent und konsistent mit anderem antizipierend vermittelt und
versohnt werden kann."® Es kann nur um den Preis des Wirklichkeits-
verlustes aus dem System als unwesentlich ausgeschieden und in
seiner Bedeutung fiir das Dasein geleugnet werden, dessen Wahrheit
sich nicht an sich erfassen l4Bt, sondern sich erst aus dem Wirklich-
keitsverstandnis einer spezifischen Daseinsform menschlicher Exi-
stenz (dsthetisch; ethisch; religits) erschlieBen laBt. Und eine solche
vollzieht sich nicht im methodisch durchgeklérten System, sondern
im offenen Werden und im augenblickshaften ,,Sprung*“.'® Insbeson-
dere die religiose, speziell die paradox-religitse, christliche Existenz
sperrt sich in ihrem Selbstverstandnis dem spekulativen, ordnenden
Zugriff des allumfassenden Systems, wenn sie den Einzelnen in ein
unmittelbares Verhaltnis zu Gott setzt und von Stinde oder Vergebung
spricht. Denn von all dem gibt es keine ,,Wissenschaft*."” Vielleicht
gibt es ein logisches, abgeschlossenes System des Seins im Ganzen —

** Uber die familidren Hintergriinde von Kierkegaards Leben und Werk infor-
miert umfassend Joakim Garff, Stren Kierkegaard. Biographie, Miinchen
2002,

S. Kierkegaard, AbschlieBende unwissenschaftliche Nachschrift, zweiter

Teil, a.a.0., 279 / 280.

'3 vgl. ders., Furcht und Zittern (1843), iibers. v. Emanuel Hirsch, 2. Aufl. Diis-
seldorf o. J., 56.

'* Vgl. ders., Der Begriff Angst (1844), iibers. v. Emanuel Hirsch, Diisseldorf
1952, 6ff.

' Vgl. S. Kierkegaard, Der Begriff Angst, ebd. (vgl. dazu auch Heiko Schulz,
Eschatologische Identitdt. Eine Untersuchung iiber das Verhéltnis von Vor-
sehung, Schicksal und Zufall bei Soren Kierkegaard, Berlin / New York
1994).

16 Ders., ebd., 28.

17 Ders., ebd., 13.
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fiir Gott, aber nicht fiir uns in unserem endlichen Dasein.'® Und weil
das System in seiner Abgeschlossenheit nicht mit der offenen Zu-
kunft des Zufilligen fiir das menschliche Dasein rechnet, hat es
auch keinen rechten Sinn fir die Ethik. Denn Ethik reflektiert auf
das immer ausstehende und darum auch unendlich anzustrebende
Gute, das sein soll, aber noch nicht ist.'® Wenn aber das System
im Ernst keine Ethik kennt, dann kennt es auch nicht die Wirklich-
keit im Ganzen, und so kann es seinen eigenen Anspruch nicht ein-
losen.

Allerdings ist sich Kierkegaard sehr wohl dariiber im klaren, daB
seine polemische Kritik am systematischen Denken im Namen des
Einzelnen nicht system-immanent vorgetragen, sondern nur von au-
Ben an das System herangetragen werden kann.*® Insofern ist Kierke-
gaards Denken dem Inhalt nach zwar unsystematisch, aber der Form
nach, im Blick auf die Strategie seiner Schriften, dennoch systema-
tisch, wobei diese Diskrepanz von Form und Inhalt in stindiger Iro-
nisierung gesetzt und zugleich wieder aufgehoben wird.** Daher ist
seine Systemkritik keine Widerlegung, sondern eine Problemanzeige
in Richtung auf die (christliche) Existenz, indem er immer wieder
den ,Abschlul® problematisiert. Diese existenztheologische Kritik
am Ideal des ,,objektiven, wissenschaftlichen, systematischen Den-
kens zugunsten eines Bedenkens der spezifischen ,,subjektiven* Da-
seinsproblematik des Menschen haben bedeutende Theologen
(K. Barth; R. Bultmann; E. Hirsch) und Philosophen (M. Heidegger;
K. Jaspers; G. Marcel) des 20. Jh.s aufgenommen und je unterschied-
lich weitergefiihrt.

Durch den Tod seines Vaters erschiittert, entschlieBt sich Kierke-
gaard dazu, sein Leben als Dandy aufzugeben, um sein Theologiestu-
dium nun doch abzuschlieBen. Aber nicht, um wie iiblich Pfarrer zu
werden und so als treuer Staats- und Kirchendiener in Amt und Wiir-
den davon zu leben, daB Gottes Sohn gekreuzigt worden ist, sondern
um als freier Schriftsteller — was allerdings nur durch das betricht-
liche Erbe seines Vaters méglich war — ,,ohne Vollmacht und Amts-
autoritdt auf das Religiose, auf das Christliche ,,aufmerksam® zu ma-
chen.”” Daher hat Kierkegaard sein Pladoyer fiir ein entschiedenes
Christentum zunéchst programmatisch (mit Ausnahme seiner durch-
weg unter eigenem Namen verdffentlichten ,,Erbauliche[n] Reden®)
unter einer Vielzahl von Pseudonymen vorgetragen: Victor Eremita;
Vigilius Haufniensis; Johannes de Silentio; Johannes Climacus; Hila-
rius Buchbinder; Frater Taciturnus. Manchmal hat er auch halbpseu-
donym als Anti-Climacus, herausgegeben von Sgren Kierkegaard ge-
schrieben.

Mit diesen Pseudonymen hat es eine besondere, mehrfache Be-
wandtnis. Zwar wuBte im damaligen iiberschaubaren Kopenhagen
sowieso jeder, dafi dahinter der skurrile Magister Kierkegaard steckte.
Aber es geht auch nicht darum, sich hinter Pseudonymen zu verstek-
ken, sondern darum zu zeigen, daB dasjenige, worauf es im Leben ent-
scheidend ankommt, némlich daB man selbst entschieden lebt, nicht
direkt im Modus der Belehrung mitgeteilt werden kann, als ginge es
um eine bloBe Kenntnisnahme irgendwelcher im Grunde gleichgiilti-
ger Sachverhalte. Vielmehr kommt es Kierkegaard zufolge darauf an,
selbst ein Verhaltnis zur dargestellten Sache — die ich im Grunde sel-
ber bin — zu gewinnen, worauf man nur indirekt aufmerksam machen
und in indirekter Mitteilung reden kann. Und aus der Sicht der An-
gesprochenen verstellt Kierkegaard so die Maglichkeit, die eigene
Verantwortung auf eine vermeintliche Autoritit, auf eine bestimmte
Lehrer-Personlichkeit abzuschieben.

Erst spét und als Antwort auf massive Herausforderungen der Ko-
penhagener Gesellschaft im Zuge der Neubesetzung des Bischofs-
amtes von Seeland hat sich Kierkegaard dazu berufen gefiihlt, nun
doch direkt im Namen des Christentums als geschmihter und inso-
fern leidender Mirtyrer streitbarer Zeuge der Wahrheit mit bissiger
Kritik an der Amtskirche zu sein. Nicht zuletzt diese 1855 unter dem
Titel ,Der Augenblick“ von Kierkegaard selbst herausgebrachten
Streitschriften haben den Existenzphilosophen Karl Jaspers zu der
Frage bewogen, ob man nach Kierkegaard iiberhaupt noch redlicher-

" Vgl. ders., AbschlieBende unwissenschaftliche Nachschrift, erster Teil,
iibers. v. Hans Martin Junghans, Diisseldorf / Kéln 1957, 101ff.; 111£f.

' Vagl. ders., ebd.,112.

? Vgl. ders., Der Gesichtspunkt fiir meine Wirksamkeit als Schriftsteller,
a.a.0., 113.

*! Line biindige Darstellung des Systematischen in den Schriften Kierkegaards
bietet Walter Schulz, Soren Kierkegaard. Existenz und System, Pfullingen
1967.

8. Kierkegaard, Uber meine Wirksamkeit als Schriftsteller (1849), in: ders.,
Die Schriften iiber sich selbst, a.a.0., 4.

weise ein Pfarramt iibernehmen kénne.”* Denn es kommt auf den Ein-
zelnen in seinem unmittelbaren (nicht durch Kirche oder eine andere
allgemeine Institution vermittelten) Verhéltnis zu Gott an, der so in
jedem Fall die ,, Ausnahme* ist. So betont Kierkegaard auch mit arg-
wohnischem, demokratie-kritischem Blick auf die nivellierenden
Tendenzen der birgerlichen Revolution 1848: Im Gewissen, vor Ge-
richt und vor Gott steht jeder fiir sich selbst da und tritt nicht ,.en
masse” oder als Publikum im Zusammenschlufi mit allen anderen
auf, um so der eigenen Verantwortung zu entgehen. ,Religits gibt es
namlich kein Publikum, sondern nur Einzelne; denn das Religidse ist
der Ernst, und der Ernst ist: der Einzelne, jedoch so, dass jeder
Mensch, unbedingt jeder Mensch, der Einzelne sein kann, ja sein soll,
so wie er es denn ja ist."**

Nach dieser heftigen, an den Kriften zehrenden literarischen
Fehde mit den von ihm immer wieder des Verrats am Christentum
bezichtigten Vertretern der dénischen Staatskirche, und gerade als
die finanziellen Mittel seiner Erbschaft verbraucht waren, starb Sgren
Kierkegaard nach kurzem Krankenhausaufenthalt aufgrund eines
Schlaganfalls auf offener Strale im Alter von nur 42 Jahren am 11.
November 1855 — er, der sich so mit dem Leidensgeschick Jesu iden-
tifizieren konnte, daB er nicht dlter als 33 Jahre zu werden erwartet
hatte, so alt wie Jesus selbst.

II.

Es sind nun vor allem vier thematische Schwerpunkte, die im Fol-
genden als besonders relevant fiir eine gegenwiirtige theologische
Kierkegaard-Rezeption®® benannt und kurz erlédutert werden sollen:
die Christologie, das Glaubensverstindnis insbesondere im Blick auf
die Auseinandersetzung mit Skepsis und Zweifel, sein Verstindnis
des menschlichen Selbst als Maglichkeit eines anthropologischen
Zugangs zur Gotteslehre und schlieBlich die Frage nach dem ange-
messenen Verhiltnis von Form und Inhalt der Theologie. Diese vier
Schwerpunkte zusammenfassend kénnte man sagen, daB Kierke-
gaard heutzutage vor allem als ein Denker der Subjektivitit von Inter-
esse und Bedeutung ist.*® Zundchst nun zu seinem Verstéindnis der
Person Jesu Christi:

1. Kierkegaards Christologie des absoluten Paradoxes setzt mit der
Kenosis und Inkarnation Gottes in Jesus Christus ein.?” Sie ist das
Inkognito des wahren Gottes, das aufierhalb der systemischen Macht
der Vernunft liegt. Die Betonung von Kenosis und Inkarnation richtet
sich nicht nur einerseits gegen das Bestreben, die Glaubwiirdigkeit
des christlichen Glaubens an der GewiBheit des , historischen Jesus®
festzumachen (die doch héchstens nur zu Approximationen fithren
kann), und andererseits gegen die Verkiirzung des Heilsanspruchs
Jesu Christi auf die Rolle eines blofen Lehrers von Moral und Sitt-
lichkeit. Sie richtet sich vielmehr vor allem gegen eine systematisch
konstruierte Christologie im Modus der Notwendigkeit,”® wonach
Menschwerdung, Tod und Auferstehung Jesu Christi (wie bei Hegel)
gemdl einer verniinftigen und darum selbstverstindlichen ontologi-
schen Dialektik von Endlichkeit und Unendlichkeit im Absoluten be-
griffen werden sollen. Zwar sind Leiden und Tod Christi notwendig,
aber nicht absolut, sondern nur als Konsequenz der freiwilligen
Menschwerdung, die als Inkognito der Gottlichkeit Christi gerade
Grund fiir das Argernis am Paradox ist, daB das Gottliche sich gerade
in diesem einzelnen Menschen zu einer bestimmten Zeit zum Heil
der Menschheit im ganzen unverfiighar offenbart haben soll, wie es
insbesondere Kierkegaards ,Einiibung im Christentum® (1850) im-
mer wieder einschérft. Das Paradox der Kenosis wird auch nicht
durch das Wunder der Auferstehung gleichsam als demonstrative Be-
stitigung des édrgerlichen Anspruchs aufgehoben, sondern vielmehr
aufgrund der Zweideutigkeit und Rétselhaftigkeit, die allen Wundern
als solchen zukommt, fortgeschrieben.

Das christologische Paradox des kenotischen Gottes in Zeit und
Raum fundiert sowohl das pistologische Paradox der Wiedergewin-
nung der Endlichkeit kraft des Absurden als auch das ontologische
Paradox, dall der Einzelne héher ist als das Allgemeine, wie es Kier-

23 Vgl. Karl Jaspers, Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, 2.

Aufl. Miinchen 1963, 513ff. :

S. Kierkegaard, Uber meine Wirksamkeit als Schriftsteller, a.a.0., 9.
Umfassender informiert dariiber Heiko Schulz, Die theologische Rezeption
Kierkegaards in Deutschland und Dénemark, in: Kierkegaard Studies Year-
book, Berlin / New York 1999, 220-244.

¢ Vgl. Arne Gron, The Embodied Self: Reformulating the Existential Diffe-
rence in Kierkegaard, in: Journal of Consciousness Studies 11 / 2004, 26—43.
Vgl. S. Kierkegaard, Philosophische Brocken (1844), iibers. v. Emanuel
Hirsch, Diisseldorf / Kéln 1952, 60.

Vgl. David Law, Kierkegaard as a Nagative Theologian, Oxford 1993, 182f.
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kegaard an Abrahams , teleologische(r) Suspension des Ethischen® in
seiner von ihm fiir eine seiner wichtigsten gehaltenen Schrift ,,Furcht
und Zittern" (1843) expliziert hat. Dieses dreifache, in sich gestufte
Paradox fordert im Argernis oder im Glauben dazu heraus, auf das
system-immanente Transzendieren des Endlichen (etwa anhand des
Leitfadens einer ,,Phinomenologie des Geistes) zu verzichten und
den Zwiespalt der Existenz in der Spannung von Unendlichkeit und
Endlichkeit zu iibernehmen — und zwar entweder verzweifelt im Un-
glauben oder getrostet im Glauben. ,Ist die Einheit [der Existenz,
H.R.] also nicht zuwege zu bringen gewesen durch ein Emporsteigen,
so muss es versucht werden mit einem Herniedersteigen."* Denn:
.Der menschgewordene Gott macht den Zwiespalt ertragbar, weil er
ihn auf sich nimmt.“*® So kommt es angesichts der Kenosis Christi zu
einer Umkehr (metanoia) der Existenzperspektive im Glauben: Nicht
das Transzendieren im Blick auf ein Jenseits, sondern das gelassene
Akzeptieren der eigenen Endlichkeit im Blick auf das Diesseits ist das
Entscheidende.

Daher tritt auch fiir Kierkegaard zumindest im pseudonymen und
halb-pseudonymen Werk das Bedenken von Kreuzestod und Auf-
erstehung Christi gegeniiber Kenosis und Inkarnation in den Hinter-
grund, um nicht in den S()% einer die Endlichkeit iiberfliegenden
theologia gloriae zu geraten.*' Und nur im Blick auf die Kenosis Chri-
sti kann Kierkegaard das Existenzial der Nachfolge gegeniiber dem
Vorbild Christi begriinden, ohne entweder in eine moralisierend-pie-
tistische Werkgerechtigkeit angestrengter Selbsttranszendenz abzu-
gleiten oder auf eine problematische Stihnetod- oder Stellvertretung-
schristologie mit ihrer Tendenz zur eXIStenzvergessenen »billigen
Gnade* (Bonhoeffer) rekurrieren zu miissen.** Somit ist das Kreuz
weder als Zeichen der Erhéhung, des Triumphs und des Sieges tiber
alles Widergéttliche aufzufassen noch im Sinne eines Vergebung be-
wirkenden Opfers zu interpretieren, sondern im Sinne der ausgebrei-
teten Arme Christi, der alle anziehend-abstofiend zu sich einlddt, die
miihselig und beladen sind.?® Allerdings setzt eine entschiedene
Nachfolge eine GlaubensgewiBheit (certitudo) kraft des Absurden
voraus, die auf eine stindig von Skepsis und Zweifel bedrohte Sicher-
heit (securitas) verzichtet. Daher ist nun (etwas ausfiihrlicher) auf
Kierkegaards Auseinandersetzung mit der Skepsis einzugehen:**

2. Auch diese Auseinandersetzung profiliert sich durch die Ab-
grenzung gegeniiber einem auch von damaligen Theologen in
Deutschland wie in Ddnemark vertretenen Hegelianismus (Marheine-
ke; Martensen), demzufolge der christliche Glaube durch spekulative
Durchdringung in den Stand einer durch und durch verniinftigen,
methodisch gesicherten, prazisen Wissenschaft echoben werden und
darum auch verldBliche Lebensorientierung bieten kann. Allerdings
kann in einem so positiv konzipierten religiosen Glauben die Unruhe
des Wissenwollens und des Strebens nach lebensorientierender Ge-
wiBheit und VerldBlichkeit noch nicht zur Ruhe kommen. Denn Reli-
gion und Glaube, insbesondere der christliche, sind selbst ein Hort
der Unruhe, der Anfechtung und des Zweifels. Die erschiitternden
UngewibBheiten des vermeintlich in festen Bahnen gesicherten Le-
bens gerade angesichts des sich offenbarenden, lebendigen Gottes
kann — so nimmt Kierkegaard den neuzeitlichen Problemstand der
Ambivalenz von Gottes-, Welt- und SelbstgewiBheit als Grundmotiv
seines Denkens auf*® — in erster Linie an Abraham verdeutlicht wer-

% 8. Kierkegaard, Philosophische Brocken, a.a.0., 29.

90 Walter Schulz, Soren Kierkegaard. Existenz und System, a.a.0., 37.

*1 Vgl. S. Kierkegaard, Einiibung im Christentum, iibers. v. Emanuel Hirsch,
Diisseldorf / Kéln 1951, 21. Vgl. auch Hermann Deuser, Dialektische Theo-
logie. Studien zu Adornos Metaphysik und zum Spédtwerk Kierkegaards,
Miinchen 1980, 274. Dagegen vertritt Kierkegaard in seinen ,Erbaulichen
Reden® durchaus eine ganz konventionelle theologia crucis (vgl. Hermann
Deuser, Kierkegaard. Die Philosophie des religitsen Schriftstellers, a.a.0.,
216).

Vgl. David Law, Cheap Grace and the Cost of Discipleship in Kierkegaard’s
For Self-Examination, in: Robert L. Perkins (Hg.), International Kierkegaard
Commentary. For Self-Examination and Judge for Yourself!, Mercer Univer-
sity Press 2002, 111-142; ders., Christian Discipleship in Kierkegaard,
Hirsch, and Bonhoeffer, in: The Downside Review 120 / 2002, 293—306.
Vgl. S. Kierkegaard, Einiibung im Christentum, a.a.0., 35ff. zur Interpreta-
tion von Mt 11,28. Die groBe Christus-Statue von Thorvaldsen im Kopenha-
gener Dom mag hier als Anregung gedient haben.

Vgl. zu diesem Themenkreis Markus Kleinert, Sich verzehrender Skeptizis-
mus. Lauterungen bei Hegel und Kierkegaard, Berlin / New York 2005; Hart-
mut Rosenau, ,Ich glaube — hilf meinem Unglauben.” Zur theologischen
Auseinandersetzung mit der Skepsis, Miinster 2005.

Vgl. Kristin Kaufmann, Vom Zweifel zur Verzweiflung. Grundbegriffe der
Existenzphilosophie Kierkegaards, Wiirzburg 2002.
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den. Denn er gilt in der christlichen Tradition als Vater und Vorbild
des Glaubens (Rém 4,1ff.; Hebr 11,17£,; Jak 2,21). Ihn in seinem Ent-
schluf} zu verstehen, auf Gottes Befehl hin seinen Sohn Isaak und da-
mit seine DaseinsgewiBheit zu opfern (Gen 22), ist fiir Kierkegaard
eine niemals abgeschlossene Lebensaufgabe, die in ihrem erschrek-
kenden AusmaB erheblich iiber die Tragweite und den Schwierig-
keitsgrad des methodischen Grundsatzes der neuzeitlichen Philoso-
phie ,,de omnibus dubitandum est* (Descartes) hinausgeht.

Dies halt Kierkegaard seiner Zeit der ,.geographischen Christen-
heit” vor, denn sie bezweifelt mit der Leichtigkeit neuzeitlicher Auf-
klarung alles, auch den Glauben, um dann aber schnell weiter zu ge-
hen zum ,System*, in welchem aller Zweifel im Sinne Hegels auf-
gehoben ist. Hier wird der Zweifel zum Motor und Ferment des
spekulativen Fortschritts und damit in seiner die Existenz erschiit-
ternden Radikalitdt nicht mehr ernst genommen. Denn im Zweifel
und bei der Frage nach GewiBheit gibt es Kierkegaard zufolge keinen
Fortschritt. Jeder muBl immer wieder fiir sich selbst und von vorn an-
fangen. Auch Abraham geht nach seinen Zweifeln nicht einfach wei-
ter, sondern er bleibt mit ,,Furcht und Zittern* (Phil 2,12) in seinem
Zwiespalt zwischen dem Befehl Gottes einerseits und seiner Vater-
liebe bzw. dem moralischen Verbot, den Sohn zu téten, andererseits.
Sein Glaube ist gerade nicht die Auflésung oder Aufhebung des
Zweifels in einer héheren, umfassenderen begrifflichen GewilBheit
(securitas), sondern ein apotropaisches Abbrechen des Zweifels kraft
eines absurd anmutenden Gottvertrauens (certitudo).

Das Absurde in Abrahams Glauben liegt in einer paradoxen Dop-
pelbewegung, die zundchst einmal darauf hinweist, daB der Glaube
kein (statischer) Besitz ist. Die Bewegung des Glaubens ist einerseits
eine der ,unendlichen Resignation“ dariiber, das Wertvollste und
Wichtigste im Leben (den geliebten Sohn) und damit allen Halt und
Sinn aufgeben zu miissen. Andererseits vollzieht der Glaube aber
auch eine Bewegung der ,,Wiedergewinnung der Endlichkeit®, eine
Wiederholung des Lebensgliicks und der DaseinsgewibBheit véllig wi-
der alle Erwartung und Berechnung.®® So beschreibt Kierkegaard un-
ter dem Pseudonym Johannes de Silentio in seiner indirekt autobio-
graphischen Schrift ,,Furcht und Zittern® diese eigenartige Glaubens-
bewegung, um den Unterschied zwischen einer (vermeintlich
gesicherten) ethischen und einer (ungesicherten) religisen Existenz-
weise zu beschreiben. Denn fiir einen Glaubenden ist nicht die all-
gemeinverbindliche Ethik der héchste und gewisseste MaBstab (so
Kant und Fichte). Vielmehr kann es auch eine ,teleologische Suspen-
sion des Ethischen® angesichts einer ,absolute[n] Pflicht gegen Gott*
geben, wie es Abraham zeigt: Er ist der Vater des Glaubens, obwohl er
bzw. gerade weil er bereit ist, [saak im Namen Gottes zu morden.

Ein solcher existentieller Bezug im Ringen um die Bedeutung des
Glaubens fiir das Dasein des Einzelnen ist fiir Kierkegaards theologi-
schen Umgang mit Zweifel und GlaubensgewiBheit programmatisch:
Zweifel und Skepsis vereinzeln den Menschen, aber die Uberwin-
dung von Zweifel und Skepsis im Glauben vereinzelt ebenso. Daher
kann nicht einer den anderen lehren, wie es zur GlaubensgewiBheit
in der Doppelbewegung kommt, sondern man kann nur (pseudonym)
auf das Beispiel Abrahams als Beispiel fiir das Religitse aufmerksam
machen.

Die Bewegung der unendlichen Resignation ist nach Kierkegaard
das AuBerste, Konsequenteste und Redlichste, was ein reflektieren-
der Mensch in Skepsis und Zweifel erreichen kann. Sie ist nicht das

% Wenn Kierkegaard den Glauben als eine Doppelbewegung beschreibt, dann
bietet sich von hier aus auch eine Losung des konfessionellen Streits dar-
iiber an, ob der Glaube Gottes- und / oder Menschenwerk sei, ob er etwas
ist, das Menschen von sich her tun kénnen oder miissen, um der Gnade Got-
tes teilhaftig zu werden, oder ob das Glaubenkénnen selbst schon Wirkung
der Gnade Gottes durch seinen Geist ist. Kierkegaard zufolge ist die erste
Bewegung des Glaubens, die unendliche Resignation, eine ,philosophi-
sche”, also eine, die aus eigener Kraft und mit ganzer Anspannung des Gei-
stes vollzogen werden kann und muB. Die zweite Bewegung, die Wiederge-
winnung der Endlichkeit kraft des Absurden, steht dagegen nicht in der Ver-
fiigungsmacht des Menschen, denn sie féllt nicht in den Bereich des bere-
chenbaren Wahrscheinlichen, auf das sich Menschen von sich her
einstellen kénnen. Die Glaubensbewegung als Vertrauen auf die Wieder-
bringung der Endlichkeit ist vielmehr ein einstellungsméBiger Reflex der
Uberzeugung, daB bei Gott alle Dinge méglich sind oder besser und in
Abkehr vom scholastischen Verstdndnis Gottes als actus purus oder ens
necessarium, daB Gott nichts anderes ist als daB alles méglich ist (vgl. S.
Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, 1849, iibers. v. Emanuel Hirsch, Diis-
seldorf 1954, 37). Darum kann diese aktiv-passive Doppelbewegung des
Glaubens auch nicht in religionskritischer Absicht (Feuerbach; Freud) auf
bloBe Projektion oder Wunschdenken reduziert werden.
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Resultat eines Denkfehlers, der zugunsten einer theoretischen oder
moralisch-praktischen GewiBheit widerlegt werden konnte. Eine sol-
che apologetische Widerlegung wiirde die existentielle Tiefe des
Zweifels nicht erreichen kénnen. Denn zur GewibBheit (des Glaubens)
kommt man nicht durch Logik und Reflexion, sondern durch einen
paradoxen Sprung, in einer Entscheidung des Willens: ,Der Irrtum
des Zweiflers und des Verzweifelten liegt nicht in der Erkenntnis,
denn die Erkenntnis kann schon iiber den néchsten Augenblick
nichts mit Gewissheit entscheiden, sondern der Irrtum liegt im Wil-
len, welcher plétzlich nicht mehr will, dagegen das Unbestimmbare
zu einer wissenschaftlichen Entscheidung machen will %7

Denn wie zum Glauben Abrahams als notwendige, wenn auch
noch nicht hinreichende Bedingung die unendliche Resignation ge-
hért, so zuletzt die Wiedergewinnung der Endlichkeit (= Isaak) kraft
des Absurden. Sicherheit und festen Stand einer klaren und ihrer
selbst durchsichtigen Existenz jenseits aller Zweifel gewinnt man da-
her nicht erst im Eschaton, im Jenseits, auf das man im Sinne einer
~eschatologischen Verifikation® vertrosten kénnte. Wenn die Skepsis
iiberhaupt im Glauben iiberwunden, durch den Glauben abgeldst
werden kann, dann hier und jetzt, in der Gegenwart unserer end-
lichen, diesseitigen Lebensverhéltnisse. Aber abgeldst wird sie nicht
aufgrund logischer Uberlegungen des Verstandes, auch nicht durch
eine eigentiimliche ,logique du coeur® (Pascal) oder irgendeiner an-
deren Art von Logik, sondern nur durch Aufgabe eines jeden men-
schenmdglichen Koordinatensystems (sei es rational, moralisch oder
psychologisch). GewiBheit stellt sich im paradoxen Sprung kraft des
Absurden ein, also nicht durch Widerlegung der Skepsis, sondern
apagogisch dadurch, daB Zweifel schlicht sinnlos werden und nach
GewibBheit gar nicht mehr gefragt oder um sie gerungen wird, wenn es
ein absolutes Verhaltnis zum Absoluten, zu Gott gibt. Insofern richten
sich unsere Glaubenszweifel, die wir haben, im Grunde gar nicht ge-
gen Gott (und wéren dann Ausdruck von Siinde), sondern sie richten
sich nur gegen die Medien, gegen die Art und Weise, wie Gott uns
vermittelt wird, und da sind sie berechtigt. Aber in einem absoluten
Verhdltnis zum Absoluten (wenn denn diese ideale Bestimmung des
Glaubens durch Kierkegaard iiberhaupt eine menschliche Méglich-
keit ist) sind alle Zweifel suspendiert und letztlich bedeutungslos.
Diese absolute Glaubensgewifiheit Abrahams hilt sich nicht im Mo-
dus des Begriffs, sondern in elementarer, transrationaler Stimmung
und Befindlichkeit daran fest, daf bei Gott alle Dinge méglich (nicht:
wirklich, und auch nicht: notwendig) sind.

An Abraham kann man sehen, daB Zweifel nicht intellektuell glo-
rifiziert oder aus Griinden einer wissenschaftlichen Methode in freier
Entscheidung und mit der Intention gewihlt werden, um absolute
Gewibheit zu erreichen, die doch immer nur und bestenfalls eine mo-
mentane Stimmung eines einzelnen, endlichen Daseins in seinem
Verhiltnis zum alles bezweifelnden Zweifel sein kann.*® Vielmehr
iiberfallen uns Zweifel ungewollt und ungesucht stimmungsméBig
in unserer fransrationalen Existenz. Man kann sie nicht ernsthaft
wollen, genauso wenig, wie man sich kraft eigener Einsicht und Vor-
bereitung zum Glauben entscheiden kann. Beides ist ein unverfiig-
bares Widerfahrnis, das in unser Leben einbricht und uns aus allen
bisherigen Bindungen und Orientierungen herauslost. Daher ist der
Zweifel, mit dem sich Kierkegaard auseinandersetzt, weder der me-
thodische noch der spielerische, der als Ausdruck von Freiheit und
Ungebundenheit um des Zweifels willen zweifelt. Thm geht es viel-
mehr um den existentiellen Zweifel, den man wie Abraham in Furcht
und Zittern durchmacht und durchleidet.

Dieser Zweifel fiihrt nicht mit Sicherheit zur GewiBheit, denn er
istin seiner paradoxen Dialektik sowohl in der Lage, Glauben zu wek-
ken als auch umgekehrt dazu, aus dem Glauben herauszutreiben.?®
Denn sein Medium ist die sowohl erkenntnistheoretische als auch
und vor allem die ethische Diskrepanz zwischen Idealitit und Reali-
tat, Anspruch und Wirklichkeit des christlichen Glaubens, die weder
im Denken noch im Sein aufgehoben werden kann.*° ,Der Zweifel
wird nicht durch das System iiberwunden, sondern durch den Glau-
ben, ebenso wie es der Glaube ist, der den Zweifel auf die Welt ge-
bracht hat.“**

¥7 8. Kierkegaard, Geduld in Erwartung, in: ders., Erbauliche Reden 1843/44,
{ibers. v. Emanuel Hirsch, Diisseldorf / Kéln 1956, 129.

% Vgl. 8, Kierkegaard, De omnibus dubitandum est, in: ders., Philosophische
Brocken, a.a.0., 132. ;

% Vgl. ders., De omnibus dubitandum est, a.a.0., 153.

*0 Vgl. ders., ebd., 155.

*! Ders., ebd., 164.

Nun setzt diese These Kierkegaards die Uberzeugung voraus, daB
der christliche Glaube mit seiner Betonung der unendlichen (eschati-
schen) Bedeutung des Einzelnen vor Gott der Prinzipienstellung der
Subjektivitdt in der neuzeitlichen Philosophie vorgearbeitet hat und
in sie eingegangen ist. Allerdings werden dann in der Perspektive der
aufgekldrten Subjektivitdt im Falle von Zweifel, Skepsis und Anfech-
tung des Glaubens Vergewisserungsstrategien problematisch, die sich
auf vermeintlich objektive Gewilheitsinstanzen berufen méochten.
Denn weder die Berufung auf eine vorgegebene Autoritdt (Kirche,
Tradition, Lehrer etc.), noch der Bezug auf ein Stiick vergegenstind-
lichte Biografie (Taufe, frithere Glaubenserfahrungen etc.) kénnen der
Dialektik der Reflexion im Ernstfall standhalten. Insofern sind unter
neuzeitlichen Reflexionsbedingungen z.B. Augustins Hinweise auf
das Wunder der Kirche oder Luthers Pochen auf das ,baptizatus
sum* als Ausdruck des Heilsgeschehens fiir mich ,,extra nos* in der
Situation der Anfechtung von Gottes-, Selbst- und WeltgewiBiheit fiir
Kierkegaard nicht iiberzeugend: ,,Wenn man sagt, dass das Gefiihl der
Sicherheit beim Gedanken an die Taufe aller Anfechtung gegeniiber
darin liege, dass Gott in der Taufe etwas an uns tue, so ist das natiir-
lich nur eine Illusion, die meint, durch eine solche Bestimmung die
Dialektik fernhalten zu konnen [...] und im Augenblick der Anfech-
tung richtet sich der Glaube daher nicht auf Gott, sondern der Glaube
wird zum Glauben daran, dass man wirklich getauft ist.“*?

Ebenso wenig hilfreich ist das typisch neuzeitliche Beibringen
von vermeintlich historischen Fakten durch Autoritéiten der Wissen-
schaft etwa in bezug auf das Leben, Sterben und Auferstehen Jesu
Christi. Denn eine historische Vergewisserung schafft es Kierkegaard
zufolge nur zu Approximationen verldBlicher Sicherheit und ist inso-
fern immer briichig. Wenn iiberhaupt GewiBheit erreicht werden soll,
dann nur im Modus einer selbstverantwortlichen Innerlichkeit, denn
die Wahrheit ist die Subjektivitit (in ihrem entschiedenen Verhalten
zum Faktum objektiver UngewibBheit): ,Das Dialektische ldsst sich
nun einmal nicht ausschliefen. Es kann passieren, dass eine Genera-
tion oder vielleicht zwei in der Vorstellung dahinleben, einen Bretter-
zaun gefunden zu haben, der das Ende der Welt und der Dialektik sei:
Das niitzt nichts. So meinte man lange Zeit die Dialektik dadurch aus
dem Glauben heraushalten zu konnen, dass man sagte, seine Uber-
zeugungskraft bestehe auf Grund von Autoritit. Wollte man dann
den Glaubenden fragen, d.h. mit ihm dialektisch reden, wendet er
die Sache wohl mit einem gewissen unbefangenen Freimut so: Ich
kann und soll fiir den Glauben nicht Rede stehen kénnen; denn ich
habe Ruhe im Vertrauen auf andere, auf die Autoritit der Heiligen
usw. Aber das ist eine Illusion; denn die Dialektik macht nur eine
Wendung und fragt ibn nun danach, d.h. redet dialektisch mit ihm
dariiber, was denn Autoritéit sei und weshalb er nun diese Autoritat
als Autoritdt ansehe. Sie dialektisiert also mit ihm nicht iiber den
Glauben, den er i Vertrauen auf jene hat, sondern iiber den Glau-
ben, den er zu jenen hat.“*?

Allerdings meint Kierkegaards Verlegung der Wahrheit in die Sub-
jektivitdt nicht dezisionistische Willkiir und religiése Beliebigkeit.
Vielmehr geht es ihm um das antagonistische, briichige, existenz-dia-
lektische Verhaltnis des Subjekts, des Einzelnen zur Wahrheit, gerade
dann und insofern sie zweifelhaft ist, und dieses Verhiltnis entschei-
det iiber die Wahrheit ,fiir mich®. Ein solches Verhiltnis kann sich
z.B. in Ignoranz, Ironie, Verzweiflung, Arger oder eben auch im Glau-
ben dufern. Verobjektivieren 1Bt sich die Wahrheit angesichts der
Moglichkeiten einer unendlichen Reflexion nicht. Denn in ihrem
grenzenlosen Infragestellen von allem und jedem wird jeder feste
Standpunkt, auf dem der Einzelne seinen Halt, seine Lebensorientie-
rung, seine Identitdt, gleichsam seine ,ewige Seligkeit® griinden
konnte, bedroht oder gar aufgelést. Der elementare, existentielle
Drang nach etwas Festem, VerlaBlichen im Leben kann hier nicht be-
friedigt werden. Im Gegenteil: wiirde der Einzelne in seiner Subjekti-
vitdt an irgendeiner Stelle mit der Reflexion aufhéren und bei einer
dann natiirlich nur endlichen GewibBheitsinstanz stehen bleiben und
sich mit thr als dem vermeintlichen Absoluten begniigen, wiirde das
Verhiltnis des Einzelnen zur Wahrheit ein Aberglaube, also Unwahi-
heit sein.** ‘

Kierkegaard zufolge kann es im Glauben wie in den Tiefen exi-
stentieller Bedeutsamkeit keine objektive Wahrheit als GewiBheit ge-
ben, und wenn doch, dann ist es Aberglaube. Demgegeniiber kann die

** 8. Kierkegaard, AbschlieBende unwissenschaftliche Nachschrift, erster Teil,
a.a.0., 41/42.

** 8. Kierkegaard, AbschlieBende unwissenschaftliche Nachschrift, erster Teil,
a.a.0., 20.

** Vgl. ders., ebd., 31.
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angemessene Glaubenshaltung nur die des standigen Unterwegsseins
bedeuten, was Abraham als ,,homo viator” verkérpert. Abraham kann
die Doppelbewegung des Glaubens vollziehen, die hier nicht zur Be-
schreibung einer menschlichen Tragédie dient, sondern nur im Blick
auf das Verhdltnis von Zweifel und HeilsgewiBheit unter der Voraus-
setzung interessant ist, dafl sich das Subjekt in seiner Subjektivitat
nicht aufgrund seiner unbedingten moralisch-praktischen Vernunft
seiner selbst sicher ist und deshalb eine religise Anfechtung, wie
sie Abraham erlebt hat, abwehren konnte.

Insofern lebt Kierkegaards Uberwindung von Zweifel und Skepsis
im paradoxen Sprung in den Glauben kraft des Absurden von der
strikten Unterscheidung zwischen Moral und Religion — eine Unter-
scheidung, die sowohl in Kants und Fichtes ethischer Theologie wie
auch in Hegels spekulativer Authebung der Religion in den philoso-
phischen Begriff unterlaufen wird. Fiir die Ethik wie fiir den philoso-
phischen Begriff gilt, dal das Allgemeine héher ist als der Einzelne.
In der Religion aber gilt umgekehrt, daBl der Einzelne hoher ist als das
Allgemeine. Zwischen der ethischen und der religigsen Existenz gibt
es darum Kierkegaard zufolge keinerlei Synthese oder Vermittlung,*
sondern eben nur einen Sprung, ein Spatium, eine absolute Diskon-
tinuitdt.*® Der Glaube kennt keine Sicherheitsgarantien, sondern
tiberldBt sich ungeschiitzt auch dem unberechenbaren und verborge-
nen Gott. Diese These verweist auf den Konstitutionszusammenhang
von Selbst-, Welt- und Gottesverhiltnis oder auf das Verhiltnis von
Anthropologie und Theologie (im engeren Sinne von Gotteslehre)
bei Kierkegaard, das nun kurz umrissen werden soll:

3. Die bekannte Eingangsformel in Kierkegaards halb-pseudony-
mer Schrift ,Die Krankheit zum Tode® (1849) iiber das menschliche
Selbst als ein Verhéltnis, das sich zu sich selbst verhilt, und indem es
sich zu sich selbst verhalt, in eins zu der ,Macht“ verhilt, die das
Selbst als dieses Verhltnis gesetzt hat,*” zeigt, daB hier keine selb-
stindige Gotteslehre entwickelt wird, die Gott als in sich selber ste-
hende Substanz oder als an ihm selber aussagbares Subjekt zu thema-
tisieren versucht. Es wird lediglich ein Gottesbezug innerhalb der
vielfach gegliederten Struktur des menschlichen Selbst ausgemacht.
Eine entscheidende Frage ist dabei, wie dieser Bezug vermittelt ist.
Diese Vermittlung ist nun keine anhand der Verstandeskategorie der
Notwendigkeit vorgenommene, sondern es handelt sich vielmehr um
eine existenziale oder anthropologische Vermittlung im Hinblick auf
das von Kierkegaard analysierte Grundphidnomen der Verzweiflung
des Selbst tiber sich selbst.

Das so vermittelte Gottesverstdndnis kulminiert in der bereits zi-
tierten Formulierung: Gott ist, daf alles méglich ist.*® Damit wird die
Sicherheit (securitas), die ein metaphysischer ,Gott der Philoso-
phen” mit seiner Bestimmung als ens perfectissimum, ens necessa-
rium oder auch als ens realissimum (und gerade nicht als ens possi-
bile) vermittelt, in ein riskantes Vertrauen (certitudo) zurtickgenom-
men: Das zwar Trostliche — etwa gegeniiber einer fatalistischen Ver-
zweiflung der Notwendigkeit aus Mangel an Moglichkeit*® — ist, daf
fiir Gott alles moglich ist. Aber das ein tiber Gott und sich selbst Ver-
fiigenwollen abweisende Riskante ist zugleich, daB bei Gott eben al-
les méglich ist, also sein, aber auch nicht sein kann.

Ist ein solches Gottesverstdndnis zur Erkldarung des menschlichen
Selbst konstitutiv,”® dann liegt mit Kierkegaards Existenztheologie
ein anthropologischer, wenn auch indirekter Gottesbeweis vor,®’
und das Geheimnis der Anthropologie wire dann die Theologie, um
Feuerbachs religionskritische These umzukehren.

5 Was nicht heiBt, daB die religiose, die christliche Existenz nicht auch eine
Ethik bzw. ein ethos enthilt, auf das in der neueren und aktuellen Kierke-
gaard-Forschung mit Recht und ausdriicklich hingewiesen wird (vgl. Her-
mann Deuser, Die Taten der Liebe. Kierkegaard wirkliche Ethik, in: Wilfried
Hirle / Reiner Preul [Hg.], Marburger Jahrbuch Theologie V [,,Gute Werke*“],
Marburg 1993, 117-132). Dieses entfaltet Kierkegard z. B. anhand einer Aus-
legung der Bergpredigt Jesu und des Hohenliedes der Liebe (1. Kor 13) in
seinem spiten Werk ,,Der Liebe Tun* aus dem Jahre 1847.

Das Gleiche gilt fiir das Verhéltnis zwischen einer #sthetischen und einer
ethischen Existenz. Zu den drei von Kierkegaard angenommenen Existenz-
weisen (dsthetisch, ethisch, religits) vgl. ders., AbschlieBende unwissen-
schaftliche Nachschrift, zweiter Teil, a.a.0., 138ff. und ausfiihrlicher ders.,
Stadien auf des Lebens Weg, 1845.

i Vgl. ders., Die Krankheit zum Tode, a.a.0., 8f.

% Vgl. S. Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, a.a.0., 37.

49 Vgl. ders., ebd., 34-39.

%% Was z. B. Michael Theunissen, Der Begriff der Verzweiflung. Korrekturen an
Kierkegaard, Frankfurt / M. 1993, bes. 13-31 bestreitet.

So z.B. Wolfhart Pannenberg, Systematische Theologie I, Gottingen 1988,
105.
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Als Antwort auf die so zugespitzte Frage ist wohl zu sagen, dal in
der , Krankheit zum Tode“ zumindest kein anthropologisch oder exi-
stenzial vermittelter Gottesbeweis als Vorbereitung in Richtung auf
eine positive (christliche) Theologie vorliegt.>* Wohl aber geht es
Kierkegaard um einen plausiblen Aufweis der Denkméglichkeit Got-
tes aufgrund einer mit einem allgemeinen Wahrheitsanspruch ver-
bundenen Analyse der Struktur des Selbst in seinen Formen der Ver-
zweiflung im Modus einer negativen Theologie.”® Dem wiirde auch
die generelle Absicht entsprechen, die Kierkegaard in seinen Schrif-
ten iiber sich selbst darlegt: Es geht ihm nicht um ein Hineinargumen-
tieren in die Wahrheit — das wire ein unmaogliches, die Reichweite
menschlicher Rationalitdt fatal iiberschitzendes apologetisches Un-
ternehmen —, sondern um das Herausargumentieren aus dem Irrtum.
»Denn man wird nicht Christ durch Reflexion, aber in Reflexion
Christ werden bedeutet, dass da ein andres ist, davon man sich ab-
wendet; man reflektiert sich nicht in das Christ sein hinein, sondern
aus Anderem heraus, um Christ zu werden.*>*

Dieses aufgrund einer allgemeingiiltigen Phdnomenologie der Ver-
zweiflung aufzudeckende Andere, der Irrtum, besteht in der Annah-
me, dal} das Selbst sich selbst gesetzt hitte und sich deshalb auch in
soteriologischer Macht selbst zu seinem Heil durchsichtig werden
konnte. Es ist Kierkegaard zufolge vielmehr — gegen Fichtes frithe
., Wissenschaftslehre” formuliert — von einer héheren Macht ,ge-
setzt“. Und nur dies — die soteriologische Ohnmacht des Selbst an
ihm selbst, die mittels einer Phdnomenologie der Verzweiflung auf
eine hohere Macht verweist — miifite auch in einer philosophischen
Argumentation plausibel sein. Genauer gesagt: Diese These miifite im
Blick auf die negative Bestimmung plausibel sein, dal} sich das Selbst
nicht selbst gesetzt haben und sich darum auch nicht selbst durch-
sichtig werden kann, so daB die h6here Macht im Sinne einer negati-
ven Theologie — als verborgener Gott (deus absconditus) — innerhalb
des Selbstverhdltnisses als denkmaoglich erscheint.

Die Beweislast fiir den Nachweis, daB sich das Selbst nicht selbst
gesetzt haben kann, sondern ein von einer héheren Macht abhidngi-
ges, gesetztes Selbst ist, trégt in der , Krankheit zum Tode* die Bestim-
mung der Verzweiflung als ,, Trotz".>® Weil es das Phéinomen des ver-
zweifelten Trotzes gibt, ein selbstédndiges, nicht gesetztes Selbst sein
zu wollen, mub es eine Instanz geben, gegen die ein solches Selbst
ertrotzt wird — namlich die Macht, die das Selbst gesetzt hat.

Nun ist es nicht so entscheidend, ob Trotz — zumal in der poten-
zierten Weise des Ddmonischen®® — ein seltenes Phédnomen ist, um so
die philosophische Verbindlichkeit der These zu bestreiten.?” Denn
hier konnte man auf den Unterschied zwischen einem trotzig Ver-
zweifeltsein und dem BewuBtsein von einem trotzig Verzweifeltsein
rekurrieren.”® Ebenso wenig ist es entscheidend, ob Trotz diejenige
Form von Verzweiflung ist, die latent in allen anderen von Kierke-
gaard beschriebenen Formen von Verzweiflung am Werk und inso-
fern die Grundform ist, oder ob es die Verzweiflung der ,,.Schwach-
heit” ist, sein Selbst — ndmlich als gesetztes — nicht sein zu wollen,
die als Grundform in Anschlag zu bringen wire, um so den von Kier-
kegaard behaupteten Gottesbezug im Selbst ins Leere laufen zu las-
sen,”” oder ob beide Formen dialektisch aufeinander verweisen und
im Grunde dasselbe meinen.®® Fiir alle drei Varianten gibt es Text-
belege in der ,Krankheit zum Tode“. Denn das, was gemeinsam die
Phénomene der ,schwachen“ und der ,trotzigen“ Verzweiflung
auch philosophisch verbindlich zeigen sollen und auch kénnen, ist,
dafl sich das Selbst nicht selbst gesetzt hat, sondern gesetzt ist.

Es ist aber die noch mit Recht offen gehaltene Frage,®" ob vom blo-
Ben Gesetztsein als solchen, das in Trotz und / oder Schwachheit of-
fenbar wird, noch weiter Verbindliches iiber diejenige Instanz gesagt
werden kann, die das Selbst gesetzt hat. Denn trotzig und / oder
schwach konnte das Selbst auch sein, ohne sich auf einen Gott als
52
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Insofern ist der Kritik Theunissens (s. Anm. 51) zuzustimmen.

So die These von David Law, Kierkegaard as a Negative Theologian, a.a.0.,
bes. 1-34 und 206-217.

S. Kierkegaard, Der Gesichtspunkt fiir meine Wirksamkeit als Schriftsteller,
a.a.0., 90.

%5 Vgl. 8. Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, a.a.0., 67—74.

3¢ Vgl ders., ebd., 72.

%7 S0 Michael Theunissen, Der Begriff Verzweiflung, a.a.0., 31.

% Vgl. dazu Joachim Ringleben, Die Krankheit zum Tode von Séren Kierke-
gaard. Erkldrung und Kommentar, Géttingen 1995, 114—128.

So Michael Theunissen, Der Begriff Verzweiflung, a.a.0., 30.

So Joachim Ringleben, Die Krankheit zum Tode von Séren Kierkegaard,
a.a.0., 47.

Vgl. Michael Theunissen, Der Begriff Verzweiflung, a.a.0., 97.
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héhere Macht zu beziehen. Es wire dann zu priifen, ob es Alternati-
ven zu der Annahme einer héheren Macht gibt, die die von Kierke-
gaard beschriebenen Formen der Verzweiflung erklirlich machen
kénnten.

Als eine solche Alternative kiénnte z. B. der Bezug auf den Ande-
ren, auf den Mitmenschen aufgestellt werden.®” Doch mag der Mit-
mensch — im weiten Sinne von Gesellschaft, Tradition, Kultur etc.
verstanden — auch fiir vieles innerhalb der Synthese, die das Selbst
nach Kierkegaard ist, konstitutiv sein, so doch nicht fiir die Synthese
als ganze und gesetzte.

Sonst bestiinde auch die Gefahr, das Du des Anderen numinos
aufzuladen,®® es zu vergéttlichen oder zu verteufeln und damit im
Hinblick auf die Verantwortlichkeit des Selbst zu iiberfordern oder
zu verkennen. Denn von einem Innerweltlichen, seinerseits Gesetz-
ten, kann fiir ein anderes Innerweltliches, Gesetztes, keine ., Rettung*
(soteria) im soteriologischen Sinn erwartet werden, wenn nicht eine
solche beklemmende Aporie im wechselseitigen Bezug von ego und
alter ego entstehen soll, wie sie etwa Jean Paul Sartre in seinem
Drama ,Bei geschlossenen Tiiren“ zur Veranschaulichung seiner
»Blick“-Analyse in ,,Das Sein und das Nichts“ inszeniert hat.®*

Wenn demnach das Selbst gesetzt ist und sich nicht selbst gesetzt
hat, dann kann folglich auch gesagt werden, daB es eine hohere Macht
gibt, die das Selbst gesetzt hat — allerdings nur im Modus einer nega-
tiven Theologie. Wer oder was immer diese héhere Macht an ihr sel-
ber positiv sein mag, bleibt auf dem Boden einer anthropologischen
oder existenzialen Vermittlung verborgen (deus absconditus). Sie
reicht nur bis zu einem blofien ,Dali* einer solchen Macht, die aber
als solche konstitutiv fiir das Selbstverstindnis des Menschen ist.
Gott ist zwar nicht denknotwendig, aber er erschlieBt seine Wirklich-
keit im Existenzial der Verzweiflung (des Trotzes und / oder der
Schwachheit), sich nicht selbst setzen zu kénnen.

4. Erst in diesem Relationsgefiige von Gottes-, Selbst- und Weltver-
haltnis stellt sich fiir Kierkegaard die neuzeitliche Frage nach Selbst-
vergewisserung, Autonomie und Selbstverwirklichung, nach Indivi-
dualitdt und IchbewuBtsein. Von hier aus stellt sich abschliefend die
Frage nach dem angemessenen Verhiltnis von Form und Inhalt der
Theologie. Denn wenn Kierkegaard das Problem der Selbstreflexion
wie kaum ein anderer in methodischer wie existenzialer Konzentra-
tion auf das eigene Selbst durchdacht hat, dann liegt es auf der Hand,
dab die angemessene literarische Form einer solchen Thematisierung
die Autobiografie ist. Zu dieser literarischen Gattung z&hlt auch und

%% Vgl. ders., ebd., 52 in bezug auf Jean Paul Sartres Analyse der ,mauvaise
foi*,

%9 So 2.B. in der dialogischen Philosophie Ludwig Feuerbachs oder Martin
Bubers.

% Jean Paul Sartre, Bei geschlossenen Tiiren, in: ders., Dramen II, Reinbek bei
Hamburg 1965; ders., Das Sein und das Nichts, Hamburg 1952, 338ff.

gerade das schriftstellerische Werk Kierkegaards im Ganzen, wenn
auch nicht im Sinne einer vergleichsweise naiven Selbstthematisie-
rung memoirenhafter Art, sondern durchaus durchreflektiert und
problembewult in der Taktik seiner Pseudonymitét sowie der litera-
rischen Aufarbeitung seiner beiden biografischen Traumata: sein Ver-
héltnis zum Vater wie zu seiner Verlobten Regine.

Dal} Kierkegaard nicht ein naiver Autobiograph ist, schon gar
nicht mit dem Pathos der Selbstgefilligkeit, sondern auf vielfiltige
Weise gebrochen und auch sich selbst gegeniiber in ,indirekter Mit-
teilung”, macht auf die innere Problematik der literarischen Gattung
~Autobiographie® aufmerksam. Aber gerade deswegen ist das Werk
Kierkegaards eine Héchstform der Autobiographie, weil er diese
Form von innen her (d.h. durch Reflexion) aufbricht, indem er um
das Rétsel des Selbst weil, das sich selbst ja niemals ganz und gegen-
stindlich vor sich hat, um sich beschreiben zu kénnen. ,Das Leben
lsst sich erst erkldren, wenn es durchlebt ist.“® Somit ist das Rétsel
des Selbst gar nicht in der Selbstbeschreibung zu lésen, sondern es
bleibt als solches bestehen und mubB als solches iibernommen wer-
den. Es ergeht allerdings nach Kierkegaard die Forderung, sich selbst
gerade darin ,,durchsichtig® zu werden, also von sich selbst ab- und
durch sich selbst hindurchzusehen auf den Grund des Ich, auf Gott:
»[...] im Verhdltnis zu sich selbst und in dem Willen, es selbst zu sein,
grindet das Selbst durchsichtig in der Macht, die es setzte. Welche
Formel wiederum [...] die Definition fiir Glauben ist.*

Aber wie wire das moglich? Denn sich selbst durchsichtig griin-
den in der Macht dessen, der das Selbst gesetzt hat, kann ja nur im
Paradox der Selbstsetzung mit dem Ziel der Selbstabsetzung gelingen
— also gar nicht. Denn ,,[...] ich kann von allem abstrahieren, aber
nicht von mir selbst [...]“%” Deshalb hat sich ja gerade das Ich seit
Descartes und vor allem bei Fichte als das neuzeitliche fundamentum
inconcussum erwiesen. Auf das Paradox der Selbstaufgabe durch
Selbstsetzung oder Selbstsetzung durch Selbstaufgabe ist dann hiich-
stens —und das wiirde gerade Kierkegaards Form der Autobiographie
rechtfertigen — mit den dann wesentlichen Mitteln der Ironie und des
Humors hinzuweisen. So wird die Diskrepanz von Wollen und Kén-
nen, Ideal und Wirklichkeit im Hinblick auf die Selbstaufgabe (im
doppelten Wortsinn als destinatio wie negatio) festgehalten, aber
nicht linger im Modus der Verzweiflung, sondern im Modus der Ver-
sohnung, wie sie das Christentum im Wort vom Kreuz verkiindet,
ohne dabB sie affirmativ gedacht werden kénnte. Denn es ist und bleibt
»Torheit und Argernis®.

% 8. Kierkegaard, Papirer II, A 725 (= S. Kierkegaard, Die Tagebiicher I, hg, v.
Hayo Gerdes, Diisseldorf / Kéln 1962, 103).

%6 Ders., Die Krankheit zum Tode, a.a.0., 134.

87 Ders., Papirer I, A 162 (= S. Kierkegaard, Die Tagebiicher I, a.a.0., 73).

Allgemeines / Festschriften / Universallexika

Das Christentum an der Schwelle zum 3. Jahrtausend. Erfahrungsgehalte der
jiidisch-christlichen Tradition angesichts von Schwellensituationen und
Jahrtausendwechseln, hg. v. Albrecht Grézinger / Ekkehard W. Stege-
mann. — Stuttgart: Kohlhammer 2001. 190 S., kt € 16,00 ISBN
3-17-016880-0

Es ist zwar noch nicht lange her, doch irgendwie muten die Auf-
regungen aller Art und auf vielen Ebenen schon jetzt seltsam und
fremd an, die durch den Ubergang in ein neues Millennium angesto-
Ben worden sind, auch im Wissenschaftsbetrieb. Das bedeutet selbst-
redend nicht, dafl die damals gewonnenen Erfahrungen und Reflexio-
nen ohne Belang gewesen wiéren. Sie haben iiber den AnlaB prinzi-
piell Anspruch auf Interesse. — Der Sammelbd von Professoren der
Universitdt Basel ist ein solches Relikt mit nachhaltiger Bedeutung.
12 Beitrdge, alle aus einer Ringvorlesung hervorgegangen und meist
den Vorlesungsstil beibehaltend, suchen aus der Perspektive der
wesentlichen theologischen Ficher auszumachen, welche Relevanz
in unserer religiésen Tradition transitorische Situationen besitzen,
die nicht von innen, sondern vom schieren Kalender ausgel8st wor-
den sind. Die durchgehende Leitlinie ist das protestantische BewuBt-
sein.

Anfang und Ende des Bdes bilden Referate, die die gegenwirtige Situation
bedenken (A. Grizinger iiber den postmodernen Protestantismus, Chr. Axt-Pis-
calar iiber die Herausforderung heute durch die anderen Religionen). Dazwi-
schen fiigen sich allgemeine (M. Jung, Wendezeiten in der Christentums-

geschichte, H. Lehmann, Européische Situation im 20, Jh., G. Pfleiderer iiber
Schwellendeutungen) und spezielle Betrachtungen iiber Wechselzeiten
(R. Bréndle fiir die Spitantike, H.-P. Mathys, K. Seybold, P. Wick, E. W. Stege-
mann iiber Erfahrungen der und mit der Bibel). Den missionstheologischen
Aspekt wahrt der Beitrag von Chr. Lienemann-Perrin. Eine grundsitzliche
Sicht eroffnet H. Raguse mit einem Aufsatz iiber ,Text als Mittler zwischen
Gottes Wort und Subjektivitat*.

Es ist natiirlich verwegen, aus der Fiille des Materials, das bei-
gebracht wird, und aus den naturgemaB manchmal betrichtlich di-
vergierenden Fachaspekten der Referenten so etwas wie ein Resumé
fertigen zu wollen. Man kann allenfalls einige Gesichtspunkte her-
vorheben, die 6fters genannt werden, auch wenn es iibertrieben wire,
sie als Leitmotive des Bdes zu bezeichnen. Auffillig ist der starke In-
dividualismus, der einige Aufsétze bestimmt. Er zeigt sich v. a. bei
H. Raguse, der versucht, die mittelnde Notwendigkeit einzig aus der
Wortansage der Hl. Schrift abzuleiten. Der Gedanke an eine Lehr-
instanz konnte hilfreichen Ausweg aus den so entstehenden Proble-
men anzeigen. Die Einzelanalysen schenken allen Aufgeregtheiten
ein erhebliches Potential von Beruhigung und Gelassenheit: In
Schwellensituationen haben Prophezeiungen und Vorausschauen
hohe Konjunktur. Gekommen ist es meist anders und viel ,norma-
ler*, als die Propheten meinten. Die Summe des Bésen scheint immer
gleich zu bleiben. Das machen erfrischend deutlich Hartmut Leh-
manns ,Erkundungen in unwegsamem Gelédnde. Zur Erforschung
des Christentums im 20. Jahrhundert®. Die fundamentalistischen
Tréume J. R. Motts von einer universalen Christianisierung (durch
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Europa) sind ebenso geplatzt wie A. v. Harnacks kulturprotestanti-
scher Fortschrittsglaube zerrann. Und auch A. Hitler enttiuschte die
Christen, die aus ihm einen zweiten Heiland machen wollten, denk-
bar bitter und schrecklich. Vielleicht sollte man mehr die Mahnung
K. Seybolds beherzigen: Das Christentum solle sich nicht ausschlieB-
lich mit der letzten, sondern auch ein wenig mit der nichsten Zu-
kunft befassen.

Ein Konvolut mit vielen Anregungen zeittheologischer Natur ist
anzuzeigen; das Personenregister am Schlub erschlieBt sie in etwa.
Wenn man auch die V. nidher kennenlernen diirfte, wire man dank-

bar.

Pentling Wolfgang Beinert

Die Weisheit — Urspriinge und Rezeption. Festschrift fiir Karl Loning zum 65.
Geburtstag, hg. v. Martin Fassnacht / Andreas Leinhdupl-Wilke /
Stefan Liicking. — Miinster: Aschendorff 2003. 308 S. (Neutestamentliche
Abhandlungen, Neue Folge, 44), Ln € 55,00 ISBN: 3—402-04792—6

Die anldbBlich des 65. Geburtstages Karl Lonings von Martin Fass-
nacht, Andreas Leinhaupl-Wilke und Stefan Liicking herausgegebene
FS bietet eine Auseinandersetzung mit dem Thema Weisheit aus alt-
testamentlicher und neutestamentlicher Perspektive, die um jeweils
einen Beitrag zu gnostischer und patristischer Theologie sowie zur
Bibeldidaktik angereichert wird. Ein Werkverzeichnis des Jubilars
rundet die Festschrift ab. In Anlehnung an den inhaltlichen Fokus
der Arbeiten Karl Lonings zur neutestamentlichen Zeitgeschichte
wurde das Thema Weisheit als Ausgangspunkt fiir die Festschrift ge-
wihlt (vgl. nur Karl Loning [Hrsg.|, Rettendes Wissen. Studien zum
Fortgang weisheitlichen Denkens im Frithjudentum und im friithen
Christentum. Verdffentlichungen des Arbeitskreises zur Erforschung
der Religions- und Kulturgeschichte des Antiken Vorderen Orients
und des Sonderforschungsbereiches 493, Bd 3 [AOAT 300], Miinster
2003; ders., Die Konfrontation des Menschen mit der Weisheit Gottes.
Elemente einer sapientialen Soteriologie, in: ebd., 1-41). Diese Fo-
kussierung hat an ihren Anhalt an der von Max Kiichler getroffenen
Unterscheidung von Tora-Weisheit und (speziell) apokalyptischer
Weisheit, die Karl Loning fiir das Verstandnis der Jesustraditionen
im lukanischen Doppelwerk mittels eines synchronen textanaly-
tischen Ansatzes fruchtbar zu machen sucht (vgl. Max Kiichler, Frith-
jiidische Weisheitstraditionen. Zum Fortgang weisheitlichen Den-
kens im Bereich des friihjiidischen Jahweglaubens [OBO 26], Frei-
burg 1979). ,SchlieBlich kristallisiert sich im Begriff der Weisheit*,
so schreiben die Hg. in ihrem Vorwort (3), ,,das Interesse an der Ver-
mittlung rettenden Wissens. Weisheit ist kein esoterisches Geheim-
wissen, sondern ein lebenspraktisches Wissen, das durch Texte und
Schulen weitergegeben wird.

Den ersten Beitrag stellt Max Kiichler: Die Weisheit der Paradiese. Ein Essay
(6—15), in dem er das gerettete Wissen des verlorenen Paradieses dem rettenden
Wissen des zukiinftigen Paradieses gegentiberstellt. Beide Weisheiten, die aus
der absoluten Vergangenheit gerettete sowie die auf die absolute Zukunft hin
rettende, bezeichnet Kiichler als ,Weisheiten dazwischen®, die sich auf entwe-
der schon verlorene oder aber noch ausstehende Welten beziehen: ,,den beiden
Paradiesen am Anfang und Ende”. (12) Die Wirklichkeit dazwischen erfiihre
der Mensch als eine gebrochene oder zerbrochene, aber real bedringende Gré-
Be. ,,Die beiden Paradiese jenseits des riick- oder vorwértigen Randes der realen
Geschichte sind die beiden utopischen Pole, von denen her die israelitische
und friihjlidisch-frithchristliche Weisheit denkt.“ (12) Entsprechend unter-
scheidet Kiichler die ,herleitende Weisheit des sapientialen Judentums* und
»die hinleitende Weisheit des apokalyptischen Judentums* und findet beide
synthetisiert in frithjiidischen Weisen wie etwa Jesus von Nazaret, der ,nie
nur als Weisheitslehrer im Sinne der kynisch-stoischen Wanderprediger, aber
auch nicht nur als ,verriickte[r]* (vgl. Mk 3,21) apokalyptische[r] Prediger” zu
verstehen sei. (15) Auf Kiichlers Aufsatz folgt Peter Weimar mit Anmerkungen
zu einer spdten Redaktion der Josefsgeschichte, die er betitelt mit Spuren der
verborgenen Gegenwart Gottes in der Geschichte (17—36). Diese Spuren der ver-
borgenen Gegenwart Gottes in der Josefsgeschichte sind fiir Weimar AnlaB,
nach der weisheitlichen Priigung der Josefsgeschichte ebenso wie nach der Be-
deutung dieser Spuren fiir die heilsgeschichtlich ausgerichtete Uberarbeitung
zu fragen. Die in einem nachexilischen Entstehungshorizont anzusetzende Be-
arbeitung ldfit Weimar einen Wandel konstatieren ,,aus einer weisheitlich ge-
stimmten Lehrerzahlung novelistischen Zuschnitts zu einem stdrker roman-
hafte Ziige tragenden Erzihlwerk, auch dieses durchaus weisheitlich beein-
flusst, ohne daB es sich aber darauf beschrinken liefe.“ (31) Die escha-
tologisch-messianische Deuteperspektive ist auch nach Weimar fiir die
Josefsgeschichte in ihrer literarischen Endgestalt naheliegend, obgleich dar-
tiber hinaus nach Weimar ebenfalls ein Zusammenhang zwischen der entspre-
chenden Bearbeitung der Josefsgeschichte mit der fiir die Gestaltung des Gene-
sisbuches relevanten Redaktion anzunehmen sei. Auf dem Hintergrund weis-
heitstheologisch geprigter Psalmen thematisiert Erich Zenger Dimensionen der

Tora-Weisheit in der Psalmenkomposition Ps 111-112 (37-58). Das weisheits-
theologische Konzept dieses Diptychons ist nach Zenger als Tora-Weisheit zu
charakterisieren, auch wenn der Begriff Tora selbst nicht fillt. DaB Ps 111 dem
Geschichtskonzept der Tora folge und dazu einlade, durch das Studium der
Tora zur wahren Weisheit zu gelangen, ist fiir Zenger eine naheliegende Annah-
me. (55) Die weisheitstheologischen Traditionen in Ps 111 (JHWH-Furcht als
der ,,Anfang® von Weisheit; JHWH selbst als der ,,Anfang“ der Weisheit, ,,d. h.
ihr Stifter und Geber”; ,,das Streben nach Weisheit als Lebenskunst®) lassen Ps
112 als eine Art Fortsetzung von Ps 111 erscheinen: ,,Wer die geméB Ps 111
durch das Studium der Tora erlangte JHWH-Furcht in ein gesetzesgemélies Le-
ben transportieren will, wird dies eben so tun, dass er wie JHWH selbst handelt
[...] Der JHWH-Fiirchtige ist als gnddiger und barmherziger und gerechter
Mensch sowie als grofiziigiger Geber von Gaben an die Armen ein ,Abbild‘ ge-
nau jenes fiirsorglichen Kénigs JHWH, dessen Profil in Ps 111 entworfen ist.
Der ,weise’, d. h. der lebensforderliche Mensch, ist ein Abbild des lebensférder-
lichen Gottes [...] Die ,Weisheit* des JHWH-Fiirchtigen wird so zu einer retten-
den Weisheit — auch fiir den ,Weisen® selbst.” (55) Schule in Israel als Sitz der
Weisheif ist Thema des folgenden Aufsatzes von Elisabeth Sevenich-Bax
(59-77), die zunichst die weisheitlichen Traditionen Israels in verschiedene
Entwicklungsstufen typisierend einteilt, bevor sie der Frage nachgeht, ob
denn die Weisheitslehren ihren Sitz in der Schule gehabt hétten, also in Unter-
richtsituationen gelehrt und gelernt wurden. Dab fiir die (jiingere) Form der
Lehrrede in Spr 1-9 schulische Institutionen vorauszusetzen seien, nimmt
auch Sevenich-Bax an, eine Nutzung fiir schulische Zwecke, d. h. ,,eine didak-
tische Verwendung als ,Schulbuch‘ bzw. als (moralisch unterlegene) Lese- und
Schreibiibung fiir angehende Schreiber” gilt als wahrscheinlich. (66f.) Zuriick-
haltender ist jedoch die Bewertung des éltesten Teils der Spruchsammlung
(Spr 10,1-22,16) in diesem Kontext: ,Die Situation wird auch dadurch er-
schwert, dass innerhalb des Alten Testaments Schulen nirgends direkt erwihnt
werden. Dennoch sind einige Riickschliisse méglich bzw. erlaubt, die die Exi-
stenz von Schulen als ,Sitz‘ bzw. Triger der Weisheit wahrscheinlich machen
konnen.” (67) Wo findet die Weisheif ihren Ort? fragt Martin Ebner in seinem
Beitrag iiber Weisheitskonzepte in Konkurrenz. (79-103) Als in der Ausein-
andersetzung mit der hellenistischen Bildungstradition konkurrierende Schrif-
ten iiber die Frage ,Was ist jiidische Weisheit?* fithrt Ebner Jesus Sirach und
das Henochbuch an. Wihrend das Buch Jesus Sirach jedoch die alten Weis-
heitstraditionen Israels aufzuriisten wisse gegeniiber der hellenistischen Bil-
dungsweisheit, prisentiere dthHen nur ,ausgesprochenes Geheimwissen® als
»Weisheit”. (84-87) Die entsprechende Kritik Sirachs sei nach Ebner deshalb
rechtmaBig: ,,Weisheit im Sinn des dthHen ist mythisch eingekleidetes Bil-
dungswissen v.a. aus den Sektionen Astronomie, Kosmologie und des Kalen-
derwesens [...] Weisheit im Sinne Sirachs und anderer kanonischer Weisheits-
biicher liegt in &thHen nicht vor. Die Etikettierung mit dem gleichen Label
diirfte im Sinne des Konkurrenzunternehmens Absicht sein. Dahinter steht
die folgenreiche Behauptung: Die einzige Weisheit, die es in der Gegenwart
gibt und geben darf, ist eben jene wahrhaft ,apokalyptische Weisheit’, wie sie
etwa von dthHen présentiert wird.“ (88) Martin Fassnacht iiberschreibt seinen
Beitrag tiber Das Verhdltnis von Wissen und Rettung dargestellt an der Wunder-
geschichte Mk 5,21-43 mit: Konfrontation mit der Weisheit Jesu. (105-124) Ob
es auch in Wundererzihlungen eine Affinitit zu einer weisheitlichen Erfas-
sung und Durchdringung des erzihlten Plots geben kénne, ist die Ausgangs-
frage Fassnachts, die letztendlich bejaht wird. So zeichne sich nach Fassnacht
die Weisheit der an Blutfluf leidenden Frau dadurch aus, daf sie ihr Wissen zu
einer rettenden Begegnung mit dem Weisheitslehrer Jesus zu nutzen verstehe,
wobei ihre Erwartungen und Hoffnungsmuster deshalb weisheitlich struktu-
riert seien, weil sie anders als die Nazarener auf die besondere Weisheitshefi-
higung Jesu vertraue. (122) ,,So ist die Art von Wissen, die das Verhalten und
die Erwartungen dirigiert, ein von sozialen und verwandtschaftlichen Katego-
rien unabhéngiges rettendes Wissen, das eine vertrauensvolle Beziehung zum
machtvollen Weisheitslehrer ermoglicht”, wie Fassnacht nicht zuletzt auch un-
ter Hinweis auf die Leserperspektive betont. (122£.) Jesus als Weisheitslehrer im
Markusevangelium ist das Thema des Beitrags von Ludger Schenke (125-138),
der die Spuren jiidischer Weisheitsvorstellungen im MkEv untersucht.
Schenke verweist darauf, daB der markinische Jesus in seiner , Lehre* nicht
nur Weisheitsworte und Formen weisheitlicher Lehre verwende, sondern sein
Wirken sich nach Mustern richte, wie sie fiir das Wirken der personifizierten
,Weisheit* gegolten hitten. (134) ,,Der markinische Jesus belehrt wie die ,altte-
stamentliche ,Weisheit’ und ihre Lehrer iiber den ,Weg zum Leben* (10,17.21).
Diesen Weg ist er selbst vorausgegangen (8,31; vgl. 1,2f). Fiir die Jesusjiinger ist
es der Weg der Kreuzesnachfolge (8,34f.), auf dem sie ,owiges Leben‘ gewinnen
werden.” Die Unterweisung des Lesers im so genannten ,Reisebericht” unter-
sucht Ulrich Busse Dargestellt an Lk 10,25-42. (139-153) In Anlehnung an den
Jubilar wendet sich Busse dem narrativen Theologen Lukas zu. Die in der Regel
als dilemmatisch konstatierte Auslegung des Reiseberichtes als einer , Jiinger-
belehrung iiber eine vita christiana auf dem Hintergrund der letzten Reise Jesu
nach Jerusalem" wird nun zugunsten eines leserorientierten narrativen Span-
nungsbogens korrigiert: ,Deshalb muss die bisherige kritische Interpretation
des sogenannten ,Reisebericht’ ihre Auslegung vom Topos der Jiingerbelehrung
in den einer Leserlenkung transformieren.“ (151) Die redaktionelle Absicht der
indirekten Leserunterweisung ist deshalb auch fiir die untersuchten Verse
10,25-42 zu veranschlagen, die erldutern, ,,was zur Zeit des Evangelisten Lk
6,47 bedeutet: ,Jeder, der zu mir kommt und meine Worte hort und tut — ich
will euch zeigen, wem er gleich ist‘: Er gleicht der Jiingerin Maria, die ,das
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gute Teil erwéhlt hat, das ihr nicht genommen werden kann® und jenem Sama-
riter, der dem Wort ,entsprechend handelt' (10,37).“ (152) Weisheit und Phi-
losophie in der Apostelgeschichte (Apg 6,1-8,1a und 17,16-34) ist das Thema
des Beitrages von Detlef Dormeyer. (155—184) Stephanus und Paulus représen-
tieren nach Dormeyer fiir Lukas , zwei mdgliche Formen des christlichen Helle-
nismus*®, wobei die Version des Paulus letztendlich als die erfolgreichere dar-
gestellt wird. (181) Entsprechend konstatiert Dormeyer, daB Lukas bewubt die
prinzipielle Diskussion von Weisheit und Philosophie vermeide: ,Dann hiitte
er Stephanus verurteilen und ihn der Rechtfertigung durch den Auferstande-
nen iiberlassen miissen. Weisheitlich lebensnéher ist es, narrativ Hauptfiguren
in Sackgassen gehen zu lassen und gleichzeitig ihr Recht und ihre Wiirde zu
wahren. Stephanus triumphiert wegen der ungerechten Hinrichtung aufgrund
der vorgeschobenen Blasphemie und wegen der rechtfertigenden Vision des
Auferstandenen. Doch der verurteilende Weg der radikalisierten propheti-
schen Weisheit ist mit Stephanus gescheitert. Er wird nicht weiter gegangen
[...] Die anderen christlichen Verkiinder, insbesondere Paulus und Petrus, set-
zen daher auf évoéfewr = Frommigkeit (Apg 3,12; 10,2-7). Die Symbolik des
Judentums und der anderen Religionen wird als der sichtbare Ausdruck der
Suche nach Gott und seiner Verehrung geachtet.“ (182) Andreas Leinhaupl-
Wilke bietet in seinem mit ,.Die Stunde des Menschensohnes* (Joh 12,23) iiber-
schriebenen Beitrag Anmerkungen zur ,heimlichen Mitte“ des Johannesevan-
geliums. (185-210) Joh 12,23 ,Die Sunde ist gekommen, dass der Menschen-
sohn verherrlicht wird“ wird als zentrale Aussage des JohEv eingestuft und da-
mit als die heimliche Mitte des Buches. In seinem Resiimee betont
Leinh&upl-Wilke, daf} die soteriologische Funktion der Stunde, in der der Men-
schensohn verherrlicht werde, einen inklusiven Charakter habe und damit das
JohEv eine Transformation apokalyptisch-weisheitlichen Denkens biete: ,Das
exklusive und verborgene Wissen um die Rettung einer Minderheitengruppe,
wie es uns aus der klassischen Apokalyptik bekannt ist, wird durch das Kom-
men Gottes zu den Menschen in der realen Gestalt des Jesus von Nazaret iiber
den abgeschlossenen Kreis der johanneischen Erzihlgemeinschaft hinaus zu-
ginglich fiir alle diejenigen, die um die Stunde des Menschenschnes wissen.“
(208) Paulus riickt nun in das Zentrum der Betrachtungen von Hubert Fran-
kemélle: ,Apokalyptische Weisheit” bei Paulus? Hermeneutische Prolegome-
na. (211-241) Der kritischen Diskussion der These von der ,apokalyptischen
Weisheit” in der paulinischen Theologie stellt Frankemélle in seinem Beitrag
eine Befragung sprachlicher und hermeneutischer Pramissen (der Auslegung)
voran. In deren Rahmen untersucht er auch das Syntagma ,apokalyptische
Weisheit” auf seine semantische Vertriglichkeit hin, da nur der Begriff der
Weisheit biblisch vorgegeben sei, hingegen der Begriff der Apokalyptik sich je-
doch der modernen Religionswissenschaft verdanke. (222) Die Frage ,apoka-
lyptische Weisheit“ oder (prophetische) Tora-Theologie des Paulus? (vgl.
230ff.) beantwortet Frankemélle mit eindeutigen Hinweisen auf die tora-theo-
logischen Aspekte des Paulus, der sein neues theologisches Konzept in den
heiligen Schriften Israels vorfande, ,wobei er in seiner neuen Lebensphase je-
doch nicht die dtn-dtr Theologie, sondern die priesterliche Theologie favori-
siert. Innerhalb seiner von dort iibernommenen Schopfungs-, Geschichts- und
Gnaden-Theologie erdffnet sich fiir Paulus die Deutung der soteriologischen
Funktion des Kreuzesgeschehens sola gratia und sola fide — und zwar fiir Juden
und Nichtjuden.* (236) Paulus will also nach Frankemélle keine neue Theo-
logie verkiindigen, sondern das bisherige Evangelium Gottes: ,Er fand sein ei-
genes Evangelium bereits in den heiligen Schriften Israels, in der priesterlichen
Theologie der Tora. Weisheitliche und apokalyptische Elemente bilden nicht
den Grundstock dieses Evangeliums.” (237) Die Weisheit bei Irendius von Lyon
ist Thema des Aufsatzes von Barbara Aland (243-255). Die Annahme, daB die
weisheitliche Thematisierung bei Irenéus bereits den Anfang von trinitari-
schem Denken anzeige, Geist und Weisheit also zu identifizieren wéren, wird
bei Aland einer kritischen Diskussion unterzogen. ,Irendus®, so resiimiert
Aland, ,ist kein Weisheitstheologe [...] Er passt auch die Weisheitsliteratur in
sein groBes Konzept des Umgangs von Gott mit seiner Schépfung ein, und dann
hat die Weisheit zwar eine hervorragende Rolle unter den Eigenschaften Gottes,
sie spiegelt tatsichlich sein Wesen, aber nicht als selbstindige GroBe neben
Gott, sondern im doxologischen Lobpreis seiner Herrlichkeit, die sich in sei-
nem Schopfungs- und Verséhnungswerk duBert.” (254) Stephen Emmel setzt
sich mit der , Auslegung der Erkenntnis* als einem Dokument des frithen Chri-
stentums auseinander: Exploring the Pathway That Leads from Paul to Gnosti-
cism. What is the Genre of the Interpretation of Knowledge (NHC XI,1)?
(257—276) In seiner abwégenden Untersuchung bezweifelt Emmel, daB die Aus-
legung der Erkenntnis als ein Dokument einer pneumatisch-charismatischen Ge-
meindeorganisation verstanden werden kénne in Anlehnung etwa an die pau-
linische Konzeption einer Gemeindeordnung vom Charisma aus. (274) Reflexio-
nen zum Bibelunterricht im Gymnasium ab Klasse 10 bietet Jutta Bickmann in
ihrem Beitrag iiber Weitergabe lebensrelevanten Wissens — aber wie? Divergie-
rende Praxiserfahrungen im Schuldienst sind fiir Bickmann AnlaB, nach der
Riickbindung der ,.exegetischen Weisheit* an das Handlungsfeld Schule im
Rahmen aktueller bibeldidaktischer Diskussionen zu fragen. (277-296)

Die Festschrift fiir Karl Loning besticht durch ihre Vielfalt und
Breite in der Anlage; in der Anlehnung der einzelnen Beitrige an
seine Arbeiten diirfte sie den Jubilar gebiihrend ehren. Die Beitrige
sind allesamt anregend und interessant zu lesen. DaB der Lesarten
viele sind, unterstreichen nicht zuletzt die hermeneutischen Prolego-
mena von Hubert Frankemolle, dessen Beitrag allein deshalb schon
(als Vorablektiire?) zu empfehlen ist.

Berlin Matthias Blum

Auf den Spuren der schriftgelehrten Weisen. Festschrift fiir Johannes Marbéck
anlésslich seiner Emeritierung, hg. v. Irmtraud Fischer / Ursula Rapp /
Johannes Schiller. — Berlin: de Gruyter 2003. X, 410 S. (BZAW, 331), Ln
€ 98,00 ISBN: 3-11-017889-3

Die FS fiir den Grazer Bibelwissenschaftler Johannes Marbéck ist
eine Mischung von Studien, deren Konvergenzpunkt in den meisten
— nicht allen — Fallen bei Fragen zur Weisheit in Israel liegt. Es ver-
wundert nicht, daB unter den Beitrdgen zu allen Teilen des Alten
Testaments bei der Weisheitsliteratur ein ungewéhnliches Schwerge-
wicht auf dem Buch Jesus Sirach liegt — schlieBlich ist diesem auch
das Lebenwerk von Johannes Marbéck gewidmet. Dabei stehen neben
Untersuchungen international ausgewiesener Experten wie A. A. di
Lella, P. Beentjes und M. Gilbert auch Gesprichsversuche teilweise
bekennender ,,Sirach-Laien“, wie z.B. die Uberlegungen E. Zengers
iiber Verbindungen zwischen dem SchluBhallel des Psalters und der
Auffassung des Siraciden iiber das Gotteslob. Hier werden span-
nende Fragehorizonte eroffnet.

Nach dem Vorwort (V) und einem Grubwort von Gottfried Vanoni als Vor-
sitzendem des Wissenschaftlichen Beirats des Osterreichischen Katholischen
Bibelwerks (VII-VIII) beginnt die Festschrift mit Beitréigen aus dem Bereich
des Pentateuch. Thomas Kriiger, Gesetz und Weisheit im Pentateuch (1-12),
geht den unterschiedlichen Spuren einer Reflexion auf das Verhiltnis von ,,Ge-
setz“ und Weisheit im Pentateuch nach, wobei inshesondere Texte aus dem
Deuteronomium (z.B. in Dtn 4 und 29-30) in den Blick kommen. Er sieht darin
Vorldufer der entsprechenden Darlegungen in den Biichern Sirach und Baruch.
Georg Braulik, Die sieben Sédulen der Weisheit im Buch Deuteronomium
(13-43), legt eine Auswahl von 65 Beispielen fiir Siebenerfiguren im Text des
Deuteronomiums vor, noch iiber die von ihm bereits andernorts dargelegten
hinaus, und wirft damit (wiederum) die Frage nach Siebenerzahlen als rhetori-
schem und didaktischem Ordnungsprinzip in anderen Schriften auf. Irmtraud
Fischer, Abigajil: Weisheit und Prophetie in einer Person vereint (45-61), deu-
tet 1 Sam 25 gegen den mainstream der literarkritisch operierenden Auslegun-
gen als fiir den Kontext verfaBte Einheit und findet in der Figur der Abigajil
dann einen Beleg fiir die Verschmelzung von Weisheit (bes. 1 Sam 25,3) und
Prophetie (1 Sam 25,28-31) in den erzihlenden Biichern. Georg Hentschel,
Die weise Frau von Tekoa (2 Sam 14,1-24) (63—75), setzt sich mit der intertextu-
ell operierenden Studie von L. L. Lyke zu 2 Sam 14,1-24 auseinander (King
David with the Wise Woman of Tekoa. The Resonance of Tradition in Parabolic
Narrative, Sheffield 1997, JSOT.S 255). Bei aller Wertschitzung der aufgezeig-
ten Textbeziehungen kann er den von Lyke ausgearbeiteten Mehrdeutigkeiten
des Textes nur teilweise zustimmen. Hans-Winfried Jiingling, Vatermetaphorik
und Miittermemoria (77-95), geht zun#chst der Frage nach, ob die Septuagin-
tafassung von Jes 63,16b einen EinfluB auf das Vaterunser in der Fassung nach
Matthaus gehabt haben kénnte, und wertet dann den Befund der erhaltenen
und publizierten Inschriften des Frankfurter jiidischen Friedhofs (vom 13.-19.
Jh.) im Blick auf inklusive Sprache und die Erwihnung der ,Miitter* Israels,
Sara, Rebekka und Rachel aus. Odil Hannes Steck, Zur konzentrischen Anlage
von Jes 1,21-26 (97-103), zeichnet Jes 1,21-26 als kunstvoll konzentrischen,
einheitlichen Text nach. Johannes Schiller, Die ,Nebenfigur® im Zentrum. Be-
obachtungen zur Syntax und Semantik von Jer 20,16 (105-110), will angesichts
des verschiedentlich fiir unlgshar erklérten Problems der Stellung von Jer
20,14~18 im Kontext der Konfessionstexte am Beispiel von Jer 20,16 die text-
interne Kohérenz als wichtigen Aspekt hervorheben. Franz D. Hubmann, Eze-
chiel 37,1-14 in der neueren Forschung (111-128), prasentiert die recht stark
divergierende Forschung zu Ez 37,1-14, ausgehend vom Erscheinen des Kom-
mentars von W. Zimmerli (1969) in einem wohlorganisierten Uberblick, der zu-
gleich ein kleines Panorama der Forschungslandschaft bietet. Er pladiert dafiir,
daB die verschiedenen Zugangsweisen zum Text — historisch-kritisch orien-
tierte und ,ganzheitliche Lektiiren* welcher Spielart auch immer — einander
nicht ausschlieBen, sondern erginzen sollten, damit der Text moglichst umfas-
send wahrgenommen wird. Frank-Lothar Hossfeld, Schépfungsfrommigkeit in
Ps 104 und bei Jesus Sirach (129-138), betrachtet intertextuelle Beziehungen
von Ps 104 zu Sirach unter den thematischen Aspekten Gottesbild, Kosmos,
Anthropologie und Gotteslob und konstatiert den EinfluB psalmistischer
Schopfungsfrommigkeit auf Sirach. Erich Zenger, ,,Durch den Mund eines Wei-
sen werde das Loblied gesprochen” (Sir 15,10). Weisheitstheologie im Finale
des Psalters Ps 146-150 (139-155), bringt Ps 146-150 als programmatisches
Psalterfinale einer Endredaktion, die vermutlich zwischen 200 und 150 v. Chr.
im Umfeld der Jerusalemer Weisheitsschule entstand, ins Gesprich mit der
spezifischen Auffassung des Sirachbuches vom Gotteslob als Aufgabe des wei-
sen Menschen, wobei der Gestalt Davids bei Sirach einerseits und als Sprecher
/ Sidnger des SchluBhallel andererseits eine wichtige vermittelnde Funktion zu-
kommt. Georg Fischer, Spuren des Schépfers. Zur Rolle der Natur im ljobbuch
(157-166), verfolgt das (Schliissel-)Thema Natur und Schépfung in den Dia-
logen des Ijobbuches, profiliert so die verschiedenen Redepositionen und skiz-
ziert die theologischen Grundlinien des Buches. Ilse Miillner, Erkenntnis im
Gespriich. Zur Bedeutung der (verbalen) Begegnung im Ijobbuch (167-180),
analysiert das Buch facettenreich als dialogisches Kunstwerk, das seine Lese-
rinnen und Leser in eine Auseinandersetzung verstrickt, aus der sie nicht ein-
mal am Ende des Buches wirklich entlassen werden — im Unterschied zu Tjob.
Walter Grof3, Satzteilfolge — Ubersetzung — Auslegung. Beobachtungen zu deren
Verhiltnis am Beispiel von Spr 1,20-23 und 23,13—14 (181-194), untersucht in
Fortfithrung seiner friiheren Studien zu Verbalsitzen an zwei Beispielen aus
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dem Sprichworterbuch die Aufmerksamkeitslenkung durch die Satzteilfolge
im Hebrédischen, diskutiert vorhandene Ubersetzungen und Deutungen und
schldgt eigene Wiedergaben vor. Norbert Lohfink, Jeder Weisheitslehre Quint-
essenz. Zu Koh 12,13 (195-205), differenziert seine Exegese des zweiten Kohe-
letepilogs und dessen Beziehung zum Sirachbuch im Gespréch mit dem Beitrag
von M. Gilbert (Qohelet et Ben Sira, in: A. Schoors [Hg.], Qohelet in the Context
of Wisdom, BEThL 86, Lowen 1998, 161-179) weiter aus. Ludger Schwienhorst-
Schénberger, Vertritt Kohelet die Lehre vom absoluten Tod? Zum Argumentati-
onsgang von Koh 9,1-6 (207-220), setzt sich mit Koh 9,1ap auseinander (,,die
Gerechten und die Weisen und ihre Werke sind in der Hand Gottes®), der einer
Lehre vom ,,absoluten”, d. h. vollstindigen und irreversiblen Tod bei Kohelet
zu widersprechen scheint. Die Kontextanalyse laBt den Widerspruch ver-
schwinden. In weiteren Uberlegungen geht Schwienhorst-Schonberger auf die
Rede vom aufsteigenden Atem und die ihr zugrunde liegende Anthropologie
ein (Koh 12,7; 3,21), die fiir ihn auf den Gedanken einer Teilhabe an einem
iiberindividuellen Lebensstrom hindeutet. Die Beitrdge von Ernst Haag, Weis-
heit und Heilsgeschichte. Das Dankgebet Daniels in Daniel 2,20-23 (221-232),
Pancratius C. Beentjes, Trinen, Trauer, Totenklage. Eine kleine Studie iiber Ben
Sira 38,16-23 (233-240), Nuria Calduch-Benages, Dreams and Folly in Sir
34(31),1-8 (241-252), und Alexander A. Di Lella, Free Will in the Wisdom of
Ben Sira 15:11-20. An Exegetical and Theological Study (253-264), sind Ein-
zelexegesen zu den jeweiligen Texten. Heinz-Josef Fabry, Jesus Sirach und das
Priestertum (265-282), bietet einen Einblick in die Konfliktgeschichte zwi-
schen Aaroniden und Zadokiden als Hintergrund des Sirachbuchs und erwigt
Hypothesen zur Verortung Jesus Sirachs sowie spéterer Hande (Sir 51,1-12) in
diesem Horizont. Maurice Gilbert, Venez 2 mon école (Si 51,13-30) (283-291),
befabBt sich mit den Rekonstruktionsversuchen zu Sir 51,13-30 und gelangt zu
einem Vorschlag, der eine Lektiire des Textes mit erotischen Unterténen weni-
ger plausibel macht. Otto Kaiser, Gottliche Weisheit und menschliche Freiheit
bei Ben Sira (291-306), zeichnet die Vermittlungsversuche Sirachs zwischen
Gottes universalem Schopfungs- und partikularem Offenbarungshandeln vor
dem Hintergrund der Zeitsituation und ihrer Herausforderungen als apologeti-
sche Bemithungen nach. Josef M. Oesch, Textdarstellungen in den hebrédischen
Sirachschriften (307-324), trigt die Indizien fiir Textgliederungen in den #lte-
sten Handschriftenfunden von Qumran und Masada sowie in den mittelalterli-
chen Handschriften aus der Kairoer Geniza sorgfiltig zusammen und versucht,
Riickschliisse auf den Verlauf der Textiiberlieferung zu ziehen. Ursula Rapp,
Der gottesfiirchtigen Frau ein guter Mann? Zur Lektiire der Aussagen iiber
gute und schlechte Ehefrauen im Sirachbuch (325-338), fragt, wie das so
scheinbar ungebrochen androzentrische Sirachbuch in seinen Aussagen iiber
Frauen in Sir 25-26 fiir Frauen konstruktiv rezipierbar sein konnte und zeigt
mittels eines rezeptionsdsthetischen Zugangs, wie die Kommunikationsstruk-
tur des Textes, die Allgemeinheit der Aussagen und das ,Portrait® der guten
Ehefrau Leerstellen aufweisen, die eine vollige Identifikation der Leserinnen
(wie auch der Leser) verhindern und vielmehr zur Reflexion der eigenen Exi-
stenz in den nur teilweise passenden Aussagen — und damit zur aktiven Weis-
heitssuche — einladen. Georg Sauer, Ben Sira in Jerusalem und sein Enkel in
Alexandria (339-348), wertet zahlreiche Differenzen zwischen dem hebra-
ischen und griechischen Text im Blick auf die unterschiedlichen Lebenssitua-
tionen von Sirach und seinem Enkel aus. Adrian Schenker, Erldsst Umkehr
Schuld oder vermindert sie Strafe? Jesus Sirach (Sir 17), Nabots Weinberg
(1 Kén 21), Ezechiel (Ez 18), zugleich ein Beitrag zum Verhaltnis zwischen mas-
soretischem Text und Septuaginta in 1 Kén 21 (349-358), beleuchtet die Facet-
ten des Themas Reue / Umkehr in den vier genannten Texten, mit Schwerpunkt
auf den Texten von 1 Kén 21. Armin Schmitt, Enkomien in griechischer Litera-
tur (359-382), bietet Material fiir einen Uberblick tiber die griechischen Enko-
mien von den vorklassischen Schriften bis in hellenistische Zeit und erhebt
charakteristische Elemente dieser Texte. Gerhard Bodendorfer, David, der
weise Toragelehrte. Zur Funktion Davids im babylonischen Talmud (383-399),
zeichnet die ausgeprdgt weisheitlichen Ziige Davids in seiner Rezeption im ba-
bylonischen Talmud nach. Giinter Stemberger, ,Ich habe nichts Besseres fiir
den Menschen gefunden als Schweigen” (mAv 1,17) (401—410), legt das unge-
wohnliche Lob des Schweigens von mAv 1,17 in seinem Kontext im Traktat
Avot sowie in spiteren Rezeptionen aus und verfolgt das Thema Schweigen in
spéteren Schriften bis hin zu Maimonides.

Der knappe Uberblick sollte vor allen Dingen einen Eindruck von
der Fiille der in dieser FS versammelten Themen und methodischen
Zugdnge vermitteln, Mit den vielfdltigen Ankniipfungspunkten fiir
weiteres Fragen und Forschen ist diese FS ein wertvoller Beitrag zur
Forschungsdiskussion —und, da der Bd sicher nicht im Regal verstau-
ben wird, eine passende Wiirdigung des Wirkens von Johannes Mar-
bock.

Luzern Ruth Scoralick

Pasquale, Gianluigi: Oltre la fine della storia. La coscienza cristiana dell'Occi-
dente. — Paravia: Bruno Mondadori 2004. XIII, 210 S., brosch. € 22,00 ISBN:
88—424-9644-8

Der V1., Mitglied des Kapuzinerordens, lehrt Dogmatik und Fun-
damentaltheologie an der Hochschule ,Laurentianum® in Venedig. Er
ist in seiner Heimat durch eine Reihe geschichtstheologischer und
geschichtsphilosophischer Untersuchungen hervorgetreten. Auch
das hier anzuzeigende Buch ist diesem Generalthema gewidmet. Ge-

genstand ist die Bedeutung der Geschichte in der Auseinanderset-
zung mit Theologen und Philosophen des vorigen Jh.s wie vor allem
K. Léwith, O. Cullmann, M. Heidegger und H. Blumenberg. Ausgang
ist Lowiths These, das heutige GeschichtsbewuDBtsein sei zwar ori-
gindr christlich, in seinen Folgen aber geradezu antichristlich.

Pasquale behandelt nach einer Einfiihrung in die Problemlage zunéchst die
Grundztige der christlichen Sicht von Geschichte und widmet sich dann den
Modellen der gegenwiirtigen Geschichtsphilosophie. Das eigentliche und zen-
trale Kap. behandelt die ,legittimitd cristiana della modernita“ (101-133).
Nach einer kurzen Zusammenfassung bringt das Werk als Anhang einen Essay
iiber die Geschichtstheologien von R. Bultmann, W. Kasper und W. Pannen-
berg. Eine ausgedehnte Bibliographie von nicht weniger als 26 Seiten sowie
ein genaues Personenregister bieten einen hilfreichen wissenschaftlichen
Apparat. =

Nach genauen Uberlegungen und Analysen gelangt der Autor zum Resultat:
Geschichtsphilosophie ist eine ins weltliche Gewand verkleidete christliche
Geschichtstheologie, sofern sie von der Einsicht lebt, daB nicht individuelle
oder kollektive Initiativen allein und vor allem nicht letzthin den Lauf der
Dinge bestimmen, sondern transempirische Vorgaben. Buchstabiert man sie
aus, dann zeigt sich fiir P, daB der die Neuzeit stark prdgende Fortschritts-
gedanke genuin christlich ist, der in tiefster Wurzel in der ntl. Eschatologie
griindet, die hinwiederum durch den Parusiegedanken geprégt ist. Sikularisa-
tion ist dann, hier polemisiert er gegen Lowith, positiv zu bewerten: ,,Sékulari-
sation ist das paradoxale geschichtliche Ergebnis jenes vieltausendjéhrigen
Vorgangs, den das Christentum angestofen hat, als es sich mit der griechisch-
rémischen Kultur verband® (139). Die sdkularen Termini wurden fiir die christ-
liche Botschaft in Dienst genommen, um sie verstdndlich werden zu lassen.
Heute sieht der Vf. sich abzeichnen, daB nach den Extremformen des Sikula-
rismus in der jiingeren Vergangenheit das Christentum neu erblithen kann.

Das Werk stellt eine anregende Diskussionsgrundlage fiir ein
wesentliches Thema nicht nur des christlichen Denkens dar.

Pentling Wolfgang Beinert

Das Kreuz Jesu. Gewalt — Opfer — Siihne, hg. v. Rudolf We th. — Neukirchen-
Vluyn: Neukirchener 2001. 232 S., pb € 22,90 ISBN: 3—-7887—1869—2

Neben einem Vorwort des Hg.s und einer Predigt von Heino
Falcke prisentiert der Bd ein Dutzend Aufsitze zur Thematik, die zu-
gleich das Leitwort der Jahrestagung der Gesellschaft fiir Evangeli-
sche Theologie 2001 in Miinster gewesen ist. Dem Kundigen braucht
nicht eigens gesagt zu werden, daB damit eine Problematik diskutiert
wird, die sich bis hinunter in die Gemeindebasis aller (wenigstens
westlichen) Konfessionen mehr und mehr der Plausibilitit entzieht.
Auberdem ist sie bis zur Stunde immer noch ein Kontroverspunkt
zwischen den Katholiken und den reformatorischen Christen — unge-
achtet schon lange vorliegender weitreichender positiver Ergebnisse
in den theologischen 6kumenischen Gespriachen.

Das Sammelwerk setzt ein mit Gedanken von Bernd Janowski zur Termino-
logie von ,Hingabe* (als eventueller Ersatzterminus) und ,,Opfer”. Gegen die
zahlreichen Attacken auf den Opfer- und Siihnebegriff auch von theologischer
Seite verteidigt er ihn als eine Grundlage der christlichen Tradition. Das &ndert
freilich nichts daran, wie der Vf. auch zugibt, daB er nur mehr schwerlich zu
vermitteln ist. Wie auch die meisten anderen Beitrdge macht er klar, daB der
christliche Opferbegriff mit dem religionsgeschichtlichen nichts gemein hat,
vielmehr auf der Universalisierung der personalen Liebeshingabe Christi griin-
det. Nicht Gott bedarf der satisfaktorischen Siihne, sondern die proexistente
Haltung des Gottessohnes selber ist die heilshafte Tat der Versshnung. Gott
ist, anders gesagt, nicht Ziel, sondern Ausgang der Rekonziliation. Diese These
wird 6fters variiert in den folgenden Referaten. — Auf den Skandalcharakter des
Todes Jesu nicht schlankweg, sondern ausgerechnet als mors turpissima am
Kreuz macht Michael Welker aufmerksam. Aufgefangen kann er nur von Ostern
her werden — und eben darin liegt die Moglichkeit fiir den Glauben, ein Modell
der jesuanischen Selbstaufopferung zu erblicken. — Einer eingehenden Analyse
unterzieht den Opferbegriff Sigrid Brandt (,War Jesu Tod ein Opfer? Perspek-
tivenwechsel im Blick auf eine klassische theologische Frage“). Sie resumiert
am SchluB, daB die Frage zwar zu bejahen, aber nicht im kultischen Sinn zu
interpretieren sei. Jesus ist nicht wie auch immer als Gottes Opfer, sondern
das menschlicher Macht und Religiositit zu werten. — Die beiden folgenden
Essays greifen die Einwinde der Feministischen Theologie gegen den Opfer-
begriff auf. Magdalene L. Frettlh nimmt die Kreuzestheologie genderspezi-
fisch wahr aus der Notsituation von Frauen, die sexuelle Gewalt erlitten haben.
»Zur theologischen Reflexion von Gewalt gegen Frauen® steuert Helga Kuhl-
mann Gedanken bei (,Zwischen Erschrecken und Hoffnung“). Beide Theo-
loginnen heben hervor, dafl Gewalt gegen Frauen immer auch eine Gewalttat
gegen Gottes Gleichbilder und damit indirekt gegen diesen selbst ist. — Einer
der gehaltvollsten Referate ist Jiirgen Moltmanns grofier Beitrag ,,Die Rechferti-
gung Gottes”. Der Rahmen ist die Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungs-
lehre und die katholische Buisakraments-Lehre. Dafi darin die Opferfrage in-
volviert ist, zeigt sich daran, daB an der Gewalt die Frage der Gerechtigkeit auf-
bricht. Gottes Wirken besteht nicht darin, daBi er Recht / Unrecht feststellt, son-
dern dort Recht schafft, wo Unrecht anwest. Dieses ist in den Evangelien zum
einen die Krankheit, zum anderen die Marginalsituation der ,,Siinder und Zgll-
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ner”. Indem Jesus sich heilend und helfend einmischt und darin zuletzt den
Tod findet, sind die Opfer-Metaphern besser als alle anderen Bildvorstellungen
hilfreich, ,um die unbeschreibliche Nihe des ,Fiir uns‘ Gottes in der Hingabe
Christi zu erlautern“ (136). Wie viele andere Theologen in diesem Buch ver-
weist auch Moltmann auf die zentrale Bedeutung des Ostergeschehens. — Aus
praktisch-homiletischer Sicht iiberlegt Reiner Knieling: ,,Wie predigen wir am
Karfreitag?“ — Nicht weniger als vier Gelehrte beschiftigen sich mit dem zen-
tralen 6kumenischen Problem der Messe / des Abendmabhls: Ist es Opfer und /
oder Mahl? Uwe Dittmer hélt ein fulminantes Plddoyer fiir eine nahezu unbe-
schrénkte Offene Kommunion (die auch Nichtgetaufte nicht grundsitzlich aus-
schlieBt), offeriert aber auch zahlreiche Reformangebote zur Erneuerung des
evangelischen Abendmahles. — Mit dem Sprachproblem schlégt sich zum wie-
derholten Mal Reiner Stuhlmann herum: ,Blutleere in Predigt und Mahl?*,
fragt er einigermaflen provokant und erlédutert nochmals, daB ,Opfer” ein Bild
fiir die von Jesus durch die Menschen erlittene Gewalt ist, welche nach der
Gerechtigkeit Gottes schreit. Das aus der christlichen Doktrin zu eliminieren,
fithrte zu christlichem Realitétsverlust. — Leider verzichtet der Hg. auf jede Vor-
stellung seiner Mitarbeiter. Wahrend die meisten reformatorisch verwurzelt
sind, ist unbezweifelt rémisch-katholische Perspektiven einbringend der aus-
gezeichnete Vortrag von Rudolf Laufen, ,Die Eucharistie — Opfer Christi und
der Kirche“? Nach einem Exposé iiber die Streitsituation im 16. Jh. und ihre
Perpetuierung in den darauffolgenden Jh.n legt er anhand des bereits 1982 ver-
6ffentlichten, aber immer noch unter Rezeptionsmangel leidenden Papiers des
Okumenischen Arbeitskreises ,,Das Opfer Jesu Christi und der Kirche* kundig
dar, daB sich die katholische Theologie exklusiv an Jesu Person und an seiner
Lebenshingabe aus Liebe orientiert. Daneben kann es kein weiteres Opfer mehr
geben, wohl aber ist eine Inklusion in dieses hinein denkbar. So wird der katho-
lische Opferbegriff radikal personalisiert und christologisiert. Mess-Opfer sagt
dann: Christus ist nicht nur irgendwie gegenwiirtig, sondern wendet uns seine
Kreuzeshingabe so zu, daB wir in der Kommunion (die aus dem Mess-Zusam-
menhang nie herausgerissen werden kann) — mithin im Vollzug des Mahles —
ihrer als Glieder des Christus-Leibes teilhaft werden. Das heute nicht selten zu
hérende, manchmal ziemlich schrille Feldgeschrei ,Hie Opfer* (Traditiona-
listen) — ,hie Mahl“ (Fortschrittliche) enthiillt sich also als beide Male auf
dem falschen Bein gebriillt. Die vorgebliche Alternative ist gar keine. DaB die
derzeitige Liturgiediktion dem MiBverstidndnis forderlich ist, kann kaum in
Abrede gestellt werden; Laufen weist mit Nachdruck darauf hin. — Das evan-
gelische Pendant zu diesem Beitrag ist das urspriinglich als Gutachten fiir den
Rat der EKD ausgearbeitete Votum von Michael Welker iiber ,Die Bedeutung
des evangelischen Abendmahlsverstindnisses in der gegenwirtigen ckume-
nischen Situation®. Gegen die katholischen ,Privatmessen® hebt er den kom-
munionalen Charakter der Feier heraus. — Den umfénglichen SchluB bildet ein
Versuch, angesichts des Beispiels Kosovo die Grundziige einer Friedensethik
unter dem Stichwort Verséhnung zu erarbeiten,

Das Buch verlangt an vielen Stellen intensive Konzentration, ver-
mag aber insgesamt wichtige Erhellungen zu geben, die auch den
Nichtfachleuten eine basale christliche Lehre verstindlich und unter
Ausschaltung der falschen Konnotationen bietet, die nach wie vor
von lebenspraktischer Relevanz ist.

Pentling Wolfgang Beinert

Exegese NT

Forschungen zum Neuen Testament und seiner Umwelt. Festschrift fiir Albert
Fuchs, hg. v. Christoph Niemand. — Frankfurt a. M. u.a.: Peter Lang 2002.
424 8. (Linzer Philos.-Theol. Beitr., 7), geb. € 64,00 ISBN: 3-631-37714-2

Die vorliegende FS zum 65. Geburtstag des Linzer Neutestament-
lers Franz Fuchs, bekannt vor allem durch die Forschungen zum syn-
optischen Problem (,Deuteromarkus”) sowie durch seine Heraus-
gebertitigkeit, enthélt achtzehn Beitrdge, die sich mit den verschie-
densten Themen neutestamentlicher Wissenschaft beschiftigen, so-
wie zwei alttestamentliche Untersuchungen (L. Ruppert und F. D,
Hubmann). Entsprechend den Forschungsinteressen des Jubilars —al-
lerdings nicht unter Aufnahme der Deuteromarkus-Hypothese — be-
handelt die Mehrzahl der Aufsiitze die Jesustradition, etwa die politi-
sche Botschaft Jesu (F. W. Horn), den Zusammenhang von Taufe und
Versuchung (M. Hasitschka), die Abendmahlstiberlieferungen und
die dahinterliegenden historische Substanz (C. Niemand) oder das
Verhaltnis Jesu zu den Heiden (H. Giesen). Die Untersuchungen zu
einzelnen Perikopen bei den Synoptikern sind noch zahlreicher und
reichen von dem , faulen” Knecht (Mt 25,26) durch H. K. Nielsen bis
zur Darstellung des Sterbens Jesu bei Lk (S. Schreiber). Mit Paulus
und der paulinischen Tradition beschiftigen sich die Beitrige von
U. Schnelle (zur Bedeutung des Damaskus-Erlebnisses), R. Hoppe
(zu 1 Thess 2), D. Catchpole (zu 2 Kor 5,16) und R. F. Collins (zu den
Pastoralbriefen). W. Pratschers Aufsatz zur Ethik im Neuen Testament
ist der einzige mit einem umfassenden Thema.

Der Sammelbd bietet eine anregende Zusammenstellung. Die Bei-
tridge enthalten fiir die jeweiligen Forschungsprobleme Anregungen,
die es wert sind, bedacht zu werden. Beigegeben ist ein Schriftenver-
zeichnis des Jubilars, ein Register fehlt allerdings.

Wien Markus Ohler

Girrig, Detlef: Die Wurzel trigt. Israels ,bleibende Erwihlung” und die ,Mis-
sion® der Kirche. — Frankfurt a. M.: Otto Lembeck 2004. 339 S., kt € 28,00
ISBN: 3-87476—459-1
Die Frage nach der theologisch angemessenen Weise des Zuge-

hens von Christen und Kirche auf das jiidische Volk und Judentum

wird hier untergriindig im Sinn von Mission beantwortet, dort als

Kontroverse thematisiert und schlieBlich anderwdérts fiir entschieden

erachtet und zwar im Sinne einer dialogischen und 6kumenisch be-

stimmten Beziehung. Ist neben einem Lebenszeugnis durch Respekt,

Liebe und Gerechtigkeit gegentiber dem jiidischen Volk diesem Jesus

Christus zu verkiinden und dies mit der Absicht, daf} sich Juden und

Jiidinnen zu Christus bekennen und zu Mitgliedern der Kirche

werden? Wer diese Frage bejaht, pléddiert fiir eine ,,Mission® im klas-

sisch-traditionellen Sinn. Ein solches Plddoyer kann von unter-
schiedlichen theologischen Voraussetzungen her begriindet sein.

Fiir die einen entspriiche eine in diesem Sinn missionarisch be-

stimmte Zuwendung zum judischen Volk und Judentum dem neute-

stamentlichen Verkiindigungsauftrag — sei es unter Hinweis auf den
kontrovers diskutierten Taufbefehl von Matthius 28, 18—20, sei es un-
ter Bezug auf andere neutestamentliche Aussagen. Fiir andere ergibt
sich die Notwendigkeit missionarischer Bemiithung um Juden und Ju-
dentum aus der Uberzeugung, dall ohne den Weg iiber Jesus Christus
der Weg zum Vater, und das heifit zum Heil, verfehlt sei; es gebiete
aber die Liebe, des anderen — und hier des jiidischen Volkes — Heil,
sein Kommen zum himmlischen Vater zu wiinschen und dafiir zu
wirken. Dem Willen Gottes, der nach neutestamentlichem Zeugnis
will, ,,daB alle Menschen gerettet werden® (1 Tim 2, 4), sei im Blick
auf Juden missionarisch zu entsprechen. Ohne Zweifel liegt in sol-
cher oder dhnlicher Argumentation ein Hauptmotiv fiir ein missiona-
risch geprégtes Interesse am jiidischen Volk und Judentum. Dieses

Interesse zuriickweisend, pladierte der Gesprichskreis ,,Juden und

Christen beim Zentralkomitee der deutschen Katholiken in seiner

jingsten Erklarung ,Juden und Christen in Deutschland. Verantwor-

tete Zeitgenossenschaft in einer pluralen Gesellschaft” vom 13. April

2005 kurz und biindig: ,,Wenn Gott nach den Worten des Paulus je

verschieden Juden und Nichtjuden in sein Erbarmen einschlieft,

dann miissen wir heute dankbar anerkennen, dass weder die einen
noch die anderen vom Heil ausgeschlossen sind. Gott ist es, der selbst
den Weg und das Verstandnis des Evangeliums erschliebt. Deshalb
vertritt der Gespréachskreis mit groBem Nachdruck die Uberzeugung,

dass es eine Judenmission nicht geben darf* (Bonn 2005, 19).
Weniger unter soteriologischen und mehr unter erwiihlungstheo-

logischen Aspekten stellt sich die Diss. von Detlef Gérrig aus evan-

gelischer Sicht den Fragen der Mission der Kirche im Angesicht Isra-
els. Sie untersucht unter erwéhlungstheologischer Leitfrage die zahl-

reichen Dokumente aus der EKD und ihren Gliedkirchen seit 1945,

welche dem Verhiltnis von Kirche und Judentum gelten. Sie befragt

diese kirchlichen Verlautbarungen daraufhin, mit welchen theologi-
schen Kategorien und Begriffen sie das Judentum wahrnehmen und
ob es in dieser Wahrnehmung zwischen 1945 und 2000 Verinderun-
gen und eine theologische Neubesinnung gegeben hat. Eine zweite

Fragestellung geht dahin, welches theologisches Grundverstindnis

von Mission in den Verlautbarungen zum Ausdruck kommt. Pointiert

geht es dabei um den Terminus der ,,Judenmission®, worunter eine
solche ,christliche und kirchliche Aktivitit verstanden [wird ...],
die mit der Absicht oder Erwartung verbunden ist, das jiidische Ge-

geniiber wiirde sich zu Jesus als Christus bekennen® (19).

Die Gliederung der Arbeit folgt der Chronologie der kirchlichen Dokumen-
te. Eine erste Geldndevermessung wird unter der Uberschrift ,,Schuld und Mit-
verantwortung an der Schoah — kirchliche Einsichten von 1945 bis 2000“ ver-
sucht (24-37), setzt doch eine theologische Neubesinnung die Einsicht voraus,
dab Kirche und Theologie in ihrer Haltung gegeniiber dem Judentum auf ungu-
ten Wegen waren und eine geschichtliche Last mit sich tragen. Die sog. Stutt-
garter Schulderklidrung des Rates der Evangelischen Kirche vom 19. Oktober
1945 klagte, daB die Kirche in den Jahren des Nationalsozialismus ,nicht mu-
tiger bekannt, nicht treuer gebetet, nicht fréhlicher geglaubt und nicht brennen-
der geliebt” habe, ohne dieses aber als Schuld gegeniiber dem jiidischen Volk
zu konkretisieren. Hier klirte sich iiber mehrere Stationen sowohl das kirch-
liche , Bekenntnis zur Mitverantwortung und Schuld an der Schoah* (36) wie
auch die Aufgabe theologischer Neubesinnung. Der Teil ,Israeltheclogische
Neuansiitze von der Nachkriegszeit bis zum Rheinischen Synodalbeschluss®
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(38-98) setzt mit dem Verweis auf das Wort des Bruderrates vom 8. April 1948
ein, in dem es u. a. heilit: ,,Indem Israel den Messias kreuzigte, hat es seine Er-
wihlung und Bestimmung verworfen [...] Die Erwéhlung Israels ist durch und
seit Christus auf die Kirche aus allen Vélkern, aus Juden und Heiden, iiberge-
gangen.” Die traditionelle Vorstellung von der Substitution Israels durch die
Kirche duBert sich hier ungebrochen und ohne ProblembewuBtsein und wird
fiir den Bereich der evangelischen Kirche in Deutschland — nach der Phase ei-
nes langen Schweigens — erst mit dem Synodalbeschlufl der Evangelischen Kir-
che im Rheinland vom 11. Januar 1980 iiberwunden. Diese Synode verneinte
ausdriicklich, daB ,,das Volk Israel von Gott verworfen oder von der Kirche
iiberholt sei” (78), und formulierte als Bekenntnis u.a.: ,,Wir glauben die blei-
bende Erwidhlung des jlidischen Volkes als Gottes Volk” (77) und: ,,Wir glau-
ben, dass Juden und Christen je in ihrer Berufung Zeugen Gottes vor der Welt
und voreinander sind; darum sind wir iiberzeugt, dass die Kirche ihr Zeugnis
dem jiidischen Volk gegentiber nicht wie ihre Mission an die Vélkerwelt wahr-
nehmen kann® (79). Der Teil ,Die israeltheologische Neuorientierung in den
achtziger und neunziger Jahren“ (99-234) nimmt MaB an den Grundaussagen
der rheinischen Synode, die in den nachfolgenden Jahren zu ,allgemein aner-
kannten christlichen Uberzeugungen® werden, wie sie in kirchlichen Verlaut-
barungen der 80er und 90er Jahre zum Ausdruck kommen. Der Autor konsta-
tiert freilich in seinem Teil , Der Wandel kirchlicher Israeltheologie von 1945
bis 2000 (235-254), daB dabei , die inhaltliche Beschéftigung mit dem Theo-
logumenon der bleibenden Erwihlung Israels [...] insgesamt recht knapp aus-
fallt* (244). Mit der Anerkennung der bleibenden Erwiihlung Israels einher geht
eine allm#hliche Abkehr vom Begriff wie auch der Sache einer ,Judenmis-
sion®, wobei diese bei vielen synodalen Texten stillschweigend geschieht und
nur bei wenigen ausdriicklich gemacht wird. Hartnéckig hélt sich das juden-
missionarische Erbe bei einer Minderheit der wiirttembergischen Landessyn-
ode, die bei der synodalen Erkldrung vom 6. April 2000 , der grundsétzlichen
Ablehnung einer Mission unter Juden nicht zustimmen® kann (222,246). Die
insgesamt knappe erwédhlungstheologische Linie und die weitgehend davon
getrennt bleibende missionstheologische Position in den kirchlichen Verlaut-
barungen rufen fiir den Autor nach ,Vertiefungen und Konsequenzen®
(255-306). Er iiberpriift die biblischen Grundlagen fiir die Bezeugung einer
bleibenden Erwédhlung Israels. In der ,Mehrstimmigkeit des biblischen Zeug-
nisses* (274) raumen die kirchlichen Texte den zentralen Aussagen des Paulus
in Rémer 9 bis 11 zur bleibenden Erwihlung Israels einen Vorrang ein. Neben
dem biblischen Zeugnis ist aber auch das zeitgendssische jiidische Selbstver-
stdndnis zu bedenken, in dem sich sowohl die Ablehnung einer Erwihlungs-
vorstellung findet (so bei Mordechai M. Kaplan oder Richard L. Rubenstein:
274-281) als auch ein kraftvolles Festhalten an der Erwihlung des jiidischen
Volkes (so bei Leo Baeck, Michael Wyschogrod oder Schalom Ben-Chorin:
281-293). Dieses jiidische Nachdenken iiber die Erwdhlung ist jedoch ,,in den
kirchlichen Verlautbarungen der EKD und ihrer Gliedkirchen génzlich unbe-
achtet geblieben [...] Eine Wahrnehmung des jiidischen Umgangs mit dem
Begriff der Erwihlung steht somit seitens der evangelischen Kirche in Deutsch-
land noch aus” (294). Die in innerkirchlicher Vergewisserung immer eindeuti-
ger werdende Wahrnehmung der bleibenden Erwéhlung Israels miisse ,auch
eine verdnderte missiologische Haltung gegeniiber Juden und dem Judentum
nach sich ziehen“ (295). DaB} in der Begegnung mit Juden auf jede Form von
Druck oder gar Zwang zu verzichten ist, ist weitgehend selbstverstindlicher
Konsens. Aber ob es ,missiologisch gesehen einen Unterschied zwischen Ju-
den und Nichtjuden® gibt, ist kontrovers beantwortet worden. Die rheinische
Synode von 1980 hat den genannten Unterschied bekréftigt und darin von
theologischer bzw. kirchlicher Seite Widerspruch erfahren. Der Frage nach der
Mission vorgelagert ist fiir den Autor ,,die Entscheidung, ob bzw. in welchem
Sinne die Differenzierung zwischen ,Juden‘ und ,Heiden’, ,Israel‘ und den ,Vol-
kern‘ christlicherseits {ibernommen werden kann. Als Entscheidungshilfe
kann dabei m. E. die Heranziehung der Kategorie der bleibenden Erwéhlung
Israels dienen, in der ja aus christlicher Perspektive auch eine Differenzierung
zwischen Juden und Nichtjuden, zwischen Israel und Nicht-Israel vollzogen
wird. Hierin zeigt sich somit der wurzelhafte Zusammenhang zwischen den
erwihlungstheologischen und missiologischen Aussagen der kirchlichen Ver-
lautbarungen: Sowohl der Bezeugung der bleibenden Erwéihlung Israels als
auch der Ablehnung einer ,Judenmission‘ liegt die Differenzierung zwischen
Juden und Nichtjuden zugrunde* (302). G. sieht die Unterscheidung in der Ver-
bindung der Kirche zum Judentum begriindet: ,Mit ihrer Bezeugung der blei-
benden Erwihlung Israels bringt die Kirche zum Ausdruck, daB sie mit dem
Judentum in einer religits und geschichtlich bedingten Verbindung steht, die
sie sonst zu keiner anderen Religion hat [...] Darin liegt das Besondere des Ver-
héltnisses der Kirche zum Judentum, das sich in christlicher Perspektive von
dem Verhéltnis zu den Vélkern unterscheidet” (302f.). Beide stehen unter , der
VerheiBung heilvoller Zukunft“, und deshalb ist ihr Verhéltnis ,,nicht wirklich
in einer sog. judenmissionarischen Perspektive zu beschreiben® (303). So ist es
nicht Sendung der Heidenkirche, ,Juden zum Glauben an Jesus Christus zu
rufen”, sondern ,an der Seite Israels ,die Wege fiir das Kommen des Messias
unter den Vélkern zu bahnen‘* (305).

Die Arbeit liest sich in ihrem chronologischen Abschreiten von
etwa 40 kirchlichen Verlautbarungen iiber Strecken recht schwerfal-
lig. Und sie nimmt einen langen Anlauf, um zu ihrem Fazit zu kom-
men. Gleichwohl ist der Ertrag unverkennbar: In der evangelischen
Kirche Deutschlands hat sich die vielfach synodal zum Ausdruck
kommende doppelte Erkenntnis durchgesetzt: Die Erwéhlung Israels
bleibt, und sie gilt nicht nur fiir das biblische oder eschatologische

Israel, sondern dezidiert fiir das zeitgenossische Judentum. Und: die
theologisch angemessene Haltung ist nicht die des judenmissionari-
schen Zugehens, sondern die geschwisterliche Solidaritdt aufgrund
der inneren Verbundenheit der Kirche mit dem Judentum. Diese Ver-
bundenheit ist so elementar, da} die Aussage der bleibenden Erwéh-
lung Israels nicht bloBe Fremdaussage ist, sondern eine Selbstaus-
sage, welche die eigene Erwidhlung nicht ohne die Israels zu denken
vermag.

DabB die theologische Zuriickweisung eines missionarischen Zuge-
hens auf Juden und Judentum nicht die Abwesenheit des christlichen
Zeugnisses in der Begegnung mit Juden bedeutet, reflektiert die Ar-
beit nicht mehr eigens. Das zdhlt zu ihren Schwédchen. Ahnlich wenig
vermag der Exkurs zur katholischen Position zu iiberzeugen. Er be-
schréinkt sich auf das Zweite Vatikanische Konzil (54—63), ohne die
intensive, beharrliche und folgenreiche Rezeption der konziliaren
Erkldrung ,Nostra Aetate” besonders im Pontifikat von Johannes
Paul II. in den Grundlinien zu skizzieren.

Insgesamt hatte die Arbeit vielleicht doch deutlicher machen kon-
nen und miissen, daB zur Identitdt von Kirche und Judentum und zu
ihrer Begegnung die Doppelkomponente von Zeugnis und Solida-
ritdt. Das Zeugnis ist nicht drangerisch-proselytisch. Es wartet und
respondiert gemél der neutestamentlichen Weisung: ,,Seid stets be-
reit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung fragt,
die euch erfiillt; aber antwortet bescheiden und ehrfiirchtig” (1 Petr
3,15%.). Das wechselseitig respondierende Zeugnis ist zugleich ho-
rend, setzt sich dem anderen aus und empféngt. Es verdndert die
Wahrnehmung des anderen und das Verstindnis des Eigenen. Es ver-
dndert die Wahrnehmung des anderen, wie es der eingangs genannte
Gespréachskreis ,Juden und Christen” in einer fritheren Erklarung
einmal ausgedriickt hat: ,Im gegenseitigen Sich-Befragen kann sich
also (zwischen Juden und Christen) durchaus ein Stiick Anerken-
nung der Heilsbedeutung des anderen Weges aussprechen.” Und es
wirkt das gewachsene Verstehen des anderen auf das Selbstverstind-
nis zuriick und fordert das Profil des Eigenen: die erhebliche Diver-
genz in der Einstellung zu Jesus ,nétigt weder Juden noch Christen,
die fundamentale inhaltliche Klammer des einen rufenden Gottes-
willens aufzulésen. Von daher ist es Juden und Christen grundsétz-
lich verwehrt, den anderen zur Untreue gegeniiber dem an ihn ergan-
genen Ruf Gottes bewegen zu wollen [...] Der tiefste Grund liegt [...]
darin, dass es derselbe Gott ist, von dem Juden und Christen sich
berufen wissen. Christen kénnen aus ihrem eigenen Glaubensver-
sténdnis nicht darauf verzichten, auch Juden gegeniiber Jesus als
den Christus zu bezeugen. Juden kénnen aus ihrem Selbstverstindnis
nicht darauf verzichten [konnen|, auch Christen gegeniiber die Un-
iiberholbarkeit der Tora zu betonen® (Arbeitspapier , Theologische
Schwerpunkte des jiidisch-christlichen Gespréichs® vom 8. Mai 1979,
in: Rolf Rendtorff / Hans Hermann Henrix, Hg., Die Kirchen und das
Judentum. Bd I: Dokumente von 1945 bis 1985, Paderborn / Giitersloh
2001, 252-260, 257).

So praktiziert der Dialog Respekt vor der Berufung des anderen
und Disziplin. Christlicherseits erwiéchst er aus einem tiefen, ja
leidenschaftlichen Glauben, daB ein gnddiger und treuer Gott das
judische Volk aus Liebe zu ihm und als Zeichen eines fortdauernden
»Sakraments der Erwédhlung” (Michael McGarry) berufen hat.

Aachen Hans Hermann Henrix

Miinch, Christian: Die Gleichnisse Jesu im Matthiusevangelium. Eine Studie
zu ihrer Form und Funktion. — Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag
2004. 331 S. (Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen
Testament, 104), geb. € 54,00 ISBN: 3-7887—2035-2

Die Arbeit, betreut von Th. Séding und im WS 2002/03 von der
Kath.-Theol. Fak. der Ruhr-Uni. Bochum als Diss. angenommen,
widmet sich den Gleichnissen nicht im Rahmen der Riickfrage nach
Jesus; sie untersucht diese Textgattung vielmehr als Teil eines Evan-
geliums. DaB die Wahl auf Matthdus fillt, ist gut begriindet in der ,,re-
lativen Breite des Materials“ (6) und der Annahme intensiver redak-
tioneller Tatigkeit im Gleichnisstoff. Schon dieser Ausgangspunkt
zeigt, daB Miinchs Studie grundsitzlich redaktionskritisch orientiert
ist: Mit der Frage nach Form und Funktion matthdischer Gleichnisse
wird, auch unter Beriicksichtigung der Quellen, nach einem ,,Gleich-
niskonzept” des Evangelisten gesucht. Geklirt werden soll zum ei-
nen, mit welchen sprachlichen und literarischen Mitteln Matthius
Gleichnisse als Gleichnisse kennzeichnet; zum andern soll sich zei-
gen, ,wie diese Merkmale den Referenzprozess und die Sinnbildung
des Gleichnisses auslésen und steuern” (58). Aus diesem Anliegen
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ergeben sich (nach den , forschungsgeschichtlichen Schlaglichtern®:
8-57) die Untersuchungsgegenstidnde: (1) der literarische Kontext,
neben der erzihlten Situation (Sprecher, Adressaten, Erziéhlzusam-
menhang: 63-72) v. a. Gleichniseinleitungen (129-160) und -schliisse
(249-290); (2) die referenzsteuernden literarischen Mittel in der
Gleichniserzdhlung (161-248); (3) die Besonderheit des Begriffes mo-
pafol, der einen Referenzprozeli ausldst, ohne ihn inhaltlich zu len-
ken, und in der ,Parabeltheorie” eine eigene thematische Behand-
lung erfahrt (73—128).

Der Begriff mapafoln erweist sich semantisch als Signal, mit dem die Rede
Jesu als ,schwer zu verstehende Rede® gekennzeichnet wird (81). Dieses Cha-
rakteristikum ist nicht nur in den Texten selbst begriindet, sondern auch im
Sprecher und seiner Sache bzw. in der Haltung, die die Hérer zu Jesus und
seiner Botschaft einnehmen. Die ,,Parabeltheorie® (Mt 13,10—17) hat Mt im Ver-
gleich zu Mk umgestaltet. V. a. durch das %m in 13,13, das die Gleichnisrede
anders motiviert sein ldBt: ,An den Gleichnissen vollzieht sich damit etwas,
das Gott und Jesus gegeniiber im Grunde immer schon geschieht, ein Nicht-Ver-
stehen® (113). Nicht die Gleichnisform an sich begriindet dieses Nicht-Verste-
hen, sondern ihr Bezug zur Basileia-Botschaft, die nur dem verstandlich wird,
dem sie von Gott in Jesus erschlossen wird.

DieGleichniseinleitungen lassen sich formal in drei Gruppen unter-
teilen: Gleichnisformeln und Vergleichspartikel (das Gros des Materials), Impe-
rative sowie Fragen. Aus den eingehenden Analysen seien zwei wichtige Er-
gebnisse genannt: (1) Die so genannte ,Inkonzinnitdt® der Gleichnisformeln
(z.B.: ,,das Himmelreich ist gleich einem Kaufmann ...%) ist zum einen als Aus-
druck einer gewissen Offenheit zu interpretieren, zum andern bietet aber das
Dativ-Objekt einen Einstieg in das Gleichnis, dessen Wahl erzéhlpragmatisch
nicht beliebig ist. (2) Die Himmelreicheinleitungen sind als Gattungssignal zu
verstehen und erweisen das Interesse an der Pflege einer Gattung. Zugleich
zeigt sich die inhaltliche Verbindung zum Hauptthema der Verkiindigung Jesu
—und der innere Zusammenhang zur ,,Parabeltheorie”.

Das umfangreichste Kap. ist den literarischen Mitteln in den
Gleichniserzdhlungen gewidmet. Leitend ist die Frage, ,was im Mat-
thdusevangelium diese Erzéhlungen zu Gleichnissen macht“ (161f), zu-
nichst anhand narrativer Merkmale untersucht. Grundsitzlich gibt schon das
Erzdhlen einer Geschichte als einer Folge von vergangenen Ereignissen einen
solchen Hinweis: So findet eine Distanzierung von der Situation der Hérer statt
bzw. von der erzihlten Situation des Wirkens Jesu. Die Analyse der typischen
narrativen Merkmale matthdischer Gleichnisse (Personen, Ereignisse und
Handlungen, situativer Rahmen) liefert weitere Referenzsignale. Haufig domi-
niert eine Autorititsfigur das Geschehen, das in drei Phasen erzihlt wird, ziel-
gerichtet auf eine Rechenschaftsszene zulaufend; erzihlerische Extravaganzen
provozieren die Frage nach ihrer Bedeutung. So werden die Gleichnisse durch
die Personenkonstellationen offen fiir eine Deutung auf das Verhltnis Gottes
oder Jesu zu den Menschen sowie fiir parénetische Interpretationen; durch die
zeitliche Struktur eréffnen sich (heils-)geschichtliche Zusammenhénge (175).
Die ,.Bildhélften” sind nicht einfach ersetzbar durch das eigentlich Gemeinte,
sie leisten ,einen konstitutiven Beitrag zur Sinnbildung der Gleichnisse, auch
wenn dieser Sinnbildungsprozess sicherlich nicht allein auf der Erzahlung be-
ruht” (183).

So ist ein zweites Feld von Referenzsignalen durch ,gepriigtes Gut” gege-
ben, also Elementen der Erzihlung, mit denen durch traditionsgeschichtliche
Zusammenhénge eine besondere Bedeutung verbunden ist. Dazu gehoren kon-
ventionelle Metaphern und Bildfelder (wie Saat und Ernte, Frucht, Weinberg
u.a. m.), biblische Anspielungen und Zitate, Formelsprache und formelhaftes
Erzdhlen (z.B. ,hinauswerfen”, ,Heulen und Zihneknirschen®), theologisch
besetzte Begriffe (Worte vom Stamm &oei, ,,gerecht u.a. m.), die nicht immer
scharf von geprégten Metaphern zu unterscheiden sind.

Des weiteren wird die Sinngebung von Gleichnissen gesteuert durch di-
rekte Interventionen des Erzihlers (Fragen, Wertungen, ,Amen, ich sage euch®)
oder Wiederaufnahmen aus dem Kontext, sei es durch Themen, Motive und
Stichworte, sei es durch Gleichniskompositionen. Letztere ,belegen, dass fiir
Matthius Gleichnisse nicht nur eine untergeordnete rhetorische Funktion ha-
ben und illustrieren oder verstirken, was daneben auch ,eigentlich® gesagt
wird” (226). Gleichnisse erhalten ein besonderes Profil durch ihren Bezug zu
den Geheimnissen der Basileia, der nicht nur in Kap. 13 erscheint, sondern
auch in den Kompositionen 21,28-22,14 und 24,42-25,30. Eine Interpretation
matthdischer Gleichnisse muB beides heriicksichtigen: die Erzahlung und den
thematischen Hintergrund, auf den durch die genannten Mechanismen verwie-
sen wird. Redaktionelle Tétigkeit ist kaum in der erzihlten story zu entdek-
ken, wohl aber in Einzelziigen von Erzihlungen, bei formelsprachlichen Ele-
menten und der Kontextualisierung von Gleichnissen, v.a, den Gleichniskom-
positionen.

Bei der Suche nach Referenzsignalen kommt den Gleichnisschliissen
zwar keine exklusive, aber als den jeweils letzten Worten doch unbestritten
eine herausgehobene Bedeutung zu. Nach den einleitenden Wendungen lassen
sich vier verschiedene Funktionen erkennen: Es werden Analogieschliisse ge-
zogen (v.a. mit oitwg) oder auch Folgerungen (,,deshalb), es werden Erklarun-
gen gegeben im Blick auf eine vorausgesetzte Deutung des Gleichnisses
(»denn*) und schlieBlich finden sich auch ausfiihrliche Deutungen, bei denen
»durch die Einleitung das Augenmerk auf den Akt des Deutens gelegt wird“
(255; vgl. Mt 13,18-23.36—43; 15,15-20). Die Pragmatik der Schliisse kann
durch ein dreifaches Raster erfaBt werden: mahnen und belehren; Erinnerung
an Erfahrungen, Einsichten oder geoffenbartes Wissen (in allgemeinen Senten-

zen, z.B. 20,16); Erinnerung an Geschichte oder Zukunftsprophetie, wobei es
inhaltlich um die Geschichte Jesu und sein endzeitliches Kommen als Men-
schensohn geht, bisweilen auch um die ,, Zwischenzeit” (z. B. 21,43).

Eine ,Zusammenfassung und Auswertung® in fiinf Punkten (Formprofil,
Referenz, Kontext, Verstehen, Diachronie) biindelt die Ergebnisse der Unter-
suchungen zum Gleichnisverstindnis des Matthéus.

Die besondere Bedeutung der Gleichnisgattung fiir das MtEv hat
M. durch seine Untersuchungen iiberzeugend aufgewiesen. Die Stu-
die ist griindlich gearbeitet und kann so belegen, daB Gleichnisse
nicht nur im Rahmen der Riickirage nach Jesus von Interesse sind,
sondern auch Mt als Evangelist ein ,,Gattungsbewusstsein fiir Gleich-
nisse” (293) hat. Die Textauswahl mit der Fokussierung auf die linge-
ren Gleichniserzidhlungen ist gut begriindet und breit genug angelegt,
um eine zuverldssige Basis fiir die Analyse zu gewinnen. Prizise Zu-
sammenfassungen zu den einzelnen Untersuchungsschritten tragen
dazu bei, daB der Leser in der Fiille der Beobachtungen nicht den
Uberblick iiber den Gedankengang verliert. Es sollen Durchfiihrung
und Ergebnis der Arbeit keineswegs in Frage gestellt werden, wenn
in folgenden Uberlegungen Ansatzpunkte fiir weitere Diskussion ge-
sehen werden. (1) Das Nebeneinander von ,Parabeltheorie®
(18,10-17) und Erfiillungszitat zur Gleichnisrede (13,34f) hitte viel-
leicht eine etwas eingehendere Besprechung verdient. Ist die Span-
nung wirklich durch den Hinweis auf die unterschiedlichen Perspek-
tiven von Rezipienten und Sprecher aufzultsen? (2) Etwas schnell
wird das ,,Gleichnis im engeren Sinn* als Gleichnisgattung beiseite
geschoben (163-166). Kann man die Argumentation mit dem Typi-
schen aufier acht lassen, ist mit dem Erziihlen einer Geschichte immer
eine ,Distanzierung von der Situation der Hérer verbunden® (166)?
Immerhin liefert auch das Kriterium , Tempusgebrauch” keine ein-
deutigen Ergebnisse. (3) Nicht ganz gliicklich scheint der Begriff
»Gleichnisschluss“ fiir Textpassagen zu sein, die dem Gleichnis
nachfolgen und diesem aulBierhalb der Bildebene etwas hinzufii-
gen —v.a. wenn ausfiihrliche Deutungen unter diese Rubrik eingeord-
net werden. Im Blick auf die Referenzsignale, die von solchen Kom-
mentaren ausgehen, bleibt das Problem einer Spannung zu den Refe-
renzsignalen aus der Erzdhlung selbst in M.s Arbeit m. E. ungelost.
Was bleibt etwa von der Erzdhlung Mt 20,1-15 angesichts der starken
Leserlenkung durch 19,30 und 20,16, wo der Blick allein auf die Um-
kehrung der Reihenfolge in der Lohnauszahlung gerichtet ist? Diese
Frage wird durch die grundsétzliche Behauptung eines ,, Zusammen-
spiels” (275) umgangen. Hier konnten bei der Auslegung konkreter
Texte nicht unerhebliche Schwierigkeiten entstehen.

Diese Riickfragen stellen keine substantielle Kritik dar. M.s Studie
ist ein wichtiger Beitrag zur Erforschung des literarischen und theo-
logischen Profils des MtEv.

Miinchen Gerd Héafner

Dogmatik

Ebertz, Michael N.: Die Zivilisierung Gottes. Der Wandel der Jenseitsvorstel-
lungen in Theologie und Verkiindigung. — Ostfildern: Schwabenverlag
2004, XXI, 466 S. (Glaubenskommunikation, Reihe Zeitzeichen, 14), pb
€ 30,00 ISBN: 3-7966-1121—4
Die Erwartungen sind hoch, wenn der durch zahlreiche Veréffent-

lichungen und rege Akademietitigkeit bereits bestens ausgewiesene

Freiburger Religionssoziologie sich im Rahmen einer theologischen

Diss. zu einem Thema &ufert, das wie kaum ein anderes fiir die Krise

von Theologie, Verkiindigung und Kirche steht. Ebertz untersucht in

dieser Arbeit, die an der Theol. Fak. von Freiburg i. Br. im Fach Pasto-
raltheologie eingereicht worden ist, den Wandel der Jenseitsvorstel-
lungen iiber die gesamte Geschichte des Christentums hinweg — und
bleibt dabei eigentlich bei dem Thema, das ihn seit langem haupt-
sichlich bewegt: der ,Kirche im Gegenwind® bzw. der ,.Erosion der

Gnadenanstalt”, das heiBt dem Uberfliissigwerden der amtlichen

Gnadenvermittlung durch die Kirche in bezug auf das ewige Seelen-

heil. Da aber, wie auch die vorliegende Untersuchung belegt, diese

gnadenanstaltliche Heilsvermittlung das Hauptgeschift der Kirche
in der Vergangenheit gewesen ist und der christliche Glaube ganz
tiberwiegend in seiner Bedeutung fiir das Seelenheil im Jenseits aus-
gelegt und praktiziert worden ist, folgt aus diesem Uberfliissigwerden
der Jenseitsvorsorge der Wegfall der Heilsbedeutung der Kirche iiber-
haupt. Anders gesagt: Wenn es keine Holle gibt, warum sollte man
dann noch in die Kirche gehen? So wiire denn aus dem Wandel der
Jenseitsvorstellungen der Bedeutungsverlust der Kirche und des
Glaubens erklirt.
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E. nimmt sich dieses vielschichtigen, die Theologie seit langem beschif-
tigenden Themas mit soziologisch geschulten Blick an. Er achtet auf die Korre-
lationen zwischen Gesellschaft und Jenseitsvorstellung, genauer auf die Modi-
fikationen, die Kirche und Theologie in der Eschatologie immer dann vornah-
men, wenn sich die gesellschaftlichen Erwartungen verdnderten und die Kir-
che einen Machtverlust fiirchtete. GemdB seiner Haupfthese standen von
altkirchlichen Zeiten an zwei eschatologische Modelle in Konkurrenz zuein-
ander. Zum einen der Origenismus, der zur Allerlésung tendierte und damit
eine universale Hoffnung artikulierte, die kirchliche Heilsvermittlung tenden-
ziell liberfliissig machte, zum anderen der Augustinismus, der mit der exklusi-
ven Entgegensetzung von ewiger Verdammnis und Seligkeit das ganze irdische
Leben als Vorbereitung auf die Ewigkeit deklarierte. Die Kirche hielt sich auf
der Linie des Augustinus, tibernahm aber nicht dessen radikale Pridestinati-
onslehre, so dafl Raum blieb fiir eine Bewdhrung im Blick auf das Gericht Got-
tes. Diesen Raum besetzte die Kirche mit ihren Erwartungen an das gute, gott-
gefillige Leben und mit ihrer sakramentalen Heilsvermittlung. Der Uberblick
liber die Jahrhunderte zeigt nun: Sobald ,neue Statusgruppen® auftraten, die
das Heilsvermittlungsmonopol der (Kleriker-) Kirche in Frage stellten, lieB die
Kirche von der strengen augustinischen Linie etwas ab und machte erméfigte
Angebote zum Erwerb des postmortalen Heils. Besonders eindriicklich ver-
deutlicht E. dies bei der .Erfindung des Fegefeuers'. Die seit Gregor dem GroBen
umlaufende, aus sehr undeutlichen biblischen Zeugnissen herausgelesene
Lehre vom Purgatorium wurde im Hochmittealter dem aufstrebenden stidti-
schen Biirgertum angeboten als eine Moglichkeit, fiir das eigene Seelenheil
und das der ,armen Seelen’ zu sorgen und die Unsicherheit beziiglich des
nachtodlichen Geschicks durch eine Art von Berechenbarkeit zu regulieren.
Auch der im Zuge des aufblithenden Handels unvermeidliche Konflikt mit
kirchlichen Verboten (z.B. dem Zinsverhot) konnte durch die Fegefeuerlehre
austariert werden, denn durch BuBe und Ablafl wurden kleinere Ubertretungen
wieder ausgeglichen. Die schwer ertriigliche Verkniipfung von zeitlichen Siin-
den mit ewiger Strafe wurde flexibilisiert. Der aufbrechende Kaufmannsgeist
fand so an der Heilsvorsorge fiir das Fegefeuer ein reiches Betitigungsfeld,
withrend auf der anderen Seite auch die kirchliche Heilsverwaltung bliihte.
Denn es war ja die Kirche, die die Bedingungen fiir den Gnadenerwerb im
Jenseits festlegte. Die Fegefeuerlehre war so ein idealer KompromiB mit wech-
selseitigem Vorteil fiir Klerus und Laien. E. macht unter der Uberschrift ,,Der
JKulturstil® des Fegefeuers” anschaulich, wie segensreich sich diese eschatolo-
gische Vereinbarung fiir Kirche und Gesellschaft ausgewirkt hat. Die Fegefeuer-
lehre fiihrt zu einer Rationalisierung, Differenzierung und Individualisierung,
der einzelne in seiner persénlichen Erfahrung wird in religitsen Dingen ebenso
aufgewertet wie in der handwerklichen Produktion, Solidaritit und Stellvertre-
tung werden zu religigsen und gesellschaftlichen Handlungsmaximen, soziale
Einrichtungen und Bildung, Kunst und Kultur profitieren von dieser Erfin-
dung. Beachtlich sind auch die Auswirkungen auf die Beichtpraxis, die ,Stei-
gerung der Selbstkontrolle durch Fremdkontrolle® (105) und damit die Erfin-
dung des Gewissens.

E.s facettenreicher Uberblick reicht iiher Hochscholastik, Reformation und
katholische Reform bis in die Aufklidrung. Offenbar verblaBt die Ulberzeugungs-
kraft der iberkommenen eschatologischen Vorstellungen zunehmend, ablesbar
u. a. an der zuriickgehenden Heilsvorsorge (wie sich etwa an testamentarischen
Bestimmungen erkennen ldft), an der verschérften aufkldrerischen Kritik der
Gewalthaltigkeit der kirchlichen Eschatologie und auch an theologisch immer
paradoxeren Verhiltnisbestimmungen von Gottes Gerechtigkeit und Barmher-
zigkeit (z.B. im Jansenismus). Fiir das 18. Jh. registriert E. eine ,Erosion der
Plausibilitit, der faktischen Geltung und der lebensregulierenden Kraft katho-
lisch-christlicher Jenseitsvorstellungen” (175). Zu fragen ist dann, wie sich
diese Vorstellungen in der Folgezeit noch halten konnten.

Fiir das 19. und 20. Jh. wechselt der Autor seine Methode. Hatte er bisher
einen an ausgiebiger Sekundirliteratur informierten, rasanten Uberblick iiber
mehrere Epochen gegeben, so zieht er fiir die Zeit von 1860 bis 1990 Predigt-
vorlagen (aus Predigtzeitschriften) zu eschatologischen Themen heran, an de-
nen er den ,traditionellen eschatologischen Code” analysieren will. Das Tempo
der Darstellung nimmt deutlich ab. Es zeigt sich das in groben Ziigen noch be-
kannte Bild: Die Prediger verweisen auf den Augenblick des Todes, der zu-
gleich der Augenblick der entscheidenden Gottesbegegnung ist. Gottes Han-
deln entfaltet sich im Spannungsfeld von Siinde und Gnade. Ist die Zeit bis
zum individuellen Sondergericht nach dem Tode die Zeit der géttlichen Barm-
herzigkeit, so herrscht von da an nur noch ,gnadenlose’ Gerechtigkeit. Die drei-
gliedrige Jenseitsvorstellung — Himmel, Hélle, Fegefeuer — gibt den Rahmen
dieser Eschatologie ab. Das Gottesbild der Predigten ist zutiefst ambivalent,
Gott schwankt zwischen Vergebung und Vergeltung, der Christ aber ist bis
zum letzten Augenblick seiner Existenz in einem Zustand der Heilsunsicher-
heit und damit bestéindig zu den Heilsmitteln der Kirche getrieben. Etwa ab den
60er Jahren des letzten Jahrhunderts erlebt dieser Code seinen Verfall. E. dia-
gnostiziert nicht allein in den Predigten, sondern auch in Katechese und Theo-
logie ,Wegschweigen, Beschneiden und Reduzieren* (338) der klassischen
Eschatologie. Der origenistische Zug setzt sich iiberall durch. Das Gottesbild
wird geklédrt — zum nur noch ,lieben‘ Gott, der dann allerdings auch keine Kir-
che mehr nétig hat, um die Strafe der Verdammnis zu vermeiden.

Zum SchluB zeigt sich E. mit diesem Stand der Dinge duBerst unzufrieden.
In einem Abschnitt, der dem urspriinglichen Text der Diss. hinzu gefiigt wor-
den ist, erarbeitet er im engsten AnschluB an Ottmar Fuchs einige Uberlegun-
gen zur Eschatologie, die der Sache nach auf eine Rehabilitation der traditio-
nellen Vorstellungen von Gericht, Fegefeuer und sogar Hille hinauslaufen. Lei-
tend ist dabei das Paradigma der présentischen Eschatologie, das eschatologi-

sche Aussagen an ihrer erschlieBenden und verdndernden Kraft fiir das
gegenwirtige Leben bemift.

Eine Stellungnahme zu diesem immensen, fiir Theologie und Kir-
che zweifellos hochbedeutsamen Werk wird verschiedene Gesichts-
punkte zu beriicksichtigen haben. Mit etwas Aufierlichem ist zu be-
ginnen, gerichtet nicht so sehr an den Autor als an den Verlag: Der
Leser hilt ein iibergewichtiges (iiber 1 Kg schweres), iiberformatiges
Buch mit tibervoll bedruckten Seiten in den Héanden. Die Schrifttype
ist generell zu klein, fiir die Anmerkungen miifite eine Lupe mitgelie-
fert werden. Besonders das Lesen der sich iiber Seiten erstreckenden
Predigtzitate in kursiviertem Kleindruck bereitet Miihe. Warum
macht man es den Lesern so schwer? Diese Frage ist auch an den Au-
tor zu richten. Es ist ja nicht allein das Soziologen-Deutsch (mit sei-
nen unablidssigen Partizipial-Substantivierungen), das vielleicht der
Wahrheitsfindung, aber auf keinen Fall der Lesefreundlichkeit dient,
es ist auch nicht nur die Vorliebe fiir Schachtelsétze mit leicht 10 bis
15 Zeilen Lénge, die einem die Lektiire sauer machen. Sondern es ist
dieser Gestus von Wissenschaftlichkeit, der den Anmerkungsteil an-
schwellen 148t und sich in immerhin 97 Seiten Literaturverzeichnis
(inkl. Angabe der bearbeiteten Predigten) niederschlégt. Die Belesen-
heit des Autors in Ehren, aber der Typus des ,,omniscient author* hat
sich in den Zeiten des Internet iiberlebt. Es wird auch kein groBerer
Leserkreis dadurch erschlossen, daB jeder Begriff und Sachverhalt in
den Fufinoten weiterverfolgt wird — im Gegenteil.

Das ungefiige Format hat seine Entsprechung auf der inhaltlichen
Ebene. Die drei Teile des Buches — die Eschatologie von den Anfian-
gen bis in die Neuzeit, Analyse der Predigten aus dem 19. und 20. Jh.,
theologische Optionen — wachsen schon formal nicht zusammen, sie
passen auch inhaltlich nicht zueinander. Nach dem Resultat des er-
sten Teils hétte es im 18. Jh. mit der traditionellen Eschatologie vorbei
sein miissen. Tatsdchlich finden wir sie aber dann in den Predigten
des 19. und 20. Jh.s in voller Bliite. Fiir diese Diskrepanz bietet der
Autor keine Erkliarung an. Und auch dafiir nicht, daB zwischen 1860
und 1960 der traditionelle eschatologische Code véllig ungebrochen
weiterbesteht, die Erosion und Reduktion sich dann aber sturzartig in
den 60er und 70er Jahren vollzieht. Der Leser sieht sich fiir die ge-
nannten 100 Jahre mit seitenlangen Zitaten inhaltlich nahezu identi-
scher Aussagen zu den einzelnen eschatologischen Aspekten kon-
frontiert, wahrend der Autor im Kommentar unablissig versichert,
daf} die Erosion unmittelbar vor der Tiir steht. Aber sie kommt nicht
vor 1960 (Uberhaupt fragt man sich, warum der aufwendige Umweg
iiber die Predigten zur Dechiffrierung des eschatologischen Codes no-
tig ist, wenn diese doch inhaltlich nur das sagen, was in allen klassi-
schen Lehrbiichern der Dogmatik zu lesen ist. Die Differenz, die in
der rhetorischen Form liegt, wird von E. ja kaum beachtet). Die sozio-
logische Theorie, die der Autor zur Erkldrung der Reduktion der
Eschatologie anbietet, ist schwach: Daf}, nach der Zivilisationstheorie
von N. Elias, sich das Gottesbild dem neuen gesellschaftlichen Zivi-
lisationsniveau angepalit habe und seine gewalthaltigen Ziige aus-
gemerzt worden seien. An dieser Stelle hitte man sich als Theologe
mehr erhofft. Uberhaupt bleibt E. dem Predigtmaterial gegeniiber
theoretisch weitgehend indifferent. Wihrend sich beim geschicht-
lichen AbriB der Eschatologie der soziologische Blick auf die Theo-
logie iiberaus bewéhrt und ganz neue Einsichten zustande bringt,
kann der zweite Teil die Erwartungen an eine soziologisch infor-
mierte Theologie nicht mehr einlésen. Eine erklarungskriiftige sozio-
logische Theorie der Phdnomene sucht man vergebens. Und vollends
E.s abschlieBende Option einer Rehabilitierung der klassischen
eschatologischen Topoi kommt véllig soziologiefrei daher, so daB die
Theologie wieder auf sich selbst zurtickgeworfen wird.

E. schreibt als ein Soziologe und Theologe, als Beobachter und Be-
obachteter zugleich. Diese Kombination kann fruchtbar sein, kann
Gelegenheit geben zu hoherer Rationalitdt. Im vorliegenden Werk
wird diese Erwartung zum Teil bestéirkt, zum Teil enttduscht. Das Pro-
blem ist nun deutlicher, méchte man sagen, von einer Lésung sind
wir weiter denn je entfernt. In welche Richtung soll sich die fllige
Neuformierung der Eschatologie bewegen? Der soziologische Blick,
der auf die Korrelation zwischen Gesellschaftsform und theologi-
scher Aussage achtet, steht vielleicht in der Gefahr, das Vergangene
wegen seiner Bindung an eine bestimmte gesellschaftliche Struktur
nur vergangen sein zu lassen. So kann E. die frithere Eschatologie
nur unter dem Aspekt ihrer erfolgten ,,Erosion* wahrnehmen. Der Ti-
tel ,,Die Zivilisierung Gottes* legt die Vorstellung eines unwiderrufli-
chen Fortschritts nahe. Aber wiire denn nicht woméglich vom Mittel-
alter wieder etwas zu lernen iiber die Eigenart eschatologischer Rede?
Dab sie nicht, wie die Aufklirung es groblich miBverstanden hat,



487 2005 Jahrgang 101 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 6 488

Aussagen {iber nachtodliche Zustdnde machen, sondern dab sie in
der Gegenwart etwas wirken will. Sie hat es damals bewirkt, daB die
gewaltigen Energien, die Menschen in ihre Zukunftsvorsorge stek-
ken, umgeleitet und einem guten Zweck zugefiihrt wurden. Denn
die fehlgeleiteten Energien fiir Zukunftsvorsorge sind es doch, die
die Stinde hauptsdchlich ausmachen. In der Neuzeit hat dieses Mo-
dell nicht mehr funktioniert, weil zum einen die Verstehensvoraus-
setzungen eschatologischer Rede verloren gingen, zum anderen aber
auch sich die 6konomischen Realitdten von den Jenseitsvorstellun-
gen abgekoppelt hatten. Wie es dazu kommen konnte, das zu kliren
wire in der Tat eine anspruchsvolle theologisch-soziologische Auf-
gabe! Das Resultat davon ist jedenfalls, daB die Aufwendungen fiir
Zukunftsvorsorge heute zu nichts Gutem mehr fithren. Eine Theo-
logie, die sich angesichts dessen an eine Neuformierung der Eschato-
logie wagte, bekdme von E. eine Reihe hochrelevanter soziotheologi-
scher Beobachtungen geliefert. Sie miiBite sich dariiber hinaus ent-
schlossen der 6konomischen Realitit zuwenden und diese mit der
Eschatologie vermitteln. Sie brduchte eine Theorie fiir eine Heils-
Okonomie, von der E. bezeugt, daf es sie einmal gegeben hat. Daran,
und auch an der Freiheit der mittelalterlichen Theologie gegeniiber
dem Stoff der Tradition, kann sie sich aufrichten und endlich den
Blick abwenden von ,Erosion” und ,Gegenwind*, die doch E.s Auf-
merksamkeit allzu stark gefangen halten.

Dortmund Thomas Ruster

Schelhas, Johannes: Schépfung und Neuschépfung im theologischen Werk
Pavel A. Florenskijs (1882-1937). — Miinster: LIT 2003. 395 S. (Forum
Orthodoxe Theologie, 3), pb € 29,90 ISBN: 3—-8258-6358—1

Die unter fachkundiger Anleitung von P. Michael Schneider SJ
(Frankfurt / M.) erstellte theologische Diss. von Johannes Schelhas
fithrt den Leser in eine iiberaus spannende Zeit russischer orthodoxer
Theologie. Diese dauerte nur etwa 50 Jahre und wurde durch den bol-
schewistischen Kommunismus abrupt beendet. Neben den theologi-
schen Strémungen, die sich nur im Ausland entfalten konnten, birgt
sie indes die Ankniipfungspunkte fiir die gegenwirtige orthodoxe
Theologie. Aber auch damals nicht geléste Streitfragen oder nicht
entschiedene theologische Richtungskidmpfe bis hin zu nicht gezoge-
nen Konsequenzen fiir die Seelsorge oder fiir den kirchlichen Alltag
haben wieder die gleiche Aktualitit und Brisanz gewonnen, wie sie
diese vor der verordneten ,,Ruhepause” von mehr als 70 Jahren besa-
Ben.

Angeregt von der Literatur und religitsen Philosophie greift v.a.
in den letzten drei Dekaden des 19. Jh.s die russische orthodoxe
Theologie solche Themen auf, die zuvor in diesen beiden Bereichen
bereits bedacht worden waren, und gelangt in kurzer Zeit auf ein in-
tellektuell und zugleich spirituell hohes Niveau, das Vergleichen mit
westlicher Theologie durchaus standhilt. Kennzeichnend fiir diese
Periode ist v.a. die Suche nach dem Proprium des ostkirchlichen
Denkens. Sie geschieht in der Auseinandersetzung mit der Theologie
des Westens und fiihrt in wesentlichen Punkten zu einer Absetzung
davon.

Bis dahin hatte die westliche Theologie in starkem MaBe die aka-
demische theologische Lehre in Russland bestimmt. Das betraf v. a. so
zentrale Themen wie die Lehre von der Erlésung oder von den Sakra-
menten. In diesem Prozel der riickbesinnenden Neuorientierung
kann die russische Theologie auf die in der Praxis der Kirche — v.a.
in der Liturgie und in der ménchischen Frémmigkeit — aufgehobenen
Schitze der alten Orthodoxie zuriickgreifen. Dabei zeichnet es viele
namhafte Vor-Denker in der Theologie dieser Epoche aus, daB sie
durchaus in verschiedenen Bereichen der Geisteswissenschaft zu
Hause sind und so ihr theologisches Nachsinnen in vielfacher Weise
kontextuell verzahnen. Zu diesen herausragenden, vielseitigen Ge-
lehrten gehort auch der Autor, dessen Werk Sch. mit der ,,Brille des
Theologen“ betrachtet.

Denn Pavel Aleksandrovié Florenskij war nicht nur ,ein hoch-
begabter Mathematiker, Naturforscher und Ingenieur*, sondern dar-
tiber hinaus auch ,.einer der Pioniere der Semiotik [und] Verfasser be-
achtlicher Beitrige zur Philosophie des Symbols“ (Peter Ehlen, StdZ
130 [2005] 459). Florenskij, der am 9. Januar (des julianischen Kalen-
ders) 1882 in Evlach (Transkaukasien, heute: Azerbaijdan) geboren
wurde, wichst als Kind eines russischen Vaters und einer arme-
nischen Mutter in einer gebildeten Familie in Tiflis auf,

Mit 18 Jahren geht er nach Moskau, um dort Mathematik und Phy-
sik zu studieren. Unmittelbar nach dem AbschluB seiner Univer-
sitdtsstudien, die in ihm — nach einer eher unkirchlichen Kindheit —

eine tiefe Sehnsucht nach der Kirche und nach Orientierung fiir sein
Leben wecken, studiert er ab 1904 an der Moskauer Geistlichen Aka-
demie in Sergiev Posad (1930-1991 Zagorsk) orthodoxe Theologie.
Dieses Studium schlieBt er 1908 mit seiner theologischen Diss. ,,Uber
die religivse Wahrheit* ab. Dafiir erhélt er den wissenschaftlichen
Grad eines Magisters der Theologie und den Professorentitel (Extra-
ordinarius).

Sofort beginnt er damit, an der Geistlichen Akademie Vorlesungen
am Lehrstuhl fiir Geschichte der Philosophie zu halten. Zwischen
1912 und 1917 ist er zudem Redakteur der Monatszeitschrift der Aka-
demie ,,Bogoslovskij Vestnik” (Theologischer Bote), in der er zudem
selbst zahlreiche Veréffentlichungen verfafit. Die Tétigkeit des Redak-
teurs iibernimmt sodann Michail Tareev, der eine andere, eher west-
lich arientierte Theologie vertritt, die durch die politischen Ereig-
nisse starken Auftrieb bekommt.

Nach der SchlieBung der Geistlichen Akademie arbeitet Florenskij
noch léngere Zeit an der inoffiziell weitergefiihrten Einrichtung in
Moskau mit. Aufgrund seiner vielfiltigen, iiberdurchschnittlichen
Kenntnisse wird er in ein staatliches Arbeitsverhiltnis berufen und
ist sowohl als Theoretiker wie auch als Praktiker in so verschiedenen
Bereichen wie Kunst- und Denkmalspflege oder Materialpriifung und
Elektrotechnik titig. Dabei tréigt er — auch im Labor oder bei 6ffent-
lichen Versammlungen — den Talar, das Brustkreuz und die Kopf-
bedeckung des orthodoxen Geistlichen, zu dem er 1911 geweiht wor-
den war. Die erste Verbannung im Jahre 1928 findet noch einmal ein
glimpfliches Ende, weil die kommunistischen Sowjets erneut sein
wissenschaftliches Kénnen benotigen. Der zweite Lageraufenthalt —
sogar dort laBt er von seinen wissenschaftlichen Forschung nicht ab
— endet mit seiner Erschiefung am 8.12.1937. Dariiber werden seine
Angehdrigen lange nicht informiert. Vielen gilt er als ein Neomartyrer
der russischen orthodoxen Kirche, wenngleich er dazu nicht offiziell
erkldrt worden ist.

So ist es nicht verwunderlich, daB das Werk Florenskijs fiir Lin-
guisten und Slawisten, Kunst- und Literaturwissenschaftler, Physi-
ker und Mathematiker wie auch fiir Philosophen unserer Tage ein
Gegenstand des Forschungsinteresses geworden ist. Auch in der fran-
zosisch- und italienischsprachigen theologischen Literatur hat es in
jiingster Vergangenheit stdrkere Beachtung gefunden, nachdem es
zuvor einige Detailstudien zu seiner Theologie v. a. am Pontificio Isti-
tuto Orientale unter Federfithrung von B. Schultze (1902—1990) gege-
ben hatte. Im deutschsprachigen Raum hingegen, zumal in der katho-
lischen Theologie, ist Florenskijs Werk eher unbekannt geblieben.

Dieses Desiderat und die ausdriickliche Erwdhnung von Pavel A.
Florenskij durch Papst Johannes Paul II. in der Enzyklika ,Fides et
ratio” (14. 9. 1998), der ihn mit seinem Denken als ein sprechendes
Beispiel fiir einen Forschungsweg vorstellt, ,der aus der Ausein-
andersetzung mit den Vorgaben des Glaubens beachtenswerte Vor-
teile gezogen hat*, waren fiir Sch. ausschlaggebend, sich um eine Sy-
stematisierung des theologischen Denkens von Florenskij zu miihen
(361, Anm. 40).

So ist mit der von Sch. vorgelegten Untersuchung zunéchst dan-
kenswerter Weise ein ,weiller Fleck” von der Karte theologie-
geschichtlicher Forschung verschwunden. Dariiber hinaus bringt die
Art der Systematisierung einen weiteren Gewinn. Denn zum einen
postuliert Sch. die Schopfungsthematik als den Dreh- und Angel-
punkt der Theologie von Florenskij. Zum anderen ordnet er diese
orthodoxe Theologie vom Standpunkt des rémisch-katholischen
Theologen, ndmlich ,nach den Themen der dogmatischen Traktate,
die gemél den Bestimmungen des zweiten Vatikanischen Konzils in
der rémisch-katholischen Theologie vorgetragen werden® (4f.). So
entsteht nicht nur ein ,,Grundkurs orthodoxer Theologie®, der die
Handschrift eines herausragenden russischen Kirchenmannes tragt,
vielmehr entsteht ein west-8stlicher, kirchlich-theologischer Dialog.

Dabei wird ein grundsitzlicher Perspektivenwechsel der russi-
schen orthodoxen Theologie ansichtig, der wesentlich fiir die bereits
angesprochene Neuorientierung der ostkirchlichen Theologie gewor-
den ist. Die eher vornehm-zuriickhaltend vorgetragene und in den
einzelnen Kap.n belegte These, ,daf Florenskij jedes Thema der
Theologie von der Schopfungsthematik her entfaltet” (3), kann nicht
genug gewtirdigt werden, weil sonst ostkirchliches Denken der Ge-
genwart weithin fremd und unverstanden bleibt. Die Konsequenzen
aus diesem Perspektivenwechsel hitten durchaus einen schérfer
pointierten Vortrag verdient, denn diese kénnen westlichem theo-
logischem Denken zur Schépfungsthematik, zur Erlésungs- und Sa-
kramentenlehre einen kriftigen Impuls geben.
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Obwohl im Gepédck nur das obligatorische Schulrussisch der ehe-
maligen DDR, das hauptsédchlich die Lexeme der sozialistischen Er-
folge und aktuelle Parteitagslosungen vermittelt hatte, hat sich Sch.
aufgemacht und jene uniiberwindliche Hiirde genommen, welche
die russische Originalsprache fiir viele westliche Theologen darstellt.
Zudem hat er sich nicht abschrecken lassen von der ,, Zumutung®, die
das Werk Florenskijs ohnedies fiir jeden Leser darstellt (1). Dies ist
um so mehr zu wiirdigen, als eine deutsche Werkausgabe erst im Wer-
den ist, und bei vorhandenen Ubersetzungen die ,bisher vorliegende
[...] an manchen Stellen der Aussageabsicht Florenskijs nicht ge-
recht” wird (30). Sieht man von Kleinigkeiten ab, iiber die mit Sch.
Riicksprache zu halten wire (podvig, 57; Verletzung seiner Identitiit,
63), so zeugen die angefiihrten Ubersetzungen insgesamt von einem
einfithlsamen und sachbezogen-verstehenden Umgang mit der Origi-
nalsprache.

Als Quellenmaterial dienen v.a. die Schriften, die Florenskij wiéh-
rend seines Theologiestudiums und seiner Dozententitigkeit an der
Geistlichen Akademie verfaBt hat. An erster Stelle rangiert verstind-
licherweise seine durch Erweiterung der theologischen Diss. entstan-
dene Habil.schrift ,Der Pfeiler und die Grundfesten der Wahrheit*.
(Diese wird in der Literatur oft nur mit dem ersten Wort des russi-
schen Titels ,,Stolp i utverdenie istniny“ angegeben.) Dazu kommen
Aufsdtze dieser Zeit, die Vorlesungsreihe ,Philosophie des Kultes*
und die Schriften ,Die umgekehrte Perspektive. Texte zur Kunst*
bzw. ,,Die Ikonostase“.

Von der geschickt angewandten Methode her legt Sch. den Aufbau seiner
Studie fest. Im AnschluB an eine Einfithrung und Darlegungen zum theologi-
schen Ansatz Florenskijs folgt das grundlegende zweite Kap., in dem es um das
Wirken der Trinitdt nach auBen, um die Schépfung im Anfang, um den Men-
schen als Bild Gottes und um die Siinde geht.

»Trinitdt und Welt, Schépfer und Schopfung kénnen nach Florenskij weder
voneinander getrennt noch miteinander identifiziert werden [...] Die Schép-
fung verdankt sich der dauernden Kenosis der géttlichen Hypostasen in die
Schépfung [...] Die Geschépfe stellen die Einwohnung des Schépfers in der
Schopfung dar [... Die Siinde] beeintrdchtigt und zerstort das Wirken des
Schopfers [...] Die unaufhérliche Kenosis der drei gottlichen Hypostasen unter-
miniert die (Un-)Macht der Stinde* (173£.).

Dem schliefien sich Ausfiihrungen iiber die Gegenwart Christi und das Wir-
ken des Heiligen Geistes in der Schépfung und iiber den Raum an, in dem Chri-
stus und der Heilige Geist erfahrbar werden, also iiber die Kirche.

»Die im ewigen Ratschlull der Trinitdt grundgelegte Erneuerung der Schop-
fung beginnt [...] schon mit dem verborgenen Wirken des Logos in der Schép-
fung seit ihrem Anfang [...] In seiner Fleischwerdung wird die Neuschépfung
des Kosmos sichtbar [...] Durch die Gaben des Heiligen Geistes wird das Antlitz
der Schipfung gewandelt [...] Die Kirche ist [...] der Teil der neugeschaffenen,
erlosten und geheiligten Schépfung in der Welt [... Maria ist als Gottesmutter]
der Ursprung der Neuschopfung® (208ff.).

Das vierte Kap. ist der Anthropologie gewidmet, die letztlich eine Anwen-
dung und zugleich eine Konkretion der Christologie, Pneumatologie und Gna-
denlehre darstellt. Hier haben auch die typischen Aussagen orthodoxer Theo-
logie zur Vergéttlichung des Menschen ihren Platz. Aussagen iiber dieses Ge-
schehen, in das fiir Florenskij alle Geschépfe einbezogen sind, stehen im Hori-
zont einer Theologie der Liturgie und der Sakramente, der das fiinfte Kap.
gewidmet ist.

»Das Geheimnis der Neuschdpfung von Mensch und Kosmos verdichtet
sich in den Sakramenten. Es wird in der Liturgie gefeiert [...] Die Sakramente
verbiirgen die ,neue Schopfung' [...] Was dem Menschen in den Sakramenten
zuteil wird und was der Schopfer in der Eucharistie an Brot und Wein wirkt,
stellt der gesamten Schépfung das Ziel ihres Weges vor Augen: ihre vollstéin-
dige Verkldrung [...] Durch die Teilnahme an der Liturgie und den Empfang der
Sakramente kommt die ,neue Schépfung’ unaufhaltsam dem Menschen ent-
gegen* (306f.).

Im sechsten Kap. geht es sodann um die Vollendung der Schépfung, wih-
rend ein eigenes siebentes Kap. einer Verhiltnisbestimmung von Schopfung
und Neuschépfung im Werk Florenskijs gewidmet ist. Allein dafiir und fiir die
darin enthaltenen Spitzenaussagen der Theologie Florenskijs sollte sich fiir
Sch. der groBe Arbeitsaufwand gelohnt haben. Die Schépfung ist von Ewigkeit
her auf die Neuschdpfung hin angelegt, jedoch wird die Schépfung von der
Neuschopfung von Anfang an bestimmt. Es ist das ewige Ineinander von
Schopfung und Neuschépfung, das Florenskij sogar — um einen Ausdruck aus
seiner Theologie der Ikone zu verwenden — in einer ,,umgekehrten Perspektive*
versteht,

»Die Neuschtpfung bestimmt die Schopfung, das Gottliche pragt das Ge-
schaffene. Die Neuschopfung geht aus der ewigen Kenosis des dreieinigen Got-
tes hervor. Von Anfang an ist das Geheimnis der Neuschépfung das Ziel — die
causa finalis — der Schépfung® (328L.).

Am Ende hebt Sch. zusammenfassend noch einmal ausdriicklich
jenes Anliegen ins Wort, das seine gesamte Arbeit durchzieht: der
Versuch, das theologische Werk Florenskijs mit der heutigen west-
lichen Theologie ins Gespriich zu bringen. Dies geschieht einmal
durch den Aufweis von Ankniipfungspunkten heutiger westlicher

Theologie — tiber den zeitlichen Abstand hinweg — und durch das Be-
denken des ,ganz Anderen und ,bleibend Fremden®, das im phi-
losophisch-theologischen Denken dieser orthodoxen Ausnahme-
gestalt begegnet. Dieser Versuch ist gerade deswegen von Bedeutung,
weil Florenskij zu den Theologen gehorte, die kein Interesse an einem
Dialog mit dem westlichen Denken hatten.

Marburg Hermann-Josef Rohrig

Tomberg, Markus: GlaubensgewibBheit als Freiheitsgeschehen. Eine Relecture
des Traktats ,De analysi fidei“. — Regensburg: Pustet 2002. 310 S. (ratio
fidei, 8), kt € 34,90 ISBN: 3-7917-1796-0

Seit dem 16. Jh. ist das Problem der Letztbegrindung der Glau-
benszustimmung (assensus fidei) mit dem Begriff analysis fidei ver-
bunden. Weil Gott selbst und nicht die vom Menschen gesuchten Ar-
gumente letzter Grund des assensus fidei ist, waren die Debatten der
analysis fidei v.a. von der Frage beherrscht, wie sich der eigentliche
und letzte Grund der Glaubenszustimmung (der sich offenbarende
Gott) zu den vom Menschen eruierbaren Argumenten fiir die Glaub-
wiirdigkeit der Offenbarung verhilt. Dieses schon von Thomas von
Aquin gesehene Problem erfuhr nach der Reformation eine erhebli-
che Zuspitzung. Denn das sola gratia und das sola fide der lutheri-
schen Rechtfertigungslehre zwang die nachtridentinische Theologie
ebenso zur Kldrung der besagten Verhiltnisbestimmung wie die Su-
che der zeitgendssischen Philosophie nach einem fundamentum in-
concussum der Vernunft (vgl. die analysis scientiae in René Descar-
tes’ Meditationes de prima philosophia). Jesuiten (v.a. Francisco de
Sudrez und Juan de Lugo) und Thomisten beantworteten das zentrale
Problem der analysis fidei mit einer klaren Unterscheidung zwischen
der eigentlichen, von Gott selbst bzw. durch die Gnade ermiglichten
Glaubenszustimmung und der von der natiirlichen Vernunft erkenn-
baren Glaubwiirdigkeit der Glaubensinhalte. Sie unterschieden sich
aber in der Beantwortung der Frage, wie die im Vorfeld des eigentli-
chen Glaubensaktes gesammelten motiva credibilitatis in die Zustim-
mung des Glaubenden einflieBen konnen, ohne das Unbedingte
(Gott) vom Bedingten (den stets begrenzten Argumenten der mensch-
lichen Vernunft) abhéngig zu machen oder umgekehrt den eigentli-
chen Grund der Zustimmung in einem reinen Ergriffenwerden von
dem ganz anderen und also unerkennbaren Gott zu suchen.

Markus Tomberg, dessen Diss. in Miinster unter Anleitung von
Thomas Propper entstand, sieht alle Antworten, die das instruktions-
theoretische Offenbarungsmodell voraussetzen, in einem circulus vi-
tiosus gefangen. Entscheidende Schritte aus diesem Dilemma weisen,
wie er tiberzeugend darlegt, Pierre Rousselot, Hans Urs von Balthasar
und Karl Rahner. Diese Theologen machen SchluB mit der Trennung
von Glaubwiirdigkeitserkenntnis und Glaubenszustimmung. Und
dennoch gelingt keinem von ihnen eine wirkliche Vermittlung des
Glaubens mit der autonomen Philosophie. Jedenfalls erklirt Rousse-
lot nicht, was er behauptet, ndmlich die Befreiung der Vernunft zu
ihrer Eigentlichkeit im Akt der Glaubenszustimmung. Und Balthasar
—so versucht der Vf. zu zeigen — erklért den Akt der Glaubenszustim-
mung so einseitig als ein Ergriffenwerden des Gliubigen durch die
Selbstoffenbarung Gottes, daf die Verantwortung dieses Aktes vor
der Vernunft stets etwas Nachitrigliches bleibt. Rahner schlieBlich
hat aus der Sicht des Vf.s das Problem erkannt, die Freiheit einer aus
eigener Uberzeugung getroffenen Glaubenszustimmung hinreichend
zu erkldren, bleibt aber mit seiner Verhiltnisbestimmung von Gnade
und Freiheit (Problem des ,iibernatiirlichen Existentials®!) ein Ge-
fangener seiner von Thomas herkommenden Denkweise. Allerdings
hat er allen weiteren Bemiithungen vorgearbeitet — einerseits durch
seine Ausfiihrungen iiber die intersubjektive VerfaBtheit aller
menschlichen Freiheitsakte; andererseits durch seine Symboltheorie.
Letztere wird vom V. eingehend besprochen und durch vorauslie-
gende Studien zum Symbolbegriff (M. Tomberg, Der Begriff von My-
thos und Wissenschaft bei Ernst Cassirer und Kurt Hiibner, Miinster
1996; ders., Studien zur Bedeutung des Symbolbegriffs, Wiirzburg
2001) ergdnzt. Ernst Cassirer wollte die Bezeichnung des Menschen
als animal rationale durch dessen Bestimmung als animal symboli-
cum ersetzen. Unter Berufung auf ihn bezeichnet der Vf. mit dem Ter-
minus Symbol ,jenes Projekt der Verstindigung der Freiheit {iber sich
selbst, das sie selbst objektiv darstellt und ihr ihre intersubjektive
Verfassung und ihre Angewiesenheit auf Anerkennung verdeutlicht
—und solche auch schon mitteilt* (86).

Bei seinem Lehrer Thomas Prépper sieht der Vf. zwei entschei-
dende Komponenten verbunden: eine freiheitsanalytische Reformu-
lierung des Problems der analysis fidei und die besagte Bestimmung
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des Menschen als ,,animal symbolicum®. Allerdings ist Ernst Cassirer
eher ein Gespridchspartner als ein Gewédhrsmann des Miinsteraner
Theologen. Neben Karl Rahner bieten Hermann Krings und Johannes
Heinrichs die Schultern, auf denen Prépper steht. Dieser erklirt das
Verhaltnis von Offenbarung und Glauben konsequent als intersubjek-
tives Freiheitsgeschehen, das in Raum und Zeit, in Welt und Ge-
schichte durchgehend bestimmt ist von der Antinomie zwischen der
formalen Unbedingtheit des Offenbarungs- bzw. Glaubensaktes und
der materialen Bedingtheit seines Ausdrucks. Jesus selbst ist Symbol
bzw. Realsymbol des sich offenbarenden Logos. Und jedes Wunder ist
analog ein material bedingter Ausdruck der an sich unbedingten
Liebe Gottes zu einem bestimmten Adressaten. Wiirde die geschicht-
liche Selbstoffenbarung Gottes formal und material unbedingt sein,
dann wire die Zustimmung des Menschen ein einseitig von Gott ge-
wirkter Akt. Auf Grund der besagten Antinomie aber zwischen forma-
ler Unbedingtheit und materialer Bedingtheit bleibt die Autonomie
des Zustimmenden gewahrt. Wie diese Autonomie genauerhin zu
verstehen ist, erschlieBt sich erst, wenn man mit Prépper Gott als die
Liebe versteht, die sich selbst dazu bestimmt, sich von der Freiheit
ihres Geschopfes ,,Mensch® nicht nur scheinbar, sondern real bestim-
men zu lassen. Der V£ zeigt, daB der von Prépper entfaltete Erl6-
sungsbegriff das Verhiltnis des sich selbst offenbarenden Gottes zu
dem mit wirklicher Autonomie begabten Menschen als Bestim-
mungsverhdltnis definiert (272). Unter dieser Voraussetzung wird
einsichtig, was auch andere Denker gesehen, aber nicht hinreichend
erkldrt haben: ,Die Glaubensgewissheit der gldubigen Vernunft ist
das Malfi ihrer autonomen Selbstgewissheit, aber dass dem so ist,
geht ihr nur im Vollzug des Glaubens auf und kann nicht objektivie-
rend iiberpriift werden.“ (276).

Dem Vf. ist ein Doppeltes auf hervorragende Weise gelungen: Er
hat die verzweigten Beitridge der Theologiegeschichte zu einer zentra-
len (wenn auch aus dem aktuellen theologischen Diskurs weithin ver-
dréngten) Frage so vermittelt, daB der Leser die Problemiiberhinge
der referierten Positionen eigenstdndig ermitteln kann. Und er bietet
im Anschlub an seinen Lehrer Thomas Prépper eine These, die nicht
nur vierhundert Jahre theologischer Reflexion einfaltet, sondern auch
jedem moglichen philosophischen Einwand zu begegnen versucht.
Natiirlich mag der Spezialist bezweifeln, ob die Urteile des Vi.s z.B.
iiber Balthasars Theologik (Verhéltnishestimmung von ,Kata-Logie"
und ,,Ana-Logie”) nicht doch einer weiteren Differenzierung bediirf-
ten. Und bedauerlich ist sicher auch, daB der Vf. von einer zeitgleich
in Rom unter Anleitung von Elmar Salmann entstandenen Diss. zu
fast demselben Thema (Achim Schiitz, Phdnomenologie der Glau-
bensgenese. Philosophisch-theologische Neufassung von Gang und
Grund der analysis fidei, Wiirzburg 2003) nichts wubte. Ein Vergleich
der theologiegeschichtlichen Analysen beider Autoren u.a. zu Sua-
rez, de Lugo, Rousselot, Balthasar und Rahner zeigt, wie sehr die Be-
urteilung einzelner Autoren von den hermeneutischen Pramissen des
Fragenden abhédngt. Wéahrend Schiitz das besagte Grundproblem der
analysis fidei phanomenologisch beantworten will, stiitzt sich T. auf
die transzendentallogische Reflexion. Beide Perspektiven konnen
sich ergénzen. Aber nur letztere stellt sich im Dialog mit Religions-
ph6nomenologie und Religionsphilosophie auch der Wahrheitsfrage.

Bonn Karl-Heinz Menke

Fundamentaltheologie

Hoff, Gregor Maria: Okumenische Passagen — zwischen Identitéit und Diffe-
renz. Fundamentaltheologische Uberlegungen zum Stand des Gesprichs
zwischen rémisch-katholischer und evangelisch-lutherischer Kirche. —
Innsbruck: Tyrolia 2005. 308 S. (Salzb. Theol. Stud., 25), pb € 29,00 ISBN:
3—7022-2711-3
Der Salzburger Professor Gregor Maria Hoff vertritt von Amts we-

gen nicht nur Fundamentaltheologie, sondern auch Okumenische

Theologie. Er will mit diesem Buch, so sagt er iiberbescheiden im Vor-

wort, eine ,,6kumenische Qualifizierungsarbeit* nachliefern, da er

von der wissenschaftlichen Ausbildung her kein gelernter Okumeni-
ker sei. Natiirlich weiB er aber selber, daB er mit seiner Habil.schrift

»Die prekire Identitéit des Christlichen® (2001) bereits wichtige oku-

menische Gesichtspunkie geliefert hat, und die dort entwickelte theo-

logische Differenzierungshermeneutik ist denn auch Ausgangspunkt
und Rahmen fiir sein Arbeiten hier.

Differenziert, ohne am Detail hingenzubleiben, gibt H. in der Einleitung
einen Uberblick tiber die gegenwirtige Skumenische Lage in der Theologie.

Die eigene Aufgabenstellung méchte sich fundamentaltheologisch orientieren:
»Das interkonfessionelle Gesprich im Rahmen eines Identitdtsdiskurses”, wie
die Uberschrift des ersten Kap.s heiBt. Das heibBt fiir ihn, den ékumenischen
Diskurs aus der postmodernen Konstellation der Gegenwart heraus zu verste-
hen, d.h. aufjeden Fall, unaufhebbare Differenzen in allen Lebenssphéren hin-
zunehmen (einzelne Perspektiven: Pluralismus, Globalisierung, Diffusion,
Marginalisierung, Individualisierung). Deshalb muB sich — vor solchem Hinter-
grund — die Grundfrage auf die Differenzkompetenz der christlichen Kirchen
beziehen. Die 6kumenischen Herausforderungen ,erfordern eine grundlagen-
theoretische Reflexion des prekiren Verhiltnisses von Identitit und Differenz*
(25). Hier kommen dem Autor philosophische Reflexionen zugute, von Max
Horkheimer und Theodor W. Adorno bis Emmanuel Levinas und Jacques Der-
rida. Hier tun sich Zusammenhinge fiir die Okumene auf, die so m. W. in der
ékumenischen Arbeit der Gegenwart noch nie gesehen wurde. Hoff kommt
dann am Ende des ersten Kapitels bei einer zusammenfassenden und vertiefen-
den Grundlagenreflexion an: ,Christologische Grammatik der Differenz und
Theologik im Namen des Anderen (39).

Das sehr dicht geschriebene Buch hétte es verdient, daB man es
wirklich Kapitel fiir Kapitel referiert, was aber im Rahmen dieser
Zeitschrift nicht geleistet werden kann. Zurecht sieht der Autor in
der Lehrverwerfungsstudie von 1985 eine erste grofe Offnung der Ge-
sprachspartner (Katholiken — Lutheraner) im Sinne einer Differenz-
theologie. Das kann man dann am Material im einzelnen durchbuch-
stabieren: Rechtfertigung, Sakramente, Amt. Unter diesem grund-
legenden Frageaspekt werden dann weitere Dokumente analysiert:
Inwieweit ist der Zusammenhang zwischen Identitit und Differenz
zur Sprache gebracht, beriicksichtigt, ausgefiihrt? Es geht um Erklé-
rungen zur Glaubenskongregation, das Okumenische Direktorium
von 1933, die Okumene-Enzyklika des Papstes von 1995, die Charta
Oecumenica von 2001, die Eucharistie-Enzyklika von 2003.

Im letzten Kap., dem 13., entwirft Hoff ,,Grundlinien einer diffe-
renztheologischen 6kumenischen Hermeneutik®. Die Grunddaten
dazu finden sich schon im gegenwirtigen ékumenischen Gespriach
(die Diskussion um legitime Differenzen, die hinter scheinbar tren-
nenden Dissensen stehen, die Akzeptanz der Communio-Ekklesiolo-
gie, die letztlich ,legitime Verschiedenheit” impliziert, das Konzept
des ,differenzierten Konsenses“). Das bedeutet alles zusammen ei-
nen neuen Blick auf die Kriteriologie christlicher Einheit, die eigent-
lich im Okumenismusdekret und in anderen Aussagen des Zweiten
Vatikanums schon angelegt ist.

Ich bin der Ansicht, daB dieses Buch, vor allem den katholisch-lu-
therischen Dialog fokussierend, einen wirklichen Fortschritt in der
derzeitigen 6kumenischen Diskussion darstellt. Ob damit eine eigene
~fundamentaltheologische” Fragestellung erarbeitet ist, bleibe dahin-
gestellt (wenn auch die diesbeziiglichen Akzentsetzungen des Vf.s
aus seiner Position heraus verstindlich sind). Mit O. H. Pesch, ]. Wer-
bick und anderen halte ich die alten Grenzziehungen zwischen den
Fachern (Dogmatik, Fundamentaltheologie) fiir obsolet. Davon aber
ganz abgesehen: Das Opus ist eine der wichtigsten Erscheinungen
zur dkumenischen Theologie und Praxis in der Gegenwart. — Na-
mens- und Sachregister wiren hilfreich gewesen.

Miinster Harald Wagner

Kirchengeschichte / Patrologie

Fiirst, Alfons: Hieronymus. Askese und Wissenschaft in der Spitantike. —
Freiburg: Herder 2003. 335 S., geb. € 28,00 ISBN: 3-451-27722-0
Obwohl der Kirchenvater Hieronymus (H.) als Heiliger verehrt

wird, ist sein Ruf nicht der beste: So wurde und wird sein Werk, ins-

besondere seine auf der auBerordentlichen Kenntnis des Hebréischen
basierenden Ubersetzungen und Auslegungen der H1. Schrift, durch-
aus respektiert, wihrend jedoch schon Zeitgenossen sein teils sehr
strenges asketisches Ideal suspekt war. Zudem gilt er heute weithin,
um nur einige Bezeichnungen zu nennen, als Choleriker, Misanthrop,

Polemiker und Opportunist, kurz: sein aktuelles Image ist recht

schlecht. Erklartes Ziel des zu besprechenden Buches ist es daher,

dieses Bild zu korrigieren oder zumindest zu erginzen, indem der

Autor, der Miinsteraner Ordinarius fiir Alte Kirchengeschichte und

ausgewiesene Hieronymus-Spezialist Alfons Fiirst, ,das theologische

Profil des Asketen und Bibelwissenschaftlers H. heraus|zu]arbeiten

(6) versucht; es geht ihm dabei um die Pridsentation einer seines Er-

achtens oft verdridngten Seite des Kirchenvaters, wenn nicht gar um

dessen Rehabilitierung.
Dazu wiihlt der V1. nicht den klassischen‘ Weg einer Biographie

im strengen Sinne mit einem chronologisch geordneten Uberblick

iiber das Leben und Wirken des H., sondern er méchte dem Leser
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~eine nach Sachbereichen geordnete Darstellung der Biographie und
der wissenschaftlich-theologischen Leistung des Kirchenvaters H.“
bieten (7). Dabei bemiiht er sich, diese auch in den jeweiligen all-
gemeinen theologie- und kirchenhistorischen Kontext einzubinden.
Dieses Vorhaben kommt auch im Untertitel des Buches , Askese und
Wissenschaft in der Spétantike” zum Ausdruck.

Da der Autor verschiedene Lesergruppen ansprechen will, bietet
er den Zugang zu seinem Buch iiber unterschiedliche Bereiche an,
die einerseits fiir das Lesen, andererseits zum Nachschlagen kon-
zipiert sind. Dies verdeutlicht inshesondere die Zweiteilung des Wer-
kes: Der Hauptteil ,,Askese und Wissenschaft” (15-220) besitzt so-
wohl eine darstellende Komponente mit vier Themenfeldern
(15—144) wie auch eine lexikalische, bestehend aus einer ,,Biographi-
schen Skizze" zu H. (145-149) sowie einer sogenannten ,,Prosopogra-
phia Hieronymiana®, einer detaillierten alphabetischen Liste zu den
fiir H. wichtigen Personen (150-220). Der zweite Teil hilt einen um-
fangreichen ,,Anhang* bereit (223-304), der aus (vom Autor z. T. erst-
mals in die deutsche Sprache) iibersetzten Texten des H. und einem
ausfiihrlichen, nach Gattungen gegliederten Verzeichnis der Werke
des H. mit Literaturhinweisen besteht.

Der darstellende Teil ist weitgehend der Entstehung der vier einzelnen
Schriftengruppen (Ménchsromane / Traktate, Ubersetzungen, Predigten, Kom-
mentare) im (Euvre des H. gewidmet. Einleitend beschiftigt sich der Vf. unter
der Uberschrift ,Gelehrsamkeit und Spiritualitit® (15-21) mit der Nachwir-
kung bzw. Rezeption des H., und dies bei Erasmus und Luther ebenso wie in
der Tkonographie. Danach geht es um , Theologische Kontroversen“ (22—42),
nédmlich um die Involvierung des H. in die Auseinandersetzungen um Arianis-
mus, Origenismus und Pelagianismus. Im Kap. , Askese® (43-56) werden zu-
nichst die ,,Wandlungen eines Ideals” an der Wende vom 4. zum 5. Jh. erdrtert,
das H. maBgeblich mitgestaltete, sodann das Thema , Frauen um Hieronymus®.

Das bei weitem umfangreichste Kap. ist mit , Wissenschaft“ iiberschrieben
(57-137): Hier stellt der Vf. zundchst das Leben des H. als Gelehrten vor, erldu-
tert dann die Grundlagen seines wissenschaftlichen Arbeitens, d. h. seine Aus-
bildung, seine Bibliothek, seine ausgezeichneten personlichen Beziehungen
(amicitiae) sowie seine herausragenden Sprachkenntnisse, um anschliefiend
allgemein Einblick in die Prinzipien und die Praxis des hieronymianischen
Ubersetzens zu geben. Diese entfaltet der Autor anhand der Bibeliibersetzung
des H., d. h. der VL. stellt der Septuaginta, den jiingeren griechischen sowie alt-
lateinischen Ubersetzungen der Hl. Schrift diejenigen des H. gegeniiber, ins-
besondere dessen methodische Neuerung unter dem Schlagwort ,,veritas he-
braica“, nicht ohne auf die dadurch hervorgerufenen, bisweilen heftigen Kon-
troversen um den als gottlich offenbarten Text der Bibel sowie auf das Problem
der Wissenschaftlichkeit und Kirchlichkeit bei diesen Neuiibersetzungen ein-
zugehen; besonders bekannt ist hier die aus Anfragen des Augustinus resultie-
rende Korrespondenz beider Kirchenviter. Es schliefit sich ein Abschnitt zur
Bibelexegese des H. an, der sich mit der Bibelphilologie, dem ,historischen’
bzw. ,geistigen‘ Sinn der Hl. Schrift, der Hermeneutik und Methodik des H.
sowie seinem Verhdltnis zur jiidischen Bibelexegese beschiftigt. Ein Kap. ,,As-
kese, Wissenschaft und Kultur® (138—144) faBt diesen darstellenden Teil zu-
sammen.

Alle wichtigen Informationen, Quellenbelege und Literaturhinweise sind
sogleich in FubBnoten zu finden. An den thematisch zugehéorigen Stellen wer-
den die jeweiligen Schriftengruppen in insgesamt vier chronologischen Uber-
sichten mit den entsprechenden Werken prasentiert.

Die mit ,Biographie® iiberschriebene zweite Komponente des Hauptteils
umfaBt im wesentlichen eine sogenannte ,Prosopographia Hieronymiana®
(150-220): In alphabetischer Folge bietet der Vf. hier zu 170 Personen, die im
Leben und Schaffen des H. eine besondere Rolle spielten, die wichtigsten In-
formationen — von z.B. Augustinus {iber Damasus, Marcella, die beiden Mela-
niae und Paulae sowie Rufinus und Sulpicius Severus bis hin zu Vigilantius;
aber auch weniger bekannte Namen wie Abigaus, Felicissimus, Hedybia, Sere-
nilla oder Vitalis werden behandelt.

Jeder Eintrag folgt demselben Schema: Grundlegende Informationen zu Le-
ben und Wirken, Beziehung zu H., Nennung der Schriften / Werke der Person
an H. bzw. des H. an diese Person, Stellen im Werk des H. und z. T. bei anderen
Autoren zu der Person, Spezialliteratur zu diesem Verhdltnis, Hinweise auf
Eintrdge in prosopographischen Standardwerken. Vorangestellt ist dem Ver-
zeichnis eine , Biographische Skizze* samt einschligiger Literatur zur Vita des
H. (145-149).

Im zweiten Teil des Buches, dem ,,Anhang®, 1d6t der Vf. zunédchst H. selbst zu
Wort kommen, indem er 21 Texte in deutscher Ubersetzung vorlegt (223-282).
Diese Auswahl soll die Bereiche ,Biographie und theologische Kontroversen®,
.Askese’ und ,Wissenschaft‘ reprisentieren. Die Ubersetzungen stammen ent-
weder vom Autor selbst oder wurden von ihm bearbeitet. Auch hier finden sich
ausfiihrliche Belege und Erlduterungen sowie eine griindliche Auseinanderset-
zung mit der Forschung. Es folgt ein nach literarischen Gattungen gegliedertes
Werkeverzeichnis des H. mit Editionen, Ubersetzungen und chronologisch auf-
gefithrten Literaturhinweisen (283—304). Das Buch wird mit einer thematisch
nach seinen Kap.n angeordneten Bibliographie (305-323), einem Abkiirzungs-
verzeichnis sowie einem Namen- und Sachregister abgerundet.

Dieser eher unkonventionelle Aufbau veranlaBte den Vf., an den Anfang
des Buches zwei Seiten ,,Hinweise fiir die Benutzung” zu stellen. AuBerdem

bietet er im vorderen Einbanddeckel ein iibersichtliches chronologisches
Schaubild zu den Schriften des H. gemdD ihren literarischen Gattungen, das
einen synoptischen Blick iiber das CEuvre erlaubt. Der hintere Einbanddeckel
hingegen ergénzt v.a. die ,Prosopographia Hieronymiana“ durch eine ,Karte
der Welt des H.“: Der Plan des spétantiken rémischen Reiches zeigt die Korre-
spondenzorte von 66 der genannten Personen und somit das weitgespannte Be-
ziehungsnetz des H.

Der V. zeigt mit diesem Buch, das gleichsam seine vielfdltige und
langjahrige Beschaftigung mit H. biindelt, eindriicklich die Leistung
des H. auf, d.h. dessen spezifische Verbindung von Askese und Wis-
senschaft, verstanden als Bibelwissenschatft. Dadurch gelang die Inte-
gration der rémisch-lateinischen Bildung in die monastische Bewe-
gung, die somit in der spétantiken Aristokratie ,salonfdhig’ wurde.
Zugleich ist hier ein wesentliches Fundament der typisch westlichen
Verbindung von Gelehrsamkeit und Monchtum gelegt.

Kritik an dieser duBerst informativen Darstellung, von der sowohl
der Nichtfachmann wie auch der Spezialist sehr profitieren kann —
insbesondere, weil dem Vf. tatsdchlich das Vorhaben gelingt, Leben
und Werk des H. vor dem zeitgenossischen theologie- und kirchen-
geschichtlichen Hintergrund zu prisentieren —, erschopft sich weit-
gehend in Marginalien:

(1) DaB der vom Vf. empfohlene Einstieg fiir den Nichtfachmann
tiber die ,Biographische Skizze" erfolgen sollte, leuchtet ein, nicht
jedoch, warum diese in der Buchmitte plaziert ist.

(2) Die durchaus kontroverse Wirkung der Schriften des H. wird
im Abschnitt iiber seine Arbeiten am Bibeltext ausfiihrlich dokumen-
tiert. Demgegentiber fehlt im Kap. zu H. als Asket und insbesondere
als Autor von Monchsromanen der Hinweis auf den EinfluB dieser
Werke z. B. auf die Martinsschriften des Sulpicius Severus (Vita Mar-
tini, Dialogi, drei Briefe, Teile der Chronica), die sich intensiv nicht
nur — wie schon H. — mit der Vita Antonii des Athanasius, sondern
gerade auch mit den Ménchsromanen des H. auseinandersetzen: Der
abendléndische Asket und Bischof Martin wird hier in dezidierter
Abgrenzung von den in der bisherigen monastisch-hagiographischen
Literatur (d.h. auch bei H.) gepriesenen Monchsvitern des Ostens
zum groften aller Ménchsheroen stilisiert (vgl. A. E. J. Grote, Anacho-
rese und Zonobium. Der Rekurs des frithen westlichen Ménchtums
auf monastische Konzepte des Ostens, Stuttgart 2001, 44-76).

(3) Natiirlich schleichen sich bei der Verarbeitung einer solchen
Masse an Literatur auch Fehler ein: So war bspw. zum Zeitpunkt der
Endredaktion des Buches der auf S. 150 ausdriicklich noch als in Be-
arbeitung befindlich deklarierte zweite Teil der Italien gewidmeten
Prosopographie Chrétienne du Bas-Empire 11 von Ch. und L. Piétri
(mit den Anfangsbuchstaben L-Z) bereits im Jahre 2000 erschienen.
Ferner fehlen bei den von H. ins Lateinische iibersetzten Schriften
des pachomianischen Ménchtums (297f.) die deutschen Ubersetzun-
gen und Untersuchungen von H. Bacht (Das Verméchtnis des Ur-
sprungs. Studien zum friihen Monchtum, 2 Bde., Wiirzburg
21984.1983).

Diese Hinweise schmélern jedoch in keiner Weise den Wert dieses
iiberaus niitzlichen Buches, das sicherlich den Rang eines Standard-
werkes beanspruchen darf.

Wiirzburg Andreas E. . Grote

Hasenfratz, Hans-Peter: Die antike Welt und das Christentum. Menschen,
Michte, Gottheiten im Rémischen Weltreich — Darmstadt: Wissenschaft-
liche Buchgesellschaft 2004. 120 S., geb. € 24,90 ISBN: 3-5341-7256—6
Schon ein Blick in das Inhaltsverzeichnis zeigt, daf der Untertitel

den eigentlichen Inhalt des Buches angibt, und der erste Satz des Vor-

worts bestéatigt das: ,,Dieses Buch soll vom antiken Umfeld des Chri-
stentums in der von Rom dominierten Welt handeln® (9). In den de-
tailreichen Ausfithrungen zu den einzelnen Kap.n kommt das Chri-
stentum lediglich sporadisch zur Sprache: Im Stile der religions-
geschichtlichen Schule wird vorgefithrt, dafl Einzelheiten aus der
antiken Religions- und sonstigen Geschichte auch in Texten des frii-
hen Christentums, insbesondere denen des Neuen Testaments, greif-
bar sind. Doch was lehrt das — auBer die mittlerweile bekannte Ein-
sicht, daB das frithe Christentum auch Antike ist, um es mit einer

Formulierung von Jacques Fontaine zu sagen? Dem im Haupttitel be-

nannten, hoch komplexen Verhiltnis zwischen Antike und Christen-

tum ist so nicht beizukommen. Das liegt nicht zuletzt auch daran, daB

Hasenfratz alles auf eine (im Vorwort S. 9 nur leicht relativierte) Kern-

these reduziert, namlich auf die (angebliche) ,,Unbehaustheit® , des*

antiken Menschen im romischen Weltreich (11-26). Mittels eines arg
verkiirzten Begriffs von Religion werden ,Religitse Fluchtwege aus
der Unbehaustheit* (27-106) vorgestellt: Nostalgie (27—38), Kaiser-
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kult (38-54), Magie und Zauber (54-77), die Mysterienkulte (77-96),
die Gnosis (96—106), schlieBlich, freilich nur im Modus der Anfrage,
das Christentum (107f.). Diese disparaten Phinomene sollen lauter
Wege aus ,,Unbehaustheit” sein? Mit einem derart pauschalen, mono-
kausalen Erkldrungsmuster, das mit etlichen veralteten Klischees ar-
beitet (etwa das romische Imperium als ,,Sklavenhaltergesellschaft:
15-24 und passim), sind die mit diesen Stichworten angezeigten
historischen Zusammenhénge nicht adédquat zu beschreiben.

Miinster Alfons Fiirst

Hiltbrunner, Otto: Gastfreundschaft in der Antike und im frithen Christen-
tum. — Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2005. 224 S., geb. €
34,90 ISBN: 3-5341-8383—5

~Gastfreundschaft” war ein zentraler Aspekt der antiken Sozial-
kultur. ,Die Verbundenheit der Gastfreunde und ihre gegenseitige
Beistandsbereitschaft pragt ganz wesentlich das gesellschaftliche Le-
ben, wihrend das Gastgewerbe im Schatten steht” (7; im Vorwort).
Hiltbrunner faft mit diesem Buch seine im ,Reallexikon fiir Antike
und Christentum® unter den Stichworten ,,Gastfreundschaft®, ,Her-
berge und ,Krankenhaus“ publizierten Spezialforschungen zum
Thema in auch fiir Nichtfachleute zugénglicher Form zusammen
(mit wenigen Endnoten, die Quellennachweise und ausgewihlte
Hinweise auf Literatur enthalten, und einem knappen Register zu Na-
men und Sachen, doch ohne eigene Bibliographie: 214-224). Der be-
riicksichtigte Zeitraum reicht von Homer bis in das siebte Jh. n.Chr.,
der Raum umfaBt die antike Mittelmeerwelt und die daraus hervor-
gegangenen Staaten in Europa und in Vorderasien. Das Thema war
in der Antike relevanter und spannender, als es in heutigen ,west-
lichen Kulturen wirken mag: Nach welchen Regeln funktionierte
zwischenmenschlicher Kontakt in Zeiten ohne den engeren Lebens-
raum iibergreifende rechtliche Regelungen? In klassischer griechisch-
romischer Zeit lebten die Menschen in kleinrdumigen Verhiltnissen:
»Der Nachbarstaat war schon Ausland, ein Gebiet, auf dem anderes
Recht, andere Gesetze galten und nach Beginn der Geldwirtschaft
auch andere Miinzen. Sicherheit gewéhrte nur das Recht der Heimat;
die horte auf, sobald deren Grenzen iiberschritten wurden. Am frem-
den Ort konnte ein Kaufmann weder einen siumigen Schuldner noch
einen Dieb verklagen. Auf See herrschte sogar viillige Rechtlosigkeit*
(50). Auf diesem Hintergrund entwickelte sich ,Gastfreundschaft® —
erstmals greifbar in den Gedichten Homers — zu einer ,,Institution, die
in einem tibercrtlichen Netzsystem eine ganze Gesellschaftsschicht
umfasst und verbindet. Gegenseitigkeit ist seine Grundlage* (26).

In Kap. I (9-25) werden die unterschiedlichen Bedeutungen von xénos —
hostis — hospes luzid und iiberzeugend aus den jeweiligen geographischen
und tkonomischen Gegebenheiten heraus erklart, in Kap. IT (26-33) die gast-
freundschaftlichen Regeln fiir die frithgriechische Adelsgesellschaft, ,inner-
halb deren das Gebot der Gastfreundschaft gilt“ (26). In griechisch-rémischer
Zeit ,orientiert man sich an den aus Homer bekannten Normen“ (34); diese
werden ,,in den demokratischen Staaten van den politisch und gesellschaftlich
fiilhrenden Familien als unverzichtbare Tradition weiter gepflegt” (37). ,Die
Gastireundschaft ist ein Kennzeichen, an dem man den zivilisierten Menschen
erkennt und miBt. Sie wird zu einem Hauptthema der Sozialethik” (34). In die-
sem langen Kap. II (34-156) werden vielfiltige Aspekte des Themas im pri-
vaten wie im staatlichen Leben erértert. So erfihrt man neben viel realienkund-
lichem Wissen zur Gastfreundschaft in griechisch-rémischer Zeit (etwa zu den
symbola bzw. tesserae hospitales, den Erkennungszeichen von Gastfreunden:
43-45) beispielsweise Interessantes zum Asylwesen (51-54), zur griechischen
Einrichtung der ,,Proxenie” in zwischenstaatlichen Beziehungen (69-75), zur
~Parochie”, einer Art ,Zwangs-Gastfreundschaft’, die von den Rémern den
von ihnen Unterworfenen mit entsprechenden Lasten fiir die zu Leistungen
verpflichteten ,Gastgeber* aufgezwungen wurde (91-100), und zur Gastlichkeit
in jiidischen Gemeinden, besonders im Blick auf Géstehéuser bei Synagogen
(103-106). Dazu kommt ein Abschnitt iiber StraBenverkehr und Rastorte
(106-123), aus dem man nicht zuletzt lernen kann, wie der cursus publicus
des rémischen Imperiums funktioniert hat: ,,Die Verpflichtungen der Parochie
wirkten fort. Da der Ausbau der Infrastruktur nur allméhlich vorankam, blieb es
vielerorts dabei, dass die Bevolkerung der anliegenden Ortschaften die nitigen
Leistungen zu erbringen hatte” (112). Uberaus farbig ist der Abschnitt iiber das
Gastgewerbe ausgefallen (123-156). Da die Regeln der Gastfreundschaft nur in-
nerhalb der Adelsgesellschaft und der begiiterten Schichten galten, waren die
einfachen Leute bei Reisen auf das Wirtshaus angewiesen, das, wie die Wirtin-
nen und Wirte, in einem denkbar schlechten Ruf stand. ,,Der mit dem Wirts-
haus verbundene Ruf der Unsittlichkeit hinderte allerdings rémische Sena-
toren nicht daran, an den nahe bei ihren Giitern voriiber fiihrenden Landstra-
Ben tabernae einzurichten, die sie von ihren Sklaven bewirtschaften liefien, so
dass ihnen der Landbesitz eine zusdtzliche Rendite einbrachte® (139). Das
kurze Kap. V (208-210) skizziert die Entwicklung der gewerblichen Wirtshdu-
ser seit der Spétantike; ,,am Ende der fortschreitenden Entwicklung zahlt der
tiichtige Wirt in der Neuzeit zu den Honoratioren des Ortes und der Gast legt

seinerseits Wert darauf, nicht mit einem Herbergsinsassen verwechselt zu wer-
den” (209).

Von besonderem Wert ist Kap. IV (157-207) iiber die Gastfreundschaft im
christlichen Altertum, weil durch die christlichen Gepflogenheiten Neues in
die antike Welt kam. Zum einen war christliche Gastfreundschaft natiirlich
Fortsetzung der antiken Gastfreundschaft, wie viele der ausfiihrlich referierten
Texte zeigen (165—181). Zum anderen fiillte die christliche Praxis indes ein De-
fizit aus (157-161): ,,Dem Grundkonzept der antiken Gastfreundschaft haften
zwei wesentliche Schwéichen an. Die Verpflichtung der Gegenseitigkeit be-
nachteiligte alle die Armen, die nicht die Mittel besafen, materiell durch die
Tat das Empfangene zu erwidern®; und: ,Gastfreundschaft ist ihrem Wesen
nach selektiv® (157). Natiirlich gab es schon in der Antike , riithmenswerte Aus-
nahmen® (ebd.) von diesen Prinzipien, doch fiihrte erst das Christentum zu
,einer grundlegenden Anderung des sozialen Bewusstseins, um die verbreitete
Gefiihllosigkeit der Besitzenden gegen die Armen zu iiberwinden® (160). Die
Fiirsarge fiir die Armen hat sicherlich nicht wenig zur Ausbreitung des Chri-
stentums in der Antike beigetragen (vgl. 163). Das Christentum hat aber nicht
nur zu einer Anderung der Gesinnung heigetragen, sondern aus diesem Geiste
Institutionen geschaffen, ,,die aus unserer européischen Zivilisation und deren
weltweiten Abkémmlingen nicht wegzudenken sind, freilich ohne dass die
Allgemeinheit sich dieser Herkunft bewusst wire® (182), namlich das , Xeno-
docheion® (182—207). Um Christen auf Reisen davor zu bewahren, in den iibel
beleumundeten Wirtshdusern einkehren zu miissen, schuf man als neue Ein-
richtung die Pilgerherberge als eigenstindiges Gebédude (neben dem Kirchen-
gebdude, doch unter Aufsicht des Ortsbischofs). Zur Unterscheidung vom
»Pandocheion®, dem Wirtshaus, kreierte man den neuen Begriff , Xenodochei-
on“, abgekiirzt , Xen6n® (185: Augustinus sprach ausdriicklich von einem no-
vum nomen); im Lateinischen wurde entweder der griechische Begriff als
Fremdwort xenodochium iibernommen oder iibersetzt mit hospitium, seit
dem sechsten Jh. hospitale. ,Die beiden sind dann im Mittelalter begrifflich
unterschieden worden: Hospitium wurde fiir die vornehme Gastlichkeit
gebraucht, Hospitale, oft mit dem Zusatz pauperum et peregrinorum, fiir die
Armen- und Pilgerherberge und schlieBlich weiter eingeengt auf das Kranken-
haus“ (185; dazu die Geschichte des Wortes Xenodocheion im Anhang:
211-213). Doch nicht nur terminologisch war diese Neuerung von weitreichen-
der Bedeutung: ,Die Griinder der ersten Xenodocheia schlossen eine Liicke in
den sozialen Lebensverhiltnissen. Thr Erfolg iibertraf alle Hoffnungen. Die
Héuser zogen in den Stédten nicht nur Durchreisende an. Arme und Bediirftige
jeder Art nutzten das Hilfsangebot, und sie wurden, der karitativen Grundidee
getreu, nicht abgewiesen. Sind die Xenodocheia in ihrer Urform noch ge-
mischte Anstalten fiir alle Arten von Hilfesuchenden, entwickeln sich alsbald
Sonderformen: Pilgerhaus (Xenodocheion), Krankenhaus (Nosokomeion), Ar-
menhaus (Ptechotropheion), Aussitzigenspital (Lobotropheion), Altersheim
(Gerokomeion), Witwenheim (Cherotropheion), Waisenhaus (Orphanotrophei-
on), Findelheim (Brephotropheion)“ (185f.). Auf diesem Wege entstanden aus
dem christlichen ,Pilger-Gasthaus’ das Krankenhaus und verwandte soziale
Einrichtungen, und zwar nicht nur in Europa, sondern vermittelt iiber Persien
auch ,unter der persischen Bezeichnung Bimaristan [...] die Krankenh#user
der islamischen Welt" (199).

Das an Quellen und Details reiche Buch schildert informativ und
gut lesbar ein zentrales Thema antiker Sozial- und Wirtschafts-
geschichte nach seinen vielfiltigen Seiten, nicht zuletzt nach den
vom Christentum bewirkten Neuerungen und deren Nachwirkungen
bis in die Gegenwart. Die oft ausfiihrlich zitierten Texte (dazu zwei
Gedichte auf das Xenodocheion im Anhang: 213f) verleihen der
Darstellung ein buntes Kolorit und erlauben dem historisch inter-
essierten Leser eigenstindige Einblicke in die geschilderten Verhilt-
nisse.

Miinster Alfons Fiirst

Lutterbach, Hubertus: Sexualitiit im Mittelalter. Eine Kulturstudie anhand von
BuBbiichern des 6. bis 12. Jahrhunderts. — K6ln / Weimar / Wien: Bohlau
1999. IX, 299 8. (Beih. z. Archiv f. Kulturgesch., 43), geb. € 34,50 ISBN:
3—412-10396-9

In seiner hier anzuzeigenden Miinsteraner Habil.schrift hat der
Vi den ambitionierten Versuch gemacht, den bislang ediert greif-
baren Gesamtbestand der frithmittelalterlichen ,BuBbiicher* (ca. 400
Hss.) systematisch darauf durchzugehen, was er zur Beschreibung
und Bewertung des geschlechtlichen Begehrens und Handelns zu
bieten hat (64—214). Gerahmt ist dieser Versuch von einer ausfiihr-
lichen biblischen und altkirchlichen Grundlegung (20-63), einer Par-
alleluntersuchung der kirchenrechtlichen Beschliisse (Konzilien-
und Kapitularien: 215-239) und abschlieBenden Hinweisen auf die
Fernwirkungen dessen, was fiir den V{f. als geschlechtsmoralischer
Grundzug der untersuchten Epoche gilt: die fatale Eigenschaft bzw.
siindhafte Inklination der Christenmenschen zur Verunreinigung
(pollutio) alles Heiligen durch Menstruation, Samenerguli, vorehe-
liche Unzucht, Ehebruch, Inzest und Sodomie einschlieBlich zahllo-
ser Verhaltens- und Handlungsdetails. Diese umfassende kirchliche
Zuschreibung entsteht unter aktiver Ankniipfung an die Reinheits-
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und Inzestgebote der mosaischen Gesetzgebung (bes. Lev 10-30), die
iiber das Briickenglied der ,Jakobusklausel‘ (Apg 15,20.29) mit den
einschldgigen Kernaussagen im Neuen Testament verbunden wer-
den: dem Una-caro-Diktum Jesu (Mk 10,8) sowie der Caro-spiritus /
anima-Antinomie bei Paulus und seiner typologischen Deutung der
Entstehung Evas aus Adam (Gen 2,24) als Beziehung der Kirche (Eva)
auf Christus, den neuen Adam (Eph 5,28-32). Dieser ,Kulpabilisati-
onskomplex’, theologisch von der Patristik vorbereitet, wird kultisch
initiiert von irisch-angelsdchsischen Ménchen, dann auf dem Kon-
tinent adaptiert und verallgemeinert vom frankischen Klerus und
wandert iiber das Visitationsrecht und die Konzilienbeschliisse ins
katholische Kirchenrecht ein.

Dem Vf. gelingt im Hauptteil eine verdienstvolle systematische Bestands-
aufnahme der kirchlichen Sicht auf die geschlechtlichen Dispositionen und
andlungswelsen und zwar vor dem Sanktionsspiegel der tarifierten BuBen,
ausgedriickt im Fastentag als Leistungsindex. Einleitend (64ff.) erldutert er den
Ubergang zur frithmittelalterlichen Auffassung des Befleckungscharakters aller
konkupiszenten Fleischeswerke, denen allein die jungfriuliche Enthaltsamkeit
als Alternative des Reinseins (castitas immaculata) gegeniibersteht, Das Beson-
dere an dieser neuartigen Pollutio-Lehre ist, dal sie auch gilt, wenn kein be-
wufites Verlangen erkennbar ist (Menstruation, nichtlicher SamenerguB ohne
libidinGsen Traum). Es ergibt sich dadurch ein verunreinigendes Vor- und Um-
feld der geschlechtlichen Missetaten, das die Siinde vom Willen entkoppelt
und fatal ans Fleisch bindet. GewissermaBen ,zwischen‘ dem Ideal unkorrum-
pierter castitas und somatischer Pollution entfaltet der V. nun das weite Feld
aller siindigen und verunreinigenden Geschlechtshandlungen (iniquitates /
fornicationes naturales et non naturales): die Ehe, die Zweitehe, die Unzucht
unter unverheirateten Laien, der Ehebruch, die Unzucht von Klerikern und
Nonnen, die Selbstbefriedigung, die commixtio carnis unter Ménnern bzw.
Frauen und mit Tieren, schliefilich das seit dem sechsten Jahrhundert systema-
tisch ausgeweitete Feld des incestus: der Koitus zwischen Verwandten (propin-
qui, consanguini) sowie — neu — auch Verschwégerten (affini) und Paten (com-
patres, commatres) bzw. Gottgeweihten.
Angeschlossen werden noch der verunreinigende Umgang mit Menstruati-
onsblut, Sperma, Kot und Urin, die Abtreibung und die Empfiangnisverhiitung.
Diese in den BuBbiichern der Ménche und Priester zam Ausdruck kom-
mende rigidisierte ,Sichtweise’, deren Wirkungsgrad bei den siindigenden Leu-
ten selber ja deshalb wenig nachpriifbar ist, weil iiber den Bufiritus zu wenig
bekannt ist und die verhingten Sanktionen nicht prézise kontrolliert werden
(kénnen), wird vom Vf. nun im Priifgang durch die frénkische Kichengesetz-
gebung im groBen und ganzen bestétigt: Mit den frithen merowingischen Syn-
oden beginnen die Bezugnahmen auf die kultische Verunreinigung, werden Be-
schliisse zur Verschirfung von Inzest- und Eheregeln, zur Enthaltsamkeit der
Klerikeru. a. m. gefaBt und wiederholt, bis sie im karolingischen Kirchenreform-
programm feste Formen gewinnen und bestimmt wird, sie iiber den BuBbuch-
gebrauch und die Pfarrvisitation gezielt an den vulgus christianus zu vermitteln.
Dieses klare Gesamtbild verdankt sich einer einfachen Hypothese, die der
V1. zusammen mit seinem akademischen Lehrer, Arnold Angenendt (Miinster),
in Ankntipfung an die sexualethischen Studien von Peter Browe (1932!) und
Joseph Andreas Jungmanns These vom ,Umbruch der religitsen Kultur in frii-
hen Mittelalter (1947) erarbeitet hat: Man kénne die Eigenart dieser Epoche
(5./6. — 11./12.Th.) nur verstehen, wenn man von einer, verglichen mit der An-
tike ,rearchaisierten’ Weltsicht und Lebensweise ausgehe, zu der nicht nur der
Riickgang des urbanen Lebens und die Reagrarisierung des materiellen Alltags,
die Gentilisierung der Machtverhiltnisse, das Wiedererstarken miindlicher
Rechtsgewohnheiten, die Schrumpfung der Schriftkultur u.a. m. gehére, son-
dern auch ein ,Paradigmenwechsel im Bereich der Sexualvorschriften® (64)
mit weitreichenden Folgen fiir die Vorstellung vom homo christianus und fiir
die Anspriiche an die sozialen Basisheziehungen. Das fiir viele archaische Ge-
sellschaften typische Orientierungsprinzip der vorrationalen, vorethischen,
Jultischen Reinheit' ndmlich habe sich als Normierungsfolie fiir den Umgang
mit allem fiir die Kirche Heiligen in den Vordergrund geschoben. Diese kul-
tisch-rituelle ,AuBerlichkeit' sei nicht genuin christlich, d. h. neutestamentlich
gewesen, sondern habe, reorientiert am und gerechtigtfertigt mit dem Alten Te-
stament, die evangelische, auf Subjektivitit, Intentionalitdt und Innerlichkeit
gegriindete Christusnachfolge deutlich tiberlagert. Kernpunkt dabei sei die St6-
rungskraft der entscheidenden Lebenssifte von Frau und Mann: das Blut, spe-
ziell das Menstruationsblut, und der Samen. Mit dieser Archaisierungshypo-
these sucht der V£ einen epochalen religionsgeschichtlichen Grundzug des
fritheren Mittelalters zu etablieren, dessen zeitgenossische Ordnungs- und Re-
produktionseffekte erheblich waren und entsprechend gewiirdigt werden miil-
ten (256{f.), unabhéingig von ihren lustfeindlichen und geschlechtspolitischen
Ausléufern bis in die Sexualethik der katholischen Kirche heute (2581f.). Sie ist
forschungsstrategisch gegen bislang geltende Bewertungen der BuBbiicher als
Ausdruck der christlichen ,Sexualmoral‘ gerichtet: die pauschale Ablehnung,
die Unterstellung starrer Kontinuitdt oder Fort- bzw. Riickschrittlichkeit
(2471L.).

Wie ist diese Forschungsleistung einzuschitzen? So hohe Aner-
kennung sie als Beschreibungsleistung verdient, so vielfiltig diirften
die sich anschlieBenden kritischen und weiterfithrenden Fragen sein.
Der Vf. lddt hierzu auch am SchluB seiner Arbeit direkt ein. Mir ha-
ben sich drei aufgetan.

1. Da ist zum einen der Obertitel. Egal, woher er stammt (Verlags-
vorschlag?), er ist irrefiihrend. Mag man den zu pauschalen Zeitbezug
im Untertitel noch zurechtgeriickt sehen, der Zentralbegriff der ,Se-
xualitdt’ stimmt nicht. Einmal deswegen, weil das ,Thema‘ der Buli-
biicher und Kirchenbeschliisse nicht die Fleischeslust (Libido und
Koitus) ist, sondern der priesterlich-kirchliche Kampf gegen sie und
ihre Wirkungen auf das Verhéltnis zwischen Diesseits und Jenseits.
Thema sind die Siindenzuschreibung, die Kulpabilisierung der Chri-
sten, und die bestindige Gefihrdung des korrekten Gotteskults durch
die verschiedenen Formen der fornicatio carnalis. Hierzu paBt iibri-
gens auch, daf} der Vf. keine Begriindung fiir den Abschnitt ,Sexuali-
tat und Magie® (195—214) liefern konnte, denn hier geht es ,nur‘ noch
um Unreinheiten im entfernten Umfeld von Lust und Zeugung. Zum
anderen, und das scheint mir wichtiger, ist die begriffliche Zentral-
entscheidung selber sehr problematisch. Wie kann man von Sexuali-
tdt, einem neulateinischen Wort des 18. Jh.s, das eine fulminante
Sinnentwicklung innerhalb der Moderne hinter sich hat, fiir diese
Zeit sprechen, deren Fremdartigkeit der Vi selbst so ernsthaft an-
mahnt? Und ebenso von Sexual-,verkehr’ bzw. -,vollzug® von Sexual-
,partnern‘? Diese modernsprachlichen Entscheidungen verstellen
eher das Verstdandnis fiir all das, was zum Kern und Umfeld der com-
mixtio carnis der Menschen gehort und die gottliche Ordnung stort.

Wie ist hier mehr Addquanz zu erreichen? Zum einen: Fiir alle
sozialen Schliisselworter der Moderne gilt, daB ihre Handhabung
ohne begriffsgeschichtliche Vororientierung und der damit verbunde-
nen Destabiliserung sogenannter ,Definitionen® hermeneutisch
hochst riskant ist. Ohne Begriffsgeschichte ist eine entmodernisierte
zeitgendssische Untersuchungsstrategie unmoglich.

2. Zum anderen lockt, meine zweite, daraus folgende Anfrage, die
Chance zu priziser Analyse des zeitgendssischen Vokabulars. Dies zu
tun, wére ein ebenso dringlicher Schritt. Man denke nur einmal an
das Sinnfeld, das sich mittels der den Koitus bezeichnenden Verben
aufschlieben konnte. Nubere, coire, concubere, cohabitare, corrum-
pere, peccare, coniungere in matrimonio, accipere, recipere, duxere
uxorem, copulare, dormire, miscere / misciari, incestum committere,
infantes procreare — sie alle finden sich im BuBbuch-Korpus und har-
ren genauerer Sinnbestimmung im Einzelnen wie im Ganzen. Glei-
ches gilt fiir zentrale Antonyme (castitas etwa), fiir diverse synonyme
Nomina — hier besonders die ,Gleichung’ von pollutio-fornicatio-ini-
quitas-incestus usf., Erst eine solche linguistisch-semantische Abstek-
kung des kirchenlateinischen Bedeutungsfeldes von Begierde, Lust
und Zeugung, Askese, Reinheit und Heiligkeit wiirde gestatten, die
jeweils gewdhlte Ausdrucksweise zur Sache als geistigen, geistlichen
und pastoralen Tatort zu bestimmen.

3. Der Vi. nennt seine Arbeit eine ,Kultur‘-Studie. Er wire besser
beraten gewesen, sie Kult*-Studie zu nennen. Was soll das heiBen?
Hier wird die These des Buches von der kultischen Reinheit‘ nicht
nur kirchen- und glaubens-, sondern auch theologiegeschichtlich in-
teressant. Warum insistieren die monastischen und klerikalen Aske-
ten, Gesinnungsfithrer und Kultkontrolleure so auf der Gefahr, die
von den lebensspendenden und lebenserhaltenden Siften fiir den
Kontakt mit dem Heiligen, fiir die angemessene Ehrung Gottes in Ge-
bet, Feier und Opfer, der Reliquien der heiligen Fiirbitter, fiir den
Dienst an Altar samt Gerét, fiir Kelch und Patene, Kircheninneres
und Ku‘chgang ausgeht? Ist es damit getan, den rearchisierenden
Riickfall’ in eine kultische AuBerlichkeit und Einfachheit zu konsta-
tieren, die nur eine sehr schwache Verankerung im genuin christ-
lichen Offenbarungsbestand hat und der, wie der Vf. iiber Abilard
andeutet, erst mit der Intentionalisierung der Siinde seit dem 11./12.
Jahrhundert wieder ,erreicht* wird? Man sollte doch radikaler histo-
risieren und fragen, worin der soziale Sinn der durchaus iiberzeugen-
den Pollutio-These bestanden haben kénnte. Ich meine, daB man da-
bei an vier christlich-kirchlichen Phinomenen nicht vorbeikommt:
der Eucharistie, der Auferstehungslehre, dem Askesegebot fiir die
heilssuchende und heilsvermittelnde Geistlichkeit und dem Glau-
bensbediirfnissen und -stilen der Gemeinden. Jedem Phdnomen woh-
nen eigene Vorstellungen und Regeln inne, die sich auf die Leiblich-
keit von Lust und Zeugung, Leben und Sterben, Diesseits und Jenseits
beziehen, eine Leiblichkeit, fiir die Fleisch, Blut und Samen unhin-
tergehbare eigene Wirklichkeiten sind. Sich ihrer zu vergewissern
und sie auf einander zu beziehen konnte begreiflich machen, warum
auf der normativen Oberfliche der Reinheitsgefihrdung durch Blut
und Samen, Begierde und Lust soviel strafende Aufmerksamkeit ge-
zollt wurde.

Berlin Ludolf Kuchenbuch
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Leppin, Volker: Wilhelm von Ockham. Gelehrter, Streiter, Bettelménch. —

Darmstadt: Primus 2003. 309 S., Ln € 29,90 ISBN: 3-89678—476-5

Blickt man in die universitdre Praxis unserer Tage, begegnet oft
die Forderung, zum Nutzen von Forschung und Lehre iiber die Gren-
zen des eigenen Faches zu schauen; doch scheint gerade in Geistes-
wissenschaften diese Interdisziplinaritat hdufig nicht iiber den Status
des schonen Begriffs hinauszukommen, sieht man einmal von in-
stitutionalisierten Formen wie Sonderforschungsbereichen und Gra-
duiertenkollegs ab.

Ein Gelehrter des Spitmittelalters hatte dieses Problem nicht ge-
habt, vielleicht nicht einmal verstanden. Im Gegenteil: Man konnte
von ihm erwarten, dal} er sich — mit dem Riistzeug der Artistenfakul-
tdt ausgestattet — auch in fremde Teildisziplinen einarbeitete. Der
Mediziner Marsilius von Padua, der V. des Defensor pacis, ist ein
berithmtes Beispiel, ein anderes Wilhelm von Ockham, der als Theo-
loge wie Marsilius auf das Terrain politischer Publikationen kam. Er
ist sicherlich einer der berithmtesten Gelehrten des Mittelalters,
heute hauptsdchlich (und verkiirzt!) durch sein sprichwértliches
»Rasiermesser bekannt.

An Literatur zum Thema besteht fiir gewohnlich kein Mangel,
wenn es um berithmte Personlichkeiten geht; das gilt auch fiir Wil-
helm von Ockham. Das reichhaltige Literaturverzeichnis des hier zu
besprechenden Bdes legt dafiir beredtes Zeugnis ab. Dabei ist es ge-
rade eine Gestalt wie Wilhelm von Ockham, die Autoren einlddt,
eigene Perspektiven in die Vergangenheit zu projizieren. Ein Parade-
beispiel dafiir ist immer die Historiographie der Reformation. Auch
sie ging nicht an Ockham vorbei, sondern machte ihn je nach Stand-
ort zum vorlutherischen ,.Subversiven“ oder zum Wegbereiter einer
grundlegenden Reform. Andere fragten nach dem ,Modernen®, nach
dem, worin der englische Franziskaner ,seiner Zeit voraus“ war. Bei-
spielhaft dafiir mag die Faszination stehen, die Ockham durch seinen
sprachtheoretischen Ansatz auf Semiotiker wie Charles S. Peirce und
Umberto Eco' ausiibte. Anders die Herangehensweise Leppins: Er
1dBt Wilhelm zuerst einmal einen Schiiler, einen Lehrer, einen Ge-
lehrten des 14. Jh.s sein. Den Menschen in seiner Zeit und Zeitgebun-
denheit zu begreifen, ist ein wichtiges Anliegen seiner Biographie,
das heilit auch: allzu idealisierende Deutungen der Schriften Ock-
hams als solche zu kennzeichnen und zu korrigieren. Damit wird
erst recht deutlich, wie Ockham durch zu seiner Zeit unorthodoxe
Methoden und Fragestellungen eine eigene Art von Theologie ent-
wickeln und AnstoB erregen konnte bzw. mubBte.

Rein dufierlich gibt sich die Biographie wenig aufregend. Die zehn
Kap. folgen den Lebensstationen Wilhelms von Ockham und setzen
entsprechende Zdsuren. Zwar haben wir nur sehr wenige wirklich
gesicherte Daten aus der Biographie Ockhams, doch lassen sich die
Einschnitte jeweils deutlich markieren. Zwei Kap., das dritte und
das achte, widmen sich ausschlieBlich dem Denken Ockhams, das
zehnte bietet einen knappen Abril seiner gegeniiber seinem Leben
nicht weniger bewegten Wirkungsgeschichte.

Aufgrund des wenigen Vorhandenen eine Biographie zu schrei-
ben, die diese Bezeichnung wirklich verdient und nicht nur Behand-
lung des Werks Wilhelms ist, stellt eine eigene Herausforderung dar.
Es gilt, das Gesamt der Zeit im Blick zu behalten: Alltags-, Mentali-
tédts-, Theologie-, Philosophie-, Universitiits-, Stadt-, Wirtschafts-, So-
zial-, Landes- und politische Geschichte. DaB Volker Leppin diese
Herausforderung nicht nur meistert, sondern es zugleich versteht, an
der je passenden Stelle das je Nétige zu sagen, ohne ausufernde Ex-
kurse einzufiihren oder den Leser mit knappen FuBnotenverweisen
abzuspeisen, muB ihm sehr hoch angerechnet werden. Er schafft es,
die verschiedenen Stringe einer historischen Betrachtung der Zeit
und des Lebensumfelds Wilhelms von Ockham mit seiner Biographie
zu verkniipfen und dabei den roten Faden nicht aus den Augen zu
verlieren. Man kann sich als Leser bei solcher Fiihrung gut aufgeho-
ben fiihlen, denn der gedankliche Weg droht nirgends in Sackgassen
oder in die Irre zu fiihren.

Freilich bringt es die Menge der Aspekte mit sich, daB nicht jeder
Leser gleichermafien seine Erwartungen befriedigt sehen wird. So
mag man kritisieren, daB die Zeichnung des Verhiltnisses von Kaiser
und Papst bzw. Papst und franzésischem Kénig am Vorabend des
»Umzugs® der Papste nach Avignon doch ein wenig zu holzschnitt-

! In seinem Roman ,11 Nome della Rosa“ (verschiedene Ausgaben) hat Eco das
Ockhamsche Gedankengut weitgehend verarbeitet. Sein Protagonist Wil-
helm v. Baskerville tréigt Ziige Wilhelms von Ockham.

artig geraten ist (123—133). Und ein Regensburger wird sich schwer-
lich mit der pointierten Wertung abfinden kénnen, daB die ,,Glanz-
zeit” seiner Stadt im 14. Jh. ,,auch schon um Jahrhunderte® zuriicklag
(193): Trotz des Niedergangs der Stadt im Spéatmittelalter war doch
gerade Ludwig der Bayer auf Regensburgs Moglichkeiten angewie-
sen.” Ergénzen kénnte man, daB die pipstliche Seite Kaiser Ludwig
nicht umsonst ,,den Bayern“ genannt hat: Klingt doch ,,Ludovicus Ba-
varus® fast wie ,Ludovicus Barbarus® — ein willkommener publizi-
stischer Effekt!® Im Kap. iiber die Ockhambilder in der Forschung ist
es ein wenig verwunderlich, daB der Autor fiir katholische Sichtwei-
sen zwar auf die Forschungen von Joseph Lortz und die Diss. von
Erwin Iserloh (1956) verweist, aber bei diesen doch noch sehr ten-
denziGsen Autoren stehen bleibt — im Gegensatz zur evangelischen
Forschung (Heiko A. Oberman, Bernd Moeller). Man vermiBt die Er-
wihnung der ausgewogenen Darstellung Ockhams in den Binden der
~Geschichte des Christentums®, in deren deutschem Herausgeber-
gremium mit Heribert Smolinsky auch ein renommierter Vertreter
der aktuellen katholischen Reformationsforschung vertreten ist.*

Zu korrigieren ist die auf S. 283 in Fullnote 24 angegebene Inter-
netadresse, unter der ein vorkritischer Text von Ockhams ,,Dialogus*
zu finden ist. Korrekt lautet sie: http://www.britac.ac.uk/pubs/dia-
logus/ockdial.html.

Doch solche und vergleichbare Kleinigkeiten vermégen das iiber-
aus positive Bild von L.s Buch nicht zu triitben. Am Ende der Lektiire
stellt sich vielleicht die Frage, ob die Vorstellung des bewegten Le-
bens Wilhelms von Ockham nicht etwas zu glatt gegangen ist. Ohne
in psychologisierende Deutungen verfallen zu wollen, sei doch ange-
merkt, daf das Verhiltnis zwischen aktiver Lebensgestaltung und
passivem Erleiden bzw. Treiben-lassen bei Ockham spannend ist
und bleibt. Ob er tatséchlich eine konsistente Entwicklung durchlebt
hat, wie es nach L. die Betrachtungsweise Jiirgen Miethkes ermog-
licht, mag bezweifelt werden.

In der Gesamtkonzeption stellen die bereits erwiihnten Kap. iiber
den Sentenzenkommentar (Kap. I1I) und die ,Neuen Themen im
Dienst des Kaisers” (Kap. VIII) eigene Blocke dar. Vor allem ersteres
fallt als konsequente philosophische Untersuchung von Ockhams
Kommentar der Sentenzen des Petrus Lombardus, seiner ersten aka-
demischen Lehrveranstaltung, etwas aus dem Rahmen der Bio-
graphie. Dennoch ist es unverzichtbar fiir das Verstdndnis der Gedan-
kenwelt Ockhams und damit auch seines weiteren Weges nach
Avignon und Miinchen. L. hétte zu weit ausholen miissen, hitte er
die zum Verstindnis nétige scholastische Terminologie erkldren wol-
len. Dal er folglich manches voraussetzen mub, diirfte Lesern, denen
diese Terminologie nicht geldufig ist, die Lektiire zur gedanklichen
Arbeit werden lassen. Da L. aber trotz dieser Widrigkeiten die vor-
getragenen Gedanken gekonnt auf die wesentlichen Aspekte redu-
ziert und auch hier nicht zu ,,akademischen Héhenfliigen* ansetzt,
1aBt sich auch dieses Kap. gut bewiltigen. Und allen, die hier magli-
cherweise kapitulieren kénnten, sei gesagt: Nicht nur wegen des ge-
danklichen Zusammenhangs mit dem Vorausgehenden und Folgen-
den im Buch, sondern auch um des philosophischen Inhalts willen
lohnt es sich unbedingt, L.s Ausfithrungen zu Ockhams Sentenzen-
kommentar aufmerksam zu studieren. Schlieflich lernt man hier
auch etwas iiber das Selbstverstéindnis des Autors, der sich als theo-
logischer , Berufskollege* Ockhams iiber die Zeiten hinweg mit ihm
als Gespréchspartner auf eine Stufe zu stellen und zu diskutieren ver-
mag.

Zur fliissigen Lesbarkeit des Buches trdgt auch bei, dafi L. For-
schungsdiskussionen so weit als maglich reduziert und mit knappen
Bemerkungen in den FuBnotenapparat verlegt. Wer sich weiter in die
Materie vertiefen mdchte, hat mit diesen Fullnoten und mit dem be-
reits erwdhnten umfangreichen Literaturverzeichnis am Ende des
Bdes eine gute Basis. Der V{. selbst greift im Verlauf des Buches sehr
gern auf die grundlegenden Forschungen des Heidelberger Emeritus
fiir Mittelalterliche Geschichte Jiirgen Miethke zuriick.

# Vgl. Alois Schmid, Vom Hohepunkt zur Krise. Die politische Entwicklung
1245-1500, in: Peter Schmid (Hg.), Geschichte der Stadt Regensburg, Bd 1,
Regensburg 2000, 191-212.

Vgl. u.a. Horst Fuhrmann, Das Mittelalter des Umberto Eco, in: Ders., Uber-
all ist Mittelalter, Miinchen ®1998, 234.

Vgl. Die Zeit der Zerreifiproben (1274-1449), hg. v. Michel Mollat du Jourdin
und André Vauchez, dte. Ausg. hg. v. Bernhard Schimmelpfennig (Die
Geschichte des Christentum, Bd 6), Freiburg u.a. 1991, 276-279: Von der
Reform zur Reformation (1450-1530), hg. v. Marc Venard, dte. Ausg. hg. v.
Heribert Smolinsky (Die Geschichte des Christentums, Bd 7), Freiburg u.a.
1995, 680. Hier erfolgt eine dezidierte Abgrenzung zu Lortz.
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Quellenzitate und -belege findet man im richtigen Maf. L. trifft
hier sehr gut die Mitte zwischen zu vielen Zitaten, bei denen der
Leseflul} litte, und zu wenigen, bei denen der Leser das Bediirfnis
nach mehr Belegen hitte. Im Obertext werden die Quellen stets in
deutscher Ubersetzung wiedergegeben, den lateinischen Originaltext
und die Quellenangabe findet man dann in den FuBnoten. Auf diese
Weise ist wiederum die Balance zwischen Lesefreundlichkeit und
wissenschaftlicher Exaktheit gewahrt.

Ein Personen- und ein knappes Sachregister am Ende des Bdes
erschlieffen die Biographie und machen sie auch als Nachschlage-
werk benutzbar.

Die Zeiten, in denen Biographien in den historischen Wissen-
schaften negativ konnotiert waren, sind vorbei. Vielleicht war eine
gewisse ,,Biographie-Pause” von Vorteil, kann man doch in unserer
Zeit wieder neu daran gehen, Biographien zu schreiben — doch nicht
als ,,Heldenleben®, sondern als Darstellung von Personen in ihrem je
eigenen zeitlich und rdumlich bedingten Umfeld. Die Reihe ,,Gestal-
ten des Mittelalters und der Renaissance®, der auch L.s Buch zuge-
hort, hat hierzu wichtige Beitrdge geleistet und ist durch die vorlie-
gende Biographie um einen wertvollen Baustein reicher geworden.

Theologie ist nicht abgelést von Personen denkbar, die ihrerseits
in konkreten historischen Zusammenhingen leben. Des Zusammen-
hangs muB sich auch verantwortete systematische Theologie bewuBt
bleiben, will sie sich nicht in ahistorischen Spekulationen verlieren.
Das Prinzip von ,, Theologie als Biographie“, auch in Volker Leppins
Buch greifbar, kann hier eine wesentliche Funktion erfiillen.

Volker Leppin ist als Professor fiir Kirchengeschichte und Leiter
der Ockham-Forschungsstelle in Jena (frither Heidelberg) ein exzel-
lenter Kenner der Werke Ockhams und seiner Zeit. Es ist ihm gelun-
gen, mit seiner Biographie Wilhelms von Ockham ein Buch zu schrei-
ben, das gleichermaBen fiir Philosophen, Theologen, Historiker und
historisch arbeitende Politologen interessant ist. In diesem Beitrag
zur Interdisziplinaritét liegt eine nicht zu unterschiitzende Leistung
L.s. An seinem Buch wird deutlich, daB die Kirchengeschichte der
systematischen Theologie etwas zu sagen hat, und dafi die Theologie
fruchtbar mit anderen Wissenschaften kooperieren kann. Das nicht
nur rdumlich bewegte Leben und das Werk Wilhelms von Ockham,
der sich von solchen Gedanken nicht hétte trdumen lassen, stellen
einen guten Ausgangspunkt daftir dar.0

Miinster Bernward Schmidt

Ernst Troeltsch Lesebuch. Ausgewihlte Texte, hg. v. Friedemann Voigt. —
Tiibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck) 2003. XXXVI, 333 S. (UTB fiir Wis-
senschaft, 2452), kt € 16,90 ISBN: 3—8252—2452—-X

In der bewihrten Reihe UTB Wissenschaft erschienen, enthilt das
Taschenbuch ausgewihlte Texte von Ernst Troeltsch (1865-1923), die
— ausfiibrlich eingeleitet (VII-XXXVI) — einen informativen Einblick
in sein Werk vermitteln. Troeltsch, der als protestantischer Theologe
und Philosoph starken EinfluB auf Geschichtswissenschaft und So-
ziologie gewann, widmete sich der ,Fragestellung nach der wechsel-
seitigen Entwicklung von moderner Kultur und Christentum®. Ge-
schichtsmethodologisches und religionsphilosophisches Problembe-
wubtsein sind Kennzeichen seiner konstruktiven Arbeit am , Zusam-
menstehen beider”, Langjahrig als kritischer Theologe in Heidelberg
tdtig, ab 1909/10 auch mit einem Lehrauftrag an der dortigen phil.
Fak., theologiegeschichtlich als systematisches Haupt der religions-
geschichtlichen Schule einzuordnen, folgte er 1914 schlieBlich ei-
nem Ruf an die phil. Fak. in Berlin, weil er meinte, ,,in der phil. Fak.
mehr Moglichkeiten zu haben, das geistige und religitse Bewultsein
anzusprechen als in der Theologie.“ (XXV) Neben seinen akademi-
schen Lehraufgaben war er an wissenschaftlichen GroBprojekten be-
teiligt (so bei der Erstauflage des Lexikons ,Die Religion in Ge-
schichte und Gegenwart* u.a.).

Die ausfiihrliche Einleitung des Hg.s beriicksichtigt die wichtig-
sten biographischen Daten und vermittelt einen guten Uberblick in
die hier vorliegende Textauswahl. Sie ist nach systematischen Ge-
sichtspunkten gegliedert, denen die chronologischen Aspekte unter-
geordnet sind. Textnachweise, Bibliographie und Register folgen.
Troeltsch wird als bedeutsamer Denker vorgestellt, dem es um die
AnschluBfihigkeit des Christentums an das moderne wissenschaftli-
che Denken ging. Unbeschadet der personlichen HeilsgewiBheit, ,, der
ein Moment absoluter Uberzeugung eigen ist und die ein unverzicht-
bares Merkmal religiosen Selbstbewubtseins darstellt”, kann Theo-
logie nicht von einem Ort jenseits der Geschichte betrieben werden.

Sozialpsychologisch gesehen bediirfen Gemeinschaftsbildungen wie
das Christentum eines orientierenden Bezugspunktes sowie einer
kultischen Institution.

Im Beitrag (1.) ,,Uber historische und dogmatische Methode in der Theo-
logie” (2-25) nimmt Troeltsch Stellung zu einem Aufsatz von Friedrich Nie-
bergall (prakt. Theologe in Marburg) ,,Uber die Absolutheit des Christentums*.
Es wird aufgezeigt, wie die auf Kritik, Analogie und Korrelation beruhende hi-
storische Methode seit der Aufkldrunge unsere Stellung zur religiosen Uberlie-
ferung tiefgreifend veréndern muB. (4) Auch die zur Realisierung der Offen-
barung vorausgesetzte , Liicke im Causalzusammenhang, wie Niebergall sie
voraussetzt, gilt als inkonsequent. Dogmatische und historische Methode diir-
fen nicht miteinander vermischt werden. Beitrag (2.) ,Die , Absolutheit des
Christentums und die Religionsgeschichte (26—44) zeigt, daB nur von einer
historischen ,Hochstgeltung” im iiberschaubaren europdischen Kulturkreis zu
sprechen ist: , Die Methode der Konstruktion des Christentums als absolute Re-
ligion ist unhaltbar” (37), jedenfalls von der historischen Denkweise aus mit
historischen Mitteln nicht erklarbar. (26) Auch der Entwicklungsbegriff ist
»zum Erweis einer absoluten, endgiltig den Begriff erschépfenden Religion
nicht zu gebrauchen®. (36) Die Historie sei ,kein Ort fiir absolute Religionen
und absolute Persinlichkeiten®. (39) Zu diesem Problem duBert sich Troeltsch
auch in dem kurz vor seinem Tod konzipierten Vortrag fiir Oxford 1923: ,,Die
Stellung des Christentums unter den Weltreligionen® (posthum 1924). Christ-
licher Glaube ist in der Evidenz einer tiefen inneren Erfahrung gegriindet, die
fiir unsere Kultursphére Geltung hat; andere Menschengruppen in andern Kul-
turkreisen mégen anders empfinden (45-60). Beitrag (4.) ,,Die Bedeutung der
Geschichtlichkeit Jesu fiir den Glauben* (61-92) betont: Eine Gleichgiiltigkeit
gegeniiber der historischen Frage ist nicht méglich, da ein mythisches Symbol
fiir die christliche Religion nicht gentigt, sondern wichtig bleibt, dalB ,,ein wirk-
licher Mensch so gelebt, gekdmpft, geglaubt und gesiegt hat und daB von die-
sem wirklichen Leben her ein Strom der Kraft und der GewiBheit“ sich bis auf
uns ergieBt. Fir den Kultus ist der sozialpsychologische Aspekt einer kulti-
schen Zentralfigur unabdingbar (80f.). Fiir Troeltsch steht trotz Verneinung
der ,wissenschaftlichen Absolutheit” des Christentums fest: ,,Eine andere Re-
ligiositat als die christliche, die das Ergebnis und die Grundlage der westasia-
tisch-europdisch-amerikanischen Geistesgeschichte ist, wird man innerhalb
unseres Kulturkreises nicht erwarten kénnen und diurfen. Erhebt sich inner-
halb unserer Kultur das religicse Leben iiberhaupt wieder, so wird es in allem
Wesentlichen aus dem Christentum strémen und sein Symbol in der Person
Jesu haben.“ (92) Beitrag 5 bietet das SchluBkap. aus ,Die Soziallehren der
christlichen Kirchen und Gruppen® (1912). Konstatiert wird die Uberlegenheit
des Kirchentypus iiber den der Sekte und der Mystik. Der Protestantismus hat
den Gedanken der kirchlichen Heilsanstalt, deren vollste Ausprégung sich im
Katholizismus findet, stdrker zu verinnerlichen versucht, wobei Calvinismus
und Luthertum soziologisch unterschiedlich geprégt sind. Der Calvinismus
wird soziologisch stdrker mit dem westeuropdischen Friihkapitalismus ver-
bunden gesehen (dhnlich der Konzeption Max Webers); das Luthertum gilt als
dem ostdeutschen agrarischen Verhiltnissen stirker verpflichtet, im Unter-
schied zu dem demokratischen Ansdtzen aufgeschlosseren Reformiertentum
stirker monarchistisch, konservativ-staatsorientiert. Methodisch-konzeptio-
nell vermitteln die ,,Soziallehren* die historische Einsicht ,,in Recht und Gren-
zen der Anwendung einer sozialgeschichtlichen Methode auf das Christen-
tum* (104). Im Beitrag (6.) ,Luthers Kirchenbegriff und die kirchliche Krisis
von heute“ (116—123) erwidert er Erich Foersters Rezension der ,,Soziallehren®.
Gegen Foersters aus liberaler Sicht favorisierte Staatsbindung der Kirche pli-
diert Troeltsch hier fiir die ,,Zuriickziehung des Staats von der Kirche, der nur
beim Ubergang helfen kann und muB, Stellung der Kirchenzugehérigkeit auf
Freiwilligkeit und finanzielle Selbsterhaltung, Freigebung der dogmatischen
Lehrbildung [...], Beibehaltung der Kirche als méglichst breite Massen umfas-
sender und erziehender Volksmacht, Fortdauer des Zusammenhangs mit der
allgemeinen wissenschaftliche Arbeit der Universititen, stirkere Ausbildung
und Hervorhebung der sozialen Leistungen und Aufgaben.” (120).

Teil II (,,Zur Religionssoziologie und Kulturgeschichte“; 124—245) bietet
fiinf Texte: (7.) ,Das Wesen des modernen Geistes” (1907); (8.) ,,Die Kultur-
bedeutung des Calvinismus* (1910); (10.) ,Das stoisch-christliche und das mo-
derne profane Naturrecht“ (1911); (11.) ,,Der Aufbau der europiischen Kultur-
geschichte” (1920). Teil III (,,Zur Geschichtsphilosophie und Politik“) enthalt
folgende Betrdge v.a. aus den letzten Lebensjahren: (12.) ,Die Krisis des Histo-
rismus“ (1922); (13.) ,Uber MaBstibe zur Beurteilung historischer Dinge”
(1919). Zu Spengler hat er kritisch Stellung genommen in (14.) ,Der Untergang
des Abendlandes”. Vélkische Ansitze und Strdmungen einer ,politischen
Romantik* nimmt Troeltsch schon in der Anfangsphase der Weimarer Republik
kritisch wahr. Sein hochschulpolitisches Credo findet sich in (15.) ,Die Revo-
lution der Wissenschaft“ (1921) angedeutet. Text (16.) ,Naturrecht und Huma-
nitdt in der Weltpolitik* (1922) ldBt ihn als Vorginger des Europagedankens
erscheinen. Zur Kirchenfrage trat er (so auch auf dem Dresdener Kirchentag
1919) fiir die Beibehaltung des Religionsunterrichts in der Schule ein: (17.)
~Der Religionsunterricht und die Trennung von Staat und Kirche“ (1919).
Troeltsch wirkte nach Ende des Ersten Weltkrieges, wihrend dem er sich zu
einem Vertreter eines Verstindigungsfriedens entwickelte, zeitweilig als Unter-
staatssekretdr im preuBischen Kultusministerium. Parteipolitisch hielt er sich
zur Deutschen Demokratischen Partei (DDP).

Teil IV. ,,Selbstdarstellung” enthilt den Aufsatz Troeltschs ,,Meine Biicher*
(372-386) aus dem von R. Schmidt hg. Bd , Die deutsche Philosophie in Selbst-
darstellungen®, Leipzig 1921. Dieser kurzgefaBte werkgeschichtliche Uberblick
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bietet ein personliches authentisches Zeugnis seines wissenschaftlichen Wer-
degangs.

Das Lesebuch will keinen Ersatz fiir umfassendes Troeltsch-Stu-
dium bieten, aber einen effektiven Anreiz dazu: Es mochte dazu
beitragen, ,,die lohnende Beschiftigung mit den facettenreichen Ein-
zeluntersuchungen Troeltschs und das konstruktive Interesse ihres
Zusammenhangs gleichermafien zu beleben” (XXXVI). Als Begleit-
lektiire geeignet, bietet das Lesebuch fiir sozialgeschichtliche Semi-
nare geeignete Texte. Auf die seit Anfang der 80er Jahre durch Trutz
Rendtorff initiierten, auch in der Publikations- und Editionsarbeit
rasch fortschreitenden Aktivititen der Ernst-Troeltsch-Gesellschaft
mit ihrer KongreBarbeit in Augsburg sei hier ausdriicklich hingewie-
sen; so auf die in bisher 12 Bd.n vorliegenden , Troeltsch-Studien®
und die bis Juli 2003 erschienenen Bd.e 5, 8 und 15 der ,Ernst
Troeltsch Kritische Gesamtausgabe® (vgl. 392t.).

Leipzig Kurt Meier

Kirchliche Zeitgeschichte

Saeculum. Zeit und Welt — 100 Jahre Abtei Gerleve, hg. v. Pius Engelbert. —
Miinster: Dialogverlag 2004. 376 S., 41 farb. Abb., geb. € 29,80 ISBN:
3-933144-93-0
Zur einhundertjahrigen Wiederkehr der Griindung ihrer Abtei, am

13. Mai 1904, haben die Monche von Gerleve eine Festschrift heraus-
gegeben. Alle Beitriage der Festschrift stammen von den Ménchen der
Abtei, wobei letzterer von Martin Uhlenbrock in Zusammenarbeit mit
Nadine Baumann geschrieben worden ist. Ein Verzeichnis mit bio-
graphischen Hinweisen auf die Autoren der Beitrige hat die Fest-
schrift nicht. Der Leser wird dies allerdings nicht als Mangel sondern
als Zeichen eines ménchischen corps d’ esprit der Abtei deuten. Weit
ist die thematische Bandbreite der einzelnen Beitriige, in denen das
Faszinosum, die Tragweite und die Nachhaltigkeit des benedikti-
nischen Erbes aufleuchten. Die Ménche von Gerleve erscheinen hier-
bei als Méanner, die von ihrem Kloster aus die Welt anschauen und
mit ihr in einen gleichsam kontemplativen Dialog treten. Niemals
wird der notwendige Unterschied zwischen Kloster und Welt nivel-
liert, doch immer begreifen sich die Ménche selbst als Teil dieser
Welt. Es geht also ,,nicht um Weltflucht, sondern um die Gewinnung
des guten, wahren Lebens, um einen Weg nicht in die Enge, sondern
aus der und in die Weite des Herzens |...] nicht um eine Einschrump-
fung oder Denunzierung der Welt, vielmehr erscheint der in Gott ge-
weiteten Seele alles in seinen wahren Proportionen®(50), wie Elmar
Salmann betont. Die Ménche sind gleichermafBen diejenigen, die, wie
es Clemens Schmeing formuliert, das ,,Verharren in der Gebirde des
Abschieds” (11) von der Welt leben und aushalten wollen und damit
zu Zeugen der grundsétzlich eschatologischen Dimension der Kirche
werden. Auf unterschiedlichste Weise wird in den Beitrigen immer
wieder spiirbar, was es bedeuten kann, als Ménch ganz in der Welt zu
sein und ihr zugleich doch gegeniiberzustehen. So entsteht eine
.»Welterkenntnis aus ménchischer Weltdistanz heraus” (21). Die aus
dieser Distanz ,erwachsende tiefe Welt- und Menschensicht des
Ménchs und die aus der Gottesliebe konnatural gewonnene Welt-
und Menschenliebe des Ménchs fithren ihn auch in eine ganz konkre-
te, ihm geméiBe Solidaritit mit der Welt und ihren Freuden, Sorgen
und Anliegen® (22). DaB es gerade diese ménchische Weltsicht ist,
welche die abendléndische Kultur groB gemacht hat, ganz gleich ob
ein zeitgenssisches Lebensgefiihl dies wahrzunehmen in der Lage
ist oder nicht, dafiir legt diese Festschrift beredtes Zeugnis ab, ohne
es erst noch expressis verbis betonen zu miissen. In den 19 Beitrdgen
treten die verschiedensten Facetten dieser ménchischen Weltsicht
gleichermafien als das Ganze im Fragment zutage.

Ansgar Paus zeigt durch seinen Beitrag ,Modernitdt und Frommigkeit“ die
wichtige Korrektivfunktion einer benediktinischen Spiritualitit fiir jegliche
Form von Spiritualitit auf, weil es gerade das christliche Ménchtum sei, das
»die Prigung einer unbeugsamen selbstverstindlichen Zukunftserwartung”
(41) trégt und gewissermaBen immun ist gegen die ,Fallstricke einer wider-
spriichlichen Addition von Frommigkeitsformen aus verschiedenartigsten reli-
gidsen Systemen® (42). Daniel Hornemann, Christian Briining und Andreas
Werner liefern exegetische Beitrige (57 ff.): Eine Auslegung von Koh 3, 1-9,
eine kurze Betrachtung von Ps 90 sowie Betrachtungen von ,,Wort und Welt
im Johannesevangelium®. Hierbei wird deutlich, daf die Autoren in der Tra-
dition einer monastischen Theologie stehen, in der biblische Texte integrativer
Bestandteil des téglichen Betens und Arbeitens sind. Winfrid Cramer steht mit
seinem Beitrag tiber die syrisch-theologischen Aspekte zum Thema ,saecu-
lum® ebenfalls in dieser monastischen Tradition. Die Beitrége von Pius Engel-

bert, Sebastian M. Debour und Bengt Hogberg beleuchten aus benediktinischer
Sicht den Begriff der ,,Welt“, das ,Bild vom ,engen Weg* als Metapher krisen-
hafter Lebensprozesse® und das Verstidndnis von ,,Welt nach dem 2. Buch der
Dialoge Gregors des Grofen® (134 ff.). AnschlieBend befaBt sich Jakobus Scave-
nius ,,mit der Auffassung von Zeit und Welt bei Andreas Gryphius und Angelus
Silesius“ (184 ff.).

Die darauf folgenden neun Beitriige beschiftigen sich sodann mit dem Klo-
ster Gerleve selbst. Marcel Albert benennt ,,106 Streiflichter aus der Geschich-
te” der Abtei (196 ff.). Zusammen mit Bartholom#us Denz (218 ff.) behandelt er
transparent den ,Personalstand der Abtei* im 20. Jh. Die hier aufgefiihrten in
iibersichtlichen Graphiken dargestellten Zahlen sprechen fiir sich: 1938 betrug
das Durchschnittsalter des Konvents 39,38 Jahre; 1950, 47,42 Jahre; 1975, 50,96
und im Jahr 2000 schlieBlich 53,85 Jahre (vgl. 230 f.). In diesem Beitrag wird
nicht verschwiegen, dal ,,die Zahl der Mitbriider, die — aus ganz unterschied-
lichen Griinden — stindig oder iiberwiegend auflerhalb des Klosters® (229)
leben, gewachsen ist, und dafi die Austrittszahlen ansteigen (vgl. ebd.). ,,Uber
mégliche innerklsterliche Griinde wird kontrovers diskutiert. Manche fithren
die Austritte darauf zuriick, daB sich der Konvent kaum noch neue Aufgaben-
felder erschloB, sondern zunehmend auf den Erhalt des Bestehenden konzen-
trierte” (229). In dem sich daran anschlieBenden Beitrag beleuchtet Christophe-
rus Hildebrandt das dunkle Kapitel der ,,Vertreibung der Ménche [...] durch die
Geheime Staatspolizei am 13. Juli 1941% (234 ff.). Die Beitrdge von Johannes
Chrysostomus Ripplinger und Laurentius Schlieker beschiiftigen sich mit der
sakralen Kunst der Abtei. Ersterer beschreibt das inzwischen demontierte ,,Ger-
lever Christusmosaik von Ludwig Baur” als eine ,,christologische Lektion aus
dem Geist der Regel des hl. Benedikt* (260 ff.), letzterer befaBt sich mit dem
,»Bilderzyklus zum Leben des hl. Benedikt im Kapitelsaal” (281 ff.) der Abtei,
die von dem Laacher Kiinstlerménch Laurentius Goertz 1924/25 geschaffen
wurden. Dieser Beitrag liefert interessante Hintergriinde zur Geschichte der
sog. ,Beuroner Schule”. Im Anschluff daran erértert Raphael Schulte die ,,Ge-
schichte der Orgel in der Abteikirche” (310 ff.). Georg M. Eisenstein betrachtet
danach , Entwicklungen und Perspektivenwechsel in 100 Jahren Seelsorge der
Abtei Gerleve® (334 ff.). In diesem Beitrag wird deutlich, dafi es im wesent-
lichen in Gerleve immer darum ging, durch ein ortsgebundenes Angebot bene-
diktinischer Gastfreundschaft missionarisch zu wirken. Im letzten Beitrag be-
handeln Martin Uhlenbrock und Nadine Baumann ,Werden, Wachsen und
Wandel der Oblatengemeinschaft in der Abtei Gerleve® (360 ff.). Zur Zeit sind
der Abtei 150 sog. ,,Oblaten” angegliedert, die mitten in der Welt lebend ,,in der
Regel des heiligen Benedikt Wegweisung fiir ihre je persénliche Lebenssitua-
tion* (360) finden und sich durch ein Versprechen dem Kloster verbunden wis-
sen, nicht undhnlich den sog. ,Dritten Orden” anderer Ordensgemeinschaften.

Der Abt des Klosters, Pius Engelberg, schreibt im Vorwort: ,Mit

“ der vorliegenden Festsschrift wollen wir, ankniipfend an die Doppel-

bedeutung des Wortes saeculum, ein Zweifaches ins Bewultsein he-
ben: Einmal den Begriff Zeit, iiber den nachzudenken Menschen nie
aufhoren werden. Zum anderen soll die Welt im Bezug zum Ménch-
tum behandelt werden. Von der ,Welt* muB sich per definitionem ein
Mbonchskloster unterscheiden, ohne ihr jedoch ganz entflichen zu
konnen. Die verschiedenen Beitrdge dieser Festschrift, sowohl die
mehr spekulativen als auch die mehr philologischen und histori-
schen, wollen darum den Begriff saeculum nach der einen oder nach
der anderen Seite entfalten. Bei der Auswahl der Themen wurde
enzyklopéddische Vollstindigkeit nicht angestrebt. Die V. erhielten
vielmehr freie Hand, das zu untersuchen, was ihrer Neigung ent-
sprach, und was sie selbst fiir belangvoll hielten. Die Festschrift sollte
ferner keine Monographie fiir Fachwissenschaftler werden, sondern
in moglichst allgemeinverstindlicher Weise den neugierigen, gebil-
deten Leser zum Kennenlernen verlocken, ihn in seinem Wissen be-
reichern und zum Nachdenken fithren.” (9 f.)

Es kann ohne Einschrankungen gesagt werden, daB diese aufwen-
dig gestaltete, mit zahlreichen hochwertigen Bildtafeln und Graphi-
ken versehene Festschrift dieser Intention gerecht wird.

Miinster Ulrich T. G. Hoppe

Pollack, Detlef: Sikularierung — ein moderner Mythus? Studien zum religic-
sen Wandel in Deutschland. — Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) 2003.
VIII, 333 S., pb € 29,00 ISBN: 3-16-148214-X
Der Autor, seit 1995 Professor fiir vergleichende Kulturphiloso-

phie in Frankfurt (Oder), legt eine Reihe leicht iiberarbeiteter Auf-

sitze zur Religionssoziologie vor, die den neuesten Forschungsstand
widerspiegeln.

Sie sind fast durchweg in Fachzeitschriften erschienen (s. Druck-
nachweise, 322f.). Die thematisch gegliederte Zuordnung der einzel-
nen Beitrdge aus den endneunziger Jahren ergeben ein héchst infor-
matives Bild des wissenschaftlichen Diskurses zum Problemkreis Re-
ligion und Sdkularisierung, wobei auch auf auBerdeutsche Forscher
eingegangen wird.

Die auf den Titel des Bdes thematisch bezogene ,Einleitung® (1-18) stellt
eine problemorientierte Introduktion in die insgesamt zwolf Kap. des Bdes dar
und leitet den Leser zu diskursivem Mitbedenken des Themas ,Sikularisie-
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rung — ein moderner Mythus? an. Kritisch gegeniiber Thesen von der Unaus-
weichlichkeit der Religion, die aus einem ,zu weiten funktionalen
Religionsbegriff resultieren, versucht der Vf. nachzuweisen, ,,dass sich die Be-
hauptung der Universalitdt von Religion sozialwissenschaftlich nicht begriin-
den ldsst“. (11) Bei Kritikern des Sékularisierungstheorems (Th. Luckmann, T.
Rendtorff, U. Oevermann u. v.a.), wo die Funktion der Religion mit Subjekt-
und Personhaftigkeit, Individualitit des Individuums identifiziert und Reli-
gion in Sozialisierung und Personwerdung des Menschen gesehen wird, gelte
Sékularisierung bereits definitorisch als ausgeschlossen (6). Sie unterscheiden
zwischen institutionalisierter Sozialform der Religion und individualisierter
Religiositdt, zwischen institutionell verwalterer Religion und religitsem
Selbstbewubtsein (T. Rendtorff). Danach beziehe die Voraussage eines nahe be-
vorstehenden Verschwindens der Religion ihre Uberzeugungskraft aus der in
ihr vorausgesetzten Reduktion von Religion auf Kirchlichkeit. Die — zumindest
reformatorisch gesehen — kirchlich nicht ableitbare GewiBheit des Glaubens
gehe aber gerade iiber die Anstalt Kirche hinaus. Demgegeniiber hilt ,,eine be-
achtliche, wenn auch immer kleiner werdende Zahl von Sozialwissenschaft-
lern an der Sdkularisierungsthese fest” (Peter L. Berger, St. Bruce, K. Dobbelae-
re, B. Wilson; 2), ebenso der V£. selbst. Mit durchgéngigem Aufweis des eigenen
(am soziologischen Material nachvollziehbaren) Begriindungszusammenhangs
bringen die in diesem Bd zusammengefaBten Studien die ausgewogen urtei-
lende Position des Vfs aspektreich zur Geltung. Dabei miisse deutlich sein,
daB der Versuch, die Sdkularisierungsthese ideologiekritsch und interessen-
politisch auszuhebeln, zu kurz greife, sei doch das Sékularisierungstheorem
im Laufe seiner Verwendungsgeschichte zu einer ,multivariaten Interpretati-
onskategorie” geworden, die positive theologische Wertung nicht ausschlieBt
(-, Weltlichkeit der Welt”, um die Unverfiigbarkeit Gottes sicherzustellen, so in
der Dialektischen Theologie).

Kap. 1 (,Zur neueren religionssoziologischen Diskussion des Sikularisie-
rungstheorems®; 21-27) entwirft auf knappem Raum die unterschiedlichen Be-
deutungsdimensionen des Sikularisierungsbegriffs.

Kap. 2 (,,Was ist Religion?"; 28-55) widmet sich der Zuordnung von Reli-
gion und Sékularisierung. Methoden der Entwicklung einer allgemeingiiltigen
Religionsdefinition, gegensitzliche Konzeptionen einer Zuordnung von Reli-
gion und Sikularisierung werden informativ aufgewiesen. In der Kombination
der funktionalen und der substantiellen Methode erblickt der Autor gute Mog-
lichkeiten, zu einer ,,universellen und trennscharfen Religionsdefinition* zu
gelangen (55). Kap.3 erdrtert das Forschungsprofil eines einzelnen Soziologen
(,,Probleme der funktionalen Religionstheorie Niklas Lumanns®; 56—76). Spite
Ansitze Luhmanns, funktionale auch mit substantiellen Argumenten zu ver-
binden (Angabe religitser Codes), gelten dem Vf. bei kritischer Analyse von
Luhmanns Gesamtwerk als weiterfithrend. In Ubereinstimmung mit anderen
(meist auch zitativ erwihnten) Religionstheoretikern sieht Pollack das Bezugs-
problem der Religion im Problem der Kontingenz gegeben. Dabei bleibt die
Kontingenzfrage nach Grund und Sinn des Geschehens fiir die Religion inso-
fern zentral relevant, ,,als sie die prinzipiell unaufhebbare Ungesichertheit des
Daseins thematisiert*(46).

Standen die Kap.1-3 unter dem Zwischentitel ,,Problemstellung und theo-
retische Uberlegungen®, so widmen sich Kap.4-9 dem Thema ,,Sékularisierung
und religitse Individualisierung®. Kap. 4 bietet eine Bestandsaufnahme der re-
ligigs-kirchlichen Situation in Deutschland, wobei auf die Entwicklung nach
der ,,Wende* von 1989, aber auch auf Ursachen der unterschiedlichen Ent-
kirchlichung in Ost- und Westdeutschland insgemein eingegangen wird.
Auch die kirchliche Minoritdtensituation in der DDR und andere Faktoren des
Ost-West-Verhéltnisses, wie z.B. die Konfessionsverteilung, werden erértert.
Kirchenamtliche Angaben und z.T. selbst angestellte Befragungen verleihen
dem Ganzen Authentizitdt, Ausgesprochen kritisch ist der V£, gegeniiber Theo-
rien eingestellt, die den Prozefl der Entkirchlichung durch einen Aufschwung
auBerkirchlicher Religiositit als kompensiert betrachten (etwa: Die Kirchen
leeren sich, die Religion boomt; vgl. 137). Demgegeniiber betont der Vf. auf
Grund von (auch tabellarisch veranschaulichten) Befragungsergebnissen: ,,Ins-
gesamt miissen die Orientierungen an auBerkirchlichen religiGsen Formen [...]
als relativ gering eingeschétzt werden. Man wird nicht sagen kénnen, daB das
MaB, in dem die christlichen Kirchen an Akzeptanz verlieren, durch einen re-
ligiosen Aufschwung auBerhalb der Kirchen aufgefangen wird. Zwischen
Kirchlichkeit und Religiositét besteht ein relativ enger, wenn auch nicht deter-
ministischer Zusammenhang.“ (90 f.) Im tibrigen wird schon eingangs betont:
»Auch unter den Bedingungen religioser Pluralisierung besitzen die christ-
lichen Kirchen und traditionellen Religionsgemeinschaften eine beachtliche
religionsproduktive Potenz.“ (12) Die Studien sind daher ,nicht von dem Be-
miihen angetrieben, die Kirchensoziologie zu {iberwinden und ihre vermeintli-
chen Sichtverengungen aufzusprengen, sondern eher umgekehrt von der Inten-
tion, Religions- und Kirchensoziologie nicht als Gegensitze zu behandeln und
der Kirchensoziologie ihren berechtigten Platz innerhalb der Religionssoziolo-
gie zurtickzugeben.“(12) P.s Forschungsansatz integriert also bewulit die Kir-
chensoziologie.

Der Beitrag zur ,.Entwicklung von Religiositidt und Kirchlichkeit am Bei-
spiel der evangelischen Kirchen in der DDR® (Kap.5; 95-107) zeigt (auch an
Diagrammen veranschaulicht) die nach 1960 verringerte Entwicklung der Kir-
chenaustritte. Gleichwohl hat sich der Prozeli der Entkirchlichung fortgesetzt,
was an der sinkenden Taufrate auf Grund mangelnder Bereitschaft der Eltern,
ihre Kinder taufen zu lassen, zuriickzufiihren ist. Die zunehmende Uberalte-
rung ldBt die Kirchengliederzahl sinken, im Osten viel dramatischer v.a. in
den fiinfziger Jahren als im Westen, wo erst in den endsechziger und siebziger
Jahren Kirchenaustritte hdufiger wurden. Tabellen und Schaubilder zeigen die

Unterschiede im Blick auf Kirche und Religion im Osten und Westen. Die Kon-
kurrenz der staatlich forcierten Jugendweihe seit 1955, die tibrigens auch nach
der Wende von 1989 im Osten weiter floriert, wirkte dazu wesentlich mit, da
fiir die meisten Jugendgeweihten eine Konfirmation auch spiter nicht in Frage
kam. Nach der Wende hielt die in der DDR durch politischen Druck wesentlich
veranlaBte Kirchendistanz an. Die im Zusammenhang mit der ,Wende*
1989/90 voriibergehend starkere Wertschatzung der Kirche fiihrte nicht zu an-
haltender Kirchenakzeptanz. Finanzielle Probleme (Ersparnis der Kirchensteu-
er) spielten nach der Wihrungsunion eine besondere Rolle. Kap. 6 (,,Der Wan-
del der religios-kirchlichen Lage in Ostdeutschland nach 1989) zeigt, dall Bin-
dekraft und gesellschaftliche Reputation der Kirche zuriickgegangen sind.
Nach 1989 verloren die Kirchen im Osten ,,ihren Status als kritische Alternativ-
institutionen und wurden zu einem Bestandteil des 6ffentlich anerkannten, ge-
sellschaftlich legitimierten Institutionensystems®, das zunehmend stirker kri-
tisch hinterfragt wird. (130) In Kap. 7 (,.Entzauberung oder Wiederverzaube-
rung der Welt? Die Sdkularisierungsthese auf dem Priifstand®; 132-148) wird
allgemein zwar ein Formenwandel des Religiésen eingerdumt. In den letzten 30
Jahren kam es zu verstérkter Ausbreitung von auBerkirchlichen Religionsfor-
men (Esoterik, Okkultismus usw.). Die Kirchen verloren an gesellschaftlicher
Bedeutung, an Weltdeutungskompetenz und an der Fihigkeit zu sozialer Kon-
trolle (141). Die — in Ostdeutschland gewil in der Minderheitssituation befind-
lichen — Kirchen besidBen indes noch immer ,eine erstaunliche Tradierungs-
kraft” fiir das ReligiGse, wihrend die auBerkirchlichen religiésen Gegenbewe-
gungen demgegeniiber marginal bleiben (141). Kap. 8 (,,Deinstitutionalisierung
des Religidsen und religitse Individualisierung in Ost- und Westdeutschland*;
149-182) unternimmt es, thematisch ausfiihrlicher als eingangs angedeutet die
die Sikularisierungsthese bestreitende Theorie der religiésen Individualisie-
rung und Privatisierung am empirischen Material zu iiberpriifen. Thr auf Indivi-
dualisierung bezogener Religionsbegriff gilt dem Vf. als ,,zu weit*. Mit dem be-
haupteten Formenwandel der Religion gehe ein Bedeutungsverlust einher. P.
kommt zu dem SchluB, daB ,,zwischen tradititionaler Kirchlichkeit und auBer-
kirchlicher Religiositdt [...] keine signifikanten Korrelationen® bestehen:
»Neuere Formen auBerkirchlicher Religiositdt werden [...] durch die traditio-
nale Kirchlichkeit nicht befordert, kénnen sie aber auch nicht ersetzen.* (181)
Ihre nur marginale Bedeutung stellt keine religiose Alternative zur traditiona-
len Kirchlichkeit dar. Der Wert der institutionalisierten Religionsform werde
bei Luckmann unterschétzt. (155) ,,Vielmehr ist der Trend zur Sikularisierung
[...] in Deutschland dominant.” (182)

Ein aufschlufireicher Vergleich von Kirchlichkeits- und Religionsdaten aus
West- und Osteuropa wird in Kap. 9 (,Das Verhiltnis zwischen Kirche und
Staat und seine Auswirkungen auf die Vitalitit des religitsen Feldes*;
183—201) angestellt. Aspekthaft wird hier auch auf die — vom Vf. ambivalent
beurteilte — Umkehrung der Sékularisierungstheorie in den USA eingegangen:
Modernisierung schwéche die Stabilitét der Religion nicht, vielmehr profitiere
Religion von Prozessen der Modernisierung, der Pluralisierung und der damit
verbundenen Individualisierung (Konkurrenz- und Marktmodell; 184f.). Unter
dem Zwischentitel ,Religion und Kirche als gesellschaftliche Gestaltungskrif-
te* (205-267) finden sich die Kap. 10 und 11. Kap. 10 (Evangelisation als reli-
gitose Kommunikation®; 205—240) kommt befragungsanalytisch zu dem Ergeb-
nis, dab evangelistische GroBveranstaltungen (wie ,,Pro Christ* 1995 in Leip-
zig) kaum kirchlich Auflenstehende erfassen. Kap.11 (,,Funktionen von Reli-
gion und Kirche in den politischen Umbriichen des 20. Jh.s. Untersucht
anhand der politischen Z&suren von 1945 und 1989 in Deutschland®; 241-267)
ercrtert die Frage, ,inwiewit die Behauptung eines einlinigen Sikularisie-
rungsprozesses zu korrigieren ist” (244). Hier wird die differenzierende Sorg-
falt bei der Kritik des Vf.s deutlich. Mit konfessionsspezifischen Angaben zeit-
historisch gesittigt wird das Spannungsverhiltnis von Religion und Moderne
perspektivisch aufgewiesen. Auch Konstanten der Volksfrémmigkeit werden
inmitten des Sdkularisierungsgefilles geortet. In der Nazidiktatur trotz zuneh-
mender Verdréngungstendenzen durch die NS-Religionspolitik ,erstaunlich
stabil“ geblieben (245), fithrten die Erfahrung der Gleichschaltungs- und Unter-
driickungsversuche im NS-Staat die Kirchen in der unmittelbaren Nachkriegs-
zeit zum ,Bemiihen um Festigung der institutionellen Autonomie® und Ver-
starkung ihrer Gesellschaftsrelevanz. Dabei scheine ,den Katholiken die An-
nahme der neu entstandenen Bundesrepublik leichter gefallen zu sein als den
Protestanten(251), die grofie Gebiete im Osten Deutschlands jenseits der Elbe
verloren. Trotzdem besaflen beide Kirchen in der Nachkriegszeit eine starke ge-
sellschaftliche Stellung. Ein ausfiithrlicher Vergleich der Funktionen des Ka-
tholizismus in der Umbruchsphase nach 1945 mit der des Protestantismus zei-
ge, ,,dass der Katholizismus ein deutlich strukturbewussteres, aber auch kon-
servativeres Erscheinungsbild aufwies [...] Der Katholizismus war politisch
pragmatischer und nahm die ihm gegebenen institutionellen Méglichkeiten
ohne Skrupel wahr” (253f.). Fiir die DDR wird bei der katholischen Kirche
eine ,Uberwinterungstendenz® festgesetellt, die eine weitgehende innere Ho-
mogenitdt erméglichte, aber auch bis in die 80er Jahre eine relative gesell-
schaftspolitische Abstinenz einschlof (nach J. Pilvousek). Evangelischerseits
legte man seit den endsechziger Jahren groBeren Wert auf gesellschaftliche
Wirksambkeit (,Kirche im Sozialismus®), wehrte sich gegen politische Ausgren-
zung; 1989 wurde die ev. Kirche weithin zum Moderamen der Umwiélzung.
Auch unter Beiziehung kath. Untersuchungen zur DDR und zur ,Wende®
wird fiir den gesamtthematischen Bereich ein instruktives Bild gezeichnet:
Umbruchszeiten fithren zu einem gesellschaftlichen Relevanzgewinn der Kir-
chen. Dabei wird differenzierend darauf hingewiesen, daB nach 1945 kirchli-
cherseits eine geistige Durchdringung der Gesellschaft erstrebt wurde, die nach
den in beiden Teilen Deutschlands unterschiedlich fortgeschrittenen Transfor-
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mationsprozessen der Sakularisierung nach 1989 so nicht mehr ins Auge gefalit
werden konnte. Der gesellschaftspolitische Relevanzgewinn der Kirchen nach
1989 ist daher weniger nachhaltig geblieben als nach dem 2. Weltkrieg, zumal
auch von einem modernititsbedingten Wertewandel auszugehen ist. Bei Kap.
12 (Exkurs) ,,Religiose Dimensionen im Werk Christoph Heins* (271-297) han-
delt es sich um eine ,literaturwissenschaftliche und religionssoziologische
Studie” mit dem Fazit: Die kirchliche Verkiindigung erreiche den modernen
Menschen nur, wenn sie ihn in seinem ,,Selbst- und Wirklichkeitsverstindnis®
treffe, wofiir Heins Werk partiell interpretativ herangezogen wird (296£.)

Das reichhaltige Literaturverzeichnis (298-321) bibliographiert
alle in der Arbeit herangezogenen Titel. Personen- und Sachregister
schlieBen den Bd auf. Soziologisch und zeithistorisch Interessierten
wie auch Studierenden werden wichtige perspektivische Einblicke
in die aktuelle religionssoziologische Diskussion vermittelt.

Leipzig Kurt Meier

Liturgiewissenschaft

Nekropolis: Der Friedhof als Ort der Toten und der Lebenden, hg. v. Norbert
Fischer / Markwart Herzog. — Stuttgart: Kohlhammer 2005. 277 S., 76
schwarz-weiBe Abb, (Irseer Dialoge Kultur u. Wissenschaft interdisziplinér,
10), kt € 20,00 ISBN: 3-17-018508-X
In mehreren Bden haben sich die Hg. innerhalb dieser Reihe

schon mit dem Tod befaBt: Bd 3 Sterben, Tod und Jenseitsglaube,

2001; Bd 6 Totengedenken und Trauerkultur, Geschichte und Zukunft

des Umgangs mit Verstorbenen, 2001; Bd 9 Totenfiirsorge — Berufs-

gruppen zwischen Tabu und Faszination, 2003.

Vorliegender Sammelbd will an ausgewihlten Beispielen auf den
Wandel der Friedhofskultur aufmerksam machen.

Einleitend werden Zasuren seit dem Mittelalter aufgezeigt und fiir
die Gegenwart eine erneute Zisur in mancherlei Hinsicht markiert:
Wihrend einerseits die Anonymisierung des Todes voranschreitet
(anonyme Bestattung auf Rasenfeldern), zeigen Gedenkkreuze am
Strafienrand wie die Fiille von Internet-Gedenkseiten eine neue 6f-
fentliche Auseinandersetzung mit dem Tod. Wihrend die Beitrdge
iiber die Friedhdfe des Mittelalters und der Aufkldrung, tiber die As-
thetisierung der Parkfriedhéfe im 20. Jh. wie die Soldatenfriedhofe
und weitere Aspekte der Bestattungskulturen der Vergangenheit
kaum neue Einsichten bieten, verdienen die unter , Aufbriiche ins
21. Jahrhundert“ gefafiten Abhandlungen hohe Aufmerksamkeit. Hg.
M. Herzog untersucht , Trauer- und Bestattungsrituale der FuBball-
vereinskultur® (181-210): Hier findet sich eine wechselseitige Beein-
flussung von Pop- und Medienkultur einerseits sowie Trauer- und Be-
stattungsformen anderseits, verbunden {ibrigens mit einem sikularen
Reliquienkult. Léngst gibt es fiir Fan-,Gemeinden“ gemeinsame Be-
grabnisstitten — auch das eine Entwicklung der Friedhofe in der Ge-
genwart, die dazu fithren konnte, daB Gleichgesinnte gemeinsame
Grabfelder suchen, zumal das Familiengrab in der mobilen Gesell-
schaft eine immer geringere Bedeutung hat. — A. Gerdau untersucht
,Kreuze am StraBenrand® (211-227) als authentische Orte des Geden-
kens neben dem Friedhofsgrab, wobei magisch-religitse Vorstellun-
gen eruiert werden. Von besonderer Bedeutung ist der Beitrag ,,Zur
kulturellen Bedeutung virtueller Friedhofe* von I. Spieker und G.
Schwibbe (229-242): Die heute kaum noch iiberschaubaren Internet-
Friedhdfe sind ein ernsthaftes Phinomen der Trauer- und Erinne-
rungskultur. Hier werden Lebensldufe, Nachrufe bis hin zu Briefen
an die Verstorbenen ins World Wide Web gestellt, wobei noch unklar
ist, was dies fiir die Trauerbearbeitung der Hinterbliebenen bedeutet.
— G. R. Richter zeigt , Tendenzen zur Entwicklung von Beisetzungs-
rdumen der Zukunft” (243-250) auf. Die gesellschaftlichen Verdnde-
rungen, die sich wandelnden Todesbilder und neue Bestattungsfor-
men werden den Friedhof nachhaltig verindern. Eine wichtige Rolle
spielen dabei die verschiedenen ethnischen und religiésen Gruppen
mit jeweils eigenen Grabfeldern. Wenn Kirchengemeinden zuneh-
mend ihre Friedhofe an Kommunen abtreten und damit auf eine Ge-
staltung aus christlichem Geist verzichten, ist gut denkbar, daB auch
Christen sich gemeinsame Grabstiitten auf dem Friedhof der Zukunft
suchen.

Miinster Klemens Richter

Joosten, Christoph: Das Christkénigsfest. Liturgie im Spannungsfeld zwischen
Frommigkeit und Politik. — Tiibingen / Basel: A. Franke 2002. 444 S. (Pietas
Liturgica Stud., 12), geb. € 74,00 ISBN: 3-7720-3271-0
Mit dem ,,Christkénigssonntag® — so der Titel des Festes im deut-

schen Messbuch — schlieft das Kirchenjahr, um neu mit dem Advent

zur Feier der Inkarnation anzuheben. Das Missale Romanum 1970 be-
nennt das Fest ,,(Sollemnitas) Domini nostri Iesu Christi universorum
Regis” und betont so die allumfassende Kénigsherrschaft Christi als
den Zielpunkt des Gedenkens der Heilstaten Gottes in Jesus Christus
im Jahreskreis. Mit der Verschiebung des Festes vom letzten Sonntag
im Oktober zum letzten Sonntag im Jahreskreis durch die Kalenderre-
form (1965-1968) wird der (sachlich falsche) Eindruck noch ver-
stirkt, daB die gottesdienstliche Gestaltung der Woche und des Jahres
ein inhaltlich geschlossenes, von einem theologischen Grundgedan-
ken aus konzipiertes System der Zeitgliederung sei und sich immer
wieder neu von der Menschwerdung Jesu Christi bis zur Errichtung
des endgiiltigen Reiches Gottes unter der Herrschaft Christi erstrecke.
Der Blick in Sacrosanctum Concilium (bes. Art. 102 u. 106) und in die
»Grundordnung des Kirchenjahres“ zeigt, daB die gottesdienstliche
Gestaltung im Rhythmus der Zeit in Woche und Jahr im Gedéchtnis
des Todes und der Auferstehung Jesu Christi besteht, sich also vom
Wochen- und Jahresostern her entfaltet. Wie paBt in dieses theologi-
sche Verstandnis das Fest ,,Christkénig”? Wie ist es entstanden und
was bedeutet es? Diesen Fragen geht die von Irmgard Pahl betreute
und an der Bochumer Theol. Fak. im SS 2000 angenommene Diss.
nach.

Mit der Enzyklika ,,Quas primas® fithrte Pius XI. am Ende des Hei-
ligen Jahres 1925 das Fest in den Universalkalender der rémisch-ka-
tholischen Kirche ein. Als Motive fiir die Einsetzung dieses Festes
nennt der Papst sowohl eine erhoffte Bereicherung des geistlichen
Lebens, als auch die Verurteilung der gottlosen Gesellschaft, die er
fiir den Unfrieden in der Welt verantwortlich machte: Von Anfang
an kam ,,dem Christkénigsfest eine religiose wie auch eine politische
Bedeutung zu* (16). Folgerichtig formuliert der Vf. als Untertitel sei-
ner Arbeit: , Liturgie im Spannungsfeld zwischen Frémmigkeit und
Politik®. Sein Ziel ist, ,Gehalt und Gestalt des Christkénigsfestes im
Wandel der Geschichte® (18) zu erheben, eines Festes, das sich — wie
der Vf. detailliert aufzeigt — aus verschiedenen Frommigkeitsformen
des ausgehenden 19. und frithen 20. Jh.s, insbesondere der Herz-Jesu-
Verehrung, entwickelte und von der katholischen Kirche aufgegriffen
wurde, um ,moderne, antikirchliche Strémungen anzuklagen®. Diese
angezielte politische EinfluBnahme ist nicht beildufig, sondern direkt
abgeleitet aus der Theologie des universalen Kénigtums Christi. Aber
— darauf verweist der Vf. gleich zu Beginn seiner Studie — es ist ein
Fest, ,das den Herrschaftsanspruch Christi in der Welt verkiindet
und die Anerkennung und Ausbreitung seines Reiches auf Erden for-
dert” und ,in seinen liturgischen Texten abhéngig [ist] von den sich
stetig wandelnden geistigen und politischen Strémungen der Zeit“
(18).

Der Vf. baut seine Arbeit nach einer ,theologischen Einfithrung in die
Christkonigsthematik und in die Problematik der Ideenfeste® (Kap. 1: ,,Das K&-
nigtum Christi im Kirchenjahr®, 25-62) ,,chronologisch*” (22) auf. Kap. 2 (,Das
Thema des sozialen Konigtums Christi in der Frémmigkeit des 19. und 20. Jahr-
hunderts und seine Auswirkungen auf Kirche und Gesellschaft, 63—114) und
Kap. 3 (,Die Einfiihrung des Christkénigsfestes im Heiligen Jahr 1925 durch
Pius XI., 115-143) zeichnen die Entstehungsgeschichte des Festes nach. Kap.
4 geht der ,Liturgie des Christkénigsfestes von 1925 in Offizium und Mess-
liturgie nach (144-180), wobei der urspriingliche Zusammenhang zwischen
Herz-Jesu-Frommigkeit und Christkénigshewegung in der jahrlich im Rahmen
der Liturgie des Christkénigsfestes vorgeschriebenen ,,Weihe des Menschen-
geschlechts an das Heiligste Herz Jesu® zum Ausdruck kommt, wodurch deut-
lich ,die Intention der Festtagsliturgie: Proklamation des universalen Herr-
schaftsanspruchs Christi“ (180) unterstrichen wird. Der Durchsicht der liturgi-
schen Texte schlieft sich in Kap. 5 (,Die Christkénigsbewegung bis zum 2. Va-
tikanischen Konzil, dargestellt am Beispiel Deutschlands®, 181-298) die
Analyse der Wirkungsgeschichte des Christkénigsfestes an. Die folgenden Ka-
pitel entsprechen Kap. 4 und 5: Auf die Darstellung der liturgischen Gestalt seit
der Liturgiereform im Zuge des 2. Vatikanischen Konzils (Kap. 6 ,,Die Liturgie
des Christkonigsfestes nach dem 2. Vatikanischen Konzil“, 209-345) wird die
Wirkungsgeschichte des Festes bis in die Gegenwart hinein erhoben (Kap. 7
»~Der Christkénigsgedanke in Liturgie und Volksfrommigkeit nach dem 2. Vati-
kanischen Konzil, dargestellt am Beispiel Deutschlands®, 346-374). Das 8.
Kap. ist der Zusammenfassung der Ergebnisse und einem Ausblick gewidmet
(375-381). Abkiirzungsverzeichnis, Quellen- und Literaturverzeichnis
(385—423), Register (424-444), sowie ein Anhang mit Texten, Graphiken und
Bildern (I-XXXIX) runden die Studie ab.

Das Motiv des , Konigtum Christi” ist zentrales Thema kirchlicher Liturgie,
so zeigt der VL. in Kap. 1 auf: Von dem ,Rex caelestis“ und dem ,Rex gloriae®
spricht schon der Urbestand christlicher Hymnologie: das Gloria und das Te
Deum (25); die bevorstehende Ankunft des messianischen Konigs feiert die Kir-
che in der Adventszeit (31); zentrales Thema von Epiphanie als dem Fest des
offenbarenden Erscheinens des Herrn ist die kénigliche Wiirde Christi (36); der
Palmsonntag gedenkt Christi als des messianischen Kénigs (39); die Texte und
Gesiinge des Triduum sacrum preisen Christus als den Triumphator (42); die
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Liturgie von Christi Himmelfahrt ruft Christus als den Kénig an (45); auch an
Allerheiligen und Allerseelen thematisiert die Liturgie die Kénigswiirde Chri-
sti (47). Schon dieser kurze Gang durch das Kirchenjahr verdeutlicht, dafi das
Motiv ,,Christus, der Kénig" fest in den Feiern des Pascha-Mysteriums ver-
ankert ist, so dab es fragen 146t, wie es {iberhaupt zur Einsetzung dieses Festes,
das als Ideenfest qualifiziert wird, gekommen ist. Mit Verweis auf einen Kom-
mentar zur neuen Ordnung des Kirchenjahres durch die Ritenkongregation aus
dem Jahr 1969 definiert der V. Ideenfeste als jene Feste im Kirchenjahr, ,,die
kein Ereignis des Heilsmysteriums feiern, sondern einen bestimmten Aspekt
bzw. Gedanken eines Mysteriums® (52). Dieser Festtyp hat sich seit der ersten
Jahrtausendwende ausschlieBlich in der Westkirche aus theologischer Refle-
xion oder aufgrund bestimmter Frommigkeitsstromungen entwickelt und ist
nicht unproblematisch, ,zeigt doch die Geschichte der Ideenfeste, dal diese
meist aus profanen Griinden in den Allgemeinen Kalender aufgenommen wur-
den” (58). So wird in der Genese des Festes ,,Christkonig” schnell deutlich, wie
stark sich die Kirche im ausgehenden 19. und frithen 20. Jh. mit modernen po-
litischen Strémungen konfrontiert sah und ihrem schwindenden Einflufi in der
Gesellschaft zu begegnen suchte.

Leo XIII. (1899) und auch Pius X. (1905) lehnten noch Antrage auf Einfiih-
rung eines Festes, das den Herrschaftsanspruch Christi in der Welt dauerhaft
einfordern sollte, ab (114). Pius XI., getrieben von der Hoffnung durch die Hin-
wendung zu Christus den Frieden der Welt sichern zu kénnen, gab den Befiir-
wortern nach, die in einem neuen Fest zu Ehren Christi, des Konigs, ein Mittel
zur Wiederherstellung der christlichen Ordnung in der Welt suchten (123). Da-
bei berief sich der Papst auf die Tradition der Kirche, Feste dann einzufiihren,
,wenn es galt, Glaubenswahrheiten zu verteidigen” (141). Es tiberrascht nicht,
daB die Formulare des neuen Festes die Intention des Festtages unterstreichen
und den universalen Herrschaftsanspruch Christi proklamieren. Ausfiihrlich
und facettenreich zeichnet der V. die Rezeptionsgeschichte nach, die ins-
besondere in Deutschland als ,.einzigartige Christkonigsbewegung” (295) mit
einem Hohepunkt in den 30er Jahren zu klassifizieren ist. Davon zeugt die Auf-
nahme eigener Andachten zu Ehren Christi, des Konigs, in den Gebet- und Ge-
sangbiichern, die grofie Zahl von Vorlagen fiir Feierstunden sowie Predigtlite-
ratur und eine Vielzahl an Patrozinien. Die Christkénigsfeiern prigen bis in die
Nachkriegszeit hinein die Gemeinden, Verbidnde und Vereine. Dann jedoch
ebbt die Christkénigsbewegung merklich ab.

Das ,,Consilium ad exsequendam Constitutionem de sacra Liturgia“ ent-
schied sich trotz zahlreich geduBerter Vorbehalte fiir die Beibehaltung des
Christkénigsfestes unter Uberarbeitung der Formulare von Offizium und Fest-
messe: ,,Alle Stellen, in denen zuvor in einer, der damaligen Zeit entsprechen-
den pathetischen Sprache die Ausbreitung des Reiches Christi entfaltet worden
war, wurden gestrichen® (345). Bemerkenswert ist, daB das Christkdnigsfest in
den 70er Jahren in die Ordnung der ,,Communauté de Taizé“ und der ,,Lutheran
Church of America® aufgenommen wurde (337).

Obwohl das Christkonigsfest fester Bestandteil des Festkalenders der Kir-
che ist, trifft es heute nicht mehr die Mentalitédt der Christen. Es ist nicht mehr
Christus, der Kénig, dem man huldigt und fiir dessen Rechte man kdmpft, son-
dern der Mensch Jesus von Nazareth, an dessen Weg man sein Leben orientie-
ren mochte (350). Die Frage nach dem Sinn und der Legitimation des Christ-
konigssonntag wurde immer wieder gestellt (357). Nur noch bestimmte Grup-
pierungen innerhalb der katholischen Kirche erhoben nach dem 2. Vatika-
nischen Konzil den Gedanken der Kénigswiirde Christi in den Mittelpunkt
ihres religitsen Lebens, so z.B. die in Wigratzbad im Allgdu 1989 begriindete
Christkonigsjugend (CK]J) (368). An bestimmten Orten — insbesondere in der
Stadt Bamberg — hat sich jedoch die Christkénigshewegung erhalten, so daB
bis zum heutigen Tag unverdndert Triduum, Festandacht und sakramentaler
Segen zum Fest gehdren (351). Nach der durch den Vf. vorgenommenen Be-
standsaufnahme heutiger Christkénigsfrommigkeit mutet folgender zusam-
menfassende Satz allerdings seltsam an: ,Der Christkonigsgedanke ist auch
nach dem 2. Vatikanischen Konzil in Deutschland weiterhin in der Volksfrom-
migkeit lebendig” (372).

Die Zusammenfassung in Kap. 8 rekapituliert: Das Ideenfest ,Christkd-
nig“ unterstreicht ein Motiv, das die Christen aller Zeiten in ihrer Liturgie
begangen haben. Doch, das (375) Konigsfest der Kirche ist traditionell in
Ost und West Ephiphanie, das Fest, das die Huldigung Christi durch die V&l-
ker und Nationen zum Inhalt hat. Fiir die Beantwortung der Frage, warum
heute noch ein Fest feiern, dessen Einsetzung durch zeitbedingte Faktoren
in Politik und Frommigkeit bedingt war, findet der Vf. selbst allerdings nur
zwei Sitze, mit denen seine Studie auch schlieBt: ,Die heutige Liturgie des
Christkonigsfestes kann helfen, zu einer neuen Form der Christkénigsfrom-
migkeit zu finden, die sich weder an der Herz-Jesu-Verehrung, noch an
Kampf und Heldentum orientiert. Erst wenn das Bild von Christus als dem
endzeitlichen Kénig, der regiert und richtet wie ein guter Hirte, von den
Gldubigen angenommen und verinnerlicht wird, wird man das Christkonigs-
fest vorbehaltlos feiern und Christus mit den Psalmen der Festtagsliturgie
ehren und lobpreisen” (381). Mit diesen wenigen Worten bleibt der in die-
sem Kap. angekiindigte ,,Ausblick” diinn und ohne groBe Aussage. Zu Be-
ginn seiner Studie kiindet der Vf. eine kritische Gewichtung geradezu an,
wenn er schreibt: ,Am Beispiel Deutschlands ldBt sich aufzeigen, wie sehr
das Fest Teil einer Bewegung ist und wie seit 1926 Feiergestalt des Christko-
nigfestes und Interpretation des Christkonigsgedankens vom jeweiligen Geist
der Zeit gepriigt sind“ (18). Schade, daB ein entsprechender Abschnitt am
Ende der Ausfiihrungen fehlt, denn gerade heute, wo der Zeitgeist von Kir-
che Authentizitit und Glaubwiirdigkeit einfordert, ist von Seiten der Theo-
logie zu fragen, ob ein aus einem bestimmten geschichtlichen und gesell-

schaftlichen Kontext entstandenes Fest, das in seinem Gehalt Zeugnis eines
bestimmten Zeitgeistes gibt, zu Recht an herausgehobener Stelle Aufnahme
in den Universalkalender der Kirche gefunden hat. Ein letztes Urteil bleibt
der Vf. schuldig.

Doch, ohne Frage: Vorliegende Diss. ist eine materialreiche Studie
zur Praxis der Kirche in Liturgie und Frommigkeit, wertvoll auch dar-
in, daf sie zeigt, daB Menschen in ihrer Zeit immer wieder neu die
Frage nach dem Glauben stellen (miissen).

Ravensburg Birgit Jeggle-Merz

Kaczynski, Reiner: Theologischer Kommentar zur Konstitution iiber die
heilige Liturgie ,Sacrosanctum Concilium’. In: Herders Theologischer
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, 2. — Freiburg / Basel /
Wien: Herder 2004. XI, 611 S. (hier S. 1-227) Ln € 65,00 ISBN:
3-451-28531-2
Zunichst ist aufmerksam zu machen auf dieses groBe Kommen-

tarwerk der beiden Hg., das vier Jahrzehnte nach dem II. Vatikanum

in 5 Bden alle 16 Konzilsdokumente neu erschliefen mdchte. Schon
in der SchluBbphase des Konzils beginnt eine massive Auseinander-
setzung um dessen Rezeption und Deutung in der Kirche, Die Wir-
kungsgeschichte bleibt bis heute davon geprégt. Sie wird nach Mei-
nung der Hg. ,.zusitzlich durch die Frage bestimmt, ob und inwieweit
die Texte im ProzeB der Globalisierung eine Rolle spielen kénnen.

Eine theologische Auslegung ist deshalb von hoher Bedeutung, nicht

nur fiir die Orientierung der Kirche in der modernen Gesellschaft,

sondern auch im Blick auf die Zukunft der Okumene und den inter-
religiosen Dialog. Daher liegt der Schwerpunkt des neuen Kommen-
tars auf der theologischen Kommentierung, und zwar der Vor-

geschichte, der Konzilsdokumente im einzelnen und des Konzils im

ganzen."

Bd 1 (2004, XI u. 956 S.) bietet in einer , handlichen Studienaus-
gabe” den lateinischen Text nach der amtlichen Version der AAS (56
[1964] — 58 [1966]) und eine Ubersetzung, die ,,den Originaltext auch
fiir jene, die keine vertieften lateinischen Sprachkenntnisse besitzen,
verstehbar und interpretierbar macht* (ebd. VII). Daraus ergeben sich
Abweichungen von der bisher gebrauchlichen Ubersetzung (LThK. E
1-3, Freiburg 1966—1968). Ein umfangreiches Register mit Verzeich-
nissen der Bibelstellen, der Personen und Orte, der zitierten Doku-
mente und Theologen, der Konzilsdokumente mit ihren Zwischen-
iiberschriften und Gliederungsangaben sowie einem systematischen
Index und einem lateinischen Sachverzeichnis ist der zweisprachi-
gen Ausgabe angefiigt (751-956).

Die Kommentierung der Konzilsdokumente in den Bden 2 his 5
erfolgt in jeweils drei Schritten. In einem ersten Teil A werden spe-
zifische Vorfragen geklart wie AnlaB, wichtige Entwicklungen
zwischen dem . und II. Vatikanum, Vorbereitungsdokumente, theo-
logische Vorarbeiten, miteinander im Streit liegende theologische
Konzeptionen. Auf diese Einleitungsfragen folgt in B die Auslegung
der einzelnen Kap. und Abschnitte des jeweiligen Dokumentes, eben
der eigentliche theologische Kommentar. In einem dritten Schritt C
erfolgt dann eine zusammenfassende theologische und pastorale
Wiirdigung, wihrend unter D jeweils eine Bibliographie angefiigt
wird.

Bd 2 erhilt neben dem Kommentar zu Sacrosanctum Concilium
weitere zu Inter Mirifica (H.-P. Sander; 229—-261) und Lumen Gentium
(P. Hiinermann, 263-582), alles erschlossen durch ein Personen- und
Sachregister (583—611). Hier soll der Kommentar zu SC von R. Kac-
zynski vorgestellt werden. Mit dem Miinchner Liturgiewissenschaft-
ler wurde ein Kommentator der Liturgiekonstitution gefunden, der in
den entscheidenden Jahren der Liturgiereform sowohl die Situation
im deutschen Sprachgebiet als Assistent von Balthasar Fischer in
Trier kennen lernen konnte als auch das Geschehen in Rom als deut-
scher Mitarbeiter in der Gottesdienstkongregation miterlebte und an-
schlieBend als Lehrstuhlinhaber in Miinchen und als Berater der Li-
turgiekommission der Deutschen Bischofskonferenz sowie Mitglied
der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommis-
sionen im deutschen Sprachgebiet an der Umsetzung der Dokumente
und der Erarbeitung der deutschen Fassungen der liturgischen Bii-
cher beteiligt war. Ein kompetenterer V1. hitte dafiir nicht gefunden
werden konnen.

Unter A (11-52) werden zunachst die Situation des Gottesdienstes an der
Wende zum 20. Jh. sowie die theologischen Grundlagen der Liturgischen Be-
wegung und deren ekklesiologischer Hintergrund dargestellt. Ausgehend vom
sogenannten ,Mechelner Ereignis“ 1909 unter EinfluB der Forderung Pius X.
nach ,tatiger Teilnahme* (dem spéteren Programmwart von SC) werden Krise
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und Konsolidierung dieser Bewegung (mit Blick auch auf die evangelische Kir-
che) dargestellt, die in der Enzyklika Pius XII. Mediator Dei 1947 lehramtliche
Anerkennung findet. Wichtig ist (besonders gegeniiber Legendenbildungen
von Seiten einiger Traditionalisten) der Hinweis auf die Reformen schon unter
Pius XII. und die von ihm 1948 (allerdings unter strenger Geheimhaltung) ein-
gerichtete Kommission zur Erneuerung der Liturgie. Weiter wird knapp aber
héchst informativ iiber die Textgeschichte von SC, also die Erarbeitung des
Schemas sowie die Diskussion auf dem Konzil und die Redaktion der Konsti-
tution berichtet,

Der eigentliche Kommentar unter B (53—197) arbeitet Artikel fiir Artikel ab.
Dabei werden die unmittelbar nach der Promulgation von SC verfaBten Kom-
mentare der Konzilsteilnehmer Josef Andreas Jungmann (LThK. E 1,9-109) und
Emil Joseph Lengeling (Die Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
iiber die heilige Liturgie. Lat.-dt. Text [Lebendiger Gottesdienst 5 / 6], Miinster
1964) vorausgesetzt und zurecht immer wieder zitiert — dabei erstaunt, daf letz-
terer weder unter ,, Abkiirzungen und wichtigen Quellen® (9f) noch in der Bi-
bliographie (211-227) aufgefiihrt ist, offensichtlich also vergessen wurde.
Diese ,beiden groBen deutschsprachigen Kommentare [...] sollen keineswegs
ersetzt, sondern nur weitergefiihrt werden® (53).

Der V£. legt jeweils dar, was — soweit dies z.B. aus Interventionen in der
Konzilsaula und an Verdnderungen des Schemas erkennbar ist — der Wille der
Konzilsviiter war, in welche Richtung also die Formulierungen von SC zu inter-
pretieren sind, und was dann durch rémische Ausfiihrungsbestimmungen in
den letzten vier Jahrzehnten daraus wurde. Fiir fast alle Aussagen von SC kon-
statiert der Vf. Einschrankungen und stark retardierende Tendenzen durch die
romische Kurie. Dies wird durch Gegeniiberstellungen und ausfiihrliche Lite-
raturverweise jeweils iiberzeugend belegt. Hier sei nur auf zwei Beispiele ver-
wiesen: SC 4 erklért, daB allen ,rechtlich anerkannten Riten gleiches Recht
und Ehre zukommen. Aus der Konzilsdiskussion geht klar hervor, daB davon
ausgegangen wurde, es kénnten sich im Laufe der Zeit neue Riten bilden. Als
dann 1988 fiir die Ditzesen des Zaire (jetzt Kongo) ein inkulturiertes Messbuch
mit eigenem Ordo Missae konfirmiert wurde, muBte es , Rémisches MeBbuch
fiir die Dizesen des Zaire* heiBen, obwohl der Zaire-Ritus vom rémischen
weit mehr abweicht als etwa der mailindische oder altspanische. Rom lag in-
zwischen der Gedanke an einen ,neu sich bildenden Ritus fern, ja er wird in-
zwischen ausdriicklich abgelehnt“ (59). 2001 behauptet die Instruktion Litur-
giam authenticam gar, der romische Ritus sei bereits ein Beispiel fiir wahre In-
kulturation; fiir Rom ist jedenfalls in Europa die Inkulturation ,,mit der Entste-
hung des rémischen Ritus im 4.-6. Jh. abgeschlossen® (60). Ein weiteres
Beispiel: SC 22 handelt iiber das alleinige Recht der Hierarchie, die Liturgie
zu éndern, wobei auch dem einzelnen Bischof und territoralen Bischofsver-
einigungen dieses Recht zugesprochen wird. Liturgiam authenticam nimmt
dies beziiglich der Ubersetzung in die Muttersprache (SC 36) fast vollstandig
wieder zuriick (105-111).

In C ,Wiirdigung der Konstitution* (199-210) legt der Vf. mit Recht das
Gewicht auf das durch SC erneuerte Verstindnis der Liturgie, auf die Gemeinde
als Trégerin des Gottesdienstes und auf die Weiterentwicklung des rémischen
Ritus. Dies ist nochmals eine kompetente Zusammenfassung des Paradigmen-
wechsels zum Liturgieverstdndnis durch SC, wobei der VE. davon ausgeht, daB
die Rezeption von SC noch lingst nicht zum AbschluB gekommen ist: ,Wie
nach dem Konzil von Trient der Abbau der MiBbréuche und die Vereinheit-
lichung der Liturgie viele Jahrzehnte dauerte, so wird nach dem Zweiten Vati-
kanischen Konzil die Enteuropiisierung und Entlatinisierung der weltweit ge-
feierten Liturgie des rémischen Ritus lange Zeit in Anspruch nehmen. Eine
Liturgische Bewegung' wird es also auch in Zukunft noch geben diirfen und
miissen. Der allgemein festzustellende Mentalit4tsumschwung hin zur Bewah-
rung des Althergebrachten, ohne zu bedenken, daB die Ecclesia auch in ihrer
Liturgie eine ,semper reformanda’ bleiben muss, ist der weiteren Erneuerungs-
arbeit leider nicht forderlich. Doch ein Anfang ist gemacht® (209). Allerdings
wird iiber diesen allgemeinen Hinweis hinaus kaum diskutiert, welche konkre-
ten Anfragen sich an die nachkonziliar erneuerte Liturgie angesichts gesell-
schaftlicher Umbriiche stellen. Aber das ist wohl auch nicht die Aufgabe dieses
Kommentarwerks. Die Bibliographie (211-227) zeigt immerhin, daB die Litur-
giewissenschaft die Reform immer kritisch begleitet hat.

In Bd I wird die Hoffnung der Hg. artikuliert, , mit dieser Studien-
ausgabe den Theologen und theologisch Interessierten ein Arbeits-
instrument an die Hand zu geben, das es ihnen erleichtert, die Bedeu-
tung des Zweiten Vatikanischen Konzils fiir die heutige Situation der
Kirche und der Kirchen und fiir die gegenwiirtige theologische Dis-
kussion zu erarbeiten® (X f.). Dies ist auf jeden Fall hinsichtlich des
Kommentars zu SC von R. Kaczynski gelungen. Er hat eine schier un-
libersehbare Fiille an Informationen erfaBt, um ein maglichst objekti-
ves Bild der Liturgiereform zu erstellen — eine unschitzbare Quelle
fiir jede kiinftige Beschiiftigung mit SC, denn hier ist leicht zZuging-
lich, wozu hisher oft umstdndliche Recherchen erforderlich waren.
Das gesamte Kommentarwerk ist allein schon deshalb zu begriiBen,
weil nunmehr eine neue Generation von Theologen, fiir die das letzte
Konzil zundchst ein historisches Datum ist, die Lehrstiihle iiber-
nimmt. Sie hat hier eine Grundlage, die Aussagen dieses Konzils als
noch langst nicht eingeholt und als Aufgabe auch fiir die Zukunft zu
verstehen.

Miinster Klemens Richter

Religionspéddagogik

Gewalt. Filmanalysen fiir den Religionsunterricht, hg. v. Inge Kirsner /
Michael Wermke. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2004. 187 S., kt
€ 23,90 ISBN: 3-525-61487—X
»Der Herr der Ringe“, ,Fluch der Karibik“, ,Matrix 1-3%,

,Litanic”, , Terminator III*, ,, Bowling for Columbine® — was sich liest

wie eine Liste von fiir den Oscar nominierten Filmen ist tatsdchlich

lediglich ein kleiner Auszug der Leinwandstreifen, die in dieser Auf-
satzsammlung beriicksichtigt werden. Filme wie diese und Gewalt
verherrlichende Computerspiele sind es, die den Medienkonsum ge-

rade Jugendlicher ausmachen und die Heranwachsenden daheim, im

Fernsehen oder Kino Tag fiir Tag das T6ten von Menschen als Norma-

litdt vorfilhren. Abhilfe schafft nicht Tabuisierung, sondern Thema-

tisierung. Die Hg. stellen sich dem Thema Gewalt, das bereits im AT
und NT zentral ist, und der Art ihrer Darstellung und postulieren die

(religions-)pddagogische Aufgabe, daB dies zu reflektieren sei. Dabei

formulieren sie nach ihrer Einleitung, ,,Filme — Animation oder Ana-

lyse?” (7-11), zunédchst einige Perspektiven und Grundlagen zum Be-
reich Gewalt im Film, indem Beitrige kulturwissenschaftliche

Aspekte, Anmerkungen zur 6ffentlichen Gewaltdebatte oder Positio-

nen und Anfragen der Medienwirkungsforschung resiimieren. Im

Teil II. folgen Artikel, die die mediale Inszenierung von Gewalt, Tod

und Verwandlung religionsphinomenologisch betrachten, bevor Teil

IIL religionspddagogische Perspektiven bietet. Dieser Abschnitt war-

tet mit zahlreichen praktischen Anregungen wie Leitfragen zur Film-

sichtung und erginzenden Materialien (kompakte Filmmitschriften,
curriculare Anbindungen, Storyboards, Inhaltsangaben, Schrifttexte)
auf. So bietet das Werk einen fundierten theoretischen Hintergrund
und Bausteine fiir die Praxis. Hilfreich ist das rund 90 Filme umfas-
sende Register, das mehrere aktuelle und behandelte Titel wie Mel

Gibsons ,Passion Christi“ oder Quentin Tarantinos ,Kill Bill“ iiber-

sichtlich auflistet.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Religionswissenschaft

Heil in Christentum und Islam. Erlésung oder Rechtleitung? Theologisches Fo-
rum Christentum-Islam, hg. v. Hansjérg Schmid / Andreas Renz / Jutta
Sperber — Stuttgart: Akademie der Diézese Rottenburg-Stuttgart 2004.
256 S. (Hohenheimer Protokolle, 61), pb€ 12,00 ISBN: 3-926297-93—X

Nach einer langen Geschichte gegenseitiger Ablehnung wurde der
christlich-islamische Dialog im 19. Jh. durch das Aufkommen der
Orientalistik vorbereitet. Die Kenntnis der arabischen und anderer
Sprachen sowie die Formierung einer Islamwissenschaft schufen die
Voraussetzung fiir das Gespréch zwischen Christen und Muslimen.
Die Wanderbewegungen im 20. Jh. machten dann den interkulturel-
len und interreligitsen Austausch unumgénglich. Das II. Vatikanum
war in Nostra aetate eine Frucht der besseren wechselseitigen Wahr-
nehmung und zugleich ein Signal fiir intensiveren Dialog. Mit dem
theologischen Vergleich zwischen Elementen und Grundziigen von
Islam und Christentum schuf es eine neue Tradition, die vermehrt
auf Ahnlichkeiten, Parallelen und Entsprechungen abhob als auf un-
vereinbare Differenzen, obwohl letztere nicht unter den Tisch gekehrt
werden diirfen. Das eigene Profil sollte im Spiegel der Fremdreligio-
nen deutlicher hervortreten. Viel zdgerlicher und spiter schickten
sich evangelische und orthodoxe Theologen an, mit islamischen
Theologen in Kommunikation zu treten. Die rdumliche Nihe zwi-
schen Orthodoxie und Islam lieBen historische Ereignisse nicht so
schnell in Vergessenheit geraten. Evangelischerseits war es die Chri-
stozentrik Karl Barths und seine Vorbehalte gegeniiber ,Religion®
insgesamt, welche unverkennbar bis heute Spuren hinterlassen ha-
ben. Gleichwohl sind in den 1990er Jahren zahlreiche Dialog- und
sogar Trialoginitiativen in Gang gekommen.

Das zu besprechende Buch geht auf eine solche christlich-isla-
mische Dialoginitiative im Jahr 2002 zuriick und kann als eine Ant-
wort auf den 11. September 2001 an der Theologischen Akademie der
Ditzese Rottenburg-Stuttgart gelesen werden. Eine junge Theologin
und zwei junge Theologen, die sich in ihren Diss. mit Islamthemen
auseinandergesetzt haben, griindeten das Forum ,Christentum-Is-
lam*®, einen Gkumenischen und interreligiésen Gesprachskreis zum
christlich-islamischen Dialog. Jahrlich findet eine Tagung zu einem
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theologischen Thema statt, die zweite Tagung vom 3. bis 5. Marz 2004
ist in dieser zu rezensierenden Schrift dokumentiert. Das gestellte
Thema war die Heilsvorstellung in beiden Religionen. Beteiligt wa-
ren vorwiegend christliche und einige islamische Theologen. Ab
2005 sind es hilftig islamische und christliche Gespréichspartnerin-
nen und Gespriachspartner. Hier geht es also um die Schliisselfrage,
ob die Begriffe ,Heil" und ,Erlésung” im Koran eine Entsprechung
finden, eventuell im Begriff , Rechtleitung®. Als Resultat — das kann
hier vorweggenommen werden, gab es keine glatten Ubereinstim-
mungen, wohl aber eine differenziertere Wahrnehmung beider theo-
logischer und kultureller Welten des Islam und des Christentums. Bei
allen Uberschneidungen, Uberlappungen und partiellen Uberein-
stimmungen blieb eben doch der fundamentale Unterschied
zwischen beiden Religionen in der Christologie bestehen. Das Chri-
stentum sieht Heil und Erldsung wesentlich und unverzichtbar im
Heilswerk von Jesu Christi Kreuz und Auferstehung. Der Islam ent-
hélt eher eine implizite Heilslehre, insofern Gott mittels Offenbarung
die Menschen auf den rechten Weg fiihrt und zum rechten Handeln
anleitet. Dabei wird deutlich, dafi ,Heil* in der christlichen Theo-
logie eher ein eschatologischer, sowohl prisentisch als auch und v.a.
endzeitlich-eschatologischer Begriff ist, wihrend ,Rechtleitung® im
Islam primér prdsentisch verwendet wird, das endgiiltige Heil aber
gleichsam das Resultat des Lebenswegs und des Lebenswerks dar-
stellt. Der Sammelbd gliedert sich in vier Teile.

Der Tiibinger Religionswissenschaftler und Judaist Stefan Schreiner be-
zweifelt im ersten Teil zunédchst iiberhaupt die Moglichkeit und Sinnhaftigkeit
des angezielten Vergleichs. Er betrachtet die Begriffe , Erlosung” und , Heil“ fiir
den Koran als fremde Begriffe, nicht zuletzt deshalb, weil ja der Koran in der
Bibel einen verfilschten Offenbarungstext erkennt. Im Islam, so meint er, sei
»Heil® in der Zuwendung Gottes zum Geschdpf zu sehen, wie das in den reli-
giosen Riten des Islam sichtbar werde. Auch kritisiert er die Rede von den
»abrahamitischen Religionen®, weil Abraham in den einzelnen Religionen je
anders verstanden werde.

Claude Gillot OP aus Aix-en-Provence, Frankreich, stellt heraus, worauf es
dem Koran fiir das Heil der Gldubigen ankommt, nédmlich auf den kompro-
mifllosen Glauben an den einen Gott und das Gericht sowie auf ein recht-
schaffenes Leben, das die Folge der Hinwendung zu Gott ist. Der Autor meint,
fiar den Koran sei der Ausdruck , Heilsgeschichte” weniger passend als die Be-
nennung ,Geschichte der Rechtleitung und des Irregehens“. GroBe Unter-
schiede erkennt er am ,, Ende” des Lebens, wo es im Islam doch um Unterwer-
fung und Gehorsam gehe, dem Christentum aber um die Vergottlichung des
Menschen.

Andreas Renz, einer der Mitorganisatoren des Forums, fiihrt ,,Soteriolo-
gische Metaphern in Judentum, Christentum und Islam*“ aus. Er untersucht
das Zwei-Wege-Motiv, wie es in Psalm 1, bei den Kirchenvitern und in Sure 1
dargestellt wird. Renz erkennt in beiden heiligen Schriften grundsétzliche Par-
allelen in bezug auf die Offenbarung und Rettung. Allerdings sieht er die Fiih-
rung Gottes im Neuen Testament inhaltlich gefiillt und in besonderer Dichte im
Heilswerk Jesu Christi gegenwirtig, wo Gott als ,,Gott mit uns” und .,Anfiihrer
des Lebens” deutlich wird, ja mit Johannes selbst ,,Weg, Wahrheit und Leben*
wird. Uberdies zeichnet er nach, wie katholischerseits das exklusivistische
Modell einer Theologie der Religionen zugunsten eines inklusivistischen Mo-
dells verlassen wurde; wonach aus innerkirchlicher Sicht Jesus Christus selbst
,der eigentliche Heilsweg® ist.

Im zweiten Teil des Buches finden sich drei Beitrége, die leicht von der ge-
stellten Thematik abweichen und sich mit dem Offenbarungsverhiltnis von
Gott und Mensch befassen. Der bei Prof. Schreiner arbeitende Friedmann EiBler
tiberlegt Gottes Anrede an Mose nach Bibel und Koran und kommt — dhnlich
wie sein Meister — zur Uberzeugung, es handle sich um anders dargestellte
Mosefiguren, die sich letztlich nur sehr bedingt vergleichen lassen. Wihrend
Mose im Koran der , Erste der Glaubigen®” (Sure 7:143) ist, derjenige, mit dem
Gott direkt gesprochen hat, der herausragende Prophet, den Gott erwihlt hat,
und der doch in die Reihe der Propheten gehort, so verehrt die Bibel Mose als
den, mit dem Gott zwar ebenfalls von Angesicht zu Angesicht wie mit einem
Freund gesprochen hat, der aber fiir die Heilsgeschichte Israels eine sehr hohe
Bedeutung erhalten habe. Diese geschichtliche Bedeutung sei im Koran weit-
gehend verloren gegangen, da Mose im Blick auf das ,,Siegel des Propheten*
ausgelegt wurde. Deshalb stellt EiBler einen komparatistischen Ansatz sehr in
Frage, was der Rezensent angesichts der doch erstaunlich nahen Textversionen
als iiberzogen bezeichnet. Richtig ist, daB jeder Vergleich die Teilnehmerper-
spektive offen legt, aber diese ldBt sich nicht ganz abstreifen, sondern nur
thematisieren und bewuBt werden.

Martin Bauschke, bekannt durch seine Arbeiten iiber Jesus im Koran,
nimmt Stellung zum Gottesverhiltnis Jesu im Koran. Dieses charakterisiert er
als Verhiltnis zwischen Schépfer und Geschépf, zwischen Herr und Knecht,
als unmittelbares Verhiltnis im Gebet zu Gott, und als Auftrag, Gott zu vertre-
ten. Sein Fazit lautet: ,,Der Mensch Jesus ist ein Musterfall, ein Paradebeispiel
der Gott-Mensch-Beziehung, wie der Koran sie versteht” (106), somit kein blo-
Ber ,Papagei“, der die Botschaft jedes Propheten wiederholt. Die Jesus-Titel
stiitzen keinen Jesuskult, sondern dienen als Verehrung Gottes und sind nie
gegen die Person Jesu gerichtet. Bauschke spricht sogar von ,Imitatio Christi“
im Koran, wie sie spiter auch in der Volksfrommigkeit anzutreffen ist.

Im dritten Teil des Buches geht es um die mit der Heilsfrage verwandten
Probleme der Freiheit und Prddestination. Bisweilen wird dem Islam Fatalis-
mus oder auch eine doppelte Pridestination (Gott bestimmt zum Heil und zum
Verderben) nachgesagt. Heikki Riisdnen betont, daB man in dieser Frage die
beiden Heiligen Schriften nicht auseinanderdividieren koénne. GewiB betone
der Koran mehr den Gedanken eines gerechten unparteiischen Gottes, wiahrend
die Bibel die unverdiente Gnade ins Zentrum riicke. Die pridestinatianische
Sprache sei eher das Resultat des Verarbeitungsprozesses schmerzlicher sozia-
ler Erfahrungen der Propheten. In beiden Schriften gébe es innerhalb des Plans
Gottes durchaus die Verantwortlichkeit des Menschen fiir sein Tun und damit
auch die Freiheit. Der Koran vertrete kein despotisch herrschendes, willkiir-
liches Gottesbild, sondern das eines gerechten Richters. Wenn jemand in die
Holle (oder ins Feuer) kédme, hitte er dafiir die Verantwortung selbst zu iiber-
nehmen.

Der originelle Beitrag von P. Chr. Troll S] arbeitet das Heilsverstindnis der
Muslime heraus, wie es in den Gebeten auf der Pilgerfahrt zum Ausdruck
kommt. Diese Gebete bezeugen die tief religiose Haltung der Pilger, ihre Bereit-
schaft, sich Gott ganz anzuvertrauen, um Vergebung und Reinigung zu bitten
und um Einzug ins Paradies, statt ins (Feg-)Feuer. Der grofiziigige barmherzige
Gott wird um Heil gebeten — im Unterschied zu Paulus, der eben vom bereits
erfolgten Heil in Jesus Christus ausgeht.

Anja Middlebeck-Varwick brachte die Sicht der Mu‘tazila-Theologen-
schule aus dem 8.—11. Jh. ein, die neuerdings erhGhte Aufmerksambkeit in sun-
nitischen Kreisen erhalt. Der Grund liegt darin, daBl deren Vertreter die anthro-
pologischen Anteile hoch veranschlagen. Sie gehen also nicht von einer voll-
stindigen Determination des Menschen durch Gott aus, sondern gestehen ihm
grofie Anteile in bezug auf Erkenntnis, Wille und Freiheit zu.

Der vierte Teil widmet sich aktuellen Fragen, wobei das Tagungsthema zu-
nehmend in den Hintergrund tritt. Christiane Paulus, Dr. theol. aus Kairo, un-
tersucht Ahnlichkeiten zwischen Islam und Protestantismus, wihrend Klaus
Hock die zynische Frage stellt, ob der 11. September 2001 als ,Heilsereignis*
verstanden werden konne.

Zwei Autoren geben durch grundsitzliche Uberlegungen einen Ausblick
auf den kiinftigen Weg des christlich-islamischen Dialogs: Der orthodoxe Theo-
loge Assad E. Kattan, urspriinglich aus dem Libanon, nun Professor in Miinster,
ist davon iiberzeugt, dah jedes gegenseitige Verstehen die Kategorie der Ge-
schichtlichkeit in sich berge. So erscheine der unveranderliche Korantext stets
auf dem Hintergrund der Verstehensgeschichte und mancher soziokultureller
Verdnderungen. Er ermuntert zum Dialog, selbst wenn nicht auf die Schnelle
grofie Ergebnisse ans Licht kommen, weil bereits das wechselseitige Ernstneh-
men ein Fortschritt sei, der die Miithen lohne und jeden Provinzialismus spren-
ge.

Auch John B. Taylor, verantwortlich im ORK fiir den christlich-islamischen
Dialog, sah in der Tagung einen begriiBenswerten Schritt in Richtung Verstin-
digung und Zusammenarbeit, was frithere polemische Auseinandersetzung
doch ablgse.

In der Bilanz der Organisatoren kann von christlicher und islamischer Seite
hervorgehoben werden, dafl der Hauptunterschied in der Christologie liegt, an-
sonsten in beiden Religionen Fithrung und Wegleitung durch Gott angenom-
men werden. In bezug auf menschliche Freiheit und Verantwortung scheint es
eine Reihe differenzierter Positionen zu geben, und statt des Begriffs der Erb-
siinde, der an ,vererbte Siinde* denken laBt, plddieren die Organisatoren eher
fiir den Begriff der ,,Ursiinde®.

Eine gesamthafte Beurteilung des Bandchens wird zunéchst das
Bemiithen anerkennen, den christlich-islamischen Dialog auf theo-
logischer Ebene weiterzufiihren, und zwar mit dem zentralen Thema
.Heil“ oder ,Rechtleitung®. Es ist verdienstvoll, eine Reihe kom-
petenter christlicher und islamischer Theologen miteinander ins
Gesprach gebracht zu haben und gemeinsam thematisch und ergeb-
nisorientiert zu reflektieren. Gleichzeitig ist die Schwierigkeit eines
solchen Dialogs festzustellen, denn die Autoren stammen aus ver-
schiedensten theologischen Traditionen und verwenden oft Grund-
begriffe anders. Der Leser erhilt den Eindruck, dabB sich nicht alle Re-
ferenten mit gleicher Intensitdt aus ihrer Sicht mit dem gestellten
Thema auseinandergesetzt haben, v.a. nicht jene des vierten Teils.
Hier zeigt sich zudem die grundsétzliche Schwierigkeit, den lebendi-
gen Austausch an einer Tagung in einem Buch nachtréglich zu doku-
mentieren. Zur Komplexitdt des Themas in beiden Kulturen und
Religionen tritt die Internationalitit und Multikulturalitdt der Ge-
sprachspartner hinzu. Diese Schwierigkeiten sind auch bei der ge-
planten Fortfiihrung des Forums zum Thema Gebet einzubeziehen.
Nachdenklich stimmen den Rez. die Beitrdge von Kollegen Schreiner
und seinem Schiiler EiBler. Ihre Reserven gegeniiber einem Vergleich
Bibel und Koran erstaunen doch, und es bleibt unklar, ob sie das aus
wissenschaftlichen Griinden glauben tun zu miissen, oder ob hinter
den Vorbehalten die evangelische Geschichte des christlich-isla-
mischen Dialogs steht. Letztlich vergleichen aber auch sie die beiden
heiligen Schriften miteinander, was mir eine legitime und heute ge-
forderte Aufgabe erscheint.

Miinchen Stephan Leimgruber
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Theologie / Sozialwissenschaft

Brandes, Holger: Der minnliche Habitus. Ménnergruppen und ménnliche
Identitdt. — Opladen: Verlag fiir Sozialwissenschaften 2001. 211 S., pb
€ 17,50 ISBN: 3-8100-3257-3

Brandes, Holger: Der ménnliche Habitus. Bd. II: Ménnerforschung und Mén-
nerpolitik. — Opladen: Verlag fiir Sozialwissenschaften 2002. 276 S., pb
€ 16,90 ISBN: 3-8100-3258—1
Die beiden Bde ,Der ménnliche Habitus“ von Holger Brandes

widmen sich der Identitdtsentwicklung von Ménnern. Der empirisch
ausgerichtete erste Bd dokumentiert und kommentiert eine psycho-
therapeutische Mannergruppe und ist eine iiberarbeitete und erwei-
terte Neuauflage des 1992 erschienen Titels ,Ein schwacher Mann
kriegt keine Frau. Manner unter sich“, der zweite Bd enthilt theoreti-
sche Ausfithrungen zur Sozialpsychologie von Médnnern und Beitrédge
zur kritischen Méannerforschung.

B. geht es um die besondere Problematik ménnlicher Identitétsbil-
dung. Diese will er verdeutlichen und nachvollziehen, indem er sie
in einer Konstellation zeigt, wie sie in unserer Gesellschaft untypi-
scher kaum sein kann: in einer psychotherapeutischen Ménnergrup-
pe. Anhand des in Ausschnitten dokumentierten Gruppenprozesses,
der tiber ein Jahr lief und den B. selbst begleitete und moderierte, ar-
beitet B. verschiedene Aspekte der Identitéitsbildung von Ménnern
heraus, etwa die Reglementierung von ,,ménnlichem Verhalten®, die
Rolle der Miitter im Entwicklungsprozefi oder Beziehungsmuster
yunter Mannern*.

Das Instrumentarium, mit dem B. arbeitet, ist psychoanalytisch und sozio-
logisch. Er verbindet die Psychoanalyse mit dem bereits im Titel anklingenden
Habituskonzept von Pierre Bourdieu, um Anregungen zu einer Sozialpsycholo-
gie des Mannes beizutragen. Mit dieser Perspektive geht einher, daB Geschlecht
nicht als biologische Gegebenheit vorausgesetzt, sondern als Resultat sozialer
Praxis verstanden wird, wie es sich im Mainstream geschlechtsbezogener For-
schung durchgesetzt hat. Ménnlichkeit muB gelebt werden, erst wenn man
Geschlecht ,tut”, ,hat* man es auch (doing gender). Dieses Tun ist meist kein
bewuliter Akt, sondern wird durch einverleibte Regeln meist unbewuBt rea-
lisiert und durch einen geschlechtsspezifischen — hier ménnlichen — Habitus
fortwihrend reproduziert. Als Psychoanalytiker betont B. neben der gesell-
schaftlichen v.a. die individuelle Seite und legt hier besonderes Augenmerk
auf die frithkindlichen Bindungsmuster. Der erste Bd dokumentiert konkret
und beispielhaft, wie unter Ménnern in einem sozialen Kommunikationspro-
zeB Ménnlichkeit hergestellt, gegenseitig bestitigt und verunsichert wird.

Aufgrund des sehr uniibersichtlichen Inhaltsverzeichnisses fillt es aller-
dings schwer, sich im ersten Bd zurechtzufinden. Die Chronologie der Gruppe
und nicht eine systematische Einfithrung gibt den Inhalt vor.

Der zweite Bd enthilt die Perspektiven und Einfiihrungen, die man beim
Lesen des ersten Bdes vermiBt: Etwa eine Einfithrung iiber gegenwirtige Mén-
nerforschung im deutschsprachigen Raum, eine Einfithrung in das Habituskon-
zept Bourdieus (allerdings wiederum ohne den Namen Bourdieu im Inhaltsver-
zeichnis zu benennen) und ein Hintergrundbeitrag zur ,Psychoanalyse des
Mannes®. Zu diesen grundlegenden Kap.n kommen Beitrdge zu spezifischen
hegemonialen Ménnlichkeitsbildern: in verschiedenen Altersstufen, in ver-
schiedenen Kulturen und im deutschen Ost-Westvergleich. Ein Blick in das
differente Gesundheitsverhalten und die Arbeitsmarktsegregation illustrieren
den Alltag mit seinen spezifischen Anforderungen und Wirklichkeiten von
Ménnern.

B. positioniert sich als Vertreter des Konzepts der Geschlechter-
demokratie und favorisiert kritische Minnerpolitik als Teil von
Gender-Mainstreaming. Ausgehend vom individuellen Ringen um
anerkannte Mannlichkeit, stellt er diese Identititsfindungsprozesse
in gesellschaftliche Zusammenhinge und verbindet sie schlieBlich
mit politischen Ansitzen der Geschlechterdemokratie. Neben den
politisch-rechtlichen Verdnderungen zur gesellschaftlichen Teilhabe
beider Geschlechter, geht es B. um eine Flexibilisierung des Mann-
lichkeitshildes: Gemeint ist damit eine Relativierung starrer, autoritir
geprégter und iiberzeichneter Minnlichkeitsideale, die der Erweite-
rung individueller Spielrdume in der Ausgestaltung ménnlicher Ha-
bitusformen widerspricht.

Die Theologie tut gut daran, sich mit Ménnlichkeitsforschung und
-bildern auseinanderzusetzen. Feministische Theologie hat u.a. her-
ausgearbeitet, daB in der theologischen Rede vom Menschen der
Mann gemeint war. Das Mannliche galt als das Allgemeine, das Weib-
liche als das Besondere. Durch Ménnlichkeitsforschungen wird deut-
lich, daf das Ménnliche, das zum Allgemeinen des Menschen wurde,
(ﬁin Zerrbild ist und mit konkreter Ménnlichkeit nur zum Teil zu tun

at.

Fiir die Theologie ergibt sich die Chance, den gegenwiirtigen Um-
bruch konstruktiv mitzugestalten, wenn sie bereit ist, ihre eigenen
Quellen und ihre Geschichte unter dieser Minnlichkeitsperspektive

kritisch zu beleuchten, ihre Denkgebéude systematisch zu analysie-
ren und ihre Praxis nach geschlechtshezogenen Normen fiir beiderlei
Geschlechter durchforscht sowie prospektiv geschlechtergerechte
Praxismodelle entwickelt. Erste Anfange sind dafiir bereits getan.
Die beiden Bde von Holger Brandes geben fiir ein solches Vorhaben
einen guten ersten Einblick in die mittlerweile weit verzweigte De-
batte kritischer Ménnerforschung.

Miinster Stefanie Rieger-Goertz

Philosophie / Religionsphilosophie

Beck, Heinrich: Dimensionen der Wirklichkeit. Argumente zur Ontologie und
Metaphysik. — Frankfurt a. M.: Peter Lang 2004, 231 S. (Schriften zur Tria-
dik und Ontodynamik, 23), kt. € 42,50 ISBN: 3-631-52109-X
Nicht erst durch die Enzyklika Johannes’ Pauls II. ,,Fides et ratio*

wurde die Theologie erneut und mit Nachdruck auf ihre metaphysi-

schen Voraussetzungen und Implikationen verwiesen, denn schon
seit geraumen Jahren mehrten sich Stimmen, die wiederum fiir eine
erstphilosophische Grundlegung der (Fundamental-)Theologie plé-
dieren. Auf diesem Hintergrund bietet sich das vorliegende Werk als
eine vorziigliche, didaktisch kluge und (nicht zuletzt) in einer ver-
stindlichen, klaren, aber auch bildhaften Sprachgestalt abgefafite

Einfithrung in die klassische Metaphysik dar, die — verstanden als

»Wissenschaft vom Seienden als solchen in seinem Grunde* — ihren

Zielpunkt in einer ,natiirlichen Theologie“ hat. (Dariiber hat der Vf.

vor einigen Jahren eine umfangreiche Monographie verfafit). Ver-

gleicht man das vorliegende Werk mit dhnlichen derzeit verfiigharen
bzw. im Studienbetrieb benutzten Schriften (wie z. B. mit den Arbei-
ten von Coreth, Muck, K. Miiller, Schmidinger, Weismahr), steht es,
was Ansatz des Fragens, Modus des Vorgehens und Argumentierens,
Gebrauch der Begriffe sowie Haufigkeit ausdriicklicher Zitate angeht,
wohl am intensivsten und ungebrochensten in der thomanisch / tho-
mistischen Tradition, die der V{. freilich an allen Knackpunkten be-
wubit den metaphysikkritischen Anfragen der Neuzeit aussetzt und
darin zu behaupten sucht. Selbst fiir Themenbereiche, die in den letz-
ten Jahrzehnten kaum mehr oder nur mit tiefgreifenden Abénderun-
gen behandelt wurden, kniipft er an thomanische Gedankengénge an.

So greift er fiir die von ihm vorgelegten ,,Gottesbeweise® aufs engste

die quinque viae des Aquinaten auf, einschlieflich des ,normaler-

weise” kaum noch traktierten (weil nach dem Wandel des antiken
und mittelalterlichen Weltbilds unplausibel gewordenen) Arguments

»ex gradibus®. Sogar den augustinisch-thomanischen Gedanken von

der erzieherischen Bedeutung des Bésen findet man hier: Die von

Gott zugelassenen Ubel bieten sich dem Menschen als ,,Provokation*

an, ,um die besagten Leiden (und ihre ,bise Ursache’!) zu iiberwin-

den [...] Konnte hier eine erzieherische ,Ab-sicht’ der Vor-sehung am

Werk sein, welche laufend mehr zum Guten motivieren will? Der

Grund der Zulassung von Ublem wire dann die Bewegung zu einem

noch essentielleren Guten“ (229). Angesichts der entsetzlichen

Greuel in Geschichte und Gegenwart ein schwer nachvollziehbarer

Gedanke! Besonders positiv ist hervorzuheben, dal im Metaphysik-

Entwurf von Beck, mehr als es sonst in der traditionellen postideali-

stischen Ontologie iiblich ist, die kosmische Dimension der Wirklich-

keit eine wichtige Rolle spielt: Evolution und physikalische Kosmo-
logie werden als wichtige Paradigmen zur Erlduterung und Analyse
des Seinsvollzugs vorgestellt.

Das Werk ist im besten Sinn ein Alterswerk mit allen Vorziigen,
die sich damit verbinden: Es stellt mit seiner Fiille von auf kiirzestem
Raum behandelten Themen (wozu auch ein geschichtlicher Durch-
blick durch die Etappen der Metaphysik zihlt) in gewisser Weise die
Summe eines Gelehrtenlebens dar, das sich v.a. metaphysischen Fra-
gen gewidmet hat. Dabei kann und darf es , holzschnittartig” (und da-
mit noch einmal mehr durchsichtig und ,,einfach®) sein, weil der V.
auf ein umfangreiches Lebenswerk verweisen kann (und in den An-
merkungen auch jeweils reichlich verweist), worin die notwendigen
Differenzierungen ausfiihrlich behandelt und vertieft sind. Und nicht
zuletzt zeugt das Werk von einer hoher Souverinitat dem behandel-
ten Gegenstand ,,Sein* gegeniiber, das natiirlich nicht eigentlich Ge-
gen-Stand ist, sondern tragende Fiille, die sich — wie der Vf. an ver-
schiedenen Stellen herausstellt — dem Menschen ,,gibt*. Auch wenn
fiir mich an einigen Punkten fragwiirdig bleibt, ob und wie weit der
hier vorgelegte Entwurf der neuzeitlichen Kritik tatsédchlich stand-
hélt, ist das Werk eine exzellente Einladung zum denkenden Nach-
und Mitvollzug der klassischen Metaphysik.

Freiburgi. Brsg. Gisbert Greshake
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Miiller, Klaus: An den Grenzen des Wissens. Einfiithrung in die Philosophie fiir
Theologinnen und Theologen. — Regensburg: Pustet 2004. 128 S. (Studien-
literatur), kt € 16,90 ISBN: 3—-7917-1886-X

Mit den philosophischen Kenntnissen deutscher Theologiestu-
dierender steht es schon lange nicht mehr zum Besten. Davon kann
man sich nicht nur durch einen Blick in aktuelle Studienordnungen
oder das Gespréach mit Universitéitslehrern der Theologie tiberzeugen.
Auch die fiir das Theologiestudium zusténdige rémische Bildungs-
kongregation hat — jlingst wieder im Zusammenhang mit der Einfiih-
rung konsekutiver Studiengénge — Verbesserung der philosophischen
Grundlagen angemahnt. Doch selbst denjenigen, die sich {iber das ge-
botene karge Studienprogramm hinaus weiterbilden wollen, bietet
der deutsche Buchmarkt nur wenige didaktisch gut aufbereitete und
auf die Bediirfnisse dieser spezifischen Zielgruppe zugeschnittene
Lehrbiicher.

Der Miinsteraner Inhaber des Lehrstuhls fiir Philosophische
Grundfragen der Theologie, Klaus Miiller, ist auf diesem Feld nun be-
reits zum zweitenmal hilfreich tatig geworden. Bereits im Jahr 2000
hatte M. gemeinsam mit seiner damaligen Assistentin Saskia Wendel
eine propadeutische Enzyklopddie mit Quellentexten vorgelegt, die
als nahezu umfassendes Kompendium fiir das theologienahe Philoso-
phiestudium gelten darf.’

Mit dem zu besprechenden Béndchen legt M. nun die Latte fiir
den Leser noch einmal niedriger und erhoht damit zugleich die An-
forderungen an sich selbst, indem er auf gerade einmal 128 Seiten
und im entspannten Plauderton, aber niemals unexakt und oft auch
fiir den philosophisch geschulten Leser noch anregend, das an Phi-
losophie aufbereitet, was unbedingt gewufit werden sollte, aber auch
»Lust auf mehr* macht.

Im ersten Kap. kommt man iiber Staunen, Zweifeln und Sprechen in die
Philosophie hinein (11-21). Das Wittgensteinsche Diktum ,, Alles Wissen griin-
det am SchluB auf Anerkennung” bildet die Uberleitung zum zweiten Teil, in
dem das Verhiltnis von Vernunft und Glaube mit Thomas und Anselm erkun-
det wird (22—-35). DaB dieses Kap. mit der Frage nach der Denkmaglichkeit von
Unbedingtem endet, verrdt M.s Nahe zur idealistischen Philosophie, wird aber
zugleich einem nicht selten vernachldssigten Zentralthema abendldndischer
Ideengeschichte gerecht und leitet zur in Kap. 3 auf 12 S. eher knapp behan-
delten Wahrheitsfrage iiber. Indem M. die Hermeneutik zu einem philosophi-
sche Zentralthema erhebt (4. Die Kunst des Verstehens, 49-65), vollzieht er
nicht nur den linguistic turn nach, sondern verweist auch auf die orientierende
Funktion, die Philosophie bzw. Fundamentaltheologie fiir die hermeneutisch
arbeitenden theologischen Facher in Zukunft wieder verstirkt wahrnehmen
konnten. Nachdem unter der Uberschrift , Was sollen wir tun?* v. a. Aristoteles
und Kant, aber zum wiederholten Male auch die Diskursethik zu Wort gekom-
men sind, wendet sich M. dem eigentlichen Glutkern seiner Einfithrung zu, der
sich im sechsten Kap. verbirgt. Mit Rdfsel des Ich-Seins ist das langste Kap. des
Buches iiberschrieben. M., iiberzeugt hier die Leserin nicht nur von der Bedeut-
samkeit der Subjektthematik fiir Theologie und Philosophie und begleitet sie in
Debatten um ,,Subjekt und Person* sowie die im Dialog mit den Naturwissen-
schaften aktuelle mind and brain-Diskussion, sondern setzt auch einen dezen-
ten Hinweis auf seine Habil.schrift®, deren Sinnspitze — in Abgrenzung gegen
relativistische wie auch gegen extrinsezistische Theologien — in der Unvertret-
barkeit des ,,Ich-Sagens” zu finden sein diirfte.

Daran, daB die Gottesheweise bzw. -erweise in philosophisch-theologi-
schen Darstellungen nurmehr als ideengeschichtliches Phénomen auftauchen,
hat man sich beinahe gewthnt. DaBl M. sie ins letzte Kap. verschiebt und unter
der harmlosen Uberschrift Kann Hoffnung Griinde haben? geradezu schamhaft
versteckt, konnte als Hinweis auf ihren endgiiltigen Bedeutungsverlust gelesen
werden. Doch weit gefehlt. Der Autor, der durch zwei didaktisch wie inhaltlich
bedeutsame Biicher zur Thematik aufgefallen ist®, verfolgt das Anliegen einer
neuen Wiirdigung des Gottesbeweises und ist mit guten Griinden der Meinung,
es ,eigne(t] dem, was ,Gottesbeweis’ heilit, offenkundig weit iiber ein mag-
liches historisches Interesse hinaus theologisch wie philosophisch eine syste-
matische Relevanz: Am allerwenigsten zeigt sich von all dem — verbliffender-
weise — die gegenwiirtige Theologie beriihrt.” (116)

Spitestens hier wird deutlich, was das unbedingt empfehlens-
werte Bdndchen, das von einer pragnanten Literaturliste, Sach- und
Personenregister abgerundet wird, an theologiepolitischem Spreng-
stoff enthélt. Thm sind viele lernende und lehrende Leser zu wiin-
schen.

Freiburgi. Br. Joachim Valentin

! Klaus Miiller unter Mitarb. von Saskia Wendel: Philosophische Grundfragen
der Theologie. Eine propddeutische Enzyklopédie mit Quellentexten. Miin-
ster / Hamburg (Lit-Verl.) 2000.

# Klaus Miiller: Wenn ich ,,ich” sage. Studien zur fundamentaltheologischen
Relevanz selbstbewubBter Subjektivitit. Frankfurt am Main (Lang) 1994.

? Klaus Miiller: Gott erkennen. Das Abenteuer der Gottesbeweise. Regensburg
(Pustet) 2001. Ders.: Gottes Dasein denken. Eine philosophische Gotteslehre
fiir heute. Regensburg (Pustet) 2001.

Natiirlich: Nietzsche! Facetten einer antimetaphysischen Metaphysik, hg. v.
Klaus Miiller. — Miinster: LIT 2002. 182 S. (Forum Religionsphilosophie,
1), pb € 25,90 ISBN: 3-8258-59711

In den letzten Jahren haben die Auseinandersetzungen mit dem
provozierenden Denker Nietzsche wieder zugenommen. Die vorlie-
gende Publikation dokumentiert die Referate einer d&uferst niveauvol-
len Tagung, bei der das religionskritische Potential des Philosophen
genau unter die Lupe genommen wurde. Ausgewiesene Fachleute
haben dabei anregende Thesen vertreten.

In der Einleitung (1-11) des Tagungsbd.es macht der Hg. darauf aufmerk-
sam, dafl Nietzsche Motive der aufklarerischen Religionsphilosophie radika-
lisiert und zugleich den aufkldrerischen Grundzug der Versittlichung der Reli-
gionsthematik radikal in Frage stellt. Insofern geriert sich Nietzsche ,, der Sache
nach wie ein iiberdrehter Kant“ (2). Er konfrontiert die aufklarerische Emphase
der Transzendenz Gottes mit der Herausforderung, die Immanenz Gottes — Gott
als Ja zum Leben — radikal in den Blick zu nehmen. Eine christliche Anthro-
pologie und Theologie kann — so die These Miillers — Nietzsche nur dann be-
griindet widersprechen, wenn sie dem Subjekt den ihm zukommenden phi-
losophischen und theologischen Rang einrdumt.

Beatrix Himmelmann gibt in ihrem Beitrag ,,Selbstbestimmung des Indivi-
duums. Zur Ethik Nietzsches® zu bedenken, dal sich der frithe Nietzsche dem
Gedanken eines selbstbestimmten und selbstbegriindeten Lebens gegentiber
skeptisch und ablehnend verhilt. Nietzsche begreift den modernen Menschen
als ,Resultat” eines auf Vernichtung des Mythos gerichteten Sokratismus. Er
will das Weltbild des Mythos wieder zum Bezugspunkt des Lebens machen.
1876 kommt es zur ,,groBen Loslosung”, d.h. Nietzsche stellt sich den von der
Aufkldrung hochgehaltenen Prinzipien von Freiheit und Selbstverantwortung.
Er fordert jetzt die ,Selbstherrlichkeit des Einzelnen®. Um destruktive Akti-
vitdten zu verhindern, bedarf der Wille zur Macht einer ,Selbstformung®.
Nietzsches Denken lduft — so die These — in einer kantkritischen Variante dar-
auf hinaus, die Selbstbestimmung als Selbstgesetzgebung zu begreifen.

In seinen anspruchsvollen ,Anmerkungen zu Nietzsches Subjektkritik”
(29-37) zeigt Magnus Striet, dal in der spaten Moderne, nachdem der Tod Got-
tes zum geschichtlichen BewubBtsein erkldrt wurde, der Begriff des Subjekts
»selbst in eine groBe Krise gerdt” (31). Der Frage, ob die Einsicht in die Fiktio-
nalitdt der Vorstellung freier Subjektivitdt unausweichlich ist, kommt eine
weminent theologische Bedeutung® zu. Nietzsche hat die die Gegenwart be-
stimmenden Programme einer Destruktion der Vorstellung vom Menschen als
freier Subjektivitdt ,wirkmadchtig praludiert”. Kant, der schirfste Antipode
Nietzsches in der Neuzeit, hat die enge Verzahnung von Gewissensruf und
FreiheitsbewuBtsein prizise gesehen. Mit Fichte kritisiert Striet Nietzsches
Dogmatismus dahingehend, daB er nicht zu erkléren vermag, warum sich das
tétige Denken ,.im Vollzug dieses Denkens als ichhaftes Denken seiner selbst
unmittelbar gewiss ist” (45). Jeder muBl — so Fichte — das BewubBtsein der Frei-
heit ,,durch Freiheit in sich selbst hervorbringen*.

Jiirgen Werbick untersucht in seinen niveauvollen Analysen die ,,Wurzeln
der Religions- und Christentumskritik Nietzsches®: Dabei demonstriert er, daB
es Nietzsche um die Destruktion einer Metaphysik geht, die sich in einem gétt-
lichen Grund auBerhalb der Relativitét dieser Welt und des perspektivischen
Zugriffs auf sie verankern will. Damit ist auch Kants Differenz zwischen dem
Ansichseienden und den blofien Phdnomenen hinfillig. Es gibt fiir Nietzsche
keinen endgiiltigen , Text“, sondern nur den Kampf der Interpretationen.

In seinem Aufsatz iiber ,Identitdt und Lebensgliick® (72-99) rekonstruiert
Georg Essen die Grundthesen der zweiten ,UnzeitgemdBen Betrachtungen®
(1874) Nietzsches. Um das eigentliche Profil der Historismuskritik Nietzsches
herauszustellen, ordnet der Vf. diese in die geschichtsphilosophische Diskus-
sionslage nach Hegel ein. Entscheidend ist die Frage, bis zu welchem Grad das
Leben den Dienst der Historie braucht. Fiir Nietzsche, der von der ,Last des
Erinnern-Miissens* spricht, ist die Hinwendung des Menschen zur Geschichte
ein ,biologisches Mifigeschick®. Die grundlegendere Bedingung des Lebens ist
— so Nietzsche — das Vergessen-Konnen. Hegel hingegen sieht das entschei-
dende geschichtsphilosophische Grundlagenproblem in der Synthesis von Ver-
nunft und Geschichte, in der Dialektik von Subjekt und Geschichte. In seinem
»Einspruch® gegen Nietzsche betont Essen, daB das Vermégen des Menschen,
eine Geschichte zu haben, als eine ,, Auszeichnung® begriffen werden muB, die
den Menschen ,erst zum Menschen macht“. Nietzsches Bestimmung des Au-
genblicks ist — so Essen —mit der Existenzdialektik Kierkegaards zu konfrontie-
ren. So etwas wie Lebensgliick gebe es nur deshalb, weil der wirklichen Frei-
heit das transzendentale Moment der Unbedingtheit innewohnt.

In seinem Beitrag iiber ,,Moralkritik und Menschenbild bei Nietzsche* ana-
lysiert Josef Simon die ,,starken Gegenbegriffe” des Philosophen gegeniiber der
europdischen Philosophie. Nietzsches Moralkritik ist die Kritik an einem all-
gemeinen Begriff der Moral. Den Menschen begreift Nietzsche ,,unter dem ,of-
fenen’ Begriff des zukiinftigen Menschen® (114).

Saskia Wendel skizziert in ihrer Abhandlung iiber Heideggers Nietzsche-
Kritik (,,Vollendung der Metaphysik®; 118-137) den Weg, den Heidegger in
der Begegnung mit der Philosophie Nietzsches gegangen ist, und diskutiert
die Chancen und Grenzen dessen, was Heidegger in Abgrenzung zur von ihm
als ,Vollendung der Metaphysik* bezeichneten Philosophie Nietzsches ,Ver-
windung der Metaphysik* nennt. Wendel vertritt die wohlbegriindete These,
daB die Nietzsche-Interpretationen Heideggers ,Initialziindungen fiir die Radi-
kalisierung seines Denkens* (129 f) darstellen. Die Vf.in geht der Frage nach, in
welchen Punkten Heideggers ,, Wegmarken* fiir das philosophische Denken der
reflexiven Moderne Bestand haben und in welchen Punkten diese ,,Wegmar-
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ken“ anders gesetzt werden sollten. ,Bestechend” ist Heideggers Kritik eines
reduzierten Wahrheits- und Vernunftverstindnisses. Kritisch unter die Lupe
zu nehmen ist sein Konzept der Seinsgeschichte, sein Metaphysikverstdndnis
und sein ,reduziertes Subjektverstdndnis“. Wendel fordert eine Philosophie
»jenseits von Seins- und Subjektvergessenheit”.

Ulrich Willers versucht, aus der Sicht heutiger Theologie Nietzsches
»Herausforderung” (,,Rezeption — Interpretation — Wirkung*) zu bewerten: Der
VE. stellt die religits-theologisch bestimmte Rezeptions- und Wirkungskon-
texte von den Anfingen bis in die Gegenwart vor; er gibt Einblicke in einige
markante Texte aus dem ,Antichrist”, die Nietzsches Verstindnis im Umfeld
»Evangelium — Kirche — Jesus“ zum Ausdruck bringen, und er diskutiert neue
theologische Positionen gegeniiber Nietzsche (Don Cupitt, Magnus Striet,
Johann Figl). Willers macht darauf aufmerksam, daB Nietzsche Jesus ,.entschie-
den wie nie zuvor in der Geschichte“ vom Christentum abkoppelt. Anerken-
nend stellt der Vf. fest, daf Striet in kritischer Auseinandersetzung mit Nietz-
sches Kantkritik auf der Grundlage einer transzendentalen Analytik der Frei-
heit eine Theorie des Subjekts entwickelt, die den theoretischen und prakti-
schen Aporien des Denkens Nietzsches entgeht. Figl benennt in
wiinschenswerter Klarheit die GroBe und Grenze der Hermeneutik Nietzsches.

Der Anhang der Publikation (175-182) enthélt einen Beitrag des Hg.s iiber
»Nietzsche, den Musiker und seine Musik® und vier Gedichte des Philosophen.

Die Plddoyers dieser Publikation zeigen, daf} eine Auseinander-
setzung mit Nietzsche nicht nur unter philosophiegeschichtlicher
Perspektive lohnend ist. Auch eine Konfrontation systematischer
Fragestellungen (z.B. nach der Tragfdhigkeit des Subjektgedankens)
mit dem Denken Nietzsches fordert neue, erhellende Ergebnisse zu
Tage.

St. Polten Josef Kreiml

Tilliette, Xavier: Schelling. Biographie. Aus dem Franzésischen von Susanne
Schaper. — Stuttgart: Klett-Cotta 2004. 595 S., geb. € 29,50 ISBN:
3-608-94225—4

Mit der Verétfentlichung des vorliegenden Werkes dokumentiert
das traditionsreiche Stuttgarter Verlagshaus Klett-Cotta, daff sich im
Jahre 2004 nicht allein der Todestag Immanuel Kants zum zweihun-
dertsten Mal jdhrte, sondern ebenfalls derjenige Friedrich Wilhelm
Joseph von Schellings zum einhundertfiinfzigsten Mal. Die Entschei-
dung, aus diesem AnlaB die voluminése Biographie des international
anerkannten Nestors der Schelling-Forschung Xavier Tilliette, die im
franzosischen Original bereits 1999 in Paris erschienen ist, ins Deut-
sche zu iibertragen, verdient uneingeschrinkte Zustimmung; denn T.
ist sowohl mit dem philosophischen Werk" als auch mit dem Lebens-
gang” des groBen Idealisten bestens vertraut. Nach der Lebens-
beschreibung des russischen Idealismus-Forschers Arsenij Gulyga®
und dem schmalen Béndchen von Jochen Kirchhoff* liegt so mit T.s
Werk eine weitere umfassende Schelling-Biographie in deutscher
Sprache vor; und es darf vermutet werden, daB sie fiir die nédchsten
Jahre die maBgebende bleiben wird.

Der V£. zeichnet nach einem knapp gehaltenen , Vorwort zur deut-
schen Ausgabe“ (7-9), in dem er der Verdienste des Verlegers Johann
Friedrich Cotta von Cottendorf um die Publikation der Werke Schel-
lings gedenkt, auf nahezu fiinfhundert Seiten (11—495) mit einem er-
staunlichen Faktenreichtum und einer immensen Prizision die
wechselvollen Geschicke im Lebenswandel Schellings nach. Da es
ihm gelingt, das Leben und Denken des Philosophen in den facetten-
reichen Diskurs der sogenannten ,Goethezeit® einzubetten, be-
schwiort seine Darstellung zugleich durch die perspektivische Kon-
zentration des Schelling-Biographen auch den viel gerithmten Geist
dieser einzigartigen Epoche der abendlidndischen Ideengeschichte.
Der mit Schellings Philosophie und der Geistesgeschichte der ,,Goe-
thezeit“ nicht eng vertraute Leser wird mit besonderem Dank des Of-
teren in dem umfangreichen ,, Anhang* (497-595) zu blittern wissen,
denn hier findet er im Anschlufi an den Anmerkungsapparat
(499-547) und das Literaturverzeichnis (549-559) eine ausfiihrliche
»Zeittafel* zum Leben Schellings (560-569) sowie einen iiberaus in-
formativen Uberblick iiber die Personen (570-575), denen im biogra-
phischen und philosophischen Umfeld Schellings eine besondere
Bedeutung zukommt. Das obligatorische Personenregister (577-594)

! Siehe hierzu: Tilliette, Xavier: Schelling. Une philosophie en devenir. Bd. 1:
Le Systéme vivant, 1794 — 1821, Bd. 2: La Derniére Philosophie, 1821 —
1854, Paris 1992, 2. Aufl.

? Siehe hierzu: Tilliette, Xavier (Hg.): Schelling im Spiegel seiner Zeitgenos-
sen. 4 Bde, Turin 1974, 1981 und Mailand 1988, 1997.

? Gulyga, Arsenij: Schelling. Leben und Werk. Aus dem Russischen iibersetzt
von Elke Kirsten, Stuttgart 1989.

* Kirchhoff, Jochen: F. W. J. von Schelling in Selbstzeugnissen und Bilddoku-
menten, Reinbek bei Hamburg 1982.

und der Bildnachweis (595) runden den mit zahlreichen Abbildun-
gen versehenen Bd. ab.

Das erste (11—42) der insgesamt 17 Kap. ist der Kindheit und Jugend des
~Wunderknaben“ Schelling gewidmet, der bereits in frithen Jahren alte und
neue Sprachen fast miihelos erlernt und bereits fiinfzehnjihrig in die Elite-
anstalt des Tiibinger Stifts aufgenommen wird, wo er mit seinen beiden Freun-
den Friedrich Holderlin und Georg Wilhelm Friedrich Hegel Philosophie und
Theologie studiert. T. charakterisiert den kleinen Schelling als einen trotz sei-
ner ungewdhnlichen intellektuellen Begabung nicht sonderlich auffilligen
Jungen des spéten 18. Jh.s: ,Uberraschend verhielt sich das Wunderkind {tiber-
haupt nicht wie ein Wunderkind, weder als vereinsamtes Genie oder allzu alt-
klug und reifer Schiiler, wie es Kierkegaard gewesen sein soll. Schelling konnte
lebhaft und ausgelassen sein. Seine Schwester Beate erinnerte sich an seine
Neckereien, seine Unruhe und manchen bissigen Spott.“ (15) Ohne Mythenbil-
dung weist der Autor im Blick auf die beriihmte Studierstube, die auf ihren
wenigen Quadratmetern das Genie Schellings, Hegels und Hélderlins beher-
bergen durfte, darauf hin, daf die ,,,Wohngemeinschaft’ der drei Stiftler nur
von kurzer Dauer” (17) gewesen sein diirfte. Dies dndere jedoch nichts an der
engen freundschaftlichen Beziehung dieses geistigen Dreigestirns oder — mit
den Worten T.s ausgedriickt — des ,,magischen Kleeblatts“: ,Doch fiir die Nach-
welt sind sie auf immer als magisches ,Kleeblatt’ vereint. Wie eng verflochten
die geistige Entwicklung von Hegel, Holderlin und Schelling war, zeigte sich in
den Jahren nach dem Examen bis in die Zeit um die Jahrhundertwende.“ (17)

In den folgenden beiden Kap.n (43—-68 und 69-100) werden die philosophi-
schen Anfiange Schellings in Jena geschildert. Hier tritt der junge Philosoph
nicht nur in den Kreis der Frithromantiker, der sich um Novalis, Friedrich
Schlegel und Ludwig Tieck versammelt, sondern er lernt auch seinen schwiibi-
schen Landsmann Friedrich von Schiller kennen und beeindruckt mit seinen
ersten philosophischen Schriften Johann Gottlieb Fichte; v.a. gewinnt er auch
die Freundschaft Johann Wolfgang von Goethes: ,,Schelling stand demnach im
Ruf, ein Revolutionér und Quertreiber zu sein, und Goethe war angenehm iiber-
rascht, einem Bewerber zu begegnen, der sich zu benehmen wulite, der ver-
niinftig, eloquent und auBerdem gut angezogen war.” (67) Dank der dezidierten
Empfehlung Goethes, Schillers und Fichtes erhilt Schelling 23-jihrig eine phi-
losophische Professur an der Universitit Jena.

Im vierten (101-132) und fiinften Kap. begleitet der Leser den inzwischen
zu einer Bertihmtheit avancierten jungen Philosophen nach Bamberg und
Wiirzburg. Ein einschneidendes Ereignis im Leben Schellings ist hier der Tod
Auguste Bohmers, der vierzehnjihrigen Tochter Caroline Schlegels, die noch in
zweiter Ehe mit Schellings Freund August Wilhelm Schlegel verheiratet ist,
und bald den deutlich jiingeren Schelling heiraten wird. Der Vf. hebt mit Recht
die Bedeutung dieser ungewohnlich gebildeten und intelligenten Frau fiir die
Philosophie des frithen Schelling hervor: ,,Caroline hatte demnach bei Schel-
ling Sekretariatsarbeiten iibernommen. Sie war nicht nur Muse und Freundin,
sondern auch Mitarbeiterin und Kopistin. Bei den Biicherchroniken der neuen
Jenaischen Allgemeinen Literatur-Zeitung, ja, sogar bei denen des Tiibinger
Morgenblatts hatte sie mitgearbeitet oder jedenfalls mitgewirkt. [...] Insgesamt
verdanken wir ihr die Atmosphire der Identitédtsphilosophie, den Spinozismus
des Eins und Alles. Das hatte sie von Goethe gelernt, als Schelling im Aufruhr
der Anfangszeit der Romantik, die nicht zu seinem fiir Architektur und Klar-
heit eingenommenen Naturell pafite, noch um sich schlug. Die Philosophie die-
ser kimpferischen und dennoch gliicklichen Jahre verdankte sich in hohem
Malfie Carolines hilfreicher Gegenwart.* (156£.)

Eben diese Identitdtsphilosophie Schellings skizziert T. im néchsten Kap.
(159-188) nach, wobei er primér den im Herbst 1802 publizierten Dialog ,Bru-
no“ — einen ,,von Schellings Meisterwerken“ (167) — in den Vordergrund stellt.
Hier erreiche der dsthetische Pantheismus des frithen Schelling seinen Gipfel,
denn das ,Universum, die All-Einigkeit [...] ist als das vollkommenste Kunst-
werk gebildet, in dem Wahrheit und Schénheit zusammenfallen® (167). Jedes
Einzelding in der Natur sei in diesem grandiosen Weltbild eine Offenbarung
Gottes, die orthodoxe Entgegensetzung von Gott und Natur, von Schépfer und
Geschapf verliere hier jegliche Bedeutung: ,,Der Abhang der Identititsphiloso-
phie fiihrt von der ekstatischen Transparenz des Einen zur Verherrlichung des
Ganzen, das sich ergieBt und in die Einzeldinge einflieft, so daB die Gesamtheit
die Einzelheit griindet und die Einzelheit wie eine Monade die Gesamtheit auf-
nimmt.“ (175)

In den Kap.n 7 (189-212) und 8 (213-241) kommt sowohl ein hiographi-
scher als auch ein philosophischer Einschnitt in der vita Schellings zur Spra-
che: Caroline Schlegel-Schelling stirbt tiberraschend in Maulbronn an Typhus
und Schelling vertieft sich in das Problem der menschlichen Freiheit, die im-
mer auch eine Freiheit zum Bosen ist. Hier brechen systematische Schwierig-
keiten in seine Identitdtsphilosophie ein, denn das Bése scheint mit dem dsthe-
tischen Pantheismus des Dialoges ,,Bruno“ kaum noch vertriiglich zu sein. In
Anlehnung an Hans Urs von Balthasar spricht der Autor in diesem Zusammen-
hang von Schellings , Blick der Sibylle*: , Der ,Blick der Sibylle’ [...] des Phi-
losophen stiirzt sich in die Abgriinde oder groBen Tiefen des Daseins, wie dies
nur wenige Denker vermochten.“ (205).

Schellings zweite Ehe mit der deutlich jiingeren Pauline Gotter, die eben-
falls zum engen Freundeskreis Goethes gezihlt werden darf, und seine immer
wieder neu in Angriff genommenen , Weltalter“-Entwiirfe bilden die zentralen
Themen der nachfolgenden drei Kap. (241-262, 263-281, 282—306). Da sich
Schelling, dessen erste Ehe kinderlos blieb, in seiner zweiten Ehe eigene Kin-
der wiinscht, legt er vor seiner zweiten Eheschliefiung eine Sorge im Blick auf
den Gesundheitszustand seiner zweiten Ehefrau an den Tag, die manchen Le-
ser erstaunen lassen konnte: ,,Schelling verliebte sich sofort, und Paulines Herz
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war ihr bereits weit vorausgeflogen, um ihn zu suchen. Trotzdem stand dies
den VorsorgemafBnahmen nicht im Wege, Marcus nahm bei der jungfréulichen
Verlobten mit ihrem Einverstindnis eine griindliche drztliche Untersuchung
vor der Eheschliefung vor. Dies war die Bedingung fiir das Jawort.“ (248) Der
in der Medizin seiner Zeit bestens bewanderte Schelling — die Universitit
Landshut hat ihm bereits 1802 wegen seiner Verdienste fiir die Medizin eine
Ehrendoktorwiirde der Medizin verliehen — verfolgt noch als Ehemann penibel
den Zyklus seiner zweiten Frau, mit der er noch insgesamt sechs Kinder haben
wird. Zu den philosophischen Hohepunkten der ,,Weltalter*-Fragmente geho-
ren nach dem Dafiirhalten T.s die ,,genialen Erérterungen der Zeit“: ,Sie sagen
unerhért Neues aus und sind den epochalen VorstéBen Augustins, Nietzsches
oder Bergsons ebenbiirtig.“ (269)

Schellings Lehrtatigkeit in Erlangen ist Gegenstand des 12. Kap.s
(307-329): Hier tritt der Dichter August von Platen in den Schiiler- und Freun-
deskreis des Philosophen ein: ,Platen beschrieb die aufwithlende Wirkung die-
ser kithnen Sétze, die oben auf dem Katheder vor einem wie versteinert dasit-
zenden Publikum ausgesprochen wurden. Der Winterabend trug ebenfalls dazu
bei, die Erregung zu Eis erstarren zu lassen.“ (309) Der Vf. beschreibt die exi-
stentielle Wirkung des pathetischen Redestils Schellings, indem er darauf hin-
weist, daB Platen bei den Vorlesungen seines Lehrers an William Shakespeares
beriithmten Hamlet-Monolog denken mubBte.

Schellings zweite Miinchner Phase von 1827 bis 1841 findet in den néch-
sten drei Kap.n (330-351, 352-366 und 367-396) ihre Darstellung. In diese
Zeitspanne fillt seine Freundschaft zu dem beriihmten franzésischen Politiker
und Philosophen Victor Cousin und die Entwicklung seiner Positiven Philoso-
phie, die fiir seine Kritik am absoluten Idealismus Hegels ausschlaggebend
werden sollte. T. stellt an dieser Stelle die unaufgeldste Spannung der Spétphi-
losophie Schellings heraus: , Tatsdchlich hat Schelling zwei Anteile seiner
selbst nicht vollkommen miteinander versshnt, will sagen: Die beiden Inspira-
tionsquellen, die eine logischer, die andere narrativer oder historischer Natur,
aus denen die Spétphilosophie hervorging, sind nicht vollkommen zusammen-
geflossen. (360)

Im 16. Kap. (397—426) schildert der Autor den letzten grofen Auftritt des
spiten Schelling: seine Vorlesungen an der Universitdt Berlin, an die er vom
preuBischen Kénig Friedrich Wilhelm IV. persénlich gerufen wurde, um phi-
losophisch gegen den revolutiondren Geist der Junghegelianer anzutreten. T.
weist hierbei auf Karl Jaspers hin, der in Schellings Antrittsvorlesung in Berlin
das letzte groBe Universitdtsereignis gesehen hat. Im Publikum sitzen Beriithmt-
heiten wie Friedrich Engels, Soren Kierkegaard, Michail Bakunin, Alexander
von Humboldt, Leopold von Ranke und Henrik Steffens. ,Diese erste Berliner
Vorlesung war ungemein eloquent und gleichzeitig eine gekonnte Rede, eine
captatio benevolentiae. Es erstaunt daher nicht weiter, daB sie bald darauf ge-
druckt und verbreitet wurde und um die Welt ging.“ (401)

Im abschlieBenden siebzehnten Kapitel folgt der Vf. den letzten Lebenssta-
tionen Schellings und nimmt dabei die ,Marienbader Elegie” (437) des inzwi-
schen siebzigjéhrigen Philosophen ins Visier; in Schellings Leben tritt im Jahr
1849 eine dritte Frau ein: die sechsundzwanzigjéhrige Englédnderin Eliza Tapp.
»Diese spite Idylle, die sich hauptsédchlich in Briefen niederschlug, wurde so
gut wie nicht zur Kenntnis genommen, die Familie maB ihr kein groBes Ge-
wicht bei, deshalb hat sie die Briefe auch nicht vernichtet. Pauline, die selbst
leidend und dem Tode nahe war, wulite um diese verspiitete Freundschaft,

nahm an ihr teil, doch wahrscheinlich war sie sich nicht dariiber im klaren,
wie sehr die Zuneigung des alten Mannes fiir jene, die er, wie sie es auch
wiinschte, sein ,liebes Kind, sein teures Kind’ nannte, von Melancholie und
Pathos durchdrungen war.”® (437) Diese ,verspitete Freundschaft” sollte bis
zum Tod Schellings am 20. August 1854 in dem Schweizer Kurort Bad Ragaz
dauern. Noch sein Todeskampf ist gekennzeichnet von einer pantheistischen
Stimmung: ,,Von Zeit zu Zeit liel er das Fenster zur kleinen Terrasse seines
Zimmers 6ffnen, damit er die Berge betrachten konnte, fest und unerschiitter-
lich wie die ewigen Ideen.” (458) Auch die 6kumenische Beisetzung — sein
Sohn Fritz und ein katholischer Pfarrer halten den Gottesdienst gemeinsam ab
— diirfte ganz im Sinne des Denkers gewesen sein, der von einer zukiinftigen
Kirche des Johannes als Synthese der Kirche des Petrus (Katholizismus) und
derjenigen des Paulus (Protestantismus) traumte.

Die verschlungene Wirkungsgeschichte des ,,ersten Denkers Deutschlands®
— so bezeichnet der Kénig von Bayern Maximilian II. Joseph seinen einstigen
Lehrer Schelling in der Inschrift des Denkmals, das er anléBlich seines Todes
errichten lieB — ist Gegenstand des ,Epilog[es]” (463—495). Der Vf. erwidhnt
hierbei v.a. Arthur Schopenhauer®, Friedrich Nietzsche, Martin Heidegger,
Karl Jaspers und Sigmund Freud, aber auch bedeutende Schelling-Forscher
wie Manfred Schréter, Horst Fuhrmans und Walter Schulz.

Schellings Philosophie darf aus der Sicht des Rez.en zu den iiber-
ragenden Gipfelleistungen der abendldndischen Geistesgeschichte
gezdhlt werden; dariiber hinaus sollten die hier in knapp bemessener
Form présentierten Einblicke zeigen, daB auch sein Lebensweg eine
Nacherzidhlung verdient — zumal wenn er einen dermaBen kompeten-
ten, einfithlsamen und im besten Sinne des Wortes unterhaltsamen
Erzdhler wie Xavier Tilliette findet. Trotz ihres Detailreichtums und
der Informationsfiille wirkt diese Biographie an keiner Stelle ermu-
dend oder gar langweilig auf den Leser. Im Gegenteil: Der Autor brei-
tet in seinem Werk ein geistreich und lebendig geschriebenes Pan-
orama einer ideengeschichtlichen Epoche aus, bei dem der Leser
gerne verweilen wird. Es bleibt zu wiinschen, dafl nach der deut-
schen Ubersetzung dieser Lebensbeschreibung Schellings auch die
Darstellung seiner philosophischen Entwicklung, wie sie der Autor
in seiner breit angelegten zweibdndigen Studie ,,Schelling. Une phi-
losophie en devenir“” bereits vor Jahren vorgelegt hat, nicht mehr
allzu lange auf eine dhnlich gelungene Ubertragung in die Mutter-
sprache Schellings zu warten hat.

Steinfurt Robert Jan Berg

® Siehe hierzu: Schelling, Friedrich Wilhelm Joseph / Tapp, Eliza: Briefwech-
sel. Schellings Pyrmonter Elegie, aus dem Berliner Schelling-NachlaB hg. v.
Elke Hahn mit einer Einleitung v. Xavier Tilliette.

© Zur Schelling-Rezeption Schopenhauers siehe: Berg, Robert Jan: Objektiver
Idealismus und Voluntarismus in der Metaphysik Schellings und Schopen-

hauers, Wiirzburg 2003, 352—369.
7 Vgl. FuBnote 1.

Kurzrezensionen

Akenda, Jean C. Kapumba: Kulturelle Identitit und interkulturelle Kommuni-
kation. Zur Problematik des ethischen Universalismus im Zeitalter der Glo-
balisierung. — Frankfurt / London: IKO 2004. 296 S. (Denktraditionen im
Dialog: Studien zur Befreiung und Interkulturalitit, 21), kt € 19,90 ISBN:
3-88939-742-5

Akendas Studie befaBit sich mit der inzwischen weit verbreiteten
Skepsis gegeniiber formalistischen und universalistischen liberalen
Theorien der politischen Philosophie. A. teilt diese (u.a. von Kom-
munitaristen, Feministinnen, Postmodernen artikulierte) Skepsis
v.a. in bezug auf die Plausibilitdt des Begriindungswegs etwa des
Rawlsschen Kontraktualismus oder auf den moralischen Gehalt
etwa eines diskurstheoretischen Ansatzes und weist insbesondere
auf das Problem der mdglichen Kollision von Universalismus und
kulturellem Selbstbestimmungsrecht hin. Der Autor schldgt einen
»ethischen Universalismus im Zeitalter der Globalisierung* vor, des-
sen vorrangige Intention die Anerkennung unterschiedlicher kultu-
reller Identitéten ist, die im Zuge der Globalisierung (im Sinne einer
»Radikalisierung der Austauschmoglichkeiten zwischen den Natio-
nen“; 279) in interkulturellen Beziehungen aufeinander treffen. A,
entwickelt einen ,Universalismus der allgemeinen Anerkennung
der individuellen Selbstdndigkeit und Verschiedenheit” (281), der
sozusagen immer schon in die intersubjektive Kommunikation einge-
lassen ist, und {iibertriigt diesen ,annerkennungstheoretischen’ An-
satz auf die Ebene der interkulturellen und internationalen Kom-
munikation, bei der es dann um die Anerkennung divergenter kultu-
reller Identititen geht. Insofern A. den Verzicht auf eine tibergeord-

nete Identitdt ,im Kantischen Sinne“, auf eine ,Angleichung der
Individuen an einen vorausgesetzten MafBstab® zur Pointe seiner In-
ter-Ethik erklart, stellt sich die Frage, welche Rolle das Menschen-
rechtsethos in der Konzeption in systematischer Hinsicht letztlich
spielt. Chr. Sp.

Den Himmel offen halten. Priester sein heute. Mit einem Geleitwort von Karl
Kardinal Lehmann, hg. v. George Augustin /Johannes Kreidler. — Frei-
burg: Herder 2003. 287 S., kt € 14,90 ISBN: 3-451-27986—X
Dieser Aufsatzbd ndhert sich dem Thema ,Priester sein heute® in

vier Abschnitten (Wahrnehmungen und Erwartungen; Dimensionen

des priesterlichen Dienstes; Zum Gelingen des priesterlichen Dien-
stes; Theologische Verhiltnisbestimmungen). George Augustin SAC,

Johannes Friithbauer, Ottmar Fuchs, Bischof Gebhard Fiirst, Christian

Hermes, Walter Kardinal Kasper, Medard Kehl §J, Klaus Kriamer,

Weihbischof Johannes Kreidler, Michael Kunzler, Bischof Gerhard

Ludwig Miiller, Weihbischof Thomas Maria Renz, Eberhard Schok-

kenhoff und Clemens Stroppel sind die Autoren dieses Buches. Im

Geleitwort betont Karl Kardinal Lehmann: ,,Vieles aus den Versffent-

lichungen und Uberlegungen der letzten Jahrzehnte wird beriicksich-

tigt und eingebracht. Der Leser erhilt einen guten Sachstand. Zu-
gleich aber werden [...] gemeinsame Elemente fiir den kiinftigen

Dienst erkennbar und formuliert.” (8) Leitgedanke aller Aufsitze ist,

daB auch heute der Kern priesterlichen Dienstes nur aus dem Prie-

stertum Jesu Christi herzuleiten ist. Der Mithg. George Augustin
macht deutlich, daB der ,Priester heute den Himmel fiir die Men-
schen offenhalten” muB, denn ,es gibt auch in der Welt von heute
die Sehnsucht nach Transzendenz.* (241) Besonders fiir diejenigen,
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die darum ringen, wie das Priestertum aller Gldubigen und das Prie-
stertum des Dienstes in ihrem Verwiesensein aufeinander authen-
tisch miteinander gelebt werden konnen, liefert dieses Buch wert-
volle Impulse. Ul BEaan g

Kirchenwechsel. Ein Tabuthema der Okumene? Probleme und Perspektiven,
hg. v. Athanasios Basdekis / Klaus Peter Vo §. — Frankfurt a. M.: Lembeck
2004. 261 S., kt € 18,00 ISBN: 3-87476—461—3
Der vorliegende Bd ist das Ergebnis einer Tagung der Arbeits-

gemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland im Nov. 2003, bei

der verschiedene Dimensionen des Kirchenwechsels aus der Sicht
einzelner kirchlicher Traditionen (romisch-katholisch; orthodox;
evangelisch-landeskirchlich; evangelisch-freikirchlich) beraten wur-
den. Erginzt wird der Bd durch die Dokumentation von u.a. beste-

henden zwischenkirchlichen Vereinbarungen. Die behandelten Di-

mensionen des Kirchenwechsels umfassen dabei die individuelle

Glaubensentscheidung, die ekklesiolog. Problematik und staatskir-

chenrechtliche Fragen. Das Werk fiihrt nicht nur diese Vielschichtig-

keit vor Augen (wobei das Schwergewicht auf die staatskirchenrecht-
liche Problematik gelegt wurde), sondern sucht — zumindest mit

Blick auf den innerevangelischen Bereich — konkrete Losungswege

fiir das Verstédndnis und die Praxis des Kirchenwechsels aufzuzeigen.

Da diese allerdings auf Grund des theologischen (und davon abhan-

genden kirchenrechtlichen) Selbstverstindnisses der romisch-katho-

lischen Kirche nicht ohne weiteres auf das katholisch / protestanti-
sche bzw. katholisch / orthodoxe Verhéltnis iibertragbar sind, hitte
ein systematisch-theologischer Beitrag von katholischer Seite gut ge-
tan. Nichtsdestotrotz ist diese Studie vor allem fiir das staatskirchen-
rechtliche Verhiltnis sehr erhellend. el

Orte der Religion im philosophischen Diskurs der Gegenwart, hg. v. Klaus
Dethloff / Rudolf Langthaler / Herta Nagl-Docekal / Friedrich
Wolfram. — Berlin: Parerga 2004. 399 S. (Schriften der Osterreichischen
Gesellschaft fiir Religionsphilosophie, 5), pb € 29,80 ISBN: 3-937262-05-9
Haben in der Moderne (was ist das tiberhaupt?) spezifische phi-

losophische Bemiithungen um die Ordnung der Dinge und des Den-

kens schlieflich zu diversen Vermutungen iiber das Ende der Mo-
derne selbst gefiihrt, so ist ebendieser Begriff schnell zu einem wohl-
feilen Universalargument zur raschen und unverbindlichen Unter-
mauerung beliebiger Standpunkte herabgesunken. Unterdessen —
und das stellen die Autoren des anzuzeigenden Bd.es wiederholt
fest — taucht aus dem wildwogenden Meer postmoderner Beendi-
gungs- und Todes-Theorien (der ,,,Tod Gottes® [...] der Tod des Sub-
jekts, das Ende des Menschen, das Ende der Moderne, das Ende der

Postmoderne, das Ende der Geschichte® [so offenbar etwas entnervt

Th. Rentsch, 179]) wieder hdufiger ein toigeglaubtes Motiv der Gei-

stesgeschichte auf, das in verwirrender Weise eben nicht vom Ende

sondern quasi von dessen Abschaffung redet: die Religion.

Der Bd mit 18 Vortrdgen, gehalten im Rahmen der Wiener ,Inter-
fakultaren Arbeitsgemeinschaft fiir Religionsphilosophie’, spiirt der
Rolle und dem Standort der Religion in der Philosophie der Gegen-
wart nach (bis zuriick zu Hegel, Nietzsche und James). Ein weites
Feld, das es zu beackern gilt, wobei aber wesentliches Beriicksich-
tigung findet. In Schlagworten: Tod Gottes; Glaube / Pistis; Feminis-
mus; Metaphysikkritik; Pluralismus u.v.m.

Eine aufschlufireiche und mit stupender Sachkenntnis versuchte
Zwischenbilanz, die erkennen ldBt, daB sich eine Schlufbilanz
sobald nicht wird ziehen lassen. Jo. B.

Dodel, Franz: Das Sitzen der Wiistenviter. Eine Untersuchung anhand der

Apophthegmata Patrum. — Freiburg / Ue.: Universititsverlag 1997. X, 198

S. (Paradosis, 42), geb. € 25,65 ISBN: 3-7278-1110-2

Die Studie, die 1995 von der Christkath.-Theol. Fak. der Uni. Bern
als Diss. angenommen wurde, fragt am Beispiel des Sitzens nach dem
Stellenwert leiblicher Ubungen im Leben der Wiistenviter und wen-
det sich gegen die Annahme, die christliche Tradition habe kaum ein
Interesse an meditativen Techniken entwickelt. Als Quellen dienen
dem Vf. hauptséchlich die Apophthegmata Patrum. Nach Auswer-
tung des Materials im Hinblick auf verschiedene ,,Sitzorte®, z.B. das
Kellion, unterschiedliche Aspekte des Sitzens sowie Tétigkeiten, die
mit dem Sitzen verbunden sind, z.B. Arbeiten oder Beten, bleibt die
Frage, was mit dem Sitzen eigentlich zum Ausdruck gebracht wird.
Genauer gefragt, geht es beim ,Sitzen“ um eine eigene leibliche
Ubung oder eigentlich nur um eine Art des sich Aufhaltens an einem
Ort oder eine blofie Haltungsbezeichnung? Der Vf. optiert fiir eine ei-

genstandige Art der Ubung, muB aber selbst einrdumen, dab ein
.schliissiger Beweis [...] auf der Begriffsebene [...] nicht beigebracht
werden* kann (147). (&0

Religion — Leben, Lernen, Lehren. Ansichten zur ,, Religion® bei Religionsleh-

rerlnnen”, hg. v. Bernhard Dressler / Andreas Feige / Albrecht Schall.

— Miinster: LIT 2004. 135 S. + CD-ROM (Grundlegungen, 9), br. € 19,90

ISBN: 3-8258-7199-1

Dieser Bd versammelt neun Beitrdge zum Thema ,Religion‘ bei Re-
ligionslehrerlnnen und kniipft als Folgepublikation an die im Jahre
2000 abgeschlossene empirische Studie iiber evangelische Religions-
lehrerlnnen in Niedersachsen an (Andreas Feige / Bernhard Dressler /
Wolfgang Lukatis / Albrecht Schéll: Religion‘ bei Religinslehrer-
Innen. Religionspadagogische Zielvorstellungen und religitses
Selbstverstdndnis in empirisch-soziologischen Zugédngen. — Miinster:
LIT 2000). Auch fiir Kenner der niedersidchsischen Studie ist dieser
Bd insofern von besonderem Interesse, daB ihm auf einer CD-ROM
samtliche Fallanalysen der empirischen Untersuchung in der Lang-
fassung als PDF-Dateien beiliegen, die in der Studie selbst z.T. nur
in Ausziigen verdffentlich werden konnten. Die einzelnen Beitrdge
der namhaften Autorinnen und Autoren lassen sich nicht nur unab-
héngig von bzw. als Ergdnzung zur Studie lesen, sondern fassen zu-
gleich einige ihrer wesentlichen Ergebnisse unter neuen Fragestell-
lungen zusammen.

Hier handelt es sich um eine nicht nur fiir angehende Religions-
pidagoginnen bereichernde Publikation, die nicht zuletzt aufgrund
der hochinteressanten Fallanalysen tiberaus lesenswert ist. AL

Interculturality, Gender and Education. Dokumentation des V. Internationalen
Kongresses fiir Interkulturelle Philosophie, hg. v. Rail Fornet-Betan-
court im Auftrag des Missionswissen-schaftlichen Institutes Missio e.V.
—Frankfurt / London: IKO 2004. 340 S. (Denktraditionen im Dialog: Studien
zur Befreiung und Interkulturalitat, 19), kt € 22,90 I[SBN: 3-88939-736-0
Der Bd dokumentiert Referate des genannten Kongresses, der im

Mirz 2003 in Carmona / Sevilla stattfand. Die 1995 vom Lateiname-

rikareferat des Missionswissenschaftlichen Institutes Missio e.V. ge-

griindete Initiative ,Internationaler KongreB fiir Interkulturelle Phi-
losophie* versteht sich als Forum einer interkulturellen Befreiungs-
philosphie. Praktisch allen Beitrdgen liegt die Analyse zugrunde,
daB der philosophische Diskurs der Gegenwart, daB auch die philoso-
phische Hochschullehre und Forschung nach wie vor stark andro-
zentrisch und eurozentrisch geprigt sei. Die Initative jedoch, so der
in der Einleitung von Hg. Raiil Fornet-Betancourt formulierte An-
spruch, kénne als ,intercultural [...], inter-contextual and inter-gen-
dered” Projekt dazu beitragen, ,the voids, the absences and the si-
lences in the educational system of the hegemonic society” aufzudek-
ken (171.). Dabei geht es durchaus konkret um Lehrpline und Metho-
den, mittels derer in der akademischen Lehre Philosophie vermittelt
wird, denn bereits die Wahl eines geschriebenen Textes (,,wich is pre-
dominantly European®) als Ausgangspunkt fiir die philosophische

Reflexion unterschlage den jeweiligen Kontext der Studierenden

»and the ways of knowing in wich they have grown* (19). Es liegt

auf der Hand, daf die einzelnen Beitrdge, die die akademische Lehr-

und (zum Teil) Forschungssituation in afrikanischen, asiatischen
und lateinamerikanischen Kontexten schildern und Perspektiven
der kulturellen Emanzipation entwickeln, in der Perspektive etwa ei-
ner universalistischen praktischen Philosphie eine Herausforderung
darstellen und durchaus angreifbar sind. Aber um diese Ausein-
andersetzung geht es der Initiative ja gerade. Chr. Sp.

Ganoczy, Alexandre: La Trinité créatrice. Synergie en théologie. — Paris: Cerf

2003. 321 S., kt € 35,00 ISBN: 2—-204—07258-3

Dieses sehr empfehlenswerte, weil die Schipfungstheologie vor-
antreibende Werk erschien urspriinglich bereits 2001 unter dem Titel
»Der dreieinige Schépfer. Trinitétstheologie und Synergie®. Der ein
wenig geanderte Titel der Ubersetzung wird beim franzésischen Pu-
blikum mit einiger Sicherheit Assoziationen an P. Teilhard de Char-
din auslosen. Und dies zu Recht, geht es doch hier wie dort um ein
theologisches Verstdndnis der Schopfungs- und inshesondere der
Evolutionswirklichkeit. Umso iiberraschender ist es, dafl man diesen
Namen im ganzen Werk vergeblich sucht. G.G.

Hartmann, Mareike: Héllen-Szenarien. Eine Analyse des Hollenverstindnis-
ses verschiedener Epochen anhand von Héllendarstellungen. — Miinster:
LIT 2005. 120 S., Abbildungen (Asthetik — Theologie — Liturgik, 32), pb €
17,90 ISBN: 3-8258-7681-0



525 2005 Jahrgang 101 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 6

526

,»Was kommt nach dem Ende?” Auf diese uralte Menschheitsfrage
gibt es sicherlich keine iiberpriifbaren Antworten. Die Diskussion
iiber eine magliche Halle, vor deren ewigen Qualen die Menschheit
trotz der Aufkldrung offensichtlich nur kaum an Angst verloren hat,
ist fiir diese Publikation von entscheidendem Charakter.

Anhand von fiinf ausgewdhlten Kunstwerken vom 12, bis zum 20.
Jh., die exemplarisch , fiir eine Vielzahl von Werken* (11) stehen, geht
dieser Bd dem spannenden Thema ,Héllendarstellungen in der
Kunst“ nach. Dabei ist es fiir die Vf.in ganz entscheidend, die theo-
logische und gesellschaftliche Entwicklung bzgl. der Héllenvorstel-
lungen in Werken wie Peter Paul Rubens’ ,,Héllensturz der Verdamm-
ten“ oder der Holle im Jiingsten Gericht von Peter von Cornelius her-
auszustellen. Die besprochenen Kunstwerke werden den einzelnen
Kap.n jeweils als Schwarz-WeiB-Abbildung vorangestellt. Der Ana-
lyse der einzelnen Kunstwerke geht das Kap. ,,Die Geschichte christ-
licher Héllenvorstellungen® voraus, in dem u.a. auf die biblischen
Grundlagen, die kirchengeschichtliche Entwicklung der Hollenvor-
stellung, aber auch kurz auf die wichtigen Ansitze von Karl Rahner
und Hans Urs von Balthasar eingegangen wird.

Der Bd zeichnet sich als ein Einblick in die besondere Symbiose
von Theologie und Kunst aus und darf als solcher als bereichernde
Publikation angesehen werden. HESE

Heinz, Werner: Der Aufstieg des Christentums. Geschichte und Archéologie
einer Weltreligion. — Stuttgart: Konrad Theiss 2005. 126 S., geb. € 24,90
ISBN: 3-8062-1934-6
Der iibersichtlich gestaltete und reich bebilderte populdrwissen-

schaftliche Bd will iiberblicksweise das frithe Christentum darstel-

len. Den Beginn macht die Heilige Schrift, das Ende die Zeit Konstan-
tins, wenngleich einige Stringe (wie die Geschichte einzelner alter

Symbole) mitunter bis in unsere Zeit hinein verfolgt werden.

Aus dem Inhalt: Das frithe Christentum und seine Umgebung; Die
Mission des Paulus und seine Reisen; Papsttum und frithes Christen-
tum in Rom; Frithe Christenverfolgungen; Die Konstantinische
Wende oder: Der Sieg des Christentums; Frithchristliche Frommig-
keit und das frithe Monchtum im Orient; Benedikt von Nursia und
das abendlédndische Monchtum; Christliche Mission; Amter und Li-
turgie der frithen Christen; Architektur und Plastik der frithen Chri-
sten; Symbole der frithen Christen; Frithes Christentum auf heid-
nischen Kultstétten.

Eine Liste der frithen Pépste, ein Glossar, Verzeichnisse einschla-
giger Literatur und der biblischen Schriften und Register der Bibel-
stellen, auBerbiblischen Autoren und Namen schliefien sich an.

Freilich wiirden manche Fachleute sicherlich einiges weniger ab-
schliefend formulieren wollen, und manche sprachliche Wendung
ist vielleicht etwas betont unwissenschaftlich; summa summarum
aber liegt hier ein gelungenes Buch vor. Jo. B.

Koch, Guntram: Friihchristliche Sarkophage. — Miinchen: C. H. Beck 2000. XX,
667 S., 87 Abb. im Text, 242 Abb. auf 80 Tafeln (Handbuch der Archéolo-
gie), geb € 174,00 ISBN: 3-406—45657—X
Dieses reich bebilderte Handbuch dokumentiert erstmalig alle er-

haltenen frithchristlichen Sarkophage aus dem dritten bis sechsten

Jh., was bei der Materialfiille von ca. 2500 erhaltenen Exemplaren

und der uniibersehbar werdenden Literatur dazu eine groBartige Lei-

stung darstellt. Der V. widmet sich zunéchst der Wiederverwendung
paganer Sarkophage und bespricht allgemeine Fragen zu den Sarko-
phagen, z. B. zu ihren Formen, zu Materialien, Herstellungstechniken
usw. Darin anschlieBend werden die Sarkophage unter regionalen

Gesichtspunkten vorgestellt: zunédchst die der drei Zentren der Sarko-

phagherstellung Rom, Ravenna und Konstantinopel, dann die der

Provinzen. Abschliefflend widmet sich der Vf. dem Nachleben der

frithchristlichen Sarkophage sowie der Frage von Filschungen. Aus-

fithrliche Register runden das Werk ab, das jedem, der sich fiir das

Thema der frithchristlichen Sarkophagkunst interessiert, eine unent-

behrliche Hilfe sein wird. G UL

Lang, Bernhard: Himmel und Hélle. Jenseitsglaube von der Antike bis heute. —
Miinchen: C. H. Beck 2003. 128 S. (Beck'sche Reihe, 2303), pb € 7,90 ISBN:
3—406—48003-9
Ausgehend von der Frage, ob es ein Leben nach dem Tod gibt, be-

schreibt der V. iiberblicksartic den Wandel der Geschichte des Jen-

seitsglaubens von der Spétantike iiber das Mittelalter bis hin zur

Gegenwart. Dabei geht er bei seinen Schilderungen von Hades und

Hélle, von Himmel und Paradies unter einer anthropologischen Fra-

gestellung vor: ,Was tiiber das Jenseits gedacht und geglaubt wird,
héngt stets mit bestimmten Grundannahmen iiber das Wesen des
Menschen zusammen [...]“ (7). Sehr erfreulich ist m. E. die Kompakt-
heit in der Darstellung, denn es werden die zentralen Stationen zum
Jenseits- und auch Seelenglauben angesprochen (u.a. NT, Scholastik,
Kant, Spinoza, bis hin zu Karl Barth und Karl Rahner). Was theologi-
sche Interpretationen der Holle betrifft, geht der V1. z. B. auf die kon-
trdren Positionen von Origenes und Augustinus ein, wenn er den
Konflikt von einer Apokatastasis-Lehre und der augustinischen Auf-
fassung von der Hélle und ihren ewigen Qualen im Kontext der Erb-
siinden-Lehre Augustins thematisiert (56-57). Aber auch Dantes
Schilderungen der ,,Nebenhéllen® werden in diesem Zusammenhang
angesprochen (58-61).

Abgerundet von einem erfreulich umfangreichem Personen- und
Sachregister kann dieser Bd sehr zur Lektiire anempfohlen werden.

Corrigendum: Im Rahner-Zitat auf S. 118, Z. 9 mul} es statt ,an-
dern” ,,anderen” heilen. ERG

Lang, Uwe Michael: Conversi ad Dominum. Zu Geschichte und Theologie
einer christlichen Gebetsrichtung. — Freiburg: Johannes, 3. unverdnd. Aufl.
2005. 156 S., brosch. € 13,50 ISBN: 3-89411-384—7
Bereits in der dritten Aufl. erschienen, stellt das kleine Werk eine

groBe Hilfe dar fiir alle, die sich abseits innerkirchlicher ideologi-

scher Zankereien und Etikettierungspolemiken ein fundiertes Urteil
iber die erneuerte bzw. die alte Liturgie bilden wollen (wobei der

Rez. fragen mochie, was dieses Begriffspaar nach 42 Jahren SC und

35 Jahren editio typica des Messbuchs Pauls VI noch fiir eine Rele-

vanz haben kann).

Die wohl wesentliche Grundeinsicht der Abhandlung besteht im
Prinzip darin, daB die oft zu vernehmende begriffliche Entgegenset-
zung von celebratio ,,versus populum* und ,versus orientem® bzw.
»absidem® auf einem Kategorienfehler beruht: Die theologisch wie
auch immer begriindete Stellung des Zelebranten am Altar hat stets
topographische (als solche tiberhaupt nichts aussagende) Folgen be-
ziiglich seiner Stellung zur Gemeinde. Der Vf. informiert tiber die
Rolle der Gebetsausrichtung versus orientem in Bibel und frithchrist-
licher Literatur und erdrtert das iiberlieferungsmaBig und archéolo-
gisch schwierige Problem der liturgischen Topographie frither Kir-
chengebdude (Eingangsostung romischer Basiliken!) sowie theologi-
sche Griinde fiir eine gemeinsame Gebetsrichtung der feiernden Ge-
meinde unabhdngig von der konkreten geographischen Richtung. Die
einschldgigen Dokumente des Lehramtes werden — sine ira et studio,
aber durchaus in Abgrenzung zu gingig gewordenen Hermeneutiken
— darauf hin befragt, was sie erlauben, vorschreiben oder verbieten.

Sicher ein wichtiges Buch! Jo. B.

Literatur ohne Moral. Literaturwissenschaften und Ethik im Gesprich, hg. v.
Christof Mandry. — Miunster: LIT 2003. 150 S. (Ethik in der Praxis / Prac-
tical Ethics. Kontroversen / Controversies, 18), pb € 19,90 ISBN:
3-8258—-6450-2
Der vorliegende Bd vereinigt die erweiterten Beitrdge einer Fach-

tagung zum Verhéltnis von Literaturwissenschaften und Ethik, die

unter dem Titel ,Literatur ohne Moral* am 9. Oktober 2002 an der

Universitat Tibingen stattgefunden hat. Die acht versammelten Bei-

triige aus unterschiedlichen Disziplinen (u.a. Theologie, Literatur-

wissenschaft, Kulturwissenschaft und Philosophie) verstehen sich

im Zusammenhang mit der Tagung als AnstoB, die interdisziplinire

Diskussion weiter zu vertiefen und sich aktuellen Fragestellungen

um die Wahrnehmung des Ethischen in der Literaturwissenschaft

bzw. in Richtung einer , Literaturethik® in einem breiteren Horizont
zu 6ffnen. Der Diskussionsschwerpunkt der Beitrdge liegt dabei auf
der Frage, wie die ethische Dimension in der Literatur genau auf-
zufassen ist, welche Aspekte sie umfalBt und wie sie theoretisch zu
erfassen ist. T. A.

A Century of Theological and Religious Studies in Britain, hg. v. Ernest Ni-
cholson. — Oxford: Oxford University Press 2003. 306 S., geb. £ 40,00
ISBN 0-19-726305—4
Der vorliegende Bd ist ein Sammelwerk renommierter britischer

Historiker, Philosophen, Religionswissenschaftler und Theologen,

die sich mit wesentlichen theologischen und religionswissenschaft-

lichen Entwicklungen im GroBbritannien des 20. Jh.s beschéftigen.

Wie sehr bei den Verstehensvoraussetzungen dieser Entwicklungen

vergangene Jahrhunderte bzw. Epochen zu beriicksichtigen sind, zei-

gen die Aufsitze von D. Luscombe (,, The medieval church®), P. Col-
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linson (,,The Reformation®) und J. Shaw (,,The long eighteenth centu-
ry"). Es ist fiir britische Theologie- und Religionswissenschafts-
geschichte besonders bezeichnend, daB sie auf Grund eigener Her-
ausforderungen durch die um die Jahrhundertwende erstarkte empi-
ristische, insbesondere naturalistische (s. Ch. Darwin) und sprach-
analytische Philosophie bestimmte kontinentaltheologische Anstifie
und Entwicklungen, etwa die der Dialektischen Theologie Karl
Barths, erst zeitversetzt oder nur sehr allmdhlich aufnahm. Ein beson-
deres britisches Spannungsfeld ist hingegen iiber viele Jahrzehnte die
historisch-kritische Exegese gewesen, da gerade hier orthodoxe kirch-
liche Lehre und historisch-kritisches GeschichtsbewuBtsein, das vom
empiristischen Zeitgeist zusitzlich gendhrt wurde, aufeinander prall-
ten. Der Bd ist deshalb sowohl fiir Exegeten als auch fiir systemati-
sche Theologen und Religionswissenschaftler sehr zu empfehlen, da
er wichtige Einblicke in die Geschichte britischer Religions- und Wis-
senschaftstheorie gewéhrt. B,

Schwaiger, Georg / Heim, Manfred: Kleines Lexikon der Pépste. — Miinchen: C.
H. Beck 2005. 134 S. (Beck’sche Reihe, 1615), kt. € 9,90 ISBN:
3—406-51134-1
Dank der bekannten Kompetenz von Georg Schwaiger und Man-

fred Heim gelingt es, in moglichst knapper Form die wichtigsten Da-

ten und historisch bedeutsamen Aspekte der einzelnen Pédpste und

Gegenpipste von Petrus bis Johannes Paul II. in diesem Vademekum

darzustellen. Sowohl der einleitende [Therblick iiber das Papsttum in

der Geschichte als auch die einzelnen Artikel zu den Pépsten sind
dabei stets um Verstdndlichkeit — auch fiir theologisch oder historisch

im Detail nicht so Bewanderte — bemiiht, die durch angemessene Er-

lauterungen und zusédtzliche Anmerkungen durchweg gegeben ist.

Auch in seiner praktischen Handhabung entspricht diese Publikation

dem Anspruch, ein leicht und schnell zugdnglicher Fundus an

grundlegenden Informationen zu sein, der sich im Umfang auf maxi-
mal eine Buchseite zu einem Artikel beschrankt.

Eine lohnende Anschaffung fiir jeden, der einen kurzen, aber
guten Uberblick iiber die Geschichte der Pépste und Gegenpapste
gewinnen machte. wd.

Veyne, Paul: Die rémische Gesellschaft. Aus dem Franz. von Heinz Jatho. —
Miinchen: Wilhelm Fink 1995. 333 S., kt € 34,00 ISBN: 3-7705—-2932—4
Dieses Buch vereinigt neun bereits publizierte Aufsitze des Vi.s

aus den Jahren 1961-1990 zu unterschiedlichen Aspekten der rémi-

schen Gesellschaft. Sie werden hier einem deutschsprachigen Publi-

kum zugédnglich gemacht. C.U.

Wengst, Klaus: Das Johannesevangelium. 1. Teilband: Kapitel 1-10. — Stuttgart:
Kohlhammer, 2. Auflage 2004. 423 S. (ThKNT 4,1), kt € 34,00 ISBN:
3-17-018198-X
Wenige Jahre nach der erste Auflage legt Klaus Wengst die zweite,

durchgesehene und ergéinzte Auflage des ersten Bdes seines Johan-

neskommentars in der neuen Reihe ,, Theologischer Kommentar zum

Neuen Testament* (= ThKNT) vor (vgl. die ausfiihrliche Besprechung

der Erstauﬂage in ThRv 97, 2001, 273-275). Die Neuauflage bietet ei-

nige wenige Erweiterungen und Uberarbeitungen (bes. durch Zitate
von Origenes, Augustinus, Luther und Marquard sowie in den FuB-
noten). Das Vorwort zur zweiten Auflage betont und verteidigt erwar-
tungsgemil die Grundlinien der Johannesinterpretation von Klaus
Wengst. Dazu gehort der Grundsatz: ,,Die neutestamentlichen Texte
als ,christliche’ im Gegeniiber zu jiidischen Texten zu reklamieren,
ist aller Wahrscheinlichkeit nach ein Anachronismus® (9) und die
entschiedene Option zur Sachkritik: ,,Wo ich die Ausagen des Evan-
gelisten nicht nachsprechen kann, sage ich das in aller Offenheit und
begriinde es. [...] Ich méchte als christlicher Ausleger keine theologi-
schen Aussagen mehr machen, die jiidische Identitét in Frage stellen
und jiidische Integritét verletzen® (10). Der Kommentierung ist erneut
allein ein Stellenregister beigegeben. K. S.
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