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Die MarsianerinMBuchverﬁffentlichungen im deutschen Sprachraum
zum 100. Geburtstag von Simone Weil

Was hat Simone Weils 100. Geburtstag im deutschen Sprachraum fiir
die Erforschung ihres (Euvres und die Rezeption ihres Denkens aus-
getragen? Hat er etwas ausgetragen? Welche Akzente wurden gesetzt?
Wurden Akzente gesetzt? Einige Buchpublikationen rund um das Ge-
denkjahr sollen im Folgenden vorgestellt werden.

,Ich kann von mir sagen, dass ich diese Arbeit nicht in der Hoff-
nung getan habe, es irgendwem irgendwann einmal recht zu
machen.“ (10) Die vielleicht wichtigste der hier vorzustellenden Neu-
erscheinungen ist die deutsche Ausgabe einer fast vier Jahrzehnte
alten Simone-Weil-Biographie. 2007 hat der Leipziger Universitts-

Von Susanne Sandherr

verlag Simone Pétrements 1973 bei Fayard publizierte Untersuchung
La vie de Simone Weil in einer ausgezeichnet treuen, freien und kla-
ren Ubersetzung herausgebracht.

Ellen D. Fischers Ubersetzung liegt eine noch nach Vorgaben von
Pétrement gekiirzte Ausgabe der zuerst in zwei Bd.en erschienenen
Biographie zu Grunde, eine Begriindung fiir die Entscheidung wird

1 Pétrement, Simone: Simone Weil - Ein Leben. Aus dem Franzésischen iiber-
setzt von Ellen D. Fischer. — Leipzig: Leipziger Universitatsverlag 2007. 753
S., geb. € 62,00 ISBN: 978-3-936522-84—6.
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nicht gegeben. Vermutlich waren ¢konomische Uberlegungen be-
stimmend; das umfangreiche Werk sollte nicht noch umfangreicher
werden. Auf iiber 700 Seiten werden kenntnisreich Lebensgeschichte
und Zeitgeschichte im Hinblick auf Entstehungsorte und Genese von
Simone Weils theoretischen Interventionen und praktischen Bei-
trigen zu sozialen und politischen, religiosen und &sthetischen
Gegenstianden verwoben, ohne dass sich die zahlreichen Faden ver-
wirren. Das Buch ist dennoch keine leichte Lektiire, was an dem Ge-
wicht, der Heterogenitit und Komplexitit der dargebotenen politi-
schen, philosophischen und theologischen Themen und Debatten
liegt und an dem niemals ermiidenden Willen der Autorin, ihrem so
besonderen Gegenstand durch Genauigkeit und Griindlichkeit auf
allen Ebenen gerecht zu werden. Die Dichte der Darstellung ist stets
diszipliniert, der Stil in hohem MaBe unpritentits und, auch wenn
die schiere Seitenzahl dies nicht vermuten ldsst, nicht wortreich,
sondern &uBerst knapp und konzentriert. Eine gewisse niichterne
Sprodigkeit kennzeichnet das ganze Werk. Wie Florence de Lussy in
ihrem Nachwort treffend beobachtet, kénnte diese Biographie auf den
ersten Blick , wie eine Zusammenstellung von Materialien erschei-
nen, doch war hier ein gesunder, niichterner und fiberlegener
Verstand am Werk, um den inneren Zusammenhang dieser Puzzle-
teile herauszuarbeiten und von der vielschichtigen Gestalt Simone
Weils, vom Weg, den ihr Denken genommen hat, und von den einzel-
nen Abschnitten ihres [...] Lebens das Bild zu zeichnen, das ihr am
néchsten kommt, ihr am ehesten gerecht wird und zutiefst iiber-
zeugt.” (730)

Das Vorwort der Vin (9-12) informiert iiber persénliche Motive
und sachliche Leitlinien der Arbeit. Studienfreundin Simone Weils,
seit langem in freundschaftlicher Beziehung zur ganzen Familie ste-
hend, von Selma Weil um eine Biographie der Tochter gebeten und
dazu mit persénlichen Erinnerungen und Dokumenten ausgestattet,
geht Pétrement das Projekt erst nach dem Tod von Simone Weils Mut-
ter an. Die Biographin fiihrt eine Fiille von Recherchen und Befragun-
gen durch, datiert aufgefundene Materialien mit Einsicht und Scharf-
sinn, rekonstruiert umsichtig und sicher den Denkweg, den Lebens-
weg Simone Weils und bezeichnet ihre eigene, kaum zu iiberschit-
zende Leistung bescheiden als ,,Ordnen® (10).

,Ich kann von mir sagen, dass ich diese Arbeit nicht in der Hoff-
nung getan habe, es irgendwem irgendwann einmal recht zu ma-
chen.” (10) Subjektive Sichtweisen des Biographen, so Pétrement,
seien bei einem komplexen Gegenstand wie dem ihren unver-
meidlich. Perspektivische Verzerrungen seien jedoch ,immer anhand
des Werkes des Menschen, iiber den die Biographie handelt, richtig-
zustellen® (10). Wenn méglich, wie Pétrement schreibt, habe sie
darum in ihrer Biographie das Werk, Simone Weil selbst, zu Wort
kommen lassen. ,,Gerade in den hier erstmals veroffentlichten Schrif-
ten und Dokumenten sowie in dem Versuch, diese zu ordnen und das
Datum zumindest anndhernd festzulegen, kiinnte meines Erachtens
der Nutzen dieses Buches liegen.” (10) Tatséchlich liegt hier, in der
so kenntnisreichen Présentation und souverénen Platzierung einer
Fiille zum Zeitpunkt der Erstver6ffentlichung auch im Franzosischen
nicht edierten Materials, eine besondere Stirke dieser Biographie, die
ihr Ziige einer literarisch-dokumentarischen Collage verleiht. Die
Arbeit des Zusammentragens, Sichtens und Datierens von Briefen,
Essays und Textfragmenten, so Pétrement, sei alles andere als ab-
geschlossen. ,In dem MaBe, wie man damit vorankommt, wird es
moglich werden, bessere Biographien iiber Simone Weil zu schrei-
ben.” (11) Biographische Vollstdndigkeit anzustreben sei miiBig, ,,be-
sonders bei einem Leben, das, so kurz es auch war, im Denken und im
Handeln derart fruchtbar gewesen und mit dem Leben tiberaus vieler
Menschen und mit zahlreichen Dingen in Verbindung gekommen ist*
(11). So kann man es auch sagen. Die Biographin nimmt den komple-
mentiiren Vorwurf vorweg, nicht streng genug ausgewihlt zu haben:
Kiirzere Einfithrungen zu Leben und Werk gebe es bereits, ihr Buch
wende sich ausdriicklich an jene, die Simone Weil ,,griindlicher ken-
nenlernen wollen* (11). Was die Unterscheidung zwischen relevan-
tem und weniger gewichtigem Material betreffe, so wollte sie in eini-
gen Fillen ,lieber kliigeren Kopfen die Moglichkeit lassen, mit Be-
dacht das Wesentliche auszusuchen” (11). Auch hier spricht Pétre-
ments Bescheidenheit, aber diese biographische Leitlinie ist, im
Blick auf den Gegenstand und gehandhabt von einer mit der Gabe
der Unterscheidung bestens versehenen Biographin, fruchtbar.

Die um ein Jahr dltere, ebenfalls hochbegabte Simone Pétrement
(1907-1992) und Simone Weil lernten sich am Pariser Lycée Henri
IV, kennen, wo sie sich auf die Aufnahmepriifung fiir die Pariser Elite-
hochschule Ecole normale supérieure vorbereiteten und gemeinsam

Alain, den eine ganze Generation franzosischer Intellektueller pré-
genden Philosophen Emile-Auguste Chartier, horten. Simone Pétre-
ment studierte mit Simone Weil an der Ecole normale, sie hatten die
gleichen Lehrer und erhielten im selben Jahr die Agrégation fiir Phi-
losophie. Pétrements wissenschaftliches Thema, das sie ein Leben
lang ausarbeitet, sind die Erscheinungsformen des Dualismus in der
Philosophie- und Religionsgeschichte. Sie legt hierzu eine Reihe pro-
funder Studien vor, von deren erster, L'Idée séparée — die Autorin
hatte auch den Titel Le Dieu séparée erwogen — Simone Weil einen
Entwurf kannte. Die Nihe dieser Gedankenginge zu Simone Weils
eigenem theologischen Denken sticht ins Auge (400-402). Pétrement
bemerkt dazu: ,Ich hatte diese Gedankenginge, lebte aber nicht ihnen
gemiB. Sie hitten Simone entsprochen und zugestanden, nicht mir.”
(402) Bescheidenheit bis zur Sprodigkeit, wo immer es um die Person
der Autorin selbst geht, firbt diese Weil-Biographie. Die bemerkens-
werte Deutlichkeit, mit der Pétrement hier ihren Anspruch auf geisti-
ges Eigentum hzw. geistige Prioritdt markiert, wird durch den Hin-
weis auf die Zugehorigkeit der eigenen Gedanken zu Simone Weil
unter dem Kriterium der Ubereinstimmung von Leben und Denken
rasch zuriickgenommen.

Das Werk ist in 17 der Chronologie folgende Kap. gegliedert, der
Bogen reicht von ,Familie und Kindheit (1909-1925)" bis ,London
(1942—1943)“. Die Kapiteliiberschriften nennen lebensgeschichtliche
bzw. lebensgeschichtlich-zeitgeschichtliche Stichworte, die durch-
gingig mit Jahreszahlen verkniipft sind (z.B. Kap. VIII: ,,Das Fabrik-
jahr [1933-1934]“, Kap. IX: ,Bourges. Beginn der Volksfront [1935—
1936]“). Im Anhang (729-753) steht das die Leistung dieser Biogra-
phie sicher wiirdigende Nachwort von Florence de Lussy, Verwalte-
rin des Fonds Simone Weil an der Bibliothéque nationale de France
und Mithg.in der (Fuvres Complétes (729-730). Aus der Feder der
Ubersetzerin, die de facto als Hg.in wirkt, stammen ein Geleitwort,
das ebenfalls Pétrements Arbeit wiirdigt und Erlauterungen zur Uber-
setzung gibt (731-733), Hinweise auf die Person der Autorin
(734-735), eine Kurzeinfithrung in das franzosische Bildungswesen
(736—738), schlieBlich eine Auswahl deutschsprachiger Monogra-
phien und Sammelbinde zu Simone Weil (739-740), Siglen der fran-
zosischen und deutschen Ausgaben (741-743) und ein Personenregi-
ster (745-753); auf S. 751 sollte der Name Leonhard Ragaz eingeftigt
werden. Ragaz ist nicht nur ein Schweizer Ortsname, woran die Uber-
setzerin zu denken scheint. Statt ,,Neue Wege aus Ragaz“ (294)
miisste es also heiben: , Neue Wege von Ragaz®. Der bedeutende Vor-
denker eines religitsen Sozialismus wirkte u. a. als mafigeblicher Re-
dakteur dieser politisch-theologischen Zeitschrift.

Ellen D. Fischer, die Ubersetzerin, ist mit dem Denken Simone
Weils seit Langem vertraut und hat kenntnisreich iiber die Rezeption
des W.schen (Euvres im deutschen Sprachraum, iiber die Sprache
Simone Weils und ihr Verhéltnis zur Sprache und zu den Sprachen
sowie {iber Probleme der Ubersetzung des W.schen Werks publiziert.
Fischer hat mit ihrer durch das franzésische Centre national du livre
finanziell unterstiitzten Ubersetzung von Simone Pétrements untiber-
troffener Biographie der Rezeption Simone Weils im deutschsprachi-
gen Raum einen Dienst erwiesen.

Zu Recht nennt Fischer Pétrements Buch ein , Standardwerk fiir
die Simone-Weil-Forschung® (731). Und zweifellos ist Simone Pétre-
ment eine , Zeitzeugin allerersten Ranges“, wie Florence de Lussy be-
merkt (729). DreiBig Jahre nach dem Tod Simone Weils hatte die Stu-
dienfreundin aber sehr viel mehr vorgelegt als eine herausragende
Biographie, in der Generationsgenossenschaft und lebensgeschicht-
liche Nihe von Autorin und Gegenstand fruchtbar zu Buche schla-
gen. Nicht nur ein sicherer Leitfaden fiir alle, die sich iiber W.s Le-
bens- und Denkweg profund und prizise informieren lassen wollen,
ist Pétrements Arbeit dariiber hinaus eine ,,Grundlage fiir die philoso-
phische, theologische und sozialkritische wissenschaftliche Ausein-
andersetzung mit Simone Weil® (731). Zweifellos ist diese Biographie
also mehr als eine Biographie, ein Werk, das als Quelle fiir die Simo-
ne-Weil-Forschung, und das kann nur bedeuten, fiir die Ausein-
andersetzung mit ihrem Denken, seinen Wert behalten wird. Man
kann dem Leipziger Universititsverlag, dem franzdsischen Kultus-
ministerium und v. a. der Ubersetzerin nur dankbar dafiir sein, dass
fast 40 Jahre nach seinem Erscheinen in Frankreich und nach der
angloamerikanischen und italienischen Ubersetzung dieses Werk in
einer genauen und gut lesbaren deutschen Ubersetzung und sorgfil-
tig ediert vorliegt.

Otto Betz, emeritierter Religionspidagoge an der Univ. Hamburg,
seit vielen Jahren mit dem Werk Simone Weils und seiner Vermitt-
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lung befasst, hat unter dem klingenden Titel ,,Schénheit spricht zu
allen Herzen. Das Simone-Weil-Lesebuch*? zum 100. Geburtstag der
Philosophin einen Bd. vorgelegt, der in 63 vom Hg. bzw. Lektorat mit
(Iberschriften versehenen, auf zehn Kap. verteilten Exzerpten aus
den verschiedenen Schriften Simone Weils (Fabriktagebuch, Cahiers
1-4, Schwerkraft und Gnade, Briefe aus Pétrements W.-Biographie,
Unterdriickung und Freiheit, Die Einwurzelung, Das Ungliick und
die Gottesliebe, Vorchristliche Schau, Entscheidung zur Distanz)
Knotenpunkte ihres Denkens zur Sprache bringt. Die Kapiteliiber-
schriften lauten: ,,Die harte Schule der Arbeit* (56-65), ,Die Macht
und die Befreiung* (66—76), ,,Die Notwendigkeit und der Gehorsam*
(77-88), ,,Aufmerksamkeit” (90-102), ,Studium aus der Kraft des
Geistes® (103—116), ,,Vom Gliick und vom Ungliick” (117-129), ,Die
Schonheit und das Universum® (130-144), ,Freundschaft® (145-
153), ,.Konturen einer neuen Gldaubigkeit” (154—171), ,Rechenschaft:
Briefe an Pater Perrin® (172—214).

Erste Hinweise des Hg. zu Leben und Denken Simone Weils (9-11:
»Ein ungewohnliches Leben“, 12—43: ,Stationen auf dem Weg zu
Simone Weil*) und zwei W.sche ,,Schliisseltexte (44), der ,,Prolog*
und das Gedicht ,,Die Pforte“, erdffnen das Lesebuch. Der ,Prolog*
wird als ,eine unglaublich verdichtete Quintessenz der religitsen
Erfahrungen Simone Weils“ (46) erschlossen (46—48). Hier trete in
besonderer Klarheit hervor, dass Simone Weil sich nicht als Gott-
Suchende verstanden hat, ,sondern als eine, die — zu ihrer eigenen
Uberraschung — gefunden worden ist* (ebd.). Verwandte Gedanken
aus den Cahiers ,,zum besseren Verstdndnis® (50) sind dem Gedicht
»Die Pforte (49) beigegeben (50-51). Unter der Uberschrift ,,Der
Raum aus Leere und Licht — Versuch einer Anndherung” gibt der Hg.
Hinweise zum Verstdndnis des Gedichts (52-55).

Der Wert dieses Bd.es liegt zweifellos darin, interessierten Lesern
mit Orientierungspunkten bestiicktes Geldnde zur Verfiigung zu stel-
len und so eine Anndherung an ausgewihlte Texte bzw. Textfrag-
mente Simone Weils zu ermoglichen. Das Lesebuch présentiert W.s
Gedanken zu einem breiten Ficher der Fragen und Themen, denen
sich die Philosophin, politische Analytikerin und Aktivistin und
mystisch erfahrene theologische Denkerin zugewandt hat, es unter-
stiitzt die Lektiire durch Uberschriften und sich ergidnzende und
wechselseitig erhellende Textpassagen. So sollen Wege gebahnt wer-
den durch ein in seiner Komplexitdt, nicht zuletzt aber in der kom-
promisslosen Hérte seiner Gedanken so bestechendes wie unzugéng-
liches Werk.

Auch wenn sozialphilosophische Themen wie ,Arbeit® und
+Macht“ durch eigene Kap. beriicksichtigt sind, allerdings nicht das
bei W. zentrale Stichwaort ,,Gerechtigkeit”, so liegt doch das Augen-
merk des Hg.s klar auf der Hinfiihrung zu einer spirituell-poetischen
Essenz des W.schen (Euvres. Ein Glossar, in dem nicht nur der Name
»-Alain®, sondern auch ,,Chaplin, Charlie“, ,Dionysos” und ,Marx,
Karl® erkldrt werden (215-216), Anmerkungsteil und Quellenver-
zeichnis beschlieBen den Bd.

»Schonheit spricht zu allen Herzen.” ,Das Wesentliche ist, dass
das Wort Schénheit zu allen Herzen spricht.“ (Vorchristliche Schau,
37; die bei Betz auf S. 217 angegebene Seitenzahl, 140f, miisste kor-
rigiert werden.) W.s Formulierung hat eine etwas andere Sinnspitze,
macht eine Aussage iiber das ,,Wort“ Schonheit, ist darum weniger
glatt und widerstandslos eingiingig. Doch trotz des vielleicht zu
schonen Buchtitels (und des nicht minder ansprechenden Titelbil-
des): Zu einem Spaziergang, auf dem man hier und da ein paar Blu-
men pfliicken oder schlendernd Lesefriichte ernten kann, wird wohl
auch der Gang durch Otto Betz’ ,,Simone-Weil-Lesebuch* nicht. Dazu
sind Simone Weils Gedanken zu sperrig.

Der Luzerner Dogmatiker Wolfgang W. Miiller ist Hg. eines 2007
erschienenen gehaltvollen Bandchens iiber ,,Simone Weil und die
religiise Frage*?, dessen Beitrige im Wintersemester 2005/2006 an
der Theol. Fak. der Univ. Luzern im Rahmen eines Studientags vor-
gestellt wurden. Miillers den Bd. erdffnender Aufsatz vergleicht Le-
bensgeschichte und Werk bei ,,Simone Weil und Dora Maar: Zwei
Gottessucherinnen zu Beginn des 20. Jahrhunderts“ (11-45) und for-
dert neben Unterschieden bemerkenswerte Gemeinsamkeiten zutage,

* Schénheit spricht zu allen Herzen. Das Simone-Weil-Lesebuch, hg. v.
Otto Betz. — Miinchen: Kosel 2009, 221 S., geb. € 17,95 ISBN:
978-3—466—36824-2.

* Simone Weil und die religiése Frage, hg. v. Wolfgang W. Miiller. — Ziirich:
Theologischer Verlag Ziirich 2007, 203 S., kt € 18,80 ISBN
978-3—-290-20036-7.

so das Leben und Praktizieren feministischer Postulate ,avant la
lettre” (38), ein, wie Miiller formuliert, phéinomenologischer Welt-
zugang, die Radikalitit des Lebensentwurfs und die Intensitit des Le-
bens, Einsamkeit, aber nicht Isolation, verwandte politische Partei-
nahmen, die lebensgeschichtliche Intensivierung und Explizierung
existentieller Glaubensfragen, eine Art negativer Theologie (38—40).
Simone Weil, daran erinnert Miiller abschliefend, spricht von der
Notwendigkeit eines neuen Typs von Heiligkeit, der ,,die Wahrheit
und Schénheit alles Kreatiirlichen als Gottes Spuren in der Welt zu
lesen® (43) vermag. Die Philosophin Simone Weil, die Malerin und
Fotografin Dora Maar (Théodora Henrietta Markowitch, 1907-1997),
zwei Menschen ,,auf den Pfaden dieses gesuchten Typs neuer Heilig-
keit“? (43) Simone Weil und Dora Maar: ein anregender, den Blick auf
Simone Weil erfrischender Vergleich.

Die Dresdner Religionsphilosophin Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz
steuert grundlegende Reflexionen zu ,Politik und Mystik bei Simone
Weil“ bei (47-75), in denen sie W.s Mystik einer Mystik der ,,Zwei-
einheit* (50) zuordnet, ja ihr einen , harten Dualismus* (68) attestiert.
Gerl-Falkovitz’' Darlegungen sind erhellend und dicht. Zwei Fragen
bzw. Einwinde: Nicht ganz zutreffend scheint mir die Deutung der
Passage aus W.s offenem Brief an Jules Romains (60—61). Beschrieben
wird hier m. E. nicht die ,,willenlose Einstimmung in den anonymen
Arbeitsprozess® (60), W. jedenfalls will hier keine Schilderung , der
fast wohligen, halb und halb freiwilligen Verwandlung des Menschen
in den Sklaven“ (61) geben. Folgt man der Selbstdeutung Simone
Weils, so handelt es sich bei der imaginierten Fabrikszene nicht um
einen Alb-, sondern um einen Wunschtraum. W. leitet konjunkti-
visch ein: ,Die Fabrik konnte ...“, und sie fihrt nach der zitierten
Passage fort: ,,Wire es so, das Leben in der Fabrik, es wiére zu schon.
Aber so ist es nicht. Diese Freuden sind die Freuden freier Menschen;
die die Fabriken bevolkern, fithlen sie nicht, es sei denn in kurzen
und seltenen Momenten, weil sie keine freien Menschen sind.”
Waunschtraum, nicht Nachtmahr, denn hier leuchtet fiir Simone Weil,
utopisch, ein andernorts Verwehrtes, ein Unmdgliches ,,chalkedo-
nisch gesprochen: ,Unvermischt und Ungetrennt™ von Individuum
(,sentiment de solitude“) und gemeinsamem Leben (,,vie collective®,
oiravail en commun®) auf.

.Die wihrende Asymmetrie von Mystik und Politik, von Unbe-
dingtem und Bedingtem® ist der Schluss des Beitrags iiberschrieben
(70-72). ,,Die Grundlage des Ubernatiirlichen ist die Asymmetrie, die
nicht reziproken Beziehungen [...]“, so Simone Weil (71). Diese
W.sche Formulierung (die mit der angegebenen Seitenzahl nicht in
Schwerkraft und Gnade“, sondern im vierten Bd. der , Cahiers” zu
finden ist) hat allerdings eine etwas andere Stofirichtung; auf eine
»wihrende Asymmetrie von Mystik und Politik* zielt sie m. E. nicht
ab. Die Hervorhebung der gotzenkritischen, die Selbstvergitzung von
Institutionen und Kollektiven, Staat, Nation, Kirche, Partei, auf-
deckenden Kraft von W.s Denken ist zutiefst berechtigt und fruchtbar.
Entspringt aber politisches Eingreifen, wie Simone Weil es, gerade in
der uniiberbietbar illusionslosen Hérte ihres Blicks auf die Maglich-
keiten politischen Handelns, versteht und versucht, etwa in ihren
Entwiirfen fiir ein Frankreich nach dem Krieg, nicht gerade jenem Im-
puls der Idolatriekritik, der Kritik angemaliter kollektiver Eigen-
macht, der Kritik sich entgrenzender Menschenmacht — im Dienste
der Liebe zum bedrohten anonymen Néchsten? Wird die Versiche-
rung der bleibenden ,,Asymmetrie von Mystik und Politik, von Unbe-
dingtem und Bedingtem® nicht aufgebrochen, jedenfalls aufgeraut,
beunruhigt, durch Simone Weils Grund-Satz: ,,Nur die Liebe zu Gott
und die anonyme Liebe zum Néchsten sind unbedingt” (C 4, 114)?

Drei weitere Beitrdge, Michel Narcy, ,Eine vorchristliche Schau?
Simone Weils Bezug auf das apologetische Thema der Heilsgeschich-
te* (77-98), Otto Betz, ,,Griechische Mythen in der Deutung Simone
Weils“ (99—-122), und Reiner Wimmer, , Der menschgewordene Gott
in vielerlei Gestalt. Wie ist Simone Weils christlicher Universalismus
zu verstehen?* (123—169) befassen sich, bei unterschiedlichen Ak-
zentsetzungen, mit Simone Weils Forderung und Entdeckung eines
wahrhaft katholischen Christentums.

Michel Narcy, Historiker am Pariser Centre national de la recher-
che scientifique, fragt, ob Jean-Marie Perrin und Gustave Thibon
Simone Weils Manuskript der Vortrdge in der Krypta des Marseiller
Dominikanerklosters rechtens den Titel ,,Vorchristliche Schau* (In-
tuitions pré-chrétiennes) gegeben haben. Seine Antwort ist ein klares
Nein: ,, Anders gesagt ist es nach Ansicht von S. Weil weniger die An-
tike oder irgendeine andere Zivilisation, die vor dem Einfluss des
christlichen (also des romischen) Westens existierte, die reich an
,vorchristlichen Eingebungen‘ ist, sondern eher das Christentum,
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das reich an Wahrheiten ist, die lange vor ihm und auBierhalb seines
Geltungsbereiches bekannt waren.* (97)

Otto Betz befasst sich mit griechischen Mythen in der Deutung
Simone Weils und zeichnet W.s Vorgehen in ,,Vorchristliche Schau®
nach. Thre ,,globale Zusammenschau* (120) fordere iiber alle kulturel-
len und religiésen Grenzen hinweg ,.Respekt [...] gegeniiber all den
religiosen Phinomenen, insofern uns darin etwas von dem ,Kreuz-
weg der gottlichen Liebe’ auflenchtet® (120). Anders als Narcy
scheint Betz am Interpretament ,Intuitions pré-chrétiennes” fest-
zuhalten, weil ,alle wichtigen Linien der Geistesgeschichte Ahnun-
gen und Vorausdeutungen dieses Schliisselgeschehens” sind (120).

Der Tiibinger Philosoph Reiner Wimmer eroffnet seinen Beitrag
mit Simone Weils bekannter Auflistung der ,Bilder Christi“. Wolle
man darin nicht schlicht eine ,monstrése Symbolmixtur® (125)
sehen, so sei nach dem zugrunde liegenden Symbolverstandnis zu
fragen. Wimmer greift auf W.s umfangreichen Brief an Pater Coutu-
rier zuriick, der 1988 unter dem Titel ,Entscheidung zur Distanz.
Fragen an die Kirche* von Friedhelm Kemp in deutscher Uberset-
zung herausgebracht wurde. Hermeneutischer Dreh- und Angel-
punkt der W.schen Vergleiche und Ubersetzungen ,sind die fun-
damentalen christlichen Wahrheiten der Schopfung, der Trinitdt
und der Inkarnation mitsamt der Passion® (143f). Das doppelte
Selbstmissverstdndnis der Christen besteht W. zufolge, so Wimmers
Restimee, darin, ,,die vorchristlichen antiken und die auberchristli-
chen religitsen Traditionen fiir nicht- oder gar fiir wider-christlich
zu halten, obwohl sie wesentlich christlich seien, und weltliches
und geistliches Leben zu frennen, statt dieses jenes durchdringen
zu lassen* (vgl. 145). Ein solches Christentum aber verfehle seine ei-
gene Bestimmung, die Inkarnation. Wimmer fiigt der Rekonstruktion
des W.schen Gedankengangs weiterfithrend einen verwandten eige-
nen Versuch an, systematisierend vier Weisen der Anwesenheit des
Géttlichen zu unterscheiden (149-161).

Der letzte Beitrag des Sammelbd.es stammt von Elisabeth Pern-
kopf, Philosophin an der Kath.-Theol. Fak. der Univ. Graz, ,,Freund-
schaft fiir die Freunde Gottes: Simone Weil iiber Hiob“ (171-196).
Pernkopf verfolgt das Gespréach zwischen Simone Weil und der bibli-
schen Gestalt in zwei Richtungen: Sie mdchte W.s Interpretations-
linien des Hiobbuches herausstellen, und umgekehrt fragt sie mit
dem Buch Hiob danach, wo W.s ,,Uberlegungen die Dramatik des Bu-
ches kreuzen, weiterfithren oder wenden® (172). Drei Aspekte nimmt
Pernkopf in den Blick: ,, Aufmerksamkeit in Freundschaft, Ungliick
und seine Sprache, Menschsein in dieser Welt“ (172). Hiob, so das
Resiimee, hielt auch im Ungliick, gegen die gdngigen Gottesvorstel-
lungen, seinen Blick auf Gott ausgerichtet, er habe Gott also nicht ver-
gotzt, sondern sich seiner Wirklichkeit gestellt. Hiob, der Gott als
Frevler anklagt, erschlieBt gerade so, in Klage und Anklage, eine Di-
mension der Wirklichkeit, die tiber sich hinausweist. ,Hiob hielt sei-
nen Blick auf Gott ausgerichtet, und Simone Weil hielt den Blick auf
die Erfahrung Hiobs gerichtet und richtete ihr Denken darauf und
daran aus.” (194) ,Die religiGse Frage* bei Simone Weil ist fiir Pern-
kopf also letztlich die Frage nach den ,,Hiobsexistenzen“ unserer ei-
genen Zeit, die Frage, ob ihnen Raum zur Klage gelassen wird, ob ihre
Klage Gehér findet und wer fiir sie Zeugenschaft und Anwaltschaft
iibernimmt. ,,Wo werden Okonomien durchbrochen vom (stummen)
Schreien der vom Ungliick Getroffenen unserer Zeit? Der Blick auf
die Freunde und Freundinnen Gottes erschlieBft moglicherweise
etwas, das die Welt anders verstehen ldsst.” (195)

Eine von Ellen Fischer erstellte Liste mit den Bemerkungen und
Unterstreichungen Simone Weils im Hiob-Buch im Exemplar ihrer
Bibelausgabe des franzésischen Rabbinats sowie ein Verzeichnis der
Siglen von W.s Schriften und ein Verzeichnis der Autorinnen und
Autoren schlieBen den Bd. ab.

Reiner Wimmers zum 100. Geburtstag Simone Weils erschienener
Bd. ,,Simone Weil. Person und Werk* gliedert sich in drei Teile. Zu-
néchst gibt Wimmer einen Uberblick tiber Leben und Werk (9-44),
darauf folgen eine Darstellung der Philosophie Simone Weils in vier
Schritten (45—144) und in drei Kap. gegliederte Ausfithrungen zu W.s
Spiritualitédt (145-269). In seinem Vorwort bemerkt und beklagt der
V£, das verlegerische Desinteresse am Werk Simone Weils im deut-
schen Sprachraum; auBer den bei Hanser verlegten ,,Cahiers* sei der-
zeit kaum etwas greifbar. Um diesem Mangel abzuhelfen, bietet der
vorliegende Bd. wichtige Texte W.s in ausfiihrlichen Zitaten oder

* Wimmer, Reiner: Simone Weil. Person und Werk. — Freiburg i.Br.: Herder
2009, 300 S., geb. € 19,95 ISBN: 978-3-451 30144-5.

zur Ginze. Der erste Teil enthilt neben einem guten Uberblick iiber
Simone Weils Leben und Lebenswerk eine informative, umsichtig
und sicher urteilende Sichtung der Rezeption des W.schen (Euvres
im deutschsprachigen Raum, fiir die eine einseitige Wahrnehmung
der religitsen Dimension charakteristisch gewesen sei, ungeachtet
der Verdienste Heinz Aboschs um die Ubersetzung und Herausgabe
gesellschaftspolitischer Schriften.

Im zweiten Teil des Bd.es wird die Philosophie Simone Weils zu-
nichst unter der Uberschrift ,, Anthropologische Wurzeln von Moral
und Religion® (47-67) vorgestellt. Wimmer diskutiert hier Gedanken
W.s, die im deutschen Sprachraum noch kaum im Gesprdch sind.
Simone Weils Unterscheidung von ,natiirlicher und ., iibernatiir-
licher* Gerechtigkeit kommt hier tragende Bedeutung zu, der Frage
nach dem menschlichen Verhalten angesichts eigenen ,,Ungliicks”
und angesichts eines ,Ungliicklichen. Simone Weil zitiert nicht
ohne Grund das Wort Paul Valérys: ,Die Giite besteht darin, den Un-
gliicklichen ihr Ungliick nicht vorzuwerfen, und das ist schwer.*

.Kulturelle Verwurzelung und Entwurzelung” ist das zweite Kap.
(B) des zweiten Teils iiberschrieben (69-96), in dem W.s Darlegung
menschlicher Grundbediirfnisse, insbesondere die ,Grundbediirf-
nisse der Seele*, die sie iiberwiegend in sich ergdnzenden Gegensatz-
paaren sowie den ihnen korrespondierenden Verpflichtungen ent-
wickelt, und schlieBlich W.s Begriffe der ,Entwurzelung” und der
,Wiedereinwurzelung® vorgestellt werden, entsprechend dem Auf-
bau des von Albert Camus unter dem Titel ,Die Einwurzelung” post-
hum veréffentlichten, von W. im Londoner Exil verfassten Werks.

In einem dritten Kap. (C) des zweiten Teils stellt Wimmer die Leit-
gedanken von W.s bedeutender, noch nicht ins Deutsche iibersetzter
Londoner Abhandlung ,La personne et le sacré” vor (97—130), daran
schlieBt sich (D) eine Skizze ihrer rechts- bzw. moralphilosophischen
Unterscheidung von ,Recht” und ,Gerechtigkeit” an (131-144).

Die dritte Partie der Darstellung widmet sich der Spiritualitit
Simone Weils (145-269). In einem ersten Schritt erldutert der Autor
die Beziehung Christentum — Religionen (A) anhand des Briefs an
Pater Couturier; die deutsche Ubersetzung triigt den Titel ,Entschei-
dung zur Distanz* (147-194). Ein zweiter Gang (B) gilt dem Begriff
der ,attention”, der (liebenden) Aufmerksamkeit, eines Schliissel-
begriffs W.scher Spiritualitit (195-222). ,,Die Gottesliebe und das Un-
gliick* ist der dritte Teil (C) tiberschrieben.

Reiner Wimmer hat eine Arbeit iiber Simone Weils Denken vor-
gelegt, die im deutschen Sprachraum ihresgleichen sucht. Dazu ge-
hért die tiefe Vertrautheit mit und souveridne Kenntnis von Leben
und Werk. Dank gebiihrt dem Autor fiir die stets treffende und die
eigenen Darlegungen vertiefende Prasentation von W.schen Texten.
Der Mittelteil des Buches, ,,Zur Philosophie Simone Weils* kénnte —
so ist zu hoffen — dazu beitragen, die iberfillige Rezeption von
Simone Weil als Rechts-, Sozial- und Moralphilosophin auch hier-
zulande in Gang zu setzen. Es gelingt Wimmer, an aktuelle philoso-
phische Diskurse anzukniipfen und dabei engste Fiihlung mit seinem
Gegenstand zu behalten. Seine Ausfilhrungen zu W.s Spiritualitat
sind von beeindruckender geistlicher Dichte und intellektueller Klar-
heit und werden so ihrem Gegenstand wirklich gerecht.

Der Inhalt des kompakten Bindchens , Simone Weil interkulturell
gelesen® findet sich weitgehend in der bereits vorgestellten Arbeit
von Reiner Wimmer: Simone Weil, Person und Werk, sowie in Wim-
mers Aufsatz ,,Der menschgewordene Gott in vielerlei Gestalt. Wie ist
Simone Weils christlicher Universalismus zu verstehen?” in Wolf-
gang W. Miillers Sammelband: Simone Weil und die religiose Frage
(123-169).

.Der Gegenstand meiner Suche ist nicht das Ubernatiirliche, son-
dern diese Welt. Das Ubernatiirliche ist das Licht. Man darf es nicht
wagen, einen Gegenstand aus ihm zu machen, sonst erniedrigt man
es“ (12f), so — hier wohl in programmatischer Absicht zitiert —
Simone Weil. Wolfgang Miiller will in seinem schmalen Bd.® ,Split-
ter* der ,théologie weilienne* (10) vorlegen, ,,in kleinen Strichen die
Grundziige der religionsphilosophischen Gedanken Weils* liefern
(13).

Miiller beginnt mit einer lebensgeschichtlichen Skizze (14-31),
stellt sodann Schriften Simone Weils vor (32—42) und behandelt die
Stichworte ,Existenz® (43—47), , Zeit" (48-51), ,,Schwelle — Grenze"

® Wimmer, Reiner: Simone Weil interkulturell gelesen. — Nordhausen: Verlag
Traugott Bautz 2007, 141 S., kt € ISBN: 978-3-88309-243-0

5 Miiller, Wolfgang W.: Simone Weil — Theologische Splitter. — Ziirich: Theo-
logischer Verlag Ziirich 2009. 164 S., kt € ISBN: 978-3-290-20051-0
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(52—63), ,Religion“ (64-67), ,Attente — Glaube* (68-76), ,Gott*
(77-92), ,Christus* (92-103), ,Mystik* (104-111); ,Schopfung”
(112-117), ,,Theorie der Asthetik® (118-125); ,,Schénheit* (126-129),
»Ungliick® (130-132), ,,Sakramente® (133-138), ,,Kirche“ (139-143),
,Gnade“ (144-148) und ,Handeln“ (149-155). Ein ,Epilog®
(156-159) beschlieBt die Darbietung der W.schen Theologiesplitter.
Der Bd. wird durch eine Zeittafel sowie eine Auswahl der Schriften
Simone Weils in franzosischer Sprache und in deutschen Uberset-
zungen ergdnzt. Der sympathisch bescheiden daherkommende kleine
Beitrag zum Simone-Weil-Jahr, der sich auch zum Bléttern und Nach-
schlagen einzelner Stichworte eignet, ist eine willkommene Lesehilfe
fiir Einsteiger und Fortgeschrittene.

,Eine politische Partei ist eine Maschine zur Fabrikation kollekti-
ver Leidenschaft.

Eine politische Partei ist eine Organisation, die so konstruiert ist,
dass sie kollektiven Druck auf das Denken jedes Menschen ausiibt,
der ihr angehort.

Der erste und genau genommen einzige Zweck jeder politischen
Partei ist ihr eigenes Wachstum.

Aufgrund dieser drei Merkmale ist jede politische Partei in Keim
und Streben totalitdr. Wenn sie es nicht in Wirklichkeit ist, dann nur,
weil die anderen Parteien um sie herum es nicht weniger sind als
sie.” (14)

Simone Weils kleine Streitschrift ,, Anmerkung zur generellen Ab-
schaffung der politischen Parteien*” entstand in ihren letzten Le-
bensmonaten in London als eindringliche politische Empfehlung fiir
ein zukiinftiges Frankreich und zu einem Zeitpunkt, da sich ihr der
Gaullismus als Faschismus-affines parteiférmiges Gebilde zeigte. Der
kleine Text stellt Simone Weil als so originelle wie unerbittliche poli-
tische Denkerin vor Augen, die im sprachlichen Ausdruck grobtmog-
licher Einfachheit, Klarheit, Genauigkeit und Pragnanz verpflichtet
ist. Oder anders: die, wie Susan Sontag es formulierte, , dtzende Ori-
ginalitdt“ dieses Denkens schlédgt auf den sprachlichen Ausdruck
durch. Der Schliissigkeit und Schlagkraft dieser nur wenige Seiten
umfassenden Abhandlung ist kaum zu entkommen. Ein Denken, das
sich alleine der Wahrheit und nirgends der Wirkung verpflichtet weill
—und das doch kraft seiner Strenge und Stringenz und deren sprach-
lichen Ausdrucks wirkt. Die Baumeister eines Nachkriegsfrankreichs
haben sich dieser Wirkung allerdings erfolgreich entzogen, und man
kénnte sich — selbstkritisch — die Frage stellen, ob die Wirkung, die
aktuell von W.s Denkschrift auszugehen scheint, nicht auch mit der
schwindenden Attraktivitit — mit W. gesprochen: dem schwindenden
Prestige — der Parteien zu tun hat.

Unstrittig ist es ein Hoffnungszeichen, dass der diaphanes-Verlag
die Schrift zum 100. Geburtstag Simone Weils (und piinktlich zur
Bundestagswahl) herausgebracht hat, und man kann nur hoffen,
dass die dariiber hinaus angekiindigten verlegerischen Schritte in
Sachen Simone Weil tatsdchlich gegangen werden.

Das informative und sorgfiltige Nachwort von Thomas Macho
und Helen Thein schlieft mit der Frage, ,,0b die Zeit fiir eine neue
Lektiire der Texte Simone Weils gekommen ist“ (48). Die ersten Reak-
tionen auf W.s ,Anmerkungen” sind eine Antwort.

” Weil, Simone: Anmerkung zur generellen Abschaffung der politischen Par-
teien. Aus dem Franzosischen von Esther von der Osten. — Ziirich/Berlin:
diaphanes 2009. 48 8., kt € 10 ISBN: 978-3-03734-059-2.

Hier also gleich ein Vorschlag fiir einen Folgebd.; ,,L'Tliade ou le
poéme de la force®; eine — zu iiberarbeitende — erste Ubertragung ins
Deutsche liegt seit fast 60 Jahren vor. W.s , L’Iliade ou le poéme de la
force* ist ein ebenfalls schmaler Text iiber kriegerische Gewalt, der in
der aktuellen politischen Situation von einiger Brisanz wire und der
gedanklich nicht minder herausfordernd und sprachlich gewiss so
luzide und dicht ist wie W.s ,, Anmerkung zur generellen Abschaffung
der politischen Parteien®.

Kehren wir nun zu den Ausgangsfragen zuriick. Was hat Simone
Weils 100. Geburtstag hierzulande fiir die Erforschung ihres (Euvres
und fiir die Rezeption ihres Denkens ausgetragen? Von W.s Werk ist
derzeit, wie Reiner Wimmer bemerkt, kaum etwas auf dem deutschen
Buchmarkt présent. Die bei Hanser erschienene vierbdndige Uberset-
zung der ,,Cahiers“ bildet die rithmliche Ausnahme, die die traurige
Regel bestitigt. Von der Rezeptionssituation in anderen Sprachréu-
men kénnen wir auch nach dem Jahr von Simone Weils hundertstem
Geburtstag tatséichlich nur trdumen. Ich meine damit nicht nur die
epochale Leistung und Vorleistung fiir die Erforschung des Denkens
Simone Weils, die die Herausgabe der auf 16 Bd.e angelegten (Euvres
Complétes bei Gallimard darstellt. Ich denke — ein kleines Beispiel —
an zwei in den letzten Jahren in den USA erschienene, sorgfiltig
edierte und ausgezeichnet kommentierte Ausgaben von W.s Ilias-
Schrift.?

Doch nur kein Neid. Schauen wir auf die Haben-Seite. Die deut-
sche Ausgabe von S. Pétrements unerschopflicher und tiberkomple-
xer W.-Biographie diirfte das Niveau der Auseinandersetzung mit W.s
Denken im deutschen Sprachraum zukiinftig anheben. Der geist-
lichen Denkerin Simone Weil wurden im Jubildumsjahr substantielle
und gute einfithrende Beitrdge gewidmet. Reiner Wimmers groBartige
Bemiihungen um die Gerechtigkeits- und Rechtsphilosophin Simone
Weil wecken die Hoffnung, dass sich verstérkt philosophische Dis-
kurse fiir dieses herausfordernde und gewiss befremdliche Denken
tffnen werden. Und was tiber die Absichten des diaphanes-Verlags
hinsichtlich des Werks von Simone Weil verlautbart, klingt zu schon,
um wahr zu sein. Aber warum sollte es nicht wahr werden?

Alain, der bewunderte philosophische Lehrer Simone Weils und
Simone Pétrements, hat Simone Weil, die davon wohl nie erfahren
habe, so berichtet Pétrement, ,la Martienne” (die Marsianerin) ge-
nannt. Bei der Riickgabe ihrer ersten Hausarbeit hatte ihr der Lehrer
,un style de machine a écrire” attestiert; ein Wort, das er, so Pétre-
ment weiter, rasch bedauert und relativiert habe, Simone Weil wurde
fiir Alain bald eine intellektuell-politische Hoffnungstrégerin ersten
Ranges.

Doch warum nicht? ,,Style de machine a écrire” und ,la Mar-
tienne“. Auch im Jahr ihres 100. Geburtstags ist Simone Weil , die
Marsianerin® geblieben. Das ist vielleicht besser als der Irrtum der
Nihe. Und vielleicht wecken in Zukunft gerade W.s offensive Welt-
fremdheit und ihr unerbittlicher ,Schreibmaschinenstil” — wie die
Resonanz auf die kleine Publikation des diaphanes-Verlags andeuten
konnte — ein neues, fruchtbares Interesse.

8 Simone Weil’s The Iliad or the poem of force. A Critical Edition, editor and
translator James P. Holoka. — New York / Washington D.C. / Baltimore /
Bern u.a.: Peter Lang, 2003; Bespaloff, Rachel, War and the Iliad. Simone
Weil. With an essay by Hermann Broch, Translated by Mary McCarthy, In-
troduction by Christopher Benfey. The New York Review of Books, New
York 2005.

Allgemeines / Festschriften /
Nachschlagewerke

Handbuch Gender und Religion, hg. v. Anna-Katharina Hépflinger / Ann
Jeffers /DariaPezzoli-Olgiati.—Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht
2008. 342 S. (UTB), kt € 29,90 ISBN: 978—3-8252-3062-3

Das ,,Handbuch Gender und Religion* wird im Folgenden an seinen
eigenen konzeptionellen Anspriichen bewertet: Erstens soll der vor-
liegende Bd. ein Handbuch fiir Studierende sein, die ,anschaulich
[...] aufbereitet [...] und klar strukturiert [...] einen einfiihrenden
Einblick in Fragen rund um Gender, die religissen Symbolsysteme
und wechselseitigen Beziehungen* (Klappentext) bekommen sollen.
Zweitens soll das Verhiltnis von Gender und Religion in den einzel-
nen Beitrdgen v.a. aus einer ,religionswissenschaftlichen Perspekti-
ve" untersucht werden.

Ein Handbuch gibt komplexes Fachwissen systematisch geglie-
dert und meist nach Themengebieten geordnet wieder. Gemessen
am Anspruch, ein Handbuch mit einem so allumfassenden Titel vor-
gelegt zu haben, wird den Lesern und Leserinnen bereits beim Stu-
dium des Inhaltsverzeichnisses bewusst, dass dieser nicht eingehal-
ten wird. Das Buch gleicht eher einem Sammelbd. denn einem Hand-
buch. Zwar sind die behandelten Themen sehr heterogen und zeigen
ein breites Spektrum an Untersuchungsbereichen auf, die in das The-
mengebiet Gender fallen, doch werden weder die Studierenden ver-
sténdlich in das Arbeitsgebiet Gender und Religion (anhand von The-
menfeldern wie Frauenforschung, Feminismus, feministische Theo-
logie, gender studies, Diskursanalyse, Ménnerforschung, queer stu-
dies usw.) eingefiihrt, noch wird aufzeigt, wie einzelne Disziplinen
mit der Problematik umgehen (z.B. Besonderheiten verschiedener
Facher, Unterschiede und Gemeinsamkeiten zwischen Theologie, Re-
ligionswissenschaft, Islamwissenschaft, Geschichte, Soziologie etc.),
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noch werden grundlegende Strukturen von Gender-Konstruktionen
in einzelnen Religionen, religionsiibergreifend oder generell gebiin-
delt erortert. Fiir die Entwicklung eines eigenen Standpunktes sei-
tens der Studierenden wére ferner eine Einfiihrung in einzelne Gen-
der-Theorien, deren historische Genese und eine kritische Ausein-
andersetzung hilfreich gewesen.

M.E. setzen sich die wenigsten der Beitrdge tatsdchlich mit der
Problematik Gender auseinander. Die meisten Artikel zirkeln um das
Thema Frauen und klammern damit systematisch die Médnner aus.
Schneidet man sich damit nicht ins eigene Fleisch, wenn Frauen
eine Sonderstellung in der wissenschaftlichen Betrachtung erfahren
und damit abermals exklusiv verfahren wird? Wiederholt man damit
nicht die gleichen Fehler, die die ,ménnlich® orientierte Wissen-
schaft zuvor beging und fiir die sie zu Recht kritisiert wurde? Positiv
fielen mir dagegen besonders die Beitrdge von Martin Lehnert (,,Jen-
seits der Geschlechterpolaritit? Zu buddhistischen Kategorien der
sexuellen Differenz”, 125-142), Kocku von Stuckrad (,,Die Schekhina
vom Sohar bis zu Madonna, oder: Die Weiblichkeit Gottes als Ergeb-
nis gesellschaftlicher Organisation®, 157—166), der gut in die Katego-
rien sex/gender/Geschlecht einfiihrt, Anna-Katharina Hopflinger
(,,,Mehr verschandelt als verwandelt’. Kleidung als Medium der
Geschlechterkonstruktion in religitsen Symbolsystemen®, 243—255)
und Marie-Thérése Méader (Jiidin sucht Jude. Differenz und Ge-
schlechterfrage im Dokumentarfilm Matchmaker [Schweiz 2005] von
Gabrielle Antosiewicz”, 308—324) auf, die gelungen nach Geschlech-
terverhdltnissen, -bildern und -konstruktionen in ganz unterschied-
lichen Bereichen fragen. Es soll hier nicht angedeutet werden, dass
all die anderen Beitrdge nicht von hoher Qualitdt wéren, ganz im
Gegenteil. Jedoch erfiillen sie nur teilweise die eingangs referierte
Programmatik des Sammelbd.es.

Die Aufsatzsammlung wurde in vier Bereiche gegliedert und umfasst 27
Beitrige, die Religion und Religionswissenschaft systematisch und wissen-
schaftsgeschichtlich sowie einzelne Religionen (hauptsdchlich Judentum,
Christentum, Islam, Hinduismus, Buddhismus) historisch und gegenwarts-
bezogen aus der ,,gender-orientierten Perspektive” betrachten. Diese vier Berei-
che, in die je kurz eingefiihrt wird, lauten: I. Religionswissenschaft als Vermitt-
lung von Weltbildern (23-52), II. Forschungsgeschichte als Vermittlung von
klassischen Positionen (55-104), III. Tradierung von Gender-Konstruktionen
in religiosen Symbolsystemen (107-197), IV. Gender und Medien der religiésen
Kommunikationen (201—338), wobei die beiden letzteren sich dezidiert mit
Fallbeispielen auseinandersetzen, anhand derer die Methodenvielfalt und Plu-
ralitit der Zugidnge demonstriert werden sollen. ,,Hier wurden zwei Fragerich-
tungen besonders privilegiert: Die eine fokussiert Religionen als Traditionen,
die sich auf einer diachronen Zeitachse artikulieren, die andere nihert sich
den religiosen Symbolsystemen aus einer synchronen, medienorientierten
Perspektive.” (Daria Pezzoli-Olgiati, Einfithrung, 12) Aufgrund der Fiille wird
hier keine Einzelbesprechung der Artikel stattfinden, sondern es werden punk-
tuell einzelne Arbeiten hervorgehoben.

Den vier Teilbereichen des ,,Handbuchs Religion und Gender® wurde eine
Einleitung von Daria Pezzoli-Olgiati, einer der Hg.innen, vorangestellt. Darin
bemerkt sie, dass ,gender-orientierte Fragen“ in der Religionswissenschaft
noch nicht intensiv erforscht und dass v.a. im deutschsprachigen Raum Defi-
zite erkennbar seien. Obwohl sicherlich auch im deutschsprachigen Raum
durchaus noch gender-orientierter gearbeitet werden kann, sollte man auch
die bereits geleisteten Arbeiten wiirdigen. Religionswissenschaftlerinnen wie
Ulrike Brunotte, Grit Klinkhammer, Annette Wilke und Edith Franke setzen
sich seit Jahren immer wieder mit Geschlechter- und Frauenforschung aus-
einander und auch im Bereich der Pietismusforschung und der von der Religi-
onswissenschaft immer etwas stiefmiitterlich behandelten Christentums-
geschichte wird die Problematik Frauen und Gender durchaus religionswissen-
schaftlich verhandelt. Zu nennen sind fiir die Pietismusforschung beispiels-
weise die Arbeiten von Ulrike Gleixner, die den Bd. ,Gendering Tradition —
Erinnerungskultur und Geschlecht im Pietismus* (Korb 2007) gemeinsam mit
Erika Hebeisen verantwortete, Barbara Hoffmann, Ruth Albrecht oder Claudia
Wustmann.

Der erste Teil des Bd.es ist mit ,Religionswissenschaft als Vermittlung von
Welthildern* iiberschrieben und beinhaltet zwei Aufsitze von Ursula King
und Daria Pezzoli-Olgiati, die sich dezidiert mit dem Verhiltnis von Religions-
wissenschaft und Gender-Forschung beschiéftigen und deshalb an dieser Stelle
ausfiihrlicher vorgestellt werden. Ursula King, eine der bekanntesten Gender-
Forscherinnen in der Religionswissenschaft, postuliert zwar einen durch die
Gender-Forschung erfolgten Paradigmenwechsel, gesteht aber zugleich ein,
dass viele Forschende diesen Paradigmenwechsel noch nicht vollzogen haben,
was mitunter ein Problem der gegenseitigen Wahrnehmung der Disziplinen
sei. Indirekt fordert sie alle Forschenden zu ,einelr] gender-kritische[n] Um-
wandlung ihres Bewusstseins® auf. ,Wie in allen anderen gesellschaftlichen
Bereichen gibt es auch in der Religion keine gender-neutralen Phénomene.“
(Ursula King, ,Gender-kritische (Ver-)Wandlungen in der Religionswissen-
schaft — Ein radikaler Paradigmenwechsel®, 32) Sie stellt aufierdem treffender-
weise fest, dass Gender kein Synonym fiir Frauenforschung sei, sondern die
Konstruktion beider Geschlechter zum Inhalt habe, fordert allerdings, ihrem

eigenen Forschungsinteresse entsprechend, eine stiarkere Beschaftigung mit
weiblicher Spiritualitit. Daria Pezzoli-Olgiati geht dagegen in ihrem Beitrag
stirker auf die Verortung der Religionswissenschaft im wissenschaftlichen
Diskurs und ihre Wechselwirkung mit der Gesellschaft ein. Gender sollte da-
bei nicht allein als Untersuchungsgegenstand, sondern ebenso als Standpunkt
der Forschenden thematisiert werden. Ergebnis eines solchen Herangehens
wire, dass Religionswissenschaft nicht objektiv stattfinden kann, sondern
immer relational bleibt. Gerade dieses Bewusstwerden wiirde, laut Pezzoli-
Olgiati, zu einer grifBeren Distanz zum Forschungsgegenstand und zu mehr
Objektivitét beitragen.

Teil II, Forschungsgeschichte als Vermittlung von klassischen Positionen,
stellt bekannte und vergessene Pionierinnen der Religionsforschung dar, die
wissenschaftliche Konventionen und gesellschaftliche Grenzen tiberschritten
und teilweise selbst, wie Elizabeth Cady Stanton und Jane Ellen Harrison, in
Frauenbewegungen aktiv waren. Kurz und anschaulich wird ihr Leben und
Wirken sowie das von Alexandra David-Néel, Mary Douglas sowie Heide Gott-
ner-Abendroth beschrieben, die hier als Klassikerinnen eingefiihrt werden und
deren wissenschaftliche Beitrdge in einem damals wie heute von Méannern do-
minierten Arbeitsfeld betont werden. An diesem Abschnitt wird indessen am
deutlichsten, wie stark hier Gender mit Frauen gleichgesetzt wird. Ansgar
Jédicke rechtfertigt das Erscheinen seines schénen Beitrags zu Mary Douglas
in diesem Bd., indem er bemerkt: ,,Thre Religionsanalysen enthalten zahlreiche
Hinweise auf Gender-Fragen. Héufig sind es nur kleine Bemerkungen [...]“
(,Mary Douglas [1921-2007]: Symbolsystem und Sozialstruktur”, 89). Sehr
gut gefiel mir Stefanie Knaufi” Aufsatz ,Heide Gottner-Abendroth (geb. 1941).
Eine kritische Vorstellung der Klassikerin der Matriarchatsforschung®
(95-104), weil nicht nur die Person und ihre Position im Bereich der Frauen-
und Matriarchatsforschung dem Leser kritisch nihergebracht werden, sondern
auch ihre Arbeit differenziert beurteilt wird.

Teil I, Tradierung von Gender-Konstruktionen in religitsen Symbolsyste-
men, beschiftigt sich mit Tradierungsstrdngen, Kommunikations- und Trans-
formationsprozessen von Gender in verschiedenen Religionen. Hierzu wurden
sechs Artikel aus den Bereichen der Hinduismus-, Buddhismus-, Islam-, Ju-
dentums- und Christentumsforschung ausgewihlt und somit ein weites topo-
graphisches Gebiet abgedeckt. Carmen Moser Nespeca fiihrt in ihrer Einleitung
des Abschnitts die verschiedenen Faden sehr gut zusammen und leitet zu den
Aufsitzen tiber. Birgit Heller erforschte beispielsweise den Zusammenhang
von religiéser Bildung und Geschlecht in hinduistischen Traditionen, wobei
auch hier eindeutig der Fokus auf Weiblichkeit als Geschlechtskategorie liegt.
Sie zeigt die Ausschlussmechanismen fiir Mddchen von Bildung und Wissen
auf, gleichzeitig aber auch deren Uberwindung durch die Betonung ménnlicher
Eigenschaften bei Frauen. In diesen Abschnitt wurde der bereits erwihnte
Beitrag von Martin Lehnert zur Verbindung von Sprache und Kategorien-
bildung von Gender eingeordnet, der jedoch sprachlich mitunter recht schwie-
rig und daher fiir eine Einfithrung nur mit Abstrichen geeignet ist. Die letzten
beiden Artikel dieses Abschnitts leiten thematisch insofern bereits zum letzten
Themenblock iiber, als bei beiden Autorinnen das Medium Film eine Rolle
spielt.

Im letzten Abschnitt, Gender und Medien der religitsen Kommunikatio-
nen, wird die Existenz religiser Kommunikationen postuliert, chne die Be-
griffe Kommunikation, religiose Kommunikation oder Medium néher zu be-
leuchten. So wire es durchaus berechtigt zu fragen, was das genuin Religitse
an der Kommunikation ist, ob es diese iiberhaupt gibt und wenn ja, wie sie von
anderen Kommunikationsarten unterschieden werden kénnte. Stattdessen
wird lediglich darauf verwiesen, was als Kommunikationsformen und -medien
verstanden werden kann. So beschiftigen sich die Autorinnen und der Autor
mit bildlicher und gegensténdlicher Kunst, Tanz und Theater, Film, Kleidung,
der Versinnbildlichung von Raum in Kosmologien, theologischen Diskursen im
15, und 16. Jh. und eugenischen Entwiirfen bei Mazdaznan in der ersten Hilfte
des 20. Jh.s. Primér dreht sich dieser Bereich, beispielsweise bei der Betrach-
tung von Plastiken aus dem 20. Jh. oder griechischer Grabstelen der Antike, um
die Zuschreibungsprozesse von Kérperlichkeit und Weiblichkeit und die dar-
aus folgende Représentation von Geschlecht. , Kérper und seine Sprache. Tanz
und Theater in Indien” (287—296) werden zwar von Katia Légeret sehr bildreich
und detailliert beschrieben, doch fehlt diesem Beitrag leider eine systemati-
sche Interpretation und Auswertung der Daten.

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass trotz der durchaus ho-
hen Qualitdt der meisten Beitrdge das Anliegen, ein Handbuch fiir
Gender und Religion zu erstellen, gescheitert ist. Die einzelnen Auf-
sitze sind in ihrer Themenwahl mitunter so speziell, dass sie selten
zur Einfithrung in ein theoretisches oder historisches Problemfeld
geeignet sind. Leider nehmen die Artikel nur wenig Bezug aufein-
ander, sodass das vertretene Konzept nicht immer transparent wird.
Schliefien mochte ich mit den Worten eines Autors des Bd.es, Pierre
Biihler: ,Diese Polaritit von bestdtigenden und brechenden Weltbil-
dern lieBe sich leicht im Bereich der Religionen beobachten. Wenn
ich es richtig verstehe, soll in diesem Band jedoch vornehmlich ver-
sucht werden, diese Ambivalenz in den religionswissenschaftlich
vermittelten Welthildern zu thematisieren, und zwar indem die Gen-
der-Perspektive als kritischer MaBstab angelegt wird.“ (Einleitung zu
Teil I, 24)

Erfurt Jeannine Kunert



13 2010 Jahrgang 106 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 1 14

Reiland, Werner: Gott ist kein Wahn. Sieben Thesen zum Sinn der Religion. —
Innsbruck/Wien: Tyrolia-Verlag 2008. 166 S., geb. € 17,95 ISBN:
978—3—-7022-2928-3

Die Auseinandersetzung mit dem naturalistischen Atheismus ist an-
gesichts der Popularitat und Plausibilitdt von Dawkins’ Weltbestsel-
ler Der Gotteswahn zu einem unaufschiebbaren Desiderat geworden,
das zu einer Beschiftigung auf verschiedenen Ebenen dréngt — im
wissenschaftlichen Diskurs und im populdren Feuilleton, in der
offentlichen Diskussion und im privaten Gespréach. Der Ton kann da-
bei von abgeklérter Sachlichkeit bis zur hitzigen Polemik reichen —
entscheidend ist, dass ein wohl irgendwann nach dem deutschen
Idealismus verebbtes Gesprdch von Naturwissenschaft, Philosophie
und Theologie wieder aufgenommen wird. Der Jurist Werner Reiland
erweckt mit dem an Dawkins' Gotteswahn (und vielleicht auch an
Angelus Silesius) angelehnten Titel Gott ist kein Wahn. Sieben The-
sen zum Sinn der Religion den Eindruck, als wolle er in jene Diskus-
sion einsteigen. Doch schon die Einleitung (9-15) verdeutlicht, dass
es ihm eher darum zu tun ist, Religion entgegen dem Vorwurf des
Wahns als sinnvolle Option einer Gestaltung der Lebenswirklichkeit
(16-30, 86-107) aufzuweisen, denn eine Auseinandersetzung mit
dem Naturalismus im Allgemeinen oder mit Dawkins’ Gotfeswahn
im Besonderen zu fiihren. So leitet R. weder zu einem philosophi-
schen oder fachtheologischen Diskurs an, noch wihlt er einen narra-
tiven Zugang zur Thematik, sondern gibt in sieben Skizzen (,, The-
sen), in denen er fiktive Gespréche mit einem Atheisten nachzeich-
net, einen personlichen Einblick in seine Interpretation von Reli-
gion(en) und Christentum. Die aufeinander aufbauenden Abschnitte
des vorliegenden Buches, welche selbst wieder in 5-9 Unterkap.
gegliedert sind, haben den propideutischen Charakter einer Anlei-
tung zur persénlich zu vollziehenden Gottsuche: ,,Unser eigentliches
Problem mit Gott besteht darin, wo wir ihn finden kénnen.“ (160)
Dieser Blickwinkel entspricht auch dem Programm von R.s erster
theologischer Schrift Religion und Vernunft. Versuch einer Annd-
herung (Forum Religionsphilosophie 15, Berlin 2007), welche zum
Verstindnis des Zusammenhangs von Vernunft und Religion fiir
eine ,Wende ins Private®, die allerdings eine 6ffentliche Dimension
immer schon eingeschlossen haben miisse, optiert (vgl. Religion und
Vernunft, 5).

Die Konzeption des vorliegenden Buches als Gesprdch fordert zu
zustimmenden, ablehnenden und prézisierenden Antworten heraus
und will selbst keine Abgeschlossenheit beanspruchen (161). Sie ent-
lésst den atheistischen Gesprédchspartner bzw. die Leserin und den
Leser mit den stark ans Ende der katholischen Gottesdienste erin-
nernden Worten: ,,Geh hin und finde es selbst heraus!* (161) Sicher-
lich hitte das Buch gewonnen, wiirde es ein echtes Zwiegesprich mit
einem atheistischen Gegeniiber abbilden und wiére einer authenti-
schen Gegenrede Raum geboten. Der Offenheit eines Gesprachs, des-
sen Ende nicht zu Beginn schon abzusehen ist, konnte damit Rech-
nung getragen werden. So stellt sich die Frage, wie weit der lockere
und iiberraschungsfreie, weder der Argumentation noch der Narrati-
vitdt verschriebene Ton des Buches trégt.

Zentrales Motivist fiir R. die Verschriinkung von Ethik und Mystik
(14, 161 und ofter), welche aus ,Welt und Natur”, den ,heiligen
Schriften und den Glaubenstraditionen” kommende AnstiBe der per-
sonlichen Gottsuche zur Reife zu bringen vermdge. Mit dieser ethi-
schen Perspektive (135) steht eine Fokussierung der christlichen Bot-
schaft auf das Motiv vom Reich Gottes als dem ,Herz* (148) christli-
cher Religion in Verbindung. Wie sich die stark individuell-persén-
lich gefirbte Position des Buches mit der niemals individualistisch
zu verengenden Reich-Gottes-Botschaft verbindet, bleibt unklar.

Jedem der sieben Gespriche ist ein ,Kernsatz* (15), eine These, vorange-
stellt, welcher die Thematik der darauf folgenden Auseinandersetzung um-
reiBt. Die Auflistung der Thesen (5) noch vor dem Inhaltsverzeichnis ldsst in
groben Ziigen den Gesprichsgang erahnen: Die ersten fiinf Kernsétze verweisen
auf eine allgemein religionsiibergreifende Perspektive (107), welche den nicht-
christlichen Religionen teilweise sehr respektvoll begegnet, sie dann aber wie-
der in parteilicher Bezugnahme in ihrem eigenen Verstindnis unterléuft. Die
sechste These bedeutet demgegeniiber einen ,.Sprung” (14) zu einem explizit
christlichen Bekenntnis, withrend die siebte eine in Christus ihr Zentrum fin-
dende Gottsuche wieder auf eine Vielzahl von Formen des Bekenntnisses aus-
weitet: ,,Gott begegnet iiberall und besonders in Christus." (135)

Im Folgenden sei nun der Versuch angestellt, den Inhalt der sieben Ab-
schnitte kurz darzustellen: Die erste These (16—30) erzihlt davon, dass sich Re-
ligion angesichts vielfiltiger Infragestellungen und in Abhebung von einem
Fundamentalismus der Rechtfertigung nicht entziehen diirfe. Diese konne
nicht in einer blofien Berufung auf das Wort Gottes bestehen, sondern miisse
sich in gelebter Praxis zum Ausdruck bringen: Religion beglaubigt sich in der

Lebenswirklichkeit. Jede Betrachtung der Religion als ,Mittel* (28) wird klar
zuriickgewiesen. Das leitende Offenbarungsverstindnis (20-23) bediirfte je-
doch einer eingehenderen Hinterfragung. So widmet sich das zweite Kap.
(31—49) denn auch der Frage nach dem Wort Gottes. R. hebt einen ewigen, un-
verginglichen Inhalt von dessen menschlichem, verginglichem und verénder-
lichem Ausdruck ab: Religion spricht iiber Unvergéngliches in verginglichen
und fehlbaren Worten. Jener Kern des Unverdnderlichen entziehe sich jedem
Versuch seiner Positivierung, wie auch eine Grenze zwischen Weltlichem und
Uberweltlichem undeutlich bleiben miisse. In diesem Zusammenhang ver-
weist der Autor in aller Kiirze auf unterschiedliche philosophische (religions-
kritische) Strémungen wie auch auf theologische Entwicklungen (1. und 2. Va-
tikanum) und historische Auseinandersetzungen (etwa Darwin). Die dritte und
vierte These heben sich von einem Verstindnis der Religion als Erklarung der
Welt (Religion erkldrt nicht die Welt, 50-69) und des Jenseits (Religion erkldrt
nicht das Jenseits, 70-85) ab. Religion soll damit aus kausalen (immanenten)
Erklirungsmustern herausgenommen werden, chne jedoch in die anschauliche
Beschreibung einer jenseitigen Welt abgedréngt zu werden. Das Pladoyer fiir
ein nicht-deterministisches Universum ist voll zu unterstiitzen, die Aussage,
dass chne Gott und Religion alles in ,Zwecken und Niitzlichkeiten“ (69) auf-
gehe, miisste jedoch den Protest des atheistischen Gespridchspartners provozie-
ren, zumal sich dieser bisher nicht als Naturalist gezeigt hat. Spiter wird der
Autor selbst dem zentralen Satz, dass das Gute um seiner selbst willen zu tun
sei, ein eigenes Unterkapitel widmen (83-85). Wie verhilt sich diese Rede vom
Guten als Selbstzweck zur Reklamierung von Gott und Religion fiir eine dem
umfassenden Nutzenkalkiil (69) enthobene Betrachtung? Jenes Kap. abschlie-
Bend streicht R. heraus, dass das Gebet fiir die Verstorbenen aus Liebe motiviert
sein miisse und nicht durch irgendwelche mit einem Jenseits in Zusammen-
hang stehenden Vorstellungen. Mit der fiinften These (Religion erkldrt den
Sinn des Lebens, 86—107) ist ein erster Wendepunkt in der Darstellung erreicht,
wird doch der Religion nach den bisherigen negativen Abgrenzungen erstmals
eine positive Bedeutung, welche sich in der Sinnfrage offenbare, gegeben. Ein
ausfiihrlicher Teil dieses Kap. stellt die Frage nach dem Biésen und miindet
schlieBlich in eine Figur, dieses als Voraussetzung fiir den Glauben anzusehen
(101-103), was wohl eine bedenkliche Verharmlosung und Instrumentalisie-
rung darstellt. Mit dem sechsten Kap. scheint der zweite Wendepunkt des Ge-
sprichsganges erreicht, der Ubergang von einer allgemein-religitsen Rede-
weise zum konkret christlichen Bekenntnis: Jesu Lehre vom Reich Gottes ist
das Herz der Religion (108—134). R. versucht darin zu zeigen, dass sich Religion
nicht véllig in ,irdische Lebensweisheit* (122) tibersetzen lasse und Gott, wie
der Titel des Buches nahelegt, kein Wahn sei, sondern eine ethisch motivierte
Lebensgestaltung erst durchzuhalten helfe. An dieser Stelle wire erneut der
Einspruch des atheistischen Gegeniibers weiterfithrend gewesen. Die siebte
These (Gott begegnet iiberall und besonders in Jesus Christus, 135) spricht
nun schlieBlich — ohne die christliche Perspektive aufzugeben — wieder all-
gemeiner von den Formen der ,,,Fleischwerdung’ der Religion®, die sich primér
als Ethik im weitesten Sinne entfalten miisse, aber bestimmter Ausdruckswei-
sen und Ausgestaltungen (Sakralitiit, Riten, Kunst, des Zeugnisses bedeutender
Personen ...) nicht entbehren konne.

Wieweit die Leser und Leserinnen R.s personlicher Interpretation
von Religion und Christentum zustimmen oder aber selbst in die
Rolle des Gegeniibers treten, das gerne mehr Raum zu Einspruch,
Nachfrage und prézisierender Kldrung erhalten hétte, muss dahin-
gestellt bleiben.

Wien Jakob Deibl

Exegese / Bibelwissenschaft

Oswald, Wolfgang: Staatstheorie im Alten Israel. Der politische Diskurs im
Pentateuch und in den Geschichtsbiichern des Alten Testaments. — Stutt-
gart; Kohlhammer 2009. 288 S., kt € 32,00 [SBN: 978-3-17-020435-5

Die vorliegende Untersuchung hat das Ziel, die in den Geschichts-
erzdhlungen des AT impliziten Vorstellungen iiber eine gesellschaft-
liche und staatliche Ordnung zu erheben und die darin enthaltenen
,Grundmuster von staatstheoretischer Reflexion“ nachzuzeichnen.
Aus den Erzédhlzyklen deduziert der Vi so sechs Paradigmen unter-
schiedlicher Konzeptionen staatlicher Ordnung. Am Beginn steht
hiernach mit dem ,,.David-Paradigma® die Reflexion iiber das Konig-
tum und die davididische Dynastie.

Der dlteste David-Saul-Zyklus reflektiere das Zustandekommen der Mon-
archie im Spannungsfeld des Verhéltnisses zwischen den Stimmen Benjamin
und Juda. Er umfasse 1 Sam 9,1-10,16; 11.13-14.16.18-27.31; 2 Sam 1 — 6.8
und betone die Legitimitdt der MaBnahmen Davids gegeniiber den Sauliden.
Der Umstand, dass die anderen Stimme des Nordreiches hier nicht in den
Blick kommen, deutet nach dem V{. darauf hin, dass der Text erst nach dessen
Untergang verfasst worden sei. Gegeniiber der wachsenden Macht der Philister
in der neuassyrischen Zeit sei es um eine Stirkung Judas durch die Bundes-
genossenschaft mit Benjamin und eine Vergewisserung der Legitimation der
Davididen gegangen. Eine Fortschreibung habe diese Erzahlung um eine sog.
~Hofgeschichte® (2 Sam 9; 13-20) erweitert, die mit den Schilderungen der
Aufstinde Absaloms und Schebas das Problem der Loyalitdt gegeniiber dem
Kénig in einem zentralisierten juddischen Staatswesen in den Vordergrund ge-
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riickt habe. Damit habe sie den Strukturwandel zu verarbeiten gesucht, infolge-
dessen am Ende des 8. Jh.s Jerusalem zum Zentrum des judiisch-israelitischen
Rumpfstaates wurde. Erst durch eine Erweiterung um die Erzahlungen der
David-Batseba-Affire und der Thronbesteigung Salomos (2 Sam 10-12;
1 Kon 1-2) sei nun der Komplex 2 Sam 9 — 1 Kén 2 zur ,, Thronfolge-Erzéhlung*
herangewachsen. In ihr nehme im Kontext der Bewiltigung des kaniglichen
Frevels und der Unsicherheiten der Thronfolge die prophetische Gestalt des
Natan eine zentrale Position ein. Der V. vermutet, dass diese Schicht die Legi-
timationsprobleme in der Phase der unklaren Thronfolgesituationen in der
zweiten Hilfte des 7. Jh.s im Blick hat, die durch die Ermordung Amnons
(2 Kon 21,24) oder den Tod Josias (2 Kon 23,30) entstanden seien.

Die grundlegende Gestalt der Biicher 1 Sam — 2 Kén 25 habe sodann eine
um die Mitte des 6. Jh.s verfasste Geschichte der Davididendynastie gebildet,
die im Kontrast zu den Kénigshdusern des Nordreiches dargestellt werde. Diese
habe den Untergang Jerusalems als das Ergebnis des kultpolitischen Versagens
der Konige, insbesondere des Manasse, gedeutet. Schliisseltexte seien einer-
seits das Nathanorakel (2 Sam 7,5-16), das David, auch ohne dass er einen
Tempel erbaut habe, die Dauerhaftigkeit seiner Dynastie zusichert, und ande-
rerseits die Notiz von der Begnadigung Jojachins, dem allein der legitime
Thronanspruch gegeniiber allen potentiellen Herausforderern zuerkannt wird:
»Ohne Tempel, ohne Land und ohne Hauptstadt* verweist der Autor dieser
Davididengeschichte allein auf die bleibende Giiltigkeit der Verheifung. Diese
Geschichtskonstruktion sei gescheitert, da in frithpersischer Zeit eine Restitu-
tion der Monarchie nicht erfolgte. Dies erklért fiir den V£, warum nun in nach-
exilischer Zeit die Entwicklung der Geschichtsdeutung sich auf die Ursprungs-
legenden Israels konzentriert habe. ,,Aus der politischen Grundlagendiskus-
sion iiber die Zukunft des nunmehr definitiv kéniglosen judiischen Gemein-
wesens gingen zwei Alternativ-Konzeptionen hervor, die paradigmatische
Bedeutung erlangten: Die eine definiert Israel als substaatliches Gemeinwesen
mit Mose als autoritativer Gestalt, die andere Israel als Stimmeverband mit
Abraham als paradigmatischer Gestalt.” (71)

Die literarhistorische Rekonstruktion des Vf.s ergibt: Das ,Mose-Para-
digma® wird zundchst in der nicht-priesterlichen Mose-Exodus-Erzihlung
(Ex 1-2*; 4,19-22%; 5,1-6,1%; 7,14-12,33.37*; 13,17-14,31%*) entwickelt. Der
V{. deutet den Kontrast zwischen Pharao und Mose symbolisch auf das ,,Prin-
zip“ des unterdriickerischen Staates, der seine Untertanen in Vasallitdt und
Sklaverei zwingt, im Gegensatz zu einer narrativ gefassten ,Grundsatzerkla-
rung®, die Mose als eine allein Gott unterstehende nichtkonigliche Fiihrer-
gestalt eines Volkes versteht, welches den Vasallenstatus ablegt. Die Entste-
hung dieser Fassung der Exoduserzihlung vermutet der Vf. in der Phase der
ausgehenden Saitenzeit unter Necho II. im Umfeld des nach Agypten ver-
schleppten Kénigs Joahas (zwischen 609 und 605). Die Ausgestaltung dieser
Geschichte zu einer ,Exodus-Gottesberg-Erzihlung” (Ex 3f*.18.19,2b—24,3*%)
wurde nach der Theorie des Vf.s nach dem Untergang der juddischen Monar-
chie zur Zeit Gedaljas und unter Einfluss des tempel- und konigskritischen
Jeremia verfasst: Am Gottesberg hat sich nach dieser Erzdhlung eine Theopha-
nie ereignet, es kommt zu einem Akt der Gesetzgebung unter Mittlerschaft des
Propheten Mose und der Selbstverpflichtung des Volkes, das sich hier — ,,ohne
einen Koénig“ — als Israel konstituiert. Damit ist ,staatstheoretisch® ein neues,
antimonarchisches, gegen die Davididen-Erzéhlung gerichtetes Mosepara-
digma entstanden. In der neubabylonischen Zeit wird die Mose-Gottesberg-Er-
zéhlung mit einer Landnahme-Erzéhlung (Dtn 1 — Jos 22*) verbunden, die die
legitimen Siedlungsanspriiche und das Recht auf Teilautonomie und religitse
Selbstbestimmung der v.a. im Gebiet um das Verwaltungszentrum Mizpa an-
sdssigen benjaminitisch-juddischen Bevolkerung begriindet und dabei auch
das din. Gesetz mit umfasst. Dieses wird ohne Riicksicht auf etwaige Vorstufen
in seinem ersten Teil (Dtn 12,1-16,17*) als ,,Abgabenordnung® zur Sicherung
des Heiligtums interpretiert, wihrend der zweite Teil der Amtergesetze
(Dtn 16,18 — 18,22*) als ein ,,Entwurf mit zum Teil utopischen Ziigen"“ (Riiters-
worden) fiir ein Gemeinwesen mit begrenzter Autonomie verstanden wird, der
an den Verfassungsdiskussionen im gesamten 6stlichen Mittelmeerraum zu
partizipieren scheint. Die Synthetisierung von ,David-Paradigma“ und ,,Mose-
Paradigma*® ergibt ein von Ex 1 bis 2 Kon 25 reichendes ,,dtr. Geschichtswerk*,
das u.a. unter Einfiigung bundestheologischer Texte in Ex 24—34, einer erzih-
lerischen Briicke in Num 10,11-36*; 21,10-35, tora-theologischer Texte in Dtn
und Jos sowie in 2 Kén 22,2-23,3.16-25, des Richterbuches (Ri 2-12*) und der
Deutung des Tempelbaus 1 K6n 8fund des Untergangs des Nordreiches 2 Kén 17
die pluriformen Stoffe einer Epochensystematik unterwirft, in welcher der
Epoche des Mose als der der Toraentstehung und -verschriftung sowie der Epo-
che des Josua als der Epoche der Toralektiire quasi die Deutungshoheit iiber die
Geschichte Israels zugewiesen wird.

Spitestens bei der Lektiire dieses Kap. gewinnt man den Ein-
druck, dass die bis dahin noch einigermaBen durch Analysen der
Textkomposition abgesicherte Hypothesenbildung nun allzu sehr
ausufert. Besonders bei der Analyse der Gesetzessammlungen wird
deutlich, dass die Interpretation derselben en bloc im Rahmen eines
Modells, das die Erzahlzyklen ihrerseits in Blécke zerlegt und diese
unterschiedlichen Epochen zuweist, insofern riskant ist, als sie nicht
durch detailgenaue redaktionsgeschichtliche Untersuchungen abge-
sichert wird. Kleinrdumigere Passagen lassen hingegen ein dichteres
Argumentationsgefiige zu, und auch hier kommt der Vf. zu iiber-
raschenden neuen Uberlegungen.

Die (nicht-priesterschriftliche) Jakobs-Erzéhlung (Gen 25-35*), deren mog-
licherweise weit zuriickreichende traditionsgeschichtliche Wurzeln er nicht

leugnet, datiert er in der (relativ jungen) literarisch vorliegenden Form in die
Zeit nach dem Untergang des Nordreiches 722 v. Chr. im Sinne eines politi-
schen Programms, welches den konigslos zuriickgebliebenen Bevolkerungs-
gruppen das Modell einer nach genealogischen Prinzipien geordneten Stam-
mesgesellschaft vor Augen gestellt habe, in deren Zentrum das Heiligtum von
Bethel (vgl. 2 Kén 17,28) gestanden sei, welches nicht als Reichsheiligtum, son-
dern als das alte Heiligtum aus der Erzviterzeit mit Massebe und Altar ver-
sehen nach den Vorstellungen der Autoren als gemeinsames Heiligtum wieder-
belebt und durch den Zehnten der Israeliten (Gen 28,22b) versorgt werden sol-
le. Der Abraham-Isaak-Zyklus (Gen 12-49%), der durch Gen 12,1-4a eingeleitet
wird, habe nun eine weitere Perspektive hinzugefiigt: Abraham sei ,,der para-
digmatische Exilsheimkehrer”, die Erzdhlung bemiihe sich um einen Aus-
gleich mit den Nachbarvélkern und eine Verbindung der nord-israelitischen
mit judédischen Positionen (daher werde die Jakobs-Erzdhlung integriert), sei
aber zugleich ,anti-jerusalemisch” und lehne die dtr. oder ,,aaronitische” Kon-
zeption der Zentralisation des Kultus in Jerusalem ab. Sie vertrete ein ,ge-
schopfliches Ethos”, weise aber das Konzept eines schriftlich fixierten offen-
barten Gesetzes zuriick. Die Vitergeschichte geriere sich somit als ,,anti-dtr. Ge-
schichtswerk”. Sie finde ihre Abrundung in der Josephsgeschichte: Joseph re-
prasentiere die — nach der dtr. Darstellung ,,verschwundenen® — Stimme des
Nordreichs, die Erzdhlung kulminiere in der Unterwerfung Judas unter Joseph.
Dahinter hitten die politischen Interessen Samarias in nachexilischer Zeit ge-
standen.

Eine Integration dieser Paradigmen in der Perserzeit stehe in Opposition
zum Paradigma des dtrG; sie sei nach der Meinung des Vfs durch eine auf
eine Priestergrundschrift und ,priesterliche Texte” zuriickgreifende P-Kom-
position geleistet worden, die den gesamten Darstellungszusammenhang von
Gen 1,1 - Jos 24,29-33 unter Einschluss des Leviticus- und des Numeribuches
umfasse und eine ,integrative Haltung gegeniiber dem ehemaligen Nordreich®
anstrebe, dabei allerdings das Kultmonopol fiir Jerusalem in Lev 17-25* und
fiir die ,Aaroniden” beansprucht habe. Eine Bearbeitung dieses Hexateuchs
habe sich sodann bemiiht, durch Einfiigung einer Reihe von Texten, welche
die Rolle von Sichem thematisieren (Gen 12,6-8*%; 33,20; 35,2-5: 48,21f:
Dtn 11,29-31; 27; Jos 8,30-35; 24,1-28; danach Ri 1.9), eine religitse Assozia-
tion der Israeliten von Samaria an die judédische Gemeinschaft zu erméglichen.
Eine , Tora-Komposition* habe schlieBlich den Pentateuch von den vorderen
Propheten separiert (Ex 4%; 12,21-27; 19,8a.19b; 33,7-11; Num 11,4-35;
Num 12; 16; Dtn 31,14f.23; 34,4b.7b.10-12) und mit diesem den Grundtext ei-
ner sich auf die Torafrémmigkeit griindenden ,, Tora-Republik* geformt, in der
leitende ,,Alteste, Priester und Propheten® gleichermalen an Mose orientiert
sein sollten. Wihrend das Schrifttum des Enneateuchs mit der inneren Ver-
fasstheit Israels befasst gewesen sei, hétten die Biicher Nehemia, Esra und die
Chronikbiicher der Néherbestimmung und Regelung des Verhiltnisses des
nachexilischen Juda nach auBen gedient (das sog. ,Persische Paradigma®).
Nehemia werde hierin als persischer Statthalter zugleich als derjenige legiti-
miert, der ,die Tora de facto politisch umsetzt* (239), allerdings dabei nicht
unumstritten gewesen sei. ,Die Esra-Schrift ist das Dokument der Durchset-
zung der Tora als autoritativer Schrift des nachexilischen Juda.* ,,Esra promul-
giert dieses Dokument und mit der Annahme durch die Bevélkerung wird Juda
zur Tora-Republik.“ Erginzt wird dieses Geschichtshild durch eine perser-
freundliche ,aramédische Tempelbau-Chronik* (Esr 5,1-6,14*), nach welcher
der nachexilische Neubeginn wie auch die Entstehung des zweiten Tempels
auf die Unterstiitzung durch Kyrus II. zuriickgefiihrt wird. Esra- und Nehemia-
buch werden in einer gemeinsamen Komposition vereinigt, welche gegeniiber
dem Konzept der Fiihrung durch den Statthalter und den Priester eine rein
priesterliche Fiihrung in Gestalt des ,Priesters Esra® unterstiitzt, die Artaxer-
xes-Briefe einfiigt und der ,,Verwerfung des monarchischen Juda“ (Esr 4,6—24)
die ,,Apotheose des priesterlichen in Esr 7,2-5.7.9.11-28; 8,1-36" gegeniiber-
stellt. Am Ende der narrativ entwickelten ,staatstheoretischen Reflexionen®
steht der Entwurf eines Tempelstaates in den Chronikbiichern.

Es wére nun ein Leichtes, die vorgelegten Analysen bei ihren
exegetischen Schwachpunkten anzugreifen und so den gesamten
Entwurf mit einem Verriss beiseitezulegen. Der Vf. muss in seiner
Skizze exegetisch mehr behaupten, als er belegen kann. Die Anhénger
der klassischen Urkundenhypothesen wird er ohnehin nicht tiber-
zeugen, aber auch diejenigen, die etwa in dem mit dem Siglum , P*
versehenen Literaturbereich sicherlich zu Recht eine komplexere
literarische Entstehung annehmen, werden die Ansicht des Vfs,
dass nahezu der gesamte ,,Noldecke’sche” Text der ,Priesterschrift*
uno actu et una manu die Hexateuch-Komposition erzeugt habe,
nicht teilen. Gleichwohl, die Verlagerung der iiberlieferungs-
geschichtlichen Uberlegungen M. Noths auf in sich abgrenzbare lite-
rarische Erzihlzyklen, die auf die Erkennbarkeit der politisch-herme-
neutischen Motive ihrer Autoren hin befragt werden, wirft in vieler
Hinsicht neues Licht auf die besprochenen Texte. Dabei versucht der
V1., die ideengeschichtlichen Konsequenzen aus den in der neueren
Forschungsdiskussion entwickelten Modellen der Pentateuchfor-
schung von u.a. E. Blum, T. Rémer, R. G. Kratz, K. Schmid, J. Gertz,
E. Otto zu ziehen und zugleich ein Gesamtmodell der atl. Literatur-
geschichte fiir die Geschichtsbiicher zu entwickeln. Das ist gleicher-
malen mutig wie riskant und reizt zu Widerspruch. Eine Schwierig-
keit des Modells besteht darin, dass die aus den Erzdhlzyklen dedu-
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zierten mutmallichen ,staatstheoretischen® Vorstellungen in ganz
unterschiedlichem Grade elaboriert sind. Zudem ist keineswegs of-
fensichtlich, dass etwa der Schriftgelehrte, der dem Jakobszyklus
seine nunmehr &lteste erkennbare literarische Gestalt gegeben haben
soll, tatsdchlich damit ein politisches Programm zu formulieren im
Sinne hatte. Auch wire in diesem Zusammenhang noch einmal
nach den hier zu diskutierenden altorientalischen Vorstellungen
von einem Staatswesen im Vergleich mit politischen Konzeptionen
in Israel zu fragen. Andererseits ist am Dtn erkennbar, dass ihm in
seinen verschiedenen Schichten unterschiedliche politische Vorstel-
lungen zugrunde liegen, die nicht einfach in einem einzigen ,deute-
ronomistischen” Akt der Komposition konvergieren. SchlieBlich
wird man auch in Rechnung stellen miissen, dass die Kombination
inhaltlich divergenter Rechtssammlungen in einem gemeinsamen
narrativen Kontext mehr iiber die rechtshermeneutischen und politi-
schen Implikationen der sich wandelnden Systematiken aussagt, als
es der Vf. auf 272 Seiten entfalten kann. Das Verdienst der Arbeit be-
steht dennoch darin, eine im Grundsatz richtige und wichtige Fra-
gestellung an die Texte gerichtet zu haben, die die Geschichtserzah-
lungen als Spiegel der Geschichte theologisch-politischer Vorstellun-
gen des Alten Israels erscheinen ldsst.

Miinster Reinhard Achenbach

Boer, Dick: Erlosung aus der Sklaverei. Versuch einer biblischen Theologie im
Dienst der Befreiung. — Miinster: Edition ITP-Kompass 2008. 372 S., kt
€ 24,80 ISBN: 978-3-9809421-6-4

Die Bedeutung der von Dick Boer vorgelegten biblischen Theologie
ist mir in besonderer Weise angesichts des Deutschen Ev. Kirchentags
in Bremen deutlich geworden. Im Kirchentagsflyer war zu lesen: ,,Am
Himmel iiber Bremen steht vom 20. bis 24. Mai 2009 die biblische
Frage ,Mensch, wo bist du?’. Gott richtet sie an die beiden Menschen
im Paradies, nachdem sie vom Baum der Erkenntnis gegessen haben.
Damit beginnt die Geschichte der Freiheit. Seit der Mensch weili, was
gut und was bose ist, tragt er selbst die Verantwortung fiir sein Han-
deln, sein Lassen und Tun.“ Das Leitmotiv, das den Veranstaltungen
des Ev. Kirchentags eine gemeinsame Ausrichtung gegeben hat,
wollte die Geschichte der Freiheit in Erinnerung rufen und diese
wurde mit dem Essen der verbotenen Frucht in Zusammenhang ge-
bracht. B. liest in den Kap. Gen 2 und 3 (unter der Uberschrift ,, An-
thropologie®) eine andere Bewegung: Der Garten, in dem die Men-
schen nach dem Verstdndnis des Kirchentagsflyers zundchst unfrei
waren, ist fiir B. der enteignete Konigsgarten, der ,zu einem Volks-
garten gemacht“ wurde (169). Dort brauchen die Menschen nicht
mehr von ferne auf prachtvolle, aber verbotene Biaume zu schauen.

»Auch und nicht zuletzt gibt es den ,Baum des Lebens’ frei, welchen die
Gétter nach der babylonischen Mythologie den Menschen gerade vorenthalten
haben. Diese Anthropologie legt den Menschen, ,Staub vom Acker’, nicht fest
auf sein Elend, sondern bietet ihm die Perspektive dieses demokratisierten Gar-
tens, wo das Leben fiirstlich® ist — ein Land der Verheifung.“ (169) Das Gebot
lautet jetzt, ,den Erzdhlungen iiber den Menschen, die das Gegenteil suggerie-
ren, keinen Glauben zu schenken® (170). ,,Lass dir diese Erkenntnis der Gnade
nicht mehr abnehmen, lass dir nicht weismachen, dass die eigentliche Erkennt-
nis die Erkenntnis von ,Gut und Bése' ist, die Erkenntnis einer ewigen Ambi-
valenz: du weiBt, dass es nie gut werden wird, weil das nun einmal der ,Natur’
der Wirklichkeit und der ,Natur’ des Menschen widerspricht.” (170f) ,Diese
Anthropologie ist wie die Schépfungserzihlung eine Intervention in die Welt
des Mythos. [...] Darum ,erfindet’ die Bibel in ihrer Anthropologie den Baum
der Erkenntnis von ,Gut und Bése' (der Mythos kennt einen solchen Baum
tiberhaupt nicht) als Symbol eines ,Erkennens’, welches der Befreier-Gott aus-
driicklich nicht gewollt hat!* (186f)

Mit dem Griff nach der verbotenen Frucht, der in der Hoffnung, ,,wie Gott
zu werden®, unternommen wurde, beginnt deshalb nicht die Geschichte der
Freiheit, sondern der Herrschaft infolge der gefahrlichen Illusion der Auto-
nomie. ,Was die Schlange verschwiegen hatte, war, dass ,wie die Gotter' zu
werden, fiir sie (die Menschen) gar keine reale Moglichkeit war. Die Weisheit
der Schlange ist Herrscherweisheit, in zweierlei Hinsicht. Erstens ist es nur der
Herrscher, der Souverin, der die Macht hat, autonom zu sein. Und zweitens ist
es der Herrscher, dem es niitzt, wenn auch die kleinen Leute' anfangen zu glau-
ben, selbst souverin und autonom sein zu miissen, und vergessen, dass sie
dann ihre einzige Chance auf Befreiung preisgeben: miteinander solidarisch
zu werden und zu bleiben.” (185f)

Eindriicklich bewdhrt sich in dieser Auslegung von Gen 2 und 3 das Vor-
haben B.s. Sein Ausgangspunkt ist die Behauptung, die Losung ,Erlésung aus
der Sklaverei®, diese Worte aus einem Lied der niederldndischen Arbeiter-
bewegung, trifen den Kern, um den es in der Bibel geht. ,Nur die Sprache der
Befreiungsbewegung der Arbeiter verbindet diese (Erlosung) mit der Sklaverei,
die in der Exodusgeschichte das auslésende Moment ist, chne welche die Erls-
sung, von der erzdhlt wird, gar nicht verstanden werden kann. Erst von dieser
Erlésung aus der Sklaverei her kann auch biblisch von der Gnade, der Siinde

und der Sinnfrage gesprochen werden: die Gnade, die dem Sklavenvolk wider-
fihrt, wenn sich iiberraschend die Moglichkeit seiner Befreiung offnet; die
Siinde, die darin besteht, dass es den Weg der Befreiung aufgibt; die verzwei-
felte Frage nach dem Sinn des ganzen Unternehmens, die die Hoffnung auf sein
Gelingen zu toten droht.” (5f) B.s biblische Theologie ist der Versuch, in diesem
Sinne die Sprache der biblischen Botschaft zu aktualisieren. ,,Sie ist eine Uber-
setzungsarbeit auf der Suche nach einer Sprache, die Verstdndnis hat fiir das,
was die Welt von heute bewegt, zugleich aber ,bewahrt’, was die biblische Spra-
che in Bewegung gebracht hat.” (3) Die Auslegung von Gen 2 und 3 zeigt bei-
spielhaft die Brisanz seines Unternehmens. Ohne die Erinnerung, dass der Gott
JHWH aus der Sklaverei befreit und es in seinen Geboten und seiner Geschichte
um etwas geht, nimlich der gewonnenen Freiheit im Alltag eine Gestalt zu ge-
ben, sind die groBen Worte wie Gnade, Siinde oder Freiheit in der Gefahr, ihre
Bedeutung zu verlieren. Wenn JHWH verwechselt wird mit den Géttern, die
den Menschen das Leben vorenthalten, wird die Rebellion gegen den Gott, der
befreit, zum Beginn der Freiheitsgeschichte und von der biblischen Vorstellung
von Freiheit — eine Gesellschaft ohne Herrschaft — bleibt nicht viel anderes
iibrig als die freie Fahrt fiir den freien Mann. Die Aktualitét der biblischen Bot-
schaft stellt sich ein durch das fiir den Bestand demokratischer Gesellschaften
notwendige Gespréch iiber die Verwurzelung der Freiheit in unverletzbaren
Menschenrechten und Gemeinschaft stiftenden Regeln.

Den Schwerpunkt der biblischen Theologie B.s bilden Reflexionen tiber die
fiinf Biicher Mose, die Tora, ,,das Grundgesetz des Projektes Israel” (19), das in
den Kap. Exodus, Bund, Schépfung, Anthropologie und Einzug bearbeitet
wird. Ein Kap. ist unter der Uberschrift ,Das real existierende Israel” den vor-
deren und hinteren Prophetenbiichern gewidmet. Auf Tora und Propheten fol-
gen schliefilich zwei Postskripta — mit der Begriindung: ,Die verschriftlichten
Stimmen der Gemeinde sind nicht die Schrift, sondern nach der Schrift, ,Post-
skriptum‘“ (20) —, das eine iiber Paulus und die Gemeinde, das zweite eine
Bildbetrachtung des gekreuzigten Jesus. Ein wiederkehrendes Thema im
ganzen Buch ist die Unterscheidung von Gott und den Gattern. Dabei kommt
B. die Auseinandersetzung mit den modernen Befreiungsbewegungen zu Hilfe:
,Wie hitte ich die Beschaffenheit der gesellschaftlichen Verhiltnisse, in denen
eine Befreiungsbewegung operiert, besser analysieren kénnen als an Hand der
Dreieinheit von ,Okonomie-Politik-Ideologie? (7) Er kann die Offenbarung
des Namens JHWH beschreiben als eine Intervention auf dem Feld der Ideo-
logie. ,,Der Gott der Bibel ist [...] in der Geschichte nur wirksam, um jede Ver-
gottlichung von welcher Wirklichkeit auch immer (ob Kaiser, Fiihrer, Genera-
lissimo oder Dalai Lama) zu verbieten. [...] Was dieser Gott fordert, ist militan-
ter Atheismus, Bekdmpfung von allem, was sich als Gott aufspielt. Harmlos ist
der Atheismus, der behauptet, dass es keinen Gott gibt. Es gibt Gotter in Menge.
Es gibt sie bis heute, auch wenn sie nicht so genannt werden: das Kapital, der
Markt, aber auch die Menschheit a la Feuerbach, die sich wie ein Gott iiber jede
Kritik erhebt und ihre Humanitét riicksichtslos durchsetzt. Da ist praktischer
Atheismus gefragt: diese Gotter sind verwerflich und zu verwerfen.” (9f)

B.s biblische Theologie schlagt einen groBen Bogen und bietet
zugleich viele interessante Detailbeobachtungen. Fiir die Kirchen
genauso wie fiir die akademische Theologie, die gegenwiirtig um
ihre gesellschaftliche Relevanz ringen, ist dieses Buch eine wichtige
Herausforderung.

Uelzen Klara Butting

Reiprich, Torsten: Das Mariageheimnis. Maria von Nazareth und die Bedeu-
tung familidrer Beziehungen im Markusevangelium. — Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht 2008. 336 S. (Forschungen zur Religion und Literatur des
Alten und Neuen Testaments, 223), geb. € 69,00 ISBN: 978-3-525-53086—3

Die in Greifswald angenommene Diss. beschaftigt sich mit dem Vor-
kommen der Mutter Jesu und der Bedeutung familidrer Beziehungen
im Markusevangelium. Was auf den ersten Blick als eine eher an der
Person der Mutter Jesu orientierte Arbeit erscheint, erweist sich bei
nidherem Hinsehen als eine umfassende Darstellung familidrer Bezie-
hungen und ihrer ekklesiologischen Relevanz im MkEv. Die These:
Maria, die Mutter Jesu, steht unter dem Kreuz. Ihre Umschreibung
mit dem Namen Maria und dem Verweis auf ihre beiden Sthne, Jako-
bus und Joses, ohne sie auch als Mutter Jesu zu bezeichnen, ,,gehéort
zum markinischen Konzept des Wechsels von der Herkunftsfamilie
in die familia dei* (14). Aus ihr leitet Reiprich ein Mariageheimnis
ab — analog dem im MkEv vorfindlichen Messiasgeheimnis. Die
These ist originell und bedarf einer eingehenden Begriindung.

Nach einer forschungsgeschichtlichen Einleitung erfolgt zunéchst
eine Besinnung auf das methodische Vorgehen. Der Blick auf das
Evangelium als Ganzes wird ergidnzt mit der Redaktionskritik, um
die markinische Theologie zu erfassen. Synchrones und diachrones
Vorgehen sind somit aufeinander abgestimmt. Aufierdem wird das
Motivfeld Familie in den Blick genommen und mit Hilfe der Sozial-
geschichte und der Kulturanthropologie erhellt. Eine metaphorische
Betrachtungsweise mit Hilfe der Metapherntheorie lehnt R. fiir sich
ab, weil Markus das Motiv des Familienwechsels an der leiblichen
Gestalt der Maria verdeutliche und konkrete Familienzerwiirfnisse
in Blick nehme. Diese Vorentscheidung ist nachvollziehbar, hat aber
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den Nachteil, dass die Frage einer das Historische iiberschreitenden
Lesestrategie in den Hintergrund tritt.

Die Arbeit umfasst zwei groe Hauptteile: Textanalyse und Themenschwer-
punkte. Im ersten Hauptteil , Textanalyse“ werden fiir die Thematik zentrale
Texte aufgegriffen und einer entsprechenden Analyse unterzogen. Unter dem
Stichwort ,,Familie in Konfliktsituationen“ sind es folgende Texte: Mk 1,16-20;
3,20f.31-35; 6,1-6a; 10,28-31; 13,12; 15,40£,47; 16,1. Es folgt dann ein Ab-
schnitt ,Familie vor ethischen Fragen“ mit diesen Texten: 7,9-13; 10,2-12.19;
und letztlich ein Abschnitt , Familie in eschatologischer Perspektive”, in dem
Mk 12,18-23 behandelt wird. Die jeweiligen Einzeltexte werden mit Blick auf
Kontext und Struktur beschrieben und anschlieBend redaktionskritisch analy-
siert,

Auffallend ist, dass sowohl die Erzihlung von der Auferweckung der Toch-
ter des Jairus (Mk 5,21-24.35-43) als auch die von der Heilung des epilepti-
schen Knaben (Mk 9,14—-27) nicht behandelt werden, obwohl diese beiden Er-
zéhlungen mioglicherweise einen familidren Beziehungskonflikt aufgreifen
und diesen einer Losung zufiihren — zumindest hétte dieser Frage nachgegan-
gen werden sollen.

Im zweiten Hauptteil werden folgende thematische Schwerpunkte behan-
delt: Die leibliche Familie Jesu, Maria in der markinischen Passion, das Motiv-
feld Familie und das Motivfeld Familie und Maria von Nazaret. In den einzel-
nen Themenschwerpunkten werden zeitgeschichtliche, sozialgeschichtliche
und kulturanthropologische Aspekte von Familie umfassend dargestellt. In
der Gesamtschau ergibt sich fiir R. das Bild einer familia dei, in die die Nach-
folge fiihrt, die nicht mehr durch verwandtschaftliche Beziehungen definiert
wird, sondern aufgrund eines positiven Verhiltnisses zu Jesus. Dabei ergibt
sich, dass dies hédufig zum Konflikt mit der Herkunftsfamilie und letztlich zur
Trennung von ihr fithrt bzw. fiihren kann. Maria fungiert hier zundchst als
»Distanzfigur® und die Familie Jesu als ,Negativfolie zur christlichen Ge-
meinde® (66). Als Lohn der Nachfolge winkt die neue Gemeinschaft der
familia dei. Die Trennung von der Familie habe fiir Markus und seine
Gemeinde ,.existentielle und identititsbhildende Bedeutung® (74).

Das vorrangige Interesse des Evangelisten liege beim Familienwechsel. Es
gehe ihm darum, die neue Familie als familia dei zu beschreiben. Dies lasse auf
ein besonderes Interesse bzgl. der realen Situation der Gemeinde schlieBen.
Das Motiv sei letztlich ekklesiologisch. Die Gestalt der Maria gewinne darin
herausragende Bedeutung. Sie, die sich zunichst Jesus gegeniiber abweisend
zeigt (vgl. Mk 6,3), steht letztlich unter dem Kreuz und damit in der Nachfolge.
Maria diene Markus somit zur ,paradigmatischen Ausgestaltung des Motivs
Familienwechsel® (290).

Dieses imposante Bild steht und féllt mit der These, dass die in
Mk 15,40 erwidhnte Maria die Mutter Jesu ist, die Mutter Jesu also
unter dem Kreuz steht. Diese Position wird in der Forschung ver-
einzelt vertreten; die Mehrheitsmeinung sieht dies bis heute anders.
Der Textbefund ist relativ eindeutig. In Mk 15,40 wird ,Maria,
die des Jakobus des Kleinen und des Joses Mutter" erwihnt, in
Mk 15,47, Maria, die des Joses“ und in Mk 16,1 ,Maria, die des
Jakobus®. In allen drei Féllen —so R. — handelt es sich um die gleiche
Person. Maria werde statt {iber ihre Beziehung zu Jesus tiber eine Aus-
wabhl ihrer anderen S6hne niher bestimmt und somit ihre Anwesen-
heit unter dem Kreuz chiffriert (163). Deshalb spricht R. von dem
»Mariageheimnis®.

Das Problem ist die Variation der Namen. Die Variation — so R. —
sei eine bewusste textpragmatische Absicht des Evangelisten, der da-
mit die Aufmerksamkeit des Lesers auf diese Maria richte und eine
Verbindung zu Mk 6,3 herstelle (84). Nach Markus steht die Mutter
Jesu unter dem Kreuz. Dies trifft sich mit der johanneischen Tradition
(vgl. Joh 19,25). Wo der urspriingliche Ort der Namensliste zu finden
ist, bleibt letztlich auch fiir R. ungeklirt. Entweder fand sie sich in der
Ostererzidhlung oder sie gehért urspriinglich in die Kreuzesszene
(85-86). R. favorisiert letztere Losung und ist iiberzeugt, die histori-
sche Maria gehorte bereits vor Ostern zur Jesusbewegung und stand
unter dem Kreuz (294—296).

Die These ist auf den ersten Blick bestechend und hat manche Ar-
gumente fiir sich — insbesondere das der Namensgleichheit mit
Mk 6,3. Dennoch bleiben offene Fragen. Lésst sich ,Jakobus der
Kleine“ mit dem Herrenbruder identifizieren? Der Hinweis, Jakobus
werde als einer , dieser Kleinen, die an Jesus glauben®* (Mk 9,42) dar-
gestellt (so: 157—158) und so sein besonderer Status als Kopf einer
einflussreichen, hierarchisch strukturierten Gemeinde relativiert
(158), klingt nicht iiberzeugend. Auch scheint es eher konstruiert,
die markinische Gemeinde in einen Gegensatz zur Gemeinde in Jeru-
salem zu bringen. Der offensichtlich im MkEv vorhandene Gegensatz
Galilda — Jerusalem ldsst nicht ohne Weiteres auf innerkirchliche
Auseinandersetzungen schliefien.

Insgesamt aber wird hier ein eindrucksvolles Bild von der Bedeu-
tung Marias, innerfamilidrer Beziehungen und deren ekklesiologi-
scher Relevanz im MkEv entworfen. Folgerichtig schlieBt die Arbeit
mit Impulsen fiir ein protestantisches Mariabild. Diese bieten zwar

keine entfaltete Mariologie; dennoch wird hier ein Bild von Maria ge-

zeichnet, das wichtige Aspekte — wie etwa Maria als Garantin von

Passions- und Osterbotschaft, als Vorbild in der Nachfolge oder als

Mutter im Glauben — aufzeigt, die das 6kumenische Gespréich iiber

Maria befruchten kénnen.

In Bezug auf die Textanalysen seien noch einige Anmerkungen er-
laubt:

e Es ist nicht ganz einsichtig, wieso die Familie mit Mk 3,21 die
Reihe der Versuche, Jesus gewaltsam festzusetzen, erdffnet (so:
46). Bereits in Mk 3,6 wird der Leser damit vertraut gemacht,
dass die Pharisder zusammen mit den Herodianern den Beschluss
fassen, Jesus zu vernichten. Die Familie Jesu steht wohl kaum am
Anfang dieser Entwicklung (so: 49), wird aber von ihrem ersten
Auftreten an in die Nahe der Gegner Jesu gebracht. Die Hinwen-
dung der Mutter Jesu zur Jesusbewegung noch vor Ostern muss
R. aus ihrer Anwesenheit unter dem Kreuz erschlieBen. Dies im-
pliziert ein historisches Urteil. Solche Urteile aber sind immer mit
Unsicherheiten behaftet.

e Worin die Ahnlichkeit im Aufbau der Nazaretperikope (Mk 6,1-6a)
mit Mk 2,23-28 (Streit mit den Pharisédern iiber das Ahrenrupfen
am Sabbat) liegt und warum darin méglicherweise ein Kontrast
zwischen Nazaret und Kafarnaum gezeigt wird (so: 59), ist nicht
klar. Mk 2,23-28 steht allenfalls indirekt im Zusammenhang mit
Kafarnaum. Méglicherweise liegt hier auch ein Druckfehler vor,
und es sollte auf Mk 1,23-28 — die Erzdhlung von der Austreibung
eines Dédmons in der Synagoge von Kafarnaum — verwiesen wer-
den.

e Ob Mk 10,28-31 eine selbststandige Einheit ist (69), ist zu dis-
kutieren. Uberlieferungsgeschichtlich mag dieses Urteil zutreffen;
im Sinne der markinischen Redaktion wohl kaum. Die literarische
Verkniipfung von Mk 10,30 mit 10,17 mittels des Stichwortes
»ewiges Leben“ spricht eher dagegen.

e In einem Punkt widerspricht der Rez. R. entschieden. Die Oster-
perikope bestétigt weder das partielle Versagen der Frauen, noch
findet das MkEv keinen befriedigenden Abschluss (so: 87). Viel-
mehr sind Furcht, Schweigen, Zittern und Entsetzen Elemente ei-
ner Theophanie, die darauf hinweisen, dass die Frauen am leeren
Grab gottlicher Wirklichkeit und Macht begegnet sind. Der Ver-
weis auf Galilda ist textpragmatisch als Aufforderung an die Leser
zu verstehen, das Evangelium noch einmal zu lesen und Jesus von
Nazaret in seinem Wirken in Galilda als den zu begreifen, der er
ist: Jesus Christus, Sohn Gottes (Mk 1,1). Insofern findet das
MKkEv mit Mk 16,8 seinen sinnvollen Abschluss. Unter dieser Vor-
aussetzung gewdnne das von R. postulierte Mariageheimnis sogar
an theologischer und ekklesiologischer Sprengkratft.

Diese kritischen Anmerkungen schmélern nur unwesentlich den
Gesamteindruck. Insgesamt bleibt die Arbeit eine eindrucksvolle und
anregende Darstellung Marias, der Mutter Jesu, und innerfamilidrer
Beziehungen im Markusevangelium und deren ekklesiologischer
Relevanz.

Mainz Rainer Dillmann
The Resurrection of Jesus in the Gospel of John, hg. v. Craig R. Koester /
Reimund Bieringer. — Tibingen: Mohr Siebeck 2008, 358 S. (Wissen-

schaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament, 222), geb. € 89,00
ISBN: 978—3—16—-149588—5

Die Bedeutung und der Facettenreichtum der Auferstehungsthematik
geben dem narrativen Verlauf und der theologischen Kernbotschaft
des Johannes-Evangeliums ihre besondere Gestalt und Aussage. In
den Ich-bin-Worten wird das christologische Verstindnis der Person
Jesu mit der Wendung ,,Auferstehung und Leben” (Joh 11,25) zusam-
mengefasst. Stirker als die Synoptiker verbindet Johannes die An-
kiindigung des Kreuzestodes Jesu schon mit der Erwartung der Auf-
erstehung (so in Joh 1,36; 3,14-16; 10,15.17—18; 11,51-52; 12,32): Tod
und Auferstehung formen eine soteriologische Einheit, in der sich die
gesamte Sendung Jesu kondensiert. Die Frage nach dem Glauben der
Jinger an die Auferstehung (Joh 2,22; 6,40.47; 11,25-26; 14,28-29)
macht den ekklesiologischen Gehalt der Thematik deutlich und weist
auf die lebenspraktischen Konsequenzen in der Nachfolge hin. Mit
der Erwartung einer Auferstehung der Toten am letzten Tag
(Joh 5,25-29; 6,39—40.44.54) ist schlieBlich ein eschatologisches
Moment ins Evangelium eingebracht, das nach dem Zueinander von
prisentischen und futurischen Auferstehungsmotiven fragen lésst.
Schon im Verlauf der narrativen Entfaltung und nicht erst mit den
Ostererzahlungen am Ende erscheint die Thematik der Auferstehung
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als Grundmovens der literarischen Gestaltung und als Grunddatum
der theologischen Gesamtkonzeption des Johannes-Evangeliums.
Die durchwegs von namhaften Autoren verfassten 13 Artikel des
vorliegenden Sammelbd.es entstammen der Forschungsarbeit einer
Seminargruppe zum johanneischen Schrifttum der Society of New
Testament Studies (SNTS). In ihrer Summe bilden die einzelnen Bei-
triige ein versiertes, methodisch wie inhaltlich reichhaltiges Kompen-
dium zur Bedeutung der Auferstehung im Johannes-Evangelium.

Am Beginn des Buches steht mit der Untersuchung von Harold W. Attridge
(1-19) eine Sichtung und Analyse aller fiir die Auferstehungsthematik relevan-
ten Texte. Die in der Forschung teils redaktionskritisch, teils unter Vorausset-
zung einer eschatologischen Rahmung des Evangeliums (2—4) geloste Span-
nung zwischen einer in Jesus bereits realisierten (Joh 5,24; 11,25-26) und
doch zukiinftig noch ausstehenden Auferstehung der Christen (Joh 5,28-29;
11,24) resultiert fiir Attridge aus dem Anliegen des Evangelisten, die Bedeu-
tung der Auferstehung Jesu fiir das Leben der Gemeinde herauszustellen. In
einem von Liebe und Vergebung geprigten, geisterfiillten Leben der Christen
sprechen sich der Glaube an die Auferstehung Jesu prisentisch und die damit
verbundene Hoffnung auf die eschatologische Vollendung futurisch aus
(16—19).

Die jeweils inhaltliche Beziehung der Auferstehungsthematik zu anderen
theologischen Topoi des Johannes-Evangeliums — zur Inkarnation, zu den Zei-
chen und Wundern Jesu, zum Kreuz, zur Heimkehr Jesu zum Vater und zur
Siindenvergebung — untersuchen die einzelnen Beitrdge von John Painter
(21-46), Craig R. Koester (47-74), Udo Schnelle (127—151), Reimund Bieringer
(209-235) und Johannes Beutler (237—251). Die Auferstehung ist Klimax und
Erfiillung der in der Inkarnation begonnenen Erlésung der Welt (43). In den
Zeichen und Wundern (vgl. etwa die Auferweckung des Lazarus, Joh 11,1-45)
verdichtet sich die Bedeutung des Todes und der Auferstehung Jesu. Die Zei-
chen vertiefen den Glauben an die prasentische Wirkméchtigkeit Jesu (72), die
in der Auferstehung begriindet liegt. Dabei wird die Bedeutung des Todes und
der Menschwerdung Jesu durch die Auferstehung nicht relativiert: ,,For John,
true death and true life coincide on and in the cross, since for him incarnation,
crucifixion and resurrection form a unity; genuine dying and real resurrection
are the presupposition for genuine life and vice versa.“ (149) In seiner Heim-
kehr zum Vater eréffnet der Auferstandene den Jiingern eine neue Beziehung
zu Gott und zueinander (232): Die Einheit der Jiinger wurzelt in der Einheit
von Vater und Sohn und findet ihre gemeinschaftsstiftende Mitte im erhohten
Herrn (234). Die den Jiingern iibertragene Autoritét, Siinden zu vergeben, zeigt
diese geistgewirkte Prisenz des Auferstandenen unter ihnen an (238).

Der Einzelanalyse von Texten zur Auferstehungsthematik widmen sich die
Beitréige von Jean Zumstein zu den Abschiedsreden (103-126) und Sandra M.
Schneiders zu den Ostererzihlungen in Joh 20 (153-176). Mit der Oster-Prolep-
sis (105) deuten die Abschiedsreden bereits vor der Passion den Tod Jesu als
Heimkehr zum Vater (125). Nach der Auferstehung weisen Maria Magdalena
und Thomas (172-173) auf die — zwar verinderte, aber doch bleibende — Erfahr-
barkeit Jesu im Leben der Gemeinde (Joh 20,17) und in der perstnlichen, auch
sakramental vermittelten Erfahrung des Einzelnen hin (Joh 20,27-29).

Die Studien von Jesper Tang Nielsen zur leserrelevanten Funktion der Auf-
erstehung (177-208), von R. Alan Culpepper zur realisierten Eschatologie als
Erfahrung der johanneischen Gemeinde (253-276), von Hans-Ulrich Weide-
mann zur Verbindung von Liturgie und Eschatologie (277-310) und von Martin
Hasitschka zu den Auferstehungserscheinungen in Joh 21 (311-328) zeichnet
ein jeweils synthetisierender Blick auf das theologische Gesamtprofil des Jo-
hannes-Evangeliums aus. In zeitiiberdauernder Schriftlichkeit bewahrt das
Evangelium das Zeugnis der Apostel auf und fiihrt — seinem theologischen
Selbstverstindnis und Anspruch nach — den Leser zur Begegnung mit dem
Auferstandenen (206). Die Gemeinde vergegenwirtigt in der Liturgie den Tod
und die Auferstehung Jesu und wird — in der Erfahrung dieser liturgisch reali-
sierten Eschatologie (307) — zu einem vom Geist und der Gegenwart Jesu erfiill-
ten Leben animiert und zum Zeugnis vor der Welt bewegt (276). Joh 21 blickt
auf die Nachfolge der Jiinger, die im Ruf des Auferstandenen wurzelt, sich aus
dem Glauben an die Présenz Jesu im gemeinsamen Mahl speist und von seiner
bleibend verborgenen Gegenwart getragen weil (327).

Besondere Beachtung verdient die Interpretation der Auferwek-
kung des Lazarus (Joh 11) im Licht einer narrativen Hermeneutik
von Ruben Zimmermann (75-101). Die Erzdhlung weist — etwa durch
den Tétungsbeschluss des Hohen Rates (77—78) — auf den Tod und
das Begriibnis Jesu voraus. Gleichzeitig wird die Auferweckung des
Lazarus theologisch durch die Selbstprésentation Jesu als ,,Auferste-
hung und Leben* mit dem Ostergeschehen in Beziehung gesetzt (76).
Die prédsentische Form der Selbstvorstellung Jesu (¢yd eiw) richtet
sich gegen ein nur futurisches Verstéindnis der Auferstehungshoff-
nung. Mit der Frage an Martha (Joh 11,26) verweist die Erzahlung
den Leser auf den Glauben an die Wirkméchtigkeit Jesu (84) ange-
sichts der real geschilderten und formlich spiirbaren Wirklichkeit
des Todes (99). Die einzelnen Charaktere reprisentieren die Inhalte,
aber auch Defizite dieses Glaubens. Wihrend das Bekenntnis der
Martha die rein kognitive und das Vertrauen der Maria die aus-
schlieBlich emotionale Seite des Glaubens an die Auferstehung ver-
anschaulichen (90-95), steht dem Leser mit Lazarus der Prototyp ei-

ner gldubigen Existenz vor Augen (95-97): Er hort die Stimme Jesu,
folgt ihr und stellt damit das Vertrauen auf Jesus im Angesicht des
Todes dar. Der Glaube an die Pridsenz Jesu modifiziert die Wahrneh-
mung des Sterbens und fiihrt zur vertrauensvoll furchtlosen Gestal-
tung des Lebens — gegen oder iiber allen Tod hinaus (100).

Der Sammelbd. beeindruckt durch die Vielfalt der behandelten
Themen, die Anwendung unterschiedlicher — narrativer, diachroner
oder synthetisch ausgerichteter — methodischer Verfahrensweisen
und das gleichbleibend hohe Niveau der Beitrige. Einzeln und zu-
sammengenommen verdeutlichen und konkretisieren die Artikel die
pragende Zentralitdt der Auferstehungsthematik im Johannes-Evan-
gelium. Gerade in der wechselseitigen Bezugnahme und Bestitigung
der einzelnen Analysen zeichnen sich im Lauf der Lektiire gemein-
same Forschungsertrige ab. Wiederholt wird die Auferstehung als
gestaltgebende Mitte der narrativen Entfaltung des Johannes-Evange-
liums herausgestellt (vgl. etwa 13, 104-106, 125, 133-145, 192-197,
277-278, 312—-323), auf welche die Zeichen und Wunder Jesu verwei-
sen und die im Prolog und in den Abschiedsreden gleichermalien
vorausgesetzt wird. Detailliert weist das Werk die inhaltliche Ver-
wobenheit der Auferstehungsthematik mit anderen zentralen Theo-
logumena nach (vgl. 21-25, 43-46, 148-150, 238-243): So vollendet
die Auferstehung den in der Inkarnation grundgelegten Schopfungs-
plan Gottes, weist damit auf das eschatologische Ziel der Welt und
des Menschen hin und prégt — liturgisch, kerygmatisch wie ethisch
— das Selbstverstindnis und Leben der Jiingergemeinschaft
(268-276).

Das Werk geht aus der jahrelangen Forschung und dem konzen-
trierten Gespriich einer Arbeitsgruppe internationaler Exegeten her-
vor. Hieraus ergibt sich das womdglich einzige Desiderat: Dieser Ent-
stehungsrahmen und die damit verbundene fachliche Auseinander-
setzung hitten sich — etwa in Form einer die Diskussionsschwer-
punkte nachzeichnenden Einfithrung oder eines die wesentlichen
Ertrdge zusammenfassenden Ausblicks — in das Buch einbringen las-
sen und den wissenschaftlichen Diskurs bereichert. Gerade die the-
matische Fokussierung des Sammelbd.es legt eine — nun dem Leser
iiberlassene — Vernetzung und wechselseitige Profilierung der Einzel-
studien nahe. Doch stellt dieser Wunsch den Wert des Buches nicht
in Frage, sondern resultiert gerade aus seiner unbestrittenen Relevanz
und Reichhaltigkeit.

Trier Hans-Georg Gradl

Metzner, Rainer: Die Prominenten im Neuen Testament: Ein prosopographi-
scher Kommentar. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2008. 695 S. (No-
vum Testamentum et Orbis Antiquus / Studien zur Umwelt des Neuen
Testaments, 66), In € 84,00 ISBN: 978—-3-525-53967—5

Bisher griff man fiir Informationen zu Einzelgestalten im NT zu einem

der vielen Bibellexika und hatte damit die nétigen Informationen. Im

Vergleich zu den meist knappen Eintrdgen der Lexika ist der vorlie-

gende Bd. grundlegend anders aufgebaut. Mit den ,,Prominenten® im

NT sind weder die im NT herausragenden Gestalten gemeint noch

Gestalten, die in der Auslegungs- und Kirchengeschichte eine brei-

tere Wirkungsgeschichte entfaltet haben, sondern Personen, die

auch im antiken Sinne gesellschaftlich prominent waren, d.h. zu
den Eliten der Gesellschaft gehorten:

,.Sie haben einen bevorzugten Zugang zu den privilegierten Bereichen 6f-
fentlicher Aufmerksamkeit. Sie bilden das Establishment, d.h. die aus der
,Masse‘ der Normalbtirger herausgehobene Fiihrungselite, die 6konomische,
politische, gesetzgeberische und wertsetzende Herrschaft bzw. Macht besitzt.
Thnen kommt eine erhdhte Aufmerksamkeit zu, weil sie neben Prominenz
auch mit Ansehen, Reputation und Ruhm ausgestattet sind.” (13)

Die Auswahl liegt von der biblischen Einsicht her nahe, dass das
Evangelium auch in den geachteten Kreisen der Oberschicht Einfluss
gewinnen konnte (weitere Griinde und Konsequenzen aus der Dar-
stellung auf S. 14f). Nicht behandelt werden Personen, die erst in
der christlichen Sozialgeschichte im engeren Sinn prominent gewor-
den sind, da sich ihr Name erst in Verbindung mit einer fortschreiten-
den christlichen Wirkungsgeschichte herausgebildet hat. ,Die Pro-
minenten, die in diesem Buch aufgefiihrt werden, gehdren zur ndhe-
ren Umwelt, zur Zeit- und Kulturgeschichte des NT. Thren Einfluss
auf das frithe Christentum und ihre Rolle im NT zu beschreiben, ist
das Ziel dieser Arbeit.“ (21; zur Auswahl und unterschiedlichen De-
finitionen von Prominenz ferner 16—20) Die gebotenen prosopogra-
phischen Angaben betreffen Herkunft, Besitz und Status von Einzel-
personen.

M. bietet dabei keine systematische Zusammenstellung aller An-
gaben zu einer prominenten Gestalt im Sinne eines Eintrags im Bibel-
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lexikon: Vorkommen im NT und in auBerbibl. Quellen, biographi-
scher Aufriss, ggf. Referat einzelner ntl. Vorkommen, Bedeutung im
NT und dariiber hinaus. Vielmehr geht es um einen Kommentar zu
den einzelnen Vorkommen (,,prosopographische Informationen, die
der Interpretation der [...] biblischen Texte dienen sollen®, 16), so-
dass auch mehrere Vorkommen in einem ntl. Buch nicht zusammen
behandelt werden. Nach der jeweils einfithrenden Profilskizze der
Person bieten M.s Kommentare keine vollsténdige Exegese der Texte.
.»Sie stellen sich nur der Frage, in welchem Licht die genannten pro-
minenten Personen im Text gedeutet werden.” (16)

M. folgt dem Aufriss des NT. Im MkEv erscheinen acht Prominente
(23—139), im MtEv 13 (140-95), im LkEv 19 (196-298), im JohEv sieben
(299-340) und in der Apg 36 (341-555). Freilich kénnen die Zahlen nicht ad-
diert werden, da z.B. Pilatus in allen fiinf Blichern erscheint, teilweise mehr-
fach in einem Buch behandelt wird und daher im Sinne eines prosopographi-
schen Kommentars auch mehrfach besprochen wird. Um Auswahl und Vor-
gehensweise zu verdeutlichen, fiihre ich im Folgenden alle besprochenen Pro-
minenten in zwei Evangelien auf:

Bei Mk geht es um den Synagogenvorsteher Jairus in Mk 5,21-24. 35—43;
Herodes Antipas, Herodias und ihre Tochter (6,14—29), nochmals um Herodes
(,Der Sauerteig des Herodes“ [Antipas] Mk 8,15); den Kaiser (Tiberius)
Mk 12,13-17; den Gréuel der Verwiistung (Caligula) Mk 13,14; den Hohe-
priester (Kaiphas) Mk 14,53-64 (mit einem Exkurs iiber die Hohenpriester);
den Statthalter Pilatus Mk 15,1-5 (mit Exkursen iiber die Statthalter, die Ritter
und iiber Pilatus in der kirchlichen Legendenbildung); den Aufriithrer Barabbas
Mk 15,6—-15 und den Ratsherrn Josef von Arimatida Mk 15,4247,

JohEv: Der Ratsherr Nikodemus 3,1-12; Nikodemus — ,einer von ihnen“
Joh 7,50-52; der Hohepriester Kaiphas und sein Rat Joh 11,47-53; Hannas und
sein Schwiegersohn Kaiphas Joh 18,12-14,19-24; Pilatus, Barabbas und der
Kaiser Joh 18,28-19,16a; Pilatus und die Kreuzesinschrift 19,19-22; Josef von
Arimatéda und Nikodemus Joh 19,38—42.

Im Rom geht es um den Stadtverwalter Erastus (16,23; auch zu Erastus
in Apg 19,22 und 2 Tim 4,20); im 2 Kor um Konig Aretas IV. und seinen
Ethnarchen (11,32); im Phil um Kaiser Nero (4,22), im 1 Tim um Pilatus
(6,11-14) und in der JohOffb um ,,unser Herr und Gott“ — Domitian 4,11 (bei
entsprechender Datierung! Geht es wirklich um einen bestimmbaren Kaiser
oder um die sich in diesem Amt verkérpernde widergéttliche Macht?), Nero
redivivus in 13,3.12.14.18; 15,2; 17,8.11f.16 (zudem Angaben zur Nero-redivi-
vus-Sage und zur Zahl 666) und die sieben Konige aus Offh 17,9-11.

Weitere Exkurse gelten den Senatoren (222f), dem Begriff , Freund des Kai-
sers” (327f, im Zusammenhang von Joh 18,28-19,16a), den Dekurionen (431f)
sowie dem Prokonsulat des Gallio in Korinth (445f). Fiir Pilatus, seine Frau,
Salome, Josef von Arimatéa, Nikodemus und Gamaliel wird auch die nachbibli-
sche Wirkungsgeschichte skizziert. AbschlieBend bietet M. eine instruktive
»Stratigraphie der Prominenz* (625—37). Detaillierte Literaturangaben (638—77)
sowie Stellen, Namen- und Sachregister beschlieBen den Bd.

Der Vorteil von M.s Vorgehensweise ist, dass die Prominenten in
ihrem jeweiligen Kontext behandelt werden und so die Funktion
ihrer Erwéhnung in den Blick gerdt. Nachteilig ist, dass im NT mehr-
fach vorkommende Gestalten auch mehrfach im Bd. erscheinen (wie
z.B. Pilatus an elf Stellen), sodass keine Synthese im Sinn von Die
Prominenten im NT entsteht. Daher eignet sich der Bd. nur bedingt
als Nachschlagewerk.

Neben interessanten Einsichten in die soziale Schichtung des
Urchristentums (die Fiille der behandelten Figuren macht deutlich,
»dass prominente Personen weit mehr im Blickfeld der ersten
Christen standen, als man meint. Das Evangelium besali die Kraft,
Statusgrenzen von Elite und Nicht-Elite zu tiberwinden und Reiche
und Arme in der Gemeinde Gottes wechselseitig voneinander pro-
fitieren zu lassen®, 14), in die gesellschaftliche Wahrnehmung der
ntl. Autoren und ihr Darstellungsinteresse sowie in die historische
Verankerung der ntl. Ereignisse in ihrer Umwelt (,dass die Ge-
schichte Jesu und die des Christentums sich nicht in einem luftleeren
Raum abspielen, sondern mit der Geschichte des jiidischen Volkes
und mit der Profangeschichte verzahnt sind“, 13) wird man den Bd.
bei der Exegese der einzelnen von M. behandelten Stellen heranzie-
hen und jeweils priifen, inwieweit seine iiber andere Kommentare
weil hinausgehenden Angaben neben interessanten Hintergrund-
informationen jeweils zur Erhellung der Stellen beitragen.

Aus der obhigen Aufstellung wird ebenfalls ersichtlich, dass auch
namentlich nicht erwihnte Gestalten behandelt werden, so z.B. die
rom. Kaiser Tiberius und Caligula im MkEv. So korrekt diese und an-
dere historische Identifikation sein mégen, ist doch zu fragen, ob sie
dem Anliegen des Evangelisten oder des Sehers Johannes gerecht
werden, denen es anscheinend weniger um die konkrete Person ging
(auf die Nennung des Namens wird wohl bewusst verzichtet), son-
dern um das Amt an sich. Wenn z.B. die Purpurhéndlerin Lydia
(Apg 16,14£.40) zu den Prominenten gerechnet wird (417-26), kann
man fragen, mit welchen Griinden (auBer praktischen Erwédgungen)

Gestalten wie Petrus als mittelstdndischer Fischereiunternehmer
vom See Genezareth oder der romische Biirger, Diasporapharisder
und Schriftgelehrte Saulus von Tarsus nicht dazugehoren. Folgt M.
hier konsequent seinen eigenen Kriterien (16—21)7

Fazit: M. legt einen griindlich gearbeiteten, umfassenden Bd. vor,
der trotz einiger Anfragen eine Fiille von interessanten Informationen
und Einsichten im Detail enthédlt und neues Licht auf mehrere iiber-
greifende Fragestellungen wirft. Die enorme Leistung des einen
Autors gewdhrt dabei die Einheitlichkeit und verhindert Uber-
schneidungen, soweit sie sich bei dem gewéhlten Aufriss vermeiden
lassen.

Abzuwarten bleibt, wie die Behandlung der Prominenten und an-
derer Gestalten im NT in der bald erscheinenden, auf dreifiig Bde.
konzipierten Encyclopedia of the Bible and Its Reception (Berlin:
New York: W. de Gruyter) ausfallen wird (vgl. den Artikel von E. J.
Schnabel zu Apollos unter www.degruyter.de/ebr; unter ,Sample
Articles®).

Bergneustadt Christoph Stenschke

Kirchengeschichte

Dunderberg, Ismo: Beyond Gnosticism: Myth, Lifestyle, and Society in the
School of Valentinus. — New York: Columbia University Press 2008. 307 S.,
geb. $ 50,00 ISBN: 978—-0-231-14172-7

Der Titel ,,Beyond Gnosticism* gibt an, wie der Vf. in seiner Unter-
suchung den Komplex einordnet, der klassisch als ,,valentinianische
Gnosis” bezeichnet wird. Seit Beginn der 90er Jahre haben mehrere
Untersuchungen gezeigt, dass die frithen Vertreter der valentinia-
nischen Gnosis, Valentinus, Ptolemius, Herakleon und der Magier
Markus, kein gemeinsames Profil zeigen, wie man es von einer ein-
heitlichen gnostischen Schule erwarten konnte. Dies hat zu einer ver-
breiteten Dekonstruktion der valentinianischen Gnosis gefiihrt. In der
vorliegenden Untersuchung sucht Dunderberg daher wieder nach ei-
nem Zusammenhang der Lehren, die den Valentinianern zugeschrie-
ben werden. Zu den Quellen aus der Gnosis-Dokumentation bei Vol-
ker (vgl. dazu auch die quellenkritische Zusammenfassung 197-201)
zieht er neben koptischen Schriften aus Nag Hammadi (OrPl, EV,
TracTrip, Rheg, EvPhil, 1 Apc Jac, Inter, Exp Val) auch einen ausfiihr-
licheren doxographischen Bericht der valentinianischen Kosmologie
in Methodius’ Traktat De libero arbitrio fiir seine Untersuchung heran
(8; 67—72). Er ordnet die Schule Valentins dem pluralen Komplex des
Christentums im 2. Jh. zu. In diesem ,Laboratorium® christlicher
Theologie (Markschies) mochte D. die valentinianische Schule zu
Recht nicht mit der seit Irenédus iiblichen héiresiologischen Nomen-
klatur ,,Gnosis" bezeichnet wissen.

Im ersten Teil seines Buches (35-74) geht D. in Valentins Fragmenten (v. a.
1, 4 u. 8) dessen Genesis-Exegese nach. Sie zeigt eine auffillig positive Sicht der
Schipfung. Der Mensch ist als unsterbliches Wesen dazu bestimmt, sich die
Schopfung und mit ihr auch den Tod untertan zu machen (vgl. die Anspielung
auf Gen 1,26—28 in Frg. 4, 38). Der Kosmos ist der Ort, an dem die unsterblichen
Wesen fiir das ewige Leben erzogen werden. Dazu ist Adam als erster Mensch
mit parrhésia, der freien Rede, ausgestattet, einem philosophischen Ideal, von
dem D. vermutet, dass es auch in der valentinianischen Schule praktiziert wur-
de. Valentinus’ Kosmos-Dichtung ,.die Ernte” in Fragment 8 stellt den harmo-
nischen Zusammenhang alles Geschaffenen dar. Valentinus verbindet in sei-
nem Gedicht biblische Schopfungstheologie in einer inferpretatio graeca mit
dem goldenen Band des Zeus aus Homers Ilias (66). An diesem goldenen
Band des Gottes héngt der gesamte Kosmos vom Ather bis zum Embryo. Als
distinktiv biblisches Erbe bringt Valentinus den Geist (to pneuma) als oberstes
Element in diese hellenistische Schopfungsschau ein.

Der zweite Teil (77—158) geht auf die valentinianischen Schriften ein und
ordnet sie dieser Grundlage zu. In dem Lehrschreiben des Ptolemédus vermutet
D., wie bereits griindliche Untersuchungen vor ihm, keinen ,Brief* (vgl. 233,
zu nennen wire noch Christoph Markschies, New Research on Ptolemaeus
Gnosticus, ZAC 4 [2000] 225-254). Mit dem Schreiben versucht Ptoleméus die
rémische Patrizierin Flora fiir die eigene Lehre zu gewinnen. Wie Marcion un-
terscheidet er zwischen einem gerechten und einem guten Gott, die er aber
nicht voneinander trennt, sondern als zwei Dimensionen des Gottlichen mit-
einander in Beziehung setzt. Mit seiner Schriftauslegung und Theologie ver-
bindet Ptolemdus eine solide katechetische Unterweisung der Patrizierin Flora
aus der Schrift: ,he not only discussed divorce and nonretaliation as part of his
argument, but also gave moral instruction related to koinénia, fasting, and good
deeds, and recommended avoidance of wicked acts, anger, lust, and the taking
of paths.” (94)

Praktisch-therapeutischen Zwecken ordnet D. auch die Funktion des valen-
tinianischen Mythos vom Fall der Weisheit zu. Christus steige von der Fiille
der Gottheit herab, um die gefallene Weisheit von ihren vier Hauptleidenschaf-
ten zu befreien, Furcht (phobos), Betriibnis (lypé), Ausweglosigkeit (apéria)
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und Bediirftigkeit (deésis) (Hippolytus Ref. 6, 32, 2, vgl. 103). Die Untersuchun-
gen zum valentinianischen Mythos zeigen, wie die Existenz eines untergeord-
neten Schopfergottes, des Demiurgen, sich aus der Annahme einer priexisten-
ten Materie [hy[?‘] heraus erklért. Gegen Hans Jonas, der die Gnosis aus einer
vermeintlich pessimistischen Weltsicht der Antike erklirte, zeigt D. die opti-
mistische Erlésungslehre der Valentinianer. Vor dem Hintergrund des Mythos
entwickeln sie eine positive Tauftheologie: Als Sakrament bewirke die Taufe
das, was die philosophische Physik Epikurs mit ihrer Lehre vergeblich bean-
spruche, den Menschen von der Furcht zu befreien (133). Zur Menschenklas-
senlehre der Valentinianer teilt D. die verbreitete Interpretation: Hylikern
bleibe die Erlésung verschlossen. Die valentinianische Lehre richte sich aber
an Psychiker, um sie zu Pneumatikern zu gewinnen und zu retten. D. zeigt,
wie bei den Valentinianern — nach der Interpretatio Gnosis — die ,have-nots®
(Psychiker) an den Wohltaten der Fortgeschrittenen (Pneumatiker) partizipie-
ren konnen. Irenius hingegen ziehe ,the boundary between Valentinians and
other Christians as insurmountable as possible® (157).

Der dritte Teil (161-188) von D.s Untersuchung beschreibt die verschiede-
nen Funktionen des valentinianischen Mythos. Im Tractatus Tripartitus
(99-100) lasse der Mythos verschiedene Funktionen fiir die Situation der
Christen erkennen. Fiir die verfolgten Christen relativiere er politische Macht
(TracTrip 99-100). Politische Méchte stiinden mit ihrer charakteristischen Be-
grenztheit im Dienst des Wortes Gottes, um Gottes Plan mit der Welt durch-
zusetzen (173): ,those who do exercise power need to recognize that their
ruling is temporary.“ Der Mythos helfe aber auch, die christliche Position ge-
geniiber der jiidischen und paganen Umwelt zu kliren: Die Juden wiirden als
psychische Wesen wesentlich weniger negativ als die Griechen eingeschitzt,
die als Hyliker gar nicht zur wahren Verehrung Gottes vorstofen konnten (187).
Hier zeige sich im Unterschied zu Marcion und zu den Pseudo-Clementinen
ansatzweise sogar so etwas wie eine Kontinuitat der Geschichte Israels mit der
der Christen.

Im Abschlusskap. (191-195) weist D. schlieBlich nach, wie verbreitet das
Phéanomen esoterischer Lehren im antiken Zusammenhang gewesen sei. Bei
den Valentinianern bezeichnet er dieses Phanomen als ,,scholastic esotericism*
(193) und erklért es aufgrund ihres Schulcharakters im Unterschied zu religic-
sen Vereinen, die verschiedene religiose Weihegrade kennen. Die ,esoteri-
schen® Lehren der Valentinianer seien einem Fortgeschrittenen-Kreis zugéng-
lich gewesen, was sie Anféngern noch nicht waren.

Eine nachvollziehbare Gesamtdarstellung der Valentinianer im 2.
und 3. Jh. ist seit den Einzeluntersuchungen zu valentinianischen
Lehrern ein Desiderat. Sie ist D. gelungen, wobei er interessante Ein-
sichten iiber ihre historische Entwicklung hat. Er ldsst auch an der
richtigen Stelle Fragen offen, etwa zum Verhéltnis von Einzelsprii-
chen aus dem EvgPhil oder aus dem EvgThom zu den Lehren der
Valentinianer. Seine Zuordnung der Valentinianer in den weiten Zu-
sammenhang der antiken Philosophie hat bereits in Harnacks Ver-
ortung der Gnosis einen einflussreichen Vorldufer. Diese Zuordnung
erweist sich auch in D.s Untersuchung als die tragfdhigste Grundlage.
Die ,Schule Valentins* formt die Grundlagen der Schrift im Wir-
kungsfeld hellenistischer Religionsphilosophie zu einer vielgestalti-
gen christlichen Lehre. D.s Verzicht auf den Begriff ,,Gnosis* ist fiir
das 2. Jh. sicherlich zutreffend. Bis zu Irendus ist gnéstikoi noch
keine distinktive Bezeichnung fiir die Valentinianer. Die Rekonstruk-
tion einer sethianischen Gnosis Laytons u.a., der er sich anschliefit,
ordnet die Valentinianer einem weniger theologiegeschichtlich vor-
belasteten Begriff zu. Ob sie allerdings auch historisch zuverléssig
ist, scheint mir unsicher.

Eine Drei-Menschenklassen-Lehre ldsst sich bei Herakleon m. E.
nicht nachweisen (Ansgar Wucherpfennig, Heracleon Philologus.
Gnostische Johannesexegese im zweiten Jahrhundert, WUNT 142,
Tiibingen 2002, 332—357). Hier greift D. auf dltere Arbeiten von Miih-
lenberg, Holzhausen und Aland zuriick (141-144). Wohl aber kennt
Herakleon eine trichotomische Anthropologie, die aber letztendlich
neutestamentliche Wurzeln hat und die D. prizise beschreibt (145):
w»there are three factors (the soul, spiritual logoi, and demons), there
are only two possible combinations: the soul is either inhabited by
the logoi or by the demons."

D.s Urteil iiber Irendus, das er nur gelegentlich durchscheinen
ldsst, legt die wichtigste Frage an seinen Entwurf offen. Am Beginn
zdhlt er Irendus zu den , hostile sources” (8) iiber die valentinianische
Gnosis, was trotz seines Bemiihens um religionsgeschichtliche Ob-
jektivitidt auch noch keine neutrale Bezeichnung des Irendus und der
tibrigen Haresiologen ist. Irendus’ humorvolle, rhetorisch auch heute
noch lesenswerte Polemik beim Bericht iiber die Valentinianer
scheint D. dem Kirchenvater iibel zu nehmen (101): ,the revered
father of systematic theology indulges himself in scatological
humor.* Irenidus’ Vorgehen gegen die Valentinianer sei das negative
Kontrastbild zu deren Toleranz (157). Sicherlich hat Irendus’ Doxo-
graphie der Valentinianer ihre historischen Grenzen. Aber seine Dar-
stellung des Mythos lisst eine theologische Reflexionstiefe erkennen,

die bei D. nur selten am Fragehorizont auftaucht. Den Mythos der
Valentinianer und ihre Lehre beschreibt D. historisch nachvollzieh-
bar mit Hilfe ihrer sozialen, psychologischen und philosophischen
Funktionen fiir ihre Form der christlichen Lehre im zweiten Jh. (vgl.
auch die Hinweise auf die Arbeiten Rodney Starks). Irendus aber hat
seine Anfrage an die valentinianische Lehre auf die Grundfrage
christlich-jiidischer Theologie gefiihrt: Kann die christliche Lehre
von Gott in glaubwiirdiger Weise das Bekenntnis der Einheit Gottes
bewahren und mit seiner einmaligen Einigung mit dem sterblichen
Geschépf verbinden, das er in Jesus Christus seiner Vollendung ent-
gegenfihrt? Eine zukinftige Untersuchung der Valentinianer miisste
mit den Ergebnissen D.s weiterarbeiten und auch diese Frage wieder
neu stellen.

Frankfurta. M. Ansgar Wucherpfennig

Jung, Martin H.: Christen und Juden. Die Geschichte ihrer Beziehungen. —
Darmstadt: WBG 2008. 302 S., geb. € 39,90 ISBN: 978-3-534-19133-8

Dies ist ein Buch voll guter Absichten, aber von begrenzter Verlass-
lichkeit. Ein evangelischer Kirchengeschichtler, Inhaber der For-
schungsstelle ,,Christlich-jiidische Studien“ an der Univ. Osnabriick,
gibt in bewusster Zeitgenossenschaft bzw. verantworteter Verwaltung
eines langen (und schwierigen) Erbes einen Uberblick tiber das Ver-
héltnis zwischen Christen und Juden in den nunmehr 2000 Jahren
ihrer gemeinsamen Geschichte. IThm ist auf knappem Raum eine sehr
lesbare Darstellung gelungen, die zwar nicht bis zu den Quellen
transparent ist, aber doch bis zu ausgewihlter Sekundarliteratur (je-
weils am Ende der Kap. angegeben). Seine wichtigsten Vorlagen
nennt der Vi. am Ende der Einleitung (14). Ein Glossar, ein Personen-
register und ein Sachregister (zusammen 283—312) laden ein, das
Werk wie ein Lexikon zu benutzen. Uberall erhdlt man knappe Aus-
kiinfte in einer bemerkenswert vorurteilsfreien Sprache.

Begrenzt wird die Brauchbarkeit dieses Werkes durch zahlreiche
Ungenauigkeiten, wenn nicht Fehler, im Detail, wie sie typisch sind
fiir das Weitergeben von Informationen aus zweiter Hand. Der An-
fangssatz (15): ,Jesus war Jude, das Neue Testament zeigt ihn als
Glied seines Volkes* ist ja vollkommen richtig und ist ein passender
Anfangssatz des Ganzen. Auf derselben Seite heilit es dann aber: Je-
sus ,nahm am jidischen Tempelkult teil”: Hier wiisste man gerne
den Beleg. Dem Rez. ist nicht bekannt, dass Jesus Opfer fiir sich hétte
bringen lassen. — Es stimmt auch nicht, was wenig vorher steht, dass
die araméische Umgangssprache aus dem Hebrédischen entstanden
sei; vielmehr ist sie ein eigener Zweig der semitischen Sprachfamilie.
Aber das mag nebensichlich sein, und iiber Dinge dieser Art muss
man sehr oft hinwegsehen.

Jesus starb ,,mit einem Psalmvers auf den Lippen” (nochmals 15): Das ist
ein literarischer Zug des Lukasevangeliums und kann angesichts der anderen
Evangelien nicht gerade als Faktum berichtet werden. — Auf S. 16 lesen wir:
.Jesus wirkte als Heiler, Exorzist, Dichter, Lehrer und Kultstifter und starb als
Martyrer.“ Hat seine Rolle nicht auch — und sogar eher — der eines Propheten
geglichen? — In ,Judas, der Verréter” (18) ist dem VI. eine plakative Formulie-
rung unterlaufen, die im Neuen Testament nur einmal vorkommt (Lk 16,16)
und auch dort auf fragwiirdiger Ubersetzung beruht. — Das Judentum seiner
Zeit habe einen ,offenen, pluralistischen Charakter” gehabt: Das stimmt nur
fiir das zweite Adjektiv. V6llig richtig ist dann erst der Folgesatz: ,,Jesus gehorte
dem Judentum an, aber sein Judentum war ein anderes als das heutige.”

Nochmals auf S. 15 finden wir ,,die im 4. Jh. beginnende Selbstdefinition
(des Judentums) in Auseinandersetzung mit dem Christentum®. Eine 2 statt
einer 4 wire hier richtiger gewesen angesichts der zahlreichen, freilich meist
unausdriicklichen, Abgrenzungsmalinahmen in der Mischna — insbes. in der
Einfithrung der sog. Ketzerbitte (die auf S. 27 ganz korrekt im 2. Jh. belassen
wird). Dass hingegen die Bildung eines Kanons der Hebréischen Bibel eine ge-
gen die Christen gerichtete MaBnahme gewesen sei (27), ist eine unnétige Be-
hauptung und auch véllig unwahrscheinlich angesichts der Bereitwilligkeit,
mit der Leute wie Bischof Meliton von Sardes (trotz seines auf S. 33 unerwihnt
bleibenden Antijudaismus!) genau diesen Kanon in christlichen Gebrauch
tibernahm. Uberhaupt ist , Kanon“ (trotz seiner semitischen Ableitung) ein aus-
schlieBlich christliches Wort.

Auf S. 27 werden ferner Synagogen definiert als , 6rtliche Versammlungen
pharisidisch geprigter jiidischer Gruppen®, als ob alle Synagogen pharisdisch
geprégt gewesen wiren. — ,Die Phariséer nach dem Jahre 70“ — das klingt, als
seien sie sich gleich geblieben trotz des Zusammenbruchs der juddischen Ge-
sellschaft, wie sie bis dahin war. Dem Rez. ist unwohl bei der Erwartung, derlei
Formulierungen in kiinftigen Seminararbeiten wiederzufinden, Fiir eine Vor-
lesung (woraus das Buch offenbar entstanden ist) mégen sie hingehen, aber in
einem Nachschlagewerk sind sie einfach stérend, und es ist schade um den
grofen Wurf.

Auch weiter stofit man bei Stichproben immer wieder auf Merkwiirdigkei-
ten. So wird auf 8. 162 Christian Gerson, der chronologisch wie sachlich eher
unter , jiidische Humanisten (118ff) oder ,, Humanisten als Judenfeinde® (121f)
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gehort hitte, einseitig negativ gesehen. Er hat immerhin die korrekte Uberset-
zung eines Talmudtraktats geliefert, wie ja iiberhaupt auf lange Sicht unge-
félschte Information der wirksamste Beitrag zur ,Entfeindung” war. Ja selbst
da, wo in jener Zeit die Schriften in ihren Titelbldttern und Beigaben pflicht-
gemiD (so muss man sagen) polemisch waren, etwa bei Wagenseil, wird heute
vermutet, dass hier von einem, der das Judentum kennenswert findet (und das
Christentum kritikwiirdig), ein Bumerang geworfen wurde. So etwas konnte
natiirlich nur unerklédrtermaBen geschehen.

Kurz, auf jeder zweiten Seite st6Bt man auf die Problematik eines
nicht aus erster Hand gearbeiteten Nachschlagewerks. Es gibt wohl
nur wenige Judaisten deutscher Sprache, weniger als eine Hand Fin-
ger hat, die solch ein Werk allein schreiben kénnten und es zum Teil
auch getan haben. Deren einer, Johann Maier, ist in dem summari-
schen Literaturverzeichnis (277—280) noch nicht einmal vertreten.
Seiner Verdienste sei hier gedacht, trotz einiger neuester, sehr unwir-
scher AuBerungen tiber den Zionismus.

Unter den Stichworten, die sich nicht auffinden liefien, seien ge-
nannt: Dekalog / Zehn Gebote; Josephus (iiber ihn erfihrt man an
zwei Stellen nur Nebensédchliches); Lightfoot; Billerbeck. Dass die
auf S. 33ff erwdhnten christlichen Apologeten allesamt in Josephus
(Contra Apionem) ihren Vorldufer hatten, wire doch wohl erwih-
nenswert gewesen. Nicht minder gilt das von der klassisch geworde-
nen Apologetik des Eusebius. Die Verldsslichkeit des Werkes steigt
(oder muss man sagen: die Kompetenz des Rez. fallt?) auf den letzten
hundert Seiten, also im Bereich der neueren Kirchengeschichte.

Ein solches Buch hétte von einer Mehrzahl von Experten geschrie-
ben werden sollen, die ihr jeweiliges Gebiet bis in die Quellen hinein
kennen. Deren Darstellungen zu redigieren und miteinander in Uber-
einstimmung zu bringen, wire nicht weniger Arbeit, im Endeffekt
aber niitzlicher gewesen. Es scheint, dass die Zeit der Handbiicher
iiberhaupt vorbei ist. In ganz Deutschland beobachten wir die be-
hordlich forcierte Fragmentierung der Geisteswissenschaften und
insbesondere ihrer Institute. Die derzeitigen Cluster ersetzen, wie ihr
Name schon sagt, nicht die arbeitsfahigen Strukturen von einst. Ja
auch verlagsseitig wird zwar auf die Abfassung von Kompendien ge-
dringt, deren Verldsslichkeit aber keineswegs durch einen kompeten-
ten Lektor gepriift.

Lobenswert sind die iibersichtliche Struktur, die Typographie und
iiberhaupt die handliche Machart. Doch so, wie es jetzt ist, entspricht
das Buch weder einem Bediirfnis der Forschung, noch geniigt es den
Erfordernissen des akademischen Unterrichts, sondern es fiillt eine
Programmliicke des betreffenden Verlags. Erst eine neue, griindlich
iiberarbeitete Auflage — auch dies heute eine seltene Ubung — wird
die Empfehlung verdienen, die man ihm gerne gébe.

Miinster Folker Siegert

Caeremoniae Bursfeldenses, hg. v. Marcel Albert. — Siegburg: Franz Schmitt
2002. (XI) 477 S. (Corpus Consuetudinum Monasticarum, 13), geb. €
114,00 ISBN: 3-87710—400-2

Mit etwas Verspitung soll der 13. Bd. der groB angelegten Edition des
Corpus Consuetudinum Monasticarum angezeigt werden. Mit der
neuen kritischen Edition der Caeremoniae Bursfeldenses findet ein
altes Desiderat seine Erfiilllung. Die Benediktiner-Kongregation von
Bursfeld gehorte zu den bedeutendsten monastischen Reformgrup-
pen des spaten Mittelalters neben Kastl und Melk. In ihrer Glanzzeit
gehorten ihr die meisten Klgster Norddeutschlands an und dariiber
hinaus finden sich im 16. Jh. mit ihr unierte Abteien in Holland,
Dénemark, Belgien, Luxemburg und im Elsass.

In der Einleitung berichtet der Editor, Dr. Marcel Albert, iiber die Entste-
hung und Entwicklung der Reformstatuten im Rahmen der Griindungs-
geschichte der Bursfelder Kongregation. Am Ursprung der Kongregation steht
die Wahl von Johannes Dederoth zum Abt von Clus im Jahre 1430, 1433 iiber-
nahm er unter Beibehaltung der Abtei Clus auch die Leitung von Bursfeld. In
Italien lernte er die Reformen von Santa Giustina in Padua kennen. 1434
besuchte er die reformierten Windesheimer Chorherren und die Abtei
St. Matthias in Trier, deren Abt Johannes Rode vom Konzil von Basel zum
Generalvisitator der Benediktiner- und Benediktinerinnenkléster in den Kir-
chenprovinzen Kéln und Trier ernannt worden war.

Rode hatte ein Reformprogramm fiir seine Trierer Abtei zusammengestellt,
das aber auch in anderen Klgstern Verwendung fand. Abt Dederoth erhielt ein
Exemplar dieser Reformstatuten und lief sich durch sie fiir die Reform des
Klosters Bursfeld inspirieren. Das Beispiel Bursfelds wirkte auf andere Klaster
ein und so scharte sich eine Gruppe reformierter Abteien um das Bursfelder
Mutterkloster. Impulse fiir die Formung des Bursfelder Klosterverbandes gin-
gen auch von dem in Basel tagenden Konzil aus. Wichtig war neben der all-
gemeinen Klosterdisziplin v.a. eine Erneuerung der liturgischen Feiern.

Eine wichtige Rolle bei der Ausgestaltung des Bursfelder Klosterverbandes
kam dem als pépstlicher Legat in Deutschland wirkenden Nicolaus von Cues

zu. Cusanus hatte eine besondere Vorliebe fiir die Windesheimer Chorherren.
Am 7. Juni 1451 bestatigte er die Bursfelder Kongregation, und am 6. Mérz 1452
den ,,Ordinarius®, bei dem es sich um die erste Fassung des Bursfelder Ordina-
rius handelte. Der weiterentwickelte Text wies eine starke Anlehnung an die
Statuten der Windesheimer Kongregation auf, v.a. was den Aufbau betraf,

Bemiihungen, die Reformgruppen von Bursfeld, Melk und Kastl zu einer
einheitlichen Bewegung zusammenzufassen, scheiterten, Nach lingerer redak-
tioneller Arbeit unter starker Heranziehung der Texte des Johannes Rode von
Trier konnte die endgiiltige Fassung der Caeremoniae und des Ordinarius
1474/75 gedruckt und an die Bursfelder Klgster verteilt werden. Auch eine
Anzahl Frauenabteien wurden in die Bursfelder Kongregation aufgenommen.
Sie lebten nach einer fiir ihre Bediirfnisse abgewandelten Form der Bursfelder
Statuten.

Von den 150 Exemplaren des Druckes der Caeremoniae konnten bisher 24
nachgewiesen werden. Neben den Drucken existieren aber auch zahlreiche
Handschriften des Textes aus dem 15. bis 17. Jh. in den verschiedensten Biblio-
theken und Archiven, die im Einzelnen aufgelistet werden.

Ein eigener Abschnitt der Einleitung zeigt in einem Uberblick die Quellen
der Caeremoniae auf. Die wichtigste Quelle der Bursfelder Texte sind die Sta-
tuten der Augustinerchorherren von Windesheim. Nicht nur der Aufbau der
Bursfelder Caeremoniae, sondern auch zahlreiche Textabschnitte sind den
Windesheimer Statuten abgeschaut. Die zweitwichtigste Quelle sind die
Consuetudines des Johannes Rode. Des Weiteren lassen sich zahlreiche wrt-
liche Entlehnungen aus den zisterziensischen ,Ecclesiastica Officia® und Ein-
fliisse von Melk, Kastl, den Kartdusern, dem Liitticher Liber Ordinarius sowie
der Kongregation von Santa Giustina in Padua in den Bursfelder Texten nach-
weilsen.

An drei Beispielen zeigt der Editor auf, wie die Bursfelder Redaktoren ge-
arbeitet haben: Das erste Beispiel ist das Kap. iiber den Pfértner. Das dritte Kap.
zeigt, wie sich die Redaktoren von einer Quelle zu eigenen Formulierungen
anregen liefien. Beim Schlusskap. sieht man, wie zwar auf die Ideen der Kar-
téuser, Rodes, Melks und der Windesheimer zurtickgegriffen wird, wie aber da-
neben auch eigene Gesichtspunkte eingebracht werden.

Der Titel ,,Caeremoniae“ bedeutet nicht, dass etwa nur rituelle Anweisun-
gen in den Texten enthalten sind. Die Caeremoniae umfassen vielmehr all-
gemein das Brauchtum des Bursfelder monastischen Lebens.

Die Einleitung abschliefiend geht der Editor auf die Eigenart der Bursfelder
Caeremoniae und auf ihr Weiterleben ein. Die Bursfelder bemiihten sich, das
Machtverhiltnis zwischen Kongregation und Einzelkloster ausgewogen zu ge-
stalten und dem Zentralismus von Santa Giustina sowie der mangelnden Orga-
nisation von Kastl und Melk zu entgehen. Das Verhiltnis der Bursfelder zum
sogenannten Klosterhumanismus muss sehr differenziert beurteilt werden.
Von Johannes Trithemius, einem herausragenden Vertreter der Bursfelder Kon-
gregation, konnte der Rez. nachweisen, dass dieser zwar im formalen Sinn vom
Humanismus beeinflusst war, dass seine theologische und spirituelle Ausrich-
tung aber nicht dem Humanismus, sondern der sogenannten monastischen
Theologie zuzurechnen ist. (K. Ganzer, Zur monastischen Theologie des Johan-
nes Trithemius, in: Historisches Jahrbuch 101 (1981) 384—421, und in dem
Sammelbd. K. Ganzer, Kirche auf dem Weg durch die Zeit. Institutionelles Wer-
den und theologisches Ringen, hg. von H. Smolinsky und J. Meier, Miinster
1997, 122-158). Seelsorgerischen Aufgaben der Ménche auBerhalb der Kléster
standen die Bursfelder eher reserviert gegeniiber.

Die Kongregation blieb bis zu ihrem Ende 1803 den Caeremoniae verpflich-
tet. Eine Reihe von Kléstern iibernahm die Briuche, ochne der Kongregation an-
zugehéren. Spitere Uberlegungen (Solesmes, Beuron), auf die Bursfelder Ge-
bréuche zuriickzugreifen, fiihrten zu keinem Erfolg.

Die Edition legt den Text der Marienthaler Druckausgabe von 1474/75
zugrunde. Der Kodex aus der Stiftsbibliothek Melk Cod. Mell. 1418 (936, E 36)
enthdlt auf 25 Seiten ,Excerpta ex ceremoniis patrum observatione Burs-
feldensi®, vermutlich von der Hand Martins von Senging. Seine Excerpta spie-
geln anscheinend die Bursfelder Textgestalt von 1457/58 wider. Sie enden mit
Kap. 12. Teile dieser Excerpta werden in der Edition neben dem Text des
Druckes von 1474/75 wiedergegeben. Auf diese Weise kann man bei mehreren
Abschnitten eine Entwicklung des Textes des Bursfelder Caeremoniale erken-
nen. Der textkritische Apparat gibt Varianten der anderen Textzeugen wieder,
der literarkritische bietet reichlich Hinweise auf andere monastische Consue-
tudines. Zahlreiche Indices helfen die Edition zu erschlieBen (u. a. Bibelzitate,
Zitate aus der Benediktsregel, zitierte Consuetudines, kirchenrechtliche Zitate,
liturgische Zitate, Generalregister der Begriffe).

Die Edition ist sehr kenntnisreich und sauber gearbeitet. Es stellt
eine grofie Hilfe fiir die Erforschung des spétmittelalterlichen Monch-
tums dar, nun den Text der Caeremoniae der so bedeutenden Burs-
felder Reformbewegung in einer kritischen Edition zur Verfiigung zu
haben, und die Edition ist auch eine Bereicherung der Reihe des Cor-
pus Consuetudinum Monasticarum.

Miinchen Klaus Ganzer

Oberste, Jorg: Ketzerei und Inquisition im Mittelalter. — Darmstadt: WBG 2007.
150 S. (Geschichte kompakt), pb. € 14,90 ISBN: 3-534—15576-7

Dem Regenshurger Mediévisten Jorg Oberste ist eine knappe, aber

konzise, didaktisch gelungene und fundierte Einfithrung in das

Thema gelungen. Die sieben Kap. werden jeweils von einer Zeittafel

eingeleitet, die zentralen Schlagworte als Marginalbegriffe zu den
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einzelnen Absitzen erhéhen dann die Ubersichtlichkeit. Quellen-
zitate und Erlduterungen sind abgesetzt eingefiigt. Den Bd. beschliefit
ein knappes, aber kommentiertes Verzeichnis von weiterfiihrender
Literatur und leicht zugdnglichen Quellenausgaben.

Ausgangspunkt sind die Definitionen und Instrumentarien, die die Alte
Kirche im Umgang mit Haresie geschaffen hat und die ins Mittelalter fortwirk-
ten. Die Todesstrafe war (trotz der Ausnahme in Trier 385) in der Antike noch
nicht iiblich. Es folgt ein Uberblick tiber Falle von Héresie in der frithmittel-
alterlichen Kirche des Westens wie des Ostens. Im Westen offenbarten Fille
von Héresie zu Beginn des 2. Jahrtausends eine gewisse rechtliche und theo-
logische Unsicherheit (1022 Orléans, 1025 Arras und Liittich, 1028 Monteforte,
1051 Goslar). Es seien dann aber v.a. die Forderungen der gregorianischen Kir-
chenreformer und die damit verbundenen Erwartungen an Reinheit und Hei-
ligkeit der Gnaden vermittelnden Priester gewesen, die im Laufe der Zeit eine
Unzufriedenheit mit dem Klerus mehr und mehr zu verbreiten geholfen haben.
Auf ihr aufbauend suchte das Volk nach heiligméfBig-asketischem Auftreten
und charismatischer Predigt. Die grofien Ketzerbewegungen der Katharer und
Waldenser konnten so im 12. Jh. zu Massenphdnomenen werden, die zu Recht
eine fundierte und breite Darstellung erfahren und in das Panorama weiterer
religivser Bewegungen um das Jahr 1200 eingeordnet werden. Die erst allm#h-
lich wirksam werdenden kirchlichen GegenmaBnahmen zeichnet O. nicht nur
auf dem Gebiet der Rechtsentwicklung mit deren Tendenz zur Prizisierung des
Ketzerbegriffs, zur Zentralisierung, zur Verschirfung und genauen Festlegung
der Strafen und zur Zusammenarbeit mit der weltlichen Gewalt nach. Auch die
Intensivierung der Predigt und Bufle (nicht nur die Bettelorden, sondern auch
bischéfliche Initiativen und neue Handbiicher von Theologen) und die zuneh-
mende Anwendung von Gewalt (Albigenserkreuzziige) schildert er kenntnis-
reich, wobei er hier im Besonderen auf eigene Forschungen zuriickgreifen
kann. Als Ergebnis dieser Tendenzen kann die Entstehung des Rechtsinstituts
der pépstlichen Inquisition im 13. Jh. betrachtet werden, deren Ausbildung
und rechtliche Grundlagen O. ebenso schildert wie deren Funktionsweise, die
sich in den meisten Territorien freilich langfristig kaum wirklich etablieren
konnte. Neben diesen Methoden gegen Hiresien als populdre Bewegungen gab
es zwischen dem 12. und dem 15. Jh. auch zahlreiche Prozesse gegen Theo-
logen bzw. Gelehrte, die seit dem 12. Jh. in formal relativ festen Formen ablie-
fen. In diesem Kontext behandelt O. auch die Auseinandersetzungen um das
franziskanische Armutsideal und die Bewegung der Beginen und Begarden.
Im Spétmittelalter verbanden sich in England und Béhmen akademische und
populére ,Ketzerei* im Gefolge von John Wyclif und Jan Hus. Dies wird im
abschlieBenden Kap. geschildert, wobei man hier die Unterschiede zwischen
beiden Denkern und die Tradition einer augustinischen Ekklesiologie, in der
sie standen, vielleicht stiarker hétte beriicksichtigen sollen.

Die Gesamtsicht O.s, die Kirche hitte seit der Zeit der gregori-
anischen Reform die Kirchenkritik nicht mehr wirksam zu unter-
driicken vermocht, sodass sie der Heilssehnsucht und Heilssuche
der Laien immer weniger entsprochen habe, was gleichsam final zur
Reformation gefiihrt habe (132—135), ldsst sich in dieser Form jedoch
kaum halten. Im GroBen und Ganzen scheint die mittelalterliche Kir-
che bei aller Kritik den religisen Bediirfnissen doch lange aus-
gesprochen gut entsprochen zu haben, war sie doch selbst vielfiltig
von diesen gepragt.

Kleinere Fehler — zwischen Papst Nikolaus I. und Patriarch Pho-
tius ging es nicht um einen , dritten Bilderstreit” (23); die Pramonstra-
tenserabtei Steinfeld liegt nicht in Westfalen (44); theologische Fakul-
titen erstellten nicht nur Gutachten, sondern urteilten in Glaubens-
fragen auch selbst autoritativ (110); Nikolaus Kopernikus war kein
~evangelischer Domherr” und geriet auch zu seinen Lebzeiten nicht
mit den Kirchen aneinander (112); die Mystik wird zu einseitig mit
emotionalem Erleben konnotiert, wihrend ein Denker wie Meister
Eckhart doch eher durch gesteigerte Intellektualitdt — keinesfalls
durch ,,Pantheismus* -~ zu kennzeichnen ist (120-122); spanische
und neuzeitliche rémische Inquisition kénnen nicht einfach unter
die Uberschrift ,Pervertierung der Inquisition* gefasst werden (136)
— und missverstidndliche Formulierungen beeintrichtigen den Wert
des Lehrbuchs, das eine kenntnisreiche Einfithrung in ein zentrales
kirchengeschichtliches Thema gibt, nicht.

Miinster Klaus Unterburger

Rapp, Francis: Christentum IV. Zwischen Mittelalter und Neuzeit (1378—1552).
— Stuttgart: Kohlhammer 2006. (VII) 473 S. (Die Religionen der Menschheit,
31), geb. € 120,00 ISBN: 3-17-015278-5

In der renommierten Reihe Religionen der Menschheit hat der em.

Prof. fiir mittelalterliche Geschichte an der Université Marc Bloch de

Strasbourg, Francis Rapp, die Geschichte des Christentums von 1378

bis 1552 beschrieben. Zeitliche Abgrenzung und Aufbau des Werks

zeigen die Schwerpunktsetzung an. Zum einen werden die Beziehun-
gen bzw. Zusammenhiinge zwischen dem Ringen um eine reformatio
der Kirche im Spitmittelalter und der Reformation seit 1517 betont,
zum anderen werden Grundannahmen der Konfessionalisierungs-

these iibernommen, nach der die entscheidende historische Z&sur
Mitte des 16. Jh.s anzusetzen sei, als die eine (westliche) Christenheit
in eine Vielzahl bekenntnisgegriindeter, gegeneinander abgegrenzter
Konfessionskirchen zerfiel. Mit dem quellennahen Schlagwort der
Reform ist so die eine Hauptperspektive der Studie angezeigt. Die
andere liegt in einer Schwerpunktsetzung der Darstellung auf der
gelebten kirchlichen Praxis, auf dem Frommigkeitsleben und der
Seelsorge, ohne dass andere Herangehensweisen vernachldssigt wiir-
den. Dass Entwicklungen héufig an Beispielen aus dem religics le-
bendigen und vom Humanismus geprigten elsdssischen Raum entfal-
tet werden, wird man durchaus als Stdrke der Darstellung verbuchen
diirfen. Die Gesamtentwicklung wird durch einen dialektischen Drei-
schritt gedeutet: Gescheiterte institutionelle Reform — gelungene
praktische Reform — nachgeholte institutionelle Reform: Der Ruf
nach einer ,Reform®, zu allen Zeiten lebendig, sei in der Kirche des
Spétmittelalters zu einer regelrechten ,Zwangsvorstellung” (5) ge-
worden. Dies sei gerade durch die enge Vertlechtung von Geistlichem
und Weltlichem und die zunehmende gesellschaftliche Dynamik ver-
ursacht worden. Wihrend dem Papsttum eine Zentrierung der Re-
form auf der institutionellen Ebene nicht gelingen konnte, habe dies
die ,Pastoraltheologie auf einer geistigen Ebene erreicht, indem sie
die Seelsorge ,,auf Gottes Barmherzigkeit und die wahre BuBe des
Siinders* ausgerichtet habe (6). Die duBere Form den neuen inneren
Akzenten gemiD zu gestalten sei so erst im 16. Jh. gelungen und habe
zum Entstehen der reformatorischen Kirchen und eines erneuerten
Katholizismus gefiihrt.

Teil I befasst sich mit der institutionellen Krise der Kirche im Spatmittel-
alter und der nur in Teilansétzen gelungenen Reform. Der Fiskalismus, der Ver-
waltungsausbau und die Zentralisierungstendenzen des avignonesischen
Papsttums lassen sich weitgehend aus systemimmanenten Notwendigkeiten
erkldren. Sie und das Schisma seit 1378 fiihrten freilich zu einem massiven
Vertrauensverlust gegeniiber den Pdpsten und zum Ruf nach einer reformatio
in capite et in membris, die primér bei Papst und Kurie anzusetzen habe. Den-
noch sei es dem Renaissancepapsttum gelungen, seine Stellung gegeniiber dem
Konziliarismus erneut zu festigen. Die nochmals gestiegenen Ausgaben fiir die
zu modernisierende pépstliche Verwaltung (Kurie und Kirchenstaat) und die
Armee machten die Erschliefung immer neuer Einnahmequellen (etwa zahl-
reiche Kaufdmter, neue Abgaben) notwendig. Auch wenn das kiinstlerische
Mézenatentum und der ,Prunk” des Renaissancepapsttums schon von Zeitge-
nossen als anstéfig empfunden wurden, betont R. zu Recht, dass diese nicht
einmal 10% des Gesamtetats ausmachten, Einsparungen auf diesem Gebiet
das System als solches also kaum verdndert hatten (53). Die geforderte Reforma-
tion des Hauptes, also der Kurie, hiitte das Gesamtsystem zum Einsturz ge-
bracht. Sie war faktisch aus strukturellen Griinden, so oft sie auch gefordert
wurde, fiir die Pépste keine wirklich offenstehende Option (61). Doch auch
eine ,Reform der Glieder” konnte als Gesamtunternehmen nur schwer gelin-
gen; sie war ,.eine Leitidee, kein systematisch aufgebautes Aktionsprogramm*
(79). Zumeist war die Reformidee ohnehin eher ein moralisches und damit nie
vollig umsetzbares Programm als eine institutionell-konkrete Vorstellung ge-
wesen, jedenfalls wenn man von den Vorschlagen fiir eine Kurienreform ab-
sieht (80f). Dennoch wurde der Reformruf durch eine Flut von Anklageschrif-
ten und Predigten geradezu aufgeheizt und durch apokalyptische Gerichts-
dngste noch verstirkt. Am ehesten vollzogen sich in den Orden konkrete insti-
tutionelle Reformen, die aber auch zu Spaltungen und Verwerfungen fiihrten.
Immerhin sollten die positiven Resultate dieser Bemiihungen nicht unterbe-
wertet werden, stellten sie der katholischen Reform doch eine Fiille tiefgldubi-
ger, gebildeter und asketisch lebender Religiosen zur Verfiigung (103f). Auch
der Episkopat und der Pfarrklerus konnen nicht durchgéngig negativ bewertet
werden; viele Probleme waren struktureller Natur. Nicht nur gab es viele re-
formeifrige und gebildete Bischofe, auch wurden verstirkt Malinahmen fiir
eine bessere Ausbildung des Klerus unternommen. Vermehrte Bildungs-
anstrengungen spiegeln sich auch in den Predigtsammlungen und dhnlichen
Hilfsmitteln, die sich auch im Gefolge des Buchdrucks immer mehr ausbreite-
ten. Positive Ansitze waren vorhanden, ohne dass sie in ihrer Gesamtheit den
neuen Erwartungen schon entsprochen hétten. Ahnlich differenziert muss man
die traditionellen Instrumente einer institutionellen Reform sehen, Synode
und Visitation. Auch hier sind die Ergebnisse zu unterschiedlich und spora-
disch, doch kann von einer ,vollstindigen Tatenlosigkeiten des Episkopats [...]
nicht die Rede sein® (126).

Das Hauptanliegen der spatmittelalterlichen Kirche sieht R. in einer Inten-
sivierung der Seelsorge (Teil IT). Die Zahl der Universititen und Schulen nahm
stdndig zu. Die Kritik der Humanisten an den Universitdten war zumindest ein-
seitig. Gerade die oft geschmihten Nominalisten wandten sich besonders hiu-
fig der ,,Pastoraltheologie® zu (137). Eine breite Stromung der spitmittelalterli-
chen Theologie strebte nach einer Vereinfachung und praktischen Zielsetzung
der Theologie, die v.a. die Frommigkeit auferbauen sollte. Der Pariser Kanzler
Jean Gerson (1363—1429) ist hierfiir das vielleicht einflussreichste Beispiel. Die
breite Reformbewegung der Devotio moderna strebte nach einer Erneuerung
und Intensivierung der Frommigkeit auch der Durchschnittsmenschen. Dies
sollte nicht zuletzt durch die Herstellung ,.niitzlicher” Biicher geschehen. Die
systematische Introspektion war hierfiir eine Voraussetzung. Die Intensivie-
rung der Seelsorge ldsst sich auch daran ablesen, dass noch ,nie so viel gepre-
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digt wurde wie im 15. Jahrhundert* (149). Besonders die stidtischen Eliten
legten auf die Predigt groben Wert, doch wurde von dieser Bewegung durchaus
auch das flache Land erfasst. Soweit es die {iberlieferten Quellen erlauben,
gelingt es R. sogar, einen Uberblick dariiber zu geben, wie und was zur damali-
gen Zeit gepredigt wurde. Ein besonderer Akzent lag auf der Erlésung durch
Christus und seinem Leiden; die moralische Besserung der Hérer war oft ein
Hauptziel (154-157). Neben der Predigt war das Buch ein immer einflussrei-
cheres und verbreiteteres Medium, mit dessen Hilfe sich die religiose Praxis
vertiefen und steigern lief. Fiir die nach wie vor des Lesens unkundige Bevol-
kerungsmehrheit wurde diese Rolle durch das Bild und die Kirchenausstattun-
gen iibernommen. Fiir das Spitmittelalter lisst sich die Evokation einer tiefen
Gemiitsregung des Betrachters hiufig als Intention der religitsen Kunstwerke
ausmachen (164f). Das konkrete religitse Alltagsleben spielte sich weitgehend
im Rahmen der Pfarreien ab. Auch fiir diese gilt trotz mancher Missstdnde, dass
im Ganzen doch von einer weitgehend funktionierenden religitsen Praxis aus-
gegangen werden muss. Unter den Religiosen hatten ansonsten (nur) die Men-
dikanten einen spiirbaren seelsorglichen Einfluss. Die vertiefte laikale From-
migkeit schlug sich in zahlreichen religiésen Vereinigungen und Bruderschaf-
ten nieder. R. unternimmt auch den anspruchsvollen Versuch, iiber das ,See-
lenleben des ,Durchschnittsmenschen'* Auskunft zu bekommen (178), auch
wenn die sporadische Quellenlage es nicht erlaube, zu validen religionssozio-
logischen Erkenntnissen zu gelangen (180). Zeit und Raum seien zutiefst von
der Allgegenwart religioser Symbole durchdrungen gewesen (vgl. 180-191).
Wie einmiitig der religitse Glaube freilich im Volk praktiziert wurde, steht auf
einem anderen Blatt. Lassen sich flimische Verhiltnisse, nach welchen etwa
2/3 der Bevélkerung den Glauben eher lau praktizierten, 1/6 religids iiberaus
eifrig und 1/6 eher religits abstinent war, auf andere Gegenden iibertragen? An-
sonsten ist die Fiille religioser Werke wie Gebet, Wallfahrten und karitative
Gaben fiir die Frommigkeit des Spétmittelalters charakteristisch. Ein Grundzug
war die Angst (nunmehr v. a. vor dem individuellen Gericht), angefeuert durch
einen gewissen praktischen Pelagianismus in der Predigt; zentral waren aber
auch Affekte wie Mitleiden mit Jesus und Maria, Vertrauen und Barmherzig-
keit. Vielleicht der zunehmenden Rationalisierung gesellschaftlicher Bezie-
hungen ist das Phdanomen der Arithmetisierung der Frommigkeit, der ,,gezdhl-
ten Frommigkeit” also, geschuldet. Noch immer lag nur ein schmaler Graben
zwischen Glaube und Aberglaube, der von den kirchlichen Amtstrégern mit-
unter sorgenvoll betrachtet wurde. So sei der Hexenwahn wohl v.a. durch
eine veridnderte Einstellung der geistigen Eliten (Teufelspakttheorie) und des
Volkes hervorgerufen worden, dessen bislang praktizierte magische Praktiken
nun bekdmpft wurden, was eine Schuld- und Angstpsychose hervorgerufen
habe (vgl. 227-230). Auch der Judenhass des Spétmittelalters wurzle so in je-
nen Angsten, die die mittelalterlichen Mentalititen durchzogen haben, dane-
ben nattirlich auf wirtschafts- und sozialgeschichtlichen Faktoren. — Das Stre-
ben nach der reinen Verwirklichung des Evangeliums lieB auch Gruppen ent-
stehen, die sich von der GroBkirche lésten und von dieser bekdmpft wurden.
Neben den fortbestehenden Waldensern sind hier v. a. die Lollarden zu nennen,
deren geistiger Vater John Wyclif (vor 1330-1384) mit seiner Kritik an der
Simonie der konkret-sichtbaren Kirche und seinem Ideal der reinen Geistkir-
che der Pradestinierten war. Wohl zum ersten Mal im Mittelalter hatte hier die
Hiresie eines Intellektuellen eine antiklerikale Massenbewegung gespeist,
eben die Lollarden, die bis zur Reformation in England im Untergrund fort-
bestanden. Bekanntlich gingen von Wyclif auch auf die breiten und kraftvollen
bohmischen Reformbewegungen starke Einfliisse aus. — Eine weitere Stri-
mung, die sich um die Riickkehr zu den reinen Anféingen des Christentums
bemiihte, war der Humanismus. R. betont zu Recht, wie dieser vielfach mit
der christlichen Erneuerungsbewegung verbunden war. Es ging den Huma-
nisten sicherlich um das klassische Latein, aber meist nicht um die Riickkehr
zu einem heidnischen Menschenbild, sondern um das reine und urspriingliche
Evangelium (vgl. etwa den Florentiner Humanismus, Jacques Lefévre d’Etaples
oder Erasmus).

Wie all diese seelsorglichen und frommigkeitsgeschichtlichen Impulse von
den Konfessionskirchen modifiziert aufgegriffen und weiterentwickelt wur-
den, zeigt Teil IIT des Werks. Durch Martin Luthers Ringen um die Heilsgewiss-
heit war jener ,,archimedische Punkt® erreicht, von dem aus das bisherige reli-
gitse System aus den Angeln gehoben werden konnte (440, 306-316). Buch-
druck und Bilder erméglichten eine beinahe unglaubliche Verbreitung seiner
Ideen, anfangs in nahezu allen gesellschaftlichen Schichten und auch iiber
Deutschland hinaus. Freilich gab es bald Streitfragen und Abspaltungen (Eras-
mus und viele Humanisten, Karlstadt, die Oberdeutschen, die Bauern, Thomas
Miintzer, die Téufer und Spiritualisten). Schliefilich entwickelte Genf sich
dank Johannes Calvin zu einer dritten Hochburg der Reformation neben Wit-
tenberg und Ziirich. Fiir Calvins Form eines reformierten Christentums hilt R.
das umstrittene Konzept einer ,,zweiten Reformation® (353, 358) durchaus fiir
passend, wobei er ansonsten die durch Martin Bucer vermittelten humanisti-
schen Einfliisse auf Calvin betont. Die reformatorische Bewegung konnte sich
mit Hilfe von bereits im Spétmittelalter ausgebildeten Strukturen und Tenden-
zen befestigen, némlich dem laikalen Kirchenregiment der stadtischen und der
fiirstlichen Obrigkeiten. Fiir England, wo die Reformforderungen eher verhal-
tener und das kirchliche Leben eher konservativer war, sieht R. in der friithen
Unterordnung der Kirche unter die staatliche Gewalt den Schliissel zum Ver-
stindnis der dortigen Reformation. Hingegen gelang es den Obrigkeiten v. a. in
Stideuropa, das Eindringen des reformatorischen Gedankengutes weitgehend
repressiv zu unterdriicken. Ein Briickenschlag war nicht mehr maglich, es ent-
standen die neuzeitlichen, miteinander konkurrierenden Konfessionschristen-
tiimer. Auf der Grundlage der jeweiligen Bekenntnisse fiihrte dies zur Ausbil-

dung spezifischer Konfessionskulturen, aber auch zu gemeinsamen Ziigen pro-
testantischer Christlichkeit (sehr anschaulich 376-382). Die protestantischen
Kirchen und die erneuerte katholische Kirche griffen auf und fiihrten fort, was
das Spétmittelalter vorgegeben hatte: Intensivierung der Bildung, der Kateche-
se, der Predigt, der Werke der Frommigkeit, der laikalen, herrschaftlichen Ver-
antwortung fiir das christliche Gemeinwesen. Im Katholizismus speisten die
Krifte des auf spitmittelalterlicher Basis erneuerten Ordenslebens auch die Ar-
beit in den fernostlichen und amerikanischen Missionen, deren Strukturen R.
fiir den Zeitraum konzis und anschaulich darstellt (425—439).

Eine Hauptstirke des Buches von R. liegt darin, in einer syntheti-
schen Darstellung den undifferenzierten Mythos vom ,spatmittel-
alterlichen Verfall“ nach einer ,hochmittelalterlichen Blite” nicht
nur kritisiert, sondern durch eine konsistente Darstellung gleichsam
endgiiltis zu Grabe getragen zu haben. Das Spéatmittelalter war eine
Epoche intensivierter Frommigkeit und vertiefter christlicher Durch-
dringung der Gesellschaft. Der Ruf nach Reform an Haupt und Glie-
dern und das Ringen um eine Reform ist nicht auf einen Verfall einer
vorher intakten Disziplin, sondern auf zunehmende Sensibilitét, Spi-
ritualitdt und Bildung zuriickzufiihren. Diesem Anliegen wollten die
spéteren Konfessionskirchen dann addquater entsprechen, indem sie
zahlreiche spétmittelalterliche Impulse aufgriffen, dynamisierten
und umlenkten. Dies in einem konsistenten und gut lesbaren Gesamt-
entwurf dargestellt zu haben, ist das groBe Verdienst des sich als aus-
fiihrlicheres Lehrbuch wie als knappes Handbuch eignenden Werks.
Kleinere Kritikpunkte fallen kaum ins Gewicht. So hétte man sich
eine nochmalige Durchsicht bzw. Lektorierung des Werks gewiinscht,
so dass viele nicht korrekte Jahreszahlen (37, 63; Anm. 163, 261, 310,
372, 398, 417, 418, 423) hitten ausgebessert werden kénnen und
manche im Deutschen terminologisch exaktere oder eingefiihrtere
Wendungen gebraucht worden wiaren (vgl. 125, 262, 283, 414, 422,
der Name Sudbrack 100 Anm. 286, Scotus Eriugena 288). Natiirlich
kann man an einigen Stellen Einwénde erheben. Auf konzeptionelle,
methodische und forschungsgeschichtliche Reflexionen wird weit-
gehend zugunsten einer systematisierend-erzahlenden Darstellungs-
weise verzichtet. Manche explizite Theologie héatte man doch gern
etwas breiter dargestellt und traditionsgeschichtlich genauer verortet
gesehen, etwa beim Konzil von Trient, den Konziliaristen oder den
Reformatoren. An manchen Stellen hiitte man sich auch eine stirkere
Differenzierung zwischen pépstlichen kanonistischen Wunschvor-
stellungen im Mittelalter und der Realitit gewiinscht (18, 22, 1086).
Von Beginn an skeptisch werden die erasmianisch inspirierten Uni-
ons- und Konzilspldne Karls V. aufgenommen (vgl. 373 u. 6.). Den-
noch: ein bedeutendes und durchdachtes Buch. Der Ansatz bei der
spétmittelalterlichen Intensivierung von Seelsorge und Frommigkeit
und dem Ringen um die addquate und korrespondierende institutio-
nelle Form ist ein Schliissel fiir ein Neuverstdndnis dieser Epoche der
Kirchen- und Christentumsgeschichte.

Miinster Klaus Unterburger

Verbotene Biicher. Zur Geschichte des Index im 18. und 19. Jahrhundert,
hg. v. Hubert Wolf. — Paderborn: Ferdinand Schéningh 2008. 453 S.
(Romische Inquisition und Indexkongregation, 11), geb. € 49,90 ISBN:
978-3-506—-76326—6

Tagungsbinde sind gewohnlich kein ,,Objekt der Begierde® potentiel-
ler Rezensenten oder Leser. In der Regel haftet ihnen der Goiit des
Sammelbandes an, der Vieles und viel Verschiedenes unter einem
Cover versammelt, das nicht nur besprechungstechnisch nicht immer
leicht unter einen Hut zu kriegen ist. Der nachfolgend vorzustellende
Bd. scheint auf den ersten Blick diesen formalen Makel zu teilen, ver-
sammelt er doch Beitrdge des Symposiums ,, Buchzensur durch Rémi-
sche Inquisition und Indexkongregation®, welches vom 29. Novem-
ber bis 1. Dezember 2005 an der Univ. Miinster stattgefunden hat.
Doch: man lasse sich nicht tduschen — dieser Bd. ist, so es denn einen
Beweis dafiir brduchte, die Ausnahme von der Regel schlechthin.
Dass er diese Ausnahme sein kann, das verdankt er der Qualitit des
Symposiums, mehr aber noch der ebenso monumentalen wie ge-
wichtigen Grundlagenforschung im Rahmen des gleichnamigen, auf
12 Jahre angelegten DFG-Langzeit-Projekts unter der Leitung des
Miinsteraner Kirchenhistorikers und Leibniz-Preistrdgers Hubert
Wolf.

Auch wenn man beim Stichwort Inquisition zunédchst an GroBin-
quisitoren und Scheiterhaufen fiir Haretiker und Hexen zu denken
pflegt, so war doch eine der Hauptaufgaben der 1542 gegriindeten
., Heiligen Rémischen und Universalen Inquisition” und der 1571 er-
richteten Indexkongregation die , Totalkontrolle des Buchmarktes”,
d.h. die Biicherzensur. Nicht nur theologische Werke, sondern auch
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solche politischer oder belletristischer, erotischer oder naturwissen-
schaftlicher Provenienz gerieten ins Visier der romischen Zensoren.
Auskunft iiber diese Zensurtatigkeit geben die umfangreichen Akten-
bestidnde des Archivs der Kongregation fiir die Glaubenslehre in Rom,
welches 1998 seine Pforten fiir die wissenschaftliche Forschung off-
nete. Das DFG-Langzeitprojekt ist angetreten, die Fiille dieses die
Buchzensur betreffenden Aktenmaterials zu sichten, zu erschlieBen
und namentlich Instrumente bereitzustellen, die die ebenso umfas-
senden wie einschldgigen Bestdnde allererst benutzbar machen.

Neben den feierlichen Lobes- und Dankesreden bei der Eroffnung des Sym-
posiums (Teil I: Dokumentation der Eréffnung des Symposiums am 29. Novem-
ber 2005, 13-62) stellt der hier zu besprechende Bd. die (Zwischen-)Ergebnisse
des Projekts fiir die nachnapoleanischen Jahre in komprimierter Form vor
(Teil II: Prisentation und Diskussion der Grundlagenforschung ,,Romische In-
quisition und Indexkongregation 1814-1917, 63-180). Es sind letztlich drei In-
strumente, die fiir den Zeitraum von 1814—1917 erarbeitet und im Rahmen des
Symposiums vom zustindigen Forschungsteam auch présentiert wurden. Er-
stens wurden die sogenannten Bandi ediert, d.h. alle urspriinglichen Urteils-
plakate der Indexkongregation und der Inquisition, die an den Hauptkirchen
Roms und am Campo dei Fiori angeschlagen wurden und mittels welcher die
Buchzensur publiziert wurde (63-74; 75-82). Zweitens wurde ein systemati-
sches Repertorium erstellt, d.h. ein Inventar aller fiir die Buchzensur relevan-
ten romischen Akten (Sitzungen der beiden Zensurkongregationen, Teilneh-
mer, verhandelte Biicher, Gutachten und Zensuren). Bezogen auf die Indexkon-
gregation konnten fiir den Zeitraum 1814-1917 ungeféhr 230 ihrer Sitzungen
inventarisiert werden, auf denen ca. 2.200 Biicher verhandelt und letztlich
1.600 auch verboten wurden. Thematische Dauerbrenner waren neben ,der”
Unfehlbarkeit und ,,dem” Modernismus die Irrungen und Wirrungen um die
Revolutionen des langen 19. Jh.s. Bei den weitaus vielschichtigeren Akten des
Sanctum Officium war eine Inventarisierung der Sitzungen nicht moglich, da
dieses wesentlich kleinschrittiger agierte: seine Sitzungen fanden mehrmals in
der Woche (und nicht wie bei der Indexkongregation mehrmals im Jahr) statt,
die zeitliche Erstreckung der Fille ging oft {iber Jahre, das Themenspektrum
war breiter und reichte von liturgisch-sakramentalen bis zu juridisch-straf-
rechtlichen Fragen. Trotzdem erfasste das Projekt auch hier die Titel aller ver-
handelten (und nicht nur der letztlich zensurierten) Biicher samt den dazuge-
hérigen Zensuren (93—128). Drittens wurde eine zwei Bde. umfassende Pro-
sopographie erstellt, d.h. eine bio-bibliographische Datenbank, welche fiir
den Zeitraum von 1814—1917 800 Personen — vom prominenten Entschei-
dungstréger bis zu Gutachtern und Beamten aus dem behdrdlichen Mittelbau
— erfasst. Aufgenommen wurden Hinweise zur familiéren/sozialen Herkunft,
Werkverzeichnisse sowie eine tabellarische Ubersicht iiber die verfassten Gut-
achten. Eine so geartete Prosopographie ist nicht nur fiir denjenigen unmittel-
bar von Nutzen, der nach Beteiligten in einem konkreten Verfahren oder in
einer bestimmten Zeitspanne sucht. Sie dient auch als Ausgangspunkt zur Er-
forschung der Personalpolitik in neuzeitlichen Zentralbehorden, wie Index-
kongregation und Inquisition sie waren (129-180).

Wie gesagt: fiir den Zeitraum 1814 bis 1917 sind diese Arbeiten abgeschlos-
sen. Ziel des Projektes ist es aber, die gesamte romische Biicherzensur von 1542
bis zum Ende des Index im Jahr 1966 aufzuarbeiten. Diesem zeitlichen und
thematischen Ausgreifen war denn auch der zweite thematische Block des
Symposiums gewidmet (Teil II: Beitrdge zu Quellen und Themen der Biicher-
zensur, 181—440). Vier Beitrige seien — stellvertretend fiir alle — hervorgehoben.
Die Frithphase der Indexkongregation nimmt der Frankfurter Kirchenhistoriker
Claus Arnold anlisslich der posthumen Zensur der exegetischen Schriften Kar-
dinal Cajetans in den Blick (275-297) und zeigt, dass die Formierung der Index-
kongregation 1517 ein stark durch die Bettelorden und insbesondere die Domi-
nikaner dominiertes Unterfangen war. Entstehung und Mechanismen der
Buchzensur in Spanien deckt der Fribourger Kirchenhistoriker Mariano Del-
gado (245-273) auf und weist nach, dass (und wie) das katholische, imperiale
Spanien sich die Freiheit nahm, die Frage der Druckerlaubnis fiir Biicher an-
ders zu regeln, als es die Bulle Papst Leos X. Inter sollicitudines* (1515) vorsah.
In Spanien waren die Kompetenzen sozusagen komplementir verteilt: behielt
sich der Staat das Verfahren zur Erteilung der Druckerlaubnis vor, verblieb der
Inquisition (lediglich) die Kontrolle respektive Zensur ,.ex post”. Letztlich aber
dienten staatliche wie kirchliche Buchzensur einem Ziel: Spanien frei zu hal-
ten von allem, was den Interessen von Staat oder Kirche zuwiderlaufen kénnte.
Der Forschungsbeauftragte am Centre National de Recherche Scientifique
(Lyon), Francesco Beretta (181—208), widmet sich den friithneuzeitlichen Be-
stinden des Archivs der Glaubenskongregation und beschreibt die in den Ar-
chiven der Kongregationen des Sanctum Officium und des Index im 17. und
18. Jh. vorhandenen Besténde. Zugleich rekonstruiert er den Prozess der Neu-
strukturierung des Archivs in den letzten Jahrzehnten des 18, und den ersten
des 19. Jh.s. Anlésslich dieser Neustrukturierung wurde die damals sehr um-
fangreiche Serie der Prozesse weitestgehend zerstért und neue Sammelserien
zur Lehre und kirchlichen Disziplin erstellt. Diese bilden den Kernbestand des
Archivmaterials aus dem Ancien régime. Der Genueser Philosophiehistoriker
Luciano Malusa (317-343) riickt die Prozesse gegen Antonio Rosmini und Vin-
cenzo Gioberti wihrend der Jahre 1849-1854 ins Licht. Das Vorgehen von In-
quisition und Indexkongregation im Fall dieser beiden Philosophenkopfe lasst
,politische® Verfahrensweisen erkennen, waren doch Rosmini und Gioberti
dem laizistisch-liberalen Staat nicht abgeneigt, was in kirchlichen Kreisen
nicht gern gesehen war. Das Indizierungsprocedere bei ihren Prozessen folgte

einer wohlinszenierten Choreographie, die subkutane Gefechte zwischen Ver-
fechtern und Férderern einer Indizierung implizierte.

Alles in allem macht die Zwischenbilanz des monumentalen
DFG-Projektes ,,Romische Inquisition und Indexkongregation” deut-
lich: Grundlagenforschung ist selbstlose und harte Karrnerarbeit Vie-
ler in den Katakomben des Archivs und an den Quellen, und das iiber
Jahre hinweg. Ein solches Projekt hat, wie die Bilanz des Forschungs-
teams unter Beweis stellt, die Statur und Grofe eines mittel-
standischen Unternehmens (Ernst-Ludwig Winnacker, DFG), das ,,ge-
managt“ und orchestriert sein will. Was bisher dabei herausgekom-
men ist, ist ein Passepartout, das die iiberaus lange und leidvolle
rémische Zensurgeschichte im Herzen der katholischen Kirche fiir
die internationale und interdisziplinire Forschung erschliefit. Bandi,
systematisches Repertorium und Prosopographie erlauben es kiinftig,
Schicksal und (Irr-)Wege eines jeden im Zeitraum von 1814 bis 1917
denunzierten Buches in der rémischen Kurie zu verfolgen und Aus-
kunft iiber Sitzungen der Zensurkongregationen, deren Teilnehmer,
die Gutachten und die Zensuren zu erhalten. Damit nicht genug: Das
Projekt hat sich das ehrgeizige Ziel gesetzt, die ganze Spanne von
1542 bis 1966 in gleichem Stil zu bearbeiten. Allein fiir die Pro-
sopographie sind fiir den gesamten anvisierten Zeitraum 3 000 Na-
men von Mitarbeitern beider Kongregationen ermittelt. Herkuleskraf-
te, langer Atem und verléssliche finanzielle Langzeitférderung sind
von Noten, damit das gelingen kann, was bereits fiir die nachnapolea-
nischen Jahre ab 1814 auf beeindruckende Weise gelungen ist.

Freiburgi. Br. Elke Pahud de Mortanges

Alberigo, Giuseppe: Transizione epocale. Studi sul Concilio Vaticano II. -
Bologna: Il Mulino 2009. 904 S. (Testi e ricerche di scienze religiose, n. s.,
42), kt € 55,00 [SBN: 978-88-15-12769-3

Giuseppe Alberigo, who died in June 2007 at the age of 81, was an
historian but also a mentor to many in more than one generation of
scholars active in the field of religious history. He was also a formid-
able “academic entrepreneur” whose work was visible not only
through the books and articles he wrote, but also through other re-
search tools, created and based at the “Istituto per le scienze religio-
se” in Bologna: the journal he founded in 1980 (Cristianesimo nella
Storia), the library “Giuseppe Dossetti”, and the archive of sources for
the history of Vatican II.

This volume, prefaced by Cardinal Karl Lehmann (17-21), collects the most
important articles and essays by A. on Vatican II, originally published between
1970 and 2003. The first part of the book presents two fundamental essays on
the hermeneutical principles for the interpretation of Vatican II (Criteri erme-
neutici per una storia del Vaticano II, 29-45, and Fedelta e creativita nella rice-
zione del Concilio Vaticano II, 47-69) published between 1995 and 2000, that
is, during the crucial period of work on the 5-volume History of Vatican II
(published in Italian, English, German, French, Spanish, Portuguese, and
Russian: Italian edition by Alberto Melloni, English edition by Joseph Komon-
chak, German edition by Klaus Wittstadt and subsequently by Giinther Wassi-
lowsky). The second part presents twelve articles dealing with the main issues
(the governing bodies of Vatican II, the ordo concilii, the preparation of the
council) and characters of Vatican II. John XXIII, Marie-Dominique Chenu,
and Giuseppe Dossetti represented for A. much more than objects of historical
interest, and the articles re-published here are just a small fraction of A.’s re-
flection on their role in 20™M-century Catholicism. The third part of the book is
about the “historicization of the council®, with six articles on the role of
Vatican II in the tradition of the Catholic Church and its legacy for contempo-
rary Catholicism. The fourth part offers five articles on the reception of
Vatican II, and in particular Die Rezeption der grofien christlichen Uberliefe-
rung durch das Zweite Vatikanische Konzil (675-697). Parts 5 and 6 represent
A.'s final assessment on Vatican II (from the epilogue of the fifth and last
volume of the History of Vatican II) and its value for “conciliarity” in the future
of Christian Churches.

The volume is particularly important because it shows some
features which were typical of A.’s historical work on Vatican II. The
first one is his ability to put Vatican II in the historical background of
the Catholic Church between Trent and the 20" century, in a way he
had seen in Bonn in Hubert Jedin’s work in the mid-1950s. A. greatly
developed this wide historical view of the councils: not only because
of the chance he had to take part in some side-events of Vatican Il as a
member of the team of “experts” for Giuseppe Dossetti and Cardinal
Archbishop of Bologna Giacomo Lercaro, but also because of his own
ability to embrace different methodological approaches (juridical,
theological, politological) to religious history across the whole
history of the Church. This view developed into his ability to see the
meaning of Vatican II in the whole context of the two-millennia long
history of Christianity, in a field not narrowly conceived as “ecclesia-
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stical history”, but in connection with the major shifts in global con-
temporary history: Constantine era and Counter-Reform, democrati-
zation and decolonization, Cold War and anti-communism.

But A.’s major contribution has been the development of herme-
neutical principles for the understanding of Vatican II: a contribution
that represents a guideline for the understanding of the meaning of
the Church councils in their historicity. The five principles deve-
loped by A. in the early 1990s — Vatican Il as an “event”, the intention
of John XXIII in announcing the council, the pastoral nature of
Vatican 11, the aggiornamento as main goal of the council, and the
hermeneutical relevance of “compromise” and “unanimity” in the
final votes at Vatican II — seem to be more and more valid as time
goes by, the generation of historians and theologians active at
Vatican II fades, and the awareness of the historical nature of
Vatican II seems to be forgotten in favor of “neo-traditionalist” views.
A.’s work is founded in the perception of the need to understand the
council as something richer and deeper than the mere summa of its
constitutions, decrees, and declarations. A. provided a unique contri-
bution to the theological hermeneutics of Vatican II, proving that
historians’” work is crucial for understanding the theological conse-
quences of the council’s intention, its development, and its final do-
cuments.

For A. the quest for the history of Vatican II has never been a
purely historical one, but it has always had a theological intention,
founded on the conviction that Vatican II opened a new era in the
history of the Church: a more conciliar, synodal, ecumenical Church
looking towards the future: “What was the significance of Vatican II?
As we end this complex historical revisitation of the council, we
cannot avoid this question, even though the history of the conciliar
event is one thing and an assessment of what it means (and may
mean) is another.” (766)

Seldom has the scholarship in one academic field been so heavily
indebted to one person as it is in the case of the history of the councils
of the Catholic Church and especially of Vatican II towards A. The
late Giuseppe Alberigo (1926—2007) has been identified as the most
important representative of the historiographical school that stresses
the importance of discontinuity and change between Vatican II and
the previous Catholic tradition. Even though historians of Vatican II
all over the world are not identifiable with A.’s work and views, the
contemporary historiographical and theological debate about Vati-
can IT would be hardly imaginable without his contribution and with-
out the work of the international team of scholars he coordinated for
more than a decade. Transizione epocale talks not only about the im-
pressive achievements of A. as an historian, but also his ability to
plan and complete the huge effort for a comprehensive series of histo-
rical studies on Vatican II. As a leader of the “Bologna school” as well
as of the international team working on the 5-volume History of
Vatican II he also inspired many volumes focussing on individual
issues of Vatican II (especially in the series of “Testi e ricerche di
scienze religiose” published by the Istituto per le scienze religiose in
Bologna) and created a library and archive built not only for the histo-
rians working on the 5-volume History of Vatican II, but also for the
future generations of historians of the councils. The importance of
this volume goes beyond scholarship and constitutes a memento for
every historian and theologian engaged in understanding the histori-
cal path of Catholicism through the last centuries.

St. Paul, Minnesota Massimo Faggioli

Philosophie

Aristoteles: Poetik, iibers. u. erl. v. Arbogast Schmitt.— Berlin; Akademie Ver-
lag 2008. (XXVIII) 789 S. (Aristoteles Werke in deutscher Ubersetzung, 5),
In € 98,00 ISBN: 978—3-05-004430-9

Uber 800 Seiten umfasst das Werk ,, Aristoteles, Poetik, tibersetzt und
erlautert von Arbogast Schmitt“, wobei die Ubersetzung der 26 Kap.
gerade einmal 38 Seiten lang ist. Offensichtlich geht es Arbogast
Schmitt, Prof. der Grizistik an der Philipps-Univ. Marburg, um mehr
als ein gewdhnliches Kommentarwerk. S. hat eine Vision. Wiirde
man Aristoteles richtig verstehen, kénnte man mit seiner Art zu den-
ken einen verbesserten Zugang zur Literatur und ihren Problemen
finden. Denn A. sei im Abendland meist missverstanden worden
und dieses Missverstandnis gelte es zu korrigieren.

Fiir das, was Arbogast Schmitt présentiert, ist das Wort ,, Kommen-
tar” eine nicht zu tiberbietende Untertreibung, fiihrt dieser doch ins

Herz des Denkens des Stagiriten, beleuchtet die iibrigen Schriften
und ihren griechischen Kontext und konfrontiert ausfiihrlich mit der
Rezeptionsgeschichte. Bei den einzelnen Kap. liefert S. keine fortlau-
fende Vers-zu-Vers-Kommentierung, wie sie etwa bei der biblischen
Exegese iiblich ist. Stattdessen fragt er bei jedem Kap. in einem
Teil A nach seiner Gliederung und Zielsetzung. Im Teil B kommen
dann Einzelerkldrungen und eine ausfiithrliche Schilderung der For-
schungsprobleme.

So werden im Teil B beispielsweise die Kernbegriffe abgehandelt: Mimesis,
Katharsis, Mythos, Ethos und Handlung, Sprache und Dichtung. Die Poetik
bleibt Ausgangs- und Kristallisationspunkt, aber auch andere Schriften von A.
— wie die Nikomachische Ethik, die Metaphysik und die Rhetorik — werden
berticksichtigt; hinzugezogen werden die Vorgianger — immer wieder Platon —,
die Nachfolger — v.a. die Stoa — und bei den Kommentaren auch die Araber.
Einen Schwerpunkt bilden die A.-Rezeption der Renaissance und schlieBlich
die Abwendung von A. im ausgehenden 18. Jh.

Was ldsst sich bei A. entdecken, was nicht langst bekannt ist? —
Fiir S. ist der neuzeitliche Umgang mit A. von Missverstandnissen
begleitet. Als die Renaissance A.s Poetik entdeckte, geschah dies in
Abwendung vom mittelalterlichen System-A. Die Zuwendung zur
Wirklichkeit, zur Schonheit der erfahrbaren Welt, wurde dann eben-
falls mit A. konnotiert. Die hierauf aufbauende Regeldsthetik mit der
Mimesis als ,,Nachahmung der Natur® wird von S. aber bereits als an-
tiaristotelisch eingestuft. Die ,Natur” als Leitwdhrung mit Ordnung,
Proportion und Harmonie gehort nach S. nicht zu A., sondern ins Re-
pertoire der Stoa. Als im 18. Jh. die vermeintliche Regelisthetik
durch die Genieidsthetik abgeldst wurde und mit ihr Begriffe wie An-
schauung, Gettihl und Subjektivitat auf den Schild gehoben wurden,
sieht S. A. erneut missverstanden.

All dies wird fiir ihn zum Anlass, A. in seinem griechischen Um-
feld zu Wort kommen zu lassen und die Missverstindnisse seiner
Nachfolger von den Griechen bis zur Klassik und Romantik auf-
zudecken und zu korrigieren. Dieses anspruchsvolle Programm, das
S. iiber einige hundert Seiten hinweg entfaltet, kann im Rahmen einer
Rezension freilich nicht angemessen wiedergegeben werden. An
zwel Beispielen soll zumindest verdeutlicht werden, wie S. im Ein-
zelfall vorgeht.

Nehmen wir gleich den Begriff ,Mimesis®, ,Nachahmung“. Die Renais-
sance denkt hierbei an die , Nachahmung der Natur” im Sinn von ,,ars imitatur
naturam”, Fiir S. ist dieses Verstdndnis in seiner Abbildhaftigkeit viel zu eng.
»Nachahmung" bezieht sich stattdessen auf die Handlung eines Charakters, die
unter Zuhilfenahme verschiedener Medien auf verschiedene Weise zur Darstel-
lung gebracht wird. Das Ziel ist nicht, eine vermeintliche Wirklichkeit abzubil-
den; vielmehr geschieht die Handlung unter eigener (autonomer) GesetzmaBig-
keit. In Bezug auf die Sprache und die iibrigen Darstellungsmedien gibt es aus
Erfahrung gewonnene Regeln, gleichwohl aber auch einen gewissen Freiraum.
So ist die Glaubwiirdigkeit des mit einem Charakter verbundenen Handlungs-
ablaufs fiir die Darstellungsform leitbildhaft, wodurch die innere Notwendig-
keit und Wahrscheinlichkeit relevant werden. Doch nirgendwo mache sich A.
nach S. zum Sklaven der Wirklichkeitsnachahmung. So ist beispielsweise ein
Unmogliches, das wahrscheinlich ist* einem ,Moglichen, das unwahrschein-
lich ist”, vorzuziehen. Im Gegensatz zum Nachahmungsbegriff der Renaissance
kann S. formulieren: ,Die Aristotelische Poetik ist von Anfang an keine Nach-
ahmungspoetik (die von der Kunst eine Reproduktion von Wirklichkeit ver-
langt), weil Poesie fiir ihn {iberhaupt erst durch Nachahmung (méglicher Hand-
lungen) zur Poesie wird.” (209)

Noch in einem weiteren gravierenden Punkt widerspricht S. der Aus-
legungstradition, ndmlich in der Deutung der Katharsis. Als Beispiel fiir den
Common Sense in Bezug auf diesen Topos zitiere ich aus Windelband/Heim-
soeth, , Lehrbuch der Geschichte der Philosophie®: ,Aber der Zweck dieser
nachahmenden Darstellung ist ein ethischer: die Affekte des Menschen, ins-
besondere bei der Tragodie Furcht und Mitleid, sollen derart erregt werden,
dass durch ihre Erregung und Steigerung die Reinigung der Seele (katharsis)
von eben diesen Affekten herbeigefiihrt wird.“" — Klar ist, dass die durch eine
schicksalsméchtige Verfehlung (hamartia) ausgeldste tragische Handlung beim
Zuschauer Mitleid und Furcht hervorrufen. Dass aber die Katharsis in der im
Lehrbuch vorgetragenen Weise zu verstehen sei, wird von 8. bestritten. In der
eben vorgetragenen Version meint Katharsis ein Zur-Ruhe-Kommen im Sinn
der Reinigung von den aufwiihlenden Gefiihlszusténden. Diese Position wird
von S. mit der Stoa in Verbindung gebracht, weil dort ein solcher Gefiihls-
bereich einzig negativ eingestuft wird und eine Losung nur in der Beseitigung
solcher Gefiihle vorstellbar ist. Fiir S. geht es bei der Aristotelischen Katharsis
aber nicht um die Auflésung der Gefiihle, sondern um den richtigen Umgang
mit ihnen. S. sieht bei A. auch im Bereich der Gefiihle eine Rationalitit am
Werk, die es zu entwickeln und zu kultivieren gelte. Er spricht von einer ,,Kul-
tur des Gefiihls“, von der Ausbildung einer ,Gefiihlssicherheit bei der Unter-
scheidung zwischen dem, was wirklich bedrohlich, wirklich bemitleidenswert

! Windelband, Wilhelm / Heimsoeth, Heinz, Lehrbuch der Geschichte der
Philosophie, Tiihingen *°1957, 131.
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ist und Formen der Gefahr und des Ungliicks, die ein tiefes Gefiihlsengagement
nicht verdienen* (501).

Der Grund fiir diese gemessen an der Tradition ungewdhnliche
Katharsis-Interpretation liegt darin, dass S. den Begriff des Denkens
anders bewertet, Denken bei A. bedeutet bei S. primar ,,Unterschei-
den®. Dies vollzieht sich nicht allein auf der Ebene des Bewusstseins,
sondern bereits in den Wahrnehmungsakten. Die Sinneswahrneh-
mungen und das Gefiihl, selbst der Thymos sind vom Denken nicht
ausgeschlossen. S. entwickelt diesen Gedanken weiter und belegt
durch Beispiele (das musikalische Horen, das Weintrinken), dass be-
reits die Wahrnehmungsakte ein Denken im Sinne von Unterschei-
den zu ihrer Voraussetzung haben. Dies ermoglicht ihm, iiber die Poe-
tik von A. eine Briicke bis zur Neurophysiologie und zur ,.Intelligenz
der Gefiihle® zu schlagen. Damit ist er unter Bezugnahme auf A. auf
der Spur zu einer Erkenntnistheorie, die fiir manches Problem hilf-
reich sein konnte, wo bislang Dualismen unverbunden nebenein-
ander stehen.

Marburg Horst Schwebel

Asthetik - Religion — Sikularisierung. Bd. I: Von der Renaissance zur Roman-
tik, hg. v. Silvio Vietta / Herbert Uerlings. — Miinchen/Paderborn: Wil-
helm Fink 2008. 204 S., kt € 24,90 ISBN 978—3-7705-4633—6

Das Theorem der Séakularisierung, das lange zur Beschreibung einer
Auflosung religioser Inhalte in weltliche Kategorien in Anspruch ge-
nommen wurde, hat seit einiger Zeit eine Reihe differenzierterer Un-
tersuchungen erfahren, die sich sowohl den historischen Prozessen
als auch deren religionsgeschichtlicher Beurteilung widmen. Der vor-
liegende Bd., dessen Beitriige aus einem Kolloquium am Centro Italo-
Tedesco in der Villa Vigoni am Comer See im Oktober 2006 hervor-
gegangen sind, ist insbes. um eine kulturgeschichtliche Bewertung
der Sikularisierung bemiiht, verbunden mit Diskussionen um ihre
historische Einordnung.

Ausgangspunkt des Unternehmens ist die von Silvio Vietta bereits
in seiner Europdischen Kulturgeschichte (Miinchen/Paderborn 2005)
formulierte These, welche die Anfinge der Sikularisierung mit dem
Werk Dantes in Verbindung bringt. An diese historische Vorver-
legung, die im Bd. Zustimmung, gar Steigerung (Karlheinz Stierle),
aber auch Widerspruch (Dirk Kemper) erfihrt, ist die systematische
Absicht gekniipft, den Prozess der Sdkularisierung aus einer Funk-
tion eines allein fiir das Verstindnis der Moderne in Anschlag zu
bringenden Deutungsmodells herauszulésen und — von der Renais-
sance zur Romantik — als fundamentales Movens europaischer Kul-
turgeschichte sichtbar werden zu lassen. Hans Blumenberg und die
Literaturwissenschaftler Albrecht Schéne und Gerhard Kaiser stehen
bei diesem Perspektivwechsel Pate. Gegeniiber der theologischen
Klage iiber die Entfremdung der Religion durch Séakularisierung plé-
dieren die Hg. in ihrer Einleitung fiir ein Modell der Ambivalenz, das
der religitsen Verlustrechnung die Errungenschaften der Sikularisie-
rung fiir die kulturelle Entwicklung Europas gegeniiberstellt. Den
Schliissel zu dieser Einsicht gibt der Begriff der Asthetik: ,Im Rah-
men der européischen Sikularisierung kommt der Asthetik eine Pio-
nierfunktion zu. Sie erdffnet eine neue Form der Anndherung des
Menschen an das Géttliche, indem sie dieses rpenschlich darstellt.”
(9) Diese recht weit gefasste Bestimmung des Asthetischen wird ge-
gen eine deduktiv verfahrende Offenbarungstheologie und/oder
Metaphysik ins Feld gefiihrt (auf eine genauere Abgrenzung wird ver-
zichtet), um auf der anderen Seite die prinzipielle Unhintergehbar-
keit der menschlichen Vermittlung bei aller gottlichen Botschaft und
aller Gotteserkenntnis herauszustellen. Die kulturgeschichtlich epo-
chale Bedeutung der isthetisch verfahrenden Sikularisierung liegt
fiir die Hg. in der Tilgung aller religiésen Absolutheitsanspriiche, in-
sofern ,,eben alle Religionen und Kulturen immer irdische, mensch-
liche und damit endliche Brechungen des géttlichen Funkens sind*
(9). Die Frucht der Sakularisierung ist das Bewusstsein der Relativitit
religioser Wahrheitsanspriiche und mithin Toleranz, die mittels
Asthetik der europdischen Kulturgeschichte eingeschrieben ist.
Zwar kann Kunst ,im Zeitalter einer sikularisiert aufgekldrten Ge-
sellschaft nicht mehr naiv religios sein® (21), doch arbeitet sie gerade
damit an einem kultur- wie zivilisationsgeschichtlich produktiven
Konzept einer européischen Religion, deren fundamentaler Toleranz
nur solche Religionen fremd sind, die nicht gleichfalls dem Prozess
der Sakularisierung unterzogen wurden.

Asthetik geht hier iiber eine Theorie des Schonen oder der sinn-
lichen Erkenntnis hinaus und zielt insbes. auf die Theorie einer
Kunst, die diese menschliche Brechung aller religiGsen Inhalte syste-

matisch und — spiter — auch selbstreflexiv entfaltet. Die Sphéire des
Géttlichen verlangt nach Darstellung von Menschenhand. Mit dieser
enormen Herausforderung ist die #sthetische Perspektive kiinst-
lerisch ausgesprochen fruchtbar. Dantes Gdttliche Komadie wird
zum programmatischen Auftakt dieser Asthetik, die als das eigent-
liche Verfahren der Sdkularisierung fungiert: Artikulation des Gétt-
lichen in der Brechung durch menschliche Darstellung. Materiell ge-
fiillt wird diese dsthetische Perspektive im vorliegenden Bd. durch
literaturwissenschaftliche und auch — sonst hiufig leicht vernachlés-
sigte — musiktheoretische Studien. Bildtheoretische Aspekte, die sich
in dieser Ausrichtung der Asthetik gut auf entsprechende Thesen
etwa Hans Beltings beziehen lieBen, bleiben einstweilen unberiick-
sichtigt.

Die Beitrdge des Bd.es diskutieren oder kommentieren dieses Konzept einer
Sakularisierung durch Asthetik. In der Bearbeitung dieser Fragestellung sind
die Beitrige von einer fiir dergleichen Sammelbd.e durchaus nicht iiblichen
thematischen Kohdrenz. Den Auftakt bilden einige sehr hilfreiche begriffliche
Unterscheidungen und Prizisierungen aus theologiegeschichtlicher, aber auch
literaturwissenschaftlicher Sicht von Ulrich Ruh. Sie setzen zugleich einen der
wenigen theologischen Akzente in diesem Bd. Die meisten der weiteren Bei-
triige bewegen sich auf dem Feld romantischer Philosophie und Dichtung.
Hier ist zu sehen, dass Sdkularisierung nicht einfach einen Bruch mit der
christlichen Tradition und eine Suche nach weltlichen Alternativen oder Kom-
pensationen bedeutet. Die prisentierten Theoreme der Romantik verbindet
nicht die Destruktion der Religion, sondern eigentlich deren Neubegriindung
aus dem, was man als Urspriinge des Christentums identifizierte. So unter-
sucht Ulrich Gaier Sékularisierung der Religion und Sakralisierung der Poesie
bei Herder und Hélderlin. Herbert Uerlings sieht die romantische Religiositit
geradezu einem Verdacht auf religiésen Fundamentalismus ausgesetzt, den es
auszurdumen gilt. Dabei zeigt sich: ,Eine moderne Religion muss sich als S&-
kularisat neu erfinden.” (105) Sédkularisierung wire dann nicht nur Bedeu-
tungsverlust, sondern auch Aufgabe der Religion. Federico Vercellone arbeitet
an der Prazisierung des Begriffs des Asthetischen als Kategorie der Sikularisie-
rung, indem er die Transformationen des metaphysischen Konzeptes von
Schénheit in der deutschen Frithromantik verfolgt. Die romantische Musik-
dsthetik ist Thema der Beitrige von Markus Buntfuss und Riidiger Gorner.
Buntfuss, der aus theologischer Perspektive ,Verweltlichung als Verwirk-
lichung und Sikularisierung als fortschreitende Realisierung des Reiches Got-
tes inmitten der Welt“ (145) versteht, widmet sich der Idee der absoluten Musik
bei Wackenroder und stellt ihr die Musikésthetik Schleiermachers gegentiber.
Dabei versteht er es, Schleiermacher im breiten Spektrum seiner Theologie und
seiner Asthetik in den Diskurs iiber die romantische Religiositit einzufiihren
und nicht — einmal mehr — lediglich als Autor der Reden iiber die Religion. An
Beethovens Missa Solemnis und an Wagners Beethoven-Rezeption erldutert
Gorner den musikésthetischen Zusammenhang zwischen Sakularisierung und
Resakralisierung. Die tiefe und tief gespaltene religitse Haltung von Heinrich
Heine ist Gegenstand der Untersuchung von Alberto Destro. Alexej Ponomarev
gibt einen Einblick in die Rezeption der deutschen romantischen Asthetik im
Russland der ersten Hilfte des 19. Jh.s. Diese Rezeption stellt einen bedeuten-
den Schritt in die Moderne dar, insofern sie den ,Konflikt der traditionellen
christlich-metaphysischen mit den aufgeklart-modernen Werten* (199) hervor-
rief.

Die These von den Anfingen der von der Romantik forcierten ambivalenten
Sékularisierung in der Renaissance unterstreicht Silvio Vietta in seinem Bei-
trag, der die Figur der Matelda in Dantes Gdttlicher Komddie jener der Mathilda
in Novalis’ Heinrich von Ofterdingen gegeniiberstellt: Beide Frauengestalten
weisen den Weg ins irdische Paradies und markieren die Briicke dsthetischer
Sikularisierung religioser Vorstellungen zwischen dem Zeitalter Dantes und
der deutschen Romantik. Dirk Kemper widerspricht dieser These von den An-
fingen der Sékularisierung in der Renaissance. Nicht, dass eine Rezeption
Dantes durch Novalis zu bestreiten wire, doch ,,wenn der neue, emphatische
Sikularisierungsbegriff die alte deskriptiv orientierte Deutungskategorie er-
setzt“ (43), wird der moderne Begriff der Sdkularisierung in methodisch frag-
wiirdiger Weise auf Dantes Werk riickprojiziert. Angemessener erscheint es
Kemper, das grundsitzliche Spannungsverhiltnis zwischen Theologie und Li-
teratur in den Blick zu nehmen, wie es sich bereits in der ,,Christianisierung*
Vergils durch das erste Konzil von Nicaea zeigt, die das pagane Werk des Dich-
ters als verhiillte Vorausdeutung auf Christus mit der christlichen Religion zu
versdhnen suchte. Der Literaturwissenschaftler sieht darin eine frithe und
grundsitzliche Befreiung der Dichtung vom Legitimationszwang gegeniiber
der Religion, der eine theoretische Enthaltsamkeit der Theologie gegeniiber
der Literatur entspricht: ,Wihrend Literatur als Handelnde stets neue poeti-
sche Lizenzen erobert, ohne zugleich in einen begriindenden Dialog mit der
Theologie einzutreten, vermag die Theologie sich nicht auf die Theorieebene
der Literatur, also die Poetik, einzulassen und tiberformt bis in die Neuzeit
hinein den Dialog mit theologischen Kategorien.” (53) Es ist diese Spannung,
die bei Dante sichtbar wird, nicht die Uberfiihrung christlicher Bedeutungen in
weltliche Ideen.

Die Kritik von Karlheinz Stierle an der These Viettas bezieht sich dagegen
weniger auf die Vordatierung der Sakularisierung als auf das Verhaltnis von
Sikularisierung und Asthetisierung. Dem ,,Einbruch® von Transzendenz (57),
wie ihn das Christentum fiir die antike Welt bedeutete, entspricht die Sékulari-
sierung als , Transzendenzentzug", der sich weder erst am Beginn der Moderne



39 2010 Jahrgang 106 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 1 40

noch schon in der Renaissance, sondern zuvor bereits im Mittelalter Geltung
verschafft, was insbes. ,,die Idee eines Bruchs zwischen Mittelalter und Renais-
sance, die der Humanismus propagiert hat“ (56), in Frage stellt. In jedem Fall
aber ist Asthetik nicht das Verfahren dieses Transzendenzentzugs, sondern die
Reaktion darauf. Sie markiert das ,,Gesetz der sekundéren Transzendierung, die
mit dem Transzendenzentzug der Sikularisierung gleichurspriinglich ist und
aus der Freisetzung der Kunst aus ihrer Bindung an die priméare Transzendie-
rung im Akt des christlichen Glaubens hervorging“ (73). Sékularisierung steht
damit auf einer eher noch breiteren historischen Basis, als die These Viettas
vorschlug, doch Kunst, Dichtung und Asthetik sind als eine Art Kompensation
des Transzendenzentzugs in diesem Sékularisierungsprozess aufzufassen.

Der vorliegende Bd. macht zunichst die Frage nach der histori-
schen Einordnung der Siakularisierung dringlich. Wahrend hier der
Blick zuriick in die Geschichte gewendet ist, widmet sich der inzwi-
schen erschienene zweite Bd. der Periode zwischen Romantik und
Moderne. Doch erscheint auch die Arbeit am Riickblick in die éltere
Geschichte noch keineswegs abgeschlossen. Die Beitrdge des vorlie-
genden Bd.es interessieren sich vornehmlich fiir die aus Viettas These
resultierenden Grenzpunkte: die Renaissance und die Romantik,
kaum aber fiir den Gang des Sikularisierungsprozesses zwischen die-
sen beiden Polen. Entschuldbar sind solche historischen Desiderate
aus dem Gesamtduktus des Bd.es: Die Debatte um die Anfinge der
Sékularisierung zielt letztlich auf die systematische Bestimmung
ihres Begriffs, verbunden mit der des Asthetischen. Unter den drei
Begriffen im Titel des Bd.es scheint allein tiber den der Religion Kon-
sens zu bestehen: gemeint sind das Christentum und seine Sékulari-
sate. Aber schon der Begriff des Asthetischen ist durchaus kontro-
vers, auch wenn die Auseinandersetzung dariiber eher implizit
gefiihrt wird. Ist Asthetik die innerweltliche Kompensation des
»Transzendenzentzugs“ (Stierle), ,Erinnerung und Ereignis“ der
durch Sdkularisierung verlorenen , metaphysischen Schonheit” (Ver-
cellone) oder Reflex der alle Erkenntnis des Gottlichen relativieren-
den Einsicht ,in die Endlichkeit und Begrenztheit unserer mensch-
lichen Transzendenzwahrnehmung® (Vietta)?

Letztlich grimden diese Differenzen in den verschiedenen Kon-
zepten von Sédkularisierung, die in diesem Bd. diskutiert werden: Ist
sie ein — wann auch immer einsetzender — Bedeutungsverlust der
(christlichen) Religion oder ist sie deren Wesenszug? Viettas These
von der Ambivalenz der Sikularisierung scheint darauf hinauszulau-
fen, dem Verlust auf der Seite des christlichen Bekenntnisses einen
Gewinn an Toleranz gegeniiberzustellen, der sich produktiv auf die
europdische Kultur auswirkt. Doch scheint fraglich, ob das christ-
liche Selbstverstandnis mit einer solchen (selbst) auferlegten Relati-
vierung zugunsten einer iibergreifenden Toleranz wirklich getroffen
ist. Vietta selbst verlegt den Legitimationsgrund fir die Moglichkeit
der menschlichen Darstellung des Gottlichen bereits in die Entschei-
dungen zur Bilderfrage des II. Nicaenums (787); Stierle weist gar auf
das L. Nicaenum (325) zuriick. Unabhingig von der Frage nach der
Angemessenheit von Viettas Interpretation nicaenischer Bildtheo-
logie legt diese Friithdatierung der Urspriinge den Schluss nahe, dass
die Sdkularisierung in den Grundfesten der christlichen Religion
selbst griindet, der Sakularisierungsprozess also nicht das Ver-
schwinden, sondern die Selbstentfaltung des Christentums in der
Konsequenz der Menschwerdung Gottes (9) kennzeichnet. Zwischen
dieser Sdkularisierung und dem politischen Akt der Sikularisation,
der ihr einst den Namen gab, wiire dann allerdings scharf zu unter-
scheiden; das Erklarungspotential des Sikularisierungstheorems zur
Deutung der besonderen kulturgeschichtlichen Situation der Mo-
derne (oder der Neuzeit) miisste dann iiberpriift werden. Die Lektiire
des Bd.es bestérkt in der Einschitzung, dass es v.a. von theologischer
Seite hier dringend weiterer Kldrungen bedarf. Insbes. die dargestell-
ten romantischen Positionen scheinen dazu geeignete Anregungen
bereitzustellen, um iiber den Stand der Diskussion, wie ihn der Bei-
trag von Ruh vor Augen stellt, hinauszukommen.

Miinster Reinhard Hoeps

Tillich, Paul: Berliner Vorlesungen III (1951-1958), hg. und mit einer histori-
schen Einleitung versehen v. Erdmann Sturm. — Berlin / New York: De
Gruyter / Evangelisches Verlagswerk 2009, (LXVIII) 422 S. (Ergdnzungs-
und Nachlassbande zu den Gesammelten Werken von Paul Tillich, XVI),
geb. € 168,00 ISBN: 978-3-11-020531-2

Paul Tillich (1886-1965) gehort ohne Zweifel zu den ganz Grofen der
Theologie und Religionsphilosophie im 20. Jh. Dass er aber auch als
Philosoph, besonders was die Ontologie und Philosophische Anthro-
pologie angeht, Entscheidendes zu sagen hat, war bisher wohl nur
den Tillich-Experten bekannt. Die nun von Erdmann Sturm heraus-

gegebenen philosophischen Vorlesungen T.s, die dieser in der frithen
Nachkriegszeit als Gastprofessor an der FU Berlin gehalten hat, ma-
chen deutlich, dass er auch ein recht origineller Philosoph ist.

Im Einzelnen handelt es sich um die folgenden Vorlesungen: ,Ontologie
vom Sommersemester 1951 (16 Doppelstunden; 1-168), ,,Die menschliche Si-
tuation im Lichte der Theologie und Existentialanalyse” vom Sommersemester
1952 (16 Doppelstunden; 169-334) und ,Die Zweideutigkeit der Lebenspro-
zesse” vom Juni/Juli 1958 (4 Doppelstunden; 335—409). In diesen Vorlesungen
werden Themen recht breit entfaltet, die T. in seiner ,Systematischen Theo-
logie” sehr komprimiert dargelegt hat. Der Edition dieser Vorlesungen liegen
stenographische Mitschriften und deren Transkription durch Dr. Gertie Siem-
sen zugrunde, die sich im Deutschen Paul-Tillich-Archiv der UB Marburg be-
finden. In seiner ,.Historischen Einleitung* (XXI-LXVIII) berichtet S. u.a. iiber
T.s Deutschlandreisen nach dem Zweiten Weltkrieg und seine damit verbunde-
nen Gastvorlesungen und -vortrége in Berlin.

Als T. 1956 von der FU die Wiirde eines Ehrendoktors der Philoso-
phie verliehen wurde, wies er in seiner Dankesrede u.a. darauf hin,
dass die Philosophie langst ,,den Riickzug auf Erkenntnis- und Wis-
senschaftstheorie, auf Sprachanalyse und logische Analyse” angetre-
ten habe (XLVIII, vgl. 394). Fur T. ist demgegeniiber Philosophie
wesentlich Ontologie. Dabei geht es thm nicht um die Geschichte
der Ontologie, sondern um einen konstruktiven, d.h. eigenen Ver-
such. ,Das ist ein groBes Wagnis und offen fiir unendliche Kritik",
schreibt T. ,,Aber ich glaube, dass es wichtiger ist, dass wir das einmal
versuchen zu machen, was vergangene Generationen in so grandioser
Weise gemacht haben, und ich bin der Uberzeugung, dass die Irr-
tiitmer unserer und die der vergangenen Generationen vielleicht im-
mer noch lehrreicher sind, als wenn wir einfach berichten, was an-
dere gesagt haben, ohne die Wahrheitsfrage zu stellen.” (1f)

Der Fundamentalbegriff ist fiir T. Philosophie und nicht (Einzel-)Wissen-
schaft, was er so begriindet: , All diese Wissenschaften, die Naturwissenschaft,
Geschichte und alles andere, nehmen ihre Grundbegriffe als garantiert, sie wer-
den vorausgesetzt. Nehmen Sie einmal einen sehr antimetaphysischen, anti-
philosophischen Naturwissenschaftler oder Soziologen oder sogar Theologen.
Sie werden ungefihr auf jeder Seite, die er schreibt, folgende Worte finden:
Welt, Subjekt, Objekt, Gestalt, Struktur, Ursache, Ding, Zeit, Geschichte, Er-
kenntnis, Wahrheit, gut, schlecht usw. Nun, nehmen Sie sich den Herrn vor,
so sagt er Thnen auf der ersten Seite, wie véllig metaphysikirei alles ist, was er
da tut. Von der zweiten Seite an sind aber alle diese Begriffe da. Jetzt fragen Sie
ihn: In welchem Sinne gebrauchen Sie diese Begriffe? Dann hat er nur zwei
Antworten, die eine, das ist, wenn er stottert, wenn er ehrlich ist; die andere:
Das weil ja jeder, was das bedeutet, was soll ich mich damit argern? Aller Fort-
schritt besteht aber darin, dass man nicht mehr weiB, was es bedeutet (Beispiel
Einstein ...). Die Wissenschaften sind in jedem Augenblick abhéngig von der
Philosophie, und wenn sie diese Abhéngigkeit nicht anerkennen, sind sie ab-
hiéngig von einer vorgestrigen Philosophie [...]. Daher ist Ontologie heute ge-
nauso wichtig wie zur Zeit des Aristoteles.” (7f)

Nach T. muss die Korrelation von Selbst und Welt der Anfang alles ontolo-
gischen Denkens sein. Denn wenn man mit der Welt der Objekte beginnt, dann
ist es unmdoglich, wieder zurtickzukehren zum Subjekt. Das gleiche Problem
entsteht, wenn man vom Subjekt ausgeht, denn dann fiihrt kein Weg mehr zu-
riick zur Welt der Objekte. Aus diesem Grund muss die Ontologie nach T. an
einer Stelle beginnen, ,in der die Subjekt-Objekt-Korrelation sozusagen unter-
boten ist“ (23).

Selbstbewusstsein und Weltbewusstsein sind fiir T. untrennbar: ,Der
Mensch muss vollstindig getrennt sein von seiner Umgebung, um auf seine
Umgebung sehen und in ihr Welt sehen zu kénnen. Diejenigen Wesen wie z. B.
Pflanzen, Tiere, die noch gebunden sind an ihre Umgebung, haben weder Welt-
bewusstsein noch Selbstbewusstsein.” (34) Die Grundstruktur Selbst-Welt hat
nach T. polare Elemente in sich, und damit kommt er zu den drei grofen Pola-
rititen: Individualisation und Partizipation, Dynamik und Form, Freiheit und
Schicksal. Diese Elemente kommen nach T. immer und tiberall vor und kénnen
nirgends weggedacht werden (50). Besonders der Begriff der Partizipation
spielt im Denken T.s eine zentrale Rolle: in Bezug auf den Symbolbegriff, den
Begriff der Liebe, die Erkenntnistheorie und auch die Theologie: Der Christ par-
tizipiert am neuen Sein in Jesus Christus. ,,D. h, Partizipation ist ein Begriff, der
iiberall seine Funktion hat und auch da, wo der absolute Gegensatz vorliegt.”
(56) T. macht deutlich, wie diese ontologischen Polaritdten ,Implikationen
religioser, politischer und auch pédagogischer Art“ besitzen. Ja, der Wert der
Ontologie besteht fiir ihn darin, ,,dass sie fiir alle diese Dinge Fundamente zu
geben hat” (71).

Besonders auch seine Erérterungen zur Polaritit von Freiheit und Schick-
sal machen die Aktualitdt von T.s Ansatz deutlich, denn seine Analyse ,,geht
unterhalb der traditionellen Diskussion zwischen Determinismus und Indeter-
minismus®: ,Wenn man Freiheit und Notwendigkeit gegeniiberstellt und als
Polaritit auffasst, dann wird Notwendigkeit mechanistisch, und Freiheit wird
dann die Verneinung des Mechanistischen. Dann stehen sie sich gegeniiber,
und die unendliche Debatte beginnt, die nie beendet werden kann, weil die
Frage falsch gestellt ist. Was wir unmittelbar erleben, ist niemals Notwendig-
keit oder ihr Gegenteil, sondern die unmittelbar erfahrene Wirklichkeit, dass
wir als Menschen frei sind, weil wir zugleich als Menschen Schicksal haben.
Der Mensch ist frei, und der Mensch hat ein Schicksal. Seine Freiheit ist in
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jedem Moment verwurzelt in seinem Schicksal, und nur der, der Freiheit hat,
hat ein Schicksal.” (73) Auch die folgenden Ausfithrungen T.s treffen heute ins
Schwarze, so wenn sich immer noch Leugner der Freiheit auf die sog. Libet-
Versuche beziehen — nachdem selbst Libet hier inzwischen eine Selbstkorrek-
tur vorgenommen hat: ,Das ist das Fehlerhafte an den Labor-Experimenten in
der Psychologie, Biologie und Soziologie, dass diese Experimente etwas aus
der Totalitét seines [sc. des Menschen] Seins herausgreifen, bestimmten Bedin-
gungen unterwerfen, dann bestimmte Reize anwenden, und dann bekommen
wir natiirlich die determinierte Antwort. Diese Reize, die in einer abgesonder-
ten, relativ isolierten Schicht des Kérperlichen, Seelischen oder Geistigen vor
sich gehen, haben dann ganz richtig — damit ist die Reiz-Antwort-Theorie ge-
rechtfertigt — die bedingten Reflexe zur Folge. Das ist alles richtig, wenn man
den Menschen als Menschen aufgegeben hat in dem Augenblick, wo man ihn
aus der Zentriertheit seines unmittelbaren freien Reagierens in eine kiinstliche
Situation gebracht hat oder wenn er sich durch Krankheit oder geistige Zersto-
rung in einer solchen Situation befindet. Es ist aber unmdéglich, aus dieser
Determiniertheit des Einzelnen das Ganze abzuleiten.” (75, vgl. 359) Mit der
Freiheit kommt aber immer schon die Verantwortlichkeit mit ins Spiel. Waren
wir ein beobachtbarer Prozess, dann konnte jeder Wissenschaftler darauf ant-
worten, warum wir etwas Bestimmtes getan haben. Kann aber keiner fiir uns
antworten, dann weist das auf die Freiheit hin (77).

Im weiteren Verlauf der Vorlesung geht es dann um die ,,Lehre von der End-
lichkeit*: ,,Wir kénnen sagen, dass Sein eingeschréankt durch Nichtsein End-
lichkeit ist, oder eine andere Metapher (und nur in Metaphern kann man hier
reden); Sein, geeint mit Nichtsein, ist Endlichkeit.” (96) In diesem Zusammen-
hang entfaltet T. die Kategorien der Endlichkeit: Raum, Zeit, Kausalitdt und
Substanz. Seine diesbeziiglichen Ausfiihrungen zu den Kategorien Raum und
Zeit enthalten u.a. tiefgriindige anthropologische Einsichten in Bezug auf die
»geschichtliche Zeit” und die Insecuritas-Situation des Menschen (110ff).

Gegen Ende der Vorlesung stellt T. die Frage, wie im Lichte dieser Ontologie
die Religionsphilosophie aussieht. Damit ist das Thema der sog. Gottesbeweise
angesprochen. Nach T. ist sowohl der Begriff der Existenz als auch die Methode
der Beweisfiithrung ,,vollstéindig inadiquat fiir das, was das Wort ,Gott* bedeu-
tet” (149). Ganz im Sinne seiner entsprechenden Ausfithrungen in der , Syste-
matischen Theologie“ versteht T. die Gottesbeweise als ,, Ausdrucksformen der
Frage nach Gott, die in der menschlichen Endlichkeit enthalten ist” (151). Die
Ontologie kann nur eine Analyse der Endlichkeit bieten, die hintreibt zur Frage
nach Gott; die Antwort aber muss aus dem kommen, ,,was die Religion Offen-
barung genannt hat“ (164). Damit ist T. an den Punkt gelangt, wo die Theologie
einzusetzen hat; aber das ist nicht mehr Thema dieser Vorlesung.

Am Schluss charakterisiert T. seine Ontologie als ,,anthropozentrisch”, da
sie ,vom Menschen ausgeht” (166). Gemeint ist damit, ,,dass wir im Menschen
eine Tiir in uns haben, die uns einen Zugang eréffnet zur Existenz. Die Existenz
der anderen Wesen kann von uns nicht existentiell erfahren werden.“ Und
doch ist Existentialphilosophie nicht ,eine andere Anthropologie®. Wird in
Letzterer das Wesen des Menschen beschrieben, so in Ersterer das Sein gesucht
+mit Hilfe der Eingangspforte, die wir selbst sind“ (167). T. ist davon iiberzeugt,
dass Ontologie nur in diesem Sinne ,,die Wurzelwissenschaft wieder sein kann,
die sie urspriinglich war und immer sein sollte“ (167f). ,,Ontologie mit dem
Eingangspunkt Mensch”, so schlieBt die Vorlesung, ,,scheint mir auch fiir alle
kiinftige Gestaltung der Universitit, der hoheren Erziehung das Zentrum sein
zu miissen, in dem alle Fakultiten sich einigen, da sie alle einmal aus der Phi-
losophie hervorgegangen sind. So wiirde es nicht einen Riickfall, sondern ein
Sich-SchlieBen eines Zirkels bedeuten, wenn sie wieder dahin zuriickkehr-
ten.” (168) Auch wenn hier manche Gedanken an Heidegger erinnern mégen,
so spart T. doch nicht mit Kritik an diesem Denker (z. B. 4f).

In der Vorlesung ,,Die menschliche Situation im Lichte der Theologie und
Existentialanalyse" geht es T. darum, die Frage zu entwickeln, ,,die gemeinsam
durch die Arbeit des Existentialismus und der Theologie gestellt ist“, namlich:
»Wie konnen wir in der Zweideutigkeit eine Eindeutigkeit haben, die die Zwei-
deutigkeit in sich aufnimmt?* (334) Eine positive Antwort darauf hat die christ-
liche Theologie zu geben. Aber nur wenn die Frage entwickelt wird, kann die
religiose Antwort auch wieder verstanden werden.

Es ist T.s Uberzeugung, ,.dass Theologie heute von keiner anderen philoso-
phischen Richtung so viel nehmen kann und nehmen muss wie von dem, was
Existentialismus im weitesten Sinne des Wortes genannt wird". Die Grund-
these, die hier im Hintergrund steht, lautet: ,Der Mensch [...] hat den Men-
schen als Menschen verloren.* (169) Natiirlich ist der Mensch immer auch ein
physikalischer Kérper, ein biologisches, psychologisches und auch soziologi-
sches Wesen, aber er ist das nie ,,nur®. T. geht es darum, die Einheit des Men-
schen wiederzugewinnen, eine Einheit, ,,die jenseits von Bewusstsein und Kor-
per, jenseits von Subjekt und Objekt liegt". Es geht also um ,die Riickkehr des
Menschen zu sich selbst”. Und diese Riickkehr oder Umkehr ist nach T. nie-
mals radikaler zum Ausdruck gekommen als in dem, was er als Existentialis-
mus bezeichnet. Denn ,,der Existentialismus ist der verzweifelte Protest gegen
die Selbstentfremdung des Menschen in dem Prozess der Vergegenstindli-
chung® (172).

T. versteht den Existentialismus nicht als eine philosophische Schule, die
schon in den 50er Jahren nicht mehr ganz ,fashionable* war, Existentialismus
ist fiir ihn vielmehr ,,eine Frage und eine Haltung und eine Bewegung" (173).
Die existentielle Haltung versteht T. im Gegensatz ,,zu einer detachierten, fern-
stehenden, nur beobachtenden Haltung®: ,Existentiell in diesem Sinn heibBt
teilhaben an einer Situation mit der ganzen Existenz.“ (174f) D. h. T. ist —im
Gegensatz zu jeder sog. ,,wissenschaftlichen Philosophie” — der Uberzeugung,
dass es, auBer auf den Gebieten der Mathematik und der mathematischen Phy-

sik, keinen zeitlosen, raumlosen, geschichtslosen Standpunkt des Erkennen-
den gibt. ,Das heiBt, eine existentielle Haltung ist eine Haltung, an der auch
im Erkenntnisprozess die Ganzheit des Menschen teilnimmt mit all seiner End-
lichkeit, und dass dies nun nicht etwa eine Fehlerquelle ist — das kann es in
anderem Sinne auch sein —, aber dass es die Moglichkeit des Zuganges ist,
und das ist das Entscheidende.” (176)

In den letzten drei Doppelstunden dieser Vorlesungen kommt T. auf die
Zweideutigkeit des Lebens zu sprechen. , Zweideutig besagt, dass wir in kei-
nem Einzelfall eindeutig bestimmen kénnen, dass dies essentiell und dies
existentiell ist. Es ist niemals moglich, schwarz und weill zu malen. Wer das
tut, ist ein idealistischer Phantast.” (299f) Zweideutigkeit ist in diesem Sinne
sein Charakteristikum von Leben als Leben® (301). D. h. essentielle und
existentielle Strukturen durchdringen sich permanent, denn nichts im Leben
ist nur essentiell oder nur existentiell.

T. erértert ndherhin vier Polaritéten, unter denen das Leben steht: Die erste
Polaritit besteht darin, dass das Leben sowohl schépferischen als auch zersté-
rerischen Charakter hat: ,Die Bedingungen von Leben sind auch Bedingungen
von Tod. Dasjenige, was Leben als Leben méglich macht, macht Tod als Tod
notwendig.” (301) Die zweite Polaritét ist die ,,von dem ganzheitlichen und
dem fragmentarischen Charakter des Lebens“ (308). Das bedeutet u.a., dass
wir entweder das Mégliche fiir das Wirkliche oder das Wirkliche fiir das Mdg-
liche opfern miissen (310). Die dritte Polaritit ist die von der GréBe und Tragik
des Lebens, denn ,nur das GroBe hat Tragik* (313). Die vierte Polaritét driickt
sich in der Heiligkeit und dem ddmonischen Charakter des Lebens aus: ,Die
Heiligkeit eines Lebensprozesses besteht darin, dass er transparent ist fiir den
gottlichen Grund, zugleich aber ist jeder Lebensprozess ddmonisch verzerrt,
sofern er die Heiligkeit des Grundes mit seiner eigenen Heiligkeit vermischt,
sofern er dasjenige, was transparent sein soll, untransparent macht und sich
selbst verabsolutiert.“ (319) Das bedeutet letztlich, ,dass die Religion oder die
Kirche oder die Frommen [nicht] weniger zweideutig sind in Bezug auf das
Gottliche und das Ddmonische als die sikularisierte Welt® (322). — Die Vor-
lesung ,Die Zweideutigkeit der Lebensprozesse” greift diese Thematik noch
einmal unter den Stichworten der Selbstintegration, der Selbstproduktion und
Selbstmanifestation des Lebens auf und vertieft diese (352ff).

Dem T.-Kenner sind diese Gedanken zwar nicht ganz fremd, sie
werden in diesen philosophischen Vorlesungen aber noch einmal in
einem groBeren Zusammenhang und anhand eindringlicher Bei-
spiele dargelegt. So wird deutlich, dass T. nicht nur ein ,, Theologe in
philosophischem Material® ist, wie er sich selbst einmal in seiner
Frankfurter Zeit, wo er als Professor der Philosophie tétig war, cha-
rakterisiert hat, sondern sehr wohl auch ein recht eigenstdndiger
Philosoph, der uns auch heute noch philosophisch Bedeutsames zu
sagen hat. Man spiirt, dass Philosophie hier nicht in einem Elfenbein-
turm betrieben wird, sondern dass sie etwas mit dem Leben, ja mit
unserem Leben zu tun hat. Der Reichtum dieser Vorlesungen fiir die
Bereiche der Ontologie, der Philosophischen Anthropologie und der
Religionsphilosophie ist nicht zu iiberschétzen. Aber auch Biologen,
Psychologen, Soziologen und Mediziner wiren gut beraten, diese zu
studieren. Ich halte diese Vorlesungen fiir mit die wichtigsten, die
uns die Bedeutung T.s als Philosoph deutlich machen.

Trier Werner SchiiBiler

Mjaaland, Marius Timmann: Autopsia. Self, Death, and God after Kierkegaard
and Derrida. — Berlin / New York: De Gruyter 2008. 357 S. (Kierkegaard Stu-
dies Monograph Series, 17), In € 98,00 ISBN: 3-11-019128-8

,,Christian faith has its beginnings in an experience of profound con-

tradictoriness, an experience which so questioned the religious cate-

gories of its time that the resulting organization of religious language
was a centuries-long task. At one level, indeed, it is a task which
every generation has to undertake again.” Mit diesem Satz ldsst

Rowan Williams sein Buch ,, The Wound of Knowledge* (1. Aufl.

1979) einsetzen. Williams macht sich in seinem Buch auf die Suche

nach den Widerspriichen, Paradoxien und ,Wunden®, die seiner

Meinung nach im ureigenen Kern des christlichen Denkens aufzufin-

den sind. Diese Suche fithrt den heutigen Erzbischof von Canterbury

von Paulus tiber die lateinischen und griechischen Kirchenviter bis
hin zu Thomas von Aquin, Meister Eckhart und Johannes vom Kreuz.

Aus Williams’® Ausfiihrungen wird deutlich, dass die von ihm er-

wihnten Denker exemplarischen Charakter haben, und dass die

Wunden sich auch im Nachdenken weiterer Theologen und Philoso-

phen iiber Gott finden lassen, sowohl in der dogmengeschichtlichen

Vergangenheit als auch in ihrer Gegenwart.

Marius T. Mjaaland, Theologe an der Univ. in Oslo, nimmt in sei-
nem Bd. ,,Autopsia“ den Faden von Rowan Williams auf und spinnt
ihn fiir die Neuzeit weiter. Bei den zwei Personen, die M. in die Ge-
nealogie des ,,verwundeten“ Denkens einordnet, handelt es sich um
Seren Kierkegaard und Jaques Derrida. Anhand von ausgewéhlten
Texten der beiden Autoren entwirft M. das Bild eines modernen
Nachdenkens tiber Grenzfragen des menschlichen Lebens, das von
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Vorlaufigkeiten, absichtsvoller Verunsicherung und (Ver-)Zweifeln
gepriigt ist. Mit seiner religionsphilosophischen Meditation iiber die
drei ,,Phinomene® Selbst, Tod und Gott méchte M. aber nicht einen
Vergleich von Kierkegaard und Derrida bewerkstelligen, wie er in sei-
ner Einleitung selbst vermerkt (1), obwohl weite Teile seines Buches
fiir einen solchen Vergleich nutzbar gemacht werden kénnten. Sein
Anliegen liegt vielmehr in dem systematischen Versuch, ,of how
metaphysics’ discourse about the human person can be meaningful
without the stability that metaphysics had ensured in earlier times®
(236). So wie das Anliegen von Kierkegaard und Derrida durchaus ein
kritisches war, so méchte auch M. im Aufnehmen des kierkegaard-
schen und derridaschen Zieles zu einem kritischen theologischen
Nachdenken anregen, das ,certain monolithic tendencies in moder-
nity“ aufbricht, wie es der Autor ausdriickt (14). Freilich zeigen dia-
chronisch orientierte Studien, dass diese Kritik keine origindre Er-
scheinung der Moderne ist, sondern das Denken iiber Gott und
Mensch von Anfang an begleitet hat. So verfiigt jede Epoche iiber
ihre je eigenen Prozesse der doktrindren Verfestigung, die von gegen-
ldufigen Versuchen der kritischen Korrektur und des Aufbruchs be-
gleitet werden.

In der Tradition des derridaschen Forschungsprogramms ist M.s
Arbeit ein Text iiber Texte. Im Vordergrund seines Interesses stehen
v.a. Kierkegaards ,,Die Krankheit zum Tode" auf der einen Seite und
die an theologischen Fragen interessierten Texte Derridas auf der an-
deren Seite. Dabei teilt M. das hermeneutische Programm des franzs-
sischen Philosophen: In seiner Relecture der Referenztexte versucht
er bestdndig, aus deren vermeintlicher Eindimensionalitit und Klar-
heit auszubrechen, um neue Sinnméglichkeiten und Bedeutungsebe-
nen zu erdéffnen. Die dekonstruktive Offnungsmetaphorik wird von
M. dann auch hdufig und fast schon emphatisch benutzt: ,Opening
up a gap of différance in the text itself and deferring the meaning of
concepts, constructions, and continuities” (72). Die so geartete Eroff-
nung neuer Bedeutungsmaoglichkeiten konnte als M.s methodisches
Ziel umrissen werden. Der Ubergang von den methodischen Prolego-
mena zur materialen Durchfiihrung ist im Falle von ,,Autopsia“ dann
auch fliefend. Das erklérte systematische Ziel von M. besteht darin,
das Nachdenken tiber die genannten ,Phdnomene” Selbst, Tod und
Gott aus deren vermeintlicher Vorwegbestimmtheit und Festgefah-
renheit zu befreien.

In sieben Kap.n — die der Autor inhaltlich nicht von vorne nach hinten ge-
lesen haben méchte, sondern von der Mitte hin zu den Réndern (2) — geht M. in
seinen Ausfiithrungen vor. Exkurse zu Heidegger, Levinas, Descartes und Hegel
und thematisch zur Frage des von Kierkegaard und Derrida verwendeten litera-
rischen Genres erginzen diese Untersuchung, wobei nicht jeder dieser Abste-
cher die Argumentation des Buches voranbringt.

Eine zentrale Stellung nimmt die Exegese des einleitenden Absatzes aus
Kierkegaards ,Die Krankheit zum Tode® ein (136ff). An ihm lésst sich das Vor-
gehen M.s deutlich machen. Der erwdhnte Abschnitt, der seitens Kierkegaards
ganz dem menschlichen Selbstverhéltnis und dem Grund fiir die Verzweiflung
des Selbst gewidmet ist, endet bei dem Dénen mit der Formulierung: ,,Dies ist
némlich die Formel, die den Zustand des Selbst beschreibt, wenn die Verzweif-
lung ganz ausgerottet ist: im Sich-Verhalten-zu-sich-selbst und im Es-Selbst-
sein-Wollen griindet das Selbst durchsichtig in der Macht, die es setzte.” (hier
zitiert nach Diem/Rest 1959: 12) Folgt man an dieser Stelle M.s Interpretation
von Kierkegaard, so ist das Selbstverhiltnis des Einzelnen nicht ohne ein Mo-
ment der Alteritdt zu haben. Ein dem Menschen duBerliches Anderes (,,Macht,
die es setzte*) mischt sich in das Verhalten des Selbst zu sich selbst ein. M.
nennt diese Einmischung , the rupture in the Spirit* (162).

Mit Tod und Gott begegnen uns in M.s Buch gleich zwei Platzhalter, denen
der Autor die Eigenschaft zuschreibt, als das vollkommen Andere das mensch-
lich Selbstverstindliche in Frage zu stellen. In Riickbezug auf Kierkegaard
schreibt M. iiber die ,unterbrechende* Natur des Todes: ,,A characteristic trait
is thereby how the thought of death interrupts and disturbs the reflection on
oneself, thus giving an impetus to a more profound understanding of the self.”
(93) Und hinsichtlich der Gottesfrage formuliert M. im Gefolge von Kierkegaard
und Derrida ein Pladoyer fiir die Moglichkeit einer Art , positiver” negativer
Theologie: ,,In both Kierkegaard and Derrida, the sign ‘God’ refers to a condi-
tion of possibility that opens the space, opens the self as the space of possibili-
ty, as a self that is called by God.* (305) Es wiirde dem Ziel von , Autopsia“
widersprechen, nach dieser Befreiungsaktion auf neue Weise feste Bezugs-
punkte fiir ein Nachdenken {iber Gott und den Menschen aufzuzeigen, wenn
sich M. in manchen Aspekten auch von der ausgepréagten Zuriickhaltung Der-
ridas distanziert, positiv iiber religitse Phénomene zu sprechen (308).

Zusammengehalten werden die verschiedenen Blocke der Studie durch
den Willen zur Dekonstruktion von Textbedeutungen und inhaltlichen Fest-
legungen, ein Vorgehen, das bei M. auch unter dem von Kierkegaard entlehnten
Terminus der ,,Wiederholung® firmiert. Zum durchaus ambivalenten und kei-
neswegs nur negativen Verhiltnis von Dekonstruktion, Wiederholung und Me-
taphysik schreibt der Autor: ,In one sense, deconstruction belongs to the logo-
centric metaphysics and it will never be able to ‘destroy’ this or make itself

independent of it [...]. In another sense, however, it is possible to signal a
distance and to detach oneself, distancing oneself, getting a perspective on
this metaphysics and underlining a deconstructive gesture within — and out-
side — the constructions, thereby establishing an irreducible difference within
the logos of metaphysics. [...] This results in a double structure of two closed
constructions, but between these we can discern an element of alterity in which
the repetition creates room for the movement in the text [...].“ (41f)

Dem aufgefiihrten Zitat kann man aber auch ein Problem des Tex-
tes entnehmen: Nicht immer gelingt es M., das opake Moment der
zugrundegelegten Texte von Kierkegaard und Derrida dem Leser auf-
zuschliisseln. Mitunter hat man das Gefiihl, dass die Komplexitdt
ihrer Gedankengebédude allzu sehr , wiederholt” wird. Hierin wird
aber auch die Motivation von M. deutlich: Weder seine Textarbeit
noch seine systematischen Aussagen streben nach einem reibungs-
losen Verstéindnis. Auf eine hintersinnige Weise mochte er — es sei-
nen Referenzautoren dhnlich machend — Eindeutigkeit vermeiden.
Die ,,Wunde der Negativitit® (299), von der M. schreibt und welche
auch Rowan Williams in dem eingangs erwidhnten Buch beschiftigte,
darf nicht restlos verheilen, sondern soll das Nachdenken iiber Gott
und den Menschen immer wieder verunsichern bzw. mystisch vertie-
fen. Dennoch hitte man sich als Leser gewtinscht, dass das verwun-
dete Denken der Moderne in M.s Arbeit hier und da auf eine sprach-
lich durchsichtigere Weise dargestellt worden wire.

Hamburg Burkhard Conrad

Systematische Theologie

Wenz, Gunther: Studium Systematische Theologie.

Bd. 1: Religion. Aspekte ihres Begriffs und ihrer Theorie in der Neuzeit. —
Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2005. 279 S., kt € 29,90 ISBN:
978-3-525—-56704-9.

Bd. 2: Offenbarung. Problemhorizonte moderner evangelischer Theologie. —
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2005. 285 S., kt € 29,90 ISBN:
978—-3—-525-56705-7.

Bd. 3: Kirche. Perspektiven reformatorischer Ekklesiologie in kumenischer
Absicht. — Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2005. 284 S., kt € 29,90
ISBN: 978-3-525-56706-5.

Bd. 4: Gott. Implizite Voraussetzungen christlicher Theologie. — Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht 2007. 320 S., kt € 29,90 ISBN:
978-3-525-56707-4

Leitmotivisch stellt der Miinchener ev. Systematiker dem auf zehn

Bd.e geplanten ,, Studium Systematische Theologie* die Szene voran,

wie Melanchthon 1518 an der Univ. Wittenberg fiir die Vertiefung der

humanistischen Studien eintritt. Unter seinen , begeisterten Hoérern*

(Bd. 1/9) befand sich auch Martin Luther. Melanchthon, nicht Luther

eroffnet dieses Riesenwerk ev. Theologie, und damit ist schon etwas

gesagt iiber die ,Konturen eines Systementwurfs* (Bd. 1/8), die der

Autor in dem tberwiegend als Lehr- und Studienbuch konzipierten

Werk entwickeln wird: die Verbindung von Theologie und Humanis-

mus, Glaube und Vernunft, Kirche und moderner Gesellschaft ist die

Leitlinie. Einer der fithrenden ev. Theologen Deutschlands, Schiiler

und Nachfolger W. Pannenbergs auf dem Miinchener Lehrstuhl, aus-

gewiesen durch zahlreiche Veroffentlichungen, unternimmt es, das

Erbe der reformatorischen Theologie neu in der Gegenwart zu positio-

nieren.

Dass hier nicht nur Material aus Lehrveranstaltungen zusammen-
gestellt wird, sondern der Autor einen systematischen Anspruch ver-
folgt, ergibt sich bereits aus der durchgeplanten Struktur der Bd.e: mit
jeweils 14—15 Kap. von je 15—20 Seiten kommen die Einzelbde. auf je
knapp 300 Seiten — angesichts der so unterschiedlichen Themen eine
erstaunliche Isomorphie, die nur gelegentlich durch Wiederholungen
und Zerdehnungen erkauft ist. Man trifft auf eine gepflegte akademi-
sche Sprache, wie sie heute selten geworden ist. Der Autor wendet
sich an Fachpublikum; er scheut sich z. B. nicht, auch lédngere lateini-
sche Zitate untibersetzt zu lassen. Die Methode dieser systematischen
Theologie ist dezidiert eine historische. W. bietet Rekonstruktionen
der Problemgeschichte, betreibt Theologie in Form historischer
Selbstvergewisserung und will eben darin die ,systematische Ent-
faltung des ev. Lehrbegriffs in seiner theoretischen Gestalt® (1/29) lei-
sten. Die Gegenwart kann — nach Schleiermacher — nur als ,Resultat
der Vergangenheit® (2/11) begriffen werden. Indem die ev. Theologie
ihre Vergangenheit reflektiert, kann sie mit eigener Stimme in der Ge-
genwart sprechen und beitragen zu einer ,,verstindigungsorientierten
Streitkultur” (1/18), wie sie sowohl der Tradition des Protestantismus
wie der Diskurskultur unserer Zeit entspricht.
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Die ersten drei der hier vorzustellenden vier Bde. lehnen sich mit
der Themenabfolge Religion — Offenbarung — Kirche an die demon-
strationes der klassischen kath. Fundamentaltheologie an, doch will
W. keinen ,apologetischen Glaubwiirdigkeitsbeweis®, sondern nur
»geschichtlich orientierte Studien” zu ausgewihlten Themenfeldern
liefern (1/34). Es féllt nicht immer leicht, in der Fiille des vorgelegten
Materials den roten Faden zu erkennen. W. erklért ausgezeichnet, al-
lem Anschein nach auf der Hohe des jeweiligen Forschungsstandes,
wie die den Kap.n iibersichtlich vorangestellten Literaturhinweise
belegen. Die einzelnen Abschnitte bleiben iiberwiegend in der histo-
rischen Perspektive. Nur am Anfang der Bd.e und in wenigen Zwi-
schenbemerkungen wird der systematische Rahmen angesprochen.
Die folgende, notgedrungen skizzenhafte Zusammenfassung steht
vielleicht in der Gefahr, den Autor in seinen systematischen Ambitio-
nen besser verstehen zu wollen als er sich selbst. Dariiber mag die
weitere Diskussion urteilen, die dieses anspruchsvolle Werk unbe-
dingt verdient.

Bd. 1 iiber ,Religion“ orientiert sich maBgeblich an N. Luhmanns funk-
tionalem Religionsverstindnis. Religion hat ihren Ort in der Differenz von
Vertrautem und Unvertrautem, Bestimmbarem und Unbestimmbarem. IThre
Leistung ist die , Transformation unbestimmbarer in bestimmbare Komplexi-
tit“ (65). Als solche ist sie gesellschaftlich unverzichtbar. Nach der individuel-
len, ,Jebensweltlichen’ Seite hin ist ihre Notwendigkeit von Habermas her auf-
zuweisen: Kommunikation braucht Sinnressourcen. Christliche Religion kann
diesen Religionsbegriff positiv voraussetzen und sich in die ihr zugewiesene
Funktion einzeichnen; sie stellt dariiber hinaus noch die Wahrheitsfrage. Reli-
gion, so W. in einem Durchgang durch die neuzeitliche Entwicklung des Be-
griffs, ist ebenso wie ,Christentum® und ,Protestantismus®“ ein Reflexions-
begriff, der auf den Zerfall der kirchlichen Einheit reagiert. In Wirklichkeit
gibt es Religion nur in der konkreten Religions- und Bekenntnisgemeinschaft.
W. will nun im Blick auf den neuzeitlichen bzw. genauer: neuprotestantischen
Religionsdiskurs zeigen, wie die protestantische Religionsphilosophie auf den
Religionsbedarf der Moderne reagiert hat. Der Leser wird von Kant (Religion als
Beférderungsmittel der Moral) tiber Fichte und Schelling zu Hegel gefiihrt. Bei
ihm ist die Vermittlung des Endlichen/Bestimmbaren mit dem Unendlichen/
Unbestimmbaren im Begriff des Absoluten geleistet. Nur vom Denken des Ab-
soluten her sind Selbstbewusstsein und Freiheit méglich. Der Gefahr, das Ab-
solute bzw. Gott in einen Vernunftbegriff aufzulgsen, stellt sich Schleiermacher
entgegen, wenn er Religion im Gefithl und in der Anschauung begriindet.
Schleiermacher ist fiir W. so wichtig, weil er der Religion ihre Eigenstandigkeit
gegeniiber Moral und Philosophie und zugleich ihre Unersetzbarkeit sichert.
Das lésst sich fiir die Rolle der ev. Kirche in der Gesellschaft auswerten. Die ab
1830 vermehrt auftretenden religionskritischen Strémungen sind als Reaktion
auf Verwissenschaftlichung und Individualisierung zu verstehen. Sie beweisen
aber auf ihre Weise die Nichtsubstituierbarkeit von Religion, indem sie stets auf
irgendeine Art von Ersatzreligion hinauslaufen. — An die idealistische Religi-
onstheologie, die im Kern eine funktionale Theorie der Subjektkonstitution
war, ist nun christlicherseits die Wahrheitsfrage zu richten: ob das Denken des
Absoluten nur eine Setzung des Subjekts ist oder ob ihm eine Offenbarung zu-
grunde liegt. Damit ist die Uberleitung zum zweiten Bd. gegeben.

Bd. 2 iiber ,,Offenbarung” bietet eine hichst instruktive Ubersicht iiber die
Geschichte der protestantischen Theologie im 19. und 20. Jh. Den theologie-
geschichtlichen Ausfithrungen sind historische Ubersichten iiber das ,lange
19. Jahrhundert (1789-1914/18) und das ,kurze 20. Jahrhundert® (1918 bis
Anfang der 90er Jahre) beigegeben (nach H. U. Wehler). Die Leitfrage ist die
am Ende des ersten Bd.es genannte: Ist Offenbarung Selbstvollzug der Vernunft
oder Vorgegebenheit von Gott her? Im Einzelnen lésst sich die Entwicklung der
protestantischen Theologie als Reaktion auf die drei Krisen darstellen, die sich
aus der idealistischen Religionsphilosophie ergaben: die Krise der Sittlichkeit,
des absoluten Begriffs und des frommen Gefiihls. Spiegelbildlich verkehrt tritt
die genannte Leitfrage in der Hamartiologie hervor: Ist die Siinde Selbstverfeh-
lung oder Vergehen gegen Gott? W. fithrt kenntnisreich in siindentheologische
Auseinandersetzungen des 19. Jh.s ein, die in der gegenwirtigen Theologie
weitgehend unbekannt sein diirften. Eine starke Losung des Offenbarungspro-
blems legte der ausfiihrlich referierte ,,spite” Schelling vor: Religion ist auf po-
sitive Offenbarung ausgerichtet, diese ist ihr in ihrer Positivitét jedoch nicht
erschwinglich. Die Offenbarung bestétigt, was die Vernunft erstrebt, aber von
sich aus nicht erreichen kann, Damit steht Barth ante portas! Nach dem Durch-
gang durch Kulturprotestantismus (Harnack) und Historismus (Troeltsch) fithrt
W. die , Theologie der Krise“ Barths als die Losung der in der idealistischen
Religionsphilosophie philosophisch nicht lésbaren Fragestellung ein. Gott in
seiner absoluten Unverfiigbarkeit ist in Gericht und Gnade die Antwort auf
das Religionsbediirfnis des Menschen. Dem Bediirfnis nach Selbstbegriindung
und -rechtfertigung tritt Gott im Gericht entgegen und demaskiert es als Siinde,
in seiner Gnade erlost er von dem sonst unentrinnbaren Zwang dazu. In der
nachdialektischen Theologie (Brunner, Bultmann), in der Theologie der
Lutherrenaissance (Elert, Althaus, Hirsch) und im Denken Tillichs ist dieser
Ansatz Barths weitergefiihrt, kritisiert und modifiziert worden. Die Beobach-
tungen zu den ,Entwicklungstendenzen nachdialektischer Theologie seit
1945 (271-278) lassen erkennen, dass das Erbe der protestantischen Theologie
allmahlich zu zerfallen droht. Nur bei W. Pannenberg sind noch einmal alle
traditionellen Elemente zusammengefiihrt und mit neuen Fragestellungen ver-
mittelt; in seine Nachfolge stellt sich entschieden auch W.

In Bd. 3 iiber ,Kirche® wechselt die Szene. Nun bleibt die Philosophie
auBen vor, es geht um Fragen ev. Kirchenverstindnisses im Horizont der gegen-
wiirtigen Okumene. Und doch: das Grundthema bleibt erhalten, wird nur in die
Form der Frage iiberfiihrt, welche Kirche die neuzeitliche Gesellschaft braucht.
Es ist dies eine Kirche, die einerseits die Sékularitit des sédkularen Staates be-
jaht und diesen andererseits davor bewahrt, sich religiés anfzuladen und tota-
litdr zu werden. Infrage kommt also ein Verhéltnis ,, wechselseitiger Limitation®
(43) von Staat und Kirche bzw. Weltanschauungsgemeinschaften, wie es exakt
in der Fluchtlinie reformatorischen Kirchenverstédndnisses liegt. Luthers Lehre
von den zwei Reichen oder Regimentern, die zwischen rein geistlicher, gewalt-
freier potestas ecclesiastica und potestas civilis, der die ,Notdurft und Nah-
rung des #uBeren Leibes und Lebens® (150) iiberlassen bleibt, unterscheidet,
bildet die Grundlage fiir ein gedeihliches Verhéltnis von Staat und Kirche in
der neuzeitlichen Gesellschaft. Die Reformation bedeutete in dieser Hinsicht
das definitive Ende der mittelalterlichen unio imperii et sacerdotii, welches
mit dem Tod Karls V. im Prinzip erreicht war, wenn auch das ,landesherrliche
Kirchenregiment® der luth. Kirche den Paradigmenwechsel noch eine Zeit lang
verzigerte. Der Augsburger Religionsfriede von 1555 erkannte prinzipiell die
Gleichberechtigung verschiedener Konfessionen oder Religionsgemeinschaf-
ten an und dachte insoweit der neuzeitlichen religitsen Toleranz des Staates
vor, Der Staat muss selber ein Interesse an einem aufgekldarten Christentum
haben, wenn er seine Sikularitdt bewahren will. Von solchen historischen Er-
wigungen aus, die man nun doch ,apologetisch’ nennen kann, geht W. iiber zur
Darlegung des ev. Kirchenverstdndnisses gemdl der Confessio Augustana. In
den, wie ich meine, theologisch dichtesten Passagen des ganzen Werkes wird
die trinitarisch ausgespannte luth. Ekklesiologie entfaltet, die im Begriff der
,verborgenen Kirche* ihren Kulminationspunkt hat. Der Ecclesia stricte dicta
gehéren nur die Gldubigen und Gerechten an, die Gottlosen hingegen der eccle-
sia late dicta, die eigentlich das Reich des Teufels ist. Der verborgenen Kirche
sind als duBere Kennzeichen Verkiindigung und Sakramente und das dazu or-
dinierte kirchliche Amt zugeordnet. Uberlegungen zum Verhiltnis von all-
gemeinem und besonderem Priestertum und zum Amt der bischéflichen Auf-
sicht schliefien sich an; W. gelingt es, die faktisch unterschiedliche Ausgestal-
tung der kirchlichen Amter und Ordnungen in den Kirchen der Reformation als
legitime Ausfaltungen der reformatorisch gelegten Grundlage auszuweisen. In
den engeren kumenischen Themenkreis tritt das Kap. iiber die Kritik Luthers
und Melanchthons am Papsttum ein; ein interessantes Kap. unterrichtet iiber
die historischen Beziehungen zwischen Reformation und Orthodoxie. Was die
Okumene angeht, vertritt und begriindet W. die These, dass die wesentlichen
konfessionellen Differenzen sich in den unterschiedlichen ekklesiologischen
Leitkategorien widerspiegeln. Es gibt also ein unterschiedliches rom.-kath.
und ev.-luth. Einheitsverstdndnis je nach dem unterschiedlichen Kirchenver-
stindnis. Im Blick auf mehrere 6kumenische Dokumente, u.a. die Limaerkla-
rung und die Stellungnahmen der Kirchen dazu, wird dies nachgewiesen. W.
votiert fiir eine Okumene, die auf der Ubereinstimmung im Grundlegenden
und Wesentlichen aufbaut und in der die verbleibenden Unterschiede keinen
Kirchen trennenden Charakter mehr haben. Durch ,.konsequente Vertiefung in
die eigene Bekenntnistradition“ sollen sich die Kirchen auf das ,allgemein-
christlich Verbindliche® besinnen (201). Das Vorbild dazu ist ihm die Leuen-
berger Konkordie luth. und reformierter Kirchen. Auf der Grundlage des Doku-
ments der DBK und der VELKD, ,,Communio sanctorum* (2000), diskutiert W.
abschliefend drei Problemfelder des luth./rém.-kath. Dialogs, ndmlich die
Frage nach dem Verhiltnis von Kanon und Kirche, nach Petrusdienst und
Petrusamt und nach dem kirchlichen Heiligengeddchtnis. Seine Haltung ist
6kumenisch sehr aufgeschlossen; er kommt der kath, Position so weit entgegen,
wie es von seiner luth. Tradition her nur moglich ist; und doch kénnen einem
die skumenischen Hindernisse nach seinen Ausfiihrungen schier uniiber-
windlich erscheinen.

Bd. 3 schlieBt mit einem Riickblick auf die ersten drei ,,fundamentaltheolo-
gischen“ Bd.e Die Frage der Moderne ist, wie sich die Vernunft das religitse
Erbe aneignen kann. Dazu wird Habermas zitiert: Philosophie kann nur so
lange vom religiosen Erbe zehren, ,wie die ihr orthodox entgegengehaltene
Quelle der Offenbarung fiir sie eine kognitiv unzumutbare Zumutung bleibt*
(277). Damit ist die Uberleitung in die nun folgenden dogmatischen Bd.e ge-
legt.

Bd. 4, ,,Gott", trigt vielleicht einen irrefithrenden Titel, weil der Bd. keine
theologische Gotteslehre enthilt, sondern, wie der Untertitel erklirt, nur die
simpliziten Voraussetzungen christlicher Theologie® darlegen will. Auch von
den ,,unzumutbaren Zumutungen“ der Offenbarung ist zunéchst nicht weiter
die Rede. Die impliziten Voraussetzungen christlicher Theologie sind in den
jidischen und griechischen Denktraditionen gegeben. Dass beide Traditionen
im Christentum zusammengeflossen sind, nimmt W. als Beleg fiir seine Leit-
idee von der Untrennbarkeit von Glaube und Vernunft bzw. Religion und Meta-
physik bzw. Theologie und Philosophie. Zwar stehe das Christentum ,Jerusa-
lem* viel nédher als ,,Athen”, doch kénne Jerusalem nicht gegen Athen aus-
gespielt werden. Der Beweis dafiir wird wiederum in Form historischer Ver-
gewisserung angetreten. Man findet eine ausfiihrliche Religionsgeschichte
Israels sowie Ausfiithrungen tiber den Gang des hellenischen Denkens von den
Vorsokratikern bis zum Neuplatonismus. Was die Rekonstruktion der Ge-
schichte Israels bzw. der Schriftwerdung des AT betrifft, so folgt W. der These
J. Wellhausens, dass entgegen der innerbiblischen Reihenfolge die Tora erst
nach den Propheten entstanden ist. Es ist die Erfahrung des Exils und der Riick-
kehr, die den Glauben Israels in seiner Eigenart bestimmt; erst von daher wurde
die noch stark polytheistisch geprigte vorexilische Geschichte riickwirkend er-
schlossen (hier wie sonst 6fters stiitzt sich W. gern auf die grofien Gestalten der
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protestantischen Gelehrtentradition). Die Tora erscheint mithin ,,als innere
Mitte der HI. Schriften des Judentums" (125). W. verteidigt die ,mosaische Un-
terscheidung® gegen J. Assmanns Kritik. Sie stehe nicht fiir die Unterscheidung
Intoleranz vs. Toleranz, sondern fiir Gottes Gerechtigkeit vs. einen Kosmotheis-
mus, der das Gottliche mit den innerweltlichen Daseinsmichten identifiziert.
So kann man bei dem Lutheraner W. den erstaunlichen Satz lesen: ,Wo der
jiidische Gott der Gerechtigkeit der Verachtung preisgegeben wird, fillt zu-
gleich das Christentum dahin und der Antichrist beherrscht das Feld." (63)
Ebenso erfrischend quer zum originédren Lutheranismus stehen die Uberlegun-
gen W.s zum Tun-Ergehen-Zusammenhang. Dessen Problematik sei schon
innerbiblisch — in Weisheit und Apokalyptik — erkannt und bearbeitet worden;
sie ist nicht gegen das AT auszuspielen. Hingegen ist nach Meinung W.s
die Rechtfertigung der Siinder kein Thema, das in der Reichweite der religi-
tsen Vorstellungen des Judentums lag. Fiir die Zeit Jesu weist W. bereits in-
nerhalb des (Diaspora-)Judentums Universalisierungstendenzen nach. Philo
von Alexandrien wird gleichsam als Hegel der Antike eingefiihrt, der die Ver-
mittlung zwischen biblischer Weisheit und griechischer Philosophie geleistet
hat. Damit ist die Briicke zum Hellenismus geschlagen. Im Anschluss an M.
Hengel wird er bedeutungsvoll als praeparatio evangelica bezeichnet. Das
frithe Christentum verhielt sich in differenzierter Affinitit zu den verschiede-
nen Varianten griechischer Philosophie, die W. griindlich nachzeichnet. Einen
besonderen Akzent hat die lehrbuchartige Darstellung in der Kennzeichnung
des Neuplatonismus als ,,Vollendung griechischer Philosophie* (299). Die neu-
platonische Versohnung von Philosophie und Religion ist vorbildhaft bis hin
zu Melanchthon und Hegel.

Wie schon in den anderen Bd.en, ja fast noch mehr, brilliert W. im
vierten Bd. mit seinen schier unerschdpflichen Kenntnissen und mit seiner
Belesenheit. Doch bleibt er hier, wo es in das Gebiet der Dogmatik geht, eine
genaue Antwort auf das Verhéltnis von Jerusalem und Athen, von biblischem
und philosophischem Gottesbegriff schuldig. Man hitte gern gewusst, wie sich
W. das Verhéltnis des ,jiidischen Gottes der Gerechtigkeit” zur Idee des Guten
bei Platon oder dem sich selbst denkenden unbewegten Beweger des Aristote-
les denkt, doch zu solchen Kldrungen reicht eine bloB historische Methode
nicht aus.

Es ist schwer zu sagen, ob ein so umfangreiches, gelehrtes und
anspruchsvolles Werk wie das vorliegende viele Leser finden wird.
Gleichwohl steht es da als ein beeindruckendes Monument ev.
Christentums am Beginn des 21. Jh.s. Als solches ist es zu wiirdigen
und zu befragen.

1. Konfessionalitit und Okumene

W. hat — wie auch schon in seinen anderen Verdffentlichungen —
einen starken Begriff ev.-luth. Identitét, den er in seiner geschichtlich
gewordenen Fiille entfaltet. Auf kath. Seite wird man zurzeit derglei-
chen nicht finden, auch in O. H. Peschs , Katholische[r] Dogmatik aus
okumenischer Erfahrung® (2008) nicht, ein Werk, das man in etwa als
Vergleich heranziehen kénnte. Das Profil ev. Kirchlichkeit tritt bei W.
deutlich hervor. Das ist ein Gewinn, nicht nur fiir ev. Christen, son-
dern auch fiir kath. Christen und Theologen, die wissen, woran sie
sich halten konnen. Die Lage des Christentums heute ist zu schwie-
rig, als dass man es sich leisten konnte, auf den Reichtum der Kon-
fessionen in ihrer Unterschiedlichkeit zu verzichten. Gerade bei W.
wird deutlich, dass das ev. Christentum eine ganz spezifische Ant-
wort auf die Frage gegeben hat, wie Kirche und Christsein in der mo-
dernen Gesellschaft moglich sind — eben als Gestalt von Religion in
Anerkennung der sikularen Welt. W. steht dafiir, dass diese spezi-
fische Antwort auch heute noch gegeben und gelebt werden kann.
Dariiber kann und muss diskutiert werden.

Die Version ev.-luth. Identitit, die W. vorlegt, ist keineswegs ein-
dimensional und gar nicht fundamentalistisch. Er ist sich bewusst,
dass ev. Theologie schon immer der ,,Umgang mit Pluralitdt und
Differenz“ (1/13) aufgegeben war. Bei W. ist die Tendenz zu be-
merken, die Differenzen auf die Einheit hin auszulegen. So wie er —
per analogiam — Luhmann und Habermas zusammendenken will —
komplementér verteilt auf System und Lebenswelt; in der Luhmann-
Habermas-Kontroverse wurde das als unméglich angesehen — so
auch, um es auf die Spitze zu treiben, Schleiermacher und Barth.
Barth wird, wie angedeutet, eingezeichnet in die Bewegung der reli-
giosen Begriindung des Subjekts. Er erscheint gleichsam als deus ex
machina, um das in Selbstbegriindungsversuchen verfangene und
tiberanstrengte Subjekt zu befreien. Wird das Barth gerecht? Sicher
ist die Lage bei Barth nicht eindeutig, und auch nicht die Interpreta-
tion bei W., doch bleibt zu fragen, ob hier die Kontinuitit in der Dis-
kontinuitit richtig gesehen ist. Barth will von Gott und seiner Offen-
barung her denken, nicht vom Subjekt aus. Darin liegt womoglich ein
Widerspruch zum religionsphilosophischen Projekt des 19. Th.s, der
sich nicht heilen ldsst. W. aber muss ihn bei seinem Ansatz zu ev.
Identitét fiir iitberwindbar halten.

Vergleichbares gilt fiir die Beziehung zwischen luth. Theologie
und torafrommem Judentum. M. E. ist W. weiter auf das Judentum

und seine Torafrommigkeit zugegangen als irgendein anderer luth.
Theologe unserer Zeit. Zuweilen hat man fast den Eindruck, er
zeichne das nachexilische Judentum als eine Art Friihprotestantis-
mus: Auch dort war Religion schon ,von Politik kategorial unter-
schieden®, auch dort war die ,Synagogengemeinde eine im Wesent-
lichen religiése, von zivilen Verbanden unterscheidbare GréBe”
(4/130 u. 189). Diese Aussagen stehen sicherlich in Spannung zu
den gerade in dieser Zeit ausgebildeten sozialrechtlichen Bestim-
mungen der Tora. Sie zeigen ihre Grenze aber auch dort, wo W. iiber
Christentum und Glaube reden kann, ohne in irgendeiner Weise auf
Israel und die Tora Bezug zu nehmen — so in den ersten drei Bd.en der
Reihe. Hilt man das Gerechtigkeitsdenken des Toramonotheismus
auch fiir den christlichen Glauben fiir konstitutiv, wie W. es aus-
driicklich formuliert, dann kann es nicht nur als ,,implizite Voraus-
setzung"” christlicher Theologie geltend gemacht werden, dann muss
es auch heute explizit werden.

Wiihrend W. also auf der einen Seite die ev. Identitit stark macht,
ja vielleicht iiberdehnt, wird man auf der anderen Seite gewisse ka-
tholisierende Tendenzen nicht iibersehen konnen. Die starke Beto-
nung der Zusammengehorigkeit von Vernunft und Glaube ist kath.
Proprium. Traditionell wurde nur katholischerseits die griechische
Philosophie fiir den Glauben so in die Pflicht genommen, wie es hier
bei W. geschieht. Zwar sind die Grenzen diesbeziiglich in der neueren
Theologie verwischt, doch sollte man dies nicht als luth. Erbe aus-
geben. Die Eréffnungsszene mit Melanchthon muss man insoweit als
programmatisch betrachten. Das Wort Luthers, gesprochen zum Ge-
heimnis der Trinitdt, scheint vergessen: ,Wenn das die natiirliche
Vernunft auch nicht begreift, das ist recht; der Glaube soll’s allein be-
greifen. Natiirliche Vernunft macht Ketzerei und Irrtum; Glaube
lehret und hilt die Wahrheit; denn er haftet an der Schrift, die triigt
noch liigt nicht.“ (Weihnachtspostille zu Joh 1,1-14, 1522) Was aber
ist vorchristliche Philosophie anderes als natiirliche Vernunft?

Wo es um die konkreten Fragen der Okumene geht, wird man W.
fiir seine Klarheit dankbar sein. In aller 6kumenischen Verstindi-
gungsbereitschaft hat er die Grunddifferenzen wieder ausgesprochen,
die zumal zwischen ev. und kath. Kirche stehen. Zentral geht es um
den Begriff der Kirche: ob sie die congregatio sanctorum, die Zusam-
menkunft der Gldubigen nach MabBgabe ihres Glaubens, oder die von
Gott sakramental begriindete communio sanctorum als Gestalt des
Gottesreiches auf Erden ist. Nimmt man das ernst, bis in die Einzel-
fragen hinein, die W. erértert, dann ist die tkumenische Frage wieder
offen.

W. bietet schlieflich eine Art von Okumene unter dem Dach des
Religionsbegriffs an. Alle kirchlichen Gemeinschaften sollen sich als
Gestalt von Religion begreifen konnen. Um das ermessen zu kénnen,
ist kurz auf das Verhiltnis von Christentum und Religion einzugehen.

2. Christentum und Religion

Das System Religion erfiillt eine unverzichtbare gesellschaftliche
Funktion und ist insofern nicht substituierbar, so hat W. mit Luh-
mann festgestellt. Lasst sich das Christentum unter einem solchen
funktionalen Religionsbegriff subsumieren? Noch einmal kann hier
auf den Einspruch Barths hingewiesen werden, den W. in seinem
Sinne relativiert. Oder man kann die schlichte Frage formulieren, ob
das Christentum das eigentlich leistet: Transformation unbestimm-
barer in bestimmbare Komplexitit? Ist es nicht eher umgekehrt, dass
im Horizont des dreifaltigen Gottes und seines gekreuzigten Sohnes
alle bestimmbare Komplexitdt in unbestimmbare tberfithrt wird?
Und das hétte seinen theologischen Grund. Der Bereich des Unver-
trauten, des Unbestimmbaren, wird in der Bibel ,,die Himmel*“ ge-
nannt; das ist dort, wo die Gétter wohnen und die Schicksalsméchte.
Jede Gesellschaft kann somit ihre Religion haben, ihre Himmelsfréom-
migkeit. Gott in seiner unausdenkbaren Herrlichkeit aber ist der
Schopfer des Himmels. Denkt man in dieser Weise biblisch, dann
schert das Christentum aus dem Kreis der Religionen aus. Es setzt
auch deren bestimmbare Komplexitdt wiederum kontingent. Erst
eine solche Aussage wiirde vielleicht die , kognitiv unzumutbare Zu-
mutung” bedeuten, von der Habermas spricht. Es wiirde bedeuten,
mit der Unterscheidung von Gottes Gerechtigkeit und Kosmotheis-
mus — der Himmel als Teil der Welt verstanden — wirklich ernst zu
machen. Heute stiinde das Christentum als Religion mit der Religion
des Geldes (das die genannte Transformation zweifellos auch leistet)
und mit der Religion der Engel (von der sich viele Menschen mehr
versprechen als vom iiberkomplexen Christentum) auf einer Stufe.
Ist es da am rechten Ort?
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3. Idealismus und Zwei-Reiche-Lehre

W. vertritt einen Idealismus nicht nur in dem Sinne, dass er die Tra-
dition des dt. Idealismus hochhélt und dessen ,Erbe [...] auch unter
den gegenwirtigen Bedingungen* noch pflegen will (4/15). Der Idea-
lismus gibt ihm das Modell fiir die Beziehung von Philosophie und
Theologie, auf das man sich zuriickbesinnen muss, wenn die heutige
Philosophie diesem Modell nicht mehr entsprechen will. Er ist Idea-
list auch in dem Sinne, dass ihm eine materialistische Betrachtung
der Dinge, die etwa eine Beziehung zwischen Theologie und gesell-
schaftlichen Entwicklungen ins Auge fasste, schlicht fremd ist (vgl.
dazu R. Buchholz, Kérper — Natur — Gesellschaft. Materialistische Im-
pulse fiir eine nachidealistische Theologie, 2001). Offenkundig wird
das bei der volligen Beziehungslosigkeit zwischen seinen histori-
schen Abrissen in Bd. 2 und der Darstellung der gleichzeitigen Theo-
logie. Er schildert das 19. Jh. als eine Epoche des Industrialismus,
aber nichts davon scheint die Theologie dieser Zeit bertihrt zu haben.
Es kommt W. nicht in den Sinn, die theologischen Ausfithrungen
iiber die Siinde mit den Siinden in Verbindung zu bringen, die das
19. Jh. und in ihm die christlichen Kirchen begingen und die es in
die Katastrophe der kommenden Weltkriege trieben. Er vermerkt
zwar die starke Nihe von Protestantismus und Nationalismus und
die Ndhe von Theologen wie Althaus, Elert und Hirsch zum National-
sozialismus, gibt aber keine Erklirung aus deren Theologie dazu (vgl.
2/242-256). Das nenne ich Idealismus. Er bewahrheitet sich auch
noch in der Darstellung der griechischen Philosophie. Ein Gedanke
wie der von A. Sohn-Rethel (Warenform und Denkform, 1978), dass
der Abstraktionsvorgang des Platonismus und Aristotelismus nur
Widerspiegelung des Abstraktionsvorgangs in der aufkommenden
Geldwirtschaft war, liegt W. fern. Wiirde man dies bedenken, konnte
man nicht mehr so einfach von der Entwicklung vom Mythos zum
Logos, von der Natur zum Geist reden, wie W. es tut. Das Verhéltnis
von Glaube und Vernunft wiirde sich noch einmal ganz anders dar-
stellen.

Die lutherische Reformation ist mit dem Konzept der Zwei-
Reiche-Lehre angetreten und wirkmichtig geworden. Der gemaB
kann der Gldubige ,die Notdurft und Nahrung des &dufieren Leibes
und Lebens® der potestas civilis iiberlassen (3/150). Das bedeutet,
dass das Evangelium fiir diesen Bereich nicht mehr zustindig ist.
Diese Lehre und ihre Folgen stehen heute auf dem Priifstand. Die 6ko-
nomisch dominierte potestas civilis und in ihrem Gefolge hilflose
Demokratien sind dabei, zur Beschaffung der Notdurft und Nahrung
die ganze Welt aufzufressen. Sollte das dem Evangelium gleichgtiltig
sein?

Sechs weitere Bd.e folgen auf die hier vorgestellten, mit den The-
men: Christus, Geist, Schopfung, Siinde, Vershnung, Vollendung.
Man wird mit Spannung darauf warten kénnen, wie der Autor mit
luzider Klarheit und beeindruckender Kennerschaft weiter durch
die theologische Landschaft fiihrt, und darauf, ob er die praktischen
Konsequenzen seines dann wohl immer deutlicher werdenden syste-
matischen Entwurfs angesichts der Krise der Gegenwart deutlicher
benennen wird.

Dortmund Thomas Ruster

Hauptwerke der Systematischen Theologie. Ein Studienbuch, hg. v. Rebekka
A.Klein /Christian Polke / Martin Wend te. — Tiibingen: Mohr Siebeck
2009, (IX) 380 S. (UTB Kleine Reihe, 3291), kt € 19,90 ISBN:
978-3-8252-3291-7

,Alte Meister” lautet der Titel eines Prosabd.es von Thomas Bern-

hard, der in den 80er Jahren des vergangenen Jh.s erschienen ist. Er

enthélt philosophie- und theologiegeschichtlich z.T. hochst auf-
schlussreiche Gesprdche, die der Dichter einen Privatgelehrten
namens Atzbacher mit einem 82-jahrigen Musikphilosophen fithren
ldsst, der nicht von ungefahr Reger heiBt. Reger beklagt naturgemél
seine Witwerschaft, aber auch und v.a., dass es ihm nicht gelungen
sei, seiner Frau zu ihren Lebzeiten Hauptwerke der Systematischen

Theologie zu erschliefien. ,Hier, sehen Sie, sagte Reger damals in

der SingerstraBenwohnung und setzte sich selbst auf einen Sessel,

der ein scheufilicher Ottowagnersessel ist, auf diesem scheuflichen

Ottowagnersessel hat meine Frau mir gestanden, dass sie, cbwohl

ich ihr ein ganzes Jahr Unterricht in Schleiermacher erteilt habe,

Schleiermacher nicht verstanden habe.“ (Th. Bernhard, Alte Meister.

Komédie, Frankfurt a. M. 1988, 260) Wiire es Frau Reger vergonnt ge-

wesen, rechtzeitig in den Besitz des vorliegenden Studienbuches zu

gelangen, hitte ihre Unterrichtung in den Grundbestanden christ-

licher Glaubenslehre méglicherweise zu einem anderen Ergebnis ge-

Das dogmatische Hauptwerk F. D. E. Schleiermachers, ,Der christliche
Glaube nach den Grundsitzen der evangelischen Kirche im Zusammenhange
dargestellt”, wurde 1821/22 in Erst- und 1830/31 in Zweitauflage publiziert.
Der einschlégige Beitrag (Chr. Ellsiepen) des Studienbuches erldutert zunéchst
anhand des Werktitels Schleiermachers Auffassung von der Dogmatik und de-
ren Methodik. Sodann werden unter Bezug auf die Prolegomena der allgemeine
Begriff der Religion, derjenige bestimmter Religionen und schlieBlich das We-
sen der christlichen Religion entwickelt. Eine Skizze des Aufbaus der materia-
len Dogmatik Schleiermachers schlieBt sich an. Thr Gehalt wird unter Bezug
inshes. auf die Begriffe von Schépfung und Erhaltung sowie auf den Kirchen-
begriff exemplifiziert, wobei die grundlegende Bedeutung der Bestimmung der
Religion als Gefiihl schlechthinniger Abhéngigkeit durchweg hervorgehoben
wird. Umrahmt sind die Ausfiihrungen durch knappe Informationen zur Per-
son des Autors und zur Wirkungsgeschichte seines Werkes.

Analog zum Schleiermacher-Artikel sind alle anderen Beitrége des Stu-
dienbuches gestaltet. Ein erster Abschnitt fiihrt jeweils in gebotener Kiirze in
das Leben des Vs und in den zeitgendssischen Kontext seines theologischen
Werkes ein. Ein zweiter Abschnitt rekonstruiert das Werk selbst, wobei einer-
seits Aufbau, Ziel und Methode, andererseits der Inhalt selbst in seinen wich-
tigsten Aspekten zur Darstellung kommt. SchlieBlich werden entscheidende
wirkungsgeschichtliche Stationen benannt. In Betracht gezogen werden im
Einzelnen folgende Hauptwerke systematischer Theologie: Origenes, De
principiis (Ch. Kéckert); Augustinus, De trinitate (E. Harasta); Anselm von
Canterbury, Monologion und Proslogion (S. Karl); Thomas von Aquin, Summa
theologiae (M. Rose); Martin Luther, GroBer Katechismus (M. Wendte); Jo-
hannes Calvin, Institutio Christianae Religionis (M. A. Deuschle); Philipp
Melanchthon, Loci communes (A. Oelze); Johann Gerhard, Loci theologici (L.
Lorbeer); F. Schleiermacher, Der christliche Glaube (Chr. Ellsiepen); Ernst
Troeltsch, Die Absolutheit des Christentums (K. Greifenstein); Albrecht
Ritschl, Unterricht in der christlichen Religion (M. Neugebauer); Karl Barth,
Die Kirchliche Dogmatik (M. D. Wiithrich); Paul Tillich, Systematische Theo-
logie I-1II (P. Gallus); Wolfhart Pannenberg, Systematische Theologie I-IIL (R. A.
Klein); Rudolf Bultmann, Glauben und Verstehen I-IV (Chr. Polke); Eberhard
Jiingel, Gott als Geheimnis der Welt (M. D. Kriiger); Dietrich Bonhoeffer, Ethik
(F. Barth); Jiirgen Moltmann, Theologie der Hoffnung (J. E. Baur).

Bei der Auswahl der Autoren und Werke waren die Gesichts-
punkte ihres aktuellen Gebrauchs in Lehre und Forschung der
deutschsprachigen protestantischen Theologie, ihres charakteristi-
schen Vermdgens, die Vielfalt theologischen Denkens in seiner Ge-
schichte zu exemplifizieren, sowie wirkungsgeschichtliche Aspekte
leitend. Die Anordnung der Werkinterpretationen erfolgt im Wesent-
lichen chronologisch. Ob die zusétzlich veranschlagten Ordnungs-
prinzipien, die sich in den jeweils zwei Konzepte unter sich be-
greifenden Kapiteliiberschriften zur Geltung bringen, verstindnis-
forderlich sind, darf ebenso bezweifelt werden wie die theologie-
historiographische Niitzlichkeit des Vorschlags, die vorgestellten
Hauptwerke Systematischer Theologie, die jedenfalls zum grofien
Teil bereits als Klassiker gelten diirfen, nach Denkstilen zu ordnen
und zwischen sog. rhetorisch-topischen, systematischen, apologeti-
schen, historisch-historistischen, schrifthermeneutischen, katecheti-
schen und kontextuellen Stilbildungen zu unterscheiden. Doch &n-
dern solche Zweifel und mogliche sonstige Vorbehalte gegen einzelne
Textinterpretationen nichts am positiven Gesamteindruck, welchen
das Studienbuch hinterldsst. Es sei den Studierenden der Theologie
zur Lektiire empfohlen, damit es ihnen am Ende nicht dhnlich ergehe
wie Frau Reger selig in Thomas Bernhards Tragikomddie.

Miinchen Gunther Wenz

Barth, Hans-Martin: Dogmatik. Evangelischer Glaube im Kontext der Weltreli-
gionen. Ein Lehrbuch. — Giitersloh: Giitersloher Verl.-Haus 2008. 872 S., kt
€ 29,95 [SBN: 978—-3-579-08030-7

Dieses Buch (1. Aufl. 2001) gehért in die Bibliothek jedes Systemati-

kers. Denn die gegenwirtige ,religitse und theologische Herausforde-

rung besteht in der Konfrontation der Weltreligionen® (162).

Sie ergibt sich aus den objektiven und subjektiven Globalisie-
rungsprozessen; ,theologisch ist sie — jedenfalls fiir Christen und
Christinnen — unumgénglich aufgrund ihres Glaubens an den einen
Gott.” (162; vgl. 168) ,Bislang gibt es kein dogmatisches Lehrbuch,
das die Hauptthemen des christlichen Glaubens zu den wichtigsten
religivsen Traditionen der Menschheit in Beziehung setzt. [...]
SchlieBlich scheint mir offensichtlich, daB auch die traditionelle, in
sich geschlossene und in ihre eigenen Fragen verstrickte christliche
Dogmatik ihre grofie Zeit gehabt hat, wenn sie nicht bereit ist, sich
interreligitsen Perspektiven zu offnen und Transformationen zu ris-
kieren.” (7f)

Entschiedenheit und Anspruch dieser These erhellt aus dem Ver-
gleich zum bisherigen Selbstverstindnis der Dogmatik, z.B. Pannen-
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bergs Vorwort zum 2. Bd. seiner Systematischen Theologie (1990,
10f): ,Die systematische Darstellung der christl. Lehre geht auf eine
vergleichende Abwigung der christl. und anderer religidser Interpre-
tationen der Welt und der Thematik menschl. Lebens aus der Per-
spektive des jeweiligen Verstindnisses der absoluten Wirklichkeit
Gottes nicht ein. Das mag Aufgabe der Religionsphilosophie sein.
Die christl. Theologie hat lediglich zu zeigen, daB und wie sich aus
dem Offenbarungsgeschehen, das der christl. Glaube als solches in
Anspruch nimmt, eine zusammenhéngende Interpretation von Gott,
Mensch und Welt entwickeln 1aBt, die sich im Verhiltnis zum Erfah-
rungswissen von der Welt und dem Leben, sowie zum Reflexionswis-
sen der Philosophie, mit guten Griinden als wahr vertreten laBt,
darum auch im Verhiltnis zu alternativen religivsen und nicht-reli-
gitsen Weltinterpretationen als wahr behauptet werden kann.” (10f)
Ohne interreligiosen Bezug bleiben die evangelischen Dogmatiken
von W. Hérle (Dogmatik 1995), D. Korsch (Dogmatik im Grundriss,
2000) oder G. Schneider-Flume (Grundkurs Dogmatik, 2004).

B. nennt weitere Griinde: Er stellt die Begegnung mit den Weltreli-
gionen in eine Reihe mit den grofien Konfrontations- und Transforma-
tionsvorgingen der Theologie: mit der hellenistischen Welt in der
Alten Kirche, mit der Philosophie der Antike im Mittelalter, mit dem
Humanismus, mit Aufklarung und Sikularisation in der Neuzeit (39;
47f) und mit der Auseinandersetzung des Jahweglaubens mit seiner
religivsen Umwelt (135; 160f!, vgl. 711f')! Eine anspruchsvolle
Ahnenreihe fiir B.s Aufbruch in dogmatisches Neuland.

Es ergibt sich die Riickfrage: Kénnen kiinftige Dogmatiken ohne
interreligiosen Bezug und Auseinandersetzung bleiben? Was heifit
das fiir die Lehr- und Forschungspraxis der systematischen Theo-
logie? Nicht nur ,global village“, pluralistische Gesellschaft und 11.
September 2001 weisen in diese Richtung, sondern auch die Auf-
bruchstexte Nostra aetate, Dignitatis humanae und Gaudium et spes
des II. Vatikanums. B.s Werk bietet nicht nur neue Horizonte, infor-
mative Beitrdge und viele Anregungen, sondern stellt eine epochale,
systematische Frage an das Theologietreiben. Hier liegt die entschei-
dende Leistung und Herausforderung dieser Dogmatik.

So bestimmt B. das Verhiiltnis von Kirche und Menschheit, christ-
lichen und nichtchristlichen Religion(en) aus dem alten christlichen
Grundsatz, dass ,,der Neue [Bund] im Alten verborgen und der Alte
im Neuen erschlossen sei (Dei Verbum 16). Aus ihm wird in Verbin-
dung mit der Verflochtenheit Israels mit seiner religisen Umwelt ge-
schlossen, ,,daf, was der christl. Glaube zu sagen hat, in auBerchristl.
Religionen verborgen ist, und daB, was in den auBerchristl. Religio-
nen sich verbirgt, im christl. Glauben erschlossen ist: ndmlich die
Treue Gottes gegeniiber der Menschheit und der gesamten Schép-
fung®. Denn: ,,Des dreieinen Gottes dreifaltiges Wirken 14Bt sich nicht
aufteilen; seine drei Grundintentionen lassen sich unterscheiden,
aber nicht voneinander trennen (,opera trinitatis ad extra sunt indivi-
sa‘). Die Kirche mub trotz ihrer spezifischen Konstitutionsbedingun-
gen ihre Entstehung auf denselben Prozef zuriickfiihren, aus dem
auch die nichtchristl. Religionen hervorgegangen sind.” ,Jegliches
Uberheblichkeitsgefiihl ist ihr damit verwehrt. [...] Die wahre Kirche
ist demiitig und lernbereit.” (712f)

Unter der Perspektive der Begegnung ist jedes Kap. aufgebaut. Zu-
néchst bietet B. seine eigene, evangelische, manchmal sehr personli-
che Sicht des betreffenden Lehrstiickes (A), es folgt die Konfrontation
mit den der Sachfrage entsprechenden oder (meist) widersprechen-
den Aussagen in Judentum, Islam, Hinduismus und Buddhismus
(B)?, wobei sich Glasenapps Rede von der ,Wasserscheide® der Reli-
gionen am Hindukusch regelméfig bewahrheitet. Uberlegt wird
dann, wie der christliche, d.h. trinitarische Glaube an Gott den
Schopfer, an Christus den Erlgser und den Hl. Geist als belebenden
Vollender die auBerchristlichen Perspektiven fiir sich fruchtbar zu
machen vermag, sei es in Aufnahme, zur Profilierung, Vertiefung, Er-
gdnzung, Korrektur und groBeren Kommunikationsfahigkeit (C). Als
Anregung immer sehr hoflich zuriickhaltend formuliert, weist B. auf
das hin, was auberchristliche Religionen vom christlichen Glauben

! ,Frithere Generationen sind iiber dieses Verwobensein Israels und damit
auch der Kirche mit der Welt der Religionen erschrocken. Heute tun sich
gerade aus diesem Zusammenhang heraus neue Wege auf.” (711)

»Wenn ich die traditionalen Religionen nicht eigens thematisiere, so liegt
das u.a. daran, daB sie sich nicht im selben Mafe selbst theologisch artiku-
lieren, wie dies bei den von mir als Dialogpartner gewihlten Religionen der
Fall ist. Unbefriedigt 16t mich, daB ich auf chinesische Religion in der Regel
nicht eingehe. Ich hielt sie zu Beginn meiner Studien nicht in gleicher Weise

flii.r rel(eva}.ut und sehe mich nicht in der Lage, sie nachtréglich einzubezie-
en.“ (53

X}

lernen konnten.? Es geht um méglichen gegenseitigen Gewinn, nie
um Polemik oder Triumph. Abschliefende Thesen (D) fassen das je-
weilige Kap. in Grundlinien zusammen, bieten Impulse zur Diskus-
sion und weiterfiihrende Fragen. Sie geben einen dichten Einblick in
und Durchblick durch das Anliegen des Werkes. Es kann als Repeti-
torium ev. Dogmatik, Nachschlagewerk fiir auBerchristliche Entspre-
chungen/Widerspriiche, als Fundgrube fiir Diskussionsimpulse, als
Anregung und Hilfe zum interreligiosen Dialog dienen (8).

Die bewusst evangelische (lutherische!, aber nicht abgrenzend konfessio-
nelle) Dogmatik umfasst neun Kap.: 1. Vorkldrungen, 2. Glaube, 3. Die Begriin-
dung des Glaubens, 4. Gott, 5. Jesus Christus, 6. Heiliger Geist, 7. Welt und
Mensch, 8. Erlésung, 9. Hoffnung iiber den Tod hinaus, einen Epilog (Die Reli-
gionen und die , Areligiésen®), eine hilfreiche (in der 3. Aufl. erweiterte, aktua-
lisierte) Auswahlbibliographie, ein Bibelstellen-, Namens- und Begriffsregister.

Unméoglich ist, die Inhaltsfiille hier wiederzugeben, ich muss mich nach
den Uberschriften auf eine — subjektive — Auswahl von Hinweisen beschrin-
ken.

Die Vorkldrungen (1) geben Rechenschaft iiber die neue Fragestellung, Ziel-
setzung, methodologische Probleme und den theologischen Ansatz und legen
die systematischen Annahmen, Vor- und Grundentscheidungen dar. Wer
Herausforderung und Anspruch von B.s Projekt erfassen will, muss dieses gut
lesbare Kap. studieren (bes. 55-64).

Die Bestimmung des Glaubens (2) geht von der asymmetrischen Verwiesen-
heit von Glaube und Skepsis aus, die zur Bestimmung des Glaubens als ganz-
heitlichem Beziehungsgeschehen fiihrt, das sich nicht auf Inhalt und Bewusst-
sein beschrinkt. Das Schliisselkonzept zum Vergleich von christlichem und
auBerchristlichem Glauben(sverstandnis) (als fides qua und fides quae) ist B.s
Unterscheidung von Alpha- und Omega-Glaube: eines an artikulierbaren Inhal-
ten orientierten und eines als radikales Sich-Verlassen bestimmten Glaubens,
die grundsitzlich aufeinander verwiesen sind (114-118).

Die Begriindung des Glaubens (3) entfalten vier Unterkap.: Erwachen des
Glaubens (3.1), Offenbarung (3.2), Wahrheitsgewissheit angesichts einer Viel-
zahl von Wahrheitsanspriichen (3.3), Vermittlung von Wahrheitsgewissheit
(3.4). Glaube entsteht aus existentieller, ganzheitlicher Begegnung, nicht nur
im Verkiindigungsgeschehen, sondern auch im Gebet. ,Insofern griindet alle
Theologie in der Liturgie.“ (126)

Offenbarung wird als ErschlieBungssituation oder Schliisselerlebnis ver-
standen, ,,das (1) einen Menschen dazu fiihrt, sein Leben und dessen Kontext
zu deuten und zu gestalten [discernment and commitment], das (2) sich be-
wahrheitet und vertieft und das (3) sich transsubjektiv vermittelt, also Gemein-
schaft stiftet (145).

Wahrheitsgewissheit grimdet auf einem Erfahrungszusammenhang. ,Es
gibt sie nur im Kontext jeweiliger Reaktionen und Relationen, “ (158) B. wehrt
allen Exklusivismus ab: ,,Diese Botschaft, die sich formal ausschliefiend artiku-
lieren kann, ist von einer auf ,EinschluB zielenden Dynamik erfiillt. Sie will ja
gerade nicht ausgrenzen und aussperren, sondern in ihrer eschatologisch alle
Menschen, ja den ganzen Kosmos betreffenden Inklusivitat erfafit werden.”
(159) Daher sind synkretistische Prozesse unumgénglich. ,Christliche Wahr-
heitsgewifiheit sieht sich letztlich weder durch unumsttBliche Informationen
[Islam] noch durch selbstevidente Plausibilitit [Buddhismus] begriindet. Sie
stiitzt sich weder ausschlieBlich auf Erfahrung noch vorrangig auf das Urteil
der Vernunft. Sie lebt aus der Begegnung mit dem Gott Jesu Christi, wie er sich
in der Geschichte Israels und der Kirche bezeugt hat und im Zeugnis und Glau-
ben der Christen und Christinnen vergegenwértigt.” (163) In der Begegnung der
Religionen hilt B. nicht die sikulare oder ethische Option (Projekt Weltethos)
oder die auf einen letzten gemeinsamen Grund zielende Menschheitsreligion,
sondern die ,Auseinandersetzung um die Wahrheit* fiir den realistischen
Weg.

Die Kap. 4—6 iiber Gott (4), Jesus Christus (5) und den Heiligen Geist (6)
bilden die sachliche Mitte dieser Dogmatik. B. unterscheidet Gotteserkenntnis
(4.1) und Wirklichkeit des dreieinen Gottes (4.2). Im Kontext des Glaubens
Israels aus dem kontingenten Widerfahrnis des Christusereignisses erwachsen,
bleibt das trinitarische Gottesbekenntnis dem christlichen Glauben unumgéng-
lich notwendig: Er muss die biblischen Aussagen iiber Gott, Jesus Christus und
den Heiligen Geist einander zuordnen; er muss das Verhiltnis des Gottes Jesu
Christi zum Monotheismus bestimmen. Das geht nicht anders als trinitarisch.
Der trinitarische Glaube sei kein abgeschlossenes System, vielmehr stindiger
Motor der Gottesfrage und halte nicht die Antwort, wohl aber deren essentielle
Elemente bereit: die Einheit Gottes, seine Differenziertheit im heilstkonomi-
schen Handeln in Schépfung, Erlésung und Vollendung, die Spannung von
Selbsterschliefung und Verborgenheit Gottes. Er fithre in die Weite, ohne sich
in ihr zu verlieren; in die Tiefe und Verletzbarkeit, zur Unmdéglichkeit, das Bose
religids zu verdrédngen, aber auch in den Widerstand gegen das Bése und in die
Verantwortung fiir das eigene Leben und bewéhre sich so gerade im Leid. All
diese Momente tauchen in den spéteren Profilierungen und Korrekturen in den
Begegnungen mit den Religionen wieder auf und machen nach B. die Weite wie
Integrationskraft christlich-trinitarischen Glaubens aus. Denn jede Situation
ist vom Schapfer her qualifiziert, dadurch verdndert, dass sie im Prinzip von
Christus als Gekreuzigtem und Auferstandenem gelebt, angenommen und neu
bestimmt ist, und schlieBlich durch das Wirken des Geistes und die Présenz der

3 AuBer Betracht bleibe in diesem Zusammenhang, was die nichtchrist-
lichen Religionen voneinander lernen kénnten (was vermutlich ebenfalls
nicht wenig wire).“ (111)
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Kirche in eine auf Vollendung zielende Dynamik einbezogen. B. nennt diese
dreifache Perspektive die ,trinitarische Faustregel® (288).

Sehr lesenswert sind m. E. die Darlegungen zum Gottesglauben der anderen
Religionen.

Die Christologie* (5) als Selbstverstdndnis des christlichen Glaubens er-
lautert Zuginge (,von innen“, der Wirkungsgeschichte her) und Aufbau der
Christologie, die Autoritdt (Person) und die Relevanz (Werk) Christi und
schlieBlich neuere Entwiirfe, um dann die Begegnung mit den Religionen anzu-
gehen. Inhaltlich geht es bei der Christusfrage im Kontext der Weltreligionen
um die Integration von inklusiver und exklusiver Repridsentanz Gottes (Juden-
tum), die Interdependenz von Bote und Botschaft (Islam), die Integration von
Kosmologie und Geschichte (Hinduismus), von Autoritit und Einsicht
(Buddhismus).

.Der Heilige Geist (6) weigert sich, unverriickbares konstruktives Element
einer Systematischen Theologie zu sein; er will sie vielmehr durchwehen und
durchdringen, ohne ein fiir allemal festgelegt zu werden. Das macht ihn geféhr-
lich fiir Kirchenleitungen und listig fiir Systematiker, aber es erfiillt diejenigen
mit Hoffnung, die sich nach neuen Wegen, nach Aufsprengung von Verkrustun-
gen und unverbrauchter Lebendigkeit sehnen.” (414)

Pneumatologie als interreligiéses Integral? fragt nach dem theologischen
Rang der Mystik und charismatischer Phinomene sowie nach dem Stellenwert
der Pneumatologie.

Die Unterkap. Welt und Schépfung (7.1) und Mensch und Menschheit (7.2)
korrigieren und orientieren trinitarisch theistische Missverstindnisse. Schop-
fung als ,Extrapolation ven geschichtlich bedingten Erfahrungen“ (,Die
Exodus-Erfahrung geht dem Schépfungsglauben voraus!”) wird selbst-ver-
standlich vertreten (vgl. TRE 30 [1999] 258ff), anders Zenger in 3LThK 9 (2000)
217ff. Die Andersartigkeit der Antworten und v.a. der Gesamtperspektive
nichtchristlicher Religionen auf Schépfung, Theodizee und Wunder wird un-
iibersehbar. ,Einzig das Christentum hat es fiir nétig befunden, sich von Anfang
an mit auBerchristlichen, zundchst philosophischen, dann naturwissenschaft-
lichen Weltentstehungstheorien auseinanderzusetzen. (471; nicht schon die
Juden gegeniiber Babylon und dem Hellenismus?) Erhaltung der Schépfung
wird selbstverstindlich als gemeinsame Aufgabe aller Religionen angenom-
men. (Gilt das fiir die dstlichen Religionen, insofern sie nicht an Erhalt, son-
dern Uberwindung dieser Welt interessiert sind?) Die Christen umtreibende
Theodizeefrage ist fiir keine der befragten Religionen zentral. Das Schépfungs-
kap. zeigt sehr schén, wie gerade in der Differenz zu Wahrnehmung und In-
teresse anderer Religionen deutlich wird, wie wenig selbstverstandlich christ-
liche ,Selbstverstidndlichkeiten“ sind.

Mensch und Menschheit (7.2) nimmt mehr die Wiirde als das Wesen des
Menschen in den Blick. ,,Von Siinde und Siindenfall zu reden, ist nur dann
sachgemiB, wenn Gnade und Vergebung den Fluchtpunkt darstellen (vgl.
Rém 5,18f). Siinde ist das, womit Gott sich zu schaffen macht, was zu bewilti-
gen er allein fahig und willens ist! [...] vom Vollzug der Absolution her gewinnt
die Rede von der Siinde [deren sachgeméfier Ausgangspunkt das Stindenbe-
kenntnis des Siinders ist] ihren eigentlichen Sinn.“ (495)

Im Blick auf die gesuchte integrale Anthropologie hilt B. fest: ,,In allen Re-
ligionen entsprechen einander das Selbstverstindnis des Menschen und die
jeweilige Vorstellung von ,Erlésung’. Hier — nicht in der Lehre von der Offen-
barung, der Kosmologie oder auch der Lehre von Gott bzw. dem Gottlichen —
scheint der Nerv der Religionen zu liegen. Ist die Beziehung des Menschen
zum Géttlichen nur gestort, sodass er sie mehr oder weniger durch eigene An-
strengung bereinigen kann, oder bedarf es dazu des rettenden und erlosenden
Eingreifens einer gottlichen Macht? Vom Urteil dariiber wird dann aber auch
abhéngen, wie anderwirts zu beobachtende Konvergenzen und Komplementa-
rititen zu bewerten sind. Hinsichtlich der Rolle der Geschlechter und ins-
besondere der Wiirde der Frau besitzt der christliche Glaube eine groBere
emanzipatorische Kraft als viele nichtchristliche Religionen.” (511) In den
nichtchristlichen Religionen hat Siinde kein echtes Aquivalent (513-516).

Die Frage der Erlésung (8), fiir Religionen wie ev. Dogmatik zentral, gliedert
B. in: Der Grund der Erlésung und die Zueignung des Heils (8.1 Gnade und
Rechtfertigung); Die Vermittlung des Heils (8.2 Heilsmittel) in die Schritte Pro-
blemhorizont (8.2.1 Wort und Sakrament), Die therapeutische Kraft des Wortes
Gottes (8.2.2), Spirituelle Identitit (8.2.3 Taufe), Spirituelle Sozialitdt (8.2.4
Herrenmahl); Heilsgemeinschaft (8.3 Kirche).

Erschreckend klar ist die Aussage zur Bedeutung dieses Kap.: ,Am Kampf
um ein sachgemiBes Verstindnis der Gnade zerbrach die abendléndische Kir-
che.” (527) Und weiter: ,Es gibt nur konfessionell geprigte Verstindnisse von
Kirche'.” (662) Schon deswegen muss hier jeder selber lesen, kann der Rez.
keine Auseinandersetzung leisten.

Die Darstellung wird trotz klarer Position an keiner Stelle polemisch, son-
dern atmet eine ehrliche Offenheit. Die Reformatoren hétten theozentrisch,
nicht anthropozentrisch gefragt: ,Wie kommt Gott zu seinem Recht? Wie ver-
wirklicht Gott — angesichts des tragischen und bewubten Widerspruchs des
stindigen Menschen gegen seinen Schopfer — seine Ehre, sich selbst?" (532f)
Die Rechtfertigungslehre nimmt Gesichtspunkte der Gemeinsamen Erkldrung
auf und akzentuiert die , konstruktive® Seite: Rechtfertigungslehre macht frei
zum Handeln, ermutigt zur Emanzipation gegeniiber falschen Autoritéten, er-
moglicht Realitédtsgewinn, fithrt zur Authentizitat.

* ,Christologie kann ohne ihre ekklesiologischen, pneumatologischen und
eschatologischen Implikationen nicht sachgeméf betriben werden. Sie
fithrt somit zum frinitarischen Bekenntnis und 146t sich ohne dieses auch
nicht zureichend artikulieren.” (347)

Erlésungsvorstellungen als Schibboleth? Das Verstindnis von Heil und Er-
Iésung als Grunddifferenz zwischen dem christlichen Glauben und den nicht-
christlichen Religionen (562-570) lohnt die Lektiire! Warum ist es leichter,
(gleiche) Riickfragen bzw. Anregungen von anderen Religionen als von katho-
lischer Theologie her an evangelisches Selbstverstandnis heranzulassen?

Die Vermittlung des Heils (8.2) wird vom Grund des Heils scharf unter-
schieden, weil sie kein wihlbarer Weg ist, sondern Heil geschenkt wird. Von
daher ergibt sich die grundsétzliche Differenz zu allen Religionen als wihl-
oder gangbaren Heilswegen. Die Vermittlung erfolgt durch Heilsmittel, nicht
durch einen ,,Weg“. Reformatorisch werde der HL Geist geschenkt durch
Wort und Sakrament, weil erst in deren Verbindung der Mensch in seiner
,psychosomatischen Gesamtheit” getroffen werde, was nicht das Wort allein
erreiche (vgl. 581!). Mit dieser Pointe ist innerevangelisch eine klare Position
markiert.

Taufe im Kontext vergleichbarer nichtchristlicher Riten (626-637) ist ein
Paradebeispiel schopfungstheologischer Gemeinsamkeit und christologischer
Differenz der Religionen (das eigentliche Strukturmuster dieser Dogmatik) mit
anschlieBendem trinitarischem Vermittlungsvorschlag.

Das Herrenmahl (8.2.4) nimmt die Fragen nach der Gegenwart Christi, dem
Opfercharakter und den strittigen ekklesiologischen Implikationen (Leitung
und Zulassung) auf. Die Darstellung erscheint durchwegs sachlich. Sie zeigt
zugleich, wie viel gegenseitiger Verstehens-, nicht nur Verstandigungsbedarf
noch zwischen den Konfessionen gegeben ist.

Heilsgemeinschaft (8.3) ist das Leitwort fiir Kirche. ,,An keiner Stelle des
Systems zeigt sich daher die konfessionelle Prégung einer Dogmatik so klar
wie in der Ekklesiologie (und den mit ihr korrelierenden Themen).“ (662)
»Am Verstindnis der Kirche — und speziell ihres Lehramts entscheidet sich
alles Weitere. [Mit Verweis auf H. Fries und G. L. Miiller] [...] Aber es macht
einen Unterschied, ob das Verstindnis der Kirche als Mafistab der weiteren
Aussagen oder aber als Derivat dieser dann anderweitig begriindeten Aussagen
zu stehen kommt.“ Im MaBe der Kontroverse (nicht der Unterschiedenheit)
scheint die addquate Wahrnehmung des Selbstverstindnisses des Partners
schwerer zu werden — vielleicht, weil die eigene Identitit (bzw. die ,,Korrelati-
vitit“, das Entstandensein der eigenen Sicht durch die Beziehung zum Ande-
ren) mit im Spiel ist und man selbst daher ,,im* und ,auf dem Spiel” steht.

Die Eschatologie (9) behandelt zunéchst Ort und Hermeneutik eschatologi-
scher Aussagen (Grundprobleme der Eschatologie, 9.1).° Die Eschatologie ver-
dankt das Christentum dem Judentum; auch der Islam kennt sie, allerdings
ohne eschatologische Dynamik, sondern nur als Ende. Im Hinduismus und
Buddhismus wird ,das Letzte" nicht zeitlich, sondern qualitativ gedacht, als
Uberwindung des Geburtenkreislaufes.

Individuelle Hoffnung iiber den Tod hinaus (9.2) versteht diesen als natiir-
liches Lebensende, ,,der Siinde Sold* und radikalen Gottesdienst. Universale
Hoffnung (9.3) tendiert zur Allversdhnung, ohne sie zu ,lehren®. Anders ken-
nen Muslime Allversshnung nur fiir Muslime, wihrend Juden das Kaddisch im
19, Jh. iiber die Juden hinaus erweitert haben (787f). Die trinitarische Orientie-
rung fiihrt zu einer {iberraschenden Aufgabe: ,Die klassische lutherische Zwei-
reichelehre ist zu {iberfithren in eine als dynamisch konzipierte Lehre vom
Reich des dreieinen Gottes. (800)

Der Epilog wiirdigt Areligitse als Kontext des christlichen Glaubens und
Herausforderung, ,,sich klarer zu artikulieren und sich selbst noch tiefer zu er-
fassen” durch das, ,was sie zu einem tieferen Selbstverstindnis des christ-
lichen Glaubens beitragen kénnen* (807f), indem B. die Aussagen der einzel-
nen Lehrstiicke als Storfaktoren und Provokationen des Agnostizismus und
Atheismus expliziert.

B. fasst am Ende unter der Uberschrift ,.Evangelium vom universalen Heils-
willen des dreieinen Gottes* zusammen, was Christen und Christinnen der
Menschheit — achtsam — zu sagen haben. ,.Es will vermittelt sein wie die Liebe,
die es bei bloBen Worten nicht belassen kann. Zu bezeugen ist ja die Liebe
selbst, in der der dreieine Gott sich den Menschen und seiner ganzen Schop-
fung vermittelt.” (819)

Die notwendige und lohnende theologische Auseinandersetzung
ist hier nicht zu leisten (wichtige Anstofie dazu im Vorwort der
3. Aufl;; ebenso sechs Seiten Nachtrag zur Auswahlbibliographie
841ff). Mir bleibt die Frage nach dem Verhiltnis von Okumene und
interreligitsem Dialog. Katholiken, Protestanten und Orthodoxe re-
den je anders und in anderer Sprache mit dem jeweiligen andersreli-
gitsen Partner, so meine Marburger Erinnerungen. Dabei ldsst sich
manches innerchristlich lernen, aber es bleiben Unterschiede. Die
zweite Frage bezieht sich auf die Grenzen der (auch wohlwollenden
und einfithlenden) Fahigkeit, den innerchristlichen Partner und
mehr noch den nichtchristlichen Partner in seinen Anliegen und
von daher in seiner Sprache und Systematik (Logik) zu verstehen.
Die Lektiire von 8.3. (Kirchenfrage) war mir hier heilsame Warnung
und Mahnung. Ein anderskonfessioneller Leser wird besonders mer-
ken, wieweit er hier verstanden und richtig wiedergegeben ist. Die
Schwierigkeiten mit der Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtferti-
gungslehre geben einen Eindruck, wie viel zum gegenseitigen Verste-
hen noch zu tun, aber auch zu erreichen ist — und ohne auch o6ffent-

5 Zu Barths Desiderat einer Hermeneutik eschatolog. Aussagen (723) vgl. jetzt
LThK 3, 874f.
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liches Gesprich nicht erreicht werden kann. Das gilt a fortiori inter-
religis.

Detailkritik ldsst sich bei einem so material-, detail-, informations-
und gedankenreichen Werk hier oder dort unschwer tiben. Entschei-
dender erscheint mir, ob man den GrundanstoB aufnimmt, die eigene
Glaubensverantwortung nicht mehr nur ckumenisch-innerchristlich
zu verstehen, sondern die Chancen und Schwierigkeiten der inter-
religisen (Panikkar: innerreligiosen) Begegnung zum eigenen Ge-
winn und zum Gewinn der Partner, einschlieBlich der Nichtglauben-
den, wirklich aufzunehmen. Das Buch st6ft ein Tor auf. Es gibt fiir
den kiinftigen Weg der Dogmatik viel mehr Anstofe, als es (man-
chem) in einzelnen Punkten ,AnstoB* erregen mag. Es fiihrt m. E.
kein dogmatischer Weg mehr an ihm vorbei, auch wenn man dariiber
streiten kann, wie und in welchem MaBe nichtchristliche Religionen
locus theologicus christlicher Theologie sind/sein werden. Bis jetzt
weil ich nichts Besseres in diesem neuen, notwendigen, unaus-
geschépften und fruchtbaren Arbeitsfeld der Dogmatik. Der Entwurf
gibt Informationen und Orientierung, setzt MabBstibe und Ziele, lie-
fert Grundperspektiven und Kriterien, die nicht leicht zu iiberbieten
sein werden. Aber er gibt sie als Anfang, nicht als fertiges Ergebnis.
Diese bescheidene Entschiedenheit ist seine vielleicht groBite Stérke,
die jedem Leser seine Chance gibt.

Erfurt Josef Freitag

Politische Theologie — gegengelesen, hg. v. Jiirgen Manemann / Bernd
Wacker. — Miinster: L1t 2008. 290 S. (Jahrbuch Politische Theologie, 5),
kt € 24,90 ISBN: 978—3-8258—9096—4.

Das Jahrbuch Politische Theologie, dessen erster Bd. im Jahre 1996
erschienen ist, wurde aus dem Schiilerkreis von Johann Baptist Metz
heraus gegriindet und verfolgt das Ziel, das komplizierte Verhiltnis
von Religion und Politik aus unterschiedlichster theologischer Per-
spektive auszuleuchten und anhand konkreter Fragestellungen neu
zu bestimmen. Die bisher erschienenen vier Bd.e (Bd. 1: Demokratie-
fahigkeit, 1996; Bd. 2: Bilderverbot, 1997; Bd. 3: Befristete Zeit, 1999;
Bd. 4: Monotheismus, 2002) sind auf ein beachtliches Interesse gesto-
Ben und haben gezeigt, dass die Politische Theologie nach wie vor
lebendig und auch notwendig ist, weil sie wie kaum ein anderer theo-
logischer Diskurs die gesellschaftliche Kontextualitit des Glaubens
reflektiert und im Gegeniiber zu transzendental- sowie erstphiloso-
phischen Ansitzen die Bedeutung der pragmatischen Dimension
des christlichen Bekenntnisses herausstreicht. Der fiinfte Bd. des
Jahrbuchs, der schon seit Lingerem erwartet wurde, zieht eine Art
Zwischenbilanz, indem er Intention, Selbstverstindnis und Auf-
gabenstellung der Politischen Theologie neu zur Diskussion stellt.
Diese wichtige Debatte, die insbesondere auch ihre Erkenntnistheorie
und Methodologie betrifft, driickt sich bereits im Titel aus: ,Politi-
sche Theologie — gegengelesen®. Das Ergebnis ist ein vielschichtiger
und lesenswerter, aber auch etwas disparater Bd., der auf inhaltlicher
wie auch formaler Ebene zentrale Problemstellungen und Anliegen
der Politischen Theologie aufgreift.

Der Bd. beginnt mit einer theologisch-biographischen Auskunft aus der
Feder von Johann Baptist Metz, die auf die Dankesrede fiir den Theologischen
Preis der Salzburger Hochschulwochen 2007 zuriickgeht und die zentralen In-
tentionen seines theologischen Denkens biindelt.

Das anschliefende Forum ,Wer braucht politische Theologie?” (11-25)
bringt pointierte Stellungnahmen von Rolf Schieder, Caroline Mayer, Benno
Haunhorst und Klaus Berger, in denen exemplarisch Kontexte und Problemfel-
der benannt werden, inwiefern die Politische Theologie ,fundamentale religi-
onspolitische Probleme” (13) im universitdren und 6ffentlichen Diskurs zur
Sprache bringt.

Im umfassendsten Teil des Bd.es mit der Uberschrift ,, Thema* (28—241) bie-
ten die neun Beitrdge inhaltlich wie methodisch hachst unterschiedliche Ein-
blicke in Aufgabenstellungen, Themenfelder und Probleme der Politischen
Theologie. Den Beginn macht der grundlegende, begriffsgeschichtliche Beitrag
von zwei Hauptproponenten der Politischen Theologie, Bernd Wacker und
Jiirgen Manemann (28—65). Thr Text, eine Uberarbeitung und Erweiterung ihres
Eintrags im NHthG (Bd. 3, 388—398), geht von der Frage aus, ob der von Johann
B. Metz gepriigte Begriff , Politische Theologie® aufgrund seiner historischen
Kompromittierung nicht einer umfassenden Rezeption entgegenstehe, was
auch durch die Prézisierung ,neue Politische Theologie® nicht aufgefangen
werden kénne. Wacker und Manemann betonen, dass eine Ablehnung des Be-
griffs nicht vor den Gefahren einer politischen Instrumentalisierung der Reli-
gion schiitzt; im Gegenteil, dadurch wiirde vielmehr ein kritisches Instrumen-
tarium aus der Hand gegeben, die vielfiltigen Verflechtungen, v.a. aber die im-
pliziten Funktionalisierungen der Religion durch (Macht)Politik analysieren
und aufdecken zu kénnen. Der Blick in andere Wissenschaftsdisziplinen lehrt,
dass mit dem Verzicht auf einen bestimmten Begriff die Fragestellung damit
noch lange nicht erledigt ist. Welcher wire denn auch der alternative Begriff?

Die beiden Autoren zeigen deutlich, dass mit der (erst im Zuge der Rezeption
erfolgten) Spezifizierung durch die Attribution ,neu” die Differenz zur klassi-
schen, ,alten® Politischen Theologie hinreichend gegeben ist. Mehr noch: Die
gegenwirtige Rede von Politischer Theologie ,kommt einer Neuschdpfung des
Begriffs gleich® (52). Dabei steht das Eigenschaftswort ,neu primér fiir herr-
schaftskritisch, aufklarend und selbstreflexiv, die differentia specifica ist damit
auch deutlich benannt. So bietet der Beitrag nicht nur einen umfassenden und
kenntnisreichen Uberblick iiber die ideen- und begriffsgeschichtlichen Voraus-
setzungen der ,neuen Politischen Theologie“, sondern verweist zugleich stets
auf ihre Anliegen und Aufgaben im gegenwiirtigen kirchlichen und politischen
Kontext: nach auBen hin, indem sie die kritische Funktion der biblischen Erin-
nerung herausstellt und der (politischen) Instrumentalisierung des Religiosen
wehrt: nach innen, indem ihre kirchliche Verortung weitere Differenzierungen
im Kirchenbegriff notwendig macht, weshalb auch ,historisch-politisch ver-
mittelte und konkret applizierte Kirchenkritik unabdingbar® (54) ist. Nach
dem Beitrag von K. Hannah Holtschneider (66—79), der Grundfragen des Ver-
hiltnisses Christentum — Judentum analysiert und dessen Asymmetrie betont,
hinterfragt Tiemo Rainer Peters das klassische Sékularisierungstheorem und
erldutert, weshalb die Dialektik von Religion und Politik nicht einseitig auf-
geltst werden konne (80-93). In seinem zweiten Beitrag setzt sich Jiirgen
Manemann mit einem weiteren strittigen Problem der Politischen Theologie
auseinander, nimlich mit dem Begriff des Politischen. Er zeigt zundchst die
Defizite der bisherigen Begriffsbestimmung innerhalb der Politischen Theo-
logie auf und pladiert fiir eine Erweiterung der begrifflichen Semantik. Das
Politische ist nicht allein in Relation zum Staat, zur Macht oder zur Autoritét
zu denken, sondern gegenwirtig zugleich auf die Ebene der Zivilgesellschaft
hin auszuweiten.

Thomas Polednitschek erldutert die Grundziige einer ,,politischen Psycho-
therapie®, die in den Pathologien des Individuums die subjektiven Anteile
nicht isoliert als innerpsychische Prozesse reflektiert, sondern auch ihre gesell-
schaftlichen Voraussetzungen und Bedingungen einbezieht. Der Briicken-
schlag zwischen Politischer Theologie und Psychotherapie sei bisher noch
nicht erfolgt, kénne aber zu einer ,,Steigerung und Stirkung des Selbstbewusst-
seins, der Selbstermichtigung und der Solidaritit* (127) beitragen.

Auf ein weiteres zentrales Desiderat und damit wesentliches Defizit in der
Theoriebildung innerhalb der Politischen Theologie weist Matthias Mohring-
Hesse hin, wenn er den bisher unterbliebenen Briickenschlag zur Sozialethik
analysiert. Einerseits biete die Politische Theologie (insofern sie bereits selbst
eine Sozialethik ist) der Ethik eine theologische Grundlage, lasse sie aber bei
der Suche nach einer passenden Methode fiir das Programm einer normativen
Theorie eschatologischer Antizipation im Stich. Indem sich die Politische
Theologie das fiir ein praktisches Sollen notwendige Maf an affirmativer Zu-
stimmung und Eindeutigkeit verbietet, verweigert sie sich zugleich ,der von
ihr intendierten Praxis eschatologischer Antizipation® (144). Beides lasst sich
nach Méhring-Hesse nicht zugleich erreichen: die Verweigerung jeglicher
Ubereinstimmung und die prinzipielle Normativitit praktischen Handelns.
Damit wird aber der Politischen Theologie ein Verstdndnis von Heil unterstellt,
das zur Génze in den Traditionen der Negativen Theologie verankert bleibt und
die kritisch-affirmative Komponente ausblendet. Wer , keinerlei positive Vor-
stellung von diesem Heil hat, der wird als Akteur dieses Heils nicht bestehen
kénnen“ (145). Zugleich gilt aber ebenso auch umgekehrt: Wer zuviel vom Heil
weib, fiir den ist die Geschichte nur allzu oft ein Exerzierfeld von Gewalt und
Marginalisierung. Henning Klingen setzt sich kritisch mit der Kategorie Offent-
lichkeit auseinander, deren Gefihrdung die gegenwirtige Krise des Politischen
widerspiegelt. Durch die Auflésung der Privatsphire in die mediale Offentlich-
keit hinein erfolge zugleich auch eine Ausgrenzung der privaten Leidenserfah-
rungen, ,die das Leiden des Anderen fokussieren, die herausfordern und in
Solidaritit rufen® (176).

Die weitgehend abstrakte und prophetisch grundierte Kritik von Metz an
der Systemtheorie versucht Michael J. Rainer dahingehend zu konkretisieren,
dass er den Gottesgedanken als Einspruch gegen die Normativitit evolutiven
Denkens profiliert und auf kontinuierliche , Systembeunruhigung” (208) setzt.
Das Verhiltnis von Politischer Theologie und erstphilosophischen Ansitzen
arbeitet Hans-Gerd JanBen in seinem Beitrag heraus. Ausgehend von der iiber-
raschenden These, dass in Thomas Préppers Ansatz ,,das Anliegen der neuen
Politischen Theologie von Johann Baptist Metz in entschiedener Weise auf-
gegriffen und in das transzendentale Freiheitsdenken eingearbeitet worden*
sei (219), werden v.a. das Rationalititsverstindnis sowie die Grenzen des
transzendentaltheologischen Denkens diskutiert. Auch wenn der Text eine dis-
kussionswiirdige Fragestellung aufgreift, bleibt die Vermittlung weitgehend
aus und erfolgt ein unmittelbarer Bezug auf die Politische Theologie v.a. im
zweiten Teil nur mehr sporadisch.

AuBerst anregend sind die Texte unter der Rubrik , Debatte (243-273). Zu-
néchst zeigt Thomas M. Schmidt die Probleme und Aporien von Habermas’
schillerndem Begriff der ,Postsikularitit® auf: insbesondere bleibe offen,
worin das semantische Potential einer Religion material bestehe, inwiefern
der opake Kern religiéser Erfahrung rational bestimmbar und was denn genau
unter einer rettenden Aneignung zu verstehen sei. Diese Anfragen werden in
den Debattenbeitrdgen von Hans-Joachim Héhn, Volkhard Krech und Johann
Reikerstorfer durchgehend aufgegriffen und mit eigenen Uberlegungen zum
Religionsbegriff, zum Rationalitédtsverstindnis und zur Sikularisierungskate-
gorie kommentiert. Dieser Teil gehért zum Interessantesten des ganzen Bd.es,
weil hier an einer religionsphilosophisch zentralen Problemstellung beispiel-
haft gezeigt wird, wie sich die Fiden der Politischen Theologie produktiv auf-
greifen und weiter verkniipfen lassen.
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Das Jahrbuch schliefit mit einer ausfiihrlichen ,Rezension® von Clemens
Leonhard {iber Martin Mosebachs viel zitierte und mittlerweile auch ins Eng-
lische und Franzosische iibersetzte Streitschrift ,Haresie der Formlosigkeit.
Die romische Liturgie und ihr Feind® (Hamburg °2007, EA: Wien 2002). Ob-
wohl bei Leonhard der Bezug zur Politischen Theologie aufs Erste nicht unbe-
dingt erkennbar ist, zeigt der Text doch auf exemplarische Weise, worin ihr
methodologisches Konzept besteht und welche Anliegen sie verfolgt. Schritt
fiir Schritt werden die Thesen Mosebachs auf ihre Erkenntnisinteressen hin
befragt und ihre Genealogie offengelegt. So bleibt dann etwa von der Behaup-
tung Mosebachs, dass sich die katholische Messe seit 1500 Jahren nicht ver-
indert habe und deshalb eine Erneuerung ausgeschlossen sei, nur mehr ihr
ideologisches Konstrukt tibrig, das sich noch deutlicher herausarbeiten liefie:
Denn eine von jeglicher Pragmatik, lebensweltlicher Anbindung und diskur-
siver Vernunft entkernte Religion erschépft sich in einem reinen Kultus und
dient so v. a. der Diskreditierung ihres herrschaftskritischen Potentials. Deshalb
trifft Leonhards Resiimee wohl einen entscheidenden Kern: ,Die versuchte
Delegitimierung der Liturgiereform nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
ist vielmehr, so steht zu befiirchten, Teil des Versuchs, antidemokratische
Strukturen kirchlich und gesellschaftlich akzeptabler zu machen.” (288)

Der vorliegende Bd. ist ein kriftiges Lebenszeichen der neuen Po-
litischen Theologie, die sich hier selbst explizit zum Thema macht
und befragt. Ein prononcierter Beitrag eines dezidierten Kritikers der
Politischen Theologie hitte dem Bd. ein noch stéirkeres Profil gege-
ben. In jedem Fall wird aber deutlich, was gerade angesichts der ge-
genwirtigen innerkirchlichen und theologischen Riickzugstenden-
zen fehlte, wenn es die Politische Theologie nicht gabe. Das gilt
umso mehr, als sie innerhalb der Systematischen Theologie nur ein
schmales Segment reprédsentiert und eine umfassende Rezeption
nach wie vor aussteht. Diese Rezeption wire auch angesichts der ge-
sellschaftlichen Schwiéchung des Politischen durch die System(ir)ra-
tionalititen des Okonomischen dringender denn je, wird aber sowohl
durch die problematische Geschichte der (alten) Politischen Theo-
logie selbst als auch durch den nach wie vor noch nicht ausreichend
geklirten Status des Politischen erschwert. Der Bd. bietet hierzu ei-
nige Klirungen, insbesondere in Bezug auf die Moglichkeiten einer
Gottesrede angesichts der zerbrechenden Legitimitét politischer und
kultureller Universalismen. Es wird auch deutlich, dass ohne Auf-
nahme der zivilgesellschaftlichen Ebene in die Kategorie des Politi-
schen die ideologiekritische Funktion der Rede von Gott abstrakt und
zahnlos bleibt. Zugleich wiren hier stirkere Verortungen und Anbin-
dungen an exemplarische Problemstellungen wiinschenswert gewe-
sen. So ist angesichts der gegenwiirtigen 6konomischen und sozialen
Umbriiche eine der dringendsten theologischen Fragen, wie eine Be-
freiungstheologie im europiischen Kontext aussehen kénnte. Wer
anders als die Politische Theologie kinnte hier die Debatte voran-
treiben?

Salzburg Alois Halbmayr

Kiing, Hans: Was ich glaube. — Miinchen/Ziirich: Piper 2009, 320 S., geb.
€ 18,95 ISBN; 978-3-492-05333—4
An Hans Kiing scheiden sich die Geister: Obwohl er zweifellos einer
der bekanntesten christlichen Denker dieser Epoche ist, wird die Be-
deutung seiner Person und seiner Theologie hichst kontrovers beur-
teilt, insbes. innerhalb der kath. Kirche selbst. Die Konfliktgeschich-
te, die mit seinem Namen verbunden ist, steht paradigmatisch fiir das
Ringen um die rechte Katholizitit nach dem Zweiten Vatikanum und
die Frage, was eine evangeliums- wie zeitgemabBe Gestalt des Christ-
seins in einer pluralen Welt ausmacht. K.s Stimme ist in diesem Streit
eine der profiliertesten und pointiertesten — insbes. im Widerstreit
mit seinem Altersgenossen und zeitweiligen Weggefihrten Joseph
Ratzinger / Benedikt XVL; K. selbst hebt diesen Vergleich oft hervor.
Je linger, desto mehr stellt sich freilich die Frage: Bleibt es theologie-
geschichtlich beim Antagonismus, fiir den diese beiden Namen
exemplarisch stehen? Ebenso paradigmatisch fiir die gegenwértige
Krisensituation von Theologie und Kirche kénnte das Desiderat einer
produktiven Vermittlung ihrer Intentionen und Einsichten sein.
Diente es nicht der Glaubwiirdigkeit und ,Lebbarkeit’ des Katho-
lischen, wenn kiinftig beide Perspektiven auf die Glaubenswirklich-
keit in einer ,integrierenden‘ Sichtweise starker auf ihre Konvergen-
zen und Komplementarititen hin in den Blick genommen wiirden?
Das ist kein Pladoyer fiir eine friedlich-schiedliche Entschérfung
von Gegensiitzen — gerade angesichts einer wieder durch zuneh-
mende Polarisierungen belasteten kirchengeschichtlichen Situation,
in der eine ebenso traditionsverwurzelte wie modernitétssensible
Theologie in Treue zum Konzil Position zu beziehen hat. Dass gerade
das neue Buch von K. Anlass zu einer Revision iiberkommener
JFrontlinien sein kénnte, versteht sich nicht auf den ersten Blick.

Seine Verehrer wie seine Verdichter werden schlieBlich reichlich das
finden, was sie immer schon geschitzt bzw. moniert haben — ein
typisches K.-Buch also. Und dennoch legt gerade der darin gewiéhlte
Zugang eine kritische Neubesinnung auf Potentiale und Grenzen von
K.s Theologie nahe.

Bei wenigen Theologen diirfte ihre kontroverse Beurteilung so eng
wie bei K. mit der biographischen Seite verbunden sein, von ihm
selbst gefordert etwa mit den noch unvollendeten Memoiren, deren
zwei vorliegende Bd.e zusammen bereits iiber 1300 S. umfassen.
Sein neues Buch nimmt diese Verbindung von Theologie und Bio-
graphie insofern offensiv auf, als es direkt bilanziert, was die eigene
Spiritualitét — das ,geistliche Leben‘ also — im Letzten zu tragen ver-
mochte. So ist der ebenso elementare wie ambitionierte Titel Was ich
glaube nicht nur Ausdruck von K.s bekanntermaBen nicht gering aus-
geprigtem Selbstbewusstsein. Nicht um eine subjektivistische Ver-
engung des Glaubens geht es, sondern um das im Wortsinn ,katho-
lische* Wagnis, auf gut 300 S. eine ,,ganzheitliche Weltsicht” (11) ent-
wickeln zu wollen, die iiber die eigene Biographie hinaus bzw. durch
die Reflexion ihrer Erfahrungen hindurch eine ,Einfiihrung in eine
zeitgemile Spiritualitdt” zu geben beansprucht. (So lautete der nicht
in die Buchfassung aufgenommene Untertitel der Vorlesungsreihe
des Studium Generale an der Univ. Tiibingen im Sommersemester
2009, auf die der Bd. zuriickgeht.) K. will also im Riickblick auf sei-
nen Weg der vergangenen Jahrzehnte ,die zahlreichen spirituellen
Elemente”, die sich in seinen Werken finden, ,sichten, kritisch re-
flektieren und in eine Synthese bringen* (12f). Die existentielle wie
gesellschaftliche ,,Grundorientierung” (14), von der er Rechenschaft
gibt, hat er schon oft entwickelt: Es geht ihm — durch alle Konflikte
hindurch — um ein im christlichen Gottesglauben begriindetes und
dabei ausdriicklich nicht anti-modern profiliertes verniinftiges Le-
bens-Vertrauen im Horizont eines religise wie sikulare Deutungen
verbindenden Weltethos — geleitet und motiviert von der Nachfolge
der faszinierenden Gestalt Jesu Christi. Das Eigentiimliche des neuen
Versuchs ist es, dass die ebenso personlich wie programmatisch ge-
haltenen (und auf einen wissenschaftlichen Anmerkungsapparat ver-
zichtenden) Gedankengiinge fokussiert werden auf zehn Lebens-The-
men, die zunichst nicht spezifisch religis-theologisch konnotiert
sind: Lebensvertrauen, Lebensfreude, Lebensweg, Lebenssinn, Le-
bensgrund, Lebensmacht, Lebensmodell, Lebensleid, Lebenskunst
und Lebensvision. Der Bd. verleugnet so zwar nie die Perspektive
des Theologen; vom Grundduktus her bietet er aber v.a. das, was
man etwa in den Spuren R. Guardinis als ,Christliche Religionsphi-
losophie und Weltanschauung' charakterisieren kann. K. selbst hélt
hier ausdriicklich fest, dass er sich ,auch als Philosoph“ versteht
(115). So tritt in diesem Buch eine Verbindung von spiritueller und
philosophischer Dimension in den Vordergrund, die K.s Theologie
zwar immer schon charakterisiert hat, m. E. in der Rezeption aber oft
unterbelichtet blieb. Gerade dieser Gestus einer , Spiritualitdt mit Ra-
tionalitdt” (140) diirfte ihn — tiber theologische Theorien und strittige
Thesen hinaus — fiir viele weltweit zum Inspirator und Dialogpartner
gemacht haben, zumal wenn man sich wie er zugleich als ,religioser
Mensch® und als ,,sikularer Mensch® (306) verstehen will.

Mit dem Lebensvertrauen einzusetzen iiberrascht nicht, kommt doch der
Frage nach dem ,durchaus verniinftigen Vertrauen® ein zentraler Stellenwert
in K.s Schaffen zu, einschlégig ausgearbeitet in Existiert Gott? Antwort auf die
Gottesfrage der Neuzeit (1978), seinem vielleicht fundamentaltheologisch
wichtigsten Werk. Autobiographisch eingebettet skizziert das erste Kap. noch-
mals ebenso elementar wie nachvollziehbar diese gerade fiir eine tragfdhige Le-
bens-Spiritualitit entscheidende Suche nach ,.einer positiven Grundeinstel-
lung zu dieser fraglichen ambivalenten Wirklichkeit der Welt und meiner
selbst” (24). ,Lebensvertrauen ist gut, Lebensfreude ist besser” (40): Das ent-
sprechende zweite Kap. illustriert, wie der Bd. kaleidoskopartig, mitunter
eher okkasionell-assoziativ als systematisch-stringent, thematische Motive ver-
kniipft, dabei aber immer wieder ,die Kurve kriegt' zum Leitgedanken der Kap.
— hier vom ,neuen Atheismus‘ im Kontrast zu Nietzsches ,tollem Menschen®
itber die Frage nach der Maglichkeit des Gliicks als einer ,,Grundstimmung*
(45), die Freude nicht nur an zwischenmenschlicher Begegnung, sondern
auch an der Natur, mithin am Umgang mit Tieren, bis zu Kosmologie und Evo-
lution ... Der Lebensweg steht fiir K. primér unter der Frage nach der ethischen
Orientierung, was ihn im dritten Kap. den zentralen Gedanken des Weltethos
einfithren ldsst, dessen Promotor er in den vergangenen zwei Jahrzehnten ge-
worden ist. Die Meditation iiber den Lebenssinn wird auf die Grenzen eigener
Selbstverwirklichung aufmerksam und ldsst den Gedankengang schlieflich in
die ,groBe Frage“ (123) nach einer transzendierenden Dimension miinden. Im
folgenden Kap. iiber den Lebensgrund werden mogliche ,,Spuren der Transzen-
denz” (154) — etwa in der Musik Mozarts, aber auch an den Grenzen naturwis-
senschaftlicher Reflexion — auf die Gottesfrage hingefiihrt, die nicht durch Zu-
fall exakt in der Mitte des Buches mit einem Bekenntnis beantwortet wird: Das
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,Ja zu Gott* ist die Begriindung jenes ,,verniinftigen Vertrauen[s]“ zur Wirklich-
keit (158). Die K.s Denkweg immer stirker prigende Begegnung mit den Reli-
gionen riickt dann in den folgenden Kap. in den Vordergrund: Das Stichwort
Lebensmacht ldsst sich sowohl auf die priigende Kraft der Religionen beziehen
als auch auf die Explikation des christlichen Gottesverstdndnisses. Beides
nimmt das Kap. auf, wenn K. etwa den mystischen und den prophetischen
Grundtypus von Religion vergleicht, persénliche Erfahrungen mit Gebet und
Meditation schildert, sich so aber die Frage nach der ,Ansprechbarkeit als
Kern des Problems der Personalitét Gottes erweist, der auch in einem naturwis-
senschaftlich reflektierten Weltverstindnis als Schipfer, Lenker und Vollender
geglaubt werden kann, zumal wenn man mit K. hier inshesondere pneumatolo-
gische Akzente setzt. Die Weltreligionen bieten schlieBlich, von K. gekonnt mit
knappen Strichen skizziert, unterschiedliche Optionen fiir ein Lebensmodell,
unter denen K. noch einmal in der Anniherung an die Gestalt Jesu von Nazaret
das unverwechselbar christliche Profil herausarbeitet. Dieses hat sich schliefi-
lich gerade angesichts der bedringenden Frage nach dem Lebensleid zu bewéh-
ren: Mit dem Blick auf den Gekreuzigten gelangt K. zu jenem Kurzbekenntnis
seiner Spiritualitit, mit dem er schon das Buch Christ sein (1974) eindriicklich
beschloss: ,In der Nachfolge Jesu Christi kann der Mensch in der Welt von
heute wahrhaft menschlich leben, handeln, leiden und sterben: in Gliick und
Ungliick, Leben und Tod gehalten von Gott und hilfreich den Menschen.* (256)
Nach diesem Gipfel (K. selbst wihlt im Bd. wiederholt das Bild der geistigen
Bergwanderung) folgt der Abstieg zur Lebenskunst, die ein ganzes Panorama
zwischen Sexualitdt und Gesundheit, Erzichung und Sport, Konsumverhalten
und praktischen Konsequenzen christlicher Néchstenliebe beriihrt. Bleibt
schlieBlich der Riickblick auf die Lebensvision, wie sie K. immer wieder formu-
liert hat: Einheit der Konfessionen, Frieden der Religionen und Gemeinschaft
der Nationen in einem neuen, ,nach-modernen‘ Paradigma von Weltpolitik und
Weltwirtschaft durch ein Glaubende und Nicht-Glaubende verbindendes Welt-
ethos — eine Vision, die fiir ihn persénlich in jene letzte Hoffnung miindet, die
K. mit dem Hohen Lied der Liebe aus dem Ersten Korintherbrief abschlieBend
formuliert.

Obwohl in vielen Partien des Buches Passagen, Pointen und For-
mulierungen wiederkehren, die Kennern der Werke K.s wohlbekannt
sein werden, hat man dennoch nicht den Eindruck einer Patchwork-
collage, den dhnliche ,Alterswerke’ mitunter nahelegen. Dazu mag
auch die Verbindung bekannter Motive mit der Struktur der zehn Le-
bens-Themen beitragen, die trotz der teils eher lockeren Verkniipfung
von Argumentationsstringen gleichwohl spannende Durchblicke
und tiberraschende Akzentuierungen bietet. Diese Gesamtschau des
theologisch-philosophischen Denkens von K. bietet wirklich eine
knappe Summe fiir Kenner ebenso wie eine konzentrierte Einfiihrung
fiir Erstleser. Der Bd. ist ein Vademecum zu den Denkwegen K.s. Ge-
wiss: Auch dieses Buch spart nicht mit gelegentlich recht pauschaler
(Kirchen-)Kritik und ist nicht frei vom Ausdruck eigener Verletzun-
gen, Eitelkeiten, Enttduschungen. Freilich findet sich auch ein Einge-
stdndnis, das dem Mangel an ausgeprigter Selbstkritik eine nicht un-
bedeutende Nuance gibt: ,Manches scharfe Wort mag polarisiert ha-
ben. Manche witzige Pointe kam vielleicht als Hime an.” (115) Dass
K. von Gegnern oft theologisch ignoriert, in bestimmten kirchlichen
Kreisen mitunter diffamiert wurde, macht manche Polemik und
Selbstbehauptungsgeste ohnehin verstidndlicher, durch die auch der
Versuch dieser ,,ganzheitlichen Weltsicht“ wohl oder iibel in Mitlei-
denschaft gezogen wird. Wer den Streit um das Verstdndnis von
Katholizitdt produktiv aufnehmen und aus manchen Verengungen
und Sackgassen hinausfithren méchte, wird es aber nur begriifien
kénnen, dass K. seine Theologie selbst noch einmal auf eine Synthese
der Elemente personlich ,tragender Spiritualitdt hin fokussiert hat —
gerade angesichts jener bedenklichen Verschédrfungen der kirchlichen
Konfliktlagen in jiingster Zeit. Was ich glaube verdient aufmerksame
Lektiire mit kritischer Sympathie. Sympathie und Bewunderung fiir
eine auf wesentliche Fragen heutiger Zeitgenossen konzentrierte, ver-
standliche, mitunter luzide Darstellung zentraler theologisch-phi-
losophischer Gedanken schliefien ja keineswegs kritische Riickfragen
im Interesse einer starker ,integrierenden’ Fortschreibung wichtiger
Impulse nachkonziliarer Theologie aus.

Etwa folgende Riickfrage: Wird nicht doch der ,skandalése Realismus’ (].
Ratzinger), auf den katholische Frommigkeitspraxis und kirchliche Dogmen-
hermeneutik setzen, von K. in aufklarerisch-kritischem Geist unterschitzt? Bie-
tet seine ,ganzheitliche religise Weltsicht" ausreichend Artikulationsraum
fiir die entsprechende ekklesiale Tradition? Dariiber, dass die spirituellen Po-
tentiale dogmatischer und liturgischer Uberlieferung zu wertvoll sind, als dass
sie modernitéitsskeptisch-restaurativen Traditionalismen {iberlassen werden
diirften, miisste doch Einigkeit zu erzielen sein. Aber reicht es dann aus,
wenn man es als am ,,allerdringendsten und befreiendsten fiir unsere christ-
liche Spiritualitdt“ ansieht, ,,uns fiir unser Christsein theologisch wie praktisch
nicht so sehr an traditionellen dogmatischen Formulierungen und kirchlichen
Reglementierungen zu orientieren, sondern wieder mehr an der einzigartigen
Gestalt, die dem Christentum seinen Namen gegeben hat“ (219)? Das ist ja nicht
falsch, aber doch eine schiefe, zumindest héchst verkiirzte Alternative. Gerade
die Konzentration auf den Aspekt der Spiritualitit kinnte womdéglich die be-

kannten christologischen, ekklesiologischen und dogmenhermeneutischen
Streitfragen in dem Sinne relativieren’, also: in Beziehung setzen, als zu dis-
kutieren wiire, inwiefern von K. kritisierte Formen der Katholizitdt gerade aus
spiritueller Perspektive doch auch ,unzeitgemdB‘ herausfordern und in der
theologischen Wiirdigung hermeneutische Differenzierungen verlangen. Eine
solche Diskussion ldge m. E. beispielsweise im Blick auf K.s fiir solche Diffe-
renzierungen unsensible Polemik gegen das Immaculata-Dogma (264) oder
seine sakramenten- und liturgietheologisch recht pauschalen Andeutungen
zur Sprachform gottesdienstlichen Betens (180) nahe.

»Jede Theologie hat ihr Gefille [...]. Das Gefille an sich bedeutet
noch nicht iiberbordenden Irrtum. Aber es bedeutet Beschrinktheit;
kein Gefille darf absoluten Anspruch erheben; das Wasser kann auf
sehr verschiedenen Wegen zu Tale flieBen. Das eine FluBbett fihrt
vielleicht kréaftiger und imponierender als das andere, chne Umwege
und tote Winkel, doch es wird ein beschrankt-einseitiges Gefille sein
und die allumfassende Unendlichkeit des Meeres nicht erreichen.
Das Gefélle macht Stérke und Schwiiche einer Theologie aus. Stérke:
In der Richtung des Gefilles flieBt alles leicht, wird mit Schwung mit-
gerissen. Problemklétze, die unbeweglich schienen, werden von der
Stromung fast spielend zu Tale befordert. Aber auch Schwiche: Ge-
méb seinem Gefélle verldBt der FluB gar gern das Bett, untergrabt Ufer
und tibersteigt Démme. Jede, auch die beste Theologie, kann auf ihre
Weise das Opfer ihres Gefélles werden; jede, auch die beste Theologie
hat gerade an ihren zugkriftigsten Stellen ihre gefdhrlichsten Stro-
mungen. Gottes Wort allein ist das allumfassende lebendig-ruhende
Weltenmeer.“ Diese Sitze schrieb vor {iber 50 Jahren der junge Dokto-
rand K. in seiner dann viel beachteten Diss. iiber Karl Barth.! Schaut
man ein halbes Jahrhundert spéter auf K.s eigenes Lebenswerk zu-
riick, vermag das Bild auch ihn selbst kritisch zu wiirdigen. In Was
ich glaube ist das ,,Gefille” seiner Theologie mit ihren ,zugkraftig-
sten Stellen” und ,gefdhrlichsten Stromungen® noch einmal konzen-
triert zu sptiren. Der Streit um die wahre Katholizitdt einer christli-
chen Weltsicht sollte nicht darauf verzichten, sich unbefangen darauf
einzulassen, auch wenn kiinftige theologische ,Schwimmer‘ nicht je-
der Stromung nachgeben sollten. Und was der Vf. in Was ich glaube
einmal im Blick auf menschliche Lebenserfahrung allgemein
schreibt, sollte im Blick auf K. selbst (nicht nur) in Theologie und
Kirche gelten: ,Unsere Erfahrungen sind zu kostbar, als dass sie ein-
fach weggeworfen werden diirften, statt bewahrt und bedacht zu wer-
den.” (156) Das verlangt produktive Aufnahme, kritischen Wider-
spruch und komplementires Weiterdenken gleichermaBen, wird
doch gerade so wirklich das ,bewahrt und bedacht”, was nicht ver-
loren gehen darf, sondern ein geistliches Leben zu tragen vermag.
Fiir die gemeinsame ,, Anndherung an das grofe Geheimnis der Wirk-
lichkeit” (152) konnten jedenfalls auch manche theologische Diffe-
renzen und ekklesiale Kontroversen zumindest in den Hintergrund
treten.

Osnabriick Martin Rohner

Sozialethik

Christentum und Solidaritdt. Bestandsaufnahmen zu Sozialethik und Reli-
gionssoziologie, hg. v. Hermann-Josef Grofe Kracht / Christian Spiel.
— Paderborn: Schoéningh 2008. 760 S., brosch. € 98,00 ISBN:
978—3-506—76671-7
Der Sammelbd. ,,Christentum und Solidaritat” ist Karl Gabriel zu sei-
ner Emeritierung gewidmet und insofern — wenn auch im Titel nicht
ausgewiesen — der Gattung ,Festschrift“ zuzuordnen. 37 Beitrige
machen auf 760 S. das Beziehungsgeflecht, in dem die Arbeit von
Karl Gabriel geschah und geschieht, sichtbar und verdeutlichen,
woher er Impulse empfing und wo er Resonanz erzielte: Mitarbeiter/
innen und Schiiler/innen, Kolleg/inn/en der theol. Fakultdten in
Minster, Sozialethiker (insbes. mit Ndhe zur Kath. Arbeiter- und So-
zialbewegung), Religionssoziologen, Wissenschaftler aus den Fach-
gebieten der Sozialpolitik sowie der Gesellschafts- und Politik-
wissenschaften, Vertreter des Laienkatholizismus und — mit Franz
Kamphaus — des Bischofsamtes haben zur Festschrift beigetragen.
Ihre Aufsdtze kreisen um zwei Themenkomplexe: um die im Titel
ausgewiesene Solidaritdt einerseits und um die Religionssoziologie
andererseits, die der Untertitel zur Sprache bringt. Damit werden
Kernthemen der Arbeit Karl Gabriels aufgegriffen, in denen er fiir
die soziologische Reflexion des Glaubens und die theologisch-ethi-
sche Reflexion der Gesellschaft Wegweisendes geleistet hat. In der

! H. Kiing, Rechtfertigung. Die Lehre Karl Barths und eine katholische Besin-
nung [1957], Neuausgabe Miinchen 1986/2004, 270 f.
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Herausarbeitung des Beitrags des Christentums — speziell des Katho-
lizismus — fiir die sozialstaatliche Entwicklung nahm er diese The-
men gerade auch in ihrer Verbindung wahr. Darin liegt eine groBe
Stirke seines Lebenswerkes.

Der Bd. ist in sechs Teile gegliedert. Der erste steht unter dem Titel
.Christentum und Solidaritit: Theologische Orientierungen® und wird wesent-
lich von Kolleg/inn/en seiner Fakultit getragen. Sie sind in der exegetischen
Befassung mit Amos (Marie-Theres Wacker) und dem Jakobusbrief (Martin
Ebner), in der missionswissenschaftlichen Deutung der Kirche als Sakrament
der Armen (Giancarlo Collet), den Uberlegungen zu den Lernprozessen der
Solidaritdt (Hermann Steinkamp), zur Stellung von Verbands- und Gemeinde-
caritas im Wandel des Sozialstaatskonzepts (Udo Fr. Schmdilzle) sowie zum (gar
nicht so klaren) Zusammenhang von Solidaritdt und Diakonie (Herbert Haslin-
ger) in der Option fiir die Armen verbunden. Eine zentrale Stellung nimmt der
Beitrag von Jiirgen Werbick ein, der die Aporien des Solidaritdtskonzepts zum
Ausgangspunkt der theologischen Deutung macht: die Versdhnung der
menschlich unauflésbaren Spannung von Gefiihl und Vernunft, von Wollen
und Sollen, von gemeinschaftlicher Bindung und Universalitit, Thre Versch-
nung wird im eschatologischen Konzept der Gottesherrschaft imaginiert: uni-
versale Wiirdigung jedes Einzelnen, Gerechtigkeit mit Ansehen der Person.

Der zweite Teil ,Katholizismus und Moderne* umfasst historisch aus-
gerichtete Beitrige, die jedoch zugleich in sozialtheoretischer, religionssoziolo-
gischer oder sozialpolitischer Hinsicht einen systematischen Anspruch mit
sich fithren. Mit Untersuchungen zur Solidaritétserfahrung in der national-
sozialistischen ,,Volksgemeinschaft* und ihrem Einfluss auf die Identitétsbil-
dung (Christel Gdrtner), zu den sozialpolitischen Konflikten und Klédrungen in
der friithen Weimarer Republik (Helmut Geller), zur Entwicklung der Soziologie
des Katholizismus im 20. Jh. (Hermann-Josef Grofle Kracht), zum Osnabriicker
Bergarbeiterstreik von 1898 um die Feiertagsarbeit und zur Rolle der christ-
lichen Gewerkvereine und der Geistlichkeit (Wolfgang Klein), zu unterschied-
lichen Richtungen im Deutschen Sozialkatholizismus und ihren Beitrigen zum
Ausbau des Sozialstaates (Werner Krimer), zur ,, Arbeit* als Ausgangspunkt so-
zialethischen Denkens (Heiner Ludwig) und zur ,Katholischen Welle* in der
Demokratisierungstheorie Huntingtons (Katja Winkler) wird ein breites Zeit-
und Themenspektrum in den Blick genommen.

Der dritte Teil umfasst theorieorientierte Beitrdge zu Religion und Gesell-
schaft. José Casanova priift seine Zuriickweisung der Siikularisierungsthese an-
hand neuerer gesellschaftlicher Entwicklungen und plédiert fiir die Pluralitit
der Universalismen und die Vielzahl der Modernen. Hans Joas befasst sich mit
dem nicht unproblematischen Verhiltnis von Werten und Religion und Otto
Kallscheuer mit ,,Gedédchtnis und Zukunft des Islam in Europa®. Mit den Un-
terscheidungen von Immanenz und Transzendenz sowie von Konkretion und
Abstraktion wendet sich Detlef Pollack der Entwicklung des evangelischen
Abendmahlsverstindnisses in religionssoziologischer Perspektive zu. Beitrige
zum Verhéltnis von Religion und Sozialpolitik in England (Elmar Rieger) und
zum Katholizismus als globale und lokale Marke (Matthias Sellmann) sowie
die kritische Wiirdigung von Karl Gabriels soziologischer Diss. ,,Analysen der
Organisationsgesellschaft” (Hartmann Tyrell / Martin Petzke) schliefen das
Kap. ab.

Der vierte Teil ,,Ethik und Politik I: Systematische Klarungen* ist der Refle-
xion des Solidaritdtskonzepts gewidmet. Dessen Notwendigkeit trotz unter-
schiedlicher Solidaritdtsbegriffe verdeutlicht Bernhard Emunds. Das Verhélt-
nis von Freiheit und Solidaritdt, von Zivilgesellschaft und Staat (Thorsten
Meireis) sowie von Eigenverantwortung und Solidaritét (Hans-Richard Reuter)
werden aus der Perspektive evangelischer Sozialethik thematisiert. Mit der
notwendigen Erweiterung um die Dimension der Anerkennung befasst sich
der Beitrag von Christian Spiefs.

Das Verhiltnis von Ethik und Politik wird im fiinften Teil anhand aktueller
Herausforderungen konkretisiert: Arbeitsmigration (Andreas Fisch), der demo-
kratische Staat im Globalisierungsprozess (Stephan Leibfried / Dieter Wolf),
Gesundheitsversorgung (Stefan Leibold), der Dienstleistungs-Sozialstaat
(Matthias Méhring-Hesse), Transformation der Arbeitsgesellschaft und soziale
Spaltung (Michael Schdfers), die dritte Européische Okumenische Versamm-
lung in Sibiu (Peter Schénhéffer) sowie kommunale Selbstverwaltung und biir-
gerschaftliches Engagement (Annette Zimmer) werden ins Blickfeld gertickt.

Ausblicke ins Ungewisse wagt der sechste Teil, bei dem es um die Zu-
kunftschancen von Christentum und Solidarit4t im beginnenden 21. Jh. geht.
Bischof Franz Kamphaus reflektiert die Verantwortung des Glaubens im Welt-
mabBstab. Er macht die besondere Option fiir die Armen stark und mahnt ein
weltkirchliches Bewusstsein in den Ditzesen und Pfarreien an. Die Zukunfts-
kraft der Solidaritét reflektiert der langjihrige Vorsitzende des ZdK Hans Joa-
chim Meyer. Arno Anzenbacher hebt drei Solidarititsprobleme hervor: das
Ausgrenzungsproblem in hoch entwickelten Gesellschaften, die Unterentwick-
lung in globaler Perspektive und die globalen Umweltprobleme als mensch-
heitliche Herausforderung. Die Frage nach der ,Kirche im Kapitalismus® — in
Parallelisierung zur Frage nach der ,Kirche im Sozialismus* — stellt Friedhelm
Hengsbach. Thren Ort sieht er in der Solidaritét mit denen, die besonderen ge-
sellschaftlichen Risiken ausgesetzt sind. Franz-Xaver Kaufmann, mit dem Karl
Gabriel in besonders ertragreicher Weise zusammengearbeitet hat, befasst sich
mit den Herausforderungen des 21. Jh.s fiir den Beitrag des Christentums zur
Solidaritat. Als eine der gréBten Herausforderungen, die die Solidarititsproble-
matik in den néchsten Jahrzehnten bestimmen werden, sieht er die normative
Spannung zwischen nationalstaatlicher Demokratie und dem menschenrecht-
lichen Anspruch einer Weltgesellschaft.

Bleibt abschlieBend zu kldren: Liegt hier ,nur” eine gute Fest-
schrift vor oder kommt ihr ein systematischer und thematischer Bei-
trag zur Entwicklung theologischer Erkenntnis zu? Generell ist fest-
zuhalten, dass die Beitrdge sich insgesamt durch gute Qualitdt aus-
zeichnen und fast alle mit erheblichem Gewinn zu lesen sind. Trotz
allem bleibt auch die — kaum vermeidbare — , festschriftliche® Dis-
paritét von Beitrdgen zu konstatieren. Dies gilt besonders fiir die reli-
gionssoziologischen Beitrdge, deren verbindende rote Linie nicht
durchgingig erkennbar ist. Jedoch gibt es auch hier Highlights: ins-
besondere die Beitrdge von José Casanova und Detlef Pollack, gerade
wenn man sie nebeneinander oder — angesichts ihrer unterschied-
lichen Positionierung zum Sikularisierungstheorem — gegeneinander
liest.

Eine systematische Qualitdt gewinnt der Bd. allerdings im The-
menfeld der Solidaritét, die deshalb durchaus zu Recht im Haupttitel
steht. Der erste, theologische Teil ist in seinen unterschiedlichen
fachlichen Zugéngen von hoher positioneller Konvergenz, themati-
scher Konzentration sowie gegenseitiger Anschlussfihigkeit gekenn-
zeichnet. Er gewinnt durchaus den — neudeutsch gesprochen — Cha-
rakter eines ,Moduls®. Ebenso trigt der Bd. in verschiedenen Beitrd-
gen aus unterschiedlichen Kap.n zur begrifflichen Erklarung und
Differenzierung des Solidaritdtsbegriffs bei: Jiirgen Werbick, Herbert
Haslinger, Christian Spief8 und Bernhard Emunds verdeutlichen die
innere, nicht spannungslose Bedeutungsvielfalt des Solidaritéts-
begriffs und unterscheiden verschiedene Solidaritdtskonzepte.
Matthias Mohring-Hesse zeigt Verdnderungen der Idee der Solidaritat
im Wandel des Sozialstaatskonzepts auf.

Ob ein hoher begrifflicher Klirungsaufwand schon einen groBen
Beitrag zum wissenschaftlichen Fortschritt darstellt, kann in vielen
Fdllen durchaus bezweifelt werden. Bei einem so allgegenwirtigen,
in ganz unterschiedlichen Kontexten verwendeten Begriff wie Soli-
daritét ist eine solche Kldrung allerdings Voraussetzung dafiir, dass
er erkenntnisleitende und praxisorientierende Qualitdt gewinnen
kann. Seine Verwendung oszilliert zwischen Ansehung der konkre-
ten Person und Absehung von ihr, zwischen universalistischer Aus-
richtung und partikularer Bindung, zwischen Altruismus und auf-
geklartem Eigeninteresse, zwischen deskriptiver und préaskriptiver
Verwendung, zwischen egalitaristischen und differenzorientierten
Konzepten, zwischen Gefithl und Entemotionalisierung. Sein Ver-
héltnis zu Gerechtigkeit, Gemeinwohl, Toleranz, Altruismus, Com-
passion ... ist kldrungsbedtirftig. Unumgénglich scheint mir die Un-
terscheidung unterschiedlicher Solidaritdtsbegriffe — und die Suche
nach der Einheit in ihrer Vielfalt. Indem dieser Sammelbd. in ver-
schiedenen Beitrdgen diese notwendige Reflexion sehr differenziert
und theoriestark vorantreibt, leistet er einen wichtigen und systema-
tischen Beitrag zur ,,Solidaritat®.

Regensburg Bernhard Laux

Creamer, Deborah Beth: Disability and Christian Theology. Embodied Limits
and Constructive Possibilities. — Oxford: Oxford University Press 2009.
(VIII) 158 S. (Academy Series, 11), geb. £ 37,99 ISBN: 978-0-19-536915—1

Es kommt nicht oft vor, dass eine Master’s Thesis einen neuen Zweig
theologischen Denkens erofinet. Einer dieser seltenen Fille war das
1994 erschienene Buch The Disabled God. Towards a Liberation
Theology of Disability der Soziologin Nancy L. Eiesland (1964-2009).
Ihr Pladoyer fiir eine Theologie, die das Phanomen Behinderung radi-
kal ernst nimmt und (selbst-)kritisch reflektiert, war trotz einiger Vor-
laufer ganz offensichtlich ein Desiderat. Eieslands Buch wurde zum
Grundtext und Katalysator eines sich rasch entfaltenden und ver-
zweigenden Diskurses. Angesichts der entstandenen Vielfalt der Zu-
ginge, von der nun Titel wie Deaf Liberation Theology (Hannah
Lewis, 2007) oder Theology and Down Syndrom (Amos Yong, 2007)
ein beredtes Zeugnis ablegen, ist eine umfassende Zwischenbetrach-
tung zum Thema ,Behinderung und christliche Theologie* sicher
hoch an der Zeit. Mit dem zu besprechenden Buch, das auf der Basis
ihrer 2004 an der Illiff School of Theology und der Univ. of Denver
angenommenen Diss. entstanden ist, tritt die Vi.in an, diese Liicke
zu fiillen.

Der Aufbau des ansprechend gestalteten Bd.es ist klar und nachvollziehbar:
Auf eine sehr personlich gehaltene Einfiihrung (3-12) folgt zuerst eine knappe
Darstellung dreier aktueller Theoriekonzepte von Behinderung (13—33). Nach
einem exkursartigen Uberblick iiber biblische und historische Beziehungen
zwischen Theologie und Behinderung (35-52) werden diese drei Konzepte je-
weils einzeln naher betrachtet und bewertet (53—114). Eine zusammenfassende
Schlussbetrachtung (115-120) rundet zusammen mit einer informativen, aber
zum GroBteil auf den englischen Sprachraum beschrinkten Bibliographie
(135-151) und einem hilfreichen Index (153-156) den Bd. ab.
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Bereits auf den ersten Seiten wird daran erinnert, wie rasch Dis-
kurse ihre informellen Konventionen ausbilden: ,It has become an
expectation in written works on disability to begin with an identifica-
tion of where the author falls on the disability continuum, in particu-
lar to include a ‘coming out’ as to whether she claims the label ‘dis-
abled’ for herself.“ (4f) Die Vf.in dekonstruiert nicht nur umgehend
diese Erwartung — ,,[...] neither the category disabled nor the category
nondisabled fits particularly well for me. I pass, and pass rather well,
in both but fit comfortably in neither.“ (6) —, sondern nutzt die eigene
biographische Grenzsituation geschickt zur Einfiihrung ihres zentra-
len Gedankens: Grenzen zu haben ist eine anthropologische Grund-
griBe, die die gingigen Kategorien von behindert/nicht behindert
unterlduft und deshalb fiir die theologische Reflexion von Behin-
derung essentiell ist.

Die Vf.in stellt sich auch der in genannter ,expectation® mit-
schwingenden Frage: ,,How disabled must one be to count as having
authority on this issue? (5) und votiert dabei fiir eine gleichzeitige
Wiirdigung der besonderen Ausgangslage behinderter Menschen
und fiir eine qualifizierte Diskursteilnahme Nichtbehinderter.

Im ersten Kap. stellt die Vf.in nach der Prisentation statistischen Daten-
materials zur Situation behinderter Menschen die zurzeit wichtigsten Kon-
zepte van Behinderung vor: das medical model und das minority model. Das
erste Konzept geht im Verstdndnis von Behinderung von einer gegentiber der
statistischen Norm gegebenen funktionalen Beeintrachtigung des Individuums
aus (,Normalerweise kiénnen Menschen gehen — Geldhmte jedoch nicht.”),
wihrend das zweite Modell Behinderung primér als soziale Konstruktion ver-
steht, die bestimmte gesellschaftliche Minderheiten marginalisiert (,Offent-
liche Gebiiude, die nur iiber Stufen zu erreichen sind, schlieBen Rollstuhlfah-
rer/-innen aus.“). In dem von ihr propagierten limits model sieht die Vf.in, bei
der allgemeinmenschlichen Erfahrung der Begrenztheit ansetzend (,Manche
Menschen kénnen nicht gehen, aber alle kénnen nicht fliegen.”, vgl. 33; 96),
eine Miglichkeit, die Stirken der beiden klassischen Modelle aufzugreifen
und manche ihrer Schwichen zu iiberwinden.

Ehe sich die Vi.in der Entfaltung dieser These widmet, wendet sie
sich im zweiten Kap. der Bibel und der Geschichte des Christentums
zu. Die Tatsache, dass auf den nur gut 130 S. der Studie viele Aspekte
der umfassenden Thematik unerwéhnt bleiben miissen, fallt hier
schmerzhaft ins Gewicht. Die Vf.in prisentiert zwar priagnant metho-
dische Probleme und wesentliche Grundziige der Thematik , Behin-
derung in der Bibel” und widmet sich dabei besonders dem Soma-Be-
griff bei Paulus. Wichtig ist sicher auch die Erinnerung, dass wir
»quite a complicated inheritance from these texts“ (44) haben. Doch
werden gerade deutschsprachige Leser/innen, der entsprechenden
Debattenbeitrdge von Ulrich Bach, Jiirgen Ebach und Dorothee Wil-
helm eingedenk, eine Problematisierung des Themenkreises ,,Bibli-
sche Heilungsgeschichten® vermissen. Uberdies finden sich wichtige
thematische Neuerscheinungen aus dem Bereich der Bibelwissen-
schaften nach 2004 zwar teilweise im Literaturverzeichnis, werden
aber nicht in die Darstellung der Thematik eingebunden. Wenn
schlieBlich die Geschichte des Christentums auf einer einzigen Seite
durchschritten wird, kommen zahlreiche Elemente theologischer
Reflexion, die eine heutige , Theologie der Behinderung* befruchten
konnten, gar nicht erst in den Blick.

Im dritten Kap. widmet sich die Vf.in dann der Theologie Sallie McFagues,
die sie als ,.the clearest interpretation and description to date of embodiment
theology” (60) bewertet. McFagues Gedanke, dass jede Theologie von korper-
lichen Wesen betrieben wird und deshalb beim eigenen und fremden Korper
einzusetzen habe, ist fiir die Vi.in ebenso wichtig wie McFagues panentheisti-
sches Verstdndnis der Welt als Korper Gottes (vgl. 61). Kritisch wird angemerkt,
dass McFague die reale Vielgestaltigkeit menschlicher Kérperlichkeit nicht
ernst genug nehme und sie nicht als ,,a significant datum for theological reflec-
tion* (72) entdecke. Hier gelte es, die Konzeption McFagues mit den konkreten
Erfahrungen behinderter Menschen ins Gespréch zu bringen.

In ganz besonderer Weise nehmen die im folgenden vierten Kap. vorgestell-
ten liberation theologies of disabilify ihren Ausgangspunkt bei diesen Erfah-
rungen. Dabei handelt es sich nicht um systematisch ausgearbeitete Entwiirfe,
sondern um aus perstnlicher Betroffenheit entstandene Ansitze eines theo-
logischen Diskurses, in dem die Metaphorik der Gottesrede von besonderer Be-
deutung ist. Jennie Weiss Block findet in der Rede vom zugénglichen Gott
(theology of aceess) eine Méglichkeit, das persénliche Engagement in der Ar-
beit mit behinderten Menschen, die Universalitit des Evangeliums und die
Forderung nach einer wahrhaft inklusiven Gesellschaft miteinander zu ver-
binden. Wéhrend Block Behinderung als Erinnerung an die Unbegreiflichkeit
Gottes versteht, sieht Kathy Black darin die Herausforderung, den Omni-
potenzgedanken zu relativieren. Zentrale theologische GréBe ist fiir Black die
universale Interdependenz, von der auch Gott nicht ausgenommen sei. Der pro-
vokante Leitgedanke der bereits eingangs erwidhnten Nancy Eiesland lautet
hingegen: Gott selbst ist behindert (Wie kénnte er sonst ein Gott der Behinder-
ten sein?). Eiesland sind dabei v.a. die Kreuzeswunden des Auferstandenen
(vgl. Lk 24,36-39) wichtig: ,/ The imago Dei includes pierced hands and feet

and side.” (85f) In ihrer prizisen Darstellung dieser drei am minority model
orientierten Ansitze spart die Vfin auch konstruktive Kritik nicht aus und
kommt zum Schluss, dass ,a second generation of disability liberation theo-
logians* nitig sein wird, um ,complexity and theoretical rigor to these already
powerful images of inclusion and justice” hinzuzufiigen (91).

Im fiinften und letzten Kap. prisentiert die V.in zuerst spezifische Frage-
stellungen im Blick auf Taubheit und geistige Behinderung, Dabei wird nicht
nur im Blick auf die Eigendynamik der Deaf Culture die Problematik des Ober-
begriffs Behinderung aufgezeigt, sondern auch die besonders schwierige Stel-
lung von Menschen mit einer geistigen Behinderung verdeutlicht, die selbst im
Rahmen des akademischen Diskurses zu Behinderung marginalisiert zu wer-
den drohen.

SchlieBlich wendet sich die Vfin den zentralen Themen zu, auf
die der/die Leser/in bislang mit Spannung zusteuerte: der theologi-
schen Anthropologie und der Gottesrede im Licht des limits model.
Leider beschrinkt sich die Vf.in hier aber auf knapp sechs Seiten v. a.
darauf, die Perspektive des limits model als ,an essential starting
point from which we may begin conversations and reflections on
undertheorized facets of human embodied experience” (111) heraus-
zustreichen. Auch wenn der Rekurs auf die ,.Grenze® als anthropolo-
gische Grundkategorie ohne Zweifel lebensweltliche Uberzeugungs-
kraft mit sich bringt und von heuristischem Wert ist, wire hier eine
Riickbindung an die einschldgigen philosophischen Diskurse der Ge-
genwart und eine stirkere Durchdringung der theologischen Kon-
sequenzen wichtig gewesen. Wo aber der Begriff der ,Grenze® mit
der Zuschreibung der drei Eigenschaften ,perseverance, strength
and creativity” (112) auf Gott angewandt wird, bleiben viele Fragen
— etwa nach der Belastbarkeit der verwendeten imago-Dei-Konzep-
tion — offen.

Insgesamt aber macht die Vf.in mit ihrem inspirierenden Ansatz
deutlich, dass eine ,Theologie der Behinderung” zwar viele Beson-
derheiten entdecken, schaffen und reflektieren darf und soll, aber
nicht als Sondertheologie fiir eine bestimmte Gruppe und/oder von
einer bestimmten Gruppe, sondern nur als vitaler, kritischer Beitrag
zu einer wahrhaft inklusiven Theologie sich selbst und ihrem Grund-
impuls gerecht wird. Fiir alle an diesem Projekt Interessierten hat die
Vi.in eine einladende Eingangstiir geschaffen, durch die sich der auf-
regende Diskursraum ,Behinderung und Theologie® komfortabel be-
treten lésst.

Landau Wolfgang Griinstdudl

Rieger, Hans-Martin: Altern anerkennen und gestalten. Ein Beitrag zur geron-
tologischen Ethik. — Leipzig: EVA 2008. 151 S. (Forum Literaturzeitung, 22),
kt € 18,80 ISBN: 3—8252-2564-X

Kein Zweifel, mit der wachsenden durchschnittlichen Lebenserwar-
tung steigt die Dringlichkeit fiir jeden Zeitgenossen, die Lebensjahre
jenseits der beruflichen und familidren Verpflichtungen zu gestalten
und fiir das hohe Alter angemessene Vorbereitungen zu treffen. Auch
der gesellschaftlich-politische Diskurs um die Bedeutung der Alten
nimmt entsprechend ihrer Zahl, ihrer finanziellen, politischen und
kulturellen Potenz einerseits und ihrem Bedarf an medizinischer
und pflegerischer Unterstiitzung andererseits an Bedeutung zu." Des-
halb sind ethische Vergewisserungen iiber den angemessenen Um-
gang mit dem Alter (durch die Betroffenen, also jeden von uns) und
mit den Alten dringend erforderlich, allerdings im Bereich der Theo-
logie viel zu selten.? Dabei haben gerade die Kirchen fiir die gegen-
wiirtig alten Generationen noch eine wichtige individuelle und ge-
sellschaftliche Orientierungsfunktion, und so sollte jeder Prediger, je-
der Seelsorger, jeder Erwachsenenbildner und auch jeder Verantwort-
liche in Diakonie und Caritas nicht nur die wichtigsten Fakten
kennen, sondern seinem Handeln auch eine verantwortete alters-
theologische Position zugrunde legen kénnen.

Zugleich entbrennt um das Alter einer der interessantesten gegen-
wirtigen wissenschaftlichen Diskurse, weil hier viele unterschied-
liche Disziplinen zur Zusammenarbeit herausgefordert sind, aber
héchst strittige Optionen zum Umgang mit dem Alter zwischen An-
erkennung und Gestaltung einerseits und Abschaffung durch biome-
dizinische Eingriffe andererseits verfolgen. Biologen und Mediziner
erheben die natiirlichen Bedingungen, warum wir altern und welche
Méglichkeiten zur Verfiigung stehen, dieses Geschehen zu beeinflus-
sen, zu verlangsamen und vielleicht sogar umzukehren. Historiker,
Demografen und Soziologen beschreiben die kulturellen Bedingun-

! Vgl. zum Beispiel Schumpelick, Volker / Vogel, Bernhard (Hg.), Alter als
Last und Chance. Freiburg (Herder) 2005.

? Eine der wenigen Ausnahmen: Auer, Alfons, Gegliicktes Alter. Freiburg
(Herder) #1996.
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gen, die den Wert des Alters bedingen, Psychologen kldren, wie Men-
schen ihr Alter erleben und wie sie sich dazu verhalten kénnen, und
Philosophen formulieren Lebensziele und -ideale. Doch keine Dis-
ziplin kann wirklich sinnvolle Fragen formulieren und Erkenntnisse
prisentieren, ohne das Problembewusstsein und Wissen der Nach-
bardisziplinen wahrgenommen zu haben, und auch wenn die Zusam-
menarbeit noch nicht die strengen Kriterien einer wirklich interdis-
ziplindren Forschung erfiillt, so haben sich doch in den letzten Jahren
beeindruckende Gesprachsgemeinschaften gebildet, die das Alter als
eine gut erhellte menschliche Lebenslage dastehen lassen.® Doch tau-
chen in den grofien multidisziplindren Studien und Projekten nur
selten theologische Diskussionsbeitrdge auf.* Zwar gibt es mittler-
weile eine gute Tradition der Rezeption lebens- und sozialwissen-
schaftlicher Erkenntnisse insbesondere in der pastoraltheologischen
Fachliteratur®, doch gelingt es selten, dem gerontologischen For-
schungsstand einen theologischen Beitrag hinzuzufiigen, der seiner-
seits psychologische, medizinische oder gar biologische Forschungen
oder zumindest Reflexionen zu beeinflussen vermag.® Dabei zeigen
sich im aktuellen gesellschaftlichen wie wissenschaftlichen Alters-
diskurs geniigend Problemstellungen, die es erforderlich machen,
.die ethische und anthropologische Reflexion aus ihrer Appendix-
und Legitimationsfunktion zu befreien® (Rieger 17).

Aber nicht nur inhaltlich, sondern auch methodisch hélt Hans-
Martin Rieger, der die vorliegende Studie im bewusst interdiszi-
plindren Forschungszusammenhang des Altersnetzwerkes an der
Friedrich-Schiller-Univ. Jena erarbeitet hat, eine ,interdisziplinr-
umfassende Zugangsweise (zum Altern) unter Einbeziehung von
ethischen und theologischen Disziplinen*® (39) fiir unbedingt gerecht-
fertigt und notwendig. Zum ersten gilt es, im gerontologischen
Forschungsfeld auf eine sorgfiltige Trennung zwischen Deskription
und Priiskription hinsichtlich der Voraussetzungen und Zielvor-
stellungen vom guten Leben im Alter zu achten, wo insbesondere
die Lebens- und Humanwissenschaften schnell zu einer Ver-
mischung neigen. Zweitens schreibt er den Geistes- und Kulturwis-
senschaften die Aufgabe zu, deutlich zu machen, dass sich ein
menschlicher Lebenssinn auch jenseits von Produktion und Repro-
duktion konstituieren ldsst. Drittens trdgt das interdisziplinire
Gesprich seine Berechtigung quasi in sich selbst, denn gerade im
Blick auf menschliche Lebensbedingungen kann jede wissenschaft-
liche Disziplin nur einen perspektivisch eingeschrinkten Blick bie-
ten. Allerdings wird gerade die theologische Ethik genau kldren miis-
sen, wo sie zwischen gleich fragwiirdiger ,, Theologisierung” einer-
seits und ,,Sdkularisierung” andererseits (42) ihre Ausgangsposition
fiir dieses Gesprich findet.

* Kruse, Andreas / Martin, Mike (Hg.), Enzyklopddie der Gerontologie.
Alternsprozesse in multidisziplindrer Sicht. Bern (Huber) 2004; Baltes,
Paul B. / Mittelstrass, Jiirgen, Zukunft des Alterns und gesellschaftliche Ent-
wicklung (Akademie der Wissenschaften zu Berlin, Forschungsbericht 5).
Berlin (de Gruyter) 1992; Mayer, Karl-U. / Baltes, Paul B., Die Berliner
Altersstudie. Berlin (Akademie Verlag) 1999; weiterhin der Vierte Bericht
zur Lage der ilteren Generation in der Bundesrepublik Deutschland: Risi-
ken, Lebensqualitit und Versorgung Hochaltriger — unter besonderer
Berticksichtigung demenzieller Erkrankungen, hg. v. Bundesministerium
fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend. Berlin 2002 sowie der Fiinfte
Bericht zur Lage der #lteren Generation in der Bundesrepublik Deutschland:
Potenziale des Alters in Wirtschaft und Gesellschaft — der Beitrag ilterer
Menschen zum Zusammenhalt der Generationen, hg. v. Bundesministerium
fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend. Berlin 2006.

Ausnahme: Der Beitrag in der Enzyklopidie der Gerontologie von Sperling,
Uwe, Religiositat und Spiritualitdt im Alter, in: Kruse/Martin 2004, vgl.
Anm. 3.

Etwa Blasberg-Kuhnke, Martina, Gerontologie und Praktische Theologie.
Diisseldorf (Patmos) 1985; Schilling, Hans, Des Menschen Schonheit Ende?
Voraussetzungen, Bedingungen und MaBstibe kirchlicher Altenarbeit.
Miinchen (Don Bosco) 1997; Fiirst, Walter / Wittrahm, Andreas / Feeser-
Lichterfeld, Ulrich / Kliden, Tobias, Auch die Senioren sind nicht mehr
die alten. Praktisch-theologische Beitréige zu einer Kultur des Alterns. Miin-
ster (L) 2003.

Eigene Akzente versuchen in neuester Zeit zwei praktisch-theologische
Sammelwerke aus dem kath. und ev. Bereich zu setzen: Das Handbuch
christlicher Altenarbeit: Altern in Freiheit und Wiirde, hg. v. Martina Blas-
berg-Kuhnke / Andreas Wittrahm, Miinchen (Kdsel) 2007 arbeitet mit dem
Programm einer auch von Rieger angemahnten Dialektik von Angewiesen-
heit und Produktivitit im Alter, die nicht eindeutig verschiedenen Alters-
phasen und Lebenslagen zugewiesen werden diirfen; die ev. Praktische
Theologie des Alterns, hg. v. Thomas Klie / Martina Kumlehn / Ralph Kunz,
Berlin (de Gruyter) 2009 versammelt einen ersten Uberblick iiber die Ertrdge
der deutschsprachigen Religionsgerontologie fiir die Praktische Theologie,
aber auch fiir die interdisziplinire Gerontologie.
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Unter diesemm Anspruch stellt sich R. die theologisch-ethische
Aufgabe, Scheidewege fiir die aktuellen gerontologischen For-
schungsstrategien einerseits und fiir die Lebenspraxis alternder Men-
schen andererseits aufzuzeigen und theologische Entscheidungskri-
terien fiir diese existentiellen Fragen herauszuarbeiten, die so weit
wie eben méglich interdisziplindr nachvollziehbar sind bzw. von
Menschen guten Willens mitgegangen werden kénnen.

Als wesentliches ethisches Problem identifiziert er zundchst die géngige
Unterscheidung zwischen Drittem und Viertem Alter’, die der friiheren Alters-
phase in erster Linie Gestaltungsrdume und mégliche Produktivitétsverpflich-
tungen und dem hohen Alter ,,den Widerfahrnis- und Verlustcharakter” zu-
weist. Solche Dichotomisierungen und Sortierungen fiihren zu bedenklichen
Unterscheidungen zwischen einem guten, weil produktiven und leid-armen
Alter einerseits, das das mittlere Erwachsenenalter moglichst unendlich fort-
setzt, und einem (multi-)morbiden Alter, das durch méchtige Anstrengungen
der Anti-Aging-Bewegung wenn nicht aufzuheben, dann wenigstens auf eine
kurze Zeitspanne an einem weit hinausgeschobenen Lebensende zu begrenzen
ist.” Demgegeniiber geht R. von einem ,.anthropologischen Bezugsrahmen* aus,
.welcher die Endlichkeit und Angewiesenheit des Menschen nicht als zu tiber-
windende Einschrinkung, sondern als Auszeichnung versteht“ (35).

Dazu bedarf es der vertieften Auseinandersetzung mit der im Alter unwei-
gerlich aufscheinenden Endlichkeit menschlichen Lebens. Die Akzeptanz die-
ser Endlichkeit gibt R. allerdings nicht vorschnell als Idealnorm vor, denn das
kénnte sowohl fiir das individuelle Leben (Zwang zum Sich-Abfinden) als
auch fiir die Sozialethik (einseitige Ressourcenverweigerung fiir die medizi-
nisch-pflegerische Versorgung) verheerende Folgen haben (vgl. 56). Vielmehr
gilt es, die Spannung zwischen Annahme der Endlichkeit und dem Protest ge-
gen diese ernst zu nehmen. Dazu ist ,Endlichkeit” aus einer ausschliefilich ne-
gativen Konnotation zu befreien, die im Rahmen der Endlichkeit bestehenden
Gestaltungsspielrdume sind aufzuweisen und iberhaupt ist Endlichkeit von
einer ausschlieBlichen Bindung an Zeitlichkeit und Tod zu befreien. Vielmehr
ist die gesamte menschliche Lebensspanne in ihrer Spannung zwischen Gott-
ebenbildlichkeit und Geschépflichkeit als ,endliche”, d.h. angewiesene, be-
grenzte, aber in dieser Begrenzung handlungsfihige Existenz in den Blick zu
nehmen. Wohl wird diese Endlichkeit im umfassenden Sinne im Alter beson-
ders sinnenfillig, deshalb kénnte das Alter sowohl fiir das individuelle Leben
als auch fiir die Gesellschaft eine heilsame Funktion als , Endlichkeitsindika-
tor” gewinnen. ,Endlichkeit" wird in der theologisch-ethischen Perspektive
gerade nicht als Defekt, als Makel menschlicher Existenz eingefiihrt (womit au-
tomatisch eine Gegenposition zu allen radikalen Anti-Aging-Bemiihungen for-
muliert ist), sondern als Existenzform, die ,selbst Wiirde, Achtung, Sorge und
Riicksicht” (65) verdient und die Bemiithung um Gestaltung keinesfalls aus-
schlieBt. Wird dieses Leben unter theologischen Vorzeichen — hier argumen-
tiert R. mit Karl Barth — als ein von Gott begrenztes und von ihm als Leihgabe
gegebenes Leben ernst genommen, so stehen die im Alter zwangsldufig abneh-
menden Vitalfunktionen nicht mehr der Lebensgestaltung, ja nicht einmal der
(geistlichen) Produktivitdt entgegen, weil im Gottesverhéltnis jenseits kirper-
lich-geistiger Verfasstheit grofie Gestaltungsspielrdume bleiben oder sich sogar
erst eroffnen.

Auf der Basis dieser methodischen und begrifflichen Vorarbeiten fithrt R.
,Angewiesenheit als Grundkategorie einer gerontologischen Ethik* (68ff) in
vier Thesen als humane Grundkonstitution, die im Alter besondere Konkretion
erfihrt, in den gerontologischen Diskurs ein. Damit kann er das Verstindnis
menschlicher Bediirftigkeit aus einer Verengung auf ,Pflegebediirftigkeit”
oder gar ,,Fremdbestimmtheit“ 16sen. Bediirftigkeit erscheint nun nicht mehr
einfach als Defizit, sondern als Grundlage eines sozialen und transzendenten
Mensch-Seins und fiihrt die gegenwirtig die Diskussion um das hohe Alter be-
stimmende Dichotomie zwischen Autonomie und Heteronomie ad absurdum
(vgl. bes. 75ff). Es gilt darum ,,rekonstruktiv bewusst zu machen [...]: Menschen
sind als endliche Wesen angewiesene Wesen, angewiesen auf Widerfahrnisse,
angewiesen auf vorangehende Lebensbestimmungen, angewiesen auf ihren
Korper, angewiesen auf Ressourcen und Beziehungen.“ (78) Wer eine solche
Angewiesenheit als Grundbedingung menschlicher Exstenz anerkennt, wird
auch die Gestaltungsspielrdaume, die noch in extremen Lebenslagen bleiben,
wahrnehmen und ausschépfen kinnen. Eine solche Anerkennung der mensch-
lichen Angewiesenheit wird allerdings erst demjenigen (alternden) Menschen
moglich, der im Laufe seines Lebens ein ,,Netz an Uberzeugungen und Lebens-
bedeutungen* (85) ausbilden konnte, mit dessen Hilfe auch Lebenslagen jen-
seits von Leistung und Erfolg als sinnvoll erfahren — und gestaltet — werden
kénnen. Der Glaube an einen gnédigen Gott, der die Lebensbilanz nicht an
Leistung und Erfolg misst, kann einen zentralen Knotenpunkt in einem solchen
Netz bilden.

Doch ist die Anerkennung des Alterns nicht nur eine individuelle Leistung.
Sie erfordert vielmehr einen Wechsel in der Bewertung des Alters durch die
Gesellschaft insgesamt. Erst eine solche soziale Wertschatzung fordert die sub-
jektive Wahrnehmung der Gestaltungsspielrdume fiir die eigene Lebensfiih-
rung. Auf einer solchen Grundlage kann sich sodann auch das, was ,iltere
Menschen fiir die Gesellschaft zu tun bzw. zu geben vermégen* (114), entfalten.

7 Laslett, Peter, Das Dritte Alter. Miinchen (Juventa) 1994,

& Zum Uberblick iiber die Diskussion um Anti-Aging und lebensverldngernde
MaBnahmen vgl. Feeser-Lichterfeld, Ulrich, Wollen wir ewig leben? Die Pro-
vokation des Anti-Aging-Booms und der biogerontologischen Forschung,
in: HerKorr. 61/2007, 238—243.
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Theologisch gewendet ldsst sich ,,Angewiesenheit* als Zentralkategorie
zum Verstehen des Alters als Erfahrung, ,,auf Gott ganz und gar angewiesen zu
sein“ (118), deuten. Auf der Basis dieser Uberzeugung vermag der Glaubende
die eigene Zerbrechlichkeit und Begrenzung — ob des Korpers und der sozialen
Beziehungen, ob der Sinnkonstruktionen und Identitit — anzuerkennen, ohne
das Bemiihen um entsprechende Integritit von vornherein fiir obsolet erklidren
zn miissen. Unter solchen Vorzeichen erkennt R. das individuelle Bemiihen,
das Alter in seiner gesamten Mehrdeutigkeit — seiner Dialektik von ,,Weisheit”
und ,,Starrsinnigkeit”, von Vollendung des Lebens und Scheitern, von diskre-
tem Riickzug aus allen Rollen und erneutem Engagement — zu leben als ,Gottes-
dienst in Leiblichkeit und Lebenslauf®, den der Mensch, so gut es geht, gestal-
tet, bis er ,seine Gaben und seine Kriifte dem wieder zuriick(gibt), der sie ihm
gegeben hat“ (132).

Ergibt sich aus einer solchen Korrelation einer Gerontologie, die das Alter
anerkennt, statt es aus der Welt schaffen zu wollen, und einer Alterstheologie,
die die Wirklichkeit des Lebens im Alter zur Kenntnis nimmt, statt sie zu spiri-
tualisieren, die Basis fiir eine , Religionsgerontologie“? R. bleibt skeptisch, weil
er in den aktuellen Bemiihungen, die Bedeutung der Religiositit fiir ein gutes
(gesundes) Altern nachzuweisen, zu viel Funktionalisierung der Religion ent-
deckt. Demgegeniiber méchte er stirker den Dialog, das gegenseitige Hinweisen
auf blinde Flecken bzw. die wechselseitige Eréffnung von Deutungsspielrdu-
men betonen, damit , die funktionale Deutung des Glaubens als religiése Res-
source fiir die Gesundheit nicht das genuine Anliegen des Glaubens selbst ver-
deckt” (140).

Mit einer biblisch-anthropologischen Meditation schlieBt R. seine Studie
ab: Er liest Jesaja 46 sowie den Psalm 71 im Lichte der gegenwiértigen Erfahrun-
gen des Alterns und mit dem Alter und resiimiert, dass der Glaubende ange-
sichts aller Erfahrungen der Angewiesenheit oder gar des Ausgeliefertseins
darauf bauen kann, sich in der Gottes- und Néchstenbeziehung tragen zu las-
sen. Dies befreit den alternden Menschen von allen Bemiihungen, bis zuletzt
seine Identitéit aus eigener Kraft aufrechterhalten zu miissen. So findet R. am
Ende eine theologisch-ethisch begriindete Gegenposition zu allen Tendenzen,
das Alter aufzuhalten (Anti-Aging) oder aber auszugrenzen (Ageism) —im indi-
viduellen Lebenslauf wie im gesellschaftlichen Zusammenleben.

R.s Studie bietet einen umfassenden Uberblick iiber den aktuellen
Diskussionsstand der interdisziplindren Gerontologie — bis weit in
den angelsichsischen Sprachraum. Sie ist — dem interdisziplinédren
Gegenstand angemessen —methodisch sorgfiltig reflektiert. Es gelingt
dem Autor, gerontologische Problemstellungen und Konzepte mit
theologischen Wirklichkeitsdeutungen zu korrelieren. Allerdings
fiihrt seine klar dialektisch-theologisch positionierte Anthropologie
und Ethik letztlich zu einer eindeutigen Begrenzung im interdiszipli-
néren Dialog: Als unhintergehbare Voraussetzung fiir R.s Ansatz er-
weist sich die Akzeptanz der unbedingten Angewiesenheit des Men-
schen auf Gott. Diese stellt die Basis fur die Anerkennung der
menschlichen Geschopflichkeit als Schliissel zur individuellen und
kulturellen Bewdltigung des Alters dar. Ein solcher selbstbewusster
(und in dieser Selbstbewusstheit den anderen gerontologischen Dis-
ziplinen sicher vergleichbarer) Anspruch an die Bereitschaft von Bio-
logen, Psychologen und anderen Alterswissenschaftlern setzt vor das
interdisziplindre Gesprach eine hohe Schwelle. Die der Studie zu
wiinschenden Reaktionen aus anderen Disziplinen werden erweisen
miissen, ob sich dort Partner finden, die eine solche pointierte Ein-
rede aus dem Kontext der Glaubenswissenschaft in ihren Kontexten
aufzugreifen vermégen, oder ob in heutiger Zeit der Weg eher iiber die
Identifizierung konvergierender Optionen zu gemeinsamen Hand-
lungsstrategien fiihrt.”

Aachen Andreas Wittrahm

Religion und Laicité in Frankreich. Entwicklungen, Herausforderungen und
Perspektiven, hg. v. Benedikt Kranemann / Myriam Wijlens. — Wiirz-
burg: Echter 2009. 165 S. (Erfurter theologische Studien, 37), brosch.
€ 16,00 ISBN: 978-3-429-03037-7

Im Rahmen eines deutsch-franzdsischen Jahrs 2006 gedachte man in
Thiiringen der Schlacht von Jena und Auerstedt, in der ein franzdsi-
sches Heer 1806 die Truppen PreuBens und Sachsens besiegte. Ob-
wohl das Datum kirchengeschichtlich und theologisch hochstens
von indirekter Bedeutung ist, beteiligte sich die Kath.-Theol. Fak.
der Univ. Erfurt an dem Gedéchtnis mit einer Tagung zum Thema
»Religion in der franzésischen Offentlichkeit: Positionen, Probleme,
Perspektiven®. Im Mittelpunkt des Interesses standen die beiden
grofiten Religionsgemeinschaften Frankreichs, die kath. Kirche und
der Islam, Nur am Rand fanden der franzosische Protestantismus
und das Judentum Beachtung. Einige Referenten niherten sich dem
Thema in wissenschaftlicher, andere in essayistischer Form. Der vor-

Wittrahm, Andreas, Seelsorge, Pastoralpsychologie und Postmoderne. Eine
pastoralpsychologische Grundlegung lebensfordernder Begegnungen ange-
sichts radikaler postmoderner Pluralitit. Stuttgart (Kohlhammer) 2001.

liegende Bd. enthélt vier der damals gehaltenen Vortrdge sowie fiinf
weitere Aufsitze und eine Einleitung der Hg. Die Mehrzahl der Auto-
ren arbeitet im Dienst der Kirche oder einer theologischen Einrich-
tung. Dazu kommen eine Religionswissenschaftlerin (Astrid Reuter),
ein Historiker (Winfried Becker), ein ,,Professor fiir Zeitdiagnostik®
(Michael Hochschild) und zwei Publizisten (Alfred Grosser, Klaus
Nientiedt). Ziel der Autoren ist es, deutschen Leser/inne/n die beson-
dere franzésische Situation verstdndlich zu machen.

Zwischen Tagung und Drucklegung prézisierte sich der Titel in
signifikanter Weise. Als Signet der spezifisch franzésischen Ordnung
des Verhiltnisses des Staates zu den Kirchen und Religionsgemein-
schaften erschien der Begriff der Laicité. Frankreichs diesbeziigliche
Gesetzgebung im Jahr 1905 zielte in erster Linie darauf ab, eine klare
Trennungslinie zwischen dem Staat und der als iiberméchtig emp-
fundenen katholischen Kirche zu ziehen. Ohne dass der Trennungs-
grundsatz selbst in Frage gestellt wiirde, entwickelten sich jedoch seit
dem Zweiten Weltkrieg und verstirkt in den letzten Jahren neue For-
men der Zusammenarbeit des Staates mit den Religionsgemeinschaf-
ten. Dazu diirfte der Aufstieg des Islams zur zweitgroBiten Religions-
gemeinschaft Frankreichs entscheidend beigetragen haben. Beson-
dere Aufmerksamkeit widmen die Hg. und einige Autoren ferner
den Verdnderungen im Selbstverstindnis der Religionen und ins-
besondere des Katholizismus. Nach langeren Diskussionen gelang
diesem 1996 eine Neupositionierung durch das Hirtenschreiben der
franzésischen Bischofe: ,,Proposer la foi dans la société actuelle®, das
den Pluralismus der Gesellschaft akzeptiert. Die Aufgabe der Kirche
sei es nun, den Glauben vorzuschlagen. Damit lésten sich die
Bischéfe von der Idee, die Gesellschaft zu missionieren oder deren
Neuevangelisierung anzustreben. Der Bd. prisentiert die neun Bei-
trdge in drei Abschnitten unter den Titeln ,Religion und Gesell-
schaft”, , Laicité” und , Theologie und Kirche".

Im ersten Abschnitt berichtet zunéchst Winfried Becker tiber ,christliche
Parteien im Frankreich des 19. und 20. Jahrhunderts“. Ausgerechnet in diesem
traditionell katholischen Land gelang es nicht, dauerhaft eine christliche Partei
zu etablieren. Schwierigkeiten ergaben sich nicht nur durch die Polarisierung
des franzdsischen Parteiensystems, sondern auch durch Interventionen des Hl.
Stuhls. Unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg erlebte der ,Mouvement
républicain populaire” in der Vierten Republik einen steilen Aufstieg und
stellte mehrmals den Ministerprasidenten. Dennoch verlor die Partei schon ab
1947 viele Wihler. In der Fiinften Republik spielten die Christdemokraten nur
noch eine marginale Rolle.

Astrid Reuter vergleicht die migrationsbedingte Prdsenz des ,Islam in
Frankreich und Deutschland®. Anders als in Deutschland sind in Frankreich
etwa 50% der Muslime franzdsische Staatsbiirger. Der Staat reagiert auf ihre
wachsende Zahl durch zahlreiche Initiativen, die zwar eine Neudefinition der
Laicité erfordern, aber die Integration dieser Bevolkerungsgruppe fordern sol-
len. Moglicherweise ergibt sich daraus fiir den Staat auch eine Neubewertung
der Rolle des Christentums.

Fiir Alfred Grosser ist die katholische Kirche Frankreichs trotz schwinden-
der Mitgliedszahlen und geringer finanzieller Spielrdume gut aufgestellt.
Schwierigkeiten auf dem Weg der ,,Offnung® (62) bereite allerdings der unter
den Pépsten Johannes Paul II. und Benedikt XVI. von Rom geftrderte stark kon-
servative Fliigel des Katholizismus.

Den zweiten, , Laicité“ {iberschriebenen Abschnitt erdffnet ein Beitrag des
Bischofs von Troyes, Marc Stenger, zum Thema , Laicité und ihre Bedeutung
fiir die Verfassung Europas®. Die Staats- und Regierungschefs der EU-Mitglied-
staaten hatten 2004 den ,,Vertrag iiber eine Verfassung fiir Europa® (VVE) unter-
zeichnet. Nach gescheiterten Referenden in Frankreich und den Niederlanden
trat er jedoch nicht in Kraft. Der Wunsch einiger Lander nach einem expliziten
Gottesbezug in diesem Verfassungsentwurf, wie er sich etwa in der Prdambel
des Grundgesetzes der Bundesrepublik Deutschland befindet, traf auf den ent-
schiedenen Widerstand Frankreichs. Daher begniigten sich die Vertragspartner
in der Prdambel des VVE mit dem Bekenntnis zu ,,dem kulturellen, religigsen
und humanistischen Erbe Europas, aus dem sich die unverletzlichen und un-
verduBerlichen Rechte des Menschen sowie Freiheit, Demokratie, Gleichheit
und Rechtstaatlichkeit als universelle Werte entwickelt haben". Stenger erlau-
tert in seinem Beitrag, warum und wie sich in Frankreich eine besonders
scharfe Trennung von Kirche und Staat entwickelt habe. Er weist darauf hin,
dass diese Trennung ,,von drei Papsten verurteilt* und diese ,, Verurteilung [...]
bis jetzt nicht aufgehoben worden (70f) sei. Dennoch erklérten die franzosi-
schen Bischofe 1996: ,Wir fithlen uns mit der Laizitdt ganz wohl.“ (73) Das
besondere Staat-Kirche-Verhiltnis Frankreichs eréffnet nach Stenger ideale Be-
dingungen, um den Glauben in vollem Respekt der individuellen Gewissens-
freiheit zu verkiinden.

Arnaud Join-Lambert vergleicht die Krénungszeremonie Napoleons 1804
in der Pariser Kathedrale Notre-Dame mit den beiden Requiems fiir Prasident
Mitterand 1996 ebenfalls in Notre-Dame und in der Kirche seines Heimatortes
Jarnac. Im Hinblick auf die strikte Trennung des kirchlichen und staatlichen
Rituals 1804 und die Vermischung beider 1996 meint Join-Lambert (94): ,Mei-
nes Erachtens wurde die franzosische Laizitdt im Bereich der Riten mit der Kro-
nung Napoleons geboren und mit der Begrdbnisfeier von Mitterand zu Grabe
getragen.”
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Michael Hochschild konstatiert ,,das Ende der katholischen Welt Frank-
reichs*, da die Kirche kaum noch Spuren im kollektiven Gedéchtnis hinterlas-
se. Im kulturellen Gedéchtnis der Franzosen sei sie nur noch episodisch vertre-
ten. Im aktuellen ,Rausch der Rituale” (104) konkurrierten Staat und Kirche.
Wihrend die Kirche mit einem niedrigschwellig unterhalb des sakramentalen
Eheversprechens angelegten neuen Verlobungsritual ,.auf Seriositit und Mora-
litdt der biirgerlichen Lebensfithrung zielt” (105), installiert der Staat ebenfalls
im Dienst der Ethik eine republikanische Taufe ,zur biirgerlichen Reorientie-
rung“ (106). So kehre der staatliche Laizismus in einer Schleife zu religiosen
Formen zuriick.

Im dritten Abschnitt ,, Theologie und Kirche” préasentiert Laurent Villemin
zundchst ,,die gegenwirtige franzosische Theologie®, Er stellt als deren Spezi-
fika den Dialog mit der Kultur, den Rekurs auf die Kirchenviter und den stark
hermeneutischen Ansatz vor. Zwar wiirde die um die Mitte des 20. Jh.s er-
reichte Hihe der theologischen Reflexion nicht mehr erreicht, doch seien die
Resultate beachtenswert. Wenn sie im Ausland nicht ausreichend gewtirdigt
wiirden, liege das ,am Fehlen von Ubersetzungen der franzésischen Werke in
andere Sprachen® sowie ,an der sehr eigenen Situation der franzosischen
Theologie*.

Klaus Nientiedt beschreibt facettenreich das Verhiltnis der franzosischen
Kirche zur ,postkirchlichen® Gesellschaft. Die Zahl der Glaubigen sei weiter-
hin groB. Allerdings bastelten sie sich ihre Religion aus sehr unterschiedlichen
Elementen selbst zusammen. Stirker als die anderen Autoren des Bd.es betont
er die Bedeutung der fiir den franzosischen Katholizismus typischen ,neuen
geistlichen Gemeinschaften”. Entstanden seit den spdten 1970er Jahren, wer-
den sie inzwischen immer stirker in die pastoralen Strukturen der Kirche ein-
gebunden.

Zuletzt zeichnet Walter Zahner Tendenzen des Kirchenbaus in Frankreich
im 20. Jh. nach. Besonders erhellend ist seine Darstellung zur Finanzierung des
Kirchenbaus, die durch das Trennungsgesetz von 1905 rechtlich geregelt ist. Da
die Méglichkeiten des Staates, unterstiitzend zu helfen, sehr gering sind, ist der
Kirchenbau auf private Stiftungen angewiesen. Dennoch seien im 20. Jh. mehr
als 4000 Neubauten entstanden. Einige prominente Bauten stellt Zahner vor.
Den bithnenidhnlichen Altarraum in Mario Bottas vielbeachteter Kathedrale
von Evry hilt er fiir liturgisch unbefriedigend. Als Sonderfall schildert er die
von Le Corbusier entworfene Kirche Saint-Pierre in Firminy, deren unvollende-
ter Bau 1978 eingestellt, aber 2003 bis 2006 anscheinend auf Wunsch der Kom-
mune vollendet wurde. Die 6ffentliche Finanzierung der Arbeiten konnte nur
erfolgen, als sichergestellt war, dass das Gebidude in Zukunft als Museum ge-
nutzt wird, in dem, ,wie man hort” (164), nur ausnahmsweise Gottesdienste
gefeiert werden. Zahner sieht darin ein gelungenes Beispiel fiir das Projekt der
franzdsischen Bischéfe, ,,den Glauben vorzuschlagen®.

Der vorliegende Bd. enthilt eine Fiille von Informationen zur Lage der ka-
tholischen Kirche und zum Verhéltnis zwischen Staat und Religionsgemein-
schaften in Frankreich. Zu den einzelnen Beitréigen liefe sich viel bemerken.
Becker etwa beobachtet an der franzosischen Résistance gegen die deutsche
Besatzung, dass sie ,anders als die Resistenz in Deutschland eine betont natio-
nale Note trug® (27). Dagegen lésst sich einwenden, dass Stauffenberg 1944 mit
den Worten ,,Es lebe das heilige Deutschland® starb. Im Beitrag Villemins hitte
man sich auch Anmerkungen zur Lage der Kirchengeschichtsschreibung ge-
wiinscht. Zahner iibersieht in seiner Darstellung die fundamentale Arbeit von
Paul Winninger, Construire des églises. Les dimensions des paroisses et les
contradictions de 1'apostolat dans les grandes villes (= Rencontres 49), Paris
1957.

Ein geschlossenes Bild ergibt sich bei der Lektiire des Bd.es nicht.
Die Bewertung schwankt zwischen dem Optimismus v.a. der franzs-
sischen Autoren (Grosser, Stenger, Villemin) und Skepsis seitens der
deutschen Beobachter (Hochschild, Nientiedt). Undiskutiert bleibt
die Frage, wann die Franzosen begannen, das Konzept der Laicité
neu zu fassen. Hochschild diagnostiziert den ,Wechsel von der
kidmpferischen zur offenen, eher kooperativen Laizitit [...] 1989%,
als der Conseil d’Etat“ das ,Tragen religitser Zeichen durch Schii-
lerinnen und Schiiler im 6ffentlichen Raum der Staatsschule” (100)
gestattete. Zahner sieht im Bau der Kathedrale von Evry von 1992 bis
1996 ,.eine Art Startschuss fiir eine neue Epoche im Staat-Kirche-Ver-
hiltnis“ (151). Join-Lambert ldsst die Wende erst mit der Beerdigung
Mitterands 1996 beginnen (79, 93f). Niemand erklart, warum ,,der
franzosische Protestantismus® die von Nicolas Sarkozy vorgeschla-
gene Novellierung der Trennungsgesetze unterstiitzt, wihrend sie
vom Episkopat vehement abgelehnt wird (139). Wiinschenswert
wire auch ein Beitrag iiber die Haltung der in Frankreich starken Tra-
ditionalisten zur Laicité gewesen.

Abschliefend soll auf die nachldssige Redaktion dieses Bd.es und
bes. der iibersetzten Texte hingewiesen werden. Irritierend ist die
wechselnde Schreibweise fiir das zentrale Thema: Im Titel heibt es
Jlaicité®, im Text alternierend , laicité* und — orthographisch richtig
— ,laicité*. Welcher staatliche Funktionstrager ist gemeint, wenn
Stenger vom ,Regierungsprésident[en] meines Departements” (73)
spricht? Bizarr klingt auch die deutsche Formulierung in Stengers
Feststellung, ,,dass die Religion [...] fiir die Gesellschaft eine Quelle
wichtiger Werte wie Dialogfihigkeit, wechselseitiger Respekt, Bemii-
hung zur Freundschaft, Bruderschaft und Solidaritdt darstellt (78).

Hier stand wahrscheinlich das Wort ,fraternité, das statt mit ,,Bru-
derschaft” besser mit ,Briiderlichkeit wiedergegeben worden wire.
Fand Papst Pius VIIL den Krénungsritus Napoleons wirklich in einem
Graduale? Bei der , main de justice”, die in diesem Zusammenhang
kurzerhand mit ,,Justizhand® {ibersetzt wird, handelt es sich um das
kurze Gerechtigkeitszepter der franzdsischen Kénige, bei dem ,,Kai-
serglobus” um den ,Reichsapfel“ (82), Die Ordensschwester Gene-
vieve Comeau verwandelt sich in der Ubersetzung versehentlich in
einen Mann, ,,der zunéchst im Dialog mit dem Judentum aktiv war,
[...] sein Forschungsfeld* dann aber ,,auf den interreligitsen Dialog
ausgedehnt” habe (115).

Gerleve Marcel Albert

Praktische Theologie

Schregle, Franz: Pastoral in lindlichen Rdumen. Wegmarkierungen fiir eine
landschaftliche Seelsorge. — Wiirzburg: Echter 2009. 351 S. (Studien
zur Theologie und Praxis der Seelsorge, 77), pb. € 36,00 ISBN:
978-3—429-03064-3
Der Autor ist Gemeindeentwickler der Diozese Augsburg und

wurde von der Didzesanleitung beauftragt, das ,Seelsorgekonzept

,Pfarreiengemeinschaft als Seelsorgeeinheit’ auf seine Zukunftsfahig-

keit hin zu iiberpriifen” (316). Bereits in der Einleitung betont der

ehemalige Ditzesanreferent der Kath. Landvolkbewegung die Vor-
teile von Pfarreiengemeinschaften und bekennt, dass er die Aufgabe
der Gemeindeentwicklung mit Uberzeugung und Begeisterung lebt
und vom Konzept der Pfarreiengemeinschaften als richtigem Weg
fiir die Landseelsorge in den iiberwiegend katholischen Landschaften

Siidbayerns tiberzeugt ist. Der Zusammenschluss von Pfarreien zu

Pfarreiengemeinschaften 16st seiner Beobachtung nach jedoch tief-

greifende und beunruhigende kirchliche Raumverénderungen aus.

In den Mittelpunkt seiner Auseinandersetzung stellt Franz
Schregle deshalb den Begriff des Raumes. Der Publikation ,,Pastoral
in lindlichen Raumen® liegt urspriinglich die Habil.schrift S.s ,,Zur
Bedeutung des Raumbegriffs in der Praktischen Theologie. Markie-
rungen auf dem Weg zu einer landschaftlichen Seelsorge” (15) zu-
grunde. Der Titel dieser Schrift charakterisiert den Prozess des Autors
treffender als der Buchtitel. Aus der Beschaftigung mit Raumtheorien
erwidchst S.s Kritik am ,handlungstheoretischen Ubergewicht der
Zeit gegeniiber dem Raum quer durch alle kirchlichen Seelsorgekon-
zepte” (24). Zugleich stellt er die Vermutung an, dass sich insgeheim
die Raumvorstellungen der Kirche ,dominierender erweisen als alle
Bemiithungen um die Zeit“ (25), und geht der Frage nach, auf welchen
Raumvorstellungen kirchliches Handeln heute griindet. S. ermuntert
die Kirche, nicht nur die ,,Zeichen der Zeit“, sondern intensiver die
.Zeichen des Raums® (25) zu beachten. Seelsorge ist seiner Ansicht
nach ,spatiologisch” (nach lateinisch ,spatium®: der Raum) (25) zu
orientieren.

Die umfangreiche Einleitung der Publikation enthilt zahlreiche
Fragen, die S. im Laufe seiner Arbeit angehen will, z.B.: Wie findet
Kirche Raum? Helfen die kirchlichen Rdume den Menschen, ihren
Platz zu finden? Wird es den Gldubigen im Dorf gelingen, auf eigen-
stindigere Weise als frither und mit dem Sinn fiir die mittlerweile
pluralen christlichen, religiosen und weltanschaulichen Welten im
Dorf ein kirchliches Gemeinschaftsleben zu gestalten, ihr Leben ge-
meinsam am Evangelium zu orientieren und dieses den kommenden
Generationen zu tradieren? Wird es den Digzesanleitungen gelingen,
fiir die Dorfer eine eigenverantwortliche Form der Gemeindeleitung
zu finden, die der sakramentalen Grundstruktur der Kirche, dem
.Nicht-aus-sich-selbst-sein“ und ,,Nicht-fiir-sich-selbst-sein“ christ-
licher Gemeinschaft entspricht? Wie verdndern sich die derzeitigen
Réume der Pastoral, wenn sie wirklich zu Orten fiir alle Menschen
werden? Wie verdndern sich die Riume der Menschen, wenn sie zu
Orten der Pastoral werden (12ff)?

In den Kap. 14 erarbeitet S. pastorale und theologische Raumbilder, wobei
er auf eine Differenzierung nach Stadt und Land verzichtet. Er orientiert sich in
seinen Ausfiihrungen am Raumbegriff der Soziologin Martina Léw, die Raum
als sozialen Prozess definiert. Auf der Grundlage dieser Uberlegungen macht
der Autor zentrale Raumideen in kirchlichen Seelsorgekonzepten aus: Kirche
als Herz des Dorfes, als lebendige Gemeinde, als sozialer Organismus und als
Netzwerk. Aus dem Bild der Kirche als Herz des Dorfes entwickelt S. die Raum-
vorstellung einer Kirche als Seele der Landschaft. Er schlieBt die Erérterung
mit der These, dass diesen Seelsorgekonzepten v.a. absolutistische Raumvor-
stellungen zugrunde liegen. In Kap. 3 fithrt S. den Raumbegriff Léws aus und
benennt als Herausforderungen fiir die Landseelsorge, pastorale Riume relatio-
nal zu entwickeln, zu untersuchen und zu strukturieren.
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In Kap. 3.3 stellt er sich dieser Herausforderung im Selbstversuch und ver-
sucht Raumbilder mit seinen Erfahrungen in der konkreten Zusammenfiihrung
dreier Pfarreien zu einer Pfarreiengemeinschaft zu verkniipfen. Als Daten-
grundlage dienen S. einerseits die kirchliche Situation in der Dizesanregion
Memmingen-Unterallgdu, die mit dem Landkreis Unterallgéu territorial iden-
tisch ist, andererseits Erinnerungen und persénliche Kontakte. Die diézesane
Planung sieht vor, die 95 Pfarreien der Region zu 21 Pfarreiengemeinschaften
zu verbinden. Anhand von Ankerbeispielen versucht S. den Entwicklungspro-
zess einer Pfarreiengemeinschaft zu veranschaulichen. Im vierten Bespiel
zitiert er u.a. aus einem Brief an die Didzesanleitung, den ihm ein Regional-
dekan zur Verfiigung gestellt hat: ,Frau N. beklage sich, [...] ,dass am Sonntag
in X (Einfiigung der Rez.; S. nennt namentlich die Pfarrei aus der o. g. Pfarreien-
gemeinschaft) kein Gottesdienst' stattfindet. [...] Frau N. ist in X (Einf. d. Rez.)
Mesnerin und Pfarrgemeinderatsvorsitzende. Thr Anliegen ist die Eucharistie-
feier am Sonntag. Thre Spiritualitét [...] speist sich aus der Herz-Jesu-F'rémmig-
keit und aus der Marienverehrung. Aus eigenen Begegnungen und Gesprachen
mit ihr weiB ich, dass sie eng mit dem vorherigen Pfarrer zusammengearbeitet
hat. Sie ist eine alleinstehende Frau, [...] Fiir sie bricht mit dem Weggang des
bisherigen Pfarrers eine Welt zusammen, eine Welt der Beziehung, eine Welt
der Fréommigkeit und eine Welt der Grtlichen Orientierung. [...] Frau O. ist
Pfarrsekretérin in X. Sie ist ebenso eine alleinstehende Frau, fiir die die Bezie-
hung zu Kirche, Pfarrhaus, Pfarrer ,ihre’ Welt bedeutet.“ (196f)

Im vierten Kap. stellt S. die ,Konstitution von kirchlichen Riumen* (27)
in den Kontext theologischer Reflexionen und macht in der Theologie eine
»spatiologische Wende" (236) aus. Beginnend mit der biblischen Perspektive
von Elisabeth JooB, die im Leben Jesu ein Umraumkonzept der Aufmerksam-
keit verwirklicht sieht, iiber weitere ev. Theologen wie Dirk Evers, Wolf Eckart
Feiling und Jiirgen Moltmann, der den dreifaltigen Gott im Bild von drei sich
dynamisch durchdringenden Rdumen denkt, endet er mit dem einzigen kath.
Vertreter raumtheologischen Forschens, Hans Joachim Sander, der einen theo-
logischen Ortswechsel von der Utopie zur Heterotopie vollzieht. Im Schluss-
Kap. fithrt S. den Begriff der Landschaft ein und pladiert fiir relationale Struk-
turen in einer landschaftlichen Seelsorge.

Aus der von S. attestierten spatiologischen Wende in Soziologie und Theo-
logie heraus entsteht im fiinften Kap. am Ende der Arbeit ein , Pladoyer fiir eine
landschaftliche Seelsorge”. Darin formuliert der Gemeindeentwickler ein kla-
res und unterstiitzenswertes Bekenntnis zu einem relationalen Raumbegriff,
d.h. Rdume entstehen aus dem Handeln von Menschen. Kernforderung seines
Konzepts ist in Folge dessen, die Handlungskompetenz von Betroffenen in weit
héherem MaBe einzubeziehen als bisher. Zum Weiterdenken mochte der Autor
mit der Verkniipfung von ,alter” und ,neuer” Landpastoral anregen. Erstere
will 8. als stabilen, weil erprobten und verldsslichen Ort Gottes in dieser Welt
wahrgenommen wissen. Neue Landpastoral entsteht seiner Ansicht nach in
ungewéhnlichen und kreativen Raumwahrnehmungen. S. macht dafiir An-
leihen beim Begriff der Kulturlandschaft des Soziologen Detlev Ipsen, der von
Landschaften als , Raumpersonlichkeiten® (279) spricht. Fiir seine raumper-
sonlichen Pastorallandschaften fordert S., dass sie kultur- und sozialland-
schaftliche Herausforderungen sowie traditionelle Stabilitdt und Fluidalitit
moderner Rdume relational verkniipfen missen, ,da sich Gott fiir den Men-
schen als stabiles Gegeniiber und als flieBender Prozess erweist” (287).

Als Gemeindeentwickler ergibt sich fiir S. daraus die Option, Seelsorger
und Seelsorgerinnen zu qualifizieren und legitimieren, die, analog der , Bezie-
hungsrdumlichkeit” Gottes, zum ,Erméglichungsgrund von personalen, ent-
hierarchisierten, dynamischen Kommunikationsverhiltnissen unter Men-
schen® (297) werden. Kirchliche Strukturen miissen sich hinterfragen lassen,
ob sie zu starr als ,Behilterrdume* (305) organisiert sind, die die ,,eigene Wer-
Identitdt” (306) absichern und erst sekundér Beziehungen in den Blick neh-
men. In seinem Schlusspladoyer fithrt S. Raumbilder, Raumsoziologie und
seine eigenen Raumerfahrungen in der Gemeindeentwicklung zu einer Per-
spektive pastoraler Landschaften zusammen. Landschaftliche Seelsorge ver-
steht er darin als sozialen Prozess, der sich auf soziale, zivilgesellschaftliche
und kommunale Herausforderungen einlédsst und sich mit deren Strukturen
verkniipft. Begriff und Konzept der landschaftlichen Seelsorge sollen mithel-
fen, dass Menschen einander bewohnbar werden.

Mit seiner Arbeit unternimmt S. den Versuch, den Blick der kath.
Theologie und Kirche auf den Aspekt des Raumes und davon aus-
gehend auf die Kirche im léndlichen Raum zu lenken. Herauszu-
heben ist der profunde Uberblick tiber die landpastorale — zumeist
»graue” — Literatur, die v.a. bis zu den 1980er Jahren entstanden ist,
den der ehemalige Landvolkreferent in seiner Publikation bietet. Als
Kenner verbandlichen Engagements mit dem entsprechenden Zu-
gang zu verbandsinternen Papieren arbeitet er die Rolle der kath.
Landverbdnde in der Entwicklung pastoraler Strukturen und Inhalte
kompetent heraus.

Der Auftrag der Ditzese, die Eingangsfragen, die Raumbilder, der
Blick in die Geschichte der Landpastoral, Meinungen und Erinnerun-
gen S.s verschwimmen in der Publikation bedauerlicherweise doch
zu einer Nebel-Landschaft, in der sich die Leserin nach klaren Weg-
markierungen sehnt. S. versdumt es, sich auf eine eindeutige Frage-
stellung festzulegen, worunter die Stringenz seiner Ausfithrungen
zwangsléufig leidet. Der Leserin fillt es in der Anhdufung von pasto-
ralen Fragestellungen und Raumvorstellungen schwer, einen roten

Faden oder gar Antworten auf die von S. gestellten Fragen zu ent-
decken. S. bleibt hinter seinen eigenen Zielvorgaben zuriick, z.B.
der, ,eine Theorie zu finden, die es der Landpastoral ermoglicht,
sich aus der vorherrschenden Denkform des Stadt-Land-Gegensatzes
zu losen” (22). Ein Vorschlag, das Verhéltnis von Stadt und Land neu
zu denken, ldsst sich nicht eindeutig ausmachen. S. kritisiert, dass
die aktuellen Seelsorgekonzepte vom Stadt-Land-Gegensatz domi-
niert werden, hilt die Denkfigur aber zugleich fiir die Existenz von
Landpastoral fiir notwendig (159), obwohl er sie als zunehmend un-
haltbar betrachtet.

Mit Tebartz van Elst sieht S. Chancen in einem neuen Stadt-Land-
Dialog. Die Aufforderung zum Dialog geht einseitig an die Vertreter
einer ebenfalls nicht klar definierten Landpastoral: ,,Die Landpasto-
ral miisste die Fihigkeit zu differenzierten Ubergédngen entwickeln,
die zu einer Schnittmenge mit stadtisch verorteten Innovationen fiih-
re.“ (103f) Nicht transparent ist, wie der Autor zu Einschétzungen
wie folgender gelangt: ,Mit der Fokussierung der Praktischen Theo-
logie auf die Stadt zeigen sich Anzeichen, dass es zur Neuauflage der
Stadt-Land-Debatte in der Pastoral kommt, denn wer immer von der
Stadt spricht, scheint genétigt zu sein, auch auf das Land und die
Dérfer zu sprechen zu kommen.“ (159) Irritierend ist die unspezi-
fische Verwendung des Begriffs ,,die Landpastoral®. Es bleibt unklar,
wer fiir die Landpastoral steht, was S. in welcher regionalen oder
dibzesanen Ausprigung darunter fasst. Die Adressaten der von S.
konjunktivisch formulierten Forderungen an und Kriterien fiir diese
Landpastoral (,raumsensibel”, ,alltagssensibel”, ,wertesensibel”,
,kreativititssensibel®, ,,symbolsensibel®, , orts-sensibel®, ,,atmospha-
rensensibel”, ,struktursensibel® [222ff]) bleiben im Verborgenen.

Kritisch ist trotz des von S. betonten wissenschaftlichen Ethos die
Verschrankung von wissenschaftlicher Arbeit und diézesanem Auf-
trag sowie die Verquickung der Rollen des Forschenden und des
Gemeindeentwicklers, der hauptberuflich fiir die Bildung von
Pfarreiengemeinschaften in der Didzese Augsburg verantwortlich ist.
Besonders heikel wird diese Rollenverquickung in der Beschreibung
seiner Erinnerungen beruflicher Begegnungen, die S. als empirische
Grundlage fiir seine Ausfithrungen heranzieht. ,,Durch Erinnerungen
an berufliche Begegnungen versuche ich zu rekonstruieren, wie in
den Jahren 1998-2006 eine der ersten Pfarreiengemeinschaften der
Ditzese Augsburg, die Pfarreiengemeinschaft  Ettringen / Markt
Wald / Siebnach / Immelstetten’ entstanden ist und sich entwickelte.
Dabei beschwort die Erinnerung immer wieder den ,Zauber des An-
fangs® herauf.“ (189f) Eigene Bewertungen wie: ,Ein weiteres Plus
war meine Identifikation mit dem Konzept der Pfarreiengemeinschaft
und dessen relativ gute Kenntnis“ und mangelhaft anonymisierte
Aussagen iiber Gemeindemitglieder fliefen zu einem uniibersicht-
lichen Informationsgemenge ineinander, in dem sich die zahlreichen
interessanten Denkansitze schwer weiterverfolgen lassen.

Wiirzburg Birgit Hoyer

Beck, Annegret: Christ sein kinnen. Religiose Kompetenz in der katholischen
Diaspora Ostdeutschlands. — Wiirzburg: Echter Verlag 2009. 319 S. (Erfurter
Theologische Studien, 95), kt € 24,00 ISBN: 978—3-429-03018-6

Wohl kaum ein anderer Begriff als der Begriff Kompetenz hat in den

zuriickliegenden zehn Jahren die bildungspolitische und bildungs-

theoretische Diskussion sowie die fachdidaktische und die empiri-
sche Bildungsforschung maBgebender bestimmt. Durch grofie Ver-
gleichsstudien wie PISA, DESI oder TIMSS" wurde die notwendige

Umstrukturierung von Schule und Unterricht in Deutschland sicht-

bar. Seitdem bemiihen sich die empirische Bildungsforschung, die

Allgemeine Erziehungswissenschaft und die entsprechenden Fach-

didaktiken in interdisziplindrer Zusammenarbeit darum, die admi-

nistrativen Vorgaben der Kultusministerkonferenz in Forschung und

Praxis umzusetzen. Dabei wird v.a. auf die von Franz E. Weinert vor-

gelegte Definition von Kompetenz zugegriffen. Nach Weinert sind

Kompetenzen die ,.bei Individuen verfiigharen oder von ihnen erlern-

baren kognitiven Fihigkeiten und Fertigkeiten, bestimmte Probleme

zu losen, sowie die damit verbundenen motivationalen, volitionalen
und sozialen Bereitschaften und Fihigkeiten, die Problemlésungen
in variablen Situationen erfolgreich und verantwortungsvoll nutzen
zu konnen“ (Weinert 2002, 27f).> Aber nicht nur im Lichte schu-

' PISA: Programm for International Student Assessment; DESI: Deutsch-Eng-
lisch-Schulleistung-International; TIMSS: Third International Mathematics
and Science Study.

* Weinert, F. E., Leistungsmessungen in Schulen. Weinheim/Basel (Beltz)
2002, 271.
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lischen Unterrichts wird die Diskussion um Kompetenzen und deren
Erwerb gefiihrt. So zeigt schon der Titel des hier zu besprechenden
Buches von Annegret Beck — Christ sein kénnen. Religiése Kom-
petenz in der katholischen Diaspora Ostdeutschlands -, dass der Be-
griff Kompetenz auch mit anderen menschlichen Praktiken in Verbin-
dung gebracht werden kann.

Der Titel des Buches ist zugleich Programm der vorgelegten Forschungs-
arbeit, Kompetenz wird als religidse Kompetenz ausgelegt. Dabei geht die Auto-
rin von einer konkreten Religionsform (Christentum) aus, argumentiert sozio-
logisch, psychologisch und theologisch im Hinblick auf das katholische
Christentum und will, im Horizont pastoraltheologischer Fragestellungen, die
historisch entstandene Situation von kath. Christen in Ostdeutschland be-
leuchten. Die Verkniipfung von so unterschiedlichen Problemhorizonten soll
durch die Entfaltung der historischen, systematischen, religionspsychologi-
schen, religionssoziologischen und empirischen (Forschungs-)Dimensionen
unter Bezugnahme auf den Begriff Diaspora gewihrleistet werden. Dabei wird
von der Autorin die These vertreten, dass ,Katholisches Christsein in der be-
sonderen Situation der postmodernen und sédkularen ostdeutschen Diaspora
[...] eine spezifische ,religitse Kompetenz' [erfordert]; eine zeitgeméale Diaspo-
rapastoral hat diese zu beférdern.” (3) Diese These zu ,.entfalten und [zu] veri-
fizieren* (ebd.) ist Anliegen des Buches. Die Autorin kommt im Ergebnis zu
einer Reihe von Kompetenzbeschreibungen, die auf den persénlichen Glauben
als religitse Erfahrungskompetenz (280) und daraus schlussfolgernd auf eine
liturgische Kompetenz (288) sowie auf eine religiose Sprach- und Kommunika-
tionskompetenz (297 bzw. 304f) und eine religiése Handlungskompetenz (313)
abzielen. Parallel zu den Beschreibungen von Kompetenzen fiir ein gelebtes
kath. Christsein in einer Diasporasituation werden konkrete Vorschldge zur
Férderung der einzelnen Kompetenzen durch eine Diasporapastoral (z.B.
288ff) expliziert. Das Buch setzt mit einem historischen Exkurs ein (ab der
Zeit der Reformation), um in groben Ziigen die Entstehung der Diasporasitua-
tion kath. Christen bis zur sogenannten friedlichen Wende nachzuzeichnen.
Dabei wird Wert darauf gelegt, dass sich wihrend der DDR-Zeit die ,.Pfarrseel-
sorge [...] darum [miihte], die Katholiken in der Diaspora in Gruppen und Krei-
sen zu sammeln und intensive Kerngruppen zu profilieren” (21). Diese Situa-
tion dnderte sich mit Beginn des Prozesses, der als friedliche Wende in die Ge-
schichte einging, wobei die Autorin historisch recht ungenau wird, wenn sie
die Friedensgebete ,,im Friihherbst 1989 (25) beginnen ldsst, da diese bereits
seit 1982 regelmibig an den Montagen stattfanden. Wie durch alle verfiigharen
,Wendechroniken'® gut belegt, kann deshalb auch nicht davon gesprochen wer-
den, dass ,erstmals viele kirchen- und glaubensferne Menschen zu der Erfah-
rung der Bedeutsamkeit von Religion® (ebd.) gefithrt worden wiren. Gegen die
Autorin ist festzuhalten, dass Oppositionelle, Jugendliche, Ausreisewillige
und auch glaubige Menschen im Geb#ude oder in der Institution Kirche einen
,Schutzraum* sahen. Die Rede von einer Erfahrung mit Religion trifft nicht den
Kern, eher ist von einer Wahrnehmung des Rechtes auf Versammlungs- und
Meinungsfreiheit auszugehen. Dennoch gelingt es B. aus dem Ansatz einer
Rekonstruktion zur DDR-Realitit, Pramissen fiir eine Pastoraltheologie zu iden-
tifizieren, die den Begriff der Diaspora in den Mittelpunkt der theologischen
Reflexion stellt. Die Autorin zieht aus den beschriebenen theologischen Deu-
tungen, z.B. Karl Rahner: ,Diaspora als ein heilsgeschichtliches Muss* (55ff,
Hervorh. TW) anthropologische Schlussfolgerungen, um ihre eingangs auf-
gestellte These zu vertiefen. Dabei konfrontiert sie die gewonnenen histori-
schen und theologischen Erkenntnisse im Spannungsbogen zwischen Wollen,
Sollen und Kénnen (73) mit einer erweiternden Fragestellung: ,Angesichts ei-
ner zunehmenden Pluralisierung gesellschaftlicher Realititen scheint es an der
Zeit, genauer zu fragen, welche signifikanten Befdhigungen Menschen in die
Lage versetzen, so zu leben und zu handeln und ob bzw. wie diese erwerbbar
sind.“ (75) Um solche signifikanten Befdhigungsmerkmale ausweisen zu kén-
nen, werden im Fortgang des Buches zentrale Thesen der Theorie der Dis-
sonanz (z.B. nach Leo Festinger, 77ff) und der Theorie des Minderheitenein-
flusses (z.B. nach Serge Moscovici, 89ff) referiert. Der damit vollzogene Per-
spektivenwechsel ist fiir das angestrebte Ergebnis von Bedeutung, weil gerade
die Theorie der Dissonanz Einstellungsvertiefungen und Einstellungsénderun-
gen (80) problematisiert. Im Zusammenhang mit dem gestellten Thema sind
beide Exkurse folgerichtig: Menschen mit einem christlich-katholischen Hin-
tergrund konnen, dies soll ja bewiesen werden, bestimmte Fahigkeiten erwer-
ben, um als kath. Christen in einer Diasporasituation leben zu konnen. Um als
Christ leben zu kénnen, bedarf es, so die Autorin, einer bestimmten Pragung
von Religiositit (105). In einem erneuten Wechsel der Forschungsperspektive
wird jetzt dem religionspsychologischen Ansatz von William James (ab 110)
und dem religionssoziologischen Ansatz nach Charles Y. Glock (ab 127) nach-
gegangen. Dem Ansatz von James deshalb, weil dieser nicht nach dem Ur-
sprung von Religion und religidser Erfahrung fragt, ,sondern nach der Weise,
wie sie sich auswirkt”, und dabei die ,biografische[n] Sichtweise der Zugénge
zu Religion im Lebensverlauf* in den Mittelpunkt riickt (117). In der Entfaltung
und Erlduterung der fiinf Dimensionen der religiésen Erfahrung nach Glock
(die ideologische, die ritualistische, die religitse, die intellektuelle Erfahrung
und die Konsequenzen aus den religiésen Uberzeugungen) kommt die Autorin
zum Ergebnis: ,,Wenn Glaube, Liturgie, Erfahrung, Wissen und Konsequenzen
als verschiedene Dimensionen von Religiositdt dazu dienen konnen, dieses
Phénomen niher zu beschreiben, miissten sich in ihnen auch jene Grundlagen

# Vagl. z.B. Archiv Biirgerbewegung Leipzig e. V.: http://www.archiv-buerger-
bewegung.de/ (letzter Zugriff: 05.11.2009).

finden lassen, die der Religiositit eines Menschen ein Fundament verleihen.*
(135) Diese beiden Analyseergebnisse werden iibertragen, indem der Frage
nachgegangen wird, ,, welche Rolle Religiositdt im hier beschriebenen Sinne in
ausgewihlten Leitbildern fiir das Leben in der Diaspora spielt”, sowie in einem
zweiten Schritt ,,die Diasporachristen selbst in den Blick™ (137) genommen
werden. Die Frage nach den Leitbildern wird im Rahmen der Vorstellung der
beiden kath. Bischofe Weskamm (Bischof in Berlin von 1951-1956, 139ff) und
‘Wanke (Bischof in Erfurt ab 1981, 155ff ) erértert und im Anschluss mit James
und Glock konfrontiert, und zwar auf Makro- und auf Mikroebene. Gerade
Bischof Wanke, so konstatiert die Autorin, verweist als Leitbild darauf, dass
,notwendig zum Christsein [...] z. B. Auskunftsfihigkeit, Deutungskompetenz
und die Fahigkeit, die eigenen religiosen Erfahrungen in eine Sprache des All-
tags zu iibersetzen“ gehéren (179). Im Fortgang der Untersuchung und unter
Bezugnahme auf die Ansitze von James und Glock wird jetzt der einzelne
Christ in den Mittelpunkt gestellt: ,,.Dies geschieht anhand der im Rahmen die-
ser Untersuchung vorgenommenen Zweitauswertung einer Interviewstudie
mit Diasporachristen aus den neuen Bundeslindern.* (182)* Ausgewertet wer-
den die Antworten von vier Ehepaaren (jeweils getrennt vom Partner befragt),
zweier einzelner Personen und eines Ehepaares (gemeinsam befragt), zusam-
men also zwolf Personen.

Die Autorin verweist auf die aus den Sozialwissenschaften stam-
mende qualitative Methode des Interviews. Aus den methodischen
Erlduterungen geht allerdings nicht hervor, welche Form dieser em-
pirischen Methode in der urspriinglichen Studie angewandt worden
ist. Handelt es sich dabei um ein narratives, ein problemzentriertes
oder um ein Experteninterview? Aus der Anzahl der Probanden er-
gibt sich dann auch ein methodisches Problem bei der Auswertung.
Der Titel des Buches suggeriert eine Untersuchung der Diasporasitua-
tion in Ostdeutschland. Wird dieses Anliegen mit den beiden Bischo-
fen vielleicht noch annéhernd eingehalten, so diirfte bei zwolf Befrag-
ten, wohnhaft in Erfurt (Thiiringen), nur von einer unzuléssigen Ver-
allgemeinerung allein schon des historischen Bezugsrahmens zu
sprechen sein. Die Autorin gestattet es dem Leser auch nicht, das In-
terview selbst nachzuvollziehen, denn weder im Buch noch im An-
hang sind die gestellten Fragen aufgefiihrt. Erschwerend kommt hin-
zu, dass die einzelnen Aussagen der Befragten zum grofiten Teil in die
FubBnoten verbannt werden, im Sinne von ,,z. B.“. Es muss leider fest-
gestellt werden, dass dieser Teil der Untersuchung aus methodologi-
scher, methodischer und inhaltlicher Sicht mangelhaft ist. Wissen-
schaftlich wire es gewesen, bei der Verwendung einer bestimmten
empirischen Methode auch deren Quellen® zu benennen. Eine Zweit-
auswertung hitte begriindete Kriterien erfordert, weshalb gerade
diese Probanden erneut ausgewertet worden sind und nicht andere.
Deshalb wire auch der Hinweis notwendig gewesen, dass es sich um
eine explorative Studie handelt. Die vollstindige Wiedergabe min-
destens eines Interviews hitte vielleicht geholfen, zuallererst den
Fragehorizont von Religiositdt in einer konkret beschriebenen
,Diasporagemeinde’ zu erdffnen. Die Autorin wihlte einen anderen
Weg, sie leitet aus den nur marginal wiedergegebenen Antworten Set-
zungen fiir eine pastorale Theologie ab, die den Anschein des Will-
kiirlichen nicht verbergen konnen. Dies ldsst sich an den Kompetenz-
formulierungen deutlich ablesen. Religiose Erfahrung: ,,In der Erfah-
rung des Getragenseins und der Angewiesenheit des Lebens die kon-
tinuierliche, immer neue und doch unverdnderte Ndhe Gottes
erahnen konnen“ (280); Sprachkompetenz: , Die Féahigkeit, Alltags-
und Glaubenssprache miteinander kritisch ins Gesprdch zu bringen®
(297, das Leitbild von Bischof Wanke); Handlungskompetenz: ,,MaB-
stibe fiir das heutige Handeln aus der Begegnung mit Gott und seiner
Botschaft erschliefen und begriinden kénnen” (313). Wurden im
theoretischen Teil historische, theologische, religionspsychologische
und religionssoziologische Perspektiven begriindet in ein fruchtbares
Gespréch gebracht, so muss fiir den Ergebnisteil festgehalten werden,
dass der Anspruch, ,den realen Christen in der Diaspora” (318) in
den Blick zu nehmen, nicht eingehalten worden ist. Es wére sinnvol-
ler gewesen, aus der theologisch sauberen Analyse Forschungs-
ansétze fiir z. B. eine reprisentative Erfassung religioser Erfahrungen

* Die Autorin verweist dabei auf eine DFG-geforderte Studie in den Jahren
1998-2000 unter der Leitung von Prof. Dr. Andreas Wollbold (Sinn- und
Beziehungsressourcen). Leider sieht sich der Leser gezwungen, die
erwiihnte Studie selbst zu finden, da sie nicht im Literaturverzeichnis auf-
taucht, Der Titel lautet: Sinn- und Beziehungsressourcen von katholischen
Familien in Ostdeutschland in den Jahren der Transformation. Vgl.: http://
www.kaththeol.uni-muenchen.de/einrichtungen/lehrstuehle/pastoral
theol/personen/wollbold/forschung/index.html (Zugriff am 08.11.2009).

5 Wie z.B. Flick, U., Qualitative Sozialforschung — Eine Einfiihrung. Reinhek
bei Hamburg (Rowohlt) 2002 und Flick, U. / Kardorff, E. v. / Keupp, H. /
Rosenstil, L. v. / Wolff, S. (Hg.), Handbuch Qualitative Sozialforschung.
Miinchen (Psychologie Verlag Union) 1991.
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anzugeben. Vorsichtig formuliert: Mit an Sicherheit grenzender
Wahrscheinlichkeit liegt die Crux des Buches in einer unzulédssigen
Ubertragung des Begriffes Kompetenz auf pastoraltheologische Ambi-
tionen. Was Weinert kognitionspsychologisch zusammenfassend de-
finierte und von der empirischen Bildungsforschung aufgegriffen
wurde®, kann nicht einfach auf ein theologisches Konstrukt tibertra-
gen werden, welches in Gott den Handelnden sieht. Zum Schluss nur
ein Beispiel dazu: ,,Wo religiose Kompetenz ausgebildet werden soll,
wird sie immer angesichts des anwesenden und handelnden Gottes
zur Vertiefung kommen. Eine solche Sichtweise relativiert die Mach-
barkeit und abschlieBende Erwerbbarkeit, die im Begriff der religio-
sen Kompetenz mitgehort werden kénnte. Religitse Kompetenz aber
empfingt sich auch immer neu und fortschreitend vom schenkenden
Gott und ist von ihm her vertiefbar.” (250) Mit diesem Zitat wird ein
fundamentales Missverstdndnis klar: Im Zusammenhang mit dem in
einer breiten Offentlichkeit diskutierten Kompetenzbegriff kann we-
der von ,ausbilden® noch von ,abschliefender Erwerbbarkeit ge-
sprochen werden. Es ist also neben einer exakten Erarbeitung und
Anwendung empirischer sozialwissenschaftlicher Methoden auch
darauf zu achten, dass es nicht zu einer Theologisierung des Begriffes
Kompetenz kommt. Denn dieser ist in Bezug auf den Erwerb mensch-
licher Fahigkeiten und Fertigkeiten (Kognitionsleistungen) kon-
zipiert worden und nicht fiir ein Géttliches Handeln.

Berlin Thomas Weib

Helfer fallen nicht vom Himmel. Caritas und Spiritualitit, hg. v. Paul Josef
Cordes. — Freiburg i. Br.: Herder 2008. 200 S., geb. € 19,95 ISBN:
978-3-451-29870-7

Zur offentlichkeitswirksamen Vorstellung dieses Buches hatte der

SPD-Politiker Franz Miintefering eine Stellungnahme zugesagt. Es

war in der Zeit, in der er sich von politischen Aufgaben und Amtern

zuriickgezogen hatte, um seiner schwerkranken Frau beizustehen. In
seiner Stellungnahme betonte er, dass die Hungernden nicht die

Motivation des Gebers interessiere, sondern allein der Reis, der ihrer

lebensgeféhrlichen Not unmittelbar ein Ende setzt und sie satt macht.

Den Feuilletonisten (vgl. Welcher Reis macht satt? Miinteferings har-

tes Wort, in: FAZ 02.06.2008, 37) iiberzeugte diese Kritik des Sozial-

demokraten an einem Buch, das sich in verschiedenen Perspektiven
der Motivation zum helfenden Handeln aus christlichem Glauben
widmet. In der Tat ist von der akuten Notfall- und Katastrophenhilfe
in diesem Buch jedoch kaum die Rede. Das Leitwort des Deutschen

Caritasverbandes ,Not sehen und handeln“ meint auch bei Weitem

nicht nur materielle Note; die Caritas der Kirche will jegliche schwere

Not von Nidchsten — ,,Armen und Bedréngten aller Art* (Gaudium et

spes 1) — lindern und wo méglich Abhilfe schaffen.

Das erfordert schon in der akuten Notfallhilfe, viel deutlicher aber
in der tiber sie hinausgehenden Hilfe zur Selbsthilfe, kompetente Pla-
nung, Organisation, Know-how; es braucht Strukturen und stets v.a.
darin Mitwirkende, welche den Notleidenden als Not leidenden
Menschen, ihrer Wiirde und Selbstbestimmung, ihrer Teilhabe und
ihren Moglichkeiten verlédsslich dienen und méglichst gerecht wer-
den (wollen). Also ist zu fragen: Wie geschieht die Stillung des
schlimmsten Hungers mit dem Reis, und was folgt ihr? Oder auch:
Wer unterstiitzt dauerhaft und wie die pflegenden Angehérigen einer
schwer pflegebediirftigen Person oder diese selbst? F. Miintefering
stellte sozialstaatliche Rahmenbedingungen, welche sich auf das
Subsidiaritatsprinzip griinden, nicht in Frage und vertrat aus guten
Griinden keinen etatistischen Versorgungsstaat. Er diirfte auch ohne
Worte selbst gelebt und erlebt haben, dass es in der Begegnung mit
Pflegebediirftigen oder ihren Angehérigen um mehr und anderes als
um eine personennahe Dienstleistung wie die der freundlichen Flug-
begleiterin geht. Auch im Feld sozialer Hilfe und Pflege ist jedoch
weiter zu fragen: Gibt es Unterschiede zwischen Hilfe und Hilfe,
Dienstleistung und Dienstleistung, zwischen ,Essen reichen® und
~Essen reichen“ oder ,Waschen“ und ,Waschen®, selbst wenn sie
nicht finanziell verrechenbar sind? Wenn ja, was macht sie aus? Zur
Grundthese des Buches gehért die erfahrungsgesittigte Annahme,
dass es solche Unterschiede gibt —und dass eine wesentliche Quelle
dafiir die christliche Spiritualitit der Gottes- und Nachstenliebe ist.
Sie ist gezogen von menschlichen Néten, die nach Hilfe rufen, und
gedringt von der Liebe Gottes, die in Christus Jesus ist und zu einer
Erfahrung eigenen Geliebt- und Beschenktseins geworden ist.

b Z.B. Klieme, E. (et al), Expertise. Zur Entwicklung nationaler Bildungsstan-
dards, hg. v. Bundesministerium fii Bildung und Forschung (BMBF), Referat
Publikation; Internetredaktion 10115. Berlin 22003.

Veranlasst wurde dieses Buch durch die , Antritts-Enzyklika“
Deus caritas est (25.12.2005) Papst Benedikts XVI., deren zweiter
Teil insbesondere das organisierte, ekklesiologisch unverzichtbare
Liebeshandeln der Kirche als ihren Wesensvollzug anspricht. Er
schlieBt kohédrent an den ersten Teil an, eine theologische Riickver-
gewisserung des christlichen Glaubens an den Gott, der die Liebe ist
und in Jesus Christus alle Menschen zur existentiellen Annahme und
Beantwortung der vollig vorleistungsfreien Liebe Gottes beruft. Seine
fiinf eigenen Beitrdge versteht der Hg. und Hauptautor, Paul Josef
Kardinal Cordes (Vf.), Prasident des Pépstlichen Rates Cor Unum,
als Aufnahme des Grundakkords der Enzyklika und hofft auf einen
geistigen Wohlklang aus dem Zusammenspiel seiner Uberlegungen
mit dem Echo dieses Grundakkords (vgl. 56).

Neben der Einfithrung widmet der Vf. seine vier Beitrige

e einer Kritik an anthropologischen Verkiirzungen des Helfens (23—40), die
mit der Achtung von Religion und religios fundierter Anthropologie in neu-
zeitlicher Philosophie begannen und sich bis heute in staatlichen und in-
ternationalen Hilfeprogrammen niederschlagen. Diese versagen religitsen
Projekten prinzipiell die Forderung durch offentliche Mittel (vgl. 37—-39).
Damit sei eine iiberholte ideologische Voreingenommenheit gegen Religion
und inshesondere gegen das Christentum verbunden, die ein Jiirgen Haber-
mas inzwischen deutlich hinter sich gelassen habe;

e einer Relecture der Enzyklika mit theologisch-spiritueller Perspektive
(56-92), in der der VI. herausarbeitet: , Karitatives Engagement hat einen
Sinn, der weit hinausgeht tiber die Philanthropie. Es ist Gott, der in uns
auf Linderung des Elends dréngt.” (92)

e dem sich hieraus ergebenden unverzichtbaren Glaubensfundament fiir die
Unternehmensphilosophie und Personalentwicklung kirchlicher Hilfs-
organisationen als authentischen Lebenséduferungen der Kirche und ihrer
Caritas/Diakonie (123—141). Es bediirfe neben kompetenter christlicher
Organisationsentwicklung auch geeigneter Formationsprogramme fiir die
Frauen und Minner, die in der organisierten Caritas mitarbeiten.” Zu Recht
verweist der V£ dabei auf die Vorreiterrolle des deutschsprachigen Raumes
(vgl. 140f), auch wenn er die kirchlichen Fach- und Hochschulen fiir So-
ziale Arbeit und Pflege sowie Diakonie- und Caritaswissenschaft, die be-
reits gestufte Curricula (BA/MA) entwickelt haben, nicht eigens erwéhnt;

e einem ,Kldrungsbedarf fiir die Beschreibung der karitativen Aufgaben des
Hirtenamtes* (142) im Kirchenrecht (142-154), zumal angesichts der detail-
lierten kirchenrechtlichen Regelungen fiir die beiden anderen Grunddien-
ste Leiturgia und Martyria. Es fehle eine ,,vollstandige und theologisch qua-
lifizierte Darstellung der bischéflichen Verantwortung fiir die kirchliche
Liebestitigkeit mit all ihren Hilfswerken“ (154). Zwar thematisiert das
Direktorium fiir den pastoralen Dienst der Bischéfe, Apostolorum Succes-
sores (22. Februar 2004), diese Seite des bischoflichen Dienstes recht aus-
fithrlich, doch zeigt der Vf. unverkennbar mehr noch als eine kanonistische
eine theologische Caritasvergessenheit und ein ekklesiologisches Bewusst-
seinsdefizit an, deren Uberwindung ein Grundanliegen von Deus caritas est
ist.

Seinen eigenen Beitrdgen hat der Vi, Aufsitze weiterer Autoren beigesellt. Sei-

ner anthropologischen Kritik einer iibertrieben religionskritischen Aufklirung

folgt die Laudatio des Bundesverfassungsrichters Ude di Fabio aus Anlass der

Verleihung des Oswald-von-Nell-Breuning-Preises der Stadt Trier an den

Pépstlichen Rat Cor Unum am 16.03.2007. Unter dem Titel ,Menschenbild

und Motivation“ erkennt di Fabio die Leistung dieses Rates auch deshalb an,

. weil er die dahinter stehende Anthropologie des Helfens als Sinnstiftung rich-

tig zu verstehen sucht“ (50). Im Unterschied zu der besserwisserischen, adoles-

zenten Unreife einer Aufklédrung erster Ordnung, ,,die immer noch ein massen-
kulturelles Phéinomen ist“ (51), begreife eine Aufklirung zweiter Ordnung,
dass die christliche Anthropologie des Helfens jede Funktionalisierung der

Hilfe ablehnt: sei dies zur Systemstabilisierung oder Fortschrittsbehinderung,

sei es als Unterordnung unter politische oder ideologische Zwecke. Zum Kon-

zept des neutralen Staates miisse darum gehéren, ,dieser religivsen Quelle des

Helfens Achtung zu erweisen“ (51). Denn ,die religitse Verankerung der

Anthropologie des Helfens [stelle] auch das unentbehrliche Grundgeriist des

Humanismus dar” (53). Di Fabio geht dann anscheinend weiter als

Benedikt XVI.: ,Jeder Christ, der hilft, sollte sich in Tat und Wort als Christ

erkennbar machen, um in der wirksamen Hilfe seine Glaubenshotschaft zu be-

kriiftigen.“ (55) Die Enzyklika hingegen traut den christlichen Helferinnen und

Helfern zu wissen zu, ,wann es Zeit ist, von Gott zu reden, und wann es recht

ist, von ihm zu schweigen und einfach die Liebe reden zu lassen® (Dce 31c).

Solche Unterscheidungsfihigkeit setzt die Bereitschaft voraus, von der Liebe

Gottes Zeugnis zu geben — insbesondere ,,nicht nur mit Wort und Zunge, son-

dern in Tat und Wahrheit“ (vgl. 1 Joh 3,18).

An die Uberlegungen des Vf.s zur Organisations- und Personalentwicklung
und zu kirchenrechtlichen Liicken schlieBen sich zwei Beitriige an, welche
sich dem Dritten Weg der konfessionellen Wohlfahrt in Deutschland widmen.
Mit ihm ist der Begriff der , Dienstgemeinschaft” verbunden, der fiir Karl Kar-

! Darum muss der folgende Satz um ,,nicht” ergéinzt werden und so lauten:
»Dennoch kann in unseren Tagen auf das Glaubensfundament und das
christliche Zeugnis der Triger kirchlicher Liebestitigkeit nicht verzichtet
werden; es ist in der ,Postmoderne‘ keineswegs vorauszusetzen oder gar ver-
zichtbar.” (141)
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dinal Lehmann (156-172) ,,gewissermalBen das Herz des Dritten Weges dar-
stellt“ (157) und ,die Eigenart des kirchlichen Dienstes® (159) kennzeichnet.
Die Kontroversen um diesen Begriff sind fiir Kenner der Materie auf den Punkt
gebracht, eine Auseinandersetzung mit aktuellen Kritiken (H. Liihrs) unter-
bleibt. Lehmann will am Konzept der Dienstgemeinschaft auch in wirtschaft-
lich schwierigen Zeiten — im Blick hatte er bei der Abfassung die schwierigen,
inzwischen erfolgreichen Verhandlungen der Arbeitsrechtlichen Kommission
um ,,AVR neu” im Bereich des Deutschen Caritasverbandes (vgl. neue caritas
109. Jg. [2008] Hefte 15—17) — festhalten, und zwar aus theologischen Griinden.
»Es muss jedoch heute stdrker als frither deutlich gemacht werden, dass mit
dem fachlich qualifizierten Dienst die christliche Spiritualitét, die das beson-
dere dieses Dienstes ausmacht, unldsbar verbunden sein muss.“ (160f) Als
Qualitdts- und Profilmerkmal sei dies auch im Wettbewerb von Vorteil (vgl.
172).

Diesem System wirft der Chefarzt des Kélner Alexianer-Krankenhauses,
Manfred Liitz (173—197), vor, trotz allen Herunterschraubens der Anspriiche
an die professionellen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter eine kiinstliche, un-
ehrliche Kirchlichkeit zu erzeugen. Es erhalte nur eine institutionelle Situation
aus der hohen Zeit karitativer Ordensgemeinschaften aufrecht, die dem sozio-
logischen Befund nicht mehr entspreche. Da aulerdem ,,,bezahlte Liebe’ ja ge-
wiss nicht kirchlicher Auftrag® (188) sei, plddiert Liitz fiir ein Ende des Dritten
Weges. Ein Caritasverband mache tiberhaupt keine Caritas, sondern er solle der
Caritas, ,,die ausnahmslos alle Christen zu tun verpflichtet sind” (188), nur pro-
fessionell dienen, indem er Christen subsidiar hilft, ehrenamtlich Menschen
karitativ beizustehen. Dies wire Teil von Liitz’ Losungsansatz zu einer ,, Vitali-
sierung der Basis fiir die Caritas” mit einer Reduzierung und Verlagerung ihrer
Einrichtungen auf die Felder der ,, Misserfolgsmedizin®, das heilt die mensch-
liche Sorge um unheilbar Kranke, die einsam und mit Schmerzen leben* (196).
Liitz’ zugespitzte Fragen haben als Fragen ihre Berechtigung; der Losungs-
ansatz scheint trotz wertvoller Anregungen jedoch zu kurz zu greifen, wie sich
in der polemischen Formulierung ,katholische Herzoperation® (196) spiegelt,
auf die er wenig spiter dann doch die Frage von Mutter Teresa folgen ldsst: ,,Mit
wie viel Liebe hast du das getan, was du getan hast?* (197) Ahnlich gilt es ernst
zu nehmen, was Benedikt XVI. klar ausdriickte: ,,Daher besteht die beste Ver-
teidigung Gottes und des Menschen eben in der Liebe. Aufgabe der karitativen
Organisationen ist es, dieses Bewusstsein in ihren Vertretern zu kréftigen, so
dass sie durch ihr Tun wie durch ihr Reden, ihr Schweigen, ihr Beispiel glaub-
wiirdige Zeugen Christi werden.” (Dce 31c). Dies ist zugleich allen Christglau-
bigen mit dem gesamten Klerus gesagt.

Dariiber hinaus stellt Benedikt XVI. die praktizierte Nédchstenliebe nicht
nur als Konsequenz, sondern auch als initialen Ort der Gotteserfahrung heraus:
~Nur meine Bereitschaft, auf den Néchsten zuzugehen, ihm Liebe zu erweisen,
macht mich auch fiihlsam Gott gegeniiber. Nur der Dienst am Néachsten &ffnet
mir die Augen dafiir, was Gott fiir mich tut und wie er mich liebt.“ (Dce 18]
Anschaulich wird dies im vorliegenden Bd. in Zeugnissen davon, wie Christen
weltweit in heutiger Zeit exemplarisch caritas leben. Thre Erfahrungen in Fave-
las, mit Drogenkranken, Aids-Infizierten, ,Gestrandeten des Postkommunis-
mus” u.a. hat der Spiegel-Journalist Alexander Smoltzcyk zusammengestellt
(93—122). Sie sprechen fiir sich selbst. Die Beteiligten hatten mit ihren Zeug-
nissen auch den Kongress bereichert, den Cor Unumn zwei Tage vor der Ver-
offentlichung von Deus caritas est in Rom durchgefiihrt hatte.

Der vorliegende Bd. stellt erstmals auf dem Buchmarkt die Ansprache von
Papst Benedikt XVI. an die Teilnehmer dieses Kongresses am 23.01.2006 zur
Verfiigung (18-22). In dieser Selbstauslegung zu Deus caritas est formulierte
er im italienischen Original eine geradezu kiihne theologische Analogie:
+Come al Logos divino corrisponde 'annuncio umano, la parola della fede,
cosl all’Agape, che & Dio, deve corrispondere 1'agape della Chiesa, la sua atti-
vitd caritativa.“* In der 2006 publ:zwrten deutschsprachigen Kongressdoku-
mentation war die Ubersetzung einer auswa.rtlgen Agentur abgedruckt, welche
diese Analogie véllig verdrehte: ,,So wie dem géttlichen Logos die menschliche
Verkiindigung, das Wort des Glaubens entspricht, so muss die Agape, die Gott
ist, der Agape der Kirche, das heifit ihrer karitativen Tatigkeit, entsprechen.”
Auf diese Sinnentstellung aufmerksam geworden, lieB der VE. die Ubersetzung
fiir den vorliegenden Bd. korrigieren. Dort steht nun: ,,So wie dem géttlichen
Logos die menschliche Verkiindigung, das Wort des Glaubens entspricht, so
muss der Agape, die Gott ist, die Agape der Kirche, das heiBt ihrer karitativen
Titigkeit, entsprechen.” (21) Die Korrektur blieb also unvollstindig®; denn es
muss heiBen: ,so muss der Agape, die Gott ist, die Agape der Kirche, ihre kari-
tative Tatigkeit, entsprechen.“ Prézision ist gerade wegen der Pointe dieser bis-
lang viel zu wenig beachteten Aussage des Papstes so wichtig: Eindeutig wer-
den hier die Verkiindigung der Kirche und ihre Liebestétigkeit miteinander kor-
reliert. Man kann erstens zu Recht fragen, ob denn das Wort des Glaubens wirk-
lich dem géttlichen Logos entspricht und nicht auch vielerlei Entstellungen,
Verzerrungen und Verdrehungen in der menschlichen Verkiindigung erleidet,
im Inhalt und im kommunikativen Beziehungsgeschehen als solchem. Zum
zweiten aber kommt es Benedikt XVI. auf die Korrespondenz von Loges und
Agape kirchlicher- bzw. menschlicherseits an, die jeweils Gottes Logos bzw.
Agape zu entsprechen berufen sind. Drittens gilt es zu bedenken, dass der gott-
liche Logos in seiner Menschwerdung, im Leben, Wirken und Sterben Jesu

* Abgedruckt im italienischen Tagungsband Pontificium Consilium ,Cor
unum’, Deus caritas est. Atti del congresso mondiale sulla carita, Vaticano,
Aula Nuova del Sinodo, 23—24 gennaio 2006, 7-10, hier: 9.

* In Zeiten schneller elektronischer Textbearbeitung diirfte der Textbaustein
(,.das heift...“) einfach kopiert oder beibehalten worden sein.

Christi, in seiner Auferstehung und Geistsendung gerade diese Agape offenba-
ren, mitteilen und unter den Menschen ausbreiten will. So wird als Viertes er-
kennbar, dass die menschliche Verkiindigung eben der Liebe zu dienen und zu
entsprechen hat, withrend die Liebe durch den Logos erhellt wird wie auch
umgekehrt; denn der Logos selbst ist Liebe.

Der vorliegende Bd. stellt in der Vielfalt seiner Beitrdge und The-
men einen sehr wichtigen Beitrag zur vertieften Rezeption von Deus
caritas est dar. Er 14dt ein und fordert heraus zu groferen Anstrengun-
gen in Theologie, Pastoral und organisierter Caritas. Er bietet zahlrei-
che Ansitze und Aufforderungen dazu, das pastorale und theologi-
sche Wahrnehmungs- und Bewusstseinsdefizit gegentiber der organi-
sierten Caritas zu iiberwinden und ihr als Wesensvollzug und Schatz
der Kirche mehr gerecht zu werden — zumal iiberall dort, wo sie die
Hungernden und Notleidenden nicht nur materiell speist, sondern
auch die Zuwendung des Herzens erfahren lisst (vgl. Dce 31a). Dazu
gehort auch, wenn ein Mann auf viel verzichtet, um seiner schwer-
kranken Ehefrau beizustehen und ihre Last mitzutragen (vgl. Gal 6,2),
ob dies ausdriicklich so gedeutet wird oder auch nicht.

Freiburgi. Br. Klaus Baumann

Spiritualitit

Aufbruch zu neuer Gottesrede. Die Mystik der Gertrud von Helfta, hg. von
Siegfried Ringler. — Ostfildern: Matthias-Griinewald-Verlag 2008. 199 S.,
kt € 19,90 ISBN: 978-3-7867—-2708—8

,Die bindende Lebenskraft der Liebe® befahigt zum ,,Aufbruch®. Der
Hg. schreibt in der Einfiithrung: , So ist Mystik bei Gertrud von Helfta
Theologie, ist Gottesrede und Verkiindigung, ist Seelsorge. Letztlich
und zuallererst ist sie ein bedingungsloses Sich-Verlassen auf Gott
auf einem ,Weg, der fiithrt zu neuen Grenzen'.“ (12) In der Benedikti-
nerinnenabtei St. Scholastika in Burg Dinklage trifft sich eine Projekt-
gruppe von Ordensschwestern und anderen Frauen, die im kirch-
lichen Dienst titig sind, um sich iiber Mystik und Seelsorge zu ver-
stdndigen. ,Dariiber hinaus ist Mystik immer wieder Anstof auch
fiir Einzelne, den Aufbruch zu wagen, wahrnehmbar besonders in
den Formen kiinstlerischer Aussage.” So ist eine Neubegegnung mit
der Mystik Gertruds von Helfta nétig und méglich. Die Beitrdge zur
Mystik-Tagung in Helfta im Gertrudenjahr 2006, die den Geistlichen
Ubungen Gertruds gewidmet war, gaben den AnstoB zu dem vorlie-
genden Buch. Beteiligt sind Angehorige unterschiedlicher Konfessio-
nen. Der Hg. wagt den kithnen Satz: ,Im Bereich der christlichen
Mystik sind konfessionelle Grenzen hinfillig.” (13) Das soll deutlich
werden an den Beitrdgen, die im Buch abgedruckt sind.

Der erste Teil hat das Thema: , Die Gegenwart der Mystik“ (15-36). Es geht
darum, betend dem Leben und Sterben zu begegnen und in der Freiheit des
lebendigen Geistes Helfta als geo-historischen Ort der deutschen Mystik wahr-
zunehmen. In Klgstern werden die ,Exercitia spiritualia“ ,,zunehmend prakti-
ziert, nicht als Riickschritt in die Vergangenheit, sondern als Vision, sich den
Herausforderungen der eigenen Gegenwart zu stellen und zu einer heutigen
Gottesrede aufzubrechen. Wo dies gelingt, erweist sich die Gegenwart der
Mystik auch im 21. Jahrhundert.” (34) So schreiben Hildegund Keul, Leiterin
der Arbeitsstelle fiir Frauenseelsorge der kath. Dt. Bischofskonferenz in Bonn,
und der Hg.

Der zweite Teil hat den Titel: ,Mystische Theologie und Anthropologie*
(37-75). Wichtig sind besonders die beiden Texte ,,,Sieh her auf mich!‘ — Die
Botschaft vom liebenden Gott“ von Sr. M. Assumpta Schenkl OCist (Helfta)
und ,,Gott hiille dich in Licht — Gott und Mensch in der Lichtmetaphorik Ger-
truds von Helfta“ von Sr. Pia Luislampe OSB (Burg Dinklage). Letztere schreibt
mit Recht, der heutige Mensch sehne sich nach Licht, nach Leben, nach per-
sonlicher Néhe. Notig sei eine mystagogische Theologie.

,Mystische Gottesrede”: So lautet der Titel des dritten Teils (76-121). Es
geht um Leib und Sinne sowie um das Christusbild in den Visionen Gertruds,
sodann um ein Bildprogramm im ev. Kloster Mariensee (,Auf Glas gebetet*)
und um eine Vertonung mystischer Texte Gertruds und ausgewihlter Bibelstel-
len (,,Cantus amoris*).

Im vierten Teil geht es um ,,Mystische Gottesrede® (122-196). Zunichst
kommen die ,,Exercitia spiritualia“ als heutige Exerzitien zur Sprache. Es folgt
der Text ,Betende Theologie — Beten und Beten-Lehren als Ort theologischer
Erkenntnis im Exerzitienbuch Gertruds von Helfta® (S. Ina Eggemann FMVD).
»Gertruds mystisch-theologische Gedanken unterliegen im Gebetsprozess ei-
nem anderen Gesetz als die damals zeitgendssische scholastische und damit
schlussfolgernde Theologie.” (164) Das hat eine groBe Bedeutung fiir die heu-
tige Theologie in einer neuen Lebendigkeit. Hildegund Keul schreibt dann iiber
»Das Sakrament des Wortes — Mystik und Seelsorge in den Briichen der Zeit*:
»Der heutige Umbruch in der Gottesrede, der vielerorts sprachlos macht, ist
[...] kein Grund zur Resignation, sondern ein Grund zum Aufbruch in eine
neue Sprache hinein.“ Das menschliche Wort partizipiert ,,am sakramentalen
Charakter des Gotteswortes* (180).
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Sehr begriiBenswert ist die Aufnahme von kurzen Texten Gertruds in latei-
nischer oder deutscher Sprache. Hier nehmen Leserinnen und Leser an der
Kraft und Schénheit von Gertruds Sprache teil. Die einzelnen Beitrdge des
Buches enthalten zumeist Anmerkungen.

Das Buch ist eine weitreichende Einfiithrung in die Mystik der Ger-
trud von Helfta — auf Haupt- und Nebenwegen, die zu Gott fiihren.

Minster Karl-Friedrich Wiggermann

Schmitz, Ulrich / Zwierlein, Eduard: Management und Spiritualitdt. Ein Er-
fahrungs- und Arbeitsbuch. — Wiirzburg: Echter 2009. 247 S., geb. € 19,80
ISBN: 978-3-429-03066-7

Management und Spiritualitdt scheinen auf den ersten Blick nicht
kompatibel zu sein. Die des Turbokapitalismus geziehene Wirt-
schaftswelt zeichnet sich durch alles andere denn durch Besinnung,
Einkehr, Meditation und Kontemplation aus. Mammon gilt als ihr
Gotze und ihre Tempel sind die glitzernden Paldste der Banken und
Versicherungen, ihr Allerheiligstes die Vorstandsbiiros der Aktienge-
sellschaften und ihr Kult der Konsumismus der postmodernen sdku-
laren Gesellschaften. Damit sind wir beim Stichwort, das unsere Zeit
kennzeichnet: Die Postmoderne ist die in die Krise gekommene Mo-
derne. Der Fortschrittsglaube ist obsolet geworden. Aus Wissenschaft
und Technik ist dieses Bewusstsein nun auch in der Wirtschaft ange-
kommen. Das ,immer mehr, immer groBer, immer schneller” hat zu
virtuellen Vermégensmassen gefiihrt, die in der aktuellen Wirtschafts-
und Finanzkrise wie Luftblasen geplatzt sind. Besinnung tut not. Wel-
che Werte sind wirklich wichtig? Welche Tugenden helfen unserer
tkonomischen Elite bei ihren Fithrungs- und Leitungsaufgaben?

Da scheint das Buch von Ulrich Schmitz und Eduard Zwierlein
gerade recht zu kommen. Der Erstere ist Generalsuperior der Hause-
ner Franziskaner, einer v.a. im Gesundheits- und Pflegebereich enga-
gierten kleinen Ordensgemeinschaft, der andere, ein ausgewiesener
Blaise-Pascal-Experte, lehrt Philosophie an der Univ. Koblenz-
Landau und arbeitet als Unternehmensberater. Sie nennen ihr gar
nicht so kleines Opusculum ,Ein Erfahrungs- und Arbeitsbuch®,
was darauf hindeutet, dass es aus der Beratertitigkeit Zwierleins fir
die ,,Werke* verschiedener kirchlicher Institutionen entstanden ist.
Der kleine Abschnitt ,Leitbild in einer christlichen Einrichtung” am
Ende des Buches stiitzt diese Vermutung. Wie also passen Spirituali-
tdt und Management zusammen? Spiritualitét ist ein relativ junger
Begriff der Theologie, der nicht eindeutig zu definieren ist. Er hat
eine sehr offene Bedeutung, dies ist zugleich seine Crux: Spiritualitat
wird allzu oft auch unterschiedslos im esoterischen Bereich verwen-
det. Wer, wie unsere beiden Autoren, eine rettende Ubersetzung
christlicher Begriffe im Habermas’schen Sinn fiir den scheinbar
christentumsfernen Bereich moderner Wirtschaftsfithrung versucht,
wird sich des zumindest stillschweigenden Vorwurfs einer Verwisse-
rung und Verzweckung des zweckireien religiosen und ethischen
Raumes ausgesetzt sehen. Eine Erfahrung, die auch der Rez. des Ofte-
ren machen musste. So definieren die Autoren Spiritualitit als Offen-
heit fiir etwas, das groBer ist als wir selbst, und Ausdruck einer Kunst
lebendiger Begegnungen. Sie helfen damit Fiihrungskriften, v.a. zu-
erst sich selbst zu fithren und dann aus einem inneren Selbststand
heraus andere Menschen zum gemeinsamen Ziel zu fithren. Dabei le-
gen sie Wert auf die (so im Buch nicht erwihnte) discretio, die wich-
tigste Fithrungstugend, die Benedikt von Nursia in seiner Regel dem
Abt ins Stammbuch schreibt. Es ist die Gabe der Unterscheidung, die
die Mitarbeiter in ihrer Unterschiedlichkeit wahrzunehmen hilft. Sie
ermoglicht es, die verschiedensten Talente und Potentiale zu einer
Wertegemeinschaft zu formen und dabei die Persénlichkeit jedes ein-
zelnen Mitarbeiters zum Klingen zu bringen. Dies vermag einen nach-
haltigen, dauerhaften und langfristigen Erfolg zu generieren. Anson-
sten werden vor dieser Folie eines christlichen Menschenbildes die
géngigen Felder moderner Managementlehren dargeboten: Mitarbei-
terfithrung, Teambildung und Organisationsentwicklung. Die bei-
gefiigten ,,Weisheitsspriiche, Meditationen und Reflexionshilfen bil-
den ein Florilegium bedenkenswerter Texte, die in ritualisierter Form
zu einer gelingenden Lebens- und Leitungskultur verhelfen kénnen.
Der Ansatz hilfreicher Ubersetzung zur Fruchtbarmachung von Bibel-
texten fiir eine Gestaltung des Fithrungsverhaltens von Managern
wiire noch ausbaufihig gewesen, genauso wie man sich konkrete Bei-
spiele aus der Beratungs- und Fiihrungspraxis wiinschen kénnte.

Insgesamt ein lesenswertes Buch, das auch fiir Fithrungskréfte im
Non-Profit-Bereich hilfreiche Ratschlige bereithilt.

Miinchen Anselm Bilgri

Kirchenrecht

Dennemarck, Bernd: Die Statuten des Eichstitter Domkapitels von der Saku-
larisation bis zur Gegenwart. Mit einem kritischen Kommentar zum gelten-
den Statut. — St. Ottilien: EOS Verlag 2008. (XXXIX) 282 S. (Miinchener
Theologische Studien, 61), geb. € 40,00 ISBN 978-3-8306—7346—0

Bernd Dennemarcks Diss. iiber die Statuten des Eichstatter Domkapi-
tels wurde vom Miinchener Ordinarius Prof. Dr. Stephan Haering
OSB angeregt, der ihn auf das Desiderat einer noch anstehenden An-
passung der Statuten des Domkapitels Eichstatt an die geltende
Rechtslage aufmerksam gemacht hatte. Auf diese Weise verfolgt D.,
Bischofsvikar des Bischofs von Eichstdtt und als Domvikar teilbe-
rechtigtes Mitglied des Eichstéatter Domkapitels, eine hochst prakti-
sche Fragestellung, konnte die von ihm konzipierte Neufassung der
Kapitelsstatuten doch inzwischen — in gegeniiber dem Entwurf ge-
ringfiigig verdnderter Form — in Kraft gesetzt werden. Der Ertrag der
Studie erschopft sich aber keineswegs in der Erarbeitung einer kom-
mentierten Neufassung der Kapitelsstatuten. Allein vom Umfang her
stellt die Darlegung der historischen Entwicklung des mit Blick auf
das Domkapitel zu Eichstitt geltenden Rechts den Schwerpunkt der
Untersuchung dar.

Hierbei befasst sich der Vf. zundchst mit dem Untergang des Eichstétter
Domkapitels in der Sékularisation und dem sich anschlieBenden Wiederauf-
bau der Kirche im Zusammenhang der Neuordnung Europas. Um den notigen
Vergleichspunkt zu haben, stellt er in knappen Ziigen die Struktur und die
Funktion des Eichstiitter Domkapitels vor der Sikularisation vor. Sodann legt
er dar, welche Auswirkungen die Sakularisation auf die Kirche von Eichstétt
im Allgemeinen und auf ihr Domkapitel im Besonderen hatte. Er unterldsst es
dabei nicht, die Sékularisation zu Beginn des 19. Jh.s in den groBeren Zusam-
menhang der politischen und gesamtgesellschaftlichen Verinderungen in Eu-
ropa zu stellen, wobei sein Augenmerk selbstverstindlich auf Bayern und v. a.
auf Eichstiitt und sein Domkapitel gerichtet ist, das im Jahre 1803 enteignet und
im Jahre 1806 formalrechtlich aufgehoben wurde, wie auch das weltliche
Hochstift Eichstétt mit der Sdkularisation aufgehoben wurde. Vor diesem Hin-
tergrund beschreibt D. sodann den erfolgten Wiederaufbau der Kirche in Bay-
ern, der auch die Wiedererrichtung der Domkapitel mit sich brachte, wodurch
es ab dem 25. November 1821 — faktisch nach 19 Jahren, de jure nach 14 Jahren
—an der Eichstitter Domkirche wieder ein Kathedralkapitel gab. Das neuerrich-
tete Domkapitel war in seiner Struktur von den Kapiteln des alten Reiches
deutlich unterschieden. Umfasste das Eichstétter Domkapitel vor der Sikulari-
sation noch 28 Kanonikate, waren es nach der Wiedererrichtung nunmehr acht
Kanonikate mit den beiden Dignititen Dompropst und Domdekan. Hinzu ka-
men sechs Domvikare. War das Domkapitel alter Pragung noch wesentlich an
der Herrschaftsausiibung in Ditzese und Hochstift beteiligt, fungierte das Dom-
kapitel nach der Wiedererrichtung in seiner Gesamtheit als Ratsgremium fiir
den Bischof, wihrend die Domkapitulare als einzelne zum Dienst in der Ditze-
sankurie bestimmt waren, was auch fiir die sechs Domvikare zutraf, die aus-
schlieBlich fiir den Dienst in der Kurie bestimmt waren. Diese mit dem Konkor-
dat erfolgte Funktionsverdnderung des Kapitels kann nach D. nicht als Oktroi
seitens des Staates verstanden werden, sondern habe auch dem Selbstverstind-
nis des Domkapitels entsprochen.

D. beschreibt sodann das lange Ringen um ein Statut des Domkapitels, das
erst mit der Approbation der Statuten durch Bischof Franz Leopold am 7. Fe-
bruar 1883 und damit gut sechzig Jahre nach Wiedererrichtung des Domkapi-
tels ein Ende gefunden hat. Hierbei ist der lange Zeitraum ohne ein formliches
Statut mit Blick auf die Gesamtheit der Domkapitel der Diézesen in Bayern eher
die Regel als die Ausnahme. Als Grund fiir das lange Zogern des Eichstitter
Dombkapitels, Kapitelsstatuten zu erstellen, kann D. die noch ausstehende
Realdotation seitens des Staates aufzeigen. Er legt dar, wie sich das Eichstétter
Kapitel zunehmend selbstbewusst den wiederholten Nachfragen des Bayeri-
schen Kénigs, aber auch der jeweiligen Bischdfe von Eichstétt nach Erlass von
Statuten widersetzte und es zunédchst bei provisorischen Regelungen anstelle
von férmlichen Statuten belieB. Erst Bischof Franz Leopold von Leonrod
(1867—1905) gelang es, die Frage nach Kapitelsstatuten erfolgreich voranzu-
bringen. Zuvor hatte der Bischof aber durch die Ankiindigung eines erfolg-
reichen Bemiihens um Erlass von Statuten gegeniiber der rémischen Kurie Er-
wartungen geweckt. Aus heutiger Sicht mag es erstaunen, wie beharrlich das
Domkapitel auf die wiederholten Anldufe des Bischofs schlicht nicht reagiert
hat, wie auch die peinliche Situation des Bischofs gegeniiber Rom das Kapitel
lange Zeit nicht zu Aktivitdten veranlasst hat. Nachdem im November 1881 ein
erster Gesamtentwurf vorgelegt und per Umlaufverfahren beraten werden
konnte, verlief der weitere Weg bis zur Approbation der ersten Statuten des
Eichstétter Domkapitels am 7. Februar 1883 in einem iiberschaubaren zeit-
lichen Rahmen.

Der V{. stellt sodann Struktur und Inhalt der Kapitelsstatuten von 1883 vor.
Hierbei kommt es der Lesbarkeit der Darstellung zugute, dass der Text der Sta-
tuten im Anhang dokumentiert ist. Die Statuten sehen vor, dass bis zur noch
ausstehenden Fundierung des Domkapitels mit Giitern und Stiftungen an der
provisorischen Besoldung durch den Staat festgehalten wird und legen fest,
dass die Mitglieder des Domkapitels Anspruch auf die staatlichen Beziige ha-
ben, ,und zwar mit dem Tag der Ernennung bzw. Wahl, also abweichend vom
kanonischen Recht, das den Genuss der Friichte einer Prabende erst mit dem
Tag der Investitur vorsieht” (77). In der Folge legt D. die Redaktionsgeschichte
dieser ersten Kapitelsstatuten dar, soweit sich diese aufgrund fehlender Archi-
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valia aus den wenigen {iberkommenen Entwiirfen rekonstruieren lasst. Hierbei
haben die Bestimmungen iiber die Aufgaben und Amter der Dignitire, Kanoni-
ker und Domvikare die intensivste Uberarbeitung erfahren, namentlich die Ab-
grenzung der Kompetenzen der beiden Dignitire Dompropst und Domdekan
sowie die Beschreibung des Prozedere der Installation. Bemerkenswert ist wei-
ter, dass die gedruckte Textausgabe der Kapitelsstatuten an drei Stellen vom
approbierten Text abweicht, ohne dass diese Verdnderungen durch Kapitels-
beschliisse und bischdfliche Approbation eine rechtliche Legitimation gefun-
den hitten.

Das Inkrafttreten des Codex Iuris Canonici von 1917 wie auch die Neuord-
nung des Verhiltnisses von Kirche und Staat durch das Bayerische Konkordat
von 1924 machten eine Neuordnung der Statuten des Eichstétter Domkapitels
von 1883 erforderlich. Hierzu beschreibt D. zunéchst die Konsequenzen, die
sich aus dem Inkrafttreten des CIC/1917 und dessen Verwerfungsklauseln hin-
sichtlich fritheren Rechts fiir die Domkapitel und deren Statuten ergeben. Zu
beachten sind hier v.a. die gesamtkirchlichen Bestimmungen tiber die Dom-
kapitel in den cc. 391-422 CIC/1917, die als erste Aufgabe der Domkapitel die
Durchfithrung der feierlichen Gottesdienste an der Kathedralkirche vorsehen,
das Domkapitel aber auch als mit bestimmten Mitwirkungsrechten ausgestatte-
ten Rat und Senat des Bischofs fassen, was fiir die Stellung der nicht zu diesem
Rat und Senat zdhlenden Kapitelsvikare Konsequenzen hat. AnschlieBend
skizziert er die fiir den Untersuchungsgegenstand relevanten Aspekte des Zu-
standekommens und Inhalts des Bayerischen Konkordats von 1924, bspw. hin-
sichtlich der Mitwirkung an der Bestellung des Ditzesanbischofs durch die
Aufstellung der Triennallisten. Bei der anschlieBenden Darlegung der Entste-
hungsgeschichte der im Jahre 1927 approbierten neuen Kapitelsstatuten kann
sich D. auf eine bessere Quellenbasis stiitzen. Obschon es zundchst den Ein-
druck macht, dass die Initiative zur Neubearbeitung anders als bei den Statuten
von 1883 ganz beim Domkapitel lag, kann aus der Setzung einer Frist zur Vor-
lage der neuen Statuten durch Bischof Leo von Mergel geschlossen werden,
dass die Initiative wohl doch nicht allein vom Kapitel ausging. Nach der Vor-
stellung der Struktur wie des Inhalts der Statuten zeigt D. sodann die Redak-
tionsgeschichte der neubearbeiteten Statuten von 1927 auf.

In einem weiteren Unterkap. legt er zunéchst die rechtliche Entwicklung
der Domkapitel zwischen dem CIC/1917 und dem CIG/1983 und die geltende
Rechtslage mit Blick auf die Domkapitel dar. Hierbei gelingt es ihm anschau-
lich, einerseits die feste Verankerung der Domkapitel aufgrund konkordats-
rechtlicher Bestimmungen in Deutschland aufzuzeigen, andererseits aber auch
darzulegen, dass es in der unmittelbaren Zeit vor dem Zweiten Vatikanischen
Konzil die gleichsam gegenldufige universalkirchliche Tendenz einer Infra-
gestellung der Domkapitel gegeben hat. In der gebotenen Deutlichkeit illustriert
D. sodann, dass der Kompromiss des Vatikanum II, wonach die Domkapitel mit
dem Ziel einer effizienteren Beratung des Bischofs umgestaltet werden sollen,
im Zuge der nachkonziliaren Gesetzgebung durch die Einrichtung der Priester-
réite im Ergebnis durchaus bedroht war. Anhand der parallel zur nachkonzilia-
ren Legislation laufenden Revisionsarbeiten am kirchlichen Gesetzbuch kann
D. aufzeigen, wie sich die anfangs divergierenden Positionen der Konsultoren
anniherten und wie es zur Ausformung des im Jahre 1983 kodifizierten Ergeb-
nisses kam, auf eine umfassende und detaillierte gesamtkirchliche Ordnung
der Domkapitel zu verzichten und stattdessen den teilkirchlichen Gesetz-
gebern groBeren Gestaltungsspielraum einzurdumen.

Unter Bezugnahme auf die Vorschrift des c. 94 § 2 CIC, wonach durch Sta-
tuten einer Gesamtheit von Personen allein die Personen verpflichtet werden,
die rechtmiBig deren Mitglieder sind, kommt D. zu dem Ergebnis, dass auch
Domvikare, Ehrendomherren und Emeriti als — wenn auch nur teilberechtigte
— Mitglieder des Domkapitels gefasst werden miissen. Im Unterschied zu den
genannten Gruppen beschreibt er die im aktiven Dienst stehenden Domkapitu-
lare (Kanoniker und Dignitire) als vollberechtigte Mitglieder des Domkapitels,
eine Differenzierung, die in die geltenden Statuten des Eichstitter Domkapitels
von 2005 Eingang gefunden hat. Auch wenn die Frage des ditzesanbischof-
lichen Prasidialrechtes bei Handlungen des Konsultorenkollegiums wohl
auch aufgrund der Antwort der Arbeitsgruppe Neues Kirchenrecht praktisch
affirmativ geldst sein diirfte, kann D. auch fiir die gegenteilige Auffassung gute
Griinde benennen. Den Abschluss der Darlegung der geltenden Rechtslage bil-
det die detaillierte Beschreibung der Staatsleistungen an das Eichstitter Dom-
kapitel, die der Verfasser differenziert in Konkordatswohnungen, Besoldung
und Verpflichtungen mit Blick auf die Domkirche vornimmt.

Im zweiten Teil seiner Studie legt D. einen kritischen Kommentar des revi-
dierten und aktuell geltenden ,Statuts des Domkapitels Eichstitt” aus dem
Jahre 2005 vor, das auf einem von ihm selbst vorgelegten Entwurf basiert. Bei
der Kommentierung beriicksichtigt er hierbei wegen der teilkirchlich weit-
gehend iibereinstimmenden Rechtslage v.a. die Statuten der anderen bayeri-
schen Domkapitel. Aufgrund der Autorschaft des Statutenentwurfes gewdhrt
die kritische Kommentierung durch D. authentische Einblicke in das Miihen
um gelungene Rechtschopfung und kann auf diese Weise wie auch die von
Stephan Haering, Burghard Pimmer-Jiisten und Martin Rehak im Jahre 2003
besorgte Edierung der Statuten der deutschen Domkapitel (siehe auch die
2007 von Haering und Hirnsperger erfolgte Edierung der Statuten der dsterrei-
chischen Kathedral- und Kollegiatkapitel) auch fiir die Uberarheitung anderer
Kapitelsstatuten vorbildhaft sein.

Als Anhang der Studie dokumentiert D. die Statuten des Eichstétter Dom-
kapitels von 1883 und 1927 und fiigt eine Aufstellung aller Dignitére, Domkapi-
tulare und Domvikare seit der Wiedererrichtung des Domkapitels im Jahre 1821
an,

Limburg Peter Platen

Spuren in die Kirche von morgen. Erfahrungen mit Gemeindeleitung ohne
Pfarrer vor Ort — Impulse fiir eine menschennahe Seelsorge, hg. v. Johannes
Panhofer / Sebastian Schneider. — Ostfildern: Matthias-Griinewald-
Verlag 2009, 240 S. (Kommunikative Theologie, 12), kt € 22,90 ISBN:
978-7867-2791-0

In den deutschsprachigen Bistiimern wird auf den zunehmenden
Pfarrermangel verstédrkt mit der Zusammenlegung von Pfarreien rea-
giert. Damit wird dem weithin bei den Bischofen verbreiteten An-
spruch Rechnung getragen, dass eine Pfarrei nur durch einen Pfar-
rer geleitet werden soll. Von daher verliert eine vom CIC von 1983
erstmalig mit ¢. 517 § 2 CIC in das kirchliche Gesetzbuch einge-
filhrte Form der auBerordentlichen Wahrnehmung von Hirtensorge
in einer Pfarrei, in der das Amt des Pfarrers auf Dauer vakant ist,
wieder an Bedeutung. In der Zeit zwischen 1983 und Anfang des
neuen Jahrtausends waren viele Ditzesanbischofe angesichts des
Pfarrermangels dazu iibergegangen, die verantwortliche Wahrneh-
mung von Hirtensorge in vakanten Pfarreien einer ehren- oder
hauptamtlich tdtigen Person oder einer Gruppe von Gldubigen zu
iibertragen, die unter der Leitung eines nebenamtlich tétigen
Priesters, der nicht Pfarrer dieser Pfarrei ist, diese Aufgabe wahr-
nehmen. Wihrend in Deutschland das Bistum Limburg mit seinem
erstmalig 1995 in Kraft gesetzten Statut fiir die Pfarrseelsorge nach
c. 517 § 2 CIC eine gewisse Vorreiterrolle einnahm, die der neue
Bischof von Limburg inzwischen aber zuriickgenommen hat, waren
es v.a. in Osterreich die Bistiimer Linz, Innsbruck und Salzburg,
die mit eigenen diézesanen Gesetzen die Anwendung dieses Seel-
sorgemodells normierten.

Im vorliegenden Buch von Panhofer und Schneider erfihrt man
nun durch den Innsbrucker Kirchenrechtler Wilhelm Rees (Die
Sicherung der Hirtensorge. Can. 517 § 2 CIC und die ésterreichischen
diézesanen Rahmenordnungen, 156—174, hier 160), dass bis auf die
Ditzese Graz-Seckau auch alle anderen Osterreichischen Bistiimer
mit partikularrechtlichen Normen diesen Kanon anwenden. Bevor
nun auch in Osterreich verstirkt dazu iibergegangen wird, durch
Zusammenlegung von Pfarreien groBere ,Pfarrverbande® und ,Seel-
sorgerdume* (9) zu schaffen, versuchen P. und S. die iiber Jahre mit
diesem Modell der pfarrgemeindlichen Seelsorge gemachten Er-
fahrungen einerseits durch Erfahrungsberichte der in der Pastoral
Handelnden als auch andererseits durch Berichte von Glaubigen
aus diesen Pfarreien in diesem Buch zu dokumentieren. Es liegt
also ein Versuch der Vergewisserung im Sinne geschichtsbewusster
narrativer Theologie vor, die bei den Erfahrungen der Glaubigen an-
setzt.

Zu dieser Erzdhlgemeinschaft gehiren auch die sog. ,Pfarrassistent/
inn/en®, die sich seit 1997 ,,in Salzburg zum Austausch und zur gegenseitigen
Stirkung und zum Lernen aus den Erfahrungen — seit 2001 gemeinsam mit den
Pfarrmoderatoren® (10) treffen, wie P. und S. in ihrem einleitenden Beitrag
(Diirfen wir die Augen 6ffnen? Erlaubnis zur Wahrnehmung neuer Gemeinde-
und Kirchengestalten, 9-12, 10), erldutern. Bei diesen Treffen wurde, unter-
stiitzt durch verschiedene Referenten aus unterschiedlichen theologischen
Blickwinkeln, die pastorale Situation dieser Form der pfarrgemeindlichen Lei-
tung und Hirtensorge in pfarrerlosen Pfarrgemeinden reflektiert. Einige dieser
Referate sind in dem Sammelbd. abgedruckt, wie z.B. der kirchenrechts-
geschichtliche Beitrag von Peter Stockmann (Der Laie als verldsslicher Partner
der Hierarchie, 39-52), der auf seiner Diss. (AuBerordentliche Gemeindelei-
tung. Historischer Befund — Dogmatische Grundlegung — Kirchenrechtliche
Analyse — Offene Positionen, Frankfurt a. M. 1999) aufbaut. Diese Studie zihlt
zu den drei Beitrdgen, die unter dem Stichwort ,,Vorzeichen” den ersten Teil
des Sammelbd.es ausmachen. Darin geht der Tiibinger Pastoraltheologe Ottmar
Fuchs (Dem Charisma trauen. Zur Wahrnehmung unterlegener, aber nicht zu
vergessender Zeichen der Zeit, 14—24) der Frage nach, wie trotz der kritischen
Anfragen an das Seelsorgemodell nach c. 517 § 2 CIC, denen die vom Bischof
beauftragten Ménner und Frauen ausgesetzt sind, deren Erfahrungen als wert-
voller Schatz von Charismen verstanden werden kinnen, der neue pastoral-
theologische Einsichten vermitteln kann. Johann Pock, inzwischen als Nach-
folger von P. M. Zulehner Pastoraltheologe in Wien, plddiert in seinem Beitrag
(Plddoyer fiir eine Vielfalt von Gemeindeformen. Neutestamentliche Gemein-
den als Lernschulen fiir heute, 25-38) zum einen fiir eine deutliche Unterschei-
dung der Begriffe Pfarrei und Gemeinde, zum anderen ,dafiir, die Vielfalt von
Gemeindeformen, wie sie schon das Neue Testament darbietet, als Chance
einer pluralititsfihigen Kirche wahrzunehmen® (25). In dem bereits erwihnten
dritten Artikel von P. Stockmann skizziert dieser einige kirchenrechts-
geschichtliche Fille, in denen aufgrund besonderer Umstidnde wie z.B. wih-
rend der tiirkischen Okkupation Ungarns (1526-1699) die Bischife ausgewihl-
ten Laien Leitungsverantwortung fiir die unbesetzten Pfarreien inklusive Voll-
machten im Bereich der Sakramentenspendung (Taufe, Assistenz bei der kirch-
lichen Eheschliefung) iibertrugen.

Der Schwerpunkt des Buches ist nun aber der zweite Teil, in dem unter
dem Stichwort ,Erfahrungen* (53-142) sog. Pastoralassistent/inn/en iiber ihre
Erfahrungen mit der pfarrgemeindlichen Leitung und Wahrnehmung der Hir-
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tensorge gemil c. 517 § 2 CIC berichten, aber auch die sog. Pfarrmoderatoren zu
Wort kommen, die nach ésterreichischem Partikularrecht die nebenamtlich lei-
tenden Priester darstellen. Aufschlussreich ist auch der Beitrag des amtieren-
den Salzburger Generalvikars Hansjérg Hofer, der in seinen Ausfithrungen (Ein
Konzept der pastoralen Néhe, 119—125) ungeschminkt und theologisch reflek-
tiert Stirken und Schwiichen der Wahrnehmung von Seelsorge nach c. 517 § 2
CIC benennt. Bemerkenswert ist die pastoraltheologische Entscheidung in die-
sem Erzbistum, trotz Pfarrermangel nicht vorschnell Pfarreien zu fusionieren,
sondern sich wegen des pastoraltheologischen Postulats der ,,pastoralen Néihe
(119) fiir dieses Modell der auBerordentlichen Wahrnehmung der pfarrlichen
Pastoral zu entscheiden. Sein Fazit lautet: ,Die Pfarrassistentlnnen sind fiir
die zustindigen Priester eine groBe Hilfe und fiir mich als Generalvikar und
Personalreferent — trotz aller theologischen Unebenheiten und noch offener
Fragen — ein gut gangbarer Weg in die Zukunft, den wir im Vertrauen auf die
Hilfe des Heiligen Geistes voll Zuversicht weitergehen wollen.” (125) Es ist ein-
fach nur spannend zu lesen, wie unterschiedlich die Formen der Wahrneh-
mung von Seelsorge nach c. 517 § 2 CIC sind. So setzt das Erzbistum Wien au-
genscheinlich auf sog, Teams, die aus dem Moderator, einem hauptamtlichen
Pastoralassistenten und einem sog. ehrenamtlichen Gemeindeassistenten be-
stehen, und die als Gruppe von Glaubigen vom Bischof mit der gemeinsamen
verantwortlichen Wahrnehmung der Seelsorge betraut werden. Den entspre-
chenden Artikel von Christian Kneisz (Leiten im Team, 75—80) darf man zur
Lektiire nur empfehlen, weil er aufzeigt, welche Chancen und zugleich Ent-
lastungspotentiale in einem Team stecken, wenn nicht alle Aufgaben auf einer
Schulter abgeladen werden und jeder im Team seine spezifischen Stdrken ein-
bringen kann. Kennzeichen dieses Wiener Modells sind die Befristung der Be-
auftragung auf fiinf Jahre und die Feststellung, dass der ehrenamtliche Gemein-
deassistent seine Aufgabe nur wahrnehmen konnte, weil er als Pensionar ent-
sprechend Zeit hatte. Dieser Aspekt verdient Beachtung, wenn man Stimmen
einzelner Bischofe vernimmt, die eher bereit sind, Ehrenamtliche mit dieser
Aufgabe zu betrauen, als hauptamtlich pastoralen Mitarbeiter/inne/n oder
stindigen Diakonen dieses Amt zu iibertragen. Erfahrungen aus dem Bistum
Aachen, wo der Bischof immer Frauen und Ménner aus dem Pfarrgemeinderat
zusammen mit einem Hauptamtlichen als Team mit der Wahrnehmung der
Seelsorge nach c. 517 § 2 CIC betraut, bestitigen diese Wahrnehmung. Will
man die Erfahrungsberichte ergdnzt um die der Gldubigen (126-142) auf ihre
wesentlichen Punkte zusammenfassen, so sind es wohl die Aspekte Wiederge-
winnung der seelsorglichen Nihe, charismenorientierte Gemeindeentwick-
lung, partizipatives Leiten, konstruktive Zusammenarbeit von Priester und
Laien in einem Team, wie sie Panhofer in seinem abschlieBenden Beitrag (Kir-
che mit einem neuen Gesicht. Zum ekklesiologischen Beitrag dieses Leitungs-
modells fiir eine Kirche von morgen, 221-240) aus seiner Analyse der Erfah-
rungsberichte herausarbeitet,

Damit ist schon der dritte Teil des Buches angesprochen, der mit ,,Ein-
blicke“ (144—184) iiberschrieben ist. Schneider beschreibt die bereits erwihn-
ten Treffen in Salzburg, bei denen jeweils unter einem ganz bestimmten Thema
die Situation der Pfarrmoderatoren und Pfarrassistent/inn/en und ihrer
Pfarreien beleuchtet wurde (Eine wechselvolle Geschichte. Zu den Osterreich-
Treffen von Pfarrmoderatoren und PfarrassistentInnen, 144—155). S. gibt an,
dass seit 1995 ,ca. 100 Frauen und Minner als hauptamtliche Gemeinde-
leiterInnen in den Di6zesen Osterreichs téitig” (153) sind. Zum Abschluss sei-
ner Ausfiihrungen formuliert er offene Fragen, die nicht nur fiir die Situation in
Osterreich zutreffen. Eine lautet: ,,Die Differenz zwischen dem Vorstehen der
Eucharistie und der Gemeindeleitung bleibt trotz aller guten Kommunikation
aufrecht. Diese Differenz bleibt der Stachel in dieser Geschichte.” (154) Und
weiter: ,,Es wird also ein ungeheures Mall an Kommunikations-, Kooperations-
und Konfliktfihigkeit verlangt. Wie lange konnen sie dies ertragen?” (154)
Instruktiv ist der bereits erwiihnte Artikel von W. Rees, in dem er aus kirchen-
rechtlicher Sicht die partikularrechtliche Umsetzung des c¢. 517 § 2 CIC in den
Didzesen Osterreichs analysiert. Am Ende konstatiert Rees, dass sich in man-
chen Ditzesen Osterreichs das Modell des ¢. 517 § 2 CIC bewéhrt habe — augen-
scheinlich z.B. im Erzbistum Salzburg —, wobei allerdings aus seiner Sicht zu
beobachten ist, dass ,.es gegenwirtig ein Auslaufmodell* (173) zu sein scheine
— wofiir wohl die Bistiimer Linz und Innsbruck stehen, die unter ihren neuen
Bischéfen verstarkt auf die Strategie der Zusammenlegung von Pfarreien zu set-
zen scheinen. Im dritten Artikel (Gemeindeleitung zwischen Notlosung und
Auflerordentlichkeit. Erfahrungen aus der Deutschschweizer Kirche, 175—184)
skizziert Bernd Kopp unter dem Stichwort Einblicke die Gemeindeleitung
durch Laien und Diakone in der Deutschschweizer Kirche. Die Zahlen, die er
nennt, lassen aufhorchen. ,In Basel werden knapp 45% der nicht vakanten
Pfarreien durch Diakone (66) und Laientheolog/innen (139) geleitet. [...] Im
zum Bistum Chur gehdrenden Kanton Ziirich werden 48% der 98 Pfarreien
durch 32 Laientheolog/innen und 15 Diakone und 52% durch Priester geleitet
[...]: Diese Zahlen deuten bereits an: Eine ,Notldsung’, die 50% bewihrter Pra-
xis ausmacht, verliert ihr Notvolles und mutiert zur Losung, zumindest zur
auBerordentlichen.” (175)

In drei unterschiedlichen Beitrigen wird in einem vierten Kap. (Reflexio-
nen, 185-240) aus liturgiewissenschaftlicher, systematischer und ekklesiologi-
scher Perspektive die Situation der Seelsorger und Seelsorgerinnen, die in Pfar-
reien nach c. 517 § 2 CIC titig sind, betrachtet. Wahrend Frank Walz (Gottes
Heilshandeln feiern. Der Ort des ,beamteten’ Laien in der Liturgie, 186-204)
den Ort der Pfarrassistentent/inn/en in der Liturgie beschreibt, wobei dieser
Beitrag in Duktus und Gedankenfiihrung leider sprunghaft bleibt, regt der Bei-
trag von Roman A. Siebenrock (Leiten als Mit-leit(d)en mit Christus, 205—-220)
zum kritischen Nachdenken an, wie in Zukunft Leiten aus systematisch-bibli-

scher Perspektive in den Pfarreien zu gestalten ist. Er stellt die zunehmend zu
beobachtende Tendenz in Frage, das priesterliche Amt durch Exklusivrechte zu
stirken und zu profilieren. Ergebnis sei, dass dann in Bezug auf die anderen
Mitarbeiter in der Seelsorge bei deren Arbeit der Blickwinkel nur darauf aus-
gerichtet sei, was diese nicht diirfen. Dieses Phanomen fasst Siebenrock mit der
Formel der , einseitigen Klerikeraufmerksamkeit (207, Anm. 7) zusammen, die
meine, ,,dass sowohl in der Pastoralplanung als auch in den Rollenbestimmun-
gen von einer der Gemeinde vorausgehenden Identitdt des Priesters her gedacht
wird. Das scheint mir aber der entscheidende Fehler zu sein. Priesterliche
Existenzen und Berufungen erwachsen und gedeihen in und aus lebendigen
Gemeinden, die sie mittragen, férdern und in ihrer Annahme auch und gerade
in ihrem Amt konstituieren'— nicht umgekehrt.“ (207) Von daher sind aus sei-
ner Sicht grofere Seelsorgerdaume auch keine addquate Antwort. ,Weil z. B. die
Seelsorgerdume an die abnehmende Zahl der Geweihten angepasst werden und
deshalb vergréfert werden miissen, verliert die priesterliche Existenz nicht nur
ihre geistlich-kreative Tiefe, sondern auch die Variabilitdt in der konkreten
Ausgestaltung. Dass man sich einen Priester nur noch als Pfarrer oder als Bi-
schof vorstellen kann, halte ich fiir eine Verarmung, zumal auch diese Sendun-
gen von der Bedréngnis der Termingestaltung in Atem gehalten werden.” (208)
Der bereits genannte abschliefende Beitrag von Panhofer wurde bereits vor-
gestellt und ist eine gute Zusammenfassung v. a. der Erfahrungsberichte, die P.
ekklesiologisch auswertet.

P. und S. ist mit diesem lesenswerten Sammelbd. gelungen, dass
auf Zukunft hin diese Epoche der dsterreichischen Pastoral-
geschichte gut dokumentiert vorliegt und die positiven wie negativen
Erfahrungen mit dem Modell der auBerordentlichen Wahrnehmung
der Seelsorge nach c. 517 § 2 CIC transparent nachzulesen sind. Von
daher kann dieses Buch nur zur Lektiire empfohlen werden.

Miinster Thomas Schiiller

Kurzrezensionen

Davies, Paul: Der kosmische Volltreffer. Warum wir hier sind und das Univer-
sum wie fiir uns geschaffen ist. — Frankfurt / New York: Campus 2008.
370 S., geb. € 24,90 ISBN: 978—3-593—-38540-2

Der durch mehrere populdrwissenschaftliche Verdffentlichungen be-

kannte Kosmologe Davies begibt sich auf die ,,Suche nach der Erkli-

rung der kosmischen Lebensfreundlichkeit” (257). Er tut dies in aller-
erster Linie auf seinem Spezialgebiet, der Physik des Universums
und der Elementarteilchen. Damit verbindet sich ein Barwert des Bu-
ches: Auch der laienhafte Leser erhilt einigermalfien Einblick in die
aktuellen Fachdebatten, wenngleich die Schwierigkeit des Themas
nicht v6llig durch die anschauliche Darstellung ausgeglichen werden
kann. Sympathisch ist ferner, dass D., obgleich kein Theist, dennoch
die Militanz des szientistischen Neoatheismus nicht zu seiner Sache
macht — eher im Gegenteil. Als Ergebnis seiner Suche ergibt sich, dass
offenbar ,Leben und Geist tief im Gertist des Kosmos verankert sind*

(337), was u.a. mit dem Prinzip der Beobachter-Abhdngigkeit quan-

tenphysikalischer Ereignisse begriindet wird (Welle-Teilchen-Dualis-

mus des Lichts, Heisenbergs Unschérferelation).

Unbeachtet bleiben leider (in diesem Zusammenhang eigentlich
unverzichtbare) wissenschaftstheoretische Uberlegungen, man
wiinscht sich etwa an einigen Stellen eine kritischere Begriffsver-
wendung: Der mathematische Charakter naturwissenschaftlicher
Gesetze (nach Popper tibrigens allesamt Verbote!) ist z.B. keine Tat-
sache (so 303), sondern eine induzierte Annahme.

Auch die bedeutendste Voraussetzung wird kaum hinterfragt,
ndmlich dass wir Menschen (oder, je nachdem: Beobachter) aus-
driicklich Gliickspilze (so und dhnlich passim) sind, sofern es uns
gibt. Mit welchem Recht kann man dies voraussetzen? Jo. B.

Endzeiten. Eschatologie in den monotheistischen Weltreligionen, hg. v. Wolf-
ram Brandes / Felicitas Schmieder. — Berlin: De Gruyter 2008. 435 S.
(Millennium-Studien, 16), geb. € 88,00 ISBN: 978-3-11-018621-5

Die Beitrdge des Sammelbd.es beschéftigen sich mit prophetischer

Eschatologie und apokalyptischen Vorstellungen der monotheisti-

schen Religionen in Europa und im Mittelmeerraum wéhrend der

ersten anderthalb Jahrtausende u. Z. Das Hauptaugenmerk der von
den Ansitzen her sehr unterschiedlichen, stets duferst detaillierten
religionshistorischen Studien liegt dabei darauf, die unterschiedli-
chen Quellen nicht nur ausfiihrlich textkritisch zu entschliisseln
und auf ihre Prigung durch pagane, biblische und apokryphe Vorstel-
lungen hin zu untersuchen, sondern die Prophetien im Kontext des
jeweils aktuellen politischen Zeitgeschehens zu verstehen. V. a. die

Rezeptionsgeschichte zeigt, dass viele Texte seitens der politisch

Méchtigen wahrgenommen und diskutiert wurden und tatsdchlich

politische Konsequenzen hatten (vgl. z.B. die Beitrdge von Wolfram
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Brandes und Hannes Mohring iiber Kaiserprophetien im MA). Beson-
ders interessant ist bei dem Bd. die kultur- bzw. religionsiibergrei-
fende Perspektive. V. a. die intensive Auseinandersetzung mit ortho-
doxen prophetischen Eschatologien zeigt auf der Ebene der kulturel-
len Kommunikation und religiosen Imagination beeindruckend so-
wohl die zunehmende Trennung des westlichen und éstlichen
christlichen Kulturraums zum Ende der Antike als auch die bisher
kaum erforschte gegenseitige Priagung durch Rezeption von Uberset-
zungen eschatologischer Texte ab dem MA. Auch der Einbezug jiidi-
scher und muslimischer Eschatologien und ihre politische Kon-
textualisierung erdffnet eine neue interessante transkulturelle Per-
spektive auf die kultur- und geistesgeschichtliche Entwicklung des
historischen Europa. L. T

Die Welt als Bild. Interdisziplinére Beitrdge zur Visualitidt von Weltbildern, hg.
v. Christoph Markschies /Johannes Zachhuber. — Berlin / New York:
Walter de Gruyter 2008. 257 S. (Arbeiten zur Kirchengeschichte, 107), geb.
€ 88,00 ISBN: 978-3-11-020029-4

Der vorliegende Bd. bringt die insgesamt 13 Beitrége einer Tagung
zum Begriff des Weltbildes zur Publikation, der von der Warte ver-
schiedener Disziplinen aus beleuchtet wird.

Das Werk setzt mit der Entfaltung der altisraelitischen Theologie
ein, welche die altorientalische Praxis der Verehrung von Kultbildern
verdammt und unter dem Eindruck des Exils nach und nach eine im
Alten Orient einzigartigse Konzeption eines streng welttranszenden-
ten Gottes entwickelt. Von dort spannt es einen weiten thematischen
Bogen von der Antike, in der Weltbilder wie das christlich-plato-
nische der Gnosis oder das quasideterministische der Astrologie
iiberaus kontrovers diskutiert werden, iiber die von Astronomen wie
Kopernikus, Galilei und Kepler herbeigefiihrten Umbriiche, in denen
lange Zeit kaum hinterfragte Kosmologien wie die aristotelische und
die ptolemiische in Zweifel gezogen werden, bis hin zu den gegen-
wiirtigen Bildern eines nach mathematischen und mechanischen Ge-
setzlichkeiten begreifbaren Gesamtkosmos. Dabei wird nicht nur mit
einigen weit verbreiteten, aber irrigen Vorstellungen wie der, dass
man die Welt im MA fiir eine Scheibe gehalten habe, oder der, dass
die Kirche Galilei im Namen einer aus theologischen Griinden not-
wendigen Geozentrik widersprochen habe, gebrochen. Zugleich er-
scheinen Weltbilder als kontingente Produkte einer Vielzahl von kon-
kurrierenden Perspektiven auf die eine Welt, wie sie etwa von der
Naturwissenschaft und der traditionellen christlichen Theologie pro-
pagiert werden. Neben die vielfdltigen historischen ,case studies”
treten allgemeine Analysen zum Begriff des Welthildes als solchem,
das im Riickgriff auf neuere Theorien der Visualitit in Literatur- und
Textwissenschaft und die Philosophie in der Tradition des kanti-
schen Kritizismus im Sinne eines universalen a priori als Bedingung
der Moglichkeit erkennender und titiger Weltbewiltigung interpre-
tiert wird.

Ergebnis der vorbildlichen interdisziplindren Arbeit ist ein iiber-
aus lesenswerter und anregender Gang durch die Geschichte der
Weltbilder, der trotz der immensen Materialfiille die philosophi-
schen Implikationen, die Visualitdt der Welterkenntnis und ihre
transzendentalen Bedingungen nicht vernachléssigt. BhEH:

Messinese, Leonardo: Die Gottesfrage in der Philosophie der Neuzeit. Aus dem
Italienischen fibers. u. hg. v. Christian Gobel. — Berlin: Duncker & Humblot
2007. 81 S. (Wissenschaftliche Abhandlungen und Reden zur Philosophie,
Politik und Geistesgeschichte, 45), kt € 28,00 ISBN: 978-3-428-12593-7

Der Essay, der auf die Antrittsvorlesung des Vi.s an der Pépstlichen
Lateran-Univ. in Rom zuriickgeht, widmet sich der Darstellung der
Diskussion der Gottesfrage bei Hauptvertretern der Philosophie der
Moderne (Descartes, Hume, Kant, Hegel) und sucht so die Kennzei-
chen einer philosophischen Theologie im Kontext moderner Philoso-
phie zu skizzieren. Dabei wird auch auf Gemeinsamkeiten und Unter-
schiede vorzugsweise der Kantischen und der Hegelschen Themati-
sierung der Gottesfrage eingegangen. Hier wird wenig Neues vor-
gestellt. Interessant ist das Bandchen in erster Linie deshalb, weil in
Verweisen, FuBnoten und Anhéngen zugleich italienische Philoso-
phen vorgestellt werden, die in Italien als bedeutende Religionsphi-
losophen bzw. Theoretiker der Gottesfrage gelten — neben Messinese
selbst etwa G. Bontadini, C. Fabro, A. Del Noce, S. Nicolosi, A. Moli-
naro, P. Faggioto, A. Rigobello. So dient der Essay als Hinfiihrung zu
diesen italienischen Philosophen und macht neugierig auf deren Bei-
trige zu einer philosophischen Gotteslehre und zu einer Philosophie
der Religion, wiewohl deren Werke noch kaum iibersetzt sind. S. W.

O’Collins, Gerald: Jesus Our Redeemer. A Christian Approach to Salvation. —
Oxford: University Press 2007. 292 S., pb. £ 55,00 ISBN: 0-19-920312-1
Dieser Bd. prisentiert die gediegenen, aber auch unspektakuléren so-
teriologischen Uberlegungen eines langjihrigen Theologielehrers an
der rémischen Jesuiten-Univ. Gute Gliederung, klare, kurze Sitze,
durchgehend biblischer Bezug und die kirchliche, spirituelle Aus-
richtung machen das Buch zum Enchiridion fiir einen dogmatischen
Traktat, der in aller Regel mit der Christologie Hand in Hand geht. Der
Vi, setzt bei subtilen Begriffsunterscheidungen in der friher wie
heute gebrauchlichen Fachsprache an, um dann — aus rém.-kath. Per-
spektive — eine Erlgsungstheologie vorzustellen, welche sowohl die
conditio humana (Siinde, Erbsiinde) als auch die heilschaffenden Le-
bensdaten Jesu (von der Empfingnis bis zum Héllenabstieg und der
osterlichen Verkldrung) im Auge behélt. Dem schlieft sich ein syste-
matischer Rekurs auf jene Theologumena an, die seit der Viterzeit die
Reflexion bestimmt haben: Erlésung als Befreiung vom tyrannischen
Bosen, als Frucht der Stellvertretung von Siindern durch den ein-
zigen Gerechten, als reinigendes Opfer, als verwandelnde Liebe. Ge-
danken iiber den Hl. Geist und den sakramentalen Charakter der Kir-
che leiten zur Frage nach dem Heil von Nichtchristen oder den Mog-
lichkeiten der materiellen und geistigen Erneuerung des gesamten
Seins iiber. Kurzweilige Einstreuungen aus der Kunst-, Literatur-
und Filmgeschichte verraten die Herkunft des Buches aus dem ge-
sprochenen Wort der Vorlesung, wobei die erschlieBende, groB-
maschige Vermittlung, nicht der spekulative Hohenflug im Mittel-
punkt stand. Der Vf. legt mit vielen niichternen Daten ein theologi-
sches Glaubenshekenntnis ab, mit dem er gewiss auf viele Horer und
Hérerinnen aus aller Welt eingewirkt hat. Wer die Soteriologie in
Grundziigen kennenlernen mochte oder gar die Absicht hat, einen
neuen Gesamtentwurf zu wagen, findet bei O’Collins dank dessen
ebenso biederer wie unbeirrter, sorgfiltiger Art eine zuverldssige Ar-
beitshilfe. B. St.

Schifer, Christian: Platon-Lexikon. Begriffsworterbuch zu Platon und der pla-
tonischen Tradition. — Darmstadt: WBG 2007. 408 S., geb. € 79,90, ISBN:
978-3-534—17434-8

In der bewéhrten Aufmachung der von der Wissenschaftlichen Buch-

gesellschaft herausgegebenen Reihe philosophischer Begriffslexika

zu ausgewihlten Denkern erschlieBt der Platon-Bd. den Forschungs-
stand zu zentralen Themen des platonischen Philosophierens.

Nach einer sehr allgemein gehaltenen Einleitung, die kurz die Bio-
graphie Platons vorstellt und in bekannter, wenn auch nicht unum-
strittener Weise von der literarischen Dialogform auf ein unbegriff-
lich undogmatisches Denken schlieBt, folgen die z.T. iiberaus um-
fang- und gehaltreichen Einzelartikel durchweg einem klaren Sche-
ma. So werden zundchst die Geschichte und die verschiedenen
Gebrauchsweisen des jeweiligen Terminus dargestellt, ehe unter Bei-
bringung einschligiger Stellen aus dem Dialogwerk und ggf. auch der
Paralleliiberlieferung die philosophische Verwendung bei Platon dar-
gelegt wird. Ein Abriss der weiteren Begriffsgeschichte, der bei den
meisten Lemmata mit der Ubersetzung des jeweiligen terminologi-
schen Gehalts in die strengere aristotelische Begriffssprache einsetzt,
kurz die materialistischen Schulen des Hellenismus streift und mit
den grofien neuplatonischen Systementwiirfen Plotins und Proklos’
schlieBt, rundet die essayartigen Artikel ab. Eine umfangreiche
Bibliographie sowie ein iiberaus hilfreiches Stellenglossar, das sich,
thematisch gegliedert, als Grundlage weiterer Forschung empfiehlt,
beschlieBen den Bd.

Dank der verschiedenen Herangehensweisen der Autor/inn/en,
die ebenso eher philologisch-dialogische Lesarten im Sinne Schleier-
machers wie mehr philosophisch-systematische in der Tradition der
Tiibinger Schule einschlieBen, bietet das Platon-Lexikon einen facet-
tenreichen Uberblick tiber die Platonforschung der Gegenwart. Als
solcher stellt es einen unerldsslichen Begleiter fiir das Studium der
platonischen Philosophie und ihrer weiteren Geschichte in der An-
tike dar. Ch. H.

Die Privatbibliothek Johann Michael Sailers. Nachdruck des Verzeichnisses
von Biichern aus Sailers Nachlass (Sulzbach/Oberpfalz 1833), hg. v. Peter
Scheuchenpflug.—Frankfurt a. M.: Peter Lang 2006. 197 S. (Regensbur-
ger Beitrdge zur deutschen Sprach- und Literaturwissenschaft, Reihe A /
Quellen, 14), pb. € 41,10 ISBN: 978-3-631-54254-5

Johann Michael Sailer (1751-1832), der ,bayerische Kirchenvater*

(Georg Schwaiger), gehort zu den bedeutendsten kath. Theologen

der Ubergangszeit von der Aufkldrung zur Romantik. Als akademi-

scher Lehrer und Bischof von Regensburg prigte er eine ganze Gene-
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ration von Theologen und Bischéfen. Im Kontext des aufkommenden
Ultramontanismus, der der Neuscholastik rémischer Prégung ein
Monopol in der kath. Theologie zusprach, wurde Sailer mehr und
mehr verketzert. Sogar einen postumen Inquisitionsprozess strengte
man gegen ihn an.

Nachdem 8. iiber ein Jahrhundert totgeschwiegen wurde, kam es
im Umfeld des II. Vatikanums zu einer S.-Renaissance mit zahlrei-
chen historischen und systematischen Studien iiber den grofien
Theologen. Der hier anzuzeigende Nachdruck des Versteigerungs-
katalogs der Privatbibliothek Sailers stellt der weiteren Forschung
ein wichtiges Hilfsmittel zur Verfiigung. Da S. in seinen Werken sel-
ten prizise bibliographische Hinweise bringt, kann man sich jetzt an-
hand der Biicherliste, die durch ein Personenregister erschlossen ist,
rasch iiber die in seiner Privatbibliothek vorhandenen (und von ihm
gelesenen?) Titel informieren. Die Einleitung des Pastoraltheologen
und S.-Kenners Peter Scheuchenpflug bietet eine erste kundige Er-
schlieBung von S.s vorrangigen Leseinteressen, wiirdigt die zentrale
Bedeutung von Lesen und Biichersammeln im S.-Kreis und infor-
miert iiber das Schicksal von S.s Bibliothek. Sie blieb wie so viele
Gelehrtenbibliotheken nicht zusammen, sondern wurde durch Ver-
steigerung in alle Winde zerstreut. WH,

Orientierung finden. Ethik der Lebensbereiche, hg. v. Klaus Arntz u.a. —Frei-
burg i. Br.: Herder 2008. 208 S. (Theologische Module, 5), brosch. € 17,95
ISBN: 3—451-29783-0
Die Verlagsreihe Theologische Module des Herder-Verlags, die

sich explizit an Theologiestudierende richtet, ist um einen Bd. zur

theologischen Ethik erweitert worden. Eine ,Ethik der Lebensberei-
che“ — so der Titel des Buches — soll in vier jeweils rund 50 S. um-
fassenden Artikeln entfaltet werden, die, so der Riickentext, ,heibe

Eisen“ der Ethik-Diskussion behandeln. Diese etwas reiBerisch

klingende Ankiindigung trifft jedoch nicht auf alle Themenbereiche

gleichermaBen zu. Mit Sexualethik befasst sich der Augsburger

Moraltheologe Klaus Arntz, mit Bioethik als Thema der Moraltheolo-

gie der em. Moraltheologe Johannes Reiter aus Mainz. Dariiber hinaus

stellt Herbert Schlogel, Moraltheologe in Regensburg, Grundpro-
bleme der Umweltethik dar, und die Miinsteraner Sozialethikerin

Marianne Heimbach-Steins erklart, was Christliche Sozialethik ist

und will. Allen vier Autoren gelingt es, eine solide und gut lesbare

Einfithrung in den jeweiligen Themenkomplex zu geben. Fiir Theo-

logiestudierende eignen sich diese Texte hervorragend, um sich

einen ersten Uberblick tiber das jeweilige Thema zu verschatfen. Be-
sonders positiv hervorzuheben sind die ausfihrlichen Literatur- und

Linklisten zu den jeweiligen Aufsdtzen und das leserfreundliche

Layout. Wer sich kritisch mit einigen der heifilen und weniger heillen

Eisen aktueller Ethikdebatten befassen will, fiir den ist dieser Bd. ein

guter Ausgangspunkt. K. Kl

Kulturen der Moderne. Soziologische Perspektiven der Gegenwart, hg. v.
Thorsten Bonacker / Andreas Reckwitz. — Frankfurt a. M. / New York:
Campus 2007. 324 S., kt € 34,90 ISBN: 978-3-593-38354-5
Die starke Fokussierung gesellschaftlicher, iiberindividueller

Strukturen in den tiber lange Zeit dominanten Theorien der Moderni-

sierung wird heute zunehmend als einseitig empfunden. Sie liefern,

so die Kritik, kaum umfassende Deutungsschemata fiir die deutlich
zu verzeichnenden Kontingenzen und Diversitdten im Prozess einer
globalisierten Moderne. In diesem Zusammenhang biindeln sich
variantenreichere modernetheoretische Zugénge unter dem nicht sel-
ten als wissenschaftlich untauglich erachteten Begriff der Kultur. Der
vorliegende Bd. bietet Einblick in eine Reihe kulturtheoretischer
Perspektiven auf Moderne, denen bei aller Heterogenitét der Versuch
zugrunde liegt, alternative bzw. komplementére Deutungen von Mo-
derne zu entwerfen. Sie eint ein kritischer Impetus etwa im Hinblick
auf den ethnozentristischen und monistischen Einschlag bestehen-
der Modernisierungsnarrative. Demgegeniiber erhilt unter der For-
schungsperspektive ,Kultur' bzw. ,Kulturen' das Denken von Vielfalt,
Partikularitdt und Divergenz stirkere Geltung. Einer der prominen-
testen Vertreter einer kulturtheoretischen Begriindung der Moderne
ist Shmuel N. Eisenstadt, der in seinem Beitrag den analytischen Rah-
men des Konzeptes der ,,multiple modernities” erldutert. Sein Ansatz
steht im Zeichen der Uberwindung einer allzu eindimensionalen Mo-
dernisierungstheorie, die sich zugleich als nahezu blind gegeniiber
jenen der modernen Kultur innewohnenden religiésen Dynamiken
erwies. Der kulturtheoretische Blick, der in diesem Bd. gewagt wird,
diirfte so nicht nur fiir die soziologische Modernetheorie eine ge-
winnbringende Komplementarperspektive darstellen. Bo. K.
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