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Pastoral in der Fremde? Zum Bedarf von Wirtschaft und Management
an Theologie und Spiritualitit

Von Stefan Gértner

Das Interesse an Theologie und Spiritualitat als Orientierung fiir wirt-
schaftliches Handeln kann als eine zeittypische Erscheinung gelten.
Unter den Bedingungen eines capitalism light werden die traditionel-
len Plausibilititen des Wirtschaftens fragwiirdig." Wie ldsst sich z.B.
ein globales Finanzsystem steuern, in dem nicht einmal mehr die In-
sider alle Folgewirkungen der Produkte kennen, die sie anbieten und
verkaufen? Die Reichweite und Konsequenzen der eigenen Interven-
tionen sind nicht mehr zu tiberblicken. Ein anderer Aspekt ist die Aus-
weitung des okonomischen Denkens auf viele Bereiche des Lebens.
Der Geldwert vermittelt zwischen den an sich voneinander geschiede-
nen sozialen Systemen in der funktional differenzierten Gesellschaft.
Die neoliberale Gouvernementalitdt erwartet eine unternehmerische
Haltung schlieBlich sogar mit Blick auf das eigene Selbst.”

Aus diesen und anderen Entwicklungen entsteht die Frage, wie
sich die scheinbar selbstlaufenden wirtschaftlichen Prozesse in der
Spdtmoderne iiberhaupt noch steuern und verantworten lassen. Es
gibt bei den Handlungstrdgern einen entsprechenden Bedarf an Bera-
tung und Orientierung. Beides erwartet man in Zeiten der Krise nicht
zuletzt von auBen, u.a. auch von Christentum und Kirche.

Kirchliche Einrichtungen sind allerdings ebenfalls mit dem Plausi-
bilitdtsdruck der ckonomischen Logik konfrontiert. Dies zeigt sich
konkret in ihrer Doppelstruktur als Wirtschaftsunternehmen und als
institutioneller Ausdruck der Sendung der Kirche zum Weltdienst.
Die Fithrungskrifte und Verantwortlichen in der Kirchen- und Organi-
sationsleitung sind hin- und hergerissen zwischen betriebswirtschaft-
lichen Notwendigkeiten und ihrer christlichen Motivation. Offenbar
gibt es auch auf dieser Ebene einen groben Bedarf an Beratung und
Orientierung. Es wird sich zeigen, dass dieser seine Ursache in dem
manchmal spannungsvollen Verhaltnis von theologischer und 6kono-
mischer Rationalitét hat.

In diesem Artikel sollen einige praktisch-theologische Reflexionen
zu dem genannten Bedarf an Orientierung besprochen werden. Die
Beitrdge sind also nicht in erster Linie sozial- und wirtschaftsethisch.
Bei dieser Auswahl ist zu beriicksichtigen, dass es ein disziplin-
geschichtliches Dialogdefizit zwischen der Praktischen Theologie
und okonomischen bzw. betriebswirtschaftlichen Fragestellungen
gibt.®> Es begegnen sich héufig unterschiedliche Welten, d.h. die
Pastoral findet sich auf wenig vertrautem Terrain wieder. Erst in den
letzten Jahren besteht in der Praktischen Theologie ein verstirktes
Interesse an Fragen der Personal- und Organisationsentwicklung, der
Kirchenleitung, der institutionellen Diakonie und der kirchlichen So-
zialarbeit. Einige ausgewihlte Ergebnisse werden im Weiteren dis-
kutiert.

Dabei ist unser Interesse von der Frage geleitet, wie in den ver-
schiedenen Uberlegungen jeweils das Verhiltnis von (praktisch-)theo-
logischer und ékonomischer Logik bestimmt wird. Wir gehen also von
der Priamisse aus, dass es sich bei diesen Bereichen um in der Tat fiir-
einander zundchst fremde Welten handelt. Damit ist aber nicht gesagt,
dass es nicht auch transversale Uberlappungen und das fruchtbare Ge-
sprich zwischen beiden Seiten geben kann und muss.* Die besproche-
nen Beitrdge suchen jedenfalls dieses Gesprédch, wenn auch mit deut-
lich unterschiedlicher Schwerpunktsetzung.

Das Verhilinis von Praktischer Theologie und Betriebswirtschafts-
lehre

Es gehort zu den Nachwirkungen des genannten Dialogdefizits, dass
eine wissenschaftstheoretische Verantwortung des Grenzverkehrs
zwischen Praktischer Theologie und Betriebswirtschaftslehre noch
weitgehend ein Desiderat ist. Hierin driicken sich nicht zuletzt die

! Vgl. Zygmunt Bauman, Liquid Modernity, Cambridge/Oxford 2000.

# Vgl. Michel Foucault, Geschichte der Gouvernementalitiit I. Sicherheit, Ter-
ritorium, Bevilkerung, Frankfurt a. M. 2004, bes. 134—172; ders., Geschichte
der Gouvernementalitéit IL. Die Geburt der Biopolitik, Frankfurt a.M. 2004,
bes. 112ff.

Vgl. Hanns-Stephan Haas, Theologie und Okonomie. Management-Modelle —
theologisch-konomische Grundlegung — Diskurspartnerschaft, Stuttgart
2010, 121-275.

Vgl. Wolfgang Welsch, Vernunft. Die zeitgendssische Vernunftkritik und das
Konzept der transversalen Vernunft, Frankfurt a. M. 1996.
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lange Zeit gewachsene Entfremdung und eine gewisse Zuriickhaltung
auf beiden Seiten aus.

Insofern ist das Anliegen der Tiibinger Diss. von Ruf von Giesen an
und fiir sich verdienstvoll.®> Das Ziel dieser Untersuchung ist, ,,sich
des schwierigen und belasteten Verhiltnisses von Theologie und Be-
triebswirtschaftslehre anzunehmen und eine Kldrung der Vorausset-
zungen zu versuchen, unter denen ein gelingender und wirklicher
Dialog moglich erscheint® (18). Dabei wird dieses Anliegen nicht nur
wissenschaftstheoretisch angegangen, sondern auch an zwei Fallstu-
dien exemplifiziert, einmal am Beispiel der kirchlichen Vermogens-
verwaltung und einmal mit einer empirischen Studie zur Katho-
lischen Kirche als Marke auf dem weltanschaulichen Markt.

Was die empirischen Teile angeht, so konstatiert die Autorin v.a.
die Grenzen eines betriebswirtschaftlichen Denkens in Bezug auf die
Kirche. So erweist sich in ihrem Dialogversuch zur Kirche als Marke,
~dass die Qualitdt der erhobenen Daten in vielen Bereichen fragwiir-
dig war und bleibt” (291) und dass sich ,,mit Methoden, die der Be-
triebswirtschaftslehre entlehnt sind, das entdecken ldsst, was in ge-
wisser Hinsicht bereits in der theologischen Debatte angesprochen
wurde® (292).

Abgesehen davon, dass Letzteres nichts tiber den Wert ihrer Studie
aussagt, stapelt die Autorin an diesem Punkt zu tief. Eine empirische
Untersuchung misst genau das, was in ihren Items vorgegeben ist. In-
sofern deren Entwicklung, wie dies hier der Fall ist, verantwortet ge-
schieht, ist eine riickwirkende Neubewertung der Ergebnisse obsolet —
etwa mit dem Hinweis, die Kirche habe eben auch Ziige, die betriebs-
wirtschaftlich nicht verrechenbar seien. Das hat ndmlich ausschlieB-
lich mit den unterschiedlichen Grammatiken des theologischen und
des 6konomischen Sprachspiels zu tun.

AuBerdem kann die Autorin auf eine verhédltnismédBig groBbe An-
zahl von Respondenten bei ihrer Untersuchung verweisen. Auch dies
spricht fiir die Qualitét der Ergebnisse. Die wichtigste Auskunft ist die
relative Schwiche der Katholischen Kirche bei denjenigen, die nicht
bereits eine Affinitdt zu ihrem Angebot und ihren Kommunikations-
formen haben. In Teilen der Bevilkerung hat sie also ein echtes Image-
problem. Die marktokonomische Analyse bestitigt an diesem Punkt,
was in Zeiten einer mlheusen51blen Pastoral zum praktisch-theologi-
schen Common Sense gehort.®

Die selbstkritische Bewertung der eigenen Arbeit kénnte damit zu
tun haben, dass die wissenschaftstheoretische Verhéltnisbestimmung
von theologischem und betriebswirtschaftlichem Denken bei v. G. ins-
gesamt zu allgemein bleibt. So wird unter der Uberschrift ,Das Verhilt-
nis von Theologie und Betriebswirtschaftslehre stattdessen das Ver-
hiltnis von Christentum und Okonomie in der Bibel und in der Kir-
chengeschichte referiert (197—206). Fiir die Autorin ist es Ausdruck
der Interdisziplinaritit zwischen beiden Disziplinen, dass deren Me-
thoden , dargelegt werden und auf der Basis ihrer Voraussetzungen in
den Dialog einbezogen werden, um sich dann wechselseitig einer kri-
tischen Reflexion zu unterziehen, die zu einem Erkenntnisfortschritt
fiir beide beteiligten Disziplinen fithrt“ (195). Dieser allgemeinen Aus-
sage diirfte niemand widersprechen.

Eine stirkere inhaltliche Konturierung der von ihr vertretenen
Interdisziplinaritit hétte den Eindruck relativiert, dass die Autorin
entgegen ihrer Intention an manchen Stellen der Arbeit doch mit
einem Ancilla-Modell hantiert, also einer funktionalen Ubernahme
betriebswirtschaftlicher Methoden (165f). Hiermit fillt sie in gewisser
Hinsicht auf eine frithere Phase der praktisch-theologischen Debatte
iiber den Grenzverkehr mit anderen Wissenschaften zuriick. An die-
sem Punkt duBert sich wohl ihr Bemiihen, sich nicht dem Vorwurf
einer Kolonialisierung der Theologie durch die Okonomie auszuset-
Zen.

Wenig unterbaut ist auch die unvermittelte Forderung, die Kirche
miisse irgendwie ,moderner’ werden (59; 119). Eine modernisierungs-

® von Giesen, Rut: Okonomie der Kirche? Zum Verhiltnis von theologischer
und betriebswirtschaftlicher Rationalitét in praktisch-theologischer Perspek-
tive. — Stuttgart: Kohlhammer 2009. 325 S. (Praktische Theologie heute, 100),
kt € 39,80 ISBN: 978—3-17-020818-6.
% Vgl. Michael N. Ebertz / Hans-Georg Hunstig (Hg] Hinaus ins Weite. Gehver-
suche einer milieusensiblen Kirche, Wiirzburg “2008; Themenheft ,Kirche in
(aus) Milieus', in: Lebendige Seelsorge 57 (2006—4).
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theoretische Kontextbestimmung der Voraussetzungen fiir Pastoral
vermisst man namlich gerade in dieser Diss. Dies hitte den inneren
Zusammenhang skonomischer Prozesse in der Kirche mit anderen so-
zialen Verdnderungen in der spitmodernen Gesellschaft deutlich wer-
den lassen.

Insgesamt wird der Dialog zwischen Praktischer Theologie und Be-
triebswirtschaftslehre in dieser Arbeit zwar vielversprechend begon-
nen, er hitte aber weiter durchgefiihrt werden kénnen. Interessante
Ansitze dazu gibt es durchaus, etwa in der Analyse der Kirche als
Non-Profitorganisation nach dem Freiburger Management-Modell
(144-164). Dem stellt die Autorin das Kirchenverstindnis des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils gegeniiber (92—120). Dass sie beide Seiten
sauber herausarbeitet, markiert eine Stirke ihrer Arbeit. Welche pro-
duktive Spannung sich aber aus der Bestimmung der Kirche als reli-
gitsen Dienstleister in der spitmodernen Gesellschaft einerseits und
als ekklesiologische Griife andererseits ergibt, wird nur angedeutet.
Die Versohnung beider Perspektiven unter dem Metteschen Diktum
von der Kommunikation des Evangeliums’ bleibt oberflachlich
(215ff). Statt einer konstruktiven Konfrontation beider Rationalititen
werden in Ubersichten die finanzielle, kirchenrechtliche und institu-
tionelle Lage der Katholischen Kirche als GroBorganisation in
Deutschland oder Grundbegrifflichkeiten und die Methodologie der
Betriebswirtschaftslehre breit ausgefaltet.

Sosehr also dem Anliegen der Arbeit und verschiedenen Einzel-
ergebnissen zuzustimmen ist, sosehr bleibt die verantwortete Bestim-
mung des Verhiltnisses von praktisch-theologischer und betriebswirt-
schaftlicher Logik weiterhin ein Desiderat. AuBerdem geht die Auto-
rin fiir den postulierten Dialog zwischen beiden Rationalitéten eigent-
lich nur von einem Einbahnstrafienverkehr aus. Die Auswanderung
pastoraler Sprachspiele in die Fremde des ckonomischen Diskurses
kommt als Moglichkeit iiberhaupt nicht in den Blick.

Theologische Kritik an der Spiritualitit im Management

Andere Autoren stellen diese Wanderungsbewegung und deren Fol-
gen dagegen in den Mittelpunkt ihrer Beitrdge. So dokumentiert der
Evangelische Pressedienst unter dem Titel Management und Spiri-
tualitdt die verschiedenen Vortridge einer wissenschaftlichen Kon-
sultation des Sozialwissenschaftlichen Instituts der Evangelischen
Kirche in Deutschland.® Sie zeichnen sich in der Mehrheit durch
eine kritische Haltung gegeniiber dem Transfer pastoraler Spirituali-
titskonzepte in betriebswirtschaftliche Zusammenhénge aus. Wer
ndmlich Grundeinsichten einer theologischen Anthropologie ernst
nimmt, der wird an dem fundamentalen ,,'gap’ [...] between the world
of the corporation and the world of faith* (Michael Black, 47) nicht
vorbeigehen kénnen. Die Grenzen im Dialog zwischen Praktischer
Theologie und Betriebswirtschaftslehre bzw. zwischen Seelsorge und
Management werden in diesem Bd. also enger gezogen als bei R. von
Giesen.

Managementkonzepte gehen trotz aller faktischen Kontingenzen
letztlich von der Steuerungsfihigkeit betrieblicher Prozesse aus. Es
gilt eine ,,Primérorientierung am Machen, Planen, Steuern, Kontrollie-
ren und Versichern® (Markus Huppenbauer, 35). Auf der Seite der
Fithrungskriifte wirkt sich dies in Machbarkeits- und Perfektions-
anspriichen mit Blick auf die eigene Rolle aus. Man glaubt betriebli-
che Prozesse fest im Griff zu haben. Von den verschiedenen Angebo-
ten eines weltanschaulichen Coachings wird ein effektiver Beitrag
zum Erhalt und zur Steigerung der eigenen Funktions- und Leistungs-
fahigkeit erwartet.

Christliche Spiritualitit enthélt dagegen ein mutmaBliches Stor-
und Unterbrechungspotential fiir dieses Denken (30-32). Eine Ant-
wort auf den Sinnbedarf z. B., der mit den natiirlich nie zu verdrdngen-
den Kontingenzen betriebswirtschaftlichen Handelns aufbricht, ldsst
sich nicht selbst herstellen, sondern muss empfangen werden. Die fak-
tischen Grenzen der Steuerungsfihigkeit lassen sich nicht iiberspie-
len. Der Mensch ist letztlich sich selbst gegeniiber unverfiigbar, unbe-
schadet seiner Fihigkeit, wirtschaftliche Prozesse verantwortet gestal-
ten zu kénnen und zu miissen.

Christliche Spiritualitiit erweist sich somit immer auch als wider-
stindig, und zwar insbes. gegeniiber dem Machbarkeits- und Nutzen-

7 Vgl. Norbert Mette, Einfilhrung in die katholische Praktische Theologie,
Darmstadt 2005.

® Management und Spiritualitit. epd-Dokumentation Nr. 44/45, 21. Oktober
2008, hg. v. Gemeinschaftswerk der Evangelischen Publizistik (GEP). —
Frankfurt a. M. 2008. 78 S., kt € 5,90 ISSN: 1619-5809.

denken in der Okonomie. Wenn sie sich auf diesen Sektor begibt, etwa
in Form von entsprechenden Angeboten fiir Fithrungskrifte, dann
droht die Gefahr, dass dies zum ,,spirituellen Tuning” (39) verkommt.
Die theologische Logik droht also verfremdet und den wirtschaft-
lichen Interessen untergeordnet zu werden. Man scheint nur dann im
Managementkontext anschlussfihig zu sein, wenn man sich vorher
den kritischen Stachel des Evangeliums gezogen hat. So aber wird
auch die Pastoral unter dem in diesem Kontext vorherrschenden Nut-
zenkalkiil vereinnahmt. Die 6konomische Logik dominiert die theo-
logische.

Werden die moglichen Gefahren dieser Dynamik in verschiedenen
Beitriigen der Dokumentation deutlich herausgearbeitet, so gibt es
darin durchaus auch andere Stimmen. Sie gehen von der positiven
Wirkung eines pastoralen Sprachspiels auf die Managementtitig-
keit aus. Es ist zu vermuten, dass es auf dem Studientag lebendige
Diskussionen gegeben hat, die in dem Bd. leider nicht dokumentiert
werden.

Wie ist z. B. die harmonische Verbindung von christlicher Spiritua-
litdt und Fithrungsverantwortung im Betrieb iiber die Personlichkeit
des glédubigen Managers / der glaubigen Managerin bei Gerhard Weg-
ner mit der Einsicht von Bernd Wannenwetsch zu verbinden, dass
evangelische Frommigkeit mehr als eine Sache der reinen Innerlich-
keit und der personlichen Uberzeugung ist (54-78)7 Folgen die in dem
Bd. dokumentierten Praxisbeispiele von Angeboten fiir Manager im
Kloster unter den Stichworten ,Benedikt for Management' und ,Spiri-
tual Consulting’ (10-20) nicht implizit selbst einer 6konomischen Ra-
tionalitdt? Zumindest scheinen sie zu implizieren, dass die Fithrungs-
kraft diese Rationalitit nun auch auf sich selbst und ihre Funktion an-
wenden miisse.

Eine iiberzeugende Kritik dieses Denkens gelingt Ulrich Bréckling
in seinem Beitrag, der darin auf eine frithere Monographie zum selben
Thema zuriickgreift.® Interessanterweise handelt es sich dabei nicht
um eine praktisch-theologische Perspektive. Der Autor weist auf die
Folgen der drohenden Parallelisierung von Unternehmen und Unter-
nehmer hin. Dieser miisse sich sozusagen permanent aus der selbst
verschuldeten Unproduktivitit befreien. Eine konomische Haltung
wird auch mit Blick auf die eigene Person verlangt. Es geht um Selbst-
management, ohne dass die damit verbundenen Anspriiche und Er-
wartungen allerdings jemals vollig einzulsen wéren. Ideale der Un-
ternehmensfiihrung wie Innovationsbereitschaft, Findigkeit, Fiih-
rungsstirke und Risikobereitschaft soll man also auch auf die eigene
Lebensfithrung und die unternehmerische Rolle anwenden, mit dem
Ziel der Selbstoptimierung. Die strukturelle Uberforderung durch die
UnabschlieBbarkeit dieses Prozesses widerspricht seinem normativen
Anspruch nicht.

..Das unternehmerische Selbst ist ein Humankapitalist des eigenen
Lebens: Es behandelt sein Wissen und seine Fertigkeiten, seinen Ge-
sundheitszustand, aber auch duferes Erscheinungsbild, soziale Kon-
takte und personliche Gewohnheiten als knappe Ressourcen, die auf-
zubauen, zu erhalten und zu steigern Investitionen erfordert. Selbst
wenn es keinerlei materielle Giiter besitzt, verfiigt es zumindest iiber
seine Lebenszeit und kann sie nutzenmaximierend einsetzen.“ (23)
Mit Kollegen und Mitarbeitern muss man entsprechend dem Markt-
denken strategisch umgehen, was fiir diese umgekehrt ebenfalls zur
handlungsleitenden Maxime wird. Es diirfte deutlich sein, dass diese
Maxime den Grundsitzen einer christlichen, auch 6konomischen
Weltverantwortung diametral entgegensteht.

Seelsorge und Management

Neben dieser grundlegenden Kritik am Transfer theologischer und
pastoraler Sprachspiele in wirtschaftliche Zusammenhénge gibt es
auch Beitrige, die sich diesen Transfer selbst zur Aufgabe machen.
Das gilt z.B. fiir einen Sammelbd. zum Thema Management und Theo-
logie.'® Mit seinen in der Regel sehr gut strukturierten und lesbaren
Aufsitzen will er gewissermabBen Diener zweier Herren sein. Zum ei-
nen geht es um den ersten Teil einer Werkausgabe des 2006 friih ver-
storbenen Professors fiir Praktische Theologie an der Kath. Fachhoch-
schule in Mainz, Norbert Schuster. Auf der anderen Seite umfasst der

® Vgl. ders., Das unternehmerische Selbst. Soziologie einer Subjektivierungs-
form, Frankfurt a. M. 2007.

10 gchuster, Norbert: Kursbuch Management und Theologie. Fithren und Lei-
ten als spirituelle und theologische Kompetenz. — Freiburg i. Br.: Lambertus
2008. 472 S. (Gesammelte Werke 1, hg. v. Heribert W, Giirtner / Elisabeth
Jiinemann / Thomas Schmidt / Martin Wichmann), kt € 28,00 ISBN: 978-3—
7841-1802—4.
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Bd. auch Beitrédge anderer Autoren, die auBerdem als Hg. verantwort-
lich zeichnen. Es handelt sich ndmlich gleichzeitig um das Kursbuch
zu einem zehntigigen Training fiir Fithrungskréfte in kirchlichen Ein-
richtungen, die das cts-LernZentrum in Saarbriicken seit 2004 unter
gleichlautendem Titel anbietet. S. war wesentlich an der Entwicklung
und Durchfiihrung dieses Kurses beteiligt.

Der Aufbau des Bd.es richtet sich nach der Struktur dieser Fortbil-
dungsveranstaltung. Allerdings zielt er nicht auf einen eindimensio-
nal verlaufenden Lehr- und Lernprozess. Es geht eher um unterschied-
liche Bausteine, die auch anders miteinander kombiniert werden
konnten. So stehen Beitrdge mit Begriffskldarungen und Grundlagenre-
flexionen neben Strategieiiberlegungen zum Konfliktmanagement
oder zum Leitungshandeln (207-225; 397—411). Zum Bausteincharak-
ter des Buches tréigt auch bei, dass einige Artikel nur bemiiht unter
dem jeweiligen Thema der Fortbildungsveranstaltung ihren Platz fin-
den. So steht z.B. ein instruktiver Beitrag von S. zu den Grundbegrif-
fen sozialrdumlicher Stapelung und Pastoral unvermittelt unter dem
Thema ,Theologie der Leitung® (279-296). Auf der anderen Seite ist
gerade zwischen seinen Beitrdgen durchaus eine durchlaufende in-
haltliche Linie zu erkennen. =

Die Autorinnen und Autoren wahlen fiir ihre Uberlegungen einen
system- und organisationstheoretischen Rahmen. Es geht um die Fra-
ge, wie das konfessionelle bzw. christliche Profil von Einrichtungen in
kirchlicher Tragerschaft im Sozial- und Gesundheitswesen erkennbar
gestirkt werden kann. Eine Konsequenz des systemischen Denkens
ist, dass diese Profilierung nicht zundchst an den Mitarbeitern und
Mitarbeiterinnen festgemacht wird, also etwa an ihrer Kirchenbin-
dung oder ihrer persénlichen Lebensfithrung. Diese individualisie-
rende Zuspitzung, die einigermaBen typisch fiir kirchliche Institutio-
nen ist, wird der Komplexitét einer sozialen Organisation mit dem
Ziel personenbezogener Dienstleistungen nicht gerecht. Diese agieren
ndmlich ,,wesentlich personunabhéngig” (Heribert W. Gdrtner, 53),
d.h. sie entfalten eine systemische Eigendynamik. Die kirchliche Pro-
filierung der Einrichtung ist darum nicht nur eine Sache der Personal-,
sondern v.a. auch der Organisationsentwicklung.

Der Leitung bzw. den Fiihrungskréften kommt dabei eine zentrale
Bedeutung zu. In dem Sammelbd. wird der Logik der Organisations-
entwicklung entsprechend eine Top-down-Strategie verfolgt. Man
konnte praktisch-theologisch von einem Implementierungsparadigma
sprechen. Es geht um die Frage, wie die Religion bzw. das Evangelium
in die Organisation kommt, und um die Verantwortung der Leitung
bei der Beantwortung dieser Frage und deren praktischer Umsetzung
(41-58; 115—134).

Dieser Ansatz kann leicht die Einsicht tiberdecken, dass eine evan-
geliumsgemaéBe Praxis in kirchlichen Hdusern bereits tagtdglich umge-
setzt wird und dass die Verantwortung dafiir bei allen Mitarbeitern
liegt. Das leugnen die Autoren natiirlich nicht; in ihrem systemischen
Denken ziehen sie aber andere Konsequenzen. Entgegen der hier
durchaus plausiblen Implementierung des Evangeliums von oben be-
stiinde Leitungsverantwortung gerade in der Fahigkeit, die immer
schon vorhandene evangelische Praxis in der Einrichtung méeutisch
aufzuspiiren, sie wertschétzend als solche zu benennen, sie zu fordern
und zu steuern. Es gibt Or%anisationsentwicklungsprojekte, die genau
in diese Richtung weisen.'* Sie kommen teilweise zu anderen Hand-
lungsstrategien als das vorliegende Kursbuch.

Hier scheint ndmlich vieles von der Leitung abzuhéngen. Die Ver-
antwortung fiir eine evangeliumsgemadfe Kultur im Betrieb wird an
dessen Spitze verortet. Das fiihrt in diesem Bd. manchmal zu schridgen
Formulierungen, bei denen man den Eindruck haben konnte, die Mit-
arbeiter und Mitarbeiterinnen bildeten eher ein listiges Widerstands-
potential fiir die notwendigen Verénderungen: ,,Organisationen brau-
chen Personal, das sich rechnet, miissen aber mit Personlichkeiten ar-
beiten, die tendenziell unberechenbar sind. Wie soll dann erst der
Widerspruch balanciert werden, dass kirchliche Organisationen
Christinnen brauchen, aber mit Menschen arbeiten miissen?” (Tho-
mas Schmidt, 59)

Ausdruck des Implementierungsparadigmas in diesem Bd. sind
auch Aussagen wie z.B. die, dass ,,Fithrungsverantwortliche biblisch
betrachtet als Hirten und von neuzeitlichen Bewegungskonzeptionen
her durchaus als sich selbst bewegende Beweger verstanden werden
konnen* (Norbert Schuster, 178). Biblisch gesehen ist die Hirtenmeta-

1 8. den néchsten Abschnitt. Vgl. als Hintergrund Frans J. H. Vosman / Andries
J. Baart, Aannemelijke zorg. Over het uitzieden en verdringen van praktische
wijsheid in de gezondheidszorg, Den Haag 2008.

pher freilich streng christologisch gefasst. Die Kirche als ganze hat An-
teil an der Hirtentétigkeit Jesu Christi. Dies impliziert einen gemein-
samen Weltgestaltungsauftrag an alle Glaubigen und letztlich an alle
Menschen guten Willens, deren einziger und wahrer Hirte Jesus Chri-
stus ist."* Von diesem Ansatz her ist das Implementierungsdenken in
der Pastoral also gerade kritisch zu befragen. Und nach Thomas von
Aquin ist Gott allein der erste Beweger.

Mit der Kritik am Implementierungsdenken soll nicht der Ein-
druck erweckt werden, als hitte das vorliegende Kursbuch keinen kla-
ren praktisch-theologischen Grundansatz. Er ist sogar deutlich pro-
filiert. Konkret werden Traditionselemente und mafBgebliche Texte
des Christentums, wie das Herrengebet oder die Enzyklika Deus Cari-
tas est, dem Anliegen der Autorinnen und Autoren gemél interpre-
tiert. Dabei gehen sie von einer inhaltlichen Analyse dieser Texte hin
zu konkreten Handlungs- und Strukturvorschligen (191-206; 443—
470). Das mutmaBliche Stor- und Verfremdungspotential der jiidisch-
christlichen Traditionen, das schon im letzten Abschnitt angespro-
chen wurde, ist dabei durchaus im Blick. Es kommt in kirchlichen
Einrichtungen konkret etwa in der Begrenzung des menschlichen
Machbarkeits- und Niitzlichkeitsdenkens, beim Umgang mit Sterben
und Tod, in einer besonderen Aufmerksamkeit fiir die spirituelle Di-
mension bei der Arbeit oder als Option fiir Marginalisierte zum Aus-
druck.

Christliche Kernsétze und Texte sowie der Zentralwert ,Liebe‘ wer-
den in dem Bd. also — auch darin ist er wieder typisch systemtheo-
retisch — als Kontingenzformeln reformuliert, diese in eine strategi-
sche Grundoption fiir die Leitung tibersetzt und schlieBlich in konkre-
ten Handlungsvorschligen operationalisiert, was sogar in betriebs-
wirtschaftlichen Kennzahlen ausgedriickt werden kann. Ein Beispiel
fiir dieses Verfahren fiihrt von Jesu Aufschrei der Gottverlassenheit am
Kreuz iiber das Postulat der Berithrbarkeit und Leidensfdhigkeit hin
zum Qualititskriterium der Barmherzigkeit. Dieses wird wiederum
ibersetzt in die Forderung einer Fehlerkultur in der Einrichtung und
die Einsetzung interdisziplindrer Ethikkomitees (351-372).

An anderen Stellen fiihrt dieses praktisch-theologische Vorgehen
allerdings zu Problemen. Es stellt sich z.B. die Frage: ,Wie muss
eine unbedingt auszusprechende Abmahnung vonstatten gehen,
wenn man zu Recht sagen will, ihre Kernqualitét sei Seelsorge? (.
Schuster, 276) Mit dem praktizierten Ableitungsverfahren st6fit man
also durchaus auf die mogliche Spannung zwischen wirtschaftlicher
und pastoraler Rationalitdt. Sie wird aber manchmal zu harmonisch
gelost. So wére mit Blick auf das angedeutete Problem zuriickzufra-
gen, ob das, was 6konomisch gesehen ,unbedingt auszusprechen’ ist,
pastoral genauso unabdingbar sei. Werden dem Betroffenen nicht ar-
beitsrechtliche Schritte nach der Abmahnung erschwert, weil der Ar-
beitgeber diese als Seelsorge auflddt? Fiihrt dies nicht letztlich zu ei-
ner paternalistischen Verbrdmung des eigentlichen Geschehens?

Zugegebenermaben ist das Buch an anderen Stellen zuriickhalten-
der und theologisch genauer bei dem angedeuteten Begriindungsver-
fahren. So kénnen wertvolle und haufig auch tiberraschende Einsich-
ten gewonnen werden. Trotzdem stellt sich insgesamt die Frage nach
der hermeneutischen Tragfdhigkeit dieses Vorgehens. Werden die
mabgeblichen Texte bei der Lektiire nicht zu stark einem strategi-
schen Interesse unterworfen? Praktisch-theologisch gesprochen geht
es hier jedenfalls um einen ableitungs- und anwendungsorientierten
Ansatz, wie man ihn in klassischer Form als Pastoraltheologie
kennt.™

Die Grenzen dieses Konzepts werden auch bei den Aufsdtzen deut-
lich, in denen ekklesiologische Aussagen zur Kirche als communio
und ministratio, also als Glaubens- und Dienstgemeinschatt, unver-
mittelt und ungebrochen auf kirchliche Einrichtungen im sozialen,
diakonischen, pddagogischen oder medizinischen Bereich tibertragen
werden (263—-278; 375-396). Diese sind aber keine christlichen Ge-
meinden im Vollsinn, sondern zunédchst einmal betriebswirtschaft-
liche GroBen. Andererseits werden in diesem Bd. Ansétze zu einer ek-
klesiologischen Verortung angedeutet, die diesem Faktum Rechnung
tragen. Es geht um das Konzept einer diakonischen Gemeindebildung
in der (nicht als) Einrichtung und um die Entwicklung einer entspre-
chenden diakonischen Spiritualitit (49f; 355f).

'? Vgl. Henk C. van der Meulen, ,Zeggen dat er een Herder is“. Over de vraag;
wat is pastoraat?, in: ders. (Hg.), Liefdevol oog en open oor. Handboek pasto-
raat in de christelijke gemeente, Zoetermeer 1999, 932, hier: 19-23.

3 Vgl. Stefan Gértner, Praktische Theologie als Pastoraltheologie? Wissen-
schaftstheoretische Erwédgungen zu einer (un-)zeitgeméfien Option, in: Inter-
national Journal of Practical Theology 13 (2009), 1-21.
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Die Uberlegungen in diesem Buch sind also durchaus plural, was
angesichts der Bandbreite der Autorinnen und Autoren nicht tiberra-
schen kann. Gemeinsam fordern sie, dass es sich bei der konfessionel-
len Profilierung eines kirchlichen Hauses nicht nur um ein gegeniiber
der Okonomie additives Verfahren handeln diirfe. Stattdessen muss
die ganze Einrichtung von diesem Geist durchdrungen sein. Es geht
um die Sinndimension aller Handlungen und Strukturen und nicht
nur um ein ergdnzendes Angebot, das die {ibrigen Vollziige unberiihrt
lasst. Zur funktionalen Sachqualitit der erbrachten Dienstleistung tritt
eine explizit christliche Tiefenqualitit (56).

Wie diese gestaltet und auch betriebswirtschaftlich anschlussfahig
gemacht werden kann, zeigt N. Schuster mit dem Modell des Contin-
gency Mastering bzw. mit dem Instrument der sog. Balanced Score-
card (BSC) (89—114; 241-260). Es geht dabei um ein mehrdimensiona-
les betriebswirtschaftliches Verfahren, in dem die verschiedenen Res-
sourcen, Aufgaben und Prioritdten einer Organisation sichtbar ge-
macht und miteinander abgeglichen werden konnen. Das bildet die
Grundlage verantworteter Entscheidungen. Fiir kirchliche Einrichtun-
gen sind in dieses Schema auch andere Werte und Prioritdten ein-
zutragen als bei freien oder staatlichen Tréigern. Das sollte Folgen fiir
alle anderen Bereiche haben.

Die Dominanz der betriebswirtschaftlichen Rationalitdt konnte al-
lerdings dazu fithren, dass es entgegen diesem Postulat doch nur zu
einer additiven Umsetzung der christlichen Werte und Priorititen
kommt. Es geht an diesem Punkt um eine Einschatzung der tatsidch-
lichen Reichweite dieses Modells. In dem Bd. selbst wird darauf hin-
gewiesen, dass die dkonomische Logik alle Bereiche der Einrichtung,
jede Priorititenliste und jede Leitungsintervention dominieren will
(138—144). Die jeweils angestrebte Balance zwischen verschiedenen
Zielwerten diirfte darum zumindest nicht konfliktfrei zu erreichen
sein.

Zur mutmaBlichen Dominanz der Okonomie gehért auch, dass der
Geldwert den zentralen ,,Verstindigungscode®'* zwischen den unter-
schiedlichen Systemen in der spdtmodernen Gesellschaft bildet. Ge-
rade die Notwendigkeit einer Profilierung kirchlicher Einrichtungen
auf dem Markt des Sozial- und Gesundheitswesens, die diesem Bd.
am Herzen liegt, entsteht hiufig aus einem wirtschaftlichen Druck
heraus bzw. sie ist eine typische und angemessene Reaktionsweise
auf diesen.

Trotz des gemeinsamen Verstindigungscodes bleibt die schwierige
Vermittelbarkeit von selbstreferentiellen Systemen wie Medizin, Oko-
nomie, Pflege oder Religion natiirlich bestehen. Das kann die Zusam-
menarbeit in kirchlichen Einrichtungen zwischen den verschiedenen
Professionen aus diesen Feldern heikel und prekér machen (137-160;
315-330). Jede Seite ist in der Gefahr, die andere dominieren zu wol-
len und die eigene Sichtweise fiir richtig(er) zu halten. Die Reichweite
der Antworten auf diese Problemanzeige wird in dem vorliegenden
Bd. begrenzt. Man vertritt die ,,Unlgsbarkeitsthese” (H. W. Gdrtner,
42), d.h. die niichterne Anerkennung der Grenzen einer zentralen
Systemsteuerung durch Leitung.

Hinzu kommt, dass systemtheoretische Konzeptionen bei den
Moglichkeiten der Selbstaufklirung und bzgl. der vorhandenen Ver-
dnderungsbereitschaft sowieso ausgesprochen zuriickhaltend sind. Je-
des System neigt schlieBlich zur Stabilisierung und Kontinuitat und
ist unfihig zur Selbstbeobachtung zweiter Ordnung.'® Dieser niich-
terne Blick wird in diesem Bd. durchaus geteilt. , Gelingende Verdn-
derung ist erst einmal unwahrscheinlicher denn wahrscheinlich.” (H.
W. Giirtner, 84) Interessanterweise gibt man den Leitungsanspruch
selbst aber nicht auf, wie bereits an unseren Beobachtungen zum Im-
plementierungsparadigma deutlich wurde. Letztlich ist man also doch
optimistisch, was die Steuerungsfihigkeit des Gesamtsystems und da-
mit auch die Méglichkeiten einer christlichen Durchdringung betrieb-
licher Prozesse angeht.

AubBerdem gibt es sogar Interferenzen zwischen Okonomie und
Religion, weil z.B. die Wertekultur eines Unternehmens nachweislich
auch zu dessen wirtschaftlichem Erfolg beitrégt (324-330). Hier ist
die Frage, ob dies fiir das oben benannte Stor- und Irritationspoten-
tial des Christentums in gleicher Weise gilt oder ob man hierbei
nicht vielmehr vom Gegenteil ausgehen muss. So ist die Katho-
lische Kirche z.B. in Sorge um den Erhalt dieses Potentials aus

** Herbert Haslinger, Diakonie. Grundlagen fiir die soziale Arbeit der Kirche,
Paderborn et al. 2009, 160.

' Vgl. Stefan Gértner, Gottesrede in (post-)maderner Gesellschaft. Grundlagen
einer praktisch-theologischen Sprachlehre, Paderborn et al. 2000, 65-81.

der Sicherheit der staatlich finanzierten Schwangerenkonfliktbera-
tung ausgestiegen. Okonomische und theologische Rationalitét schie-
nen also unvereinbar zu sein, unabhéngig von der Frage, ob Letztere
schliissig und ausreichend begriindet war.*®

Eine gewisse Skepsis gegeniiber der moglichen Interferenz von
Wirtschaft und Christentum scheint auch bei der Rede vom Standort-
vorteil Religion in diesem Bd. als ent- und unterscheidendem Quali-
titskriterium kirchlicher Einrichtungen angebracht (415—470). Man
vernachlissigt dabei die religionskritischen Implikate der jiidisch-
christlichen Traditionen. Es geht darin zuallererst um die Ehre Gottes
und das Heil des Menschen. Der Glaube ldsst sich nicht ékono-
mischen Zielen unterordnen. Dies ist genauso abzulehnen wie etwa
sein Einsatz als moralisches Erziehungsmittel oder zur Verteidigung
kirchlicher Privilegien gegentiber dem Staat.

Dagegen sind die Autorinnen und Autoren in diesem Buch viel
optimistischer bzgl. der Moglichkeiten einer Koexistenz von Religion
und Wirtschaft. Denn ,,die ethischen Prinzipien einer systemischen
Organisationsentwicklung, ihre Leitwerte, stehen in keinem Gegen-
satz zu dem, was basale praktisch-theologische Pramissen eines nach-
kongziliaren Konsenses sind* (Andreas Heller / Thomas Schnidt, 235).
Ich habe versucht, deutlich zu machen, dass der Erweis dieser These
nicht immer tiberzeugend gelingt.

Mitarbeiterseelsorge und Spiritualitit

,In vielen sozialen Organisationen und Einrichtungen christlicher
Tragerschaft riickt das Thema ,Spiritualitdt’ in den letzten Jahren zu-
nehmend ins Zentrum der Aufmerksamkeit. Dies héngt [...] mit einer
verstarkten Suche nach dem jeweils eigenen (christlichen, kirchli-
chen, konfessionellen) Profil zusammen, welche unter sich verschér-
fenden Marktbedingungen im Sozialbereich eingesetzt hat.“’” Ich
habe bereits im letzten Abschnitt darauf hingewiesen, dass die kri-
tische Selbstvergewisserung an diesem Punkt offenbar nicht nur ein
internes Bediirfnis der Einrichtungen und Unternehmen ist. Damit
reagieren sie v.a. auch auf eine konomische Notwendigkeit. Hierin
kommt die eingangs benannte Doppelstruktur solcher Einrichtungen
als Wirtschaftsunternehmen und als institutionalisierte Caritas zum
Ausdruck, wobei einer Herausforderung des ersten Pols dieser Dop-
pelstruktur interessanterweise mit einer Stirkung des zweiten begeg-
net werden soll.

Bei dem Bd. von Joachim Reber handelt es sich um eine Praxis-
reflexion, was freilich nicht zu begrifflichen Unschérfen fiithrt. Im Ge-
genteil, zu den einzelnen Themenbereichen werden zundchst die be-
nutzten Grundkategorien sauber herausgearbeitet, danach wird das
Konzept der spirituellen Profilierung kirchlicher sozialer Einrichtun-
gen beschrieben, um abschliefend konkrete Praxisbeispiele zu prd-
sentieren. Sie sind im Rahmen eines Pilotprojekts der Dizese Rotten-
burg-Stuttgart zusammen mit zwei groben Trégern caritativer Ein-
richtungen entstanden. Im Jahr 2005 wurde, zunéchst auf drei Jahre
befristet, eine Referentenstelle fiir Mitarbeiterseelsorge und spiritu-
elle Bildung® eingerichtet, um dem Bediirfnis nach verstérkter Pro-
filierung zu begegnen. Der Autor reflektiert mit diesem Buch seine
eigene Arbeit, die aufgrund ihres Erfolgs seit 2008 in eine feste Stelle
iiberfithrt wurde. Insofern handelt es sich um eine Ubung in praktisch-
theologischer Theoriebildung.

R. wihlt bei seiner Arbeit einen anderen Ansatz als N. Schuster
und andere. Einig ist man sich darin, dass die religiosen Aspekte eines
kirchlichen Unternehmens keinen bloB additiven Charakter haben
diirfen. Stattdessen geht es um eine Durchdringung aller Ebenen mit
dem christlichen Geist. Es geht also nicht sosehr darum, was gegen-
iiber sozialen Unternehmen in nichtkonfessioneller Tragerschaft an-
ders gemacht wird, sondern darum, warum und wie etwas gemacht
wird (60). Um diese Qualitit zu bestimmen, wahlt der Autor einen
personalen Schwerpunkt, im Gegensatz zum institutionellen im zu-
letzt besprochenen Bd.

Wo vom Autor doch die organisatorischen Aspekte einer spirituel-
len Unternehmenskultur angesprochen werden, da bedient er sich
keiner betriebswirtschaftlichen Begrifflichkeit. Stattdessen benutzt er
organische Bilder, in denen die verschiedenen Ebenen der Unterneh-
mung scheinbar spannungsirei interferieren. Der Charakter der Steue-

16 ygl, Ottmar Fuchs, Klerus im Verlust der Heiligkeit, in: Rainer Bucher /
Johann Pock (Hg.), Klerus und Pastoral, Wien/Berlin 2010, 43-60, hier: 48.

7 Reber, Joachim: Spiritualitit in sozialen Unternehmen. Mitarbeiterseelsorge
— spirituelle Bildung — spirituelle Unternehmenskultur. — Stuttgart: Kohl-
hammer 2009. 131 S., kt € 18,00 ISBN: 978—3-17—020719-6; hier: 11.



99 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 100

rung und Verédnderung im Betrieb wird dementsprechend als organi-
sches Wachstum gedeutet (103—108). Es ist die Frage, ob dies in allen
Féllen der betriebswirtschaftlichen Realitét entspricht.

Zu dem personalen Ansatz gehort, dass die christliche Profilierung
der Einrichtung v.a. in der Seelsorge an den Mitarbeitern und Mit-
arbeiterinnen sowie tiber deren spirituelle Fortbildung erreicht wer-
den soll. Der Autor geht dabei von einem ganzheitlichen und existen-
tiellen Seelsorge- und Spiritualititskonzept aus. Beides muss integra-
ler Bestandteil der Arbeit und der Lebenswelt sein. R. ldsst sich damit
in eine aktuell starke Strémung in der Praktischen Theologie einord-
nen.'® Er will von Ressourcen ausgehen, die von den einzelnen Mit-
arbeitern in ihrer Arbeit bereits verwirklicht werden. In deren profes-
sioneller Einstellung und in den konkreten Handlungen kommt im-
mer schon ein ganz bestimmter Geist zum Ausdruck, auch wenn er
nicht in jedem Fall christlich oder konfessionell profiliert ist.

Der Sinn sozialer Arbeit in kirchlicher Trégerschaft und zugleich
auch das Ziel der hier vorgestellten MaBnahmen ist nicht zuerst die
tkonomische Maximierung, sondern die Forderung des mensch-
lichen und spirituellen Wachstums der Mitarbeiter selbst. Der Tradi-
tion der Katholischen Soziallehre folgend soll Arbeit dem Menschen
dienen und nicht umgekehrt. Dabei richten sich die Fortbildungsange-
bote in diesem Bd. durchaus auf Kenntnisse und Fertigkeiten, ,,die in
unmittelbarem Zusammenhang zur beruflichen Professionalitdt in
den verschiedenen Feldern sozialer Arbeit stehen“ (58f). Pastoral
wird mit dem Berufsalltag verbunden. Es geht letztlich darum, tiber
eine Starkung der individuellen Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen
eine religiose Profilierung des Unternehmens als ganzen zu errei-
chen.

Letzteres ist allerdings nicht das erste Ziel. Seelsorge hat ihren
Zweck zunichst in sich selbst. Der Nutzen fiir das Unternehmen ist
eher abgeleitet, etwa in Form einer Verbesserung der internen Kom-
munikation oder in der Teamentwicklung. Diese positiven Effekte
werden aber nicht als solche angezielt, sondern sind eher willkom-
mene Nebenprodukte. Sie miissen im Zweifel gegentiber der (Seel-)
Sorge um das Wohl des einzelnen Mitarbeiters um seiner selbst und
des Evangeliums willen zuriickstehen (331). Das Buch hat demnach
deutlich und iiberzeugend eine pastorale Grundoption und einen
mieutischen Ansatz bei der Umsetzung dieser Option. Thim gelingt
die wechselseitige Durchdringung von Erfahrungen bei der Arbeit
und theologischer Deutung.

Der Bd. bietet eine Fiille von reflektierten Praxisbeschreibungen,
wie dieser Ansatz konkret umgesetzt wurde. Es geht z. B. um Angebote
im Rahmen eines seelsorglichen Begleitungsmodells, bei dem die Ver-
bindung von existentiellen Themen in der Berufsbiographie der Mit-
arbeiter und Mitarbeiterinnen mit Texten und Zeichenhandlungen
der christlichen Traditionen gesucht wird. Auf Letzteres legt der Bd.
ibrigens einen interessanten und wichtigen Schwerpunkt. Ein Kern-
element spiritueller Bildung der Mitarbeiter ist dementsprechend die
Férderung ihrer symbolischen und rituellen Handlungskompetenz.
Das betrifft nicht nur den Umgang mit Sterben und Tod. Daneben
geht es z.B. um religionskundliche Wissensvermittlung, um eine
Sensibilisierung fiir die spirituellen Aspekte als Querschnittsdimen-
sion der Arbeit oder um kollegiale Fallberatung im offenen Ethik-
forum.

Ein anderer wichtiger Aspekt spiritueller Bildung in der Spat-
moderne betrifft die Pluralitdtsfihigkeit mit Blick auf unterschied-
liche Lebensentwiirfe und religitise Uberzeugungen.'® Das gilt natiir-
lich nicht nur fiir die Arbeit mit den Klientinnen und Klienten,
sondern auch fiir die Mitarbeiter selbst. Auch sie haben unterschied-
liche lebensanschauliche Hintergriinde bzw. sie interpretieren Kon-
fessionalitdt in einer fiir die spdtmoderne Gesellschaft typischen in-
dividuellen Art und Weise. Dieses Problem wird an verschiedenen
Stellen benannt, etwa in der Forderung nach differenzierten litur-
gischen Feierformen (49f) oder in der Feststellung, dass biblische
Texte eine unterbrechende und das Leben erschliefende Wirkung
habegokt‘mnen, auch wenn sie nicht als Glaubenstext gelesen werden
(44f).

% Vgl. als Grundlagentext nach wie vor Henning Luther, Religion und Alltag.
Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Subjekts, Stuttgart 1992.

9 Vgl. Helmut WeiB et al. (Hg.), Handbuch Interreligiése Seelsorge, Neukir-
chen-Vluyn 2010 (vgl. Sp. 152 in diesem Heft).

0 Vagl. hierzu auch Stefan Gértner, Das Wort Gottes verstehen. Hermeneutische
Uberlegungen zum Bibelgebrauch in der spdtmodernen Seelsorge, in: Theo-
logie und Glaube 100 (2010), 119-132.

Trotz seines insgesamt iiberzeugenden personalistischen Ansatzes
ergibt sich als Anfrage an dieses Buch, wie es auch die Struktur einer
Einrichtung christlich oder kirchlich konturieren will. Eine besondere
Verantwortung hierfiir liegt bei der Leitung bzw. den Fithrungskraften.
An diesem Punkt greift R. etwas kurz. Entsprechend seinem Schwer-
punkt werden Fragen der Organisationsentwicklung ebenfalls per-
sonal beantwortet. So wird im vorgestellten Modell des spirituellen
Coachings die mégliche Spannung wegen der genannten Doppelstruk-
tur der Einrichtung als Wirtschaftsunternehmen und als kirchliche Or-
ganisation iiber die Person des Seelsorgers gelost (121-130). Er soll als
systemischer Berater der Leitung Mahner und Anwalt der christlichen
Elemente sein. Hier droht die Gefahr, dass er zum Feigenblatt wird.
Die aus der Doppelstruktur entstehenden Konflikte werden mdogli-
cherweise nicht erkannt, geschweige denn bearbeitet, sondern an den
Seelsorger delegiert und damit verschoben: Es gibt ja jemanden, der
fiir die religitsen Aspekte zustandig ist, also braucht man sie unter
dem Regime der Okonomie nicht weiter zu beachten.

Spiritual Coaching

Eine parallele Tendenz findet sich auch in Beitrdgen zum Spiritual
Coaching, die sich an die Leitungsverantwortlichen selbst richten.
Hier besteht ebenfalls die Gefahr, dass die moglichen Spannungen
zwischen theologischer und betriebswirtschaftlicher Rationalitit per-
sonalisiert werden bzw. nun {iber die Identitéit der Fithrungskraft ka-
nalisiert werden sollen.

Im Praxis- und Ubungsbuch des Leiters der Meditationskirche in
Frankfurt a.M., Helmut Schlegel, greift dieser auf seine eigenen Erfah-
rungen u.a. als Provinzial der thiiringischen Franziskanerprovinz zu-
riick.?" Der Bd. hat weniger einen theoretischen als einen praxisbezo-
genen Anspruch. Sein Ziel ist ein ausdriicklich geistlicher Beitrag zur
Verbesserung der Leitungskompetenz. Dazu sollen die spirituellen
Aspekte dieser Arbeit bewusst gemacht und gestaltet werden. Fiih-
rungskrifte kénnen nach ihren spirituellen Ressourcen fragen und
die entsprechenden Kompetenzen im Umgang damit einiiben.

Die Anregungen, die ihnen dieses Buch dazu an die Hand gibt,
sind deutlich in einem christlichen Kontext verwurzelt. Darin unter-
scheidet es sich von der kaum iibersehbaren Managementliteratur
zum selben Thema, mit der es andererseits den typischen Ratgeberjar-
gon teilt: , Lebensfreude kann ich lernen.” (122) Es geht aber eigentlich
um geistliche Ubungen mit den entsprechenden Instrumenten wie Bi-
beltexten, Gebeten, Reflexionsfragen und Handlungsimpulsen. The-
matisch sind diese an ethischen bzw. spirituellen Kernbegriffen wie
Klugheit, Mut oder Achtsamkeit orientiert. Die Texte wollen in eine
diesen Werten und Tugenden entsprechende Lebenshaltung einfiih-
ren. Der Weg dazu kann und muss vom Leser / von der Leserin indi-
viduell gestaltet werden, etwa in einer bewusst genommenen Auszeit
(202-208).

Der Tradition der christlichen Exerzitien folgend, werden Arbeit
und geistliches Leben wechselseitig aufeinander bezogen. Es geht
darum, die Tiefendimension der betrieblichen Fiithrungspraxis zu ent-
decken. Spiritual Coaching ist Hilfe zur Selbsthilfe fiir Leitungsverant-
wortliche, um ihren Alltag spirituell zu durchdringen und sich bei der
Arbeit verantwortlich und ganzheitlich zu entfalten. Hierfiir enthalt
dieses Buch eine Fiille gelungener Anregungen, von denen manche
mit lebenspraktischer Alltagsweisheit durchaus iibereinstimmen.

Wie eingangs angedeutet, richtet sich die Kritik an diesem Bd. v.a.
auf seinen einseitig personalistischen Ansatz. Dieser wird zu selten
mit strukturell-systemischen oder ausdriicklich 6konomischen Frage-
stellungen verbunden. Der Kontext des betrieblichen Alltags ist z.B. in
den narrativen Teilen auffallend abwesend. AuBerdem zeigt der Bd.
die Tendenz, Fragen der Unternehmensfiihrung als blof} individuelle
Herausforderungen der Leitungsverantwortlichen aufzufassen. Das
fithrt manchmal zu Schlagseiten. Bei den Ausarbeitungen zu den The-
men Echtheit oder Selbstvertrauen etwa entsteht die Frage, ob sich
hier nicht eine typische culture of narcissism bzw. eine einseitige Kul-
tur der Selbstverwirklichung duBert. Authentizitét ist schlieBlich ein
Leitwort der spitmodernen Gesellschaft.?*

Ein anderes Beispiel fiir die individualisierende Tendenz kommt
im folgenden Zitat zum Ausdruck: ,Jede Fiihrungskraft wird bestiti-

! Schlegel, Helmut: Spiritual Coaching. Fiihren und Begleiten auf der Basis
geistlicher Grundwerte. — Wiirzburg: Echter “2009. 208 S., geb € 14,80 ISBN:
978-3-429-02923-4

2% vigl. Alessandro Ferrara, Modernity and Authenticity, Albany 1993; Charles
Taylor, Das Unbehagen an der Moderne, Frankfurt a. M. 1995.



101 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2

102

gen, dass ein GroBteil ihrer Arbeit Beziehungsarbeit ist. Gewiss geht es
vordergriindig um Arbeitsorganisation, um Unternehmensziele, um
Effektivitdt. Wie aber konnten wir diese Ziele erreichen, wenn wir
nicht offen sind fiir die tieferen Werte, fiir Humanitit, Solidaritét, Ver-
standnis?“ (142) Damit ist zu Recht die Spannung zwischen 6kono-
mischer und ethisch-spiritueller Orientierung bei der Unternehmens-
fithrung angesprochen. Sie kann aber nicht einfach dadurch geldst
werden, dass man die unternehmerische Seite als nur vordergriindig
desavouiert. So droht die Gefahr, dass betriebswirtschaftliche Ent-
scheidungen einseitig personal verschoben werden und darum nur
unterkomplex getroffen werden kénnen.

Die strukturell-wirtschaftliche Ebene von Leitung und Fiihrung
bleibt in diesem Bd. sogar an den Stellen unterbelichtet, an denen sie
sich besonders anbieten wiirde. Stattdessen wird z.B. das Thema Ge-
rechtigkeit in Hilfen fiir eine gelungene Gesprichsfiihrung umgesetzt.
Auch der Grundwert des MaBhaltens wird ausschlieBlich nichtékono-
misch interpretiert (77-89; 147-159). Andere in diesem Buch aus-
gefithrte Grundwerte sind von vornherein weiter von diesem Fokus
entfernt.

Spiritual Goaching unterstiitzt mit diesem Ansatz die individuelle
Zuspitzung von Leitungsverantwortung. Die Motivation, Optionen
und Ziele, die spirituellen Quellen, die Haltungen und die person-
liche Entwicklung der Fithrungskraft stehen im Vordergrund. Indem
diese ihre Kompetenzen in diesem Bereich schult, hat dies Aus-
wirkungen auf ihr professionelles Handeln. Hieraus kann eine spiir-
bare Verbesserung der Unternehmenskultur folgen, etwa durch mehr
Transparenz, durch Aufmerksamkeit fiir den Mitarbeiter / die Mit-
arbeiterin als Mensch oder durch eine verbesserte Kommunikation.

Die hierfiir nétigen strukturellen und betriebswirtschaftlichen Ver-
dnderungen sind freilich ebenfalls wichtig. Sie formen aber offenbar
keine Kernelemente des Spiritual Coachings. Denn ,,nur wenige Men-
schen konnen die ihnen vorgegebenen Arbeitsbedingungen selbst be-
stimmen, aber wir alle kénnen unsere Einstellung zur Arbeit selbst
bestimmen® (72). Wer, so wire zuriickzufragen, wenn nicht die Fiih-
rungskrifte sind in der Lage und in der Verantwortung, die Arbeits-
bedingungen nach ethischen MaBstiben zu gestalten? Dies umfasst
mehr als nur eine individuelle Einstellungsdnderung.

Gewissermalen eine reformatorische Variante des Buches von H.
Schlegel ist das Werk des Schweizer Pfarrers Daniel Zindel.* Er ist
Leiter eines christlichen Sozialwerks und lésst den Leser / die Leserin
hiufig an dem gewonnenen Erfahrungsschatz in dieser Funktion teil-
haben. Die Zielgruppe seines Konzepts des geistesgegenwiértigen Fiih-
rens sind christliche Leitungsverantwortliche, wobei sich deren Un-
ternehmungen auf den Non-Profitbereich beschrénken sollten, auch
wenn der Anspruch des Autors durchaus umfassender ist. Die Markt-
wirkung bleibt bei seinen Ausfiihrungen aber im Hintergrund. Der Bd.
zeigt formal alle Kennzeichen der Ratgeberliteratur von Bildmedita-
tionen, Gebetstexten, Beispielgeschichten, Handlungsvorschlagen bis
hin zu Vertiefungsfragen.

Inhaltlich kann sein Konzept des Spiritual Coachings als biblisch-
charismatisch typisiert werden. Es geht darum, die spirituelle Dimen-
sion, die im Wirtschaftsleben allzu oft vermisst wird, iiber eine ent-
sprechende Bewusstwerdung der Fiihrungskréfte dort zu verankern.
Diese sind gewissermalBen Gefille des Hl. Geistes und wirken so an
Gottes Handeln mit. Kontur bekommt ihre Praxis, wo sie sich an Kern-
texten der christlichen Tradition orientiert. Dies sind neben Bibelstel-
len v.a. die Aussagen der Benediktregel. Die Ubersetzung solcher
Texte in betriebswirtschaftliche Orientierung geschieht recht unver-
mittelt. Es gibt z.B. keine wirtschaftsethische Zwischenstufe bei der
Reflexion.

Dabei weiB der Autor durchaus um die Differenz von Gkono-
mischem und theologischem Denken. So unterscheidet er etwa bei
christlichen Unternehmen eine spirituelle, eine organisatorische und
eine betriebswirtschaftliche Ebene, wobei ersterer eine Leitfunktion
fiir die anderen zukommen soll (19-36). Es gibt also ein Sinn-, ein Ge-
meinschafts- und ein Leistungsniveau im Betrieb. Das Verhaltnis die-
ser Niveaus zueinander muss jeweils neu in eine passende Balance
gebracht werden. In keinem Fall darf dabei die Sinnebene ausfallen.
Sie bekommt eine bestimmende Rolle.

Ein analoger ganzheitlicher Fiihrungsstil muss nicht nur die wirt-
schaftlichen Entscheidungen des Unternehmers pragen, sondern er

% Zindel, Daniel: Geistesgegenwiirtig fiihren. Spiritualitit und Management. —
Schwarzenfeld: Neufeld Verlag 2009. 192 S., geb. € 17,90 ISBN: 978-3~
937896-72—4

soll ihn auch den Mitabeitern und Mitarbeiterinnen gegeniiber an
den Tag legen (103—126). Denn diese sind mehr als nur Arbeitnehmer,
sie sind v.a. auch individuelle Persénlichkeiten und schlieBlich sogar
Briider und Schwestern im Herrn. Das kann sich konkret darin du-
Bern, dass ein Mitarbeitergesprich auch seelsorgliche Anteile hat,
wenn der Arbeitnehmer dies als passend und hilfreich empfindet
(1211).

Dass eine pastorale Beziehung zwischen Vorgesetztem und Unter-
gebenen durchaus problematisch ist, weiB Z. natiirlich. Dass er trotz-
dem an diesem Weg festhilt, hat mit seinem grofien Vertrauen in die
Steuerungsfihigkeit der Unternehmung und in die Fiihrungsstirke
der Leitenden zu tun. Sie halten das Ruder fest in der Hand. Fiir sie
ist entscheidend, dass sie sich mit einer empfangsbereiten Haltung
ihrer eigenen Berufung gemif in den Dienst der Sache Gottes stellen.
Diese wird auffallend bruchlos mit der Sache der Organisation identi-
fiziert. Alles andere ergibt sich aus dieser Symbiose.

Magliche Spannungen zwischen Glauben und Wirtschaften wer-
den zu einer Sache der richtigen Einstellung umdefiniert: ,,Marktwirt-
schaftliches Denken geht von der Knappheit aller Giiter aus. [...] Bibli-
sches Denken, dem christliche Organisationen verpflichtet sind, hat
einen anderen Denkansatz. Es vertritt das Weltbild: Es ist genug vor-
handen.” (155) Der Umgang mit 6konomischem Mangel oder mit
Sparzwingen wird in der Folge zur Frage der rechten Perspektive
und des Gottvertrauens. So aber behandelt man wirtschaftliche Zu-
sammenhénge unterkomplex. Dieselbe Tendenz findet sich auch in
den Anregungen zum Konfliktmanagement. Im Modell der einseitigen
Bereinigung eines Problems fragt man zuerst nach den eigenen Antei-
len und Einstellungen (110-114).

Beim Spiritual Coaching zeigt sich insgesamt eine Entwicklung,
die betriebswirtschaftliche Herausforderungen als personliche Her-
ausforderungen fiir die (gldubige) Fiihrungskraft begreift. Wenn diese
ihrer Berufung von Gott her und ihrem individuellen spirituellen Weg
gerecht zu werden versucht, eine glaubwiirdige und integre Vorbild-
figur fiir die Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen ist und daneben tiber
entsprechende Grundkompetenzen in Sachen Kommunikation, Men-
schenfithrung oder Entscheidungsbildung verfiigt, dann lassen sich
mogliche Konflikte zwischen Skonomischer und theologischer Logik
iiberwinden. Denn ,,berufliches Kénnen und begnadete Kunst durch-
dringen sich. Professionalitit und Spiritualitdt sind Freunde.” (16)
Hier bleibt die Frage offen, ob man so nicht zwei immer auch wider-
streitende Rationalititen allzu harmonisch miteinander verbindet.

Pastoral und Wirtschaft: fremde Welten?

Ich habe in diesem Beitrag ausgewihlte praktisch-theologische Refle-
xionen zum Bedarf von Wirtschaft und Management an Theologie und
Spiritualitdt diskutiert. Dabei ging unsere Fragestellung von einer
Differenz zwischen pastoraler und wirtschaftlicher Rationalitit aus.
Neben den hieraus entstehenden Konflikten ergaben sich auch in-
teressante Uberlappungen und Befruchtungen zwischen diesen auf
den ersten Blick fremden Welten. Beides méochte ich ohne Anspruch
auf Vollstandigkeit als Ergebnis unserer Ubung festhalten.

An verschiedenen Stellen sind die Spannungen zwischen 6kono-
mischer und theologischer Logik deutlich geworden. Wir stielen auf
die Grenzen der Vermittelbarkeit zwischen beiden Welten. Wo diese
Differenz bei einzelnen Autoren nicht in den Blick kam, entstand der
Eindruck, dass sie bestehende Gegensitze bereits im Vorhinein nivel-
liert hatten oder einfach ignorierten. Das wiederum hatte zur Folge,
dass entweder die pastorale Grammatik der betriebswirtschaftlichen
untergeordnet wurde oder dass genau das Umgekehrte der Fall war.
So aber wird man beiden Seiten nicht gerecht.

Auch die in verschiedenen Ansétzen angezielte organische Durch-
dringung der Unternehmung mit dem christlichen Geist — nicht etwas
anderes tun, sondern was man tut, anders tun — drohte manchmal auf
ein gegeniiber der Betriebswirtschaft bloB additives Verfahren redu-
ziert zu werden. Die funktionale Sachqualitiit einer sozialen Dienst-
leistung bleibt so von der gewollten christlichen Tiefenqualitéit unbe-
rithrt. Damit aber wird die Pastoral in der Wirtschaft zugleich verein-
nahmt und ausgegrenzt. Nimmt man dagegen ihre bleibende Fremd-
heit ernst, lassen sich gerade aus dieser Differenz heraus interessante
Impulse fiir eine ethisch-spirituelle Orientierung in der Welt der
Okonomie gewinnen. Das betraf z. B. die Option fiir die Arbeitnehmer
als Mitmenschen oder die Relativierung des Selbstoptimierungs-
anspruchs der Fithrungskraft.

Eine solche Orientierung griindet v.a. im Stor- und Unterbre-
chungspotential der jiidisch-christlichen Traditionen. Sie erweisen
sich in der Okonomie als widerstindig, wo die Pastoral als religitser
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Standortvorteil, als Mittel zur Verbesserung der Unternehmenskultur
oder als spirituelles Angebot fiir Manager einseitig einem wirtschaft-
lichen Verwertungs- und Nutzenkalkiil unterworfen wird. Auch an
diesem Punkt wurde die bleibende Fremdheit der Pastoral gegeniiber
der Wirtschaft deutlich. Kann diese Fremdheit einerseits eine poten-
tielle Quelle fiir Orientierung sein, so ist sie andererseits nur schwer
zu vermitteln. Denn was als prophetische Kritik im Christentum und
in der Kirche einen festen, wenn auch marginalen Platz hat, wirkt im
Wirtschaftsleben leicht exzentrisch. Darum muss man es hier entwe-
der ignorieren oder von allen kritischen Implikationen séiubern.
Allerdings sind an verschiedenen Stellen auch die inhirenten
Grenzen des tkonomischen Diskurses selbst deutlich geworden, ob-
wohl er in der Spitmoderne mit einem umfassenden, d.h. auch an-
dere Bereiche einschlieBenden Anspruch auftritt — ein Anspruch, der
lange Zeit gerade dem gldubigen Diskurs unterstellt wurde. Wir stie-
Ben an verschiedenen Stellen auf die relative Steuerungsfihigkeit
wirtschaftlicher Prozesse. Die Implementierung des Evangeliums im

Betrieb durch die Fiihrungskraft von oben lieB sich also nicht nur aus
praktisch-theologischen Griinden hinterfragen. Dagegen kann die
Wahrnehmung von Leitungsverantwortung auch mit einem méeuti-
schen Ansatz zusammengehen, der bei den Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeitern und ihren spirituellen Ressourcen ansetzt.

Damit sind der innere Zusammenhang von Personal- und Organi-
sationsentwicklung sowie die notwendige Verbindung von Top-
down- und Bottom-up-Strategien angesprochen. Hierzu gehért auch
die Vermittlung von individuell-personaler und strukturell-systemi-
scher Ebene. Wir sahen manchmal eine Tendenz zur Verschiebung in-
stitutioneller Herausforderungen auf die persénliche Ebene der Hand-
lungstrdger und ihrer individuellen Verantwortlichkeit. Die Gefahr
hierbei ist, dass wirtschaftliche Entscheidungen unterkomplex getrof-
fen werden. Die personale und die institutionelle Dimension hingen
zusammen, sie miissen aber in ihrer Differenz Beachtung finden. Of-
fenbar kommt es auch hier auf eine dialektische Balance zwischen
beiden an.

Exegese / Bibelwissenschaft

Huber, Michael: Gab es ein davidisch-salomonisches GroBreich? Forschungs-
geschichte und neuere Argumentationen aus der Sicht der Archéologie. —
Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 2010. 213 S. (Stuttgarter Biblische Bei-
trige, 64), kt € 48,00 ISBN; 978-3-460—-00641-6

Der Vf. referiert in Teil A (15-64) die traditionelle Sicht der Epoche
Davids und Salomos bis in die 80er Jahre des 20. Jh.s, die damals gan-
gige Interpretation biblischer und auBerbiblischer Quellen, die Dis-
kussion um die Ausdehnung des ,.Grofireiches Davids und Salomos*
und aufkommende Zweifel und Debatten um den Grad historischer
Auswertbarkeit biblischer Texte. Er legt das Schwergewicht auf die
Darstellung der Diskussion um die Interpretation archéologischer
Funde, die fiir die Frage des davidisch-salomonischen ,Reiches* von
Belang sein konnten (Jerusalem, Hazor, Megiddo, Gezer, Ezion-Geber).

Damit wird eine Vorentscheidung der Darstellung deutlich: Die
forschungsgeschichtlichen Fragen werden vom biblischen Text vor-
gegeben, die Arbeit geht im doppelten Sinne traditionsorientiert vor.
Der Rez. halt fiir Studien zur Geschichte Israels und Judas einen Zu-
gang fiir angemessener, der Israel und Juda im Rahmen eines world-
systems approach (I. Wallerstein) historisch-anthropologisch analy-
siert und die fiir diese Studie wichtige gesellschaftliche Entwicklung
(Staatsentstehung, Grad der Staatlichkeit, Soziodkonomie, Demogra-
phie, Kultur) von Sachkriterien her untersucht, z.B. Instrumenten
und Merkmalen von Herrschaft und Staatlichkeit. So ist der Rez. in
seiner Habil.schrift 1991" vorgegangen, zeitlich parallel mit D. W. Ja-
mieson-Drake?, der freilich im Unterschied zum Rez. nur Juda, nicht
auch Israel untersuchte. Der Rez. kam zu dem Ergebnis, dass z. Zt. Da-
vids und Salomos keinesfalls plétzlich ein ,,GroBreich® entstanden
sein kann, sondern allenfalls der Beginn von Staatlichkeit, ein chief-
dom oder friihe, rudimentére Staatlichkeit existierte. Nach dem Zer-
fall der personenbasierten Herrschaft Davids und Salomos waren ca.
50 Jahre spater im Norden mit den Omriden im 9. Jh. erste Zeichen
von strukturierter staatlicher Herrschaft erkennbar, im &fters von
Israel abhéngigen ,.Juniorpartner” Juda erst im 8. Jh. v. Chr. Dieses Er-
gebnis, das inzwischen fast schon zum Allgemeingut der Forschung
geworden ist, hat der Rez. seitdem in mehreren Publikationen aus-
gebaut. Zu demselben Ergebnis kommt nun erneut der V.

Was bietet der Vf. an Neuem, was ist Spezifikum seines Buches? Dazu ist auf
Teil B (,,Diskussion", 65-144) hinzuweisen. Der V£. betrachtet v.a. die Diskus-
sion um die sog. Tel-Dan-Inschrift sowie die Mescha-Inschrift und die Frage, ob
David auf Schoschengs I. , Liste der Besiegten in Karnak* genannt sei. Er priift
archéologische Literatur hinsichtlich einer evtl. ~konigliche[n] Bebauung* in
Jerusalem als Zentrum eines evtl. ,,GroBreiches*, in Hazor, Megiddo, Gezer und
Ezion-Geber. Hier zeigt sich wieder das Problem des Ansatzes der Arbeit: Sie
lésst sich die historische Fragestellung nicht nur von der Forschungsliteratur
vorgeben (das mag bei forschungsgeschichtlicher Arbeit berechtigt sein), son-
dern auch vom biblisch-theologischen Text (1Kén 3—11, speziell 1Kén 5,1-8;
9,15-19), der vom Vf. allerdings nicht literarisch und traditionsgeschichtlich
untersucht wird. Teil B enthilt auch drei Exkurse, a) zur Keramik, b) zur Demo-

! Druckfassung: Herrschaft, Kénigtum und Staat. Skizzen zur soziokulturellen
Entwicklung im monarchischen Israel. Tiibingen 1993 (= FAT 6).

* Scribes and Schools in Monarchic Judah. A Socio-Archaeological Approach.
Sheffield 1991 (= JSOT S 109).

graphie und Sozialstruktur und c) zur Frage der Wirtschaftskraft Judas im 10. Jh.
v. Chr. Sie bilden gute, leider nicht weiter ausgefiihrte Ansitze des Vf.s, indem
er mit ihnen von der Bibeltextzentriertheit und der Zentriertheit auf Tradition
und Forschungsliteratur weg zu Sachfragen kommt, die hitten wesentlich wei-
terfilhren kénnen. Zu b) und c) hat der Rez., wie gesagt, ausfiihrlich publiziert.
Der V1. hitte hier die Ergebnisse aufgreifen kénnen. Er zitiert einen Aufsatz von
W. G. Dever®, der sich mit archéologischer Interpretation salomozeitlicher Gra-
bungsbefunde beschiftigt, lasst sich aber den unmittelbar folgenden Beitrag des-
selben Buches iiber soziologische Probleme der David- und Salomozeit ent-
gehen.* Der VI, greift auch die Landschaftsarchiologie® nicht auf, die iiber die
architektonischen und inschriftlichen Funde und Befunde der Archédologie, auf
die der VT, sich in seiner Diskussion konzentriert, wesentlich hinausfithren wiir-
de, indem fiir eine historische (Re-)Konstruktion Strukturen sowie natur- und
sozialrdumliche, landschaftliche, wirtschaftliche und verkehrsgeographische
Gegebenheiten der David- und Salomozeit deutlich wiirden. Das hitte iiber ein-
zelne Bauwerke und (fehlende) Inschriften als Basis fiir historische Konstruk-
tion hinausgefiihrt und ein umfassenderes Bild der David- und Salomozeit
geliefert. Fiir die Untersuchung des Vf.s wiire auch eine methodologische Be-
trachtung zum Verhiltnis von Text und Artefakten von Nutzen gewesen; ein be-
sonders wichtiger einschlégiger Aufsatz von E. A. Knauf® wird im Literaturver-
zeichnis genannt, aber die Konsequenzen werden kaum gezogen; im Literatur-
verzeichnis fehlen auch weitere methodologische Aufsitze”. Autoren im Litera-
turverzeichnis wie H. Shanks, der héufig herangezogen wird, und J. Neumann
brauchen nicht in wissenschaftlichen Arbeiten genannt zu werden.

Teil C des Buches (145-182) schildert ,,Positionen” von Forschern, soweit
sie das ,davidisch-salomonische GroBreich* betreffen. Der V£. skizziert sachge-
recht und mit kritischem Urteilsvermégen. Dariiber, ob die Auswahl der in
Kategorien eingeordneten Forscher/innen immer gliicklich ist, mag man strei-
ten. Die Benutzung der m. E. abwegigen Kategorien ,Maximalisten®, , Minima-
listen“ und , Nihilisten* durch den V{., die aus einer polemischen, fiir ernsthafte
Forscher beschdmenden Phase der Diskussion um die Tel-Dan-Inschrift stam-
men, sollte nicht prolongiert werden. Bescheiden versteckt der Vf. seine eigene

. kritische, ausgewogene Position als Punkt 4 des Abschnittes C. Sie entspricht

ziemlich exakt den Ergebnissen des Rez. von 1993. Sie hitte freilich noch ge-
nauer und umfassender sein kénnen, wenn der VI, wie oben vorgeschlagen,
strukturelle und sachbezogene Fragestellungen einbezogen hiitte. Methodolo-
gisch zu widersprechen oder mindestens stark zu differenzieren ist der/die Aus-
sage des Vf.s, die Archéologie konne ,als Hilfe verstanden werden, den bibli-
schen Text immer hesser zu verstehen” (193)%, denn mit dieser Formulierung
droht die gegeniiber Textwissenschaften (auch gegeniiber der Bibelwissen-
schaft) selbststindige Archéologie” wieder in eine dienende Rolle als ancilla
theologiae wie vor Jahrzehnten zuriickversetzt zu werden.

? Archaeology and the ‘Age of Solomon’. In: Handy, L. K. (ed.), The Age of
Solomon (SHCANE XI.), Leiden 1997, 217-251.

* H.M. Niemann: The Socio-Political Shadow Cast by the Biblical Solomon. In:
Handy, The Age of Solomon [s. Anm, 3], 252-299.

® T. J. Wilkinson: Archaeological Landscapes of the Near East, Tucson 2003.

® From History to Interpretation. In: Edelman, D. V. (ed.}, The Fabric of History,
Sheffield 1991, 26-64.

7 U. a. C. Frevel: ,,Dies ist der Ort, von dem geschrieben steht ...". Zum Verhal(-
nis von Bibelwissenschaft und Pal4stinaarchéologie (BN 47), 1989, 35-89; H.
M. Niemann: Von Oberflichen, Schichten und Strukturen. Was leistet die
Archéologie fiir die Erforschung der Geschichte Israels und Judas? In: C.
Hardmeier (Hg.), Steine — Bilder — Texte (ABG 5), Leipzig 2001, 79-121,

® Vgl. neben den Studien in Anm. 6 und 7 auch K. Bieberstein: Vom Nutzen
und Nachteil der Archéologie fiir die Theologie. In: E. Ballhorn u.a. (Hg.),
Lernort Jerusalem (Jerusalemer Theol. Forum, 9), Miinster 2006, 159174,

? 8. A. Rosen: The Tyranny of Texts: A Rebellion against the Primacy of Written
Documents in Defining Archaeological Agendas. In: A. M. Maeir and P. de
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Fiir die an der einschligigen Forschung beteiligten Fachleute
bringt das Buch keinen Nutzen. Fiir Nichtfachleute kann es durch die
sorgfaltigen Referate und die kritischen eigenen Abwégungen des Vf.s
eine Heranfithrung an Probleme und Fragen der Geschichte Israels
darstellen. Auf kleinere Irrtiimer und Versehen (u.a. 48; 163; 189)
gehe ich nicht ein. Fehlende methodologische Grundlegungen und Li-
teraturliicken machen sich freilich ungiinstig bemerkbar. Krankt nicht
die Forschung, wie auch dieses Buch, daran, dass z.B. mit Begriffen
unreflektiert oder undefiniert umgegangen wird? Was bedeutet in der
Diskussion um die Geschichte des antiken Israel und Juda ,Reich®,
was bedeutet ,,GroBreich”, was bedeutet , Staat” und ,Kénig“? Was
konnen wir {iber die zeitliche Einordnung Davids und Salomos sagen,
deren Existenz der Rez. nicht bezweifelt, aber bei Salomo z. Zt. nicht,
bei David nur indirekt (sog. Tel-Dan-Inschrift) belegen kann? Kénnen
wir mehr sagen, als dass sie wahrscheinlich im 10. Jh. v. Chr. gelebt
haben, jener vielleicht im zweiten, dieser vielleicht im dritten Viertel
des 10.Jh.s?

Insgesamt stellt das Buch im Titel eine Frage, die der Rez. vor bald
zwei Jahrzehnten verneinend beantwortet hatte, offensichtlich mit
Recht, wie inzwischen viele Autoren und nun auch der Vf. bestitigen.
Man kann und soll wichtige Probleme und Thesen immer wieder hin-
terfragen. Verwunderung erregt es freilich, dass der Vf. zwei Aufsdtze
des Rez. zitiert, dessen dort genannte einschldgige Monographie von
1993 sowie weitere Aufsitze gekannt haben kann, aber nicht erwéhnt,
obwohl die Monographie die umfassendste Studie zur Sache im deut-
schen Sprachraum ist. Ebenso fehlen — im an sich reichhaltigen Lite-
raturverzeichnis — u.a. einschlédgige Studien von R. Kessler.

Es steht auBer Zweifel, dass der V1. bei der Arbeit eine Menge ge-
lernt hat. Es wird auch erkennbar, dass er sich einen guten Durchblick
erarbeitet hat und komplizierte Sachverhalte verstdndlich darstellen
kann. Diese Diplomarbeit hat auch unter Beweis gestellt, dass der Vf.
kritisches Urteilsvermogen und das Potential besitzt, wissenschaft-
liche Forschung zu betreiben.

Rostock Hermann Michael Niemann

Schmid, Konrad: Hicb als biblisches und antikes Buch. Historische und intel-
lektuelle Kontexte seiner Theologie. — Stuttgart: Verlag Katholisches Bibel-
werk 2010. 110 S., brosch. € 22,80 ISBN: 978—-3—460-0319-4

Das hier vorzustellende Buch des Ziircher Alttestamentlers Konrad
Schmid gehort zu den interessantesten Studien, die in jiingster Zeit
zum Buch Ijob erschienen sind. Die Arbeit ordnet sich in die gegen-
wirtige atl. Forschungslage insofern ein, als sie entstehungsgeschicht-
liche Fragen zuriickstellt, sich tendenziell auf die Auslegung des End-
textes konzentriert und die dabei zum Vorschein kommenden Positio-
nen nach Analogie eines offenen Diskurses versteht, und zwar in ei-
nem dreifachen Kontext: zum einen im Kontext des I[jobbuches selbst,
zum anderen im innerbiblischen (primér inneratl.) und schlieblich im
Kontext antiker, ndherhin altorientalischer Literatur.

Kurz geht S. auf die neuerdings mehrfach zur Diskussion gestellte These ein,
der Dialogteil und nicht — wie gewshnlich angenommen — die Rahmenerzih-
lung bilde den &ltesten Kern des Ijobbuches. S. hélt diese These vor dem Hinter-
grund altorientalischer Beispiele zwar prinzipiell fiir méglich, aber letztlich
doch fiir weniger iiberzeugend als das bisher weitgehend vertretene diachrone
Standardmodell, demzufolge eine urspriinglich selbststindige ljoberzahlung,
bestehend aus Prolog und Epilog, den éltesten Kern des Buches bilde. Aber
auch dieses Modell wird von S. mit dem bedenkenswerten Einwand problema-
tisiert, eine derartige Erzdhlung (Iljob 1,1-5.13-21[.22] und 42,11-16/17) sei
doch ,,von einer sonderbaren Banalitit* (14). So gelangt er zu dem salomo-
nischen Urteil, dass ,,die Annahme einer jedenfalls substanziellen Zusammen-
gehorigkeit von Rahmen und Reden, die je fiir sich aber durchaus auf Text-
wachstum und miindliche Vorstufen hin befragbar bleiben, textgenetisch ohne
Weiteres vertretbar” ist. ,Namentlich der in literarkritischer Hinsicht oft als be-
sonders gravierend empfundene Wandel Hiobs vom Dulder zum Rebell ist ein
dramatischer Progress, der als solcher gar nicht zu beanstanden ist. Hiob ist
eben zuerst Dulder und wird dann zum Rebellen.*” (16)

Die interessantesten Passagen des Buches finden sich dort, wo S. das Zu-
sammenspiel der einzelnen Buchteile beschreibt und auswertet. Eine Schliissel-
rolle spielt dabei der Prolog. Dieser présentiert gleichsam die vorauslaufende
Interpretation aller folgenden Teile. ,Hiobs Leiden hat laut Prolog einen beste-
chend einfachen, um nicht zu sagen grotesk simplen Grund: Hiob wird einem
himmlischen Test unterworfen, deshalb, und nur deshalb, muss er leiden. Gott
betreibt ein grausames Experiment mit Hiob, und dabei gilt trotz der Figur des
Satans, dass es Gott alleine ist, der fiir das Ergehen Hiobs verantwortlich ist (vgl.
1,11 mit 1,12; 2,3; s. auch 1,21; 2,10). [...] Hiob selbst weill von dieser Losung

Miroschedji (eds.), “I Will Speak the Riddles of Ancient Times”. Archaeolo-
gical and Historical Studies in Honor of A. Mazar on the Occasion of His Six-
tieth Birthday, Winona Lake, IN 2006, 879-893.

nichts, ebenso wenig seine Frau und seine Freunde [...] Es sind allein die
Leserinnen und Leser, die den wahren Grund der Schlige kennen, die Hiob tref-
fen; sie aber kennen ihn von Anfang, vom ersten Kap. des Hiobbuches an.“ (21f)
Von dieser Beobachtung ausgehend formuliert S. folgende These: ,Diese Zuord-
nung von vorweggenommener Losung des Hiobproblems im Hiobprolog und
den nachfolgenden Lésungsversuchen im Rest des Buches ist nachgerade kon-
stitutiv fiir die Theologie des Hiobautors.” (23) S. wendet das so entwickelte
Verstdndnis auf die einzelnen Teile des Buches an. ,Die Freunde spielen nahe-
zu die gesamte Bandbreite méglicher Erkldrungen fiir das Hiobproblem durch
[...] Gegen alle diese Erkldrungsversuche lehnt sich Hiob jedoch auf, und die
Leserinnen und Leser seines Buches wissen: Er hat recht!” (23) So kritisiert der
Prolog also vorweg die Positionen der Freunde: ,,Was die Freunde an Uberle-
gungen anstellen, mag zwar zum {iiblichen Erkldrungsrepertoire der Theologie
zum Hiobproblem gehoren, der Prolog aber hélt dagegen: Mit demjenigen, was
tatsdchlich der Fall ist, hat dies ganz und gar nichts zu tun [...] Im Licht des
Prologs wird die Theologie der Freunde zur blofien MutmaBung iiber Gott, die
mit ihm selber aber nichts zu tun hat.” (23) Vom Prolog her gesehen riicken nach
S. aber auch die Gottesreden in eine ,eigentiimliche Ambivalenz*: ,Gott spricht
zu Hiob, aber er teilt ihm nicht mit, was der Fall ist [...] Das seitens Gottes vor-
getragene Gefiige rhetorischer Fragen fiihrt zwar eindrucksvoll dessen Souvera-
nitdt vor Augen, doch es bleibt der bittere Nachgeschmack: Kann es sich diese
Souverénitéit Gottes nicht leisten, Hiob den wahren Grund seines Leidens kund-
zutun? Im Licht des Prologs verblasst der Glanz der Gottesreden zusehends. Der
Prolog dividiert géttliche Offenbarung und Wahrheit auseinander und treibt ei-
nen Keil zwischen sie [...] Der Prolog kritisiert nicht nur die Theologie der
Freunde, er kritisiert auch die Offenbarung Gottes.” (26) Das ist ein weitreichen-
des Urteil, das sich m. E. nicht notwendig aus der von S. richtig beobachteten
Spannung zwischen Prolog und Gottesreden ergibt. Géttliche Offenbarung und
Wabhrheit werden hier nicht auseinanderdividiert. Vielmehr zeigen die Gottes-
reden, was unter ,,Offenbarung” zu verstehen ist: offensichtlich nicht die Mittei-
lung von dem, ,was der Fall ist“. Das Ijobbuch versteht Offenbarung Gottes
nicht als Instruktion und Mitteilung von Sachverhalten, sondern als Selbstmit-
teilung Gottes. ljob schaut diesen Gott (42,5) und damit ist fiir ihn die Ausein-
andersetzung beendet. Er gibt nicht zu verstehen, dass er dariiber hinaus noch
etwas wissen mdchte. Bezeichnenderweise spielt [job 42,5 in der Auslegung S.s
— soweit ich sehe — keine besondere Rolle.

Damit ist eine zweite kritische Anmerkung anzubringen. Mit vie-
len Auslegern tendiert auch S. zu der These, dass das Ijobbuch letzt-
lich keine Losung des in ihm verhandelten Problems biete. Es proble-
matisiere alle dort vertretenen Losungsansitze und lasse so den Leser
in der Schwebe: ,,Alle Losungsangebote innerhalb des Hiobbuchs er-
scheinen von vornherein in kritischem Licht, sie werden vom Prolog
her relativiert.“ (55) Beziiglich des Epilogs spricht S. dann aber doch
zu Recht von einer ,,Losung des Problems auf lebensweltlicher Ebene
— Hiob wird restituiert —, aber nicht in theoretischer Hinsicht.” (55)
M.E. ist mit diesem Urteil zu wenig gesagt. Auch der Dialog prisen-
tiert eine Losung, indem er im Anschluss an die Gottesreden von einer
Tjob zuteil gewordenen Schau Gottes (,,theoria“) spricht und dieser da-
mit tatsdchlich die Auseinandersetzung fiir beendet erkléart. Das Tjob-
problem wird also geldst, ohne dass Ijob den wahren Grund seines
Leids erfahrt.

Nach 8. beantwortet das Ijobbuch ,mit seinem ausgekliigelten
System von literarischen checks and balances zwischen Prolog, Dia-
log und Gottesreden das Hiobproblem nicht, sondern gibt es — in sei-
ner Kritik der Losungen — den Leserinnen und Lesern zuriick. Dieser
Prozess des Zurtickgebens des Problems ist zugleich ein theologischer
Aufklidrungsprozess, dessen eigentliche Spitze darin liegt, jegliches
objektivierende Reden iiber Gott, das sich Gott zum handlichen Refle-
xions- und Projektionsgegenstand macht, strikt abzuweisen. Was oder
wer Gott ist, das bleibt laut Hiobbuch den Menschen entzogen.“ (30)
Tatsédchlich besteht die Losung des Problems nicht in einer Mitteilung
von Wahrheiten tiber Gott. So gesehen gibt das Buch das Problem den
Lesern zuriick. Darin ist S. zuzustimmen. Gleichwohl erzdhlt das
Buch von einer Losung, die seinem Protagonisten zuteil wird. Beziig-
lich der vom Ijobbuch prisentierten Losung ist also deutlich zwischen
[job und den Lesern des Buches zu unterscheiden. Dem Leser wird im
Unterschied zu Ijob zwar mitgeteilt, ,,was der Fall ist*, warum Ijob lei-
den muss; ob der Leser allerdings einen Zugang zu der [job zuteil ge-
wordenen Losung des Problems findet, ob ihm also die erlésende Got-
tesschau zuteil wird, bleibt naturgemal offen. Moglicherweise gibt es
sogar einen Zusammenhang zwischen dem Nichtwissen Ijobs und sei-
ner erlosenden Gottesschau. Zumindest weill die christliche Tradi-
tion, dass der Mensch, der Gott schauen will, in die ,,Wolke des Nicht-
wissens® einzutreten hat. Trotz der hier vorgetragenen Anfragen gilt:
Konrad Schmid hat eine duBerst anregende Interpretation des Jjob-
buches vorgelegt, die als eine gut lesbare Einfithrung in die im Buch
verhandelten exegetischen und theologischen Themen empfohlen
werden kann,

Wien Ludger Schwienhorst-Schénberger



107 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 108

Israel’s God and Rebecca’s children: Christology and Community in Early
Judaism and Christianity. Essays in Honor of Larry W. Hurtado and Alan F.
Segal, hg. v. David B. Capes / AprilD. DeConick /Helen K. Bond / Troy
A. Miller. — Waco, TX: Baylor University Press 2007. 480 S., geb. € 59,90
ISBN: 978—1-60258-026—8

Der vorliegende Sammelbd. ist eine Festschrift fiir Larry W. Hurtado
und Alan F. Segal, in der sich auch Beitridge der zu Ehrenden finden.
Man lud den Einen ein, einen Beitrag zu einer FS fiir den Anderen und
vice versa zu schreiben. Dies hohe Mal der Logistik und Verschwie-
genheit hat sich gelohnt, wobei es nicht Wunder nehmen kann, dass
die Breiite der Forschungsthemen sich auch in den Beitrdgen nieder-
schlagt.

Eine der Mitherausgeberinnen, April DeConick, beginnt den Sammelbd. mit
einer Reflexion iiber die Modelle des Sprechens tiber Christologie und verweist
auf deren historische und geographische Entstehungskontexte. Der Wille zur
Vollstindigkeit geht hier auf Kosten einer exakten Exegese, was sich nicht zu-
letzt daran zeigt, dass hier ohne jede Argumentation dem Markusevangelium
eine adoptianistische Christologie unterstellt wird (7). Auch wenn man Paula
Fredriksens Aufforderung, man solle auf die Schlagworte Konversion, Nationa-
lismus, religio licita und Monotheismus (notabene: es verwundert, dass nicht
auch Universalismus genannt wird) verzichten, weil die Ergebnisse der For-
schung dadurch notwendig unprézise sein miissen, nachvollziehen kann, wei
man doch nur zu gut, dass die Langlebigkeit solcher Worte unerschépflich
scheint. Richard Bauckham vertritt in seiner Studie zur Gottestitulatur den An-
satz, dass die Verwendung von Titulaturen die genauesten Einblicke in das theo-
logische Versténdnis erméglichen, und pladiert daher fiir eine Intensivierung
der Forschung auf diesem Gebiet. Adela Yarbro Collins setzt sich intensiv mit
der Arbeit von Hurtado auseinander; sie plddiert dafiir, den Theisierungspro-
zess mit dem Bekenntnis zu Jesus als dem Messias einsetzen zu lassen und
starke Einfliisse aus der nichtjiidischen hellenistischen Welt anzunehmen.
James D. G. Dunn hebt die Funktion der Hellenisten fiir die Ausformulierung
der Deutung des Todes Jesu hervor, wobei er zugibt, dass solche Thesen letzt-
endlich spekulativ bleiben miissen, da ihnen der literarische Beleg fehlt (181).
Uberaus geistreich ist der Beitrag von Helen K. Bond zu Joh 19,23f. Die Ge-
wandung Jesu sei, so ihre These, ein Verweis auf das hohepriesterliche Gewand
und zeige damit das Interesse des Johannesevangeliums an dieser spezifischen
Christologie. Paul Forster beschéftigt sich mit der vernachldssigten Frage des
fiscus iudaicus fiir die matthdische Gemeinde; Mt 17,24—27 habe ihr als ,An-
weisung® gedient. Alan Segal stellt in seinem verdienstvollen Beitrag die Er-
trdge von Forschern jiidischen Glaubens zu Paulus vor und zeigt deren Beson-
derheit auf. Der Sammelbd. wird durch eine Untersuchung von John T. Fitzge-
rald tiber Mt 5,21-26 im Kontext nichtjiidischer und jiidischer ethischer Kon-
zepte abgeschlossen.

Die Vielfdltigkeit der Aufsdtze macht ein Fazit fast unméglich.
Festhalten kann man dennoch, dass, was wenig verwunderlich ist,
die Theisierungsdebatte heftig weitergehen wird und dass, sollten
die Beitrdge fiir die angelsdchsische Forschung repriisentativ sein,
ein neu erwecktes Interesse an der Beeinflussung ntl. Theologien
durch nichtjiidische Kontexte und Konzepte entsteht.

Berlin Rainer Kampling

Dormeyer, Detlev: Einfiihrung in die Theologie des Neuen Testaments. — Darm-
stadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2010. 160 S., kt € 14,90 ISBN:
978-3-534-15190-5

Wer sich tiber die Theologie des NT informieren méchte, wird zwar
schnell fiindig, begegnet aber zumeist (auch physikalisch) schwer-
gewichtiger Literatur. Aufgrund der faszinierenden und zugleich

* April DeConick, How We Talk About Christology Matters; Paula Fredriksen,
Mandatory Retirement: Ideas in the Study of Christian Origins Whose Time
Has Come to Go; Richard Bauckham, The “Most High” God and the Nature of
Early Jewish Monotheism; Adela Yarbro Collins, “How on Earth Did Jesus
Become a God?”: A Reply; Pheme Perkins, Resurrection and Christology:
Are They Related?; Eldon Jay Epp, Are Early New Testament Manuscripts
Truly Abundant?; Maurice Casey, Prophetic Identity and Conflict in the
Historic Ministry of Jesus; David B. Capes, Pauline Exegesis and the Incarnate
Christ; Carey Newman, Christophany as a Sign of “the End”; James D. G.
Dunn, When Did the Understanding of Jesus’ Death as an Atoning Sacrifice
First Emerge?; Helen K. Bond, Discarding the Seamless Robe: The High
Priesthood of Jesus in John’s Gospel; Larry W. Hurtado, Remembering and
Revelation: The Historic and Glorified Jesus in the Gospel of John; Marianne
Meye Thompson, Jesus: “The One Who Sees God”; Charles Gieschen, The
Lamb (Not the Man) on the Divine Throne; John R. Levison, The Promise of
the Spirit of Life in the Book of Ezekiel; Jonathan Klawans, Sadducees, Zado-
kites, and the Wisdom of Ben Sira; Rachel Elior, On the Changing Signifi-
cance of the Sacred; Paul Foster, Vespasian, Nerva, Jesus and Fiscus Judaicus;
Alan Segal, Paul’s Religious Experience in the Eyes of Jewish Scholars; Troy
Miller, Liturgy and Communal Identity: Hellenistic Synagogal Prayer and the
Character of Early Syrian Christianity; John T. Fitzgerald, Anger, Reconcilia-
tion, and Friendship in Matt 5:21-26.

herausfordernden Vielfalt und Vielstimmigkeit der theologischen
Ideenwelt des NT handelt es sich ndmlich oft um voluminése Werke,
die vielfach iiber 1000 Seiten lang sind und sich daher hdufig in meh-
rere Teilbd.e gliedern. Insofern ist es ein verdienstvolles und lohnens-
wertes Unternehmen des inzwischen emeritierten Dortmunder Neu-
testamentlers Detlev Dormeyer, zur Theologie des NT eine knappe
Einfiithrung zu geben, die Studierenden der Theologie oder theo-
logisch Interessierten einen Uberblick iiber die theologische Denkwelt
des NT vermitteln soll, und zwar im Rahmen der bewéhrten Reihe
,»Einfiihrung Theologie“ der WBG Darmstadt.

Eine Theologie des NT kann grundsitzlich auf zwei Weisen gestaltet wer-
den, einerseits als Theologiegeschichte des Urchristentums (diachrone Perspek-
tive), andererseits als rein sachlich-thematische Darlegung des theologischen
Denkens (synchrone Perspektive). D. belegt dies in seinen Eingangsiiberlegun-
gen durch einen kurzen Einblick in die Forschungsgeschichte, in der er wichtige
Werke zur Theologie des NT (u.a. die Theologie von R. Bultmann) behandelt
(14-19) und einer diachronen (14-17) oder synchronen Perspektive (18f) zuord-
net. Fiir sich selbst bevorzugt D. grundsitzlich eine synchrone Herangehens-
weise (19), mochte aber auch nicht die jeweilige Entstehungsgeschichte der
Schriften des NT ignorieren. Insofern préferiert er eine Behandlung von Einzel-
schriften, weil er zu Recht auf die Autonomie der jeweiligen Schriftverfasser
hinweist (14). Fiir die Abfolge der NT-Schriften flieBen auch chronologische Er-
wiégungen ein. So wird in der Darstellung der paulinischen Theologie der élteste
Brief des Paulus, der 1. Thessalonicherbrief, zuerst behandelt (17.20-36) — die
weiteren authentischen Paulusbriefe werden dann auch nach sachlichen Ge-
meinsamkeiten zusammengestellt: 1/2 Kor; Phil/Phlm, Gal/Rém (36-59) — und
bei der Behandlung der synoptischen Evangelienliteratur (63—-128) die durch
die Zweiquellentheorie mit vorgegebene Zeitabfolge der Schriften beachtet (Q
und Mk vor Mt und Lk/Apg).

In seiner theologischen Sachdarstellung fokussiert sich D. darauf, eine Ein-
fithrung in den biblischen Monotheismus des NT zu geben. Dieser wird als ex-
plizite Rede von dem einen Gott (Theologie) entfaltet, welche durch die Rede
vom Geist (Pneumatologie) und von Jesus Christus (Christologie) erweitert sei
(9). Theologie inkl. Pneumatologie und Christologie bilden somit die themati-
schen Schwerpunkte dieser Einfiihrung zur Theologie des NT. Sie werden je
nach Notwendigkeit durch theologisch relevante Hinweise aus den Bereichen
Ekklesiologie, Anthropologie, Ethik oder Eschatologie ergéinzt. Zuvor weist D.
zumindest knapp auf zwei entscheidende biblisch-alttestamentliche Vorausset-
zungen eines christlichen Monotheismus hin, wobei er sowohl die Vorstellung
der Schekhina (Einwohnung) Gottes als auch das weisheitliche Hypostasenden-
ken (Weisheit Gottes als eigenstindige Wirkmacht in Gott) in den Mittelpunkt
riickt (10-12).

Als Bezugsgrofie einer Theologie des NT weist D. die 27 Schriften aus, die
sich in der christlichen Lesepraxis ab dem 2. Jh. n. Chr. als (christlich biblische)
Schrift (NT) durchgesetzt haben (12). Dieser Kanon enthalte ,multifunktionale®
Schriften, die von christlichen Autoren verfasst und an alle Menschen (Glau-
bende, Nicht-Glaubende, Noch-nicht-Glaubende) gerichtet seien (13). Letzteres
ist vielleicht zu verallgemeinernd, weil in den meisten Schriften des NT zumin-
dest der Autorenintention nach die binnenchristliche Perspektive dominiert. D.
betont jedoch zu Recht, dass es sich beim NT nicht um Geheimliteratur nur fiir
Eingeweihte handelt, sondern um offene Literatur, die potenziell alle Menschen
ansprechen kann, was auch durch die intertextuelle Verarbeitung anderer Lite-
ratur von Juden, Griechen und Rémern erméglicht werde. Die von D. betonte
Bedeutsamkeit des Kanons als ReferenzgréBe fiir eine Theologie des NT (im Ge-

- gensatz zur Religionswissenschaft) spiegelt sich in dieser Einfiihrung allerdings

nur teilweise wider. Unverstindlicherweise fokussiert sich D. einzig auf die Be-
handlung der authentischen Paulusbriefe, der Evangelien (mit der Apostel-
geschichte) und der Johannesbriefe als Teil johanneischer Literatur. Die rest-
lichen Schriften des NT werden in einem zweiseitigen (!) Kap. am Ende des
Buches zumindest angesprochen (149f). Uber verschiedene Einleitungsbemer-
kungen sowie die Betonung ihrer theologischen Eigenstdndigkeit reichen die
Ausfithrungen jedoch nicht hinaus. Dieses Vorgehen ist enttiuschend, denn so
entsteht der Eindruck vernachléssigbarer Schriften innerhalb des Kanons. Darii-
ber hinaus ist anzufragen, warum D. stattdessen der Spruchquelle Q ein eigenes
Kap. widmet (63—71). Diese ist ja als separate Quelle kein Teil des Kanons, son-
dern nur iiber das Matthdus- und Lukasevangelium in diesen integriert. Zwar ist
die Existenz von Q in keiner Weise zu bestreiten; Textumfang und Wortlaut kin-
nen aber nur hypothetisch rekonstruiert werden, sodass Aussagen zu ihrer
Theologie unter Vorbehalt stehen. Gerade im Rahmen dieser Einfilhrung in die
Theologie des NT wire eine stidrkere Orientierung am vorliegenden Kanon der
Einzelschriften sicherlich sinnvoller gewesen.

Seinen Durchgang durch die Einzelschriften des NT beginnt D. mit den sie-
ben authentischen Paulushriefen (20—60); er fiigt sodann als verbindenden Zwi-
schenschritt Uberlegungen zum Begriff Evangelium ein, der sich von der Meta-
pher zur Gattungsbezeichnung von Jesusbiografien gewandelt habe (61f), bevor
er sich den fiir die vier Evangelien inkl. Apostelgeschichte verantwortlichen
Autoren widmet (63-148). Es folgt der schon erwithnte Ausblick auf weitere
Schriften des NT als Schlusskap. (149f). D. beginnt die Behandlung der Einzel-
schriften jeweils mit teils ausfithrlichen Einleitungsbemerkungen zu ihrem ge-
schichtlichen Hintergrund, die durch Hinweise zur Struktur erginzt werden.
Dabei rekurriert er besonders bei den Paulusbriefen auf eine auf antiker Rhetorik
basierende Gattungsbestimmung und Gliederungsstruktur, die allerdings nur
selten zur theologischen Sachdarlegung beitrégt. Die vier Evangelien werden
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bei gleichzeitiger Betonung ihrer literarischen Eigenstindigkeit jeweils der Gat-
tung der Idealbiografie zugeordnet.

In der theologischen Sachdarstellung orientiert sich D. primér an wichtigen
Stichworten oder Motiven, welche vom jeweiligen Autor einer Schrift verwen-
det werden und so Ausdruck seines theologischen Denkens sind. Kommt ein
solches Motiv vor, so wird es im Hinblick auf sein gesamtneutestamentliches
Vorkommen und unter Rekurs auf seinen religionsgeschichtlichen Hintergrund
aus dem AT, frithjiidischer oder paganer Literatur in seinem theologischen
Sachgehalt erldutert. Die Reihenfolge der behandelten Stichworte und Motive
wird einerseits durch die Textabfolge der jeweiligen Schrift, andererseits durch
ihre Zuordnung zu Aussagen tiber Gott, den Geist bzw. die Geistméchte (Ddmo-
nen, Engel etc.), Jesus Christus und den Menschen (Anthropologie, Ekklesiolo-
gie, Ethik) bestimmt.

So wird bspw. im 1. Thessalonicherbrief — ausgehend vom Préskript des
Briefes — zuniichst die Gottestitulatur Vater behandelt, bevor die christologi-
schen Hoheitstitel Christus / Sohn Gottes und Kyrios thematisiert werden; es
folgt die Erlduterung der Gottesgaben Gnade und Friede (21-25). Aus dem
Protmium 1 Thess 1,2-10 werden u.a. die Stichworte Erwédhlung und Evan-
gelium (Gottes) behandelt (25-30), bevor die Glaubensformel aus 1 Thess 1,9f
mit den Themen bzw. Stichworten Gotterkritik und Ein-Gott-Glaube, Zorn Got-
tes sowie Jesus als Retter in den Mittelpunkt gestellt wird (30-32). Es folgen all-
gemeinere Uberlegungen zu den sog. Pistis-Formeln (32-34), bevor auf die
eschatologischen Metaphern Konigsherrschaft Gottes und Tag des Herrn (Jesus)
eingegangen wird (34f). AbschlieBend werden ,anthropologisch* konturierte
Sachthemen behandelt: Dazu gehéren die theologischen Stichworte Glaube,
Apostel, (Apostel-)Mitarbeiter und Bruder bzw. Schwester (35f).

Diese vorkommensbezogene, stichwortartige Zugangsweise zur
Theologie des NT ist zunéchst irritierend, hebt aber gerade bei Paulus
deren situative Gebrochenheit gut hervor. Was freilich im weiteren
Durchgang durch die authentischen Paulusbriefe mehr oder minder
offen bleibt, ist die Frage nach dem theologischen Zentrum seines
Denkens, in dem die vielen von ihm adaptierten theologischen Motive
und Vorstellungen miteinander verbunden sind. Hier wire gerade am
Ende des Paulusteils der eine oder andere Hinweis hilfreich gewesen.
Stattdessen formuliert D. Anfragen an die paulinische Theologie (60).
Einerseits wird dem Vélkerapostel zugestanden, die Sinnfrage des
Menschen zu beantworten. Andererseits iibt D. Kritik an der von Pau-
lus propagierten Vorbildfunktion der Evangeliumsverkiindiger, weil
diese zwar auf dem Vorbild Jesu beruhe, dieses aber nur im Blick auf
dessen soteriologischen Kern (Leiden, Tod, Auferstehung) wahr-
nehme. Bei Paulus kdme das Vorbild einer idealen Praxis Jesu wah-
rend seines irdischen Lebens zu kurz. In diesem Zusammenhang ruft
D. dazu auf, ,,die ideale Praxis Jesu wieder zu erkennen und im Glau-
ben an sie die eigene christliche Praxis zu entwerfen® (60). Diese
ideale Praxis erkennt D. dann in den nachfolgend behandelten Evan-
gelien. Damit wird ein Werturteil iiber die paulinische Theologie ge-
troffen, welches besser den Leserinnen und Lesern vorbehalten bliebe.
Der theologische Beitrag des Paulus fiir die Gestaltung eines christ-
lichen Lebenswandels im Zuge der Gemeindebildung verdient m.E.
keine solche Abwertung.

Im Evangelienteil ordnet D. die vorkommenden theologischen Vorstellun-
gen und Themen verstirkt den jeweiligen Handlungsfiguren in der Lebens-
geschichte Jesu zu. Auf diese Weise werden nicht nur Gott, Christus und Geist
bzw. Geistméchte in den Vordergrund geriickt, sondern auch die verschiedenen
Jiingerkreise, die Gegner Jesu, das Volk und weitere Charaktere; ihre theologi-
sche Betrachtung erfolgt jeweils unter anthropologischen, ekklesiologischen
oder ethischen Perspektiven, d.h. es werden Fragen des Glaubens bzw. der an-
gemessenen Glaubensgestaltung sowie der Gemeinde, des Gemeindebildes bzw.
der Gemeindestruktur behandelt. Dominierender Blickwinkel der Darstellung
bleibt jedoch die theologische Redeweise von Gott, Geist und Jesus Christus,
wobei gerade in den christologischen Teilen die verschiedenen Hoheitstitel
Jesu in den Vordergrund geriickt werden (Mk: 79-87, Mt: 102-109, Lk/Apg:
122-124, Joh: 137—143). Jedoch werden auch theologisch relevante Schwer-
punkte in der Verkiindigung Jesus in den Blick genommen, wozu bspw. die The-
men Schweigegebote bei Mk (87—91), Gerechtigkeit bei Mt (109-111), die Israel-
wahrnehmung bei Lk (127-129) oder der glaubensbezogene Dualismus des
JohEvg (143-146) gehoren.

Als Fazit bleibt: Es handelt sich um eine verstindlich geschriebene
Einfiihrung in die theologische Denkwelt (von allerdings nur wesent-
lichen Teilen!) des NT. Die thematische Darstellung gibt einen luziden
Einblick in die Kreativitit der ersten christlichen Theologen, welche
ihre Glaubensiiberzeugung unter Bezugnahme auf Vorstellungen und
Motive atl., friihjiidischer und paganer Religiositit in Worte gefasst
haben. Was dabei etwas zu kurz kommt, ist eine Wiirdigung der ge-
samttheologischen Leistung der jeweiligen ntl. Autoren; dafiir tritt
der fragmentarische Charakter ihres theologischen Schatfens klar zu-
tage. Bedauerlich ist, dass faktisch nur 15 der 27 Schriften des NT be-
handelt werden, was einem Buch mit dem Titel ,Einfithrung in die
Theologie des Neuen Testaments® wohl kaum gerecht wird. Der
Schlussteil des Buches kann dieses Manko in keiner Weise kompen-

sieren. Ein Verzicht auf die Behandlung der nur hypothetisch rekon-
struierbaren Spruchquelle Q sowie eine Reduzierung der fiir die The-
menstellung des Buches oft verzichtbaren Einleitungsbemerkungen
(z.B. zur rhetorischen Gliederung paulinischer Briefe) hitte hier zu-
sdtzlichen Raum fiir eine Einbeziehung der restlichen Briefliteratur
des NT inkl. der Offenbarung des Johannes erméglicht. Fiir die Lek-
tiire des Buches ist darauf hinzuweisen, dass D. keinen theologisch
systematisierenden Entwurf zu verschiedenen Themen ntl. Theologie
vorlegt, sondern einen Zugang, der an theologischen Motiven und
Vorstellungen orientiert ist. Deren Behandlung wird dabei durch ihr
Vorkommen in den behandelten Einzelschriften gesteuert. Fiir das
Vorhaben eines fortdauernden Lesens ist diese Prdsentationsform
nicht geeignet; das Buch beférdert vielmehr die Lektiire nach Art ei-
nes Lexikons. Wer sich bspw. iiber den Begriff der Gerechtigkeit bei
Paulus und Matthéus informieren méchte, muss die entsprechenden
Passagen im jeweiligen Paulus- oder Matthéusteil aufschlagen. Gerade
angesichts dieser Darstellungsform ist es jedoch misslich, das Buch
nur mit einem Textstellenregister auszustatten. Hier wére ein Sach-
register der theologischen Stichworte, Motive und Vorstellungen be-
sonders hilfreich gewesen. Die reihentypischen Stichworthinweise
am Textrand reichen hierzu nicht aus. Wer sich jedoch weder an der
Présentationsform noch an der Fokussierung auf das paulinische und
evangeliare Denken stort, wird in diesem Buch einen informativen
Einblick in das theologische Denken ntl. Autoren erhalten. Insofern
ist die Lektiire dieses Buches trotz genannter Einschriankungen auch
angesichts des giinstigen Preises zu empfehlen.

Bonn Stefan Schapdick

Bendik, Ivana: Paulus in neuer Sicht? Eine kritische Einfiihrung in die , New
Perspective on Paul®, — Stuttgart: Kohlhammer 2010. 211 S. (Judentum und
Christentum, 18), kt € 24,00 ISBN: 978—-3-17-021151-3

Diese Studie geht auf Ivana Bendiks 2008 an der Univ. Basel einge-
reichte Diss. zuriick; sie wurde dort mit dem Amerbach-Preis aus-
gezeichnet.

Gegliedert ist die Arbeit in vier GroBabschnitte nebst Literaturverzeichnis,
Namens- und Bibelstellenregister. Die ersten drei dieser Hauptabschnitte sind
im Wesentlichen forschungsgeschichtlich orientiert. Teil I (13—61) holt dabei
weit aus, um zu zeigen, wie konstant eine unsachgemiBe Kontrastierung des
,Judentums” gegeniiber dem ,,Christentum® in der Paulusforschung zu beob-
achten ist: F. Chr. Baurs kontrastive Darstellung der Gerechtigkeit ,,aus Gesetzes-
werken® im Judentum und ,aus Glauben® im pln. Christentum bestimme die
Exegese bis in die Gegenwart. Nach differenzierten Darlegungen der Positionen
W. Wredes (Rechtfertigungslehre als ,, Kampfeslehre* in antijudaistischer Aus-
einandersetzung) und W. Boussets (das antike Mysterienwesen als Wurzel von
P.s Soteriologie) kritisiert B. an A. v. Harnacks Pauluslektiire (P.s Verdienst sei
die Universalisierung des Evangeliums auf griechisch-rémischem Boden gegen-
iiber einer partikularen ,Gesetzesreligion“), dass auch hier das Judentum zu ei-
ner obsoleten Religion degradiert werde. An A. Schweitzers eschatologischem
Konzept lobt sie, dass in ihm die pln. Rede von der Aonenwende nicht in eine
,Religionswende" umgedeutet werde; die antithetische Sicht auf das Christen-
tum als Uberbietung und Ablésung vom Judentum fehle bei Schweitzer daher
vollig.

Der II. Hauptteil der Arbeit, unter dem Titel ,Die New Perspective” (62—
148), fahrt mit Kap.n zu R. Bultmann und J. Munck — also mit Vertretern, die
entgegen dem Titel gewiss noch nicht der New Perspective zuzurechnen sind —
fort. Mit Bultmanns existentialer Pauluslektiire erwdchst — so B. mit Berufung
auf W. Stegemann — eine neue Dimension in der Antithese Judentum-Christen-
tum: Da P. nach Bultmann die menschliche Existenz vor der Offenbarung der
zioTic als von der Siinde pervertiertes Sein beschreibt, sdhe dieser ,,Paulus das
Judentum dieser Sphére des weltlich verfiigharen und damit pervertierten Seins
zugeordnet” (77). Damit werde das Judentum nicht nur als leistungsorientierte
Gesetzesreligion verzeichnet, sondern allgemein ,,,negative Eigenschaften der
menschlichen Existenz, die im christlichen Glauben und Leben angeblich iiber-
wunden werden’, auf das Judentum projiziert” (78"). J. Muncks Verdienst sei es
schlieBlich, P. weniger als systematischen Theologen, sondern als aus konkreten
Bedingungen heraus schreibenden Denker und prophetischen Heidenmissionar
dargestellt zu haben.

Nach dieser forschungsgeschichtlichen Hinfithrung wendet sich B. dreien
der eigentlichen Vertreter der New Perspective zu: K. Stendahl betone — éhnlich
wie Munck — P.s Selbstverstdndnis als Prophet und Heidenmissionar; die Recht-
fertigungslehre diene bei ihm einzig dem Zweck, die Moglichkeit der Aufnahme
der Heiden ins Gottesvolk darzustellen, lieBe aber keine Riickschliisse auf P.s
Sicht auf das Judentum zu. Seine Grenzen erreiche Stendahls Ansatz durch die
villige Dekonstruktion der Themenkreise Schuld und Siinde. An E. P. Sanders’
ausgearbeitetem Konzept des ,Bundesnomismus* als grundlegender jiidischer
Religionsstruktur lobt B. die eigenstindige Analyse des Judentums, die es vor
einer vorschnellen ,,paulinischen Vereinnahmung® schiitzt (122). Kritisch sieht

! Binnenzitat Stegemann, W., Das Verhiltnis Rudolf Bultmanns zum Juden-
tum, in: Kul 1 (1990), 26—44, hier: 37.
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sie jedoch, dass die Opposition zwischen Juden- und Christentum nun auf die
Religionsstrukturen tibertragen werde, wodurch P. als von seinen Wurzeln los-
gerissen und dadurch der Paulinismus tatsdchlich als eigenstdndige Grolie
erscheine. Dem dritten grofien Vertreter der New Perspective, ]. D. G. Dunn, sei
es durch die Deutung des pln. Syntagmas der ,Werke des Gesetzes” als inner-
jiidische soziale Identitdts- und Abgrenzungsmerkmale zwar gelungen, die
Antithesen ,Werke* vs. ,Glaube“ sowie ,Bundesnomismus” vs. ,,Glaube an
Christus® aufzubrechen. Doch auch ohne explizite Antithese ,Werke“ vs.
,Glaube* unterstelle Dunn dem Judentum die Pervertierung der eigenen Reli-
gion durch eifriges Festhalten am Buchstaben und Verkennung der ,, wahre[n]
universale[n] Intention* des Bundesschlusses (144, originale Kursivsetzung).
Der Irrtum Dunns lége gerade in der Begrenzung der ,,Werke des Gesetzes” auf
Identitdts- und Abgrenzungsmerkmale. Da die allgemein negative Konnotation
des Begriffs der odp§ bei P. gerade bei Dunns Exegesen zu Gal 2,16 und Rém 3,20
unberticksichtigt bliebe, triten die ,Werke des Gesetzes” nicht nur als unfihig
auf, von der stindigen odpt zu befreien, sondern seien ,,an und fiir sich schon das
Unheil, weil sie sich gegen Gottes Gerechtigkeit richten” (146). Scharf fasst B.
zusammen: ,,Auch in Dunns Darstellung tritt Israel als ein klassisches Exempel
fiir die an die Siindenmacht verfallene Menschheit auf.” (ebd.)

Im III. Hauptteil ihrer Arbeit (149-181) setzt B. ihre Kritik an den Hauptver-
tretern der New Perspective fort: Sie seien in ihrem Anliegen, P. aus der antijii-
dischen Struktur der traditionellen Auslegungen zu entbinden, gescheitert: ,Die
alte Antithese Judentum — Christentum, die sich in der Frage des Gesetzes zu-
spitzt, geistert in allen vorgestellten Entwiirfen weiter herum.“ (151) Stendahls
Interpretation des pln. Gesetzesverstindnisses als zeitlich begrenzt sei unzurei-
chend; er ignoriere die pln. Anthropologie zugunsten seines missiologischen
Ansatzes. Sanders Gegeniiberstellung von Glaube und Gesetz, ,,um weiter zu
behaupten, Paulus hitte die ,Fundamente des Judentums: [...] Erwidhlung,
Bund und Gesetz abgelehnt* (162f%), sei unzutreffend. Sanders und Dunn fiihr-
ten die Debatte zu religiéser ,,Identitit" eher auf dem Boden des Historismus des
19. Jh.s als dem der Antike.

Im letzten, IV. Teil (182—199) legt B. den ,,Versuch einer Skizze der paulini-
schen Theologie“ dar, der versucht, ,,ohne die Antithese Judentum — Christen-
tum [sic!] auszukommen® (179). Der Schliissel zur pln. Theologie ldge in der
Eschatologie, die Begriffe ,Neue Schopfung” und ,Neuer Aon“ seien hierfiir
zentral; die Aonenwende sei mit Christi Tod und Auferstehung vollzogen.
Grundsitzlich seien alle Menschen, Juden wie Hellenen, von der Siinde kon-
taminiert und kénnten vor Gottes Gericht nicht bestehen; dies den Juden gegen-
iiber zu erweisen, sei eine Funktion der Tora gewesen. Jesu Treue aber (niotig
‘Ingot Xpiotot als Gen. subj.) habe nun stellvertretend den Fluch der Tora auf
sich genommen. Wo dieses Evangelium angenommen wird, kénne sich Rettung
und Aufnahme in den Stand der ,,Neuen Schopfung” ereignen. Das einzig rele-
vante Differenzkriterium innerhalb der Menschheit, quer durch beide Ethnien
hindurch, sei nur noch das Aufgenommen-Sein in die Neue Schopfung. Solange
ganz ,Jsrael” noch nicht ans Ziel gekommen sei, bestdnde die ausgleichende
Chance fiir die Volker; bei der Parusie Christi jedoch werde auch diese endzeit-
liche Isolation Israels beendet sein und es gerettet werden.

Angesichts der hohen Diversifikation der Diskussion um die ,,New
Perspective on Paul” ist eine gebiindelte , kritische Einfithrung” zu
dieser Forschungsrichtung nur zu begriien. Da eine solche Einfiih-
rung einsichtigerweise nur durch Beschrankung auf deren wichtigste
Vertreter einzuholen ist, ibergeht B. mit Grund die Frage, wer oder
was tiberhaupt der New Perspective zuzurechnen ist. Die forschungs-
geschichtliche Gesamtausrichtung des GroBteiles des Buches und die
gebiindelten Informationen zu einzelnen Autoren machen das Buch
zu einer guten Nachschlagequelle zur Geschichte der Paulusfor-
schung. Weiterhin ist B.s Hauptkritik, die Vertreter der New Perspec-
tive fielen in die oppositionelle Negativzeichnung des Judentums zu-
riick, aus der sie eigentlich herausfithren wollten, und erlédgen neu-
zeitlichen Denkkategorien, trotz der zahlreichen bereits vorliegenden
kritischen Beitrége (vgl. jiingst etwa Frey, Bachmann, Theifien) m. W.
tatsachlich neu. B.s Arbeit sollte die Diskussion um die New Perspec-
tive an dieser Stelle erheblich bereichern!

Thre Kritiken wiren sogar noch deutlicher profilierbar. V. a. ein Ge-
sprach zwischen B. und Dunn wiire zu ermutigen. Eine so harte Aus-
sage wie z.B., dass die ,boundary markers” nach Dunn ,die Siinde
schlechthin bedeuten” (147), wire durch Zitat abzusichern. Auch
Dunns ,,AnmaBung*, ,Israels Verhalten dafiir verantwortlich [zu ma-
chen], dass Gott die urspriingliche Intention des Bundes nicht durch-
zusetzen vermag” und ihm, Israel, damit die ,Macht* zuzusprechen,
»Gottes Plane zu sabotieren® (145), scheint durch den einzigen indi-
rekten Verweis auf Dunns frithen Aufsatz , The New Perspective on
Paul“® (zuerst 1983) wenig stark belegt®. Dass Dunns spiterer Aufsatz
»The New Perspective on Paul: whence, what and whither?** (2005) in

? Binnenzitat Sanders, E. P., Paulus und das palistinische Judentum. Ein Ver-
gleich zweier Religionsstrukturen, Géttingen 1985, 513.

* B. zitiert aus Dunn, J. D. G., Jesus, Paul and the Law. Studies in Mark and
Galatians, London 1990, 183—206, hier mit Verweis auf 197 (vgl. 145, Anm.
1075).

* Vgl. auch B.s selbsteinschrinkende Anm. 1089!

der gesamten Arbeit nicht berticksichtigt ist, scheint dem Rez. ein
weiterer Schwachpunkt in B.s Dunn-Lektiire. Ebenso hitte die von B.
nur ganz allgemein formulierte Priamisse des ,weitgehend[en] Kon-
sensles]“ zur Negativkonnotation des Begriffs odpt bei P. (146) konkret
in Bezug auf die beiden in Frage stehenden Verse Rém 3,20 und Gal
2,16 gefiihrt und belegt werden konnen. Ndhere Beleuchtung ver-
diente auch ihre Kritik eines anachronistischen Gebrauchs der neu-
zeitlichen Begriffe ,Identitdt” und , Religion* durch die Vertreter der
New Perspective. Wie wire die Selbstdefinierung des Judentums ge-
geniiber Fremdvolkern, der zentrale Teile der Tora doch ganz wesent-
lich dienen, besser zu bezeichnen? Und wire eben diese Kritik gegen
den von B. selbst hidufig verwendeten Begriff , Ethnie” nicht erst recht
zu richten?

Der knappe Teil IV ist als positiver Vorschlag gegentiber den von B.
ausgesprochenen Kritiken zu begriiBen. Einzelne offene Fragen betré-
fen hier die Berticksichtigung einer etwaigen Entwicklung der pln.
Theologie — auch in Einzelaspekten wie P.s Verhéltnis zu seiner judi-
schen Tradition — und die Einbeziehung der fiir eine israelsensible
Darstellung der pln. Theologie bekannten ,.Problemverse”, nament-
lich 1Thess 2,14-16 und 2Kor 3,14-16 (die von B. unberiicksichtigt
bleiben). Die spannendste Frage im Anschluss an B.s Ansatz ist jedoch
die nach der Kriteriologie einer israelsensiblen Darstellung pln. Theo-
logie iiberhaupt. Es muss ja schon Wunder nehmen, wenn einem For-
scher wie Dunn in seinem Bestreben, eine ,antijudaistische” Paulus-
rezeption zu vermeiden, gerade diese vorgeworfen wird. In ihrem
eigenen Ansatz vermeidet B. die bei anderen Forschern kritisierte an-
tithetische Gegentiberstellung Judentum — Christentum zwar tatséch-
lich, aber um den Preis, jiidische Soteriologie nun sehr eng an friih-
christliche zu kntipfen. Wie aber wiirde sich eine solche Darstellung
zur jidischen Messias-Erwartung verhalten? Solche Fragen werden
gewiss weitergefiihrt werden und der Rez. wiinscht dem vorliegenden
Buch dabei alle Beachtung!

Varia: Die Abschnitte zu Bultmann und Munck (2.2.; 2.3.) kénnten in Teil I
der Arbeit integriert werden, um so Teil Il den Vertretern der New Perspective zu
belassen (vgl. die Uberschrift zu II!, s. 0.); die kritischen Unterabschnitte zu
Stendahl, Sanders und Dunn (2.4.7; 2.5.3; 2.6.6) und der GroBabschnitt IIl wiren
zur Vermeidung von Doppelungen zusammenfiithrbar.

Mainz Eckart David Schmidt

Maschmeier, Jens-Christian: Rechtfertigung bei Paulus. Eine Kritik alter und
neuer Paulusperspektiven. — Stuttgart: Kohlhammer 2010. 312 S. (Beitrige
zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, 189), kt € 39,80 ISBN:
978-3-17-021305-0

»Rechtfertigung bei Paulus® — mutig ist wohl, wer sich dieses Thema

fiir seine Doktorarbeit vornimmt. Die von P. Wick betreute Bochumer

Diss. unternimmt unter diesem Stichwort nichts weniger, als das

Grundanliegen der pln. Theologie in Aufnahme der Thesen der

.New Perspective on Paul” wie der Kritik der lutherisch gepréagten

Paulusauslegung an dieser zu bestimmen. Dass die Theologie des P.

. hier letztgiiltig rekonstruiert wiirde, will man nicht erwarten; so stellt

sich neben der Frage nach dem Was, der These des Buches, v.a. die
nach dem Wie: Wie wird das Thema ,.handhabbar” gemacht, welche
Texte werden (nicht) ausgelegt, mit wem wird diskutiert?

Die These will aus einem ,,Patt* zwischen neuen und der lutheri-
schen Tradition verpflichteten Paulusdeutungen herausfithren. Mit
der New Perspective geht M. davon aus, dass P. nicht das Judentum
als legalistisch kritisiert: Das sei es nicht, da Gottes Bundeszusage
und Gnade der Forderung nach Toraobservanz vorausgehe, was seit
E. P. Sanders gern auf die Formel ,,Bundesnomismus® gebracht wird.
Auch fiir P. sei und bleibe die Tora von Gott gegeben, damit sie einge-
halten wird, und nicht per se unerfiillbar. M. wehrt sich gegen die
,»groBte Aporie lutherischer Paulusexegese”, dass ,,die Tora dem zum
Tun ihrer Gebote unfahigen Menschen gegeben ist und sich der
Mensch trotz dieser Unféhigkeit fiir seine Ubertretungen verantworten
muss® (125). Aber die Toraerfiilllung fithre nicht zum eschatologi-
schen Heil wegen des faktischen Ungehorsams der Menschen. Diesen
erkenne P. ndmlich aufgrund der Erfahrung, dass Gott den Menschen
neu geschaffen habe durch Jesu stellvertretenden Siihnetod und seine
Auferweckung. Denn P. denke grundsitzlich heilsgeschichtlich, in
Unterscheidung des neuen Bundes vom alten, aber so, dass beide
gleichzeitig bestinden und die Kontinuitit die Diskontinuitit iiber-
wiege: Die Erwidhlung Israels sei nicht hinfillig, aber mit Jesus sei der
neue Bund von Gott geschlossen. Auch in diesem sei der Mensch zur
Toraobservanz gefordert, aber als Gerechtfertigter nicht mehr unter
dem Zorn Gottes und als neue Schopfung zum ,,eschatologischen Ge-
horsam*® (passim) fahig. Mit der lutherischen Paulusauslegung sieht
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M. im Mittelpunkt der pln. Theologie den Glauben an die soteriolo-
gisch gemeinte Rechtfertigung, die besage, ,,dass Gott den Menschen
trotz seiner Siinden und Ubertretungen neu schafft und ihm so ewiges
Leben schenkt“ (285). M. wendet sich damit gegen die These der New
Perspective, dass P. die Rechtfertigungsaussagen erst im missionstheo-
logischen Streit um das Hinzukommen der nichtjiidischen Menschen
einbringe (Gal und Rém).

Ist so das ,,Was* zusammengefasst, stellt sich die Frage nach dem , Wie®. Ein
Drittel des Buches widmet M. der Darstellung der Forschungsdiskussion, in de-
ren Verlauf er seine eigene Sicht entfaltet. Er stellt zunéchst die Thesen einzel-
ner Exponenten der New Perspective dar, v.a. E. P. Sanders’ und N. T. Wrights.
Dann referiert er , Kritik der Old Perspective”, namentlich die Frage, ob das
Konzept des ,,Bundesnomismus* das Judentum zur Zeit des P. richtig charakte-
risiere und ob Rechtfertigung nicht doch eine soteriologische Kategorie sei. Es
folgen umgekehrt Anfragen an die lutherische Auslegung, insbes. deren anthro-
pologische These, der Mensch kénne als solcher das Gesetz nicht erfiillen. Der
sich anschlieBende Blick in die Texte wird nicht als Erarbeitung der These pra-
sentiert, sondern hat diese ,,an zentralen Paulustexten (2 Kor 3,1-11; Gal 2,14—
21; 3,10—14; Rém 2,25-29) zu verifizieren” (99). 2 Kor 3 ist der Einstiegstext,
weil er die Basis fiir die heilsgeschichtliche Lektiire eines Gegeniiber von altem
und neuem Bund gibt. Genauer ausgelegt ist hier freilich nur 3,3.6 und das Ver-
stindnis des neuen Bundes ist aus atl. Texten implementiert. Der Widerlegung
der lutherischen Zweifel an einer heilsgeschichtlichen Kontinuitdt von Israel
und neuem Bund gilt die Exegese von Gal 2,14-21 und 3,10-14 (die argumenta-
tiv und exegetisch m. E. stirksten Passagen des Buches). Hier wird die Diskus-
sion mit Dunn gefithrt, dessen These mir freilich nicht pariert scheint. Anhand
von Rém 2,25-29 soll schlieBlich belegt werden, dass P. nicht gegen ein jiidi-
sches Erwihlungsbewusstsein polemisiert. Die abschlieBende Zusammenfas-
sung ist kurz gehalten; die Arbeit ist, obschon ein Sach- und Autor/inn/enindex
seiner Anlage entsprichen, nur durch ein Stellenregister erschlossen.

Die vorgeschlagene Paulusdeutung ist diskussionswiirdig, wie-
wohl sie mir in Teilen nicht so neu und widerspruchsfrei scheint wie
behauptet. Gut unterstreicht die Arbeit einerseits den Widerspruch ge-
gen die lutherische Unterstellung, P. polemisiere gegen Werkgerech-
tigkeit, andererseits, dass die Rede von ,Rechtfertigung” auf die Sote-
riologie zielt. Weniger plausibel ist m.E., dass das postulierte heils-
geschichtliche Denken des P. post Christum keinen negativen Blick
auf den Sinaibund impliziert. Problematischer aber ist die Weise, in
der das Buch seine These zu begriinden sucht. Diese wird nicht induk-
tiv von Paulustexten hergeleitet, sondern im Gesprach mit Sekundér-
literatur, das die Darstellung in ermiidenden Redundanzen dominiert.
Auch die exegetischen Partien nehmen kaum auf Detailfragen und
den jeweiligen rhetorischen Kontext Bezug und ignorieren einschlé-
gige Literatur. Metakonzepte wie ,,Heilsgeschichte®, , Synergismus®,
ireier Wille“, , eschatologischer Gehorsam* etc. bestimmen die Dar-
stellung, ohne dass ihre heuristische Validitdt gepriift wiirde. Miss-
licher noch ist, dass scheinbar quellensprachliche Begriffe ungeklart
verwendet werden.

Dies gilt zuallererst fiir den Begriff , Rechtfertigung®, der ohne semantische
Analyse des pln. Wortfeldes als allgemeine soteriologische Kategorie gebraucht
wird (sodass z.B. das Konzept ,Partizipation in Christus* dieser subsumiert
werden kann). Der Ausdruck ,neuer Bund*“ wie die Metapher von der ,,neuen
Schépfung* fallen bei P. nur je zweimal in spezifischen Kontexten, werden hier
aber hypostasiert zu fundamentalen Parametern, um zu behaupten, dass die
Idee der kontinuierlichen Heilsgeschichte das Denken des P. bestimmt. Jesu
Tod wird ohne Rekurs auf den exegetischen Diskurs als ,stellvertretender
Sithnetod* definiert; fiir vopog setzt M. einfach stets , Tora® (und auch fiir évrok
Rém 7,10), fiir #pya vépov (Gal 2,16; Rém 3,28 u. &.) mal , Toragebote” (25 u. 8.,
aber auch ,,Werke des Gesetzes” (160 u. 6.). Auch der Vorschlag, zwischen dem
»Gottesvolk Israel, dessen Identitit eine jiidische ist, und dem eschatologischen
Gottesvolk, dessen Identitéit eine pneumatisch-jiidische ist* (44), zu unterschei-
den, zwingt die pln. Ausfiihrungen in eine fremde Systematik.

Dass P. selbst nicht begrifflich fixiert, sondern nur metaphorisch
vom Heil und der neu entstehenden Gemeinschaft aus jiidischen und
nichtjiidischen Menschen spricht und verschiedene Deutungen des
Todes Jesu anfiihrt, diirfte jedoch Indiz dessen sein, dass er kein ferti-
ges System hat. M. stellt sprachlich eine Kohiirenz her, welche die pln.
Briefe nicht bieten.

Und so reihen sich Fragezeichen am Buchrand, von denen hier nur
drei groBe zu nennen sind: 1) Unterscheidet P. den atl. Erwéhlungs-
glauben nicht von der Praxis des ihm zeitgenossischen Judentums?
Obschon eine Einsicht der jiingeren Exegese ist, dass ,,das Judentum*
zur Zeit des NT hochst vielgestaltig ist, wird jiidische Theologie von
M. pauschal und oft nur anhand atl. oder rabbinischer Texte konstru-
iert. 2) Uberwiegt nicht in der Argumentation des Galaterbriefes die
»Diskontinuitit* zwischen dem — um die Begriffe des Buches auf-
zunehmen — in Christus aufgerichteten ,neuen Bund“ und dem
Sinaibund? Der Rekurs auf die Abrahamsverheiffung noch vor der
Gabe des Gesetzes relativiert doch auch den Sinaibund (s. Gal 3,6—

29). 3) Spricht nicht R6m 7,18ff selbst aporetisch von der wesenhaften
Unfihigkeit des Menschen zur Erfiillung des Gesetzes?

Dass diese Texte die Interpretation der Theologie des P. erschwe-
ren, wenn nicht gar frustrieren, ist nicht dem Vf,, sondern P. anzu-
lasten (oder: zu danken). Doch der Anspruch, die Theologie des P. zu
erkldren, hitte zur Plausibilierung v. a. einer exegetischen Analyse der
zentralen Texte bedurft. Wer die theologische Metadiskussion schitzt,
wird das Buch mit Gewinn lesen, wer iiberzeugt werden will, muss
aber die Thesen des Buches an den Texten selbst und der jeweiligen
exegetischen Diskussion priifen.

Hamburg Christine Gerber

Nielsen, Jasper Tang: Die kognitive Dimension des Kreuzes. Zur Deutung des
Todes Jesu im Johannesevangelium. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2009. (XIII)
335 S. (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament I, 263),
brosch. € 69,00 ISBN: 978-3-16—150017-6

Die Diskussion um die Bedeutung des Kreuzestodes im Johannesevan-

gelium bringt nach wie vor exegetische Friichte hervor. Warum

musste Jesus sterhen? Welche Rolle spielt der Tod Jesu in der johan-
neischen Erzdhlung und inwiefern trdgt er ,zum Heilsprojekt” bei

(25)? Im Titel seiner 2003 in Aarhus eingereichten Diss. ist bereits die

Grundthese Jasper Tang Nielsens formuliert: Durch seine narrative

Prisentation werde dem Tod Jesu im Johannesevangelium , kognitive

Funktion“ beigemessen. Wihrend die Inkarnation und das Offenba-

rungswirken des irdischen Jesus das soteriologische Hauptgewicht

triigen, sei Jesu Kreuzestod die ,notwendige Voraussetzung fiir die

Annahme des Heils“ (11). Denn Tod und Auferstehung Jesu enthiil-

len, ,,dass Jesus tatsdchlich die Person ist, die er wihrend seines Er-

denlebens zu sein behauptete” (26), sie sollen also zeigen, ob Jesus
der Status des Geheimnisses oder der Liige zukommt. Damit sei der

Tod Jesu ein unumginglicher Teil einer ,Beweisfithrung®, denn im

Kreuzestod erwerbe sich Jesus die ,,Kompetenz®, die er zur Persuasion

benétige (26), erst durch den Tod werde Jesus als Sohn Gottes aner-

kannt. Seine Stigmata bewiesen, dass er auch in seiner menschlichen

Existenz gottliche Autoritit hatte (268), der Kreuzestod sei damit »Teil

einer glorifizierenden Demonstration” (274). Die dadurch hervorgeru-

fene ,kognitive Reaktion* und (An)Erkenntnis habe zugleich konstitu-
ierende Bedeutung fiir die ,,Gemeinde".

Dieser Ansatz impliziert, dass der Tod Jesu im vierten Evangelium
nicht in erster Linie in den Bahnen von Siihne oder Stellvertretung
verstanden werden kénne. N. lehnt auch ein Modell , hermeneuti-
scher Horizontverschmelzung® ab, laut dem das Heil zwar erst im
stellvertretenden Siihnetod Jesu begriindet ist, dieses ,nachésterliche
Ergebnis* jedoch in die literarische Darstellung der vorésterlichen Ge-
schichte miteinflieft und Jesus somit so dargestellt wird, als sei das
Heil immer schon in seiner Person zugénglich (42f). Keineswegs trete
der joh. Jesus im Evangelinm anders auf, als es ihm vordsterlich mog-
lich war. Denn mit Ostern dndere sich nicht die Person Jesu, sondern
die Verstehensbedingungen der Menschen. Der Unterschied zwischen
den Zeiten ist kognitiv (44).

Methodologisch schlieBt N. an A.-J. Greimas und dessen Analyse der kogni-
tiven Dimension erziihlender Texte an. Greimas unterscheidet die kognitive von
der pragmatischen Dimension. In der kognitiven Dimension, in der die pragma-
tische interpretiert wird, findet das Verstehen der konkreten Ereignisse und Per-
sonen statt. Es geht also nicht um die Behebung eines Informationsdefizits (Be-
seitigung von Unkenntnis), sondern um den Umschlag einer falschen in eine
zutreffende Kenntnis.

Greimas bezieht sich mit seinem Konzept wiederum explizit auf Aristoteles’
Poetik. In dieser nehmen die Ubergéinge (metabaseis) vom Anfang iiber die Mitte
zum Ende der Erzihlung eine Schliisselstellung ein. In gut gestalteten mythoi
geschieht der Ubergang durch einen Umschlag (peripateia) und/oder eine Wie-
dererkennung. Aristoteles versteht unter Wiedererkennung (anagnorisis) die
Wende von der Unkenntnis in die Kenntnis, die zu Gliick oder Ungliick fiihrt.

N. kombiniert dies mit einem narrativen Ansatz: Allein der ,,autonome nar-
rative Text“ in seiner vorliegenden Gestalt dient als Grundlage (inkonsequenter-
weise aber unter Einklammerung von Joh 21 als ,,Anhang*), auf ihn werden die
mittlerweile ,klassischen” narrativen Analysemodelle (Culpepper, Chatman,
Powell u.a.) angewandt, die zwischen ,.Enonciateur und Enonciataire” sowie
zwischen , Narrateur und Narrataire” differenzieren. Diese werden weder dis-
kutiert noch angefragt. Dabei ist m. E. schon die hier zumeist vorausgesetzte
Fiktion eines ,impliziten Lesers” als Erstleser problematisch. Hinzu kommt,
dass N. von vornherein die Chance verschenkt, Kommentierungs- und Relectu-
reprozesse im Evangelium selbst nachzuzeichnen.

N, geht weiterhin davon aus, dass das Verstindnis eines Textes von seiner
historischen Situation grundlegend beeinflusst ist (39f). Mit U. Eco betont er,
dass zum Verstindnis der Zeichen eines Textes die geldufigen Codes des kultu-
rellen Kontextes bekannt sein miissen. Daher kombiniert er narrative Exegese
mit historischen Exkursen zur Semantik einzelner Wortfelder und geht meist
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in einem methodischen Dreischritt vor: Zunichst skizziert er den traditions-
geschichtlichen Hintergrund, dann die narrative Entfaltung des jeweiligen Mo-
tivs bzw. Themas im JohEyv, gefolgt von einer Auswertung fiir das joh. Verstdnd-
nis des Todes Jesu.

Im Anschluss an diese Weichenstellungen versucht N. zunéchst, den Tod
Jesu innerhalb der narrativen Struktur der Erzdhlung zu platzieren (II. Teil:
,Die Anerkennung des Gottessohnes®). Dieser Teil ist in drei Unterkap. unter-
teilt, die die Uberschriften ,Die Sendung®, ,Die Verherrlichung® und ,Die epo-
chale Wende* tragen. Hier sind jeweils narrative Durchgénge, die am roten Fa-
den bestimmter Begriffe und Wortfelder das Evangelium durchschreiten, mit
ausfiihrlichen traditionsgeschichtlichen Exkursen zu eben diesen Begriffen
kombiniert. Sind diese auch streckenweise konventionell, so setzt der V. doch
durchaus eigene Akzente: Die joh. Sendungsaussagen passt er z.B. in das Grei-
mas’sche Schema Manipulation (= Aussendung, vor der Inkarnation), Kom-
petenz (= Inkarnation), Performanz (= Jesu irdisches Leben) und Sanktion (=
Heimkehr/Aufstieg) ein. Was den Tod Jesu angeht, so diene dieser — wie mehi-
fach wiederholt — dazu, die Identitit Jesu zu bestitigen: ,,[D]as Heil griindet sich
in der Inkarnation und Offenbarung und eben nicht erst in der Kreuzigung.*
(88). Mit Kidsemann sieht N. Inkarnation v.a. unter dem Leitwort der Kommuni-
kationsmoglichkeit, Weiterfithrend ist im Falle der Verherrlichung die Unter-
scheidung von sozialer und dsthetischer Herrlichkeit bzw. Verherrlichung: gott-
liche Erscheinungsform und soziale Anerkennung. Dies erméglicht es N., einen
Teil der Verherrlichungsaussagen als ,Gewinnung von Anhéngern fiir seine
Botschaft und damit Bildung der glaubenden Gemeinde“ ausgesagt zu sehen
(139). Die soziale Verherrlichung ist also letztlich ekklesiologisch ausgerichtet.

Im III. Teil (,,Die Gemeinschaft des Gottessohnes“) wendet sich N. einigen
Einzelmotiven zu, die dem Tod Jesu eine Bedeutung zuschreiben: Unter der
Uberschrift ,,Die Griindung der Gemeinde® untersucht er Texte, in denen sich
auf den Tod Jesu bezogene vmép-Formulierungen finden (die Hirtenrede, die un-
freiwillige Prophetie des Hohenpriesters, die Weinstockrede sowie die Selbst-
heiligung Jesu), auBerdem das Bildwort vom Weizenkorn und die Kénigster-
minologie. Leitende These ist dabei, dass in diesen Texten dem Tod Jesu keine
soteriologische, sondern ekklesiologische Bedeutung beigemessen wird. So
diene die Selbstopferung des Hirten dem Schutz der Herde (die ja schon vor
dem Tod des Hirten seine Herde ist und nicht erst durch den Tod konstituiert
ist), analog ist das Freundschaftsmotiv in Joh 15 schon vor dem Tod Jesu eta-
bliert usw.

Im Anschluss daran untersucht N. einige Motive, die mit kultischen Sach-
verhalten verbunden sind: Der Tempel, ,die Stunde®, Wasser und Geist sowie
Blut und Fleisch.

Es ist zundchst zuzugeben, dass N.s Ausfithrungen oft anregend
sind und gewohnte Paradigmen auf den Priifstand stellen. Ob die Re-
duktion des gesamten joh. Befundes zum Tod Jesu auf die kognitive
Dimension letztlich iiberzeugt, sei dahingestellt (mich iiberzeugt sie
letztlich nicht). In jedem Fall bringt er so einen Aspekt in die Diskus-
sion ein, der durchaus Aufmerksamkeit verdient.

Dennoch ergeben sich eine Reihe von Anfragen. Zunéchst fallt auf,
wie unbefangen (und unkritisch?) N. auberjohanneische (und nach-
biblische) Begrifflichkeit wie bspw. ,gottliche Natur Jesu® (43) und
.von gleichem Wesen wie der Vater” (46) benutzt, deren Einsatz aber
nicht weiter begriindet. Dasselbe gilt fiir die (anachronistische) Rede
von ,,Sakramenten”. Kann man einfach behaupten, der johanneische
Jesus ,,stiftet Taufe und Abendmahl“ (255)? Aber nicht nur die Be-
griffe der altkirchlichen Konzilien, auch die Terminologie neuzeit-
licher systematischer Offenbarungstheologie (wonach z.B. Jesus ,,die
Offenbarung Gottes* ist) kommt ungeschiitzt zum Einsatz.

Dazu passt, dass tiefergehende und eigenstindige Textanalysen
nicht unbedingt das Zentrum der Arbeit bilden. GroBe Partien des Bu-
ches dienen der elementarisierenden Nachzeichnung von Passagen
des vierten Evangeliums in einer Sprache, die sich teilweise weit von
der joh. Begrifflichkeit entfernt und sie in andere Sprachspiele trans-
formiert.

Deswegen hat es auch wenig Sinn, die einzelnen Interpretationen
N.s der Reihe nach durchzugehen und auf den Priifstand zu stellen.
Die schon beschriebene Grundthese des Buches erweist ihre Plausibi-
litdt in unterschiedlichen Abstufungen.

Unbegreiflich ist aber die véllige (!) Ausblendung der Johannes-
briefe, die ja — v.a. falls sie zeitlich nach den zentralen Partien des
Evangeliums zu datieren wiéren — gerade im Falle des Todes Jesu gro-
fen Interpretationsbedarf sehen und daher den Befund des Evangeli-
ums durch die Rede von der Siihne oder der Reinigung durch Blut etc.
zu vereindeutigen suchen. Schon im Hinblick auf die traditions-
geschichtlichen Tiefenbohrungen N.s ist die Ignorierung der Briefe
schwerwiegend, denn nach allgemeiner Auffassung enthalten die
Briefe — unabhéngig davon, ob sie vor oder nach der Abfassung des
Evangeliums zu datieren sind — iltere Traditionen und Uberliefe-
rungsgut, weswegen sie zumindest in den entsprechenden Partien
des Buches unbedingt hitten beriicksichtigt werden miissen.

Uberhaupt wére in Zukunft wohl stérker methodologisch zu reflek-
tieren, dass der Befund des Evangeliums, gerade was den Tod Jesu an-

geht, in gewisser Hinsicht mehrdeutig ist. Der Hauptautor des vierten
Evangeliums sah hier offenbar (noch) keinen Klarungsbedarf — anders
dann die Johannesbriefe. Gerade der Umstand, dass diese ganz massiv
den Siihnecharakter des Todes Jesu und die Reinigungskraft seines
Blutes einschérfen und damit die Rezeption der joh. Aussagen iiber
den Tod Jesu in eine bestimmte Richtung lenken wollen, kénnte ja
N.s These unterstiitzen, dass die Sithnevorstellung zumindest in ihrer
expliziten Form nicht im Zentrum des joh. Verstindnisses des Todes
Jesu stand. Vielleicht haben die von den Briefen anvisierten Gegner ja
in diese Richtung gedacht.

Noch einige Bemerkungen zu N.s Auslegung von Joh 6,51-58: Mit
Recht fragt er die ,,opfertheologische Auslegung” von 6,51c an. Leider
unterlésst er hier jedoch eine traditionsgeschichtliche Riickbindung
der eucharistischen Passage, sonst wiren ihm die Beziige zu den
synoptisch-paulinischen Fassungen aufgefallen — und zugleich die
Differenz zu den synoptischen Passionsberichten, denn das JohEv
kennt ja gerade keinen ,Einsetzungsbericht” im Kontext der Passion.
Dabher ist es problematisch, wenn N. das Futur 8dow ,.eindeutig” auf
die Passion bezieht (264) — genauer: 19,34 sei die ,Erfiillung” von 6,51
(268). N. meint das in dem Sinne, dass Jesus laut der joh. Darstellung
im Kreuzestod sein Fleisch zugunsten des Lebens der Welt iibergibt, er
stifte hier einen Kult (267). Doch heilit es im joh. ,,Brotwort* von 6,51
ja: ,Das Brot, das ich geben werde, ist mein Fleisch fiir das Leben der
Welt“, es geht also um Brot, das Jesus nachosterlich geben wird (Fu-
tur!) und das er mit seinem Fleisch identifiziert. N. beobachtet ja
durchaus mit Recht, dass in 6,51-58 nicht auf den Tod Jesu angespielt
wird, was ja angesichts anderer frithchristlicher Eucharistietiber-
lieferungen (Paulus!) bemerkenswert ist. Auch hier hétte ein traditi-
onsgeschichtlicher Vergleich mit frithchristlichen Eucharistietraditi-
onen weitergefiihrt, die keinen Bezug auf den Tod Jesu erkennen las-
sen (z.B. die Didache oder auch die Apg). Doch N. verschenkt diese
Chance durch seinen ganz auf den , Ursprung des Abendmahls im
Tod Jesu* (268) eingeschrinkten, vermutlich konfessionell geprégten
Blickwinkel.

Alles in allem also ein durchaus anregendes, neues Licht auf man-
che alten Texte werfendes Buch, das seine Uberzeugungskraft weniger
durch exegetische Einzelanalysen und traditionsgeschichtliche
Langsschnitte, sondern durch eine umfassende Perspektive zu gewin-
nen sucht, die den Einzelstudien gleichsam vorgelagert wird, anstatt
sich aus ihnen zu ergeben.

Siegen Hans-Ulrich Weidemann

Kirchengeschichte

Brox, Norbert: Der Glaube als Weg und als Zeugnis. Nach biblischen und alt-
christlichen Zeugnissen. — Ostfildern: Griinewald 2010, 156 S., pb. € 19,90
ISBN: 978—3-7867—2813-9

~ In den 60er und 70er Jahren des letzten Jahrhunderts gab es im Késel-

Verlag die Reihe Kleine Schriften zur Theologie. Namhafte Autoren
unterschiedlicher Provenienz wie etwa Walter Dietz, Walter Kasper
und Joseph Ratzinger stellten auf hohem wissenschaftlichen Niveau
theologische Grundfragen vor, die auch nicht theologisch Gebildeten
dazu verhalfen, zentrale Fragen der Theologie besser zu verstehen
und so an der wissenschaftlichen Diskussion zu partizipieren. Die
zeitliche Nihe zum Zweiten Vatikanischen Konzil ist keineswegs zu-
fallig, sondern ursdchlich. In dieser Reihe erschien 1966 Der Glaube
als Zeugnis und dann 1968 in einer dhnlichen Reihe des Verlags
Pustet, Biicherei der Salzburger Hochschulwochen, Der Glaube als
Weg. Beide Schriften sind nun in dieser vorliegenden Neuausgabe
wieder zugdnglich.

Liest man die Texte heute, so wird man zunéchst der besonderen
Meisterschaft Norbert Brox’ inne: Er, der ausgewiesene Exeget des NT,
war zugleich einer der bedeutendsten Patristiker deutscher Sprache
des letzten Jahrhunderts. Wie wenige andere vermochte er, Zusam-
menhédnge zwischen den ntl. Schriften und den Texten der Alten Kir-
che aufzuzeigen und Gemeinsamkeiten und Divergenzen zu entdek-
ken. Seine Arbeiten waren die praktische Umsetzung des Verstandnis-
ses der traditio sacra, wie es sich im 19. und 20. Jh. herausgebildet
hatte.

Gewiss merkt man den Texten ihre Entstehungszeit an. So wiirde
etwa im Abschnitt iiber das ,,Blutzeugnis“ (133-140) heute wohl kriti-
scher nachgefragt werden; die Israel-Thematik (vgl. 83—85) ist heute
klarer und positiver formulierbar, obwohl es anzumerken gilt, dass
theologischer Antijudaismus B. fremd ist, und bei der Befassung mit
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dem ,,Osterzeugnis” (87—92) wiirde man heute vielleicht doch die
Frage nach den Osterzeuginnen stellen. Positiv fillt allerdings die
sprachliche und begriffliche Klarheit auf. Xeno- und Neologismen be-
gegnen wohltuenderweise nicht.

Seine bleibende Aktualitdt gewinnt das Buch durch den Gegen-
stand selbst, namlich das Wort des Evangeliums. B. legt iiberzeugend
dar, dass nach biblischem und altkirchlichem Zeugnis Glauben ein
Geschehen ist, das sich im konkreten menschlichen Leben vollzieht.
Das alte Motiv des Weges ist nicht nur metaphorisch zu verstehen,
sondern benennt aufs Genaueste Akt und Haltung des Glaubens zu-
gleich. Dass Erfolgs- und Leistungsdenken christlichem Leben fremd
ist, da dieses sich ausschlieBlich und allein auf den Gnadenerweis
Gottes griindet, weist B. auch beim Begriff des Zeugnisses auf. Gegen
die Gefahr, dass aus dem Zeugnisgeben eitle Selbstbeziiglichkeit wird,
argumentiert er von Ostern als einzigem Ermoglichungsgrund christli-
chen Zeugnisses her, dass das Zeugnis nicht im menschlichen Wollen
begriindet ist. Damit sind Glauben und Zeugnis eins. Es geht mithin
nicht um das spektakulére, eitle Sich-In-Szene-Setzen beim Zeugnis,
vielmehr gilt: ,Das in der Hoffnung auf Gottes Zukunft gelebte Leben
mag das unaufdringlichste und zugleich beredteste Zeugnis sein, ohne
dessen Antreffbarkeit jeder andere Ausweis des Glaubens schwerlich
iiberzeugt.“ (140)

Die Entdeckung der ,Normalitdat” von Glauben und Zukunft ist
ein Beitrag zur Befreiung christlicher Existenz aus den Zwéngen der
Leistung bzw. des Leisten-Miissens. Daher ist dieses Buch im wahr-
sten Sinne wohltuend, weil es an das Eigentliche erinnert. Auch gegen
antdende Jammereien, die wissenschaftliche Exegese vermoge keinen
Weg zum Glauben zu weisen, ist dieses Buch ein Heilmittel. In jeder
Zeile liest man von der Freude und der GroBartigkeit, glauben zu diir-
fen. Dem Buch ist als Prolog eine Reflexion tiber Walter Dirks von B.
vorangestellt. Dort heifit es: ,,Wir brauchen Zeugen, die uns ein Stiick
voraus und wegweisend sind, und wir kénnen und sollten solche nen-
nen.” (1) Mit Gewissheit darf man sagen, Norbert Brox war ein solcher
Zeuge.

Berlin Rainer Kampling

Horn, Cornelia B. / Martens, John W.: “Let the little children come to me”.
Childhood and Children in Early Christianity. — Washington D. C.: The
Catholic University of America Press 2009. 451 S., kt § 44,95 ISBN: 978-0—
8132-1674—4

Wer mit kleinen Kindern lebt, braucht Geduld und Beweglichkeit.
Auch wer iiber Kinder in der Friihzeit des Christentums, im NT und
in der Alten Kirche forscht, braucht beides: Geduld ist notwendig, da
die literarischen Quellen aus dieser Zeit Kinder oft nur nebenbei er-
withnen. Wer wissen will, wie Kinder wahrgenommen wurden und
lebten, muss die frithchristlichen Quellen oft gegen ihre Intention le-
sen, da sie in ihrem androzentrischen Fokus auf erwachsene Ménner
kaum eigenes Interesse an Kindern haben. Beweglichkeit ist notig,
weil bereits klirungsbediirftig ist, bis wann jemand in der Antike als
Kind galt, und allgemeine Aussagen iiber ,,das Kind* gar nicht mog-
lich sind. Je nach Status und Geschlecht, nach 6konomischen Voraus-
setzungen und Wohnort sah das Leben eines Kindes grundlegend an-
ders aus. Die althistorische Forschung hat in den letzten Jahrzehnten
aus literarischen und epigraphischen Quellen differenzierte sozial-
geschichtliche Daten fiir die verschiedenen Gruppen der romischen
Gesellschaft erhoben. So wurde deutlich, wie fern die Lebenssituation
dieser Kinder von dem Ideal der kindzentrierten Familie der moder-
nen westlichen Welt ist. V. a. die hohe Kindersterblichkeit und die
nach rémischem Recht legitime Praxis von Abtreibung, Aussetzung
und Infantizid sowie die 6konomische und sexuelle Ausbeutung von
versklavten Kindern sind hier zu nennen. Gleichwohl ist inzwischen
auch deutlich, dass dies keine prinzipielle Missachtung von Kindern
oder geringere Liebe von Eltern zu ihren Kindern bedeutete.

Das vorzustellende Buch des Neutestamentlers John Martens und
der Patristikerin Cornelia Horn nimmt diese Forschungsergebnisse auf
und fragt weiter nach dem Einfluss des Christentums in der Antike:
Inwiefern hat es die Situation von Kindern, ihre Wertschétzung, ihre
Lebensmoglichkeiten verindert? Hat das Wort Jesu, , Lasst die Kinder
zu mir kommen ...“ (Mk 10,13) eine Wirkung gezeigt? Diese Frage ist
von grundsétzlicher Bedeutung, denn sie zeigt, wie sich die christ-
liche Botschaft und die Gemeinschaft selbst verdnderten. Stand am
Anfang die Mission unter Erwachsenen, denen angesichts des nahen
Endes Heirat und Kindergebiren sinnlos erschienen, und die Skepsis
Jesu gegeniiber der leiblichen Familie (Mk 3,31-35), so lebten kaum

zwei Generationen spéter die meisten Christ/inn/en in Haushalten
(oikoi), die wie die vaterzentrierten GroBfamilien der Umwelt organi-
siert waren. So ist bedeutsam, wie Kinder religits sozialisiert wurden
und ob sie mehr geachtet wurden als in der Umwelt.

Das Buch zeichnet sich besonders durch seinen interdisziplindren
Zugriff in der Verbindung von ntl. und patristischer Forschung vor
dem Hintergrund der Paganhistorik aus. Es richtet sich nicht nur an
ein Fachpublikum und will nicht in erster Linie neue Details zum
Kinderleben entdecken. Vielmehr wird hier die Fiille des inzwischen
gesammelten Materials {iber Kinderleben in der Antike allgemein und
im entstehenden Christentum dargestellt und in acht Kap.n systema-
tisiert. So entsteht ein Gesamteindruck vom Impuls des frithen
Christentums und soll weitere Forschung angestofien werden. In vie-
len FuBnoten und einer mehr als 50-seitigen Bibliographie wird auf
den Forschungsstand verwiesen, wihrend der Text v.a. die Primér-
quellen diskutiert. Indizes erschlieBen das Buch auch der partiellen
Lektiire.

Am Anfang steht die Frage: ,What Is a Child?“ (Kap.1). Kindheit endete in
der Antike schon mit etwa zwolf Jahren, eine eigene Adoleszenzphase war nicht
im Blick. Unter den genannten Sozialfaktoren beriicksichtigt das Buch beson-
ders die Unterschiede zwischen Jungen und Méddchen und die Situation von
versklavten Kindern. Das christliche Kinderleben wird unter Einbeziehung die-
ser Unterschiede im Blick auf Alltag, Erziehung und gottesdienstliches Leben
nachgezeichnet (Kap. 3-5 und 7) und die Kritik an der nach rémischem Recht
legitimen Gewalt gegen Kinder wird dargestellt (Kap. 6). So zeigt sich, dass zwar
nicht das Leben einzelner Kinder notwendig besser wurde — hat doch das
Christentum die Sklaverei nicht aufgehoben —, aber Kinder als Wert an sich ge-
achtet wurden. Auf diese Weise wurden auch die Gesellschaften, in denen sich
das Christentum ausbreitete, allmahlich verindert. Den theologischen Aus-
druck fiir die Aufwertung der Kinder im frithen Christentum sehen die V. in
der Kind-Gottes-Metaphorik, mit der die Bibel das Verhéltnis Israels bzw. des
einzelnen Menschen zu Gott beschreibt (Kap. 2). Das ist freilich keine hinrei-
chende theologische Begriindung fiir die Hochschitzung der Kinder, denn die
metaphorische Sprache verweist zunéchst nur auf die basale Bedeutung der fa-
milidren Beziehungen fiir die antike Gesellschaft. Wichtiger ist, dass hier die
atl.-jidische schopfungstheologische Uberzeugung wirkt, dass Kinder ein Se-
gen Gottes und sein Ebenbild sind. Auch steht Jesu zeichenhafte Zuwendung
zu den Kindern im Kontext seiner Botschaft, dass Gottes Heil gerade den Gering-
geachteten gilt.

Fiir die Kirche folgte daraus z.B. eine Kritik an der sexuellen Gewalt gegen
Kinder (Kap. 6); die V. weisen allerdings auch darauf hin, dass sich heute die
im frithen Christentum nicht in Frage gestellte Verheiratung von zwdlfjahrigen
Midchen als sexuelle Gewalt darstellt. Steht das Christentum in seiner Kritik an
der nach rémischem Recht legitimen Gewalt gegen Kinder in jiidischer Tradi-
tion, so ist das asketische Leben, das sich als Alternative zum Leben in oikoi
etablierte, eine christliche Eigentiimlichkeit (Kap. 8). Ein solches begann idea-
lerweise bereits in der Kindheit, denn von groBen Asketen wie Johannes dem
Tiufer, Jesus oder dem Wiistenvater Antonius wurde beispielhaft erzdhlt, wie
sich diese bereits als Kinder nicht fiir Spielzeug und Altersgenossen interessier-
ten, sondern in Selbstkontrolle iibten. Familien gaben oft ein Kind zur Erzie-
hung in die Hinde von Asketinnen und Asketen, um ihnen das Himmelreich
zu sichern. Aus heutiger Sicht ist das eine neue Art von Gewalt gegen Kinder.
Immerhin sind einzelne dgyptische Kanones des 4. und 5. Jh.s erhalten, die ver-
boten, Téchter gegen ihren Willen in diese Lebensform zu dringen.

Dies sind nur einige Mosaiksteine aus dem facettenreichen Bild,
welches das Buch entstehen ldsst. Zuweilen verlangt es wegen seiner
Detailtreue von den Leser/inne/n auch Geduld und Beweglichkeit.
Aber wie beim Leben mit Kindern werden sie belohnt.

Hamburg Christine Gerber

Girardet, Klaus Martin: Der Kaiser und sein Gott. Das Christentum im Denken
und in der Religionspolitik Konstantins des Grofen. — Berlin: de Gruyter
2010. 213 S. (Millennium-Studien zu Kultur und Geschichte des ersten Jahr-
tausends n. Chr., 27), geb. € 69,95 ISBN: 978—-3-11-022788-8

Im Vorwort (V-VI) gibt der Autor an, dass das Buch auf drei seiner

kleineren Studien zu Einzelaspekten dieser Thematik basiere, die

zum Anlass der Trierer Konstantin-Ausstellung des Jahres 2007 ver-
fasst wurden. Die in diesen Studien bearbeiteten Themen und Inhalte
wurden fiir das Buch weiter ausgearbeitet und modifiziert. Die

Ergebnisse der Untersuchung wurden vor dem Hintergrund der neue-

ren Forschungsgeschichte seit Jakob Burckhard bewertet und dar-

gestellt.

Im ersten Kap. (2-9) legt Girardet die Grundlagen seines methodologischen
Vorgehens fest, indem er sich von der berithmten Formulierung Mommsens —
das Ziel der Arbeit des Historikers sei ,,das Erkennen des Gewesenen aus dem
Gewordenen mittels der Einsicht in die Gesetze des Werdens“ — wegen ihres
aprioristischen Charakters absetzt (3). Das Ziel seiner Untersuchung definiert
der Autor prignant folgendermaBen: ,, Angestrebt ist also nicht eine neue politi-
sche Biographie des Kaisers, sondern ein politisch-historisch orientiertes Bild
von K.s Weg zum Christentum und von den verschiedenartigen Konsequenzen
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des Neuen in der Religionspolitik wihrend seiner Herrschaft. (4) Dieses Ziel
verfolgt der Autor konsequent, indem er auch die bisherige K.-Forschung kri-
tisch betrachtet, darunter v.a. das veraltete, aber in der Forschung immer noch
priisente negative K.-Bild von J. Burckhardt. Hier kritisiert G. treffend Burck-
hardts These von der ,hohen geschichtlichen Notwendigkeit” (7). Burckhardt
meinte, dass diese Notwendigkeit die weltgeschichtlichen Prozesse zur Zeit
K.s wesentlich beeinflusste bzw. sogar vollstindig steuerte, sodass der Aufstieg
des Christentums als notwendiges Resultat einer geschichtlichen Entwicklung
erscheint.

Die Auseinandersetzung mit der élteren und neuesten Forschung fiihrt der
Autor in Kap. II (10-25) weiter, indem er die These vom Christentum als ,,Welt-
macht” bestreitet, und stellt anschlieBend tiberzeugend fest, dass der ,,Sieg des
Christentums® nicht auf die angeblich relevante und sogar uniibergehbare ge-
sellschaftliche Macht der Christen bzw. der christlichen Kirche zuriickzufiihren
sei, weil die Christen damals (besonders im Westen) im Vergleich zu den An-
hiingern anderer Religionen nur eine innerlich nicht sonderlich kompakte und
keinesfalls einflussreiche Minderheit darstellten. Der Aufstieg des Christentums
beruht also nicht auf einer innerlichen und immensen Kraft der christlichen Re-
ligion selbst, sondern basiert dem Autor nach auf der systematischen Christiani-
sierungspolitik K.s und seiner Nachfolger und auf der ebenso systematischen
Verdringung des Paganismus (21).

Mit der chronologisch gegliederten Untersuchung beginnt G. in Kap. IIT (26~
43), in dem der Prozess von K.s conversio in seinen ersten Regierungsjahren
(306-310) analysiert wird. Den ersten Schritt auf dem Weg der allméhlichen
conversio sieht der Autor durch die sog. Traumvision des Kaisers veranlasst,
die K. im Friihjahr 310 vom heutigen Dorf Grand in den Vogesen aus sah. Das
Ereignis dieser ,,Vision“ wird anhand der drei Quellenzeugnisse — a) Panegyrici
Latini VII 6 (310) 21,2-7; b) Lactantius, De mortibus persecutorum 44,5f; c) Eu-
sebius von Caesarea, Vita Constantini | 28ff — erldutert. Das in diesen Quellen (a
und c¢) Berichtete versucht der Autor nicht als Phantasie oder Propaganda abzu-
schreiben, sondern sieht interessanterweise hinter dem ,,Wunder* von Grand
ein Naturphénomen bzw. einen Ringhalo (36), der dem antiken Menschen
wohl als eine iibernatiirliche Botschaft Gottes erscheinen konnte. Dieses kreuz-
artige Sonnenphdnomen wurde als die Erscheinung des Sol Invictus verstanden
und vom Panegyristen (Panegyrici Latini VII 6 (310) 21,2-7) als das Zeichen der
gottlichen Unterstiitzung der Herrschaft K.s ausgelegt. Die Entstehung der
christlichen Interpretation dieses Lichtphdnomens bzw. die Wende in der reli-
gitsen Orientierung des Kaisers datiert der Autor (Kap. IV, 43-62) vor dem
Herbst 311 bzw. vor dem Beginn des Feldzugs gegen Maxentius und méglicher-
weise kurz nach dem Galeriusedikt vom April 311, das die ohnehin christen-
freundliche Politik K.s beeinflusst haben soll. Den Bericht Eusebius’ bezieht G.
aufgrund der Quellenlage einleuchtenderweise auf das Erlebnis in Grand und
betrachtet ihn nicht wie die meisten Forscher als ,legendarische Ausgestaltung
der Notiz bei Laktanz“ (45). Der Identifizierung der Traumepisode bei Laktanz
mit dem Bericht iiber die Vision bei Eusebius widerspricht der Autor entschie-
den (66) und datiert die Traumepisode bei Laktanz auf die Zeit kurz vor dem
Ende des Feldzuges in Italien (Oktober 312). Mit dem Ende des Krieges gegen
den hostis rei publicae Maxentius (Kap. V, 63-88) im Jahre 312 war ,,die ,Kon-
stantinische Wende® im Sinne des Prozesses der Abwendung des Kaisers vom
Paganismus und Hinwendung zum Christengott als seinem Beschiitzer und Sie-
geshelfer, deren einzelne Phasen seit 310, wie mehrfach betont, teilweise nur
hypothetisch, wenn auch durch Indizien gestiitzt, rekonstruierbar sind* (76),
abgeschlossen, was u.a. durch die aufgrund der Quellen sehr wahrscheinliche
Unterlassung des Dankopfers an den héchsten Staatsgott Iupiter Optimus Maxi-
mus bestitigt wird.

Seine These von der Beendigung der ,Konstantinischen Wende* versucht
G. durch die Analyse der ,,Selbstzeugnisse“ des Kaisers zu untermauern (Kap.
VI, 89-108). In dieser Hinsicht analysiert der Autor sorgfiltig sowohl die An-
wendung der christlichen oder potenziell christlichen Symbole auf der militéri-
schen Ausriistung (das Christogramm am Helm des Kaisers, das kreuzgestaltige
Labarum mit Christogramm usw.) oder auf den zwei Statuen K.s in Rom als auch
die kaiserlichen Briefe (an den Prokonsul von Afrika, Anullinus, und an den
romischen Bischof Miltiades) und die Programmrede von 314. K.s christliches
Selbstverstindnis kommt besonders offen in dieser vor einem christlichen
Publikum vorgetragenen Rede, die am Karfreitag, dem 16. April 814, in Trier
gehalten wurde, zum Ausdruck.

Ohne das kaiserliche christliche Selbstzeugnis in Frage zu stellen, konsta-
tiert G. unter Anfithrung zahlreicher Zeugnisse treffend, dass der Kaiser in An-
betracht der Mehrheit seines paganen Volkes und besonders seiner Soldaten
und Heerfiihrer (bzw. der Oberschicht) keine systematische Bekéimpfung des
Paganismus durchfiihrte, sondern versuchte, langsam pagane religiose Mani-
festationen zu ,.entpaganisieren”, d.h. die paganen Briiuche allmahlich aus
dem &ffentlichen Leben verschwinden zu lassen (98—103). Trotz dieses vorsich-
tigen Umgangs des Kaisers mit der paganen Tradition des rémischen Reiches
behauptet der Autor, dass ither K.s personliche religiése Orientierung seine Zeit-
genossen — und zwar Christen wie Heiden — nicht im Zweifel sein konnten.
Diese These erfihrt Aufwind durch K.s Programm der Errichtung der christ-
lichen Kirchen, das bereits seit 312/13 im Westen (z. B. die fiinfschiffige Lateran-
basilika) aufgenommen wurde. In der Forschung wird das Christsein des Kaisers
wegen seiner spéten Taufe haufig angezweifelt. Dieses Argument versucht G.
durch die Feststellung zu entkraften, dass die Verschiebung der Taufe in der
Spitantike durchaus keine Ausnahme war und dass deswegen dem Katechume-
nen das Christsein nicht abgesprochen wurde (z B. Kaiser Valentian IL). Das
personliche Verhiltnis des Kaisers zum Christentum schildert der Autor anhand
einer detaillierten Analyse von K.s oratio ad sanctorum coetum in Exkurs 2

(108-123). In der kaiserlichen Ablehnung des Polytheismus und Gotterdienstes
bzw. in seiner offenkundigen Proklamation der eigenen Aufgabe, die Paganen
zum Christentum hinzufiihren, findet der Autor wichtige Anhaltspunkte fiir
seine Darstellung des Christseins K.s.

Dieses spiegelt sich in seinen Mafinahmen zur Forderung von christlichem
Klerus und Kirchengemeinden (Kap. VII, 124—139) wider. Da Religion und Kult
im rémischen Recht Objekte des ffentlichen Rechts waren und der Sorge des
Kaisers als dem pontifex maximus oblagen, ergriff K. neben dem Kirchenbau
auch andere Mafinahmen zu Férderung des Christentums: Restitution des in
der Verfolgungszeit beschlagnahmten Gemeinde- und Privateigentums, finan-
zielle Unterstiitzung der Gemeinden, Steuerfreiheit. Dariiber hinaus fiihrte er
zuerst im westlichen Teil und seit 324 im ganzen Reich die Heiligung des Sonn-
tags ein und erkannte den Bischifen das Recht zu, Sklaven freizulassen, sowie
die inappellable Entscheidungsbefugnis in Zivilstreitigkeiten (132f).

Die kaiserliche Fiirsorge fiir die Kirche beschrankte sich nicht auf die Siche-
rung duBerer Voraussetzungen fiir die ungehinderte Christianisierung des Rei-
ches. Der Kaiser mischte sich in die theologisch begriindeten Konflikte ein, um
die Einheit der katholischen Kirche zu schiitzen und somit die salus imperii et
imperatoris nicht zu gefdhrden (Kap. VIII, 140-149). G. erldutert K.s Wahrneh-
mung seiner Pflichten als pontifex maximus gegentiber dem Christengott in An-
lehnung an kaiserliches Engagement gegen die christlichen Schismatiker und
Hiretiker. Hier macht der Autor eine theologisch fragliche Unterscheidung zwi-
schen einem altkirchlichen concilium bzw. ,,der Synode aus rein kirchlicher In-
itiative und unter bischoflicher Leitung” und einem coneilium imperiale bzw.
dem , Kaiserkonzil“ oder der ,Kaisersynode* (142), das vom Kaiser zur Kldrung
der dogmatischen und disziplindren Streitigkeiten (z.B. Donatistenstreit, Aria-
nismus) einberufen wurde. Hinsichtlich des neuen Systems des concilium
imperiale merkt G. an, ,,dass die Christenheit der antiken Welt in der Gestalt
K.s auf der Basis des traditionellen rémischen ius publicum erstmals in ihrer
Geschichte ein sichtbares Oberhaupt erhalten hatte, das als christlicher pontifex
maximus nicht nur iiber die dufiere Ordnung des Kultus und die Disziplin des
Klerus, sondern auch iiber den rechten Glauben wachte und nétigenfalls per-
sonlich eingriff und Entscheidungen traf* (147). Wenngleich diese Feststellung
diskussionsbediirftig erscheint (m. E. besonders — aus der christlichen Perspek-
tive — die staatsrechtliche Fundierung der Leitungsrolle des Kaisers), hat der
Autor doch Recht mit der Behauptung, dass diese Rolle des Kaisers bei den
christlichen Zeitgenossen nicht kritisiert wurde, sondern vielmehr eine ,,theo-
logisch subtil ausgearbeitete Deutung” (149) in den Schriften des Eusebius von
Caesarea erfuhr, indem dem Kaiser der Rang eines iiber der Amtspriesterschaft
stehenden Hohenpriesters bzw. episcopus episcoporum zugeschrieben wurde.

Im letzten Kap. des Buches (IX, 150-163) schildert G. K.s eigene Wahrneh-
mung des christlichen pontifex maximus vor dem Hintergrund des antiken Ver-
stindnisses der Einheit von Politik und Religion bzw. der Korrelation von Wohl-
stand und Stabilitit des Imperiums einerseits und der Einheit des populus Ro-
manus in der rechtgldubigen Ausiibung des Kultus andererseits. In Anlehnung
an diese imperiale Konzeption setzte sich K. die Christianisierung des ganzen
populus Romanus und die Erhaltung der kultischen und theologischen Einheit
der Christenheit als sein politisches Ziel. Als K.s spiritus movens bei dieser Ziel-
setzung fithrt G. die Sorge um den politischen Erfolg und um das metaphysische
Heil der Seelen aller (154) an. Die Verantwortung des Kaisers gegeniiber dem
Helfer-Gott, der ihm militdrischen und politischen Erfolg gewéhrte, mani-
festierte sich in K.s Streben nach der Einheit des Episkopats der Kirche bzw. in
der systematischen Bekdmpfung der Schismatiker und Ketzer, die die kultische
Einheit und folglich das Wohlergehen des Imperiums gefdhrden konnten.
Wenngleich diese politisch-religiose Weltanschauung dem heutigen Menschen
fremd ist, akzentuiert G. treffend diese Verkniipfung von Religion und Politik in
der Antike (150-151). K.s programmatisches Ziel der Christianisierung war —
maglicherweise vor dem Hintergrund des universalen kirchlichen Missionsauf-
trags — nicht auf das Imperium beschrénkt, sondern umfasste die ganze Oku-
mene. Aufgrund der Programmrede von 314 und anderer schriftlicher Selbst-
zeugnisse des Kaisers stellt der Autor fest, dass K. als seine zentrale Herrschafts-
aufgabe die Christianisierung aller Menschen bzw. ,eine Erneuerung des Rei-
ches und der Menschheit, eine renovatio imperii und des orbis ferrarum®
(159), ansah.

G.s Buch bietet eine griindliche und detaillierte Darstellung der
Religionspolitik Konstantins des Grofen. In seiner Abhandlung der
Thematik geht der Autor héaufig von der bisherigen Forschungs-
geschichte aus und benutzt sie als Ansatz zur Entfaltung eigener The-
sen. Auf diese Weise bietet dieses Buch einen kritischen Einblick in
die Forschungsgeschichte zum religionspolitischen Denken des Kai-
Sers.

In seiner Untersuchung wihlt G. das chronologische Vorgehen, das
es ihm ermdglicht, die Verschiebungen im religionspolitischen Den-
ken K.s herauszuarbeiten und zu bewerten — vom Polytheismus iiber
den solaren Henotheismus bis zum christlichen Monotheismus. Ob-
gleich viele Thesen bei der Analyse dieser ,,Stationen® auf dem Weg
von K.s conversio wegen der mangelhaften Quellenlage im Bereich
des Hypothetischen bleiben miissen (z.B. die These vom Halo), ver-
sucht der Autor erfolgreich aufgrund der Selbstzeugnisse des Kaisers
und anderer antiker Quellen (besonders der Werke von Eusebius von
Caesarea) sowie durch die Heranziehung des allgemeinen antiken
Religionsverstdndnisses den phasenweisen Ablauf der konstantini-
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schen Wende zu erfassen. Dariiber hinaus verdienen die Analysen der
archdologischen Artefakte (des Labarums, der militdrischen Aus-
riistung, der Miinzen, des Konstantin-Bogens von 315) besondere Be-
achtung, da sie angesichts des Mangels an schriftlichen Zeugnissen an
Bedeutung gewinnen.

Der Autor stellt Kaiser Konstantin als iiberzeugten Christen (139)
dar, dessen conversio ,nach antiken Mafistdben ein sehr rationaler, ei-
nem entschieden erfolgreichen Kalkiil entspringender Vorgang“ (51)
war. Das Gottesverstindnis des Kaisers wurzelt tief in den romischen
religiisen Vorstellungen, sodass er Christus v.a. als den Helfer-Gott
bzw. Schlachtenhelfer betrachtete. Dariiber hinaus boten der Univer-
salitdtsanspruch des Christentums und sein monotheistischer Charak-
ter dem Kaiser den ideologischen Hintergrund zur Entfaltung und
theoretischen Fundierung seiner imperialen Ambitionen. Hinsicht-
lich dieser Problematik wiére es interessant gewesen, wenn sich G.
ausfiihrlicher und dezidierter mit der Rolle der christlichen Bischife
bei der Formung von K.s religionspolitischer und imperialer Konzep-
tion beschaftigt hétte.

Ungeachtet dieser kleinen Anmerkungen stellt G.s Buch eine ge-
lungene Studie dar. Seine These von der politisch-historischen Uber-
bewertung des , Ediktes von Mailand* (129f) diirfte nicht nur fiir Fach-
wissenschaftler, sondern auch fiir eine breite Leserschaft von Belang
sein. DemgemaDB besteht kein addquater Grund, ,,1700 Jahre Mailédnder
Edikt” zu feiern. In Bezug auf die doch wahrscheinlich bevorstehende
Feier des Jubildums stellt G. fest: ,Wenn man schon eine 1700-Jahr-
Feier veranstalten will, dann wiére allenfalls 2011 geeignet: zum Ge-
denken an die definitive reichsweite Anerkennung des Christentums
im Jahr 311 durch das Duldungsedikt des paganen Kaisers Galerius —
und an die immens folgenreiche Hinwendung Konstantins zum Gott
der Christen im gleichen Jahr.” (VI)

Belgrad Rade Kisi¢

Kulturgeschichte des friihen Mittelalters. Von 500 bis 1200 n. Chr., hg. v. Anton
Grabner-Haider /Johann Maier /Karl Prenner. — Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht 2010. 304 S., geb. € 39,90 ISBN: 978—3-525-54006—0

Der vorliegende Uberblick iiber die Zeit zwischen 500 und 1200 sucht
sich von den bereits vorhandenen Panoramadarstellungen zum Mit-
telalter dadurch abzuheben, dass er die Geschichte des Christentums
mit der mittelalterlichen Geschichte von Judentum und Islam zusam-
menbindet. Den auf das Christentum bezogenen Teil verantwortet der
in Graz lehrende Religionsphilosoph Anton Grabner-Haider, wahrend
der iiber viele Jahre hinweg in Kéln tdtig gewesene Judaist Johann
Maier die judentumsbezogene Passage und der in Graz wirkende Re-
ligionswissenschaftler Karl Prenner den Abschnitt zum Islam bei-
gesteuert hat.

Das ambitionierte Vorhaben présentiert sich als ,,Kulturgeschich-
te* mit besonderem Blick auf jene Phdnomene und Entwicklungen,
die ,die Lebenswelt und Lebensform der meisten Menschen dieser
Zeitepoche geprigt haben” (9). Eingehender heilbt es zur Methodik:
»Ausgegangen wird von der Pragmatischen Philosophie, welche pri-
mér Lebensformen und Lebenswelten untersucht, um dadurch Denk-
formen und Glaubensweisen verstindlich zu machen.” (10) Zeitlich
befasst sich die Darstellung — in bemerkenswerter Abweichung vom
Titel der gesamten Studie — ,mit dem frithen Mittelalter und der
.Zeit des Hochmittelalters”, da sich — so die von den Autoren ange-
fiigte Begriindung — ,eine scharfe Trennungslinie [zwischen Friih-
und Hochmittelalter] weder kulturell noch politisch ziehen ldsst®
(10). Geographisch greift die Studie weit aus und bezieht folgende Re-
gionen ein: ,,die Lander Mitteleuropas, aber auch Std-, Nord- und
Westeuropas®, als Regionen mit reichem kulturellen Austausch be-
sonders Spanien, Siiditalien und das Byzantinische Reich. Wegen je-
ner in den zuletzt genannten Landstrichen auffilligen Beziehungen
des Christentums zu Judentum und Islam ,wird hier auch die Ent-
wicklung der jiidischen und der islamischen Kultur in dieser Zeitepo-
che umfassend dargestellt“, wie die Autoren ihr anspruchsvolles Vor-
haben formulieren.

Die gesamte Monographie besteht aus 13 Hauptkap.n, von denen sich elf auf
die Christentumsgeschichte beziehen und jeweils eines auf das Judentum und
den Islam eingeht. Uberschrieben sind die Kap. mit folgenden Titeln: ,,Die neue
politische Situation®, , Lebenswelt und Sozialstruktur”, ,,Mythologie der Stam-
meskulturen®, ,,Christliche Weltdeutungen®, ,Die Kultur der Kloster”, , Religi-
on, Lebenswelt und Politik”, ,Die Byzantinische Herrschaft”, , Entwicklungen
der westlichen Kultur*, ,,Herrschaft und Religion®, , Anfinge der Dichtkunst®,
»Baukunst, Malerei und Musik*, ,Die jiidische Kultur* (Johann Maier), ,Isla-
mische Kultur* (Karl Prenner).

Angesichts des ambitionierten Vorhabens bleibt ein in vielen Hin-
sichten enttduschender Leseeindruck zuriick.

Als erstes fillt auf, dass die zeitlichen Zuordnungen sowohl ma-
kro- als auch mikroskopisch durchgéngig unsicher bleiben: Wéahrend
fiir die Unterscheidung zwischen dem europdischen Friih- und Hoch-
mittelalter in der historischen Forschung zahlreiche Argumente vor-
liegen, suggeriert das Autorenteam — und hier besonders Anton Grab-
ner-Haider — ein kaum scheidbares Ineinander der Epoche zwischen
500 und 1200. Jedenfalls findet sich von den drei Renaissancen, mit-
tels derer man das Mittelalter einzuteilen vermag, bei ihm keine Spur.
Diese Unklarheit in den zeitlichen Zuordnungen durchzieht den ge-
samten christentumsgeschichtlichen Teil, also mehr als zwei Drittel
des gesamten Buches. Konkrete Jahreszahlen oder Angaben zu den je-
weils gemeinten Jahrhunderten haben kaum Eingang in die Darstel-
lung gefunden; stattdessen beginnen auffillig viele Abschnitte mit
,nun®, ,zu dieser Zeit“, ,nach der Christianisierung (der Stdmme)“
etc. Anders gesagt: Wer nicht tiefgriindige und chronologisch solide
Hintergrundkenntnisse zu den Entwicklungen des Mittelalters mit-
bringt, kann dieser (chronologisch oftmals ungeordneten) Darstellung
nicht durchgéingig folgen! Ohne jede Erklarung bleibt auch, warum die
eigentlich auf die Zeit zwischen 500 und 1200 ausgerichtete Gesamt-
perspektive in den meisten Kap.n kaum ,ausgeschopft’ wird. So
kommt selbst das fiir die folgende Argumentation grundlegende erste
Kap. (,,Die neue politische Situation“) kaum tiber das 10. Jh. hinaus.

Zweitens wird der methodische Anspruch einer alltagskonkret bei
den Lebensverhiltnissen ansetzenden Argumentation nicht eingeldst:
Entscheidend fiir die geistesgeschichtlichen Entwicklungen im Friih-
und Hochmittelalter (Bildung etc.) sind die mit der ausgehenden An-
tike einsetzenden Verdnderungen in der Bevilkerungsentwicklung,
also der Zerfall der antiken Stadtzivilisation und der im Frithmittel-
alter starke Riickgang bzw. der im Hochmittelalter bedeutsame An-
stieg der Bevolkerung. Von diesen grundlegenden Zusammenhéngen
erfihrt man im vorliegenden Buch allenfalls beildufig.

Drittens weisen die Ausfiihrungen von G.-H. oftmals schwere in-
haltliche Méngel auf, wie anhand einiger weniger Beispiele erldutert
sei.

So heibt es zur friihmittelalterlichen Christianisierung Englands: ,,Mehrere
Di6zesen der Bischofe wurden zu Erzditzesen gefasst, sie standen in enger Ver-
bindung mit dem Bischof in Rom.” (26) Tatséchlich wurden zwei der im frith-
mittelalterlichen England installierten Bischofssitze zu Metropolitansitzen (also
romverbundenen Erzbischofssitzen) erhoben, welchen man jeweils einige um-
liegende Bischofssitze mit dem Ziel zuordnete, diese vor der Vereinnahmung
durch Lokalkénige zu schiitzen. — Mit Blick auf die Christianisierung Irlands
im Friihmittelalter zeigt sich G.-H. in puncto ,,Peregrinatio* ebenso kenntnislos
wie in puncto ,Bufie und Beichte® (22f); im einen Fall unterschlégt er die drei
grundlegenden Variationen der ,religiosen Wanderschaft', im anderen kennt er
die Zusammengehdrigkeit von Buliredemption und -kommutation nicht. — Das
Entstehen des christlichen Monchtums erklart er mittels Rekurs auf das buddhi-
stische Ménchtum so, dass ,historisch gesehen hinter sexualasketischen Le-
bensformen und der Verweigerung der Lebensweitergabe gesellschaftliche Mar-
ginalisierungen bestimmter Personen und Gruppen® stiinden (83). Dagegen
bleibt die Beziehung des spétantiken und frithmittelalterlichen christlichen As-
ketentums zum blutigen und unblutigen Lebensopfer unbeachtet. — Das Miithen
um die Romverbundenheit als Grundkonstante mittelalterlichen Frommigkeits-
lebens ldsst er in seiner Relevanz durchgingig unerklért. — Unter der Uberschrift
,»Die grofen Ordensgriinder* folgt als erster Benedikt von Nursia, dem man be-
kanntlich eine Regel zuschreibt, der aber keinen Orden griindete. — Auch mit
Blick auf die Fachsprache mangelt es an grundlegenden Kenntnissen: Wihrend
die Termini ,clericus’ und ,monachus’ noch im 9. Jh. weitgehend austauschbar
waren und sich sowohl auf die Mitglieder eines Klosters als auch auf die Mit-
arbeiter des Bischofs beziehen konnten, heilit es bei G.-H.: ,,In manchen [friih-
mittelalterlichen] Gemeinschaften waren ungefihr 30 Prozent der Monche Kle-
riker, in anderen ungefdhr 60 Prozent.“ (94) — Schliefilich sei auch die weit-
gehende Auslassung der Liturgie als Ausdrucksform mittelalterlichen Christen-
lebens kritisch erwidhnt; die wenigen eingefiigten Bemerkungen zur Sache
vermogen nicht zu befriedigen. Beispiel: ,,Vor allem der Salbung des Kranken
mit Pflanzendl [sic] wurde heilende Wirkung zugesprochen.” (19)

Viertens biindeln sich die aufgezeigten Defizite im inhaltlichen Er-
gebnis der gesamten Studie: Die christlich-gewaltsame Ausléschung
einer ehedem naturwiichsigen und artenreichen religiosen Pluralitit
zugunsten des christlichen Ein-Gott-Glaubens sowie die Abwertung
der Frau in Alltag und Kult werden beklagt, wihrend das gleichzeitige
neuartige christliche Engagement im Bereich von Néchstenliebe und
Caritas bei G.-H. auf Anerkennung stofit. Hatte der VT. freilich dariiber
reflektiert, ob es tatsdchlich angemessen ist, vor-aufgeklarte oder vor-
naturwissenschaftliche Kulturen anhand nach-aufgekldrter Katego-
rien zu bewerten, wire sein Ergebnis unter zusétzlicher Konsultation
von vorliegenden religions- und sozialgeschichtlichen Untersuchun-
gen zum Leben im Frith- und Hochmittelalter vermutlich anders aus-



123 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 124

gefallen. SchlieBlich hitten ohne die aufgelisteten gravierenden Defi-
zite auch die beiden Kap. zu Judentum und Islam sinnvoll einbezogen
werden kinnen, was in der vorliegenden Studie kaum der Fall ist. So
konvergieren die Erlduterungen zu den drei Religionen zwischen 500
und 1200 darin, dass auch in puncto Judentum und Islam kaum sozi-
algeschichtliche Grundfakten zur Sprache kommen, stattdessen in
Denkwelten eingefiithrt wird, deren Bezug zum Alltag im frith- und
hochmittelalterlichen Europa meist nur erahnbar ist.

Essen Hubertus Lutterbach

Miiller, Barbara: Fiihrung im Denken und Handeln Gregors des Grofen. — Tii-
bingen: Mohr Siebeck 2009. (X) 476 S. (Studien und Texte zu Antike und
Christentum, 57), kt € 84,00 ISBN: 978—3—-16-149534-2

In ihrer iiberarbeiteten Habil.schrift beschiftigt sich Barbara Miiller
mit dem Thema Fiihrung in Theorie und Praxis Gregors des GroBen.
Hinsichtlich der bisherigen G.-Forschung kritisiert sie das Bemiihen,
»ein um jeden Preis konsistentes Bild G.s zu zeichnen — als hitte sich
G. in verschiedenen Kontexten und inshesondere zu verschiedenen
Zeiten seines Lebens nicht verschieden duBern und verhalten kén-
nen® (2). Diese erstrebte Konsistenz werde jedoch entweder durch
Systematisierung und Kategorisierung der Strukturelemente von G.s
Denken oder durch Konzentration auf Ausschnitte seines Werkes er-
Zwungen.

Das systematische Vorgehen ablehnend, wihlt M. dagegen den in-
duktiven Weg der Untersuchung, um die Verbindung von Theorie und
Praxis bei G. richtig herausarbeiten zu kénnen und der mdglicher-
weise voreingenommenen Systematisierung der Theologie G.s aus
dem Weg zu gehen. Wenngleich dieser Forschungsansatz moglich ist,
bleibt es doch grundsétzlich fraglich, ob es nicht doch mdéglich ist, die
der Theologie G.s zugrunde liegenden Prinzipien aufzuzeigen, ohne
dass sich dabei notwendigerweise ein um jeden Preis konsistentes
Bild G.s aufdringt bzw. ohne dass die Vielseitigkeit (und gelegentliche
Widerspriichlichkeit) des Wirkens und Lehrens G.s verloren geht.

Das zweite Charakteristikum des Forschungsansatzes von M. stellt
das chronologische Vorgehen dar: G.s ,,Werke werden entlang der le-
bensgeschichtlichen und dufieren Ereignisse gelesen” (6). Durch diese
Untersuchungsmethode versucht die Autorin synchrone theoretische
Ansichten und praktische Handlungen G.s zu verkniipfen bzw. die fiir
das Thema ,Fiihrung’ relevanten Aspekte aus dem Zusammenhang
synchroner Werke und Taten zu erlautern. Dieser Zugang zu G. ist
umso bemerkenswerter, als er in der bisherigen Forschung kaum an-
gewendet wurde. Den Preis fiir dieses streng chronologische Vorgehen
bezahlen leider die Moralia in Iob, weil ihre nicht hinlédnglich zu be-
stimmende Entstehungsgeschichte dazu beitrug, dass dieses umfang-
reichste und fundamentale Werk G.s in M.s Arbeit verhdlmismébig
wenig Beachtung findet. Andererseits ist zu den positiven Aspekten
dieser Studie die Einbeziehung aller anderen (mit Gewissheit) authen-
tischen Werke des Papstes zu zéhlen, darunter auch die Dialoge, die in
der modernen G.-Forschung aus ganz verschiedenen Griinden héufig
iibergangen wurden.

Im ersten Teil des Buches (11-110) wird die Zeit vor der Papstwahl G.s in
Augenschein genommen. Beim Aufspiiren von Fiihrungsideen in den zu dieser
Zeit entstandenen Werken (der Hohelied-Kommentar und die Moralia in Iob)
sollte man jedoch die gebotene Vorsicht walten lassen. In diesen frithen Werken
betont G. hiufig die Loslésung von der Diesseitsorientierung als Voraussetzung
fiir die Verwirklichung der Orientierung auf das Jenseits. Hier ist seine welt-
fliichtige Spiritualitdt uniibersehbar. Wenngleich M. mit Recht sagt, dass G.s
monastisches Ideal kein weltabgewandtes sei (62), und ebenso richtig die Ver-
kiindigung als eine Aufgabe des Mystikers erkennt, bleibt es m. E. fraglich, ob in
diesen Werken die Verkiindigungsaufgabe und die Sorge fiir die Welt, die Mysti-
kern obliegt, unbedingt mit Fithrungsideen zu verkniipfen sind (55: ,,Der Mysti-
ker ist in der Perspektive G.s keine méglichst weltabgewandte Person, vielmehr
kommt ihm eine aktive, ja sogar fiithrende Rolle in der Kirche zu.“). Zur Verdeut-
lichung des Versténdnisses des Mystikers gemdl dem Hohelied-Kommentar
zieht M. G.s Darstellung des Andreas aus der fiinften Evangelien-Homilie heran
(63f). Im Vergleich zum Hohelied-Kommentar ist in den viel spiter entstande-
nen Evangelien-Homilien die Konzeption der vita mixta, die eine Verbindung
von actio und contemplatio darstellt, viel stirker entfaltet, sodass die Berechti-
gung der unmittelbaren argumentativen Verkniipfung dieser beiden Texte erkla-
rungsbediirftig erscheint.

G.s Aufenthalt in Konstantinopel betrachtet M. sehr treffend als wichtig fiir
sein Bischofsverstindnis und im weiteren Sinne natiirlich fiir sein Fithrungs-
konzept: ,,Gregor fand in Konstantinopel das ihn spater kennzeichnende 6stlich
anmutende Bischofsideal vorgelebt: Monastisch in Gesinnung und Lebensart,
jedoch groBkirchlich und damit auch kirchenpolitisch im Handeln.” (109) Das
ostrémische (byzantinische) Modell der Harmonie zwischen Kirche und Staat
bzw. die 6stliche staatsfreundliche Kirchlichkeit (109) prigte zusammen mit

G.s romischem Patriotismus sein Verstindnis des Aufgabenbereichs des Bi-
schofs.

Mit der konkreten Umsetzung dieses Bischofsideals bei G. beschaftigt sich
M. im weiteren Verlauf des Buches. In Teil II (111-203) untersucht sie die Re-
gula pastoralis, die Evangelien-Homilien und das Briefregister (bis Februar
592). Aufgrund der detaillierten Analyse der Pastoralregel stellt sie fest, dass
gemiB G.s Anforderungen an kirchliche Fithrungspersonen gerade die Monchs-
bischéfe bzw. ,,Abte mit gesamtkirchlichem Verantwortungsbereich® (144) als
ideale Fiihrer erscheinen. Die Richtigkeit dieser These ldsst sich einfach durch
das Interesse G.s erweisen, Ménche in kirchliche Amter einzusetzen. Die Miss-
stinde in der Kirche, die G. bereits am Anfang seines Pontifikates zu beseitigen
hatte, brachten den neugewéhlten Papst dazu, sich intensiv sowohl theoretisch
als auch praktisch mit den Themen Fiihrung und Verkiindigung auseinander-
zusetzen. Infolgedessen werden in den dffentlich gehaltenen Evangelien-Homi-
lien haufig v.a. die kirchlichen Amistriiger angesprochen (155f). Wenngleich
diese Predigten als Volkspredigten gelten, betrachtet M. sie daher hauptséchlich
als Ermahnung an den Klerus (201). G.s Vorgehensweise in Sizilien zeigt, dass er
es bei Personalfragen und der Kontrolle des Klerus nicht bei bloBen Ermahnun-
gen belieB, sondern im Interesse der Kirchenordnung nicht vor der Ausitbung
seiner Fithrungsmacht zuriickschreckte.

Die Autorin schildert G.s Fithrungsstil in dieser Zeit als vielschichtig. Einer-
seits erkennt man in G.s Werken den kontemplativ-monastisch lebenden
Moénch, andererseits einen engagierten Kirchenfiithrer. Zur Auflésung des Span-
nungsverhiltnisses zwischen dem asketischen und dem kirchenpolitisch enga-
gierten Ménch bzw. zwischen der vita contemplativa und der vita activa kommt
es nach Meinung M.s wahrscheinlich in der Zeit zwischen Mirz 592 und Okto-
ber 594, die sie in Teil Il (205-311) bearbeitet. Zu dieser Zeit gab der Papst das
Ideal des rein kontemplativen Lebens auf, sei es wegen der vielfachen welt-
lichen Pflichten, sei es wegen der dem gefallenen Menschen angeborenen Un-
méglichkeit der kontinuierlichen Kontemplation. Andererseits betrachtete G.
die kontemplative und die aktive Lebensweise nicht mehr als antithetisch, son-
dern als komplementir. Diese neue, versohnte Sichtweise G.s charakterisiert M.
als die vita circumspecta: Die idealen Verkiinder und Fiihrer ,,sind [...] tiber und
iiber mit Augen bedeckt, um die Welt in all ihrer Nuanciertheit mit der gebote-
nen Unterscheidungsgabe wahrnehmen zu kénnen® (271).

In diesem Teil des Buches schildert die Autorin weiterhin, wie G. seine
Funktion des Wichters — ,des spirituellen Typus des Bischofs” (271) — bzw.
das Ideal der vita circumspecta in seiner Machtausiibung konkret umsetzte.
Aufgrund der Analyse von G.s Fiithrungstitigkeit stellt sie ein verstéirktes Bemii-
hen um die kirchliche Einheit bzw. um die Festigung der Kirche fest. Zu dieser
Zeit suchte der Papst nach versshnlichen neuen Losungsmoglichkeiten im
Streit iiber die Drei-Kapitel-Schismatiker. Auf der anderen Seite befasste er
sich intensiv mit der Missionierung der Juden und der stiditalienischen Beval-
kerung, woriiber Informationen im Briefregister vorhanden sind. Aus diesem
missionshezogenen Kontext heraus betrachtet M. sehr treffend die Dialoge, die
ihrer Meinung nach als Missionsschrift gelesen werden konnen (307). Sie ver-
mag hier zu zeigen, dass sich G.s missionarische Titigkeit theoretisch in den
Dialogen und in den Ezechiel-Homilien widerspiegelt.

In Kap. 12 (312-340), das eine verhéltnismaBig groBe Zeitspanne (594-601)
umfasst und gewissermaBen als Bindeglied zwischen Teil IIl und Teil IV dient,
analysiert die Autorin G.s Hinwendung zu den westlichen Herrschern (u.a. die
Angelsachsenmission), wihrend sein Verhéltnis zum Osten sowohl auf der
kirchlichen als auch auf der politischen Ebene von zahlreichen Spannungen ge-
kennzeichnet war. Diese neue Beziehung zum Westen und zum Osten stellt M.
iiberzeugend dar, ohne sie auseinander abzuleiten. Die politischen Spannungen
mit dem Osten bedingten die verschiedenen Strategien des Krieges gegen die
Langobarden, die Konstantinopel und G. verfolgten. G.s (gezwungenermalien)
friedfertige Politik gegeniiber den Langobarden stief auf das Unverstindnis des
Kaisers und des ravennatischen Exarchen. Diesem Trend der Verschlechterung
des Verhiltnisses zum Osten folgten auch die bereits gestorten kirchlichen Be-
ziehungen (vgl. 295f). M. schildert dies v.a. anhand des Titelstreits zwischen G.
und Johannes dem Faster, der keinesfalls nur theologische, sondern hauptséch-
lich kirchenpolitische Implikationen hatte (324-329).

Die Beziehungen zum Osten verbesserten sich auch nicht in der Spitzeit
von G.s Pontifikat, die M. in Teil IV analysiert (341-415). Als theoretische
Grundlage zu dieser Zeit zieht die Autorin neben dem Briefregister den Libellus
responsionum heran, den sie mit gutem Grund fiir ein authentisches Werk G.s
hiilt (abgesehen von der fiinften Antwort), wenngleich die in Bedas Kirchen-
geschichte prisentierte literarische Form der urspriinglichen sehr wahrschein-
lich nicht entspricht (341—345). Anhand dieses Werkes und der Briefkorrespon-
denz charakterisiert M. G.s vorsichtigen und bed4dchtigen Umgang mit den Pro-
blemen, mit denen Augustins Mission in Britannien konfrontiert war (z.B. die
ungeniigende Unterstiitzung des Herrschers und die Frage der Bulipraxis). In-
teressanterweise bemerkt die Autorin in dieser Periode G.s intensivere Beschéf-
tigung mit den Bediirfnissen der Untergebenen sowie seinen milderen Umgang
in persénlichen und kirchlichen Konflikten, den sie u.a. am Beispiel des Streits
mit den Bilderverehrern in Marseille schildert.

Zusammenfassend kann M.s Buch als eine sehr gelungene und gut
ausgearbeitete Studie betrachtet werden. Die Autorin versucht, die in
der G.-Forschung oft vorhandene Dichotomie zwischen Theorie und
Praxis zu vermeiden. Sie arbeitet in ihrer Untersuchung chronolo-
gisch, um ,die Einseitigkeit, die zahlreiche Gregor-Studien kenn-
zeichnet” (417), zu umgehen. Indem sie die bisherige G.-Forschung
als von einem systematisch-deduktiven Vorgehen bestimmt charakte-
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risiert, beabsichtigt sie, ,den Fokus vom Forscher mit seinem nicht
selten mystifizierenden Zugang zu Gregor ,dem Gutem‘ abzuwenden
und stattdessen Gregors Schriften und der moglichst ungeschénten
historischen Situation zuzuwenden. Gregor soll damit nicht demon-
tiert, sondern in einem realistischeren Licht gewiirdigt werden.“ (417)
Dieser Forschungsansatz ist sehr zu begriiBen und M. wird in ihrer
Studie ihrem Vorhaben gerecht, wenngleich einige ihrer Thesen dis-
kussionsbediirftig sind (u.a. die Erlduterung zu den Griinden fiir die
Weihe des Klosters an den Apostel Andreas).

Die chronologische Herangehensweise ermoglicht es M., eine Ent-
wicklung im Denken G.s zu konstatieren. Die Autorin merkt dabei zu
Recht an, dass sich G. {iber die Jahre ,,vom zerrissenen Monch zum
Jenseits orientierten verséhnten Friedenspolitiker” (424) bewegte. Un-
ter den positiven Aspekten der vorliegenden Studie soll besonders
hervorgehoben werden, dass sich die Autorin nicht nur auf die Pasto-
ralarbeit oder das Primatsverstindnis des Papstes konzentriert, son-
dern das ganze Spektrum der Fithrungsideen bzw. der Fiihrungs-
modalitidten einbezieht. Dabei stellt M. die Entwicklungsprozesse in
fast allen Aspekten der Theologie G.s dar: Ekklesiologie, Pastoraltheo-
logie, Welt- und Missionsversténdnis usw. Dariiber hinaus findet die
Autorin hinsichtlich G.s Fithrungsideen und Fiithrungstatigkeit so-
wohl Konsistenz und Entwicklung als auch situationsbedingte Flexi-
bilitdt und Inkonsistenz (426). Diese Ergebnisse rechtfertigen das chro-
nologische Verfahren in der Studie und werden in der kiinftigen G.-
Forschung gewiss aufgegriffen und weiter diskutiert werden.

Belgrad Rade Kisic¢

Mierau, Heike Johanna: Kaiser und Papst im Mittelalter. — K6ln: Bohlau 2010.
328 S., geb. € 24,90 ISBN: 978-3-412-20551-5

Papstgeschichten und Kaisergeschichten gibt es viele. Das vorliegende
Buch zeichnet sich v.a. dadurch aus, dass es Struktur, Entwicklung
und symbolische Reprisentation der Bipolaritdt von kaiserlicher und
pipstlicher Gewalt von der Spitantike bis ins Spatmittelalter darstellt
und analysiert. Dementsprechend gliedert es sich in zwei Teile: Der
erste Teil widmet sich in chronologischer Folge den wesentlichen Ent-
wicklungsstufen des bipolaren Mit- und Gegeneinanders. Der zweite
Teil analysiert das Wechselverhiltnis zwischen Papsten und Kaisern
systematisch an zentralen Diskussionspunkten. Die Hauptthese des
Buches wird gleich zu Beginn formuliert: ,,Die Bipolaritdt der kaiser-
lichen und pipstlichen Gewalt ldsst sich entgegen den bisherigen Ein-
schitzungen als vormoderne Aufteilung von sich bewusst gegenseitig
beschriankenden regimina zur Herstellung gesellschaftlicher Ordnung
innerhalb der Christenheit begreifen und kann auf diese Weise als Teil
der Entstehungsgeschichte moderner Staatlichkeit gewertet werden.”
(7) Es gelingt der Autorin hervorragend, dem Leser die Einsicht zu ver-
mitteln, dass ,Weltgeschichte* im Mittelalter als Geschichte der
Pipste und Kaiser verstanden wurde, wobei beide ,als wesentliche
Regulatoren in einem die christianitas umgreifenden, auf das Seelen-
heil zielenden Riickversicherungssystem® (255) agierten.

Der erste Teil setzt mit dem Verhiltnis von Kaiser Konstantin und Papst Sil-
vester (314—335) ein. Souverin zeichnet M. die Grundlinien der kaiserlichen
Religionspolitik nach, die ,,nicht auf eine Reduzierung im Sinne des Monotheis-
mus aus” (15) gewesen sei. Konstantin habe sich aber als Nachfolger Christi
verstanden. Seine Einberufung des Konzils von Nicda wurde im Mittelalter zu
einer Erblast, zeigte dies doch die starke Stellung des Herrschers (ebd., 17-19).
Interessant sind die spiteren Schritte der Traditionsbildung, nach welcher die
Pipste und Kaiser am Beispiel von Konstantin und Silvester lernen konnten,
eine Ausgewogenheit der Interessen anzustreben (22). Dabei geht M. auf die zen-
tralen Quellen wie Actus Silvestri, Liber pontificalis und die Konstantinische
Schenkung, die erst ab dem 15. Jh. von Bedeutung war (24), ein. Schon ist die
Einbindung der beriihmten, im 13. Jh. entstandenen Fresken der Silvesterle-
gende in der Kirche St. Quattro Coronati in Rom, die dem Trierer Reichskloster
Maximin gehérte (vgl. 25).

Bis ins 8. Jh. hinein war das bipolare Ordnungssystem durch eine ehrfiirch-
tige Haltung der Pépste gegeniiber den Kaisern geprigt, solange diese nicht in
Lehrfragen die romischen Ansichten provokativ kritisierten. Da der ostromische
Kaiser aber immer weniger zum Schutz der rémischen Kirche vor duBeren
Bedrohungen beitrug, brach der Papst mit ihm und bestimmte in einem selbst-
bewussten Kronungsakt im Jahr 800 den Franken Karl den Grofien zum neuen
Kaiser. Dieser Bruch wurde mit der Idee der translatio imperii legalisiert
(42). In den néchsten Kap.n (es gibt leider keine Nummerierung) folgt eine
Beschreibung des Wechselverhéltnisses unter den Karolingern, den Ottonen,
den Saliern und den Staufern. Dabei wird auch der Investiturstreit in seiner Be-
deutung fiir die Bipolaritit erortert. Betont wird, dass der Gang nach Canossa
erst in der Neuzeit zur Entzweiung der Einheit in der Christenheit stilisiert wor-
den sei (73). Das Verbot der Bischofsinvestitur habe keinen sikularen Herrscher
hervorgebracht.

Doppelwahlen konnten sowohl auf pépstlicher wie auf kaiserlicher Seite
zur Destabilisierung der Verhiltnisse beitragen. So fithrte z.B. die Doppelwahl
von 1314 zu einem Machtkampf zwischen Ludwig dem Bayern und dem Habs-
burger Friedrich dem Schénen sowie zum Zerwiirfnis zwischen Ludwig und
Papst Johannes XXII. (1316—1334). Die Gewinner des Streites zwischen Konig
und Papst waren letztlich die Kurfiirsten, die ihre Bedeutung bei einem Treffen
1338 in Oberlahnstein zementierten (125).

Im Laufe des 14. Jh.s erweiterte sich das bipolare System: Auf weltlicher
Seite wurden die Kurfiirsten wichtiger, auf kirchlicher die Kardinéle. So konnte
das Papstschisma nach der Doppelwahl von 1378 letztlich erst im Zusammen-
spiel von Konzil (Konstanz, 1414-1418) und Kénig (Sigismund) beseitigt wer-
den. Das bipolare System hatte unter dem moralischen Niedergang der Renais-
sance-Pipste am Ende des 15. Jh.s sehr gelitten. Nach M. liegt hier eine Ursache
dafiir, dass sich die Vorstellungen von der Verfassung des Reiches im Gefolge
der Reformation grundsitzlich verdnderten. So kam es in den protestantischen
Gebieten zur Trennung von Reich und Papstkirche.

Der systematische Teil behandelt zuerst die Rechtsgrundlagen. Die Verfas-
sung des Imperium Romanum beruhte auf dem rémischen Recht und wurde im
Laufe der Zeit erginzt durch neue Kaisergesetze, Synodalbeschliisse sowie
pépstliche Dekrete (163). In der Spétantike wurde die Kirche in das rechtliche
Gebiude des Reiches einbezogen, was beide Teile miteinander verschweibBt hat
(165). Unter Karl dem GroBen wurden die rémischen Rechtsgrundlagen aktiv
neu belebt. Gleichzeitig wurden Kirchenrechtssammlungen vereinheitlicht.
Die Rechtsvermischungen in der Ottonen- und Salierzeit sollten die Bipolaritét
in gelebte Wirklichkeit umsetzen. Das fithrte jedoch nicht dazu, dass das eigene
Recht jeweils verwissert worden wire. Beide Rechte sollten eingehalten, Wich-
tiges im Konsens entschieden werden (vgl. 171f). Ausfiihrlich wird das Rechis-
problem der ,Konstantinischen Schenkung® thematisiert, die nach dem Kon-
stanzer Konzil als Filschung erkannt wurde (175£).

Ein weiterer Aspekt ist die Zwei-Gewalten-Lehre in der politischen Theorie
(177-189). Ausgehend vom bipolaren Konzept des Gelasius werden die wichtig-
sten theoretischen Entwiirfe bis ins 16. Jh. nachgezeichnet. Schliefilich fokus-
siert M. zuerst die Vorstellungen von pépstlicher Hierokratie, bevor sie auf der
Gegenseite die Konzeptionen einer selbstbewussten kaiserlichen Weltlenkung
vorstellt. Dadurch werden beide theoretischen Pendelschlage buchstéblich aus-
gelotet, Es wird deutlich, dass alle Schwerpunktsetzungen auf der einen wie der
anderen Seite das Grundkonzept der Bipolaritdt voraussetzten.

SchlieBlich behandelt M. die Symbolik der Bipolaritit sowie die Symbole,
die jeweils nur von Papst und Kaiser verwendet wurden. Interessant ist der Hin-
weis, dass das hiufig verwendete Gleichnis von Sonne (Papst) und Mond (Kai-
ser) fiir die beiden Gewalten keineswegs nur in eine Richtung ausdeutbar war.
Dante war z.B. iiberzeugt, dass der Mond seinen eigenen Beweger habe und
nicht von der Sonne abhinge (210). Ausfiihrlich werden reziproke Aneignun-
gen von Kaiserkrone und Papsttiara, Papst- und Kaisermantel und anderer Sym-
bole vorgestellt sowie symbolische Umgangsformen und Rituale, die im bipola-
ren Konzept entstanden waren.

Interessant, aber etwas zu knapp fillt die Beschreibung der Handlungs-
sphiren bipolarer Lenkung aus. Wichtig ist die Feststellung: Als zu Beginn des
10. Jh.s die beiden potentiellen Universalgewalten, Kaisertum und Papsttum, zu
Kleinherrschaften verkiimmert waren, trugen sie dennoch die aus dem Erbe er-
wachsenen Aufgaben in sich, die sich wider alle Realitéten auf den totus mun-
dus bezogen (235). Dies macht den konzeptionellen Bezugsrahmen im Kontrast
zu den realen politischen Verhéltnissen deutlich. So musste der ,,Weltherr-
scher” z.B. die Eigensténdigkeit der Konigreiche in Frankreich und auf der ibe-
rischen Halbinsel faktisch anerkennen. Es gab Grenzen der Geltung. ,,Die theo-
retisch formulierte Lenkung stand einer Realitit gegeniiber, in der personliche,
rechtliche und geographische Nihe groBe Bedeutung hatten.” (247) Hier
wiinschte man sich weitere Informationen iiber die Entstehung des franzosi-
schen Konigtums und seiner Vorstellung von Kénig und Reich.

Das letzte Kap. , Die Einheit der westlichen Christenheit unter Kaiser und
Papst* (249-263) fasst die wichtigsten Ergebnisse der Studie nochmals zusam-
men und fithrt sie argumentativ der Ausgangsthese zu: Das bipolare System war
eine Art Notfallkontrollsystem gegenseitiger Machtbeschrénkung. Beide blieben
dem Urteil Gottes unterworfen. Die Gewaltenteilung verhinderte so ,ein {iber-
steigertes Kaisergebaren totalitirer Herrschaftsvergotterung ebenso wie einen
papalistischen Christentumsstaat” (262).

Das vorliegende Buch ist sehr gut geschrieben und auch als Einfiih-
rung fiir Studierende bestens geeignet. Eine gute Ergdnzung wire ein
Begleitbuch mit den besprochenen Quellentexten. 17 Abbildungen
tragen zur Veranschaulichung bei und unterstreichen den didakti-
schen Wert der Studie. Besonders beeindruckend ist der disziplinierte
systematische Zugang zu einer sehr komplexen Geschichte mit per-
manenter Konzentration auf das Wesentliche.

Wiirzburg Nicole Priesching

In wilder ziigelloser Jagd nach Neuem. 100 Jahre Modernismus und Antimoder-
nismus in der katholischen Kirche, hg. v. Hubert Wolf / Judith Schepers.
— Paderborn: Schéningh 2009. 705 S. (Rémische Inquisition und Indexkon-
gregation, 12}, geb. € 88,00 ISBN: 978-3-506-76511-6

Als ,Modernismus®“ bezeichnet man eine zeitlich schwer abzugren-
zende kirchliche Strémung, deren Vertreter um einen Ausgleich zwi-
schen den Erkenntnissen der modernen Wissenschaft und Kultur auf
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der einen Seite sowie der Theologie auf der anderen bemiiht waren.
Wie in der protestantischen Universitétstheologie um 1900 sollten hi-
storisch-kritische Methoden auf die Bibel und die Dogmengeschichte
angewandt werden, um damit eine scholastische Erstarrung zu ver-
meiden. Unter Papst Pius X. (1903-1914) kam es zu lehramtlichen Ge-
genmaBnahmen, von denen v.a. Theologen in Italien, Deutschland,
Frankreich und England betroffen waren (,Antimodernismus“). Na-
mentlich im Dekret Lamentabili und in der Enzyklika Pascendi wur-
den im Jahr 1907 vermeintliche Irrtiimer in der Bibelwissenschaft, in
der Philosophie, in der Ekklesiologie und in der Dogmengeschichte
namhaft gemacht. Zwar war mit dem Tod des Papstes der Hohepunkt
der , Ketzerjagd* bereits erreicht, doch blieb der von ithm eingefiihrte
Antimodernisteneid bis 1967 fiir alle Kleriker verpflichtend.

Der vom Miinsteraner Kirchenhistoriker Hubert Wolf, dem Leiter
des DFG-Langzeitprojektes ,,Romische Inquisition und Indexkongre-
gation” am Seminar fiir Mittlere und Neuere Kirchengeschichte der
Kath.-Theol. Fak. der Univ. Miinster, und der Projektmitarbeiterin Ju-
dith Schepers hg. Bd. sammelt Vortrdge, die Ende Oktober 2006 im
Rahmen einer Tagung in der Villa Vigoni am Comer See gehalten wur-
den. Er steht auch im Zusammenhang mit dem 100. Jahrestag der bei-
den genannten pépstlichen Dokumente. Bemerkenswert ist die Inter-
nationalitiit des Unternehmens, fiir das sowohl renommierte Fachver-
treter, die durch einschlagige Publikationen ausgewiesen sind, als
auch Nachwuchskrifte aus dem Umfeld des Miinsteraner Langzeit-
projektes gewonnen werden konnten. Der Verbreitung des Bd.es iiber
den deutschen Sprachraum hinaus dienen Zusammenfassungen in
deutscher, italienischer und englischer Sprache.

Unter den behandelten Italienern diirfte der Kirchenhistoriker Ernesto
Buonaiuti der einflussreichste gewesen sein (Artikel von Fabrizio Chiappetti,
Bologna, 105-116). Mit Louis Duchesne (Bernard Joassart, Briissel, 151-171),
Marie-Joseph Lagrange (Bernard Montagnes, Rom, 171-186), Henri Bremond
(Francois Trémolieres, Paris, 187—200) und Alfred Loisy (Claus Arnold, Frank-
furt a.M., 261-270) werden vier bekanntere franzosische Theologen themati-
siert. Daneben werden spanische, englische und deutsche Beschuldigte behan-
delt (239-260.271-336). Einen Sonderfall stellt der sog. Amerikanismus dar,
eine liberale Stromung im amerikanischen Katholizismus, die schon 1895 von
Leo XIIL. verurteilt worden war (Gerald P. Fogarty, Charlottesville/Virginia, und
Sabine Schratz, Miinster, 213-238).

Ein erster Schwerpunkt wird damit auf die angeklagten Autoren und die
zugehorigen lokalen Kontexte gelegt, ein zweiter dagegen auf die rémische Seite
mit ihren spezifischen Untersuchungsmethoden. Hervorzuheben ist hier der
kenntnisreiche prosopographische Uberblick iiber die Verantwortlichen in In-
dexkongregation und Heiligem Offizium von Herman H. Schwedt (Limburg,
369-376; zu fragen ist, wieso gerade hier die Zusammenfassung fehlt. Warum
ist der Aufsatz in italienischer Sprache verfasst?). Schwedt war von Anfang an
entscheidend an dem Projekt ,Rémische Inquisition und Indexkongregation®
beteiligt. Der vorliegende Uberblick basiert auf der von ihm erstellten und von
Hubert Wolf hg. Prosopographie von rémischer Inquisition und Indexkongre-
gation 1814-1917 (2 Bd.e, 2005). An diesem Beispiel wird deutlich, dass die
meisten der hier zusammengestellten Beitrdge auf langjdhrigen Forschungen be-
ruhen. Umberto Benigni, einer antimodernistischen Schliisselfigur unter Pius
X., widmet sich Klaus Unterburger (Miinster, 377—406), wihrend Albert Cecilio
A. Flores das Wirken Merry del Vals untersucht, der unter diesem Papst Kardi-
nalstaatssekretir war (Manila, 473—489).

Hilfreich ist die einleitende Vorstellung der vatikanischen Archiv-
bestdnde zum Thema (Alejandro Mario Diguez, Rom, 13-31), niitzlich
und spannend zu lesen die Dokumentation der romischen Zensurver-
fahren gegen deutschsprachige Publikationen aus dem Zeitraum
1893-1922, die den Artikeln als Anhang beigegeben ist (527-685). Da-
bei iiberrascht, dass sich unter den genannten Autoren auch zahlrei-
che allgemein als loyal oder gar konservativ geltende kirchliche Per-
sonlichkeiten finden und selbst apologetische Versuche nicht unbe-
helligt blieben. Bisweilen iiberraschen die Begriindungen fiir das Ver-
bot von bestimmten Schriften. Der Vortrag des Kirchenhistorikers
Sebastian Merkle ,Die katholische Beurteilung des Aufklarungszeit-
alters“ (1909) wurde abgelehnt, weil es nach dem Verbot der Werke
Hermann Schells ,,nicht opportun® sei, sich offen mit aufklérerischen
Ideen auseinanderzusetzen. Auch schongeistige und allgemein welt-
anschauliche Schriften gerieten ins Visier der Zensoren.

Insgesamt hétte man dem Bd. ein griindlicheres Lektorat ge-
wiinscht (im Index heiBt es z. B. Valedesi statt Valdesi, im Personen-
register Trémoliére statt Trémoliéres). Die Ubersetzungen in den Ab-
stracts sind bisweilen etwas holprig. Warum muss ein Tagungsbd.
solch einen fast reiflerischen Titel tragen? Im Klappentext, der im In-
ternet standig zitiert wird, heibt es, Pius X. habe zu einem , Rund-
umschlag” gegen die Moderne ausgeholt; ,,Biicher iiber Biicher” seien
verurteilt worden; Theologen hétten ,,abschwiren und ,,unerschiit-
terliche Unterordnung geloben® miissen. Hat ein serigser Verlag das
notig?

Der breit angelegte Bd. behandelt wichtige Dimensionen einer Ent-
wicklung, durch welche die katholische Theologie massiv erschiittert
wurde und deren Folgen noch bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil
nachwirken sollten. Die vorgestellten Ergebnisse zeigen mustergiiltig,
wie wichtig die internationale Vernetzung bei der Aufarbeitung uni-
versaler kirchlicher Phidnomene ist.

Brixen Jorg Ernesti

Frisch, Hermann-Josef: Aufbruch oder Betriebsunfall? Das II. Vatikanische Kon-
zil und seine Folgen. — Ostfildern: Patmos 2010. 144 S., kt € 14, 90 ISBN:
978-3—491-72565-2

Kolfhaus, Florian: Pastorale Verkiindigung — Grundmotiv des Zweiten Vatika-
nischen Konzils. Untersuchungen zu ,Unitatis Redintegratio®, , Dignitatis
Humanae“ und ,Nostra Aetate”. — Miinster: Lit 2010. 256 S. (Theologia
mundi ex urbe. Rémische Studien/Roman Studies, 2), geb. € 39,90 ISBN:
978-3—643—-10628-5

Nahezu ein halbes Jahrhundert nach dem Beginn des Zweiten Vatika-
nischen Konzils tritt die publizistische Auseinandersetzung iiber das
Konzil in eine neue Phase, die anhand der beiden kleinen Veroffentli-
chungen von Frisch und Kolfhaus illustriert werden kann.

Der Kélner Priester Hermann Josef Frisch liefert eine didaktisch
hervorragend gegliederte, mit Tabellen, Grafiken und Ubersichten
aufbereitete, sehr sorgfiltig gearbeitete Einfiithrung in das Konzil und
seine Dokumente iiber Liturgie, Kirche (Lumen gentium und Gaudium
et spes), Offenbarung, Religionsfreiheit, Religionen und Okumene.

Der VA. richtet sich dabei sachbuchartig an den theologischen Laien, der im
Kap. iiber das Konzil (10-19) den Begriff des Konzils vom Jerusalemer Apostel-
konzil an erkldrt bekommt. Auch die iibrigen Kap. betten die Informationen
iiber das Konzil jeweils in erlduternde Schilderungen der Problemgeschichte
etwa des Kirchenbegriffes oder des Priester- und Liturgieverstindnisses ein.
Das Strukturprinzip dieser knappen Erlduterungen ist der Kontrast zwischen
dem Liturgie-, Kirchen- und Offenbarungsdenken vor dem Konzil und dem kon-
ziliaren Selbstverstidndnis der Kirche. Die vorkonziliare Situation wird mit den
Stichworten von liturgischem Stillstand (25), Papst-dominierter Hierarchie (47),
kultischer Fixierung (59), ekklesialer Esoterik (70) und Riickkehrokumene skiz-
ziert. Dem steht das Programm einer Kirche gegeniiber, die die Zeichen der Zeit
erkennt, die ihre Riten als Ausdruck des verbindenden Glaubens kultiviert, die
Menschen auf allen Ebenen zur Beteiligung aufruft und die schlieBlich aus ihrer
Teilhabe am Leben aller Menschen von innen her deren Einheit in der Hin-
orientierung auf Jesus Christus geschichtlich aufleuchten lasst.

Eine solche Information iiber das Konzil ist fiir weite Kreise von
Katholiken deshalb nétig, weil vielen Glédubigen aus der Praxis ihrer
jeweiligen Gemeinden und Ditzesen die Programmatik des Konzils
mittlerweile unbekannt ist. Die Titelfrage des Buches kniipft schein-
bar an diese Problemanzeige an. Sie findet jedoch in dem Buch keine
argumentierende Behandlung. Der Autor optiert vielmehr fiir die Deu-
tung des Konzils als ,,Aufbruch®, ohne die Betriebsunfall-These ernst-
haft zu erwiigen. Es wire zu viel verlangt, vom Autor auch noch Per-
spektiven und ermutigende Signale des Aufbruches zu erwarten oder
eine Anzeige, in welche Richtung die Entwicklung der konziliaren Im-
pulse weitergehen kann. Dem Bediirfnis vieler Glaubiger aber wiirde
genau eine solche prospektive Aufnahme des Konzils sehr entspre-
chen. Sie wire ein Beifrag gegen eine romantisierende Vergangen-
heitsverhaftung, die mittlerweile auch die Freunde des Konzils befal-
len kann. Mehrfach betont der Vi. die pastorale ,Grundhaltung® des
Konzils. Diese nicht weiter erlduterte Einschédtzung bildet in einer
weiteren Veroffentlichung zum Konzil den Ausgangspunkt einer Rela-
tivierung der Geltung von dessen Aussagen.

Florian Kolfthaus will mit seiner theologischen Diss. auf einer un-
gewohnlich schmalen und sehr liickenhaften Basis an Sekundérlitera-
tur sowie anhand einer nicht begriindeten Auswahl von drei Konzils-
dokumenten (2) die Frage nach der dogmatischen Geltung der Kon-
zilsbeschliisse des Zweiten Vatikanischen Konzils kldren, indem er
jeweils fragt, welche Infentionen hinsichtlich der Objekte und Adres-
saten bei den Konzilsvitern in den Dokumenten selbst und im Prozess
ihrer Entstehung als leitend erkennbar sind. Dem so entwickelten Bild
wird ein rechtsformiger Purismus der Verbindlichkeitsgrade ent-
gegengestellt (23—34): Nur Katholiken gegeniiber spreche die Kirche
in Ausiibung des munus docendi, das mit einem ,munus deferminan-
di* identifiziert wird, welches von einer , pouvoir déclaratif* getragen
sei (215f). Mit einer derart dezisionistischen Sicht kirchlichen Leh-
rens kann der Autor kein Verstdndnis fiir die Bedeutung der kirch-
lichen Uberzeugung von der prinzipiellen Wahrheitsfahigkeit aller
Menschen entwickeln. Er bietet eine konservative Variante von post-
modernem Relativismus: Katholische Glaubenslehren gelten nur fiir
Katholiken, fiir die aber umso entschiedener.
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Konsequenterweise wird Thomas v. Aquin mit seiner Uberzeugung, es gebe
ein theologisches Lehramt, also eines, das auf Wahrheitserkenntnis beruht, zu-
riickgewiesen. Dafiir reicht dem Vf. der Verweis auf eine nicht weiter begriin-
dete heutige Praxis: ,Heute wird unter magisterium ausschlieBlich das Lehramt
der Bischdfe und des Papstes verstanden.” (211) Dementsprechend wird auf
zehn Seiten Walter Kaspers Begriff ,.theologischer Verbindlichkeit” zuriickge-
wiesen (111-121). Fiir die kirchliche Kommunikationsrichtung ad extra schldgt
der Vf. den Begriff vom ,, munus annuntiandi® vor. Fiir alle auf die Lebenspraxis
zielenden Texte empfiehlt er, von Ausiibungen des munus praedicandi (217;
227f) zu sprechen: ,,Es geht eben nicht um die Klarung doktrinérer Fragen, son-
dern um die Darstellung katholischer Prinzipien [...].“ (81) Grundlegend fiir das
Werk ist die Trennung von Vernunft und Autoritét, Glaube und Praxis, Welt und
Kirche, Volk und Amtstrégern, Doktrin und Verkiindigung.

Die Art, wie K. dogmatisches Lehren iiber die Kirche nach Art der
Verfiigung einer Vereinssatzung missversteht, lduft auf eine schroffe
Trennung zwischen dem Innen und Aufien der Kirche hinaus, die
die Ekklesiologie von Lumen gentium verfehlt. Das Konzil liefl sich
durch das Gleichnis vom Sauerteig inspirieren. Der Vf. dagegen zielt
mehr auf eine amtskirchliche Esoterik. Das Buch steht damit im dia-
metralen Gegensatz zu den Gehalten, die Hermann-Josef Frisch als
Leitintentionen des Konzils versteht. K. deutet sein Werk als Beitrag
zum Gesprdach mit Sedisvakantisten (26). Die Lebenswelt zeitgendssi-
scher Katholiken spielt fiir ihn keine erkennbare Rolle, schon gar nicht
die Lebenswelt aller Menschen, denen das Zweite Vatikanische Kon-
zil den christlichen Glauben als die Wahrheit eines jeden Menschen-
lebens anbieten wollte. So aber kann der Vf. die Kommunikations-
absicht des Konzils gerade nicht wiirdigen. Beitrdge im funfbandigen,
von Peter Hiinermann hg. Konzilskommentar, von dem der V1. in sei-
nem Literaturverzeichnis aus dem Jahre 2010 behauptet, die Bd.e 4
(erschienen 2005) und 5 (erschienen 2006) seien ,noch nicht ver-
offentlicht”, werden ignoriert. Der Name eines bekannten Theologen
der Konzilszeit wird im gesamten Buch falsch geschrieben. Die ange-
héngte Bibliographie ist liickenhaft und hinsichtlich der in den Ful-
noten zitierten Werke teilweise fehlerhaft in den Angaben.

Duisburg-Essen Ralf Miggelbrink

Philosophie

Enzyklopédie Philosophie, hg. v. Hans Jorg Sandkiihler unter Mitarbeit
von Dagmar Borchers, Arnim Regenbogen, Volker Schiirmann und Pirmin
Stekeler-Weithofer. — Hamburg: Felix Meiner 2010. 3 Bd.e, 3209 S. inkl.
CD-ROM, geb. € 348,00 ISBN: 978—3-7873-1999-2

Gewdhnlich heifit es, wenn eine Disziplin in eine Phase der Erschop-
fung eintrete, sammle sie den Status quo des Erreichten in Lexika und
Enzyklopédien. Trifft dies zu, dann gonnt sich die deutschsprachige
Philosophie fiirs Ndchste eine ordentliche Atempause. Denn nahezu
zeitgleich erschienen drei philosophische Worterbuch-Klassiker in
buchstéblich radikal iiberarbeiteten Neuauflagen: Schon seit Jahren
angekiindigt, liegt nunmehr das Handbuch der philosophischen
Grundbegriffe in deutlich erweiterter Form als Neues Handbuch der
philosophischen Grundbegriffe vor." Ohne lange Annoncierung er-
schien — verbliiffenderweise im gleichen Verlag — der seit Jahrzehnten
von Jesuiten-Philosophen verantwortete , Brugger” in Neuaufl. als von
Walter Brugger und Harald Schéndorf hg. Philosophisches Worter-
buch.” Und als dritte im Bunde kam — ebenso kurzfristig angekiindigt
— zehn Jahre nach der Erstaufl. auch die von Hans Jérg Sandkiihler hg.
Enzyklopidie Philosophie neu heraus. Um sie allein geht es nach-
folgend.

Auch in diesem Fall ist das urspriingliche zweibidndige Werk auf drei Bd.e
angewachsen. 266 Lemmata sind neu hinzugekommen, weniger als 20 sind
weggefallen (so etwa Christologie, philosophische, Dialog oder Okologie), einige
wurden umstrukturiert (so etwa Philosophie) oder in Gegenbegriffe integriert
(z.B. Transzendenz in Immanenz). Klar, dass sich ein solches Opus nicht linear
besprechen lisst, Ich suche deshalb einige Artikel aus, deren theologische Rele-
vanz auf der Hand liegt.

Den Artikel Absolute, das (Bd. 1, 13—17) hat der Idealismus-Spezialist Wil-
helm G. Jacobs verfasst. Nach einer wortgeschichtlichen Skizze und dem Hin-
weis, dass Nikolaus von Kues die substantivierte Form von ,absolutus” als Got-
tesbezeichnung in die philosophische Fachsprache eingefiihrt habe, entfaltet
der Artikel die génzlich in den Bereich der Kantischen Philosophie und des
Idealismus gehérende Begriffs- und Problemgeschichte des Absoluten. Obwohl
Kant selbst den Term A. nicht verwendet, ist sein ,,[...] Begriff des Unbedingten
der Ausgangspunkt fiir den Begriff des A. geworden [...], wie er im Deutschen

! Neues Handbuch philosophischer Grundbegriffe, hg. v. Petra Kolmer und
Armin Wildfeuer. 3 Bd.e. Miinchen/Freiburg 2011.

* Philosophisches Worterbuch, hg. v. Walter Brugger und Harald Schéndorf.
Miinchen/Freiburg 2010.

Idealismus gedacht wurde* (15). Von Kant her ldsst sich die Gottesidee qua To-
talitiit aller méglichen Bedingungen denken und so mit dem A. identifizieren.
Eben diese Denkbewegung haben die Nachkantianer in je ihrer Weise ausgefal-
tet: Hegel im Licht des Systembegriffs als ,[...] jede Beschriinkung aufhebende
Negation® (ebd.), Fichte geméf der Logik des transzendentalen Bildbegriffs, fiir
den alles, was nicht das A. ist, nur dessen Erscheinung sein kann, Schelling un-
ter der Préirogative des Freiheitsbegriffs, die ihn ,,[...] den Gedanken des A. auf
den des personlichen Gottes hin“ (ebd. ) iiberschreiten ldsst, weil nur dadurch
so etwas wie menschliche Freiheit denkbar werde. Alle diese Theorien des Ab-
soluten, die aus einer intimen Verschrénkung von Epistemologie und Gottes-
gedanken hervorgehen, kollidieren allerdings mehr oder weniger (und meist
mehr) mit dem christlich-theistischen Gottesbegriff. Letztendlich wurzelt der
Gedanke des A. in den Problemen der theoretischen und praktischen Philoso-
phie Kants, die auch bereits jene bei Schelling zur Geltung kommenden Motive
einer Selbstiiberwindung des Idealismus in Gestalt seiner Selbstvollendung im-
plizieren. Jacobs’ Auswahlbibliographie reprasentiert den state of art in Sachen
A

Aus theol. Perspektive zieht natiirlich der Artikel Analogia entis besonderes
Interesse auf sich (Bd. 1, 66—69), er stammt von Detlev Pitzold. Einleitend erin-
nert der Autor daran, dass der Terminus erst neuscholastisch durch E. Przywara
in Umlauf kam, und skizziert dann problem- und begriffsgeschichtlich die alles
andere als lineare Entfaltung des leitenden Gedankens von Albertus Magnus
{iber Thomas v. Aquin und Duns Scotus bis Meister Eckhart. Dem folgt ein Blick
auf die (ansonsten hdufig iibersehene) Nachgeschichte des Lehrstiicks in den
frithmodernen Rehabilitierungen der Metaphysik eines Descartes und eines
Spinoza, um zu Przywaras Kombination philosophiehistorischer Analysen mit
genuin metaphysischer Spekulation zuriickzukehren, die zeitgeschichtlich pro-
minenteste Stimmen der Theologie (wie Karl Barth, Paul Tillich und Wolfhart
Pannenberg) in Bann schlug, die andererseits de facto nur Spezialisten im Kern
zugénglich war und ist. Unbeschadet dieser Geschlossenheit riihrt ein grofies
Defizit dieses Beitrags daher, dass er mit keinem Wort darauf eingeht, dass die
Analogia entis-Thematik von ihren aristotelischen Anfingen her und auch bei
den Scholastikern — zumal dem Aquinaten — eine ontosemantische Dimension
mit sich fiihrt, die sie in eine nachgerade urwiichsige Beziehung zu Einsichten
des spiten Wittgenstein fithrt. Die seit Anfang der 1980er Jahre erschienenen
Monografien zu dieser Thematik sind dem V¥. offenkundig entgangen.

Den Artikel Atheismus (Bd. 1, 169—172) verantwortet der einschldgig aus-
gewiesene Spezialist Winfried Schréder. Sehr instruktiv werden zunédchst be-
griffsgeschichtlich gingige Vorurteile entzaubert: Zieht man die Bezeichnung
von religiosen Nonkonformisten als , Atheisten® ab, lassen sich erst ab Mitte
des 17. Jh.s atheistische Texte nachweisen, ab Mitte des 18. Jh.s einschlédgige
philosophische Positionierungen. Sie alle entwachsen einem (natur-)wissen-
schaftlichen Hintergrund, den die prominenten Atheismen eines Feuerbach,
Marx, Nietzsche und Freud nicht beanspruchen - sie stiitzen sich alle auf spe-
kulative Argumente. Gegenwirtige philosophische Diskussionen um den A.
withlen den Weg genetischer bzw. naturalistischer Entzauberung oder tendieren
dahin, unter Inanspruchnahme eines Priasumptionsarguments auf die episte-
mische Asymmetrie zwischen Behauptung und Bestreitung der Existenz Gottes
abzuheben: dass also der Theist wegen der von ihm erhobenen gehaltvollen Be-
hauptung die Beweislast zu tragen habe, nicht der Atheist. Ausgehebelt werden
kann die Asymmetrie nur durch entsprechende Gegenargumente — und das be-
deutet: ,Die Priifung der Validitéit der Gottesbeweise [...] bleibt somit grundsétz-
lich eine Aufgabe der Philosophie.” (171)

Der Artikel Gottesbegriffe/Gottesbeweise (Bd. 1, 937-944) wird von einem
lingeren redaktionellen Vorspann (937-938) erdffnet, wofiir der Grund wohl in
dem von Edward Baert verantworteten Hauptartikel zu suchen ist. Dieser zeich-
net einigermalen rhapsodisch die Begriffs- und Problemgeschichte der ,,[a]lten
Schulen® (938) nach (gemeint ist damit Ciceros Rekonstruktion der Auffassun-
gen der Epikureer, der Akademie und der Stoa), geht umfinglich auf den von
Augustinus entwickelten axiologischen Gottesheweis am Leitfaden des Wahr-
heitsbegriffs ein und geht von dort zu Anselm, Thomas von Aquin, Heinrich
von Gent, Duns Scotus und Francesco Suarez weiter. Hochst befremdlich nimmt
sich dabei die Ubersetzung der Anselmschen Gottesbegriffformel mit , etwas, als
das nichts GroBeres vorgestellt werden kann* (940) aus, desgleichen die Rede
von der , Heiligen Lehre® bei Thomas (offenkundig eine Ubersetzung ad litteram
von ,sacra doctrina®, also dem thomanischen Fachterminus fiir Theologie) so-
wie die These, bei der tertia via des Aquinaten handle es sich um das, was ,,[...]
man spéter ,ontologisches Argument’ nennt“ (941). Diesem Durchgang durch
die klassischen Argumentformen folgt der Blick auf Descartes’ Relecture des
ontologischen Arguments, das in der Tat vom Gedanken einer ,Selbstbekun-
dung Gottes" (942) getragen wird, ein extrem kurzer Abschnitt zu Kants Trans-
formation von Metaphysik in Moraltheologie sowie zum Idealismus, fiir den der
Autor mit wenigen Stichworten einzig auf Hegel rekurriert. Und dann folgt ab-
schliefend eine Passage iiber ,Die Postmoderne” (943—944) mit einigermalien
enigmatischen Bemerkungen zu Merleau-Ponty und Derrida. Jedoch kein Wort
itber die vielfdltige Renaissance des ontologischen Arguments bei Ch. Harts-
horne und in der analytischen Religionsphilosophie, nichts {iber Gédel, nichts
zu den probabilistischen Reformulierungen der klassischen Argumente und ih-
rem kumulativen Gebrauch bei R. Swinburne oder St. Unwin, ganz zu schwei-
gen von R, Spaemanns Argument aus dem Futurum exactum oder der Annéhe-
rung des spiten D. Henrich an die Gottesfrage aus der Logik seiner existenzialen
Metaphysik bewussten Lebens. Wer sich in der Gottesfrage auf den Stand der
Dinge bringen machte, sollte diesen Artikel tunlichst meiden.

Pirmin Stekeler-Weithofer hat das Stichwort Metaphysik/Metaphysikkritik
iibernommen (Bd. 2, 1584-1591). Ausgehend von der thematischen Schwan-
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kungsbreite des Themas bei Aristoteles zeichnet er zundchst die Amalgame
Klassisch-griechischer Theoreme zur Prinzipienlehre und zur Ontologie mit
christlichen Traditionsstiicken nach. Danach geht er auf die empiristische und
transzendentalphilosophische Metaphysikkritik ein; in diesem Zusammenhang
wird Kant als Reprisentant einer nicht-transzendenten Metaphysik ,[...] des
Dinges als Erfahrungsobjekt” (1587) und der menschlichen Praxis identifiziert.
Dem schlieBt sich ein Durchgang durch ,,Heideggers existenzialanalytische Me-
taphysikkritik und Metaphysik* (1588-1589) sowie den sprachanalytischen
Anspruch auf Uberwindung der Metaphysik an (1589-1590), der abschlieBend
mit einem Blick auf die ,Metaphysik in der Analytischen Philosophie” (1590
1591) konterkariert wird. Villig zu Recht identifiziert der Autor neo-materialis-
tische Positionen als Formen einer kritikfernen Metaphysik, die genau besehen
als ,,Glaubensphilosophie” (1591) zu betrachten sei.

Hans Gerhard Kippenberg hat den Artikel Religion/Religionsphilosophie
beigesteuert (Bd. 3, 2297-2306). Glanzend wird zunéchst iiber ,Historische Re-
ligionen im philosophischen Diskurs® (2297-2302) referiert. Die einschligigen
Positionen von Th. Hobbes bis Nietzsche bringt der Autor auf den Nenner: ,,Am
Anfang stand die rigorose Abwertung aller historischen R(eligion) durch eine
reflektierende nachdenkliche Vernunft. Am Ende wurden die historischen
Rleligionen) zu einer dem aufgeklirten Denken iiberlegenen Quelle von Selbst-
und Weltverstindnis.“ (2302) Der nachfolgende Abschnitt , Religionsgeschichte
in der Wissenschaftstheorie* (2302—2304) geht dem Religionsproblem im Histo-
rismus und dem Neukantianismus nach und endet mit Ausblicken auf M. Weber
und E. Durkheim. Das entscheidende Problem in der gegenwirtigen Debatte
iiber Religion erblickt der Autor in der Frage ,.[...] nach der Wirkung des wissen-
schaftlichen Begriffes von R(eligion) auf die R(eligionsgeschichte) der Moder-
ne“ (2304). Auch wer dem vorbehaltlos zustimmt, wird bedauern, dass in dem
Artikel die v.a. im angelsichsischen und italienischen Sprachraum laufenden
Debatten iiber Religion (Stichwort: Panentheismus) und die primér deutsch-
sprachig gefiihrte Debatte {iber die aufregenden Thesen von J. Assmann keiner-
lei Erwdahnung finden.

Summa summarum lésst sich sagen: Zahlreiche Stichproben be-
statigen das Bild, das sich aus den vorstehend néher analysierten Bei-
trigen ergibt: Die Qualitit der Artikel schwankt zwischen perfekt und
prekir, wobei dem weitaus groBeren Teil die Zugeharigkeit zu ersterer
Kategorie zu aftestieren ist. Qualitative Schwankungen sind freilich in
ginem Werk, an dem hunderte Autoren und Autorinnen beteiligt sind,
unvermeidlich. Und natiirlich darf man von einer Enzyklopédie ,,s8-
kularen® Philosophierens nicht ein gesteigertes Interesse an theo-
logisch Einschligigem erwarten. Gleichwohl handelt es sich bei dieser
stark erweiterten Neuausgabe von Sandkiihlers Enzyklopddie nicht
nur um ein &duBerst sorgfiltig und schén verlegtes Arbeitsinstrument,
auf das professionell in der Philosophie Arbeitende nicht verzichten
werden, sondern auch um eine Ressource, in der Theologie Treibende
viele Grundinformationen auf neuestem Stand finden.

Miinster Klaus Miiller

Glauben und Wissen. Ein Symposium mit Jirgen Habermas, hg. v. Rudolf
Langthaler / Herta Nagl-Docekal. — Berlin: Akademieverlag 2006.
424 S. (Wiener Reihe, 13), pb. € 39,80 ISBN: 978-3-05-004291-6

Das vorliegende Buch stellt die Ergebnisse einer philosophisch-theo-

logischen Klausurtagung an der Univ. Wien 2005 dar. Dieser ging

bereits ein Jahr zuvor ein erstes Symposion anlésslich des 200. Todes-
tages Immanuel Kants zur Wirkungsgeschichte und aktuellen Be-
deutung von Kants Religionsphilosophie voraus. Bei dem hier zur

Sprache kommenden zweiten Symposion konzentrierten sich die

Teilnehmenden (unter ihnen wie auch bereits ein Jahr zuvor Jiirgen

Habermas) v.a. auf das Thema ,Religion in der modernen Gesell-

schaft” und H.s Konzept der ,,post-sikularen Gesellschaft“. Im Mittel-

punkt von H.s Konzept, das auf der Tagung kritisch diskutiert wurde,
steht der Grundgedanke einer kulturellen und gesellschaftlichen

Sikularisierung als eines ,,doppelten Lernprozesses“ sowohl fiir die

Tradition der Aufkldrung, aus der heraus H. sich und seinen Ansatz

versteht, als auch fiir die des religitsen Lehrens. Mit den an der Klau-

surtagung Teilnehmenden kommen dabei sehr unterschiedliche

Denkrichtungen zu Wort, die in fiinf Kap.n entsprechend ihrer thema-

tischen Ausrichtung zusammengestellt sind.

Das erste Kap. versteht sich als ,Relektiiren der Religionsphilosophie
Kants“ (Danz, Langthaler, Nagl-Docekal). Das zweite Kap. thematisiert die ,, Ak-
tualitidt nachkantischer Religionsbegriffe” (Liitterfeld, Schneider, Nagl, Miiller).
Im dritten Kap. wird ,,Jiirgen Habermas als kritischer Gesprachspartner der zeit-
gendssischen Theologie” behandelt (Raberger, Striet, Reikerstorfer). Das vierte
Kap. thematisiert ,Religion in einer ,postsikularen Gesellschaft* (Esterbauer,
Schmidt, Cooke). Im fiinften Kap. ,,Replik” sucht H. auf die unterschiedlichen
Einwénde und Anregungen einzugehen.

In seinem Beitrag widmet sich Christian Danz der systematischen Frage
nach dem impliziten Religionsverstdndnis von H., das — so seine These — im
Rahmen der Kantischen Religionsbegriindung zu verstehen ist (13f). Dazu ver-
weist D. sowohl bei Kant als auch bei H. auf die Realisierung von Moral als aus-

schlieBlichen Kontext fiir eine Bedeutung von Religion (bei beiden ist diese Be-
deutung von Religion mit Blick auf die Geltungsbegriindung von Moral aus-
geschlossen). Allerdings stellt D. fest, dass der von H. verwendete Religions-
begriff widerspriichlich ist. Hierin sieht er das Grundproblem von H.s Ansatz
(25ff). Einerseits, so D., stellt H. die Notwendigkeit fiir die Religion heraus, an-
gesichts des in der Moderne vorherrschenden religidsen bzw. weltanschauli-
chen Pluralismus den eigenen Standort selbstkritisch zu relativieren. Anderer-
seits darf aber nach H. mit dieser Relativierung keine Relativierung der eigenen
Wahrheiten verbunden sein. Wenn damit jedoch (lediglich) das Einrdumen von
formal gleichwertigen Wahrheitsanspriichen anderer durch das Christentum
verstanden wird, muss kein Widerspruch zum eigenen Wahrheitsanspruch vor-
liegen. Dann ist es sogar—von D, her gesehen — moglich, die Transformation von
Religion in der Moderne auch positiv zu deuten (28). Wenn aber, wie er bei H.
aufdeckt, einerseits Religion als fiir die sikulare Vernunft wegen ihres Offenba-
rungsanspruches als uneinnehmbar zu gelten hat und insofern die Grenze zwi-
schen Glaube und Wissen bzw. Vernunft von beiden Seiten her zu beachten ist
(26), aber andererseits Religion bei H. tendenziell als ausschliefilich in einem
ethisch-funktionalen Sinn relevant fiir das normative Bewusstsein moderner
Offentlichkeit begriffen wird, liegt bei H.s Religionsbegriff in der Tat eine gra-
vierende Schwierigkeit vor. Eine rationale Funktionalisierung von Religion fiir
eine ethische Selbstverstindigung menschlicher Vernunft widerspricht der von
ihm selbst herausgestrichenen Eigenstéindigkeit von Religion gegeniiber sidkula-
rer Vernunft.

Bei Rudolf Langthalers préziser Analyse von Kants Religionsphilosophie
wird deutlich, dass H.s Kritik an einer bei Kant scheinbar auffindbaren Ver-
unklarung der Unterscheidung von Glauben und Vernunft nicht stichhaltig ist.
H.s Kritik setzt voraus, dass Kant mit dem sich selbst geniigenden moralischen
Gesetz fiir den Einzelnen eine ,hthere* ethikotheologische Pflicht hinzufiigt
(,Beforderung des hochsten Gutes®, d.h. der ,allgemeinen Gliickseligkeit®),
die sich aber nicht aus dem sich selbst gentigenden moralischen Gesetz ableiten
kénne. Dagegen weist L. aber nach (41ff), dass Kant im ,,endlichen Vernunft-
wesen” bzw. im ,,verniinftigen Weltwesen* Mensch ein Sollen aufdeckt, das ge-
rade aufgrund der Reflexion auf seine Endlichkeit in seinem Weltstand, d.h. in
Ansehung ,unseres ganzes Zustandes“ iiber die Ethik (,Was soll ich tun?")
hinaus in den (davon unterschiedenen) Sinnbereich umfassender Hoffnung
(,Was darf ich hoffen?*) reicht (,,wie Moral unumgénglich zur Religion* fiihrt).
Diese beiden religionsphilosophischen Grundfragen Kants sieht L. gerade in der
anthropologischen Leitfrage , Was ist der Mensch?“ bei Kant unldsbar mitein-
ander verbunden, weil in der Frage nach dem Menschen das Ganze zur Sprache
kommen will bzw. soll. In seiner Replik auf L. setzt H. um der tatsdchlich not-
wendigen Grenzziehung zwischen Glauben und Wissen mit Blick auf trans-
moralische Sinnzusammenhénge willen die Erkenntnisgrenzen menschlicher
Vernunft, erst recht im nachmetaphysischen Kontext, deutlich enger (368). L.
kritisiert an H.s proklamierter Zuriickhaltung der Philosophie gegeniiber einem
Sich-Einlassen auf theologische Fragen zu Recht die Unvereinbarkeit einer sol-
chen Einstellung mit dem ,,Anspruch des kantischen Weltbegriffs der Philoso-
phie (92). Eine solche berechtigte Kritik an H.s Philosophieverstindnis liefie
sich auch wie folgt formulieren: Wo Philosophie nicht mehr das Ganze fragend
in den Blick nimmt, verliert sie ihre ureigenste Aufgabe.

Herta Nagl-Docekal vertritt die These, dass H.s Kritik an Kant nicht zutrifft,
dieser habe den ,Versuch einer reflexiven Aneignung religioser Gehalte® vor-
genommen, sich aber zugleich ein religionskritisches Ziel gesetzt (95). Dagegen
verweist die Autorin auf Kants Voraussetzung, dass alle Menschen in Form der
.reinen moralischen Religion* gliubig sind, insofern die praktische Vernunft
das Sinnganze als immer schon praktisch notwendig voraussetzt (109). Kant ist
somit fiir N.-D. kein ,Religionskritiker*, sondern jemand, der nachzuweisen
sucht, dass in der moralisch-praktischen Vernunft auch die Religion bereits an-
gelegt ist. Aber zugleich weist die Autorin darauf hin, dass dieser umfassende
Ansatz von Religiositit innerhalb heutiger Philosophie nicht vermittlungsfahig
ist. Denn letztlich heiBt der kantische Ansatz fiir N.-D. nichts anderes, als die
Philosophie in den Dienst der Reform von bestehenden Religionen zu stellen
und ihre Glaubensinhalte gegenwartsgeméD zu plausibilisieren, was sie aber be-
reits als Aufgabe der Theologie selbst betrachtet (118f). Demgegeniiber ist sie
davon iiberzeugt, dass Philosophie angesichts eines pluralistischen Kontextes
nicht auf fiir sie ,externe“ Narrative der Religionen fiir eine universale Verbind-
lichkeit ethischer Prinzipien zuriickgreifen kann. Die Vernunft besitzt fiir N.-D.
geniigend eigene Ressourcen, um der Privatisierung von Moral entgegenzutre-
ten. Hat sie aber geniigend bedacht, dass die ,eigenen Ressourcen neuzeit-
licher Vernunft hiufig christliche Prdgung oder sogar christliche Herkunft auf-
weisen?

In seinem Beitrag setzt sich Wilhelm Liitterfeld kritisch mit H.s These aus-
einander, ,,dass sich eine autonome Vernunft-Moral ohne einen praktischen Ver-
nunftglauben ausbilden und begriinden ldsst* (120). Im Heranziehen von Witt-
gensteins Unterscheidung zwischen der Gemeinsamkeit sprachlicher Zeichen
und der trotz tibergreifender gemeinsamer , Vernunft* (im Sinne anthropolo-
gisch universaler ,Lebensform’) bleibenden semantischen Inkommensurabilitét
von Zeichen zwischen unterschiedlichen kulturellen Sprachspielen (144ff)
sucht L. Folgendes deutlich zu machen: Vor dem Hintergrund der von Wittgen-
stein erkannten Vernunft-Paradoxie (1471), dass zwar der Begriff (interkulturel-
ler) Vernunft a priori fiir jeden Menschen formal vorausgesetzt werden muss,
aber dieser Begriff zugleich inhaltlich jeweils kulturzentrisch bestimmt wird,
ist es die Aufgabe der Philosophie, ,diese interkulturelle Paradoxie ,ans Licht
der 6ffentlichen Vernunft zu ziehen® (148). Dabei darf allerdings, so L., die Phi-
losophie die These Wittgensteins von einer ,,prinzipiellen Inkommensurabilitét
der religiésen und nichtreligiésen kulturellen Sprachspiele” nicht iibergehen.
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Eine ,,(Tbersetzung” zwischen solchen Sprachspielen — oder gar die , Erbschaft*
des anderen anzutreten — ist deshalb fiir L. im kritischen Blick auf H. letztlich
nicht méglich, da solche Versuche vom und am je Eigenen des Verstehens ge-
bunden bleiben. Soll eine daraus entstehende Verzerrung bzw. Verkiirzung des
Anderen als immer schon begrifflich einholbaren Teil des Eigenen nicht gesche-
hen, hat die Philosophie, so L., ihr (Selbst-)Wissen im Glauben selbst zu begren-
zen und auf diese Weise dem eigenen religiésen Vernunftglauben Rechnung zu
tragen (154). Wie sind aber ein Glaube und sein Wahrheitsanspruch zu bewer-
ten, wenn sich dieser Glaube (des Christentums) von Anfang an als transnatio-
nal und interkulturell verstanden hat, obwohl oder gerade weil er urspriinglich
aus einem bestimmten religitsen und kulturellen Kontext erwachsen ist?

Hans Julius Schneider beabsichtigt unter Aufnahme von Wittgensteins
Spracheinsichten einfache Sprachmodelle zu tiberwinden, die dem Spezifikum
von Religion nicht gerecht werden kénnen. Er kommt zu dem Ergebnis, dass
Religion eine ,,Sicht auf das Ganze*“ (182f) vor dem Hintergrund zahlreicher an-
derer, konkurrierender Sichtweisen darstellt. H. ist allerdings Recht zu geben,
wenn er in seiner Replik darauf hinweist, dass eine solche rationale Erkldarung
von Religion(en) dazu fiihrt, die spezifische Unterscheidung von Religion und
Philosophie einzuebnen (387f). Dies kann letztlich von beiden Seiten aus mog-
licherweise unterschiedlichen Griinden nicht gewollt sein.

Ludwig Nagl sucht festgefahrene Positionen im religionsphilosophischen
Feld dadurch aufzubrechen, dass er die Vertreter eines angelséchsischen Prag-
matismus (v.a. Peirce, James und Royce) ins Gespréch mit den klassischen ,,Po-
len” Kant und Hegel bringt. So stellt er z.B. das pragmatische Religionskonzept
von Peirce vor, der mit seiner ,,God hypothesis“ nicht einfach eine ,, Argumenta-
tion* (in einem logisch-technischen Sinn) meint, sondern ein (potentiell) allen
Menschen einsichtiges , Argument”, das deshalb sowohl an der Vernunft par-
tizipiert als auch sich als ,,untechnische Argumentation gegen eine durch und
durch rationale Herleitungsstruktur wehrt (213).

Klaus Miiller zeichnet Ursprung und jiingere Renaissance der Athen-Jerusa-
lem-Debatte nach. Insbes. kommt er auf die Auseinandersetzung zwischen Jo-
hann Baptist Metz und Jiirgen Habermas zu sprechen (217ff). Dabei hilt er
Metz vor, mit seiner These der ,,Halbierung der Vernunft“ bei der Hellenisierung
der Theologie eine geschehene ,,Judaisierung® und , Christifizierung“ der helle-
nistischen Philosophie zu unterschlagen (218f). H. hélt er hingegen vor, die Kan-
tische Verbindung zwischen Inhalt und Glaubensmodus methodisch zu ,glatt*
trennen zu kénnen bzw. zu wollen, was seiner Unterscheidung von Theologie
und Philosophie entgegenkidme (228f). M. selbst sieht angesichts des ,,vermin-
ten Gelidndes* eines reziproken Ernstnehmens von Vernunft und Glauben (229)
in einer ,existenzphilosophischen Ortsbestimmung® unter Riickgriff auf Hen-
richs Subjektmetaphorik ,letzte” Wahrheitsfragen fiir den Menschen, insofern
er seinem Dasein in der Welt ,,Bewandtnis zuerkennt® (236).

Walter Raberge sucht als Theologe unter Aufnahme sowohl der Transzen-
dentaltheologie Karl Rahners (keine Theologie ohne Anthropologie, keine An-
thropologie ohne Theologie) als auch der von H. getroffenen Unterscheidung
zwischen einer ,, Transzendenz von innen” und einer , Transzendenz ins Dies-
seits” (239) kritisch die Grunddifferenz zu H. aufzudecken. Dies dient ihm dazu
herauszustellen, dass ,der unbedingte Sinn des Humanen aber letztlich nicht
ohne das Rettende einer Transzendenz (Inkarnation) gedacht werden konnte.*
Deshalb stimmt R. Adornos Wort zu: ,,Erkenntnis hat kein Licht, als das von der
Erlésung her auf die Welt scheint: alles andere erschopft sich in der Nach-
konstruktion und bleibt ein Stiick Technik.” (240, Anm. 8) Wenn dies stimmt,
dann gibt es mit guten Griinden ein wechselseitiges Aufeinander-Angewiesen-
sein von Theologie und sidkularen Wissenschaften in ihrer wechselseitigen Er-
hellung im Vorletzten.

Magnus Striet sieht in postkantianisch-kritischer Absetzung von Hegels
Geistmonismus und Nietzsches Wiederkehr des Gleichen (unendliche Kreisbe-
wegung des Weltprozesses) in dem bei H. gefundenen Prinzip egalitérer Freiheit
der Menschen die sikularisierte Gestalt bestimmter schépfungstheologischer
Grundsitze. Diese kinnen und miissen nur dann ohne Einschriankung gelten,
wenn sie eine von Gott gesetzte Grundunterschiedenheit zwischen ihm und
dem in zeitlich begrenzter Welt freigesetzten Menschen zur fundamentalen Vor-
aussetzung haben (268f). Gerade trotz dieser spezifisch christlichen Deutung
von Welt und Mensch gilt es, in zentralen Menschheitsfragen einen ,common
sense’ mit allen Menschen ,,guten Willens“ zu suchen (277).

Johann Reikerstorfer erkennt in der nachmetaphysischen Bejahung von Re-
ligionen als ,semantische Potentiale* das Problem, dass sich jiidisch-christ-
licher Glaube gerade im Raum der Nichtidentitidt mit den geschichtlichen Ge-
fihrdungen der VerheiBung, die in einem Eintreten fiir den Anderen ihr Er-
fordernis konkretisiert (297), eben auch als kritischer Begleiter pluralistischer
Offentlichkeit zu verstehen hat (gegen eine ,semantische Charakterisierung*
von Religion, da dies eine gnostische Entwicklung der Geschichte impliziere).
Dazu gehért vor dem Hintergrund eines Geschichtsvergessens in der Moderne
auch das notwendige Aufdecken der Genealogie der Moderne (298). Die Nahe
iu Metz’ Grundgedanken einer ,anamnetischen Vernunft” ist hier uniiberseh-

ar.

Reinhold Esterbauer erkennt eine Problematik fiir das Bild von Religion,
wenn bei H. der Religion eine vorwiegend moralische Funktion fiir den Staat
zukommt. Aber kann dies die Religion bzw. das Christentum auf Dauer auch
leisten? Fiir E. héngt die Beantwortung dieser Frage am Offenbarungsbegriff (ab-
geschlossen oder fortlaufend?). Aber ist hier nicht zu fragen, ob nicht auch eine
als abgeschlossen begriffene Offenbarung nach christlichem Verstindnis einer
Gesellschaft je neu zu denken gibt? H.s ,Erwartung einer fortdauernden Nicht-
Ubereinstimmung von Glauben und Wissen“ bedeutet nicht unbedingt die Vor-
stellung von einer nicht abgeschlossenen Offenbarung. Ist nicht bereits Theo-

logie ein primérer und besténdiger Ort kreativen Ubersetzens der abgeschlosse-
nen Offenbarung in die jeweilige Gegenwart? Wenn aber, so E., nach H. die phi-
losophische Vernunft selbst eine Interpretationsaneignung von religisen Res-
sourcen vornehmen soll, dann wire Religion nur noch der Lieferant des zu
Siikularisierenden. Letztlich, so kann daraus gefolgert werden, wiirde dies aber
beiden Seiten in ihrem Selbstverstindnis nicht gerecht (v.a. mit Blick auf die
Philosophie, 319f).

Thomas M. Schmidt weist in seinem Beitrag darauf hin, dass traditionelle
Religion und moderne Lebenswelt deshalb gleichzeitig bestehen kénnen. Dies
liegt fiir ihn nicht nur darin begriindet, dass der iiberlieferte christliche Glau-
benshegriff um seine Ratio bzw. um das kognitive Moment seiner selbst weill
und bereits der traditionelle Christ eine Kohérenz mit anderen eigenen (,,séku-
laren“) Uberzeugungen herzustellen vermochte. Ahnlich kennt auch sdkulare
Vernunft einen Glaubensbegriff, der sich in diesem Fall (aber?) auf utopische
Ideale (Leben in authentischer Freiheit und reziproke Solidaritét) richtet. Ein
mit der Ratio verbundener christlicher Glaube als unmittelbare Gewissheit (Ver-
trauen) umfasst zugleich ein Fiirwahrhalten. Ein solcher Glaubensbegriff ist da-
mit in der Lage, mégliches oder tatsichliches Scheitern beim wechselseitigen
Lernen von vernunftfahigem Glauben und séikularer Vernunft als Teil des Lern-
prozesses zu verstehen. Eine letzte (,metaphysische”) Garantie fiir das Gelingen
des Lernprozesses gibt es jedoch laut S. fiir keinen der beiden Partner (3391).
Aber kann und darf dies aus christlicher Perspektive das Letzte bzw. das letzte
Wort sein oder hat die Erkenntnis moglichen Scheiterns beider Lernpartner le-
diglich (in Anlehnung an Bonhoeffer) als das Vorletzte zu gelten?

Maeve Cooke stellt sich in ihrem Beitrag der Frage nach dem Umgang mit
religiésen Beitrdgen in der demokratischen Offentlichkeit (343). Dabei erkennt
die Autorin, dass H. keine ,,postreligiése* Sicht braucht, um epistemischen und
ethischen Autoritarismus zu vermeiden. Dazu muss aber, so C., der starke Be-
griff nachmetaphysischen Denkens durch einen schwécheren Begriff des nicht-
autoritiren Denkens ersetzt werden. Ein hierauf aufbauender postsikularer
Staat hitte fiir C. den Vorteil, dass auch Christen explizit als solche (mit ihrem
von ihm unterstellten ,,metaphysischen” Denken bzw. Glauben) den Staat ge-
meinsam mit anderen Gruppen mitgestalten diirfen und kénnen. Auch wenn
C. bei H. die Gleichsetzung von ,allgemein zugénglicher” mit ,,sékularer Spra-
che* zu Recht kritisiert (356), so bleibt dennoch die entscheidende Frage unbe-
antwortet, ob christliche Uberzeugungen ohne allgemeine Verstehbarkeit auf
dem gemeinsamen philosophischen Boden von der sikularen Offentlichkeit
iiberhaupt ernst genommen und als gesamtgesellschaftlich relevant verstanden
werden kénnen und sollen.

In seiner Replik auf die Einwinde gegeniiber seinem Ansatz sucht Jiirgen
Habermas deutlich zu machen, dass es ihm entscheidend auf ,die Grenzen
nachmetaphysischen Denkens” (368) ankommt. Dies bedeutet fiir ihn gerade
nicht, (eigenstindige) Religion fiir die Moderne instrumentalisieren zu wollen.
Er hilt stattdessen Religion fiir eine ,kontemporére Gestalt des Geistes™ (370).
Deshalb nimmt er die ,,gegenwiirtige Konstellation von Glauben und Wissen [.. ]
als ein Faktum innerhalb der Geschichte der Vernunft ernst” (369). H. sucht ven
daher deutlich zu machen, dass eine Religion nur dann mithelfen kann, dem
Absterben des Bewusstseins von einer ,,normative[n] Struktur® des Geistes Ein-
halt zu gebieten, wenn sie (die Religion) selbst ihren Wahrheitsanspruch trotz
oder gerade angesichts des weltanschaulichen Pluralismus nicht ,einklam-
mert* bzw. relativiert (372—373). Diese Aussage von H. erfolgt aber nicht aus
einem religits motivierten Interesse an Religion. Es geht ihm stattdessen um
eine — ausschlieBlich einer eigenstindigen Religion mogliche — Hilfe bei der
ethischen ,,Selbstverstindigung” der Vernunft (378), deren Interesse nach sei-
nem Verstindnis aber nicht nur angesichts des akuten Schwindens des Normbe-
wusstseins, sondern grundsétzlich ,auf sich selbst gerichtet [ist]“ (371).

Eine solche, bei H. in sich selbst zentrierte Vernunft bedarf dann
allerdings zu Recht einer notwendigen Begrenzung ihrer selbst im
Glauben, weil sie wie auch der Glaube im Vorletzten nicht alles letzt-
lich umfassen kann.

Paderborn Peter Liining

Die Aktualitit des Seelenbegriffs. Interdisziplindre Zugénge, hg. v. Georg
Gasser /Josef Quitterer. — Paderborn u.a.: Schéningh 2010. 362 S., kt €
44,90 ISBN: 978—-3-506—76905—3

Der Optimismus des sog. ,Neuen Naturalismus®, demzufolge die Deu-
tungshoheit unserer Wirklichkeit nicht in den Bereich der Philoso-
phie, sondern letztlich in den der Naturwissenschaften fillt, hat sich
2004 in dem sog. ,Manifest* von elf Neurowissenschaftlern dokumen-
tiert. In dem vorliegenden Sammelbd. geht es in 15 Beitrdgen darum,
diesen szientistischen Dogmatismus kritisch zu beleuchten, und das
von verschiedenen Seiten her: in Auseinandersetzung mit der Physik,
der Biologie, den Neurowissenschaften, im Ausgang von Uberlegun-
gen zum Hylemorphismus sowie im Dialog mit der Theologie.

In dem Beitrag ,,Zeit und Naturalismus* (29-53) geht Brigitte Falkenburg der
Frage nach, ob sich das subjektive Zeiterleben auf die objektive Zeit der Physik
reduzieren ldsst, geht doch eine naturalistische Sicht des menschlichen Geistes
implizit von dieser Annahme aus. F. zeigt, ,,dass die Versuche, alles mentale
Erleben naturwissenschaftlich zu erkléren, angesichts dieses Problems in ein
Dilemma fithren“ (29). Zu Recht kritisiert sie auch die ,laxe naturalistische
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Rede vom Determiniert-Sein durch neurobiologische und biologische Prozesse®
(34), beruht doch ,,die Molekiil-, Atom-, Kern- und Teilchenphysik, die der mo-
dernen Chemie und Biochemie (... und damit der Neurowissenschaften!) zu-
grundeliegt, auf quantentheoretischen Gesetzen* (35). Diese sind aber probabi-
listischer Natur, d.h. die Einzelergebnisse sind gerade nicht determiniert. Hinzu
kommt noch das Problem, dass ,.der Unterschied von frither und spiter [...]
nicht durch die Physik erklirt [wird], sondern [...] als unerldssliche kognitive
Voraussetzung in die Physik hineingesteckt” wird, was bedeutet, ,,dass der phy-
sikalische Zeitpfeil selbst von unserem subjektiven Zeiterleben abhingt® (38).
Fazit: ,Die objektive, physikalische Zeit wird also ihre subjektiven Grundlagen
nicht vollstindig los.“ (44) Von daher diirfte ,,eine naturalistische Reduktion der
subjektiven, mentalen Zeit auf das objektive, physikalische Zeitmal des neuro-
nalen Hirngeschehens [...] illusorisch sein® (45).

Klaus von Stosch geht in seinem Beitrag ,Gottes Handeln denken* (56-80)
der Frage nach, ,,ob der heutige naturwissenschaftliche Forschungsstand tat-
sichliche Argumente gegen die Moglichkeit der Rede von einem besonderen
und unvermittelten Handeln Gottes in der Welt enthilt oder ob die nicht zuletzt
durch die Quantentheorie im Lauf des 20. Jahrhunderts erforderlich gewordene
Revision des mechanistischen Weltbildes einen Ankniipfungspunkt fiir eine
kausale Verortung eines besonderen Handelns in der Welt bietet* (56). Die
Selbstmitteilung Gottes in Jesus Christus setzt ja die menschliche Willensfrei-
heit voraus. Mit Blick sowohl auf die mikro- als auch die makrophysikalische
Ebene macht v. S. deutlich, dass ,die Deutungsoffenheit physikalischer Wirk-
lichkeit* die Rede von einem Handeln Gottes auch im Dialog mit den Naturwis-
senschaften moglich macht (74). (Dieser Beitrag streift allerdings nur peripher
das eigentliche Thema des Sammelbd.es.)

Uwe Meixner versucht in seinem Beitrag ,Eine dualistische Konzeption
mentaler Verursachung* (81-103) — geradezu als ,,Reaktion auf die Flut von Ver-
achtung und Spott, die auf Dualisten in den letzten Jahrzehnten unverdienter-
maBen losgelassen wurde® (102) — nachzuweisen, dass selbst eine dualistische
Position von Seiten der Physik nicht prinzipiell ausgeschlossen ist.

In seinem Beitrag , Die Freiheit der Person als wissenschaftliches Basiskon-
zept® (105-127) geht es Franz Mechsner um eine Fundierung des Person-
begriffs. Ausgehend von der Unterscheidung zwischen ,,Dingen®, , Lebewesen*
und ,,Personen” versucht er zu zeigen, dass die hierauf aufbauenden verschie-
denen ,Prozessontologien® nicht ineinander {iberfiihrt werden konnen und fiir
verschiedene wissenschaftliche Betrachtungsweisen stehen (107), die in Bezug
auf ihre kausalen Grundkonzepte zu unterscheiden sind (108). Das ist natiirlich
philosophisch alles andere als neu, nur dass M. von der Psychologie herkommt
und diese drei Ontologien quasi postuliert und experimentalpsychologisch
auch untersucht (112, 114). Wenn er aber dann, ausgehend von Manfred Eigens
Theorie der molekularen Evolution, das Konzept ,,evolutiondrer Emergenz* auf
den angeblichen Ubergang von Leben zu Person tibertragen mdchte (118), habe
ich meine Probleme, hat man sich doch von diesem Erklarungsversuch — selbst
von wissenschaftlicher Seite aus — schon léngst verabschiedet. M. scheint mir
aber hier die wissenschaftliche und die philosophische Sachebene zu ver-
mischen und trigt darum nur wenig zur Erhellung der eigentlichen Thematik
bei.

Johannes Seidel geht in seinem Beitrag der Frage nach, ,was ein biologi-
sches Individuum konstituiert bzw. was es nicht konstituiert” (129-154). Thm
zufolge geht es nicht um den ,Beginn des Lebens”, sondern um den ,Beginn
des Individuums®, wird doch ,.ein bestimmtes zeitliches (und raumliches) Kom-
partiment des einen Gesamtlebensprozesses zum Leben eines bestimmten Indi-
viduums® (130). S. spricht aber weniger vom Menschen, sondern mehr von
Prokaryonten, Protozoen oder Insekten”, da hier zuweilen Merkmale studiert
werden konnen, die deutlicher hervortreten oder leichter zu untersuchen sind
als beim Menschen (131). ,,Was macht biogenes Material zu einem biologischen
Individuum?* (133) Weder der Begriff des Systems noch der Begriff des Genoms
ist 8. zufolge geeignet, diese Frage zu beantworten, entgegen der Auffassung so
mancher Theologen, Philosophen und sogar Humanmediziner, denen zufolge
das ,einzigartige Genom® als Individuationsprinzip fungiert (135). Nach S.
weist das aristotelisch-thomistische Individuationsprinzip in die richtige Rich-
tung: Metaphysisch ist es nicht die Form, sondern die raum-zeitlich abgegrenzte
Materie, die individuiert (150). Biologisch entscheidet , die Struktur einer ge-
schlossenen AuBenschicht [...] tiber Identitit und Individualitit des biologi-
schen Individuums* (152). Man fragt sich hier allerdings, weshalb S. nicht auf
Konzepte von Plessner zuriickgreift, die hier evtl. hilfreicher wéren als der Re-
kurs auf den Hylemorphismus.

Der Beitrag des Mediziners Martin Kurthen, ,Neurowissenschaft des Selbst,
macht deutlich, dass sowohl Neurophilosophen wie Metzinger als auch Neuro-
wissenschaftler wie Roth/Singer zu wenig bzw. zu viel behaupten/versprechen.
Ganz im Sinne von Jaspers’ Forderung eines ,methodologischen Bewusstseins*
sagt er demgegeniiber klar, was die Neurowissenschaft kann (und will) und was
sie nicht kann (und nicht will) (182-184). Kurz gesagt: Die Neurowissenschaft
muss ,grundsitzlich indifferent gegen die Interpretation der Beziehung zwi-
schen einem kognitiven mentalen Prozess oder Konstrukt (z.B. dem Selbst)
und dem dazugehérigen neuralen Korrelat bleiben®, da sie nur deren zeitlich
(weitgehend) paralleles gemeinsames Auftreten erfassen und aus diesem
Grunde die Frage nach dem ontologischen Status des Selbst nicht beantworten
kann (182). Dem Schlusssatz von K. ist darum uneingeschriankt zuzustimmen:
Der Rest ist nicht Neurowissenschaft, sondern von Neurowissenschaftlern ver-
suchsweise formulierte Philosophie, die sich im Wettstreit der Argumente be-
haupten oder (dies ist wahrscheinlicher) darin untergehen mag.” (185)

Der Medizinhistoriker Olaf Breidbach macht in seinem Beitrag ,Die Evolu-
tion des Gehirns und die Geschichte des Geistes — Bemerkungen zur Physiolo-

gisierung des Denkens* (191-217) darauf aufmerksam, dass die heutige Neuro-
wissenschaft konzeptionell immer noch in &lteren Traditionen wie derjenigen
von Galls Schematismus steht (198). Aus diesem Grunde ruft er zur Bescheiden-
heit auf. Gerade weil Hirnbilder immer auch ,.eine eigene Aura® haben (200),
sollte man sich dariiber im Klaren sein: ,,Wir wissen nicht genau, was wir in
den Bildern sehen, die wir als Plakate zur Demonstration der Hirnaktivitit
herumreichen.” (211) Oder anders formuliert: Die Neurowissenschaftler ,be-
stimmen [...] nicht, was Bewusstsein ist, sondern docken — wenn auch unbe-
wusst —an eine philosophische Diskussion an® (214).

Dieter Sturma sucht in seinem Beitrag ,Naturalismus, Selbstbewusstsein
und das psychophysische Problem* (219-233) den Gegensatz der Differenz-
und Geschlossenheitsthese — also einen wie auch immer verstandenen Dualis-
mus auf der einen und einen eliminativen Naturalismus auf der anderen Seite —
durch einen ,integrativen Naturalismus® zu iiberwinden. Dieser Ansatz er-
scheint mir aber wenig iiberzeugend, denn zum einen verzichtet er darauf, das
.psychophysische Problem [...] zu lésen” (was nicht unbedingt neu ist, denn
darauf haben iibrigens auch schon Plessner und Gehlen verzichtet!), zum ande-
ren ist auch ein ,integrativer Naturalismus“ letztlich ,naturalistisch” — wenn
dieser Begriff auch zugegebenermaBien eine weitere Ausdeutung erfahren kann.
An diesem Beitrag wird zudem auch deutlich, dass der Seelenbegriff nicht ge-
klirt wird. Denn wenn S. meint, dass ,in der aristotelischen Philosophie des
Geistes [...] die Seele eine natiirliche Bestimmung [ist] und [...] als immanente
Form des Korpers definiert” wird (226), dann werden die entscheidenden Aus-
sagen des Aristoteles zum ,.intellectus agens“ einfach unter den Tisch fallen ge-
lassen. Es irritiert, wenn S. auf der anderen Seite dann wieder gerne vom , Kér-
per-Geist-Bewusstsein® spricht. Und der Dualismusthese in diesem Zusammen-
hang ,,Weltverdopplung® vorzuwerfen (231), erinnert an Nietzsches wenig an-
gemessene Platonpolemik.

In ihrem Beitrag ,,Der aristotelische Begriff des Lebewesens* (235-252) be-
zieht sich Marianne Schark seltsamerweise nur zu Anfang kurz auf Aristoteles,
um dann mit Hilfe von Locke (240) den Lebensbegriff mit , Am-Leben-Sein*
gleichzusetzen, was entscheidend mit ,,Stoffwechsel” zu tun habe (242). Man
hitte sich hier doch eine stirkere Konzentration auf Aristoteles gewiinscht und
auch eine Herausarbeitung dessen, was menschliche Lebewesen von nicht-
menschlichen unterscheidet. Wenn gegen Ende des Beitrages gesagt wird, dass
allein Menschen Handlungsfreiheit besitzen, dann klingt das wie eine Behaup-
tung ohne jeden Versuch einer Begriindung (251).

Tobias Kliden schlieft in seinem Beitrag ,,Anima forma corporis. Zur Ak-
tualitit der nichtdualistischen Sicht des Menschen bei Thomas von Aquin®
(253—270) verschiedene Defizite des vorangegangenen Beitrages und ist der
Auffassung, dass die hylemorphistische Theorie ,,eine nicht zu unterschétzende
Bereicherung der mind-brain-Debatte® darstellt (263), bietet sie doch nicht nur
eine Alternative zum dualistischen Weltbild eines Descartes oder Platon, son-
dern ebenso zu jeder Form von Physikalismus (265f). Zweifellos hat diese Posi-
tion den Vorzug, ,.die Einheit des Menschen zu denken® (268), und doch stellt
sich auch hier die Frage, ob Thomas nicht doch eine schwache Form des Dua-
lismus vertritt, da die anima intellectiva — wie K. auch selbst zu Recht zugesteht
— unvergénglich ist (257). Ob hier schon ein modifiziertes Verstindnis des Be-
griffs ,Dualismus” (260) das Problem l&st, wage ich zu bezweifeln.

Josef Quitterer geht in seinem Beitrag ,,dem Erklédrungspotential des [aristo-
telisch-thomistischen] Seelenbegriffs* nach (270-283). Dieses sieht er in Fol-
gendem: ,Im Unterschied zu neurowissenschaftlichen Hypothesen rekurriert
die Seelenhypothese nicht auf bestimmte Antezedenzbedingungen, die dem zu
erklirenden Verhalten als Ursachen zeitlich vorausgehen. Vielmehr geht es bei
der Seelenhypothese darum, verschiedene empirisch feststellbare Vollziige in
einen funktional einheitlicheren Zusammenhang zu bringen, welcher das Ge-
samtverhalten eines Lebewesens erkldrt.” (280) Die Fruchtbarkeit des Seelen-
begriffs wird Q. zufolge durch die Arbeiten des Neurobiologen Antonio Damasio
bestiitigt, die deutlich machten, dass mentale Fahigkeiten nur ,,vor dem Hinter-
grund der Gesamtorganisation des Organismus, in dem sie auftreten”, verstan-
den werden kénnen (282).

Die vier letzten Beitriige des Bd.es gehen schlieBlich auf den religiosen bzw.
theologischen Seelenbegriff ein. In seinem Beitrag ,,Seele — was ist das? — Ein
interdisziplindrer Verstindigungsversuch zwischen Biologie und Theologie®
(285—308) macht der Biologe und Theologe Ulrich Liike deutlich, dass der theo-
logische Begriff der Seele im Sinne einer ,Beseelung* letztlich ,in ontogeneti-
scher Hinsicht als Bedingung der Méglichkeit von Karyogamie verstanden und
ebenso als bei der Karyogamie richtig terminiert und lokalisiert begriffen wer-
den kann“ — ohne dass daraus notwendig Widerspriiche zwischen der Theo-
logie und der Biologie resultieren (301). Letztlich leitet sich hieraus auch ,die
Wiirde eines jeden Menschen* ab (307), wie sie im grundlegenden Art. 1 unse-
res Grundgesetzes formuliert ist.

Peter Marinkovic geht in seinem Beitrag ,,Seele — Geist ohne Korper?“ (309-
326) dem , Personverstéindnis im Judentum der persischen und hellenistischen
Zeit* nach. Bekanntlich ist ndfdsch ,,das wichtigste Schliisselwort fiir alttesta-
mentliche Seelenkonzepte®; die griechische Septuaginta iibersetzt dieses mit
psyche. Nifisch bezeichnet zwar in der hebrdischen Bibel an keiner Stelle den
kérperlosen Teil eines Lebewesens, der den Tod iiberlebt, jedoch weisen spitere
jidische Schriften ,,auch Elemente dualistischer Vorstellungen® auf (319) — so
besonders die friihjiidische Schrift ,, Weisheit Salomos* sowie die Schriften Phi-
los (322f), bei dem Ankldnge an Platon zu finden sind.

Theo K. Heckel betont in seinem Beitrag ,,Die Seele im hellenistischen Ju-
dentum und friihen Christentum* (327-342), der sich z.T. mit dem vorherigen
Beitrag iiberschneidet, dass dualistische Seelenkonzepte im Judentum in dem
Moment an die Stelle eines ganzheitlichen Menschenbildes treten, als im 2. Jh.
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v. Chr. die Auferstehungshoffnung Fulj fasst (331). Paulus erwartet gem#B 1 Kor
15,44 ,keine leiblose Existenz, sondern eine Existenz mit verwandeltem Leib,
einem soma pneumatikon” (335), aber da die Korinther mit dieser Antwort of-
fenbar nicht zufrieden waren, unterscheidet er in 2 Kor 4,16-5,10, platonische
Momente aufgreifend, zwischen einem inneren und einem duBeren Menschen.
Aber insgesamt lésst sich festhalten: ,Die auf Christi Auferstehung griindende
Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod verlangt nach einem Begriff, der die in-
dividuelle Existenz ohne den irdischen Leib zu explizieren vermag. Die frithen
Christen einschlieBlich Paulus haben dafiir den Begriff der Seele gewihlt und
zugleich die platonischen Vorgaben modifiziert, weil sie bei der Auferstehung
einen neuen, geistigen Leib erwarteten statt einer leiblosen Existenz.“ (342)

Der letzte Beitrag von Rudolf Christian Henning thematisiert ,,die protestan-
tische Seele — der Mensch vor Gott” (343—360). Hat Luther noch die Vorstellung
von der Unsterblichkeit der Seele vertreten, so vertritt 400 Jahre spdter Paul
Schlatter die sog. ,,Ganztodlehre”, wonach , der ganze Mensch [...] tot* ist (344).
Mit dem Tod gehen beide, Leib und Seele gdnzlich zugrunde (352). Diese Ganz-
todlehre bildet nach H. ,,den mainstream der Protestantischen Theologie des 20.
Jahrhunderts“ (344). Er zeichnet den Weg nach, wie es dazu kommen konnte:
Hier ist vornehmlich die Kritik der Aufklarung, die den traditionellen Seelen-
begriff destruiert hat, sowie Kant zu nennen. Auf Letzteren konnte man sich
aber von protestantischer Seite her nicht beziehen, da dessen Ethik, in der der
Seelenbegriff seinen Ort hat, ,nichts anderes als eine Anleitung zur Werk-
gerechtigkeit® ist (346). Schleiermachers Losung, die auf das fromme Selbst-
bewusstsein rekurriert, wird schlieBlich durch die Einwénde der radikalen Re-
ligionskritik hinfillig. Was aber bleibt nach der Ganztodlehre vom Menschen
iibrig? Selbst Pannenbergs Uberlegungen nach denen ,man [...] nach dem
Tode zu einem Moment im ewigen Gedéchtnis Gottes* geworden sei, halt H.
fiir wenig iiberzeugend, da ,Identitit ohne Kontinuitat” nichts weiter sei als
,eine leere Metapher” (Th. Mahlmann) (353). Nach H. muss man aber ,,eine Ant-
wort auf die Frage geben kinnen, was das denn sein soll, das den Tod des Men-
schen iiberdauert”. Und so ,,wird man die Begriffe Leib und Seele wieder ein-
fiihren miissen” (353). Das heibt letztlich, dass ,,der Gedanke der leiblichen Auf-
erstehung — was immer darunter zu verstehen ist — [...] keineswegs aufgegeben
werden® darf (355).

Bei diesemn Sammelbd. handelt es sich ohne Zweifel um einen ge-
wichtigen Beitrag zur Diskussion um den sog. Neuen Naturalismus.
Allerdings vermisst man in der ,,Einleitung” (9-27) von Georg Gasser
eine nihere Klérung des Seelenbegriffs, der ja alles andere als klar ist
und nur selten univok verwendet wird, kann doch Seele das Lebens-
prinzip, die Geistseele, aber auch die religiose Seele meinen. Weiter
fillt auf, dass Vertreter der modernen philosophischen Anthropologie,
sieht man einmal von ganz wenigen Beziigen auf Plessner ab, so gut
wie keine Rolle spielen. Immerhin spielt der Begriff des Seelischen
(im Sinne des Lebendigen) ja auch bei Max Scheler eine ganz ent-
scheidende Rolle.

Der Seelenbegriff verweist nach G. darauf, ,dass Menschen als
Lebewesen strukturierte Einheiten sind, bei denen physische und
psychische Merkmale wesentlich aufeinander verwiesen sind und
dariiber hinaus psychische Merkmale den Menschen in besonderer
Weise von anderen Lebewesen abheben® (18). Wieso gerade psychi-
sche Merkmale den Menschen ,,in besonderer Weise” von anderen Le-
bewesen abheben, erscheint mir wenig plausibel. Hatte G. von geisti-
gen Merkmalen gesprochen, wire alles klar. Dass er aber einen An-
kniipfungspunkt fiir theologische Uberlegungen sucht, ldsst erahnen,
worum es ihm hier geht: Er mochte einen Kérper-Geist-Dualismus ver-
meiden, da er den Auferstehungsglauben nur schwer mit einer ,,vom
Korper losgelosten in sich subsistierenden geistigen Substanz* zusam-
mendenken kann (19). ,,Unsere Weiterexistenz [ein seltsamer Begrift!
W. S.] ist leiblich verfasst und darin steht sie mit unserem diesseitigen
Leben in Kontinuitédt. Dieselbe Seele und dieselbe leibliche Verfasst-
heit garantieren sozusagen die Identitdt des Individuums tiber den
Tod hinaus.” (19) Hat aber nicht auch Aristoteles den nous poietikos
gerade als abtrennbar, leidensunfdhig, unvermischt, unsterblich und
ewig bezeichnet, was auch innerhalb der Beitrdge zuweilen unter
den Tisch fallen gelassen wird?

Aber diese kritischen Einwinde diirfen nicht den Blick dafiir ver-
stellen, dass dieser Sammelbd. allen an der Diskussion um den Neuen
Naturalismus Interessierten, also nicht nur Philosophen und Theo-
logen, sondern auch Einzelwissenschaftlern ganz verschiedener Cou-
leur, nur wiarmstens empfohlen werden kann.

Trier Werner Schiiller

Blume, Michael: Neurotheologie. Hirnforscher erkunden den Glauben. — Mar-
burg: Tectum 2009. 251 S. (Reihe Theologie, 6), geb. € 29,90 ISBN: 978-3—
8288-9933-9

Dieses Buch ist die um zwei knappe Kap. erweiterte Diss. des Reli-

gionswissenschaftlers Michael Blume, die dieser 2005 an der Fak. fiir

Kulturwissenschaften der Univ. Tiibingen vorgelegt hat und die in die-

ser Fassung auf dem Hochschulschriftenserver dieser Univ. frei als

Manuskript zuginglich ist. B. will mit dieser Arbeit Chancen und
Grenzen der sog. Neurotheologie aus religionswissenschaftlicher Per-
spektive beleuchten. ,Neurotheologie’ stellt ein Konglomerat von For-
schungsarbeiten und darauf aufbauenden Theorien zur Erklarung von
Religion und Religiositit mithilfe der Neurobiologie dar, dessen An-
finge in die 80er Jahre zuriickgehen; der Begriff wurde erstmals 1984
gepragt.

Im ersten Kap. ruft B. den Kontext des aktuellen Interesses an der Hirnfor-
schung auf und dehnt den Begriff der Neurotheologie weit aus. So sieht er z.B.
eine ,neurotheologische Volksreligiositdt* (30) in der virtuellen Realitdt des
Cyberspace oder in Kinofilmen wie Bladerunner, Terminator, den Star Trek-Fol-
gen oder der Matrix-Trilogie. Sieben Merkmale der Neurotheologie werden
identifiziert: 1. Inklusivistische Herleitungen von Religion (Betonung der Ge-
meinsamkeit unterschiedlicher Religionen), 2. individuelle Gehirntitigkeiten
als Ausgangspunkt der Entwiirfe, 3. relativistische Annahmen hinsichtlich der
religitsen Wahrheitsanspriiche, 4. einfache Losung erkenntnistheoretischer
und anderer philosophischer Fragen, 5. Forderung von post-reduktionistischer,
immanenter Spiritualitét, 6. Stiitzung der Theorie durch Evolutionsmytholo-
gien, 7. Skizzierung negativer Konsequenzen fiir den Fall, dass sich der jeweili-
gen Auffassung nicht angeschlossen wird. Im Mittelpunkt von B.s Studie steht
der auch in Deutschland bekannt gewordene Ansatz des amerikanischen Neu-
robiologen Andrew Newberg (University of Pennsylvania), der seine Religions-
theorie gemeinsam mit seinem Kollegen, dem 1998 verstorbenen Psychologen
Eugene d’Aquili, entwickelte (vgl. die deutsche Ubersetzung: A. Newberg / E.
d’Aquili / V. Rause, Der gedachte Gott, Wie Glaube im Gehirn entsteht, Miinchen
2003). Newberg geht von einem erkenntnistheoretischen Konstruktivismus aus,
der alle menschlichen Wahrnehmungen und Erfahrungen als durch die Aktivi-
tit des Gehirns bestimmt ansieht. Weiterhin sind religitse Erfahrungen fiir
Newberg als Transzendenzerfahrungen zu bestimmen, die er auf einem Kon-
tinuum von Einheitszustdnden anordnet, von leichten Verschmelzungszustéan-
den etwa beim Genuss von Musik bis hin zur durch Meditation zu erlangenden
Erfahrung eines absoluten Einsseins. Als Mittel zur Transzendierung gelten
Mythos, Ritual und Mystik, deren evolutiondren Ursprung Newberg in &tiolo-
gischen Narrationen zu plausibilisieren versucht (,emplotment”). In der Be-
urteilung von Newbergs Ansatz attestiert B. hier insgesamt eine ,erkenntnis-
theoretisch fruchtbare Kombination von Neuro- und Evolutionsbiologie® (99)
und arbeitet dessen Verwurzelung in der US-amerikanischen Zivilreligion,
aber auch spezifische Differenzen dazu heraus. Deutlich wird fiir B., dass trotz
seiner Wertschitzung der Newbergschen Transzendenztheorie diese die Vielfalt
religiéser Systeme nicht abbilden kann und ein neurotheologisch viables, d.h.
brauchbares bzw. gangbares Religionskonzept weiterhin ein Desiderat bleibt.

Im Anschluss an Newberg diskutiert B. in knapperer Form die Positionen
weiterer acht Vertreterinnen und Vertreter einer Neurotheologie, zunéchst vier
religionskritische (Michael Persinger, Richard Dawkins, Susan Blackmore und
Pascal Boyer), dann vier religionsaffirmative (Humberto Maturana / Francisco
Varela, Laurence McKinney, Matt Ridley und Loyal Rue); alle Ansétze werden
jeweils als wissenschaftlicher und als religioser Entwurf gewiirdigt. Im
(urspriinglich die Diss. abschlieBenden) Fazit pladiert B. fiir eine ,neurolo-
gische[n] Erweiterung” der Religionswissenschaft, , die biologische neben indi-
viduell-psychologischen und kulturell-sozialen Faktoren gleichberechtigt und
erginzend beriicksichtigen konnte® (211.213). Angesichts der ,.,groben Reduk-
tionismen und quasi-religitsen Anspriiche der ,Neurotheologen (211) emp-
fiehlt B. der Religionswissenschaft, sich an ihre eigenen Jugendsiinden zu erin-
nern und auf allzu groBe Schelte zu verzichten, stattdessen vielmehr mehr-
dimensionale Modelle der Religionsbeschreibung unter Einbezug der neurowis-
senschaftlichen Perspektive zu fordern.

In den 2009 ergéinzten Kap.n sieht B. seine Erwartungen erstaunlicherweise
bereits erfiillt und ,die Einzelbefunde verschiedenster Disziplinen zu einem
neuen Bild der Evolution von Religiositit und Religionen® (215) zusammenge-
fiigt. Die von ihm als Belege angefiigten Beispiele (zur Stirkung der Kooperati-
onsbereitschaft durch religigse Vergemeinschaftung bei gleichzeitiger Verhin-
derung von missbrauchenden Trittbrettfahrern durch kostspielige Verhaltens-
gebote sowie zum Reproduktionsvorteil religiser Gemeinschaften) vermogen
B.s enthusiastische Diagnose allerdings nicht iiberzeugend zu unterfiittern. B.
schlieBt mit einem Plddoyer fiir die weitere Forderung einer gerade im Entste-
hen begriffenen Religionsbiologie, um zu einer naturwissenschaftlichen Vertie-
fung der Religionswissenschaft zu gelangen.

Sosehr B.s Pladoyers zustimmungswiirdig sind — und dies nicht
nur aus religionswissenschaftlicher, sondern auch aus theologischer
Perspektive, fiir die die Frage nach den neuronalen Grundlagen des
Glaubens und der Religiositdt ebenfalls von Belang ist —, so wundert
man sich bei der Lektiire seines Buches, wie wenig die empirischen
Befunde der Hirnforschung selbst dargestellt und diskutiert werden
(dies gilt bereits fiir das Buch von Newberg et al., das zum groBten
Teil aus einer mit den zu Beginn des Buches geschilderten Experi-
mentalbefunden z.T. nur locker verkniipften Religionstheorie be-
steht). Einen groBeren Anteil der Uberlegungen und der dargestellten
Autorinnen und Autoren macht die Auseinandersetzung um die evo-
lutionsbiologische Erklédrung von Religion und Religiositat aus, deren
Problematik hier freilich nicht diskutiert werden kann. Eine religions-
wissenschaftliche und v. a. theologische Wiirdigung der neurowissen-
schaftlichen Befunde und Erkenntnisse bleibt daher ein Desiderat.
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Dass die einschldgigen Ansatze zu Unrecht als Neurotheologie firmie-
ren, da sie nur in einem uneigentlichen, dquivoken Sinn Theologie
betreiben, bedarf angesichts der Einbiirgerung des Begriffs ,Neuro-
theologie® eigener Erwdhnung; addquater kénnte man von einer —
theologisch durchaus relevanten — ,Neurobiologie religitsen Erlebens
und Verhaltens® sprechen.

Leider sind B.s Arbeit auch einige Méingel zu attestieren: Neben
handwerklichen Fehlern wie diversen orthografischen und typogra-
fischen Versehen und hédufigen Fehlschreibungen von Namen (z.B.
Bischof , Kamphausen® statt Kamphaus [37], Charles S. ,,Pierce” statt
Peirce [125 u. 6.], Caspar ,,Solling" statt Soling [143] oder Emile ,,Dur-
keim[s]“ statt Durkheim [211]) leidet die Arbeit daran, dass die Argu-
mentationslinie oft wenig stringent durchgefiihrt wird, sondern eine
Menge an assoziativen Verkntipfungen anbietet, die fiir das eigent-
liche Thema — Hirnforschung und Glaube — nur bedingt etwas austra-
gen. Viele vertiefungswiirdige Punkte werden nur angetippt, sodass
zwar ein (sowohl fiir den religionswissenschaftlichen als auch fiir
den neurowissenschaftlichen Laien) leicht zugédngliches Buch ent-
standen ist, das jedoch auf einem eher populdrwissenschaftlichen
Niveau verbleibt.

Erfurt Tobias Kladen

Fundamentaltheologie

Munteanu, Daniel: Was ist der Mensch? Grundziige und gesellschaftliche Rele-
vanz einer dkumenischen Anthropologie anhand der Theologien von K.
Rahner, W. Pannenberg und J. Zizioulas. Mit einem Vorwort von Jiirgen
Moltmann. — Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 2010. (XXII) 573 S.
(Neukirchener Theologie), kt € 59,00 ISBN: 978—3-7887—2430—6

Der ruménisch-orthodoxe Vf. ist in oecumenicis kein Unbekannter.
2002 wurden seine Promotionsstudien in Jena und Tiibingen an der
Theol. Fak. Heidelberg abgeschlossen. Seine hier nun verdffentlichte
und durch ein Vorwort von Jirgen Moltmann empfohlene Habil.-
schrift, die 2009 an der Univ. Bamberg angenommen wurde, nennt
eine konfessionell gemischte Phalanx an Betreuern (H. Bedford
Strohm, M. Heimbach-Steins, A. Vletsis) und weiteren Gutachtern
(U. Link-Wieczorek, D. Sattler) (XXIf), deren konfessionelle Pluralitit
die interkonfessionelle Bildung und Orientierung des Vs spiegelt,
die er mit diesem Werk in der griindlichen vergleichenden Erfor-
schung der anthropologischen Positionen dreier Exponenten der
neueren Theologie weiter verfolgt.

Nach einer Einleitung, die die Auswahl von Pannenberg, Rahner und Zi-
zioulas begriindet (1-51), folgt eine eher traditionelle Gliederung, die zwischen
protologischen Aspekten der Anthropologie (Teil A, 51-120) sowie soteriologi-
schen Perspektiven (Teil B, 282—445) der drei Referenzautoren unterscheidet.

Der Vi nimmt sehr umfangreich Sekundarliteratur zu seinen Autoren zur
Kenntnis, die innerhalb der Einleitung in drei groBen Berichten iiber den ,,Stand
der Forschung® in naturgemif vergrobernder Weise referiert wird (18—46). Oft
wird dabei klug das Anliegen verschiedener Disputanten erkannt und referiert.
Nicht selten fithren aber auch héchstens halbseitige Referate zu begriindungs-
frei vorgetragenen, abschlieBenden Einschitzungen oder werden einfach nur
mit einem Meinungsurteil des Vf.s abgeschlossen, das als letztgiiltige Einschét-
zung stehen bleibt, obwohl dieses Urteil sich lediglich der Orientierung des Vf.s
an einem sensibel wahrgenommenen mainstream gegenwirtiger Diskussion
verdankt. Hier wiren mehr bescheidener Realismus und eine entsprechende
kluge Einschrinkung des Untersuchungsgegenstandes angeraten gewesen.
Nach Auffassung des Rez. ist bei einer so globalen Fragestellung, wie sie der
V. verfolgt, eine abschliefend wertende Stellungnahme auch nur der wichtig-
sten Sekundérliteratur zu Rahner, Pannenberg und Zizioulas mit ihren jeweili-
gen Spezialfragen nicht zu leisten und sollte deshalb ehrlicherweise auch nicht
versucht werden.

Jeder der beiden Hauptteile endet mit einem an das Referat der drei Klassi-
ker anschlieBenden, zusammenfassenden Vergleich der Positionen. Ein dritter
Hauptteil beschreibt als Ergebnis der Analysen , Kriterien, Aufgaben und Per-
spektiven einer ckumenischen Anthropologie” (Teil C, 447-500). Jiirgen Molt-
mann hat Recht, wenn er in seinem Vorwort die Tatsache als tiberraschend her-
vorhebt, dass in der ckumenischen Theologie , die Anthropologie noch nie als
Hauptthema behandelt wurde” (XIX). Allerdings fithrt die Anthropologie auch
in den konfessionellen Theologien eher ein so randstindiges Dasein, wie das
nach der anthropologischen Wende der Theologie insgesamt eigentlich nur ver-
wundern kann. Umso berechtigter ist es, dass der Vf. ausgerechnet dieses
Thema fiir seine 6kumenische Forschung herausgreift.

M. erarbeitet sich an seinen drei Bezugsautoren ein recht genaues Bild der
Theologien Rahners, Pannenbergs und Zizioulas’. Gegensétze hinsichtlich der
protologischen Bestimmung des Menschen will er in dezidiert Skumenischer
Perspektive integrieren, indem er an jeden Theologen die Maxime herantrégt,
er miisse sich der ,Relativitit und Perspektivitit seines philosophischen Diskur-
ses bewusst” bleiben (239). Darin liege die Chance ,,der Uberschreitung der ei-
genen Provinzialitat” (241).

Der Vf. selbst aber missachtet in der Selbstanwendung diese von
ihm aufgestellte Maxime, indem er es an hermeneutischer Benevolenz
besonders gegeniiber Karl Rahner fehlen ldsst: So formuliert er denun-
ziatorisch, Karl Rahners ,evolutionistische Weltanschauung” er-
wecke den Eindruck, die Menschwerdung Gottes gehére ,,zum natiir-
lichen Verlauf der Evolution® (313). Die Behauptung des Vi.s, die unio
hypostatica konne keine ,,real ontologische Bestimmung der mensch-
lichen Natur sein, da sie kennzeichnend fiir die Natur Christi“ sei
(312), zeigt wenig Sinn fiir Perspektivitit, wohl aber einen die Tauto-
logie nicht scheuenden Willen zur dogmatischen Selbstbehauptung,
also fiir etwas, das nach der Maxime des Vf.s wohl als ,,Provinzialis-
mus* zu gelten hitte. Ahnlich grob fillt die Kritik an der Rahnerschen
Erbstindenlehre aus: Hitte sich der Vf. hier den Unterschied zwischen
logisch und chronologisch verdeutlicht, wéren seine Einschétzungen
zur Natur-Gnade-Siinde-Problematik bei Rahner (114-121) sachge-
rechter ausgefallen. SchlieBlich wird beildufig auch noch die ,,Glaub-
wiirdigkeit der Rahnerschen Freiheitstheologie® in Frage gestellt, in-
dem ein Gegensatz zwischen der Freiheit des Gott verneinenden Men-
schen auf der einen und der Rahner unterstellten Behauptung einer
sallmédchtigen [!] Selbstmitteilung Gottes* (318ff) auf der anderen
Seite konstruiert wird.

Im positiven Ergebnis des ersten Teils seiner Arbeit liefert M. eine recht har-
monische Skizze Skumenischer Anthropologie in protologischer Perspektive:
Der Mensch empfingt als Geschopf sein Sein (244), das vorzugsweise durch
die Wiirde der Personalitit gekennzeichnet ist (246). Durch ihre Gottebenbild-
lichkeit sind alle Menschen Freiheitswesen (Rahner), Vernunftwesen (Pannen-
berg) und imago trinitatis (Zizioulas) (247f), was sich v.a. in ihrer Soziabilitdt
zeigt (248—250). Am deutlichsten erscheint bei Rahner der Mensch als homo
ineffabile, als Wesen, das auch angesichts seiner selbst in die Apophase verwie-
sen ist (251-253). Weitere Bestimmungen, die M. jeweils kurz beschreibt, sind:
Sterblichkeit, Vergéinglichkeit, Sprachbegabtheit, Siindenbelastetheit (vom Vf.
missverstindlich mit ,Méngelwesen® bezeichnet: 260), Freiheit, Verantwort-
lichkeit, Geschichtlichkeit, Religiositit, Gefiihlsbegabtheit und schlieBlich die
Kulturproduktivitat. 2

Den Abschluss des ersten Teils bildet die Uberleitung von der protologi-
schen zur soteriologisch-eschatologischen Perspektive. Hier hebt M. ,,die dyna-
mische Natur der Gottesebenbildlichkeit bzw. der eschatologischen Offenheit
des Menschen als Pilger (homo viator) zum Reich Gottes® als Merkmal aller
drei untersuchten Theologien hervor (276). Rahner entfalte die anthropologi-
sche Offenheit im Rahmen einer ,,Phéinomenologie der Berufungen des Men-
schen” (277) als Berufung fiir die Gott-Offenheit, als ,soziale Berufung® und
»kosmische Berufung®. Bei Pannenberg diagnostiziert M. einen ,Primat der
Eschatologie” in der Anthropologie (279), bei Zizioulas findet die ,,dynamische
Pridsenz des Eschatons” ihre Deutung als ,,Dynamik der Theosis“ (281).

Die drei interpretierenden Darstellungen des zweiten Teils der Unter-
suchung M.s gliedern die soteriologischen Anthropologien Rahners, Pannen-
bergs und Zizioulas’ jeweils nach den Perspektiven von ,Heilserméglichung®
und ,Heilszueignung”. Unter dem Stichwort der ,Heilserméglichung® be-
schreibt der Vf. die Christologie, Soteriologie und soteriologische Pneumatolo-
gie seiner Referenzautoren. Unter das Stichwort ,Heilszueignung” fallen die
Themen der virfutes divinae, der Erwéhlung, Pridestination und des Glaubens.
Alle drei Autoren werden hinsichtlich ihrer soteriologischen Anthropologie
auch kritisiert: Wahrend die Anfragen an Rahner schwer wiegen und zum Teil
auf erheblich missverstindlichen Deutungen beruhen, werden gegen Pannen-
berg vergleichsweise harmlose Einwénde formuliert: Wire nicht , Gottes-
gemeinschaft” ein treffenderer Begriff fiir das Ziel gottlichen Handelns als ,,Got-
tesherrschaft® (341)7 Sollte nicht besser von der menschlichen Gotteskindschaft
statt der Sohnschaft gesprochen werden (343)7 Gravierender ist da schon M.s
Urteil, Pannenbergs Trinitdtslehre beruhe im Kern auf einem ,Sophismus®
(342). An Zizioulas richtet der Vf. die Anfrage, ob seine Zuriickweisung von In-
dividualitdt in Bezug auf Christus nicht die Gefahr einer ,,monophysitischen
Soteriologie” berge (411), er kritisiert die zu geringe Beachtung der Heilshedeu-
tung von Leiden und Sterben Jesu (415) und beméngelt eine unterentwickelte
Perichoresis-Lehre bei Zizioulas (416f). Ahnlich wie bei anderen Kritiken wird
auch hier der BewertungsmaBstab vorausgesetzt, aber nicht begriindet.

Auch der zweite Teil wird mit einem wiederum recht harmonisierenden,
zusammenfassenden Vergleich der drei Autoren abgeschlossen (419—446).

Der dritte Teil des gesamten Werkes 6ffnet nun den Blick iiber den Ertrag aus
drei Einzelinterpretationen hinaus auf , Kriterien, Aufgaben und Perspektiven
einer 6kumenischen Anthropologie® (447). Hier sieht der Vf. das Desiderat einer
biblischen Begriindung im Alten wie Neuen Testament und fordert eine herme-
neutische, dialogische, pluralistische, kulturanthropologische und politische
Anthropologie, die ,,public theology* sein soll, sozial relevant fiir die Humani-
sierung der Gesellschaft und liturgisch auf die Doxologie ,,ad maiorem Dei glo-
riam* (491) konzentriert.

Insbes. das kleine Kap. tiber ,, public theology* offenbart ein Grund-
problem der Habil.schrift von Daniel Munteanu: Dass Christen sich in
den Problemfeldern der menschlichen Selbstmanipulation fiir die
,unantastbare Personenwiirde” (485) einsetzen, ist eine Einsicht, zu
deren Untermauerung es schwerlich 21 FuBnoten von zum Teil im-
mensem Ausmall auf den S. 483—488 bedarf, zumal die Maxime des
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Respekts vor der Personenwiirde nicht einmal aufierhalb der christ-
lichen Okumene angezweifelt wird. Dass aber in zahlreichen und
michtigen gesellschaftlichen Diskursen Personenwiirde praktisch
sehr anders bestimmt wird, als es sich aus der christlichen Tradition
nahelegt, wire doch der eigentliche Punkt, an dem eine ckumenische
Anthropologie ihren Beitrag als public theology pointiert zur Geltung
bringen miisste, als das sapientiale Wissen des Christentums um das
Versténdnis dessen, was Personenwiirde ist.

Hier macht sich eine Uberbreite der Anlage des Buches verhdng-
nisvoll bemerkbar: Wer von drei theologischen Bezugsautoren her-
kommend so etwas wie eine dkumenische Anthropologie skizziert,
tut sich am Ende schwer, gesellschaftliche Fragen anders denn als Ap-
pendix zu behandeln. Wer umgekehrt von sehr konkreten gesell-
schaftspolitischen Fragen ausgeht, dringt nicht bis zur Analyse der Ar-
chitektur anthropologischen Denkens in sehr unterschiedlich ange-
legten Gegenwartstheologien vor. In seiner fundierten Art des Arbei-
tens scheint M. fast so etwas wie ein Handbuch verfasst zu haben. Und
doch liegt in diesem Eindruck eine fatale Versuchung des Buches, das
dazu verfiihrt, die zahlreichen Urteile des Vfs auch da zu tiberneh-
men, wo sie kaum begriindbar sind.

Die breite Anlage dieser Untersuchung von M. hat Vorteile: Die
vergleichende Auseinandersetzung mit drei prominenten Theologen
unterschiedlicher Konfession und die abschlieBende Sichtung der
Problemfelder theologischer Anthropologie steckt das Feld in der
Weite ab und markiert einige Grundeinsichten als trigonometrische
Punkte seiner Vermessung. Bei einer so breiten Themenstellung an-
hand einer solch grofien Materialbasis aber sind Ubereiltheiten des
Autorenurteils ebenso schwer zu vermeiden, wie sie fiir den Leser ei-
nes so opulenten Werkes schwer als solche zu identifizieren sind.
Diese Kritik betrifft allerdings das Genus einer vergleichenden Klassi-
kerstudie, die zugleich Grundlegung eines dkumenischen Traktates
sein soll, insgesamt.

Daniel Munteanu ist trotz der aufgezeigten Schwierigkeiten seines
Werkes sehr zu danken, dass er sich dem Unternehmen der Anthro-
pologie in kumenischer Perspektive in einer sehr anspruchsvollen
und (arbeits-)intensiven Weise gestellt hat. Insbes. durch seine sachge-
rechte Bindung der Anthropologie an die Erlosungslehre baut er einer
theologischen Marginalisierung des Anthropologietraktates vor und
ladt ein zu einer Konzentration des Ganzen der Theologie auf das fiir
den gesellschaftlichen Diskurs iiberaus relevante Thema des mensch-
lichen Selbstverstindnisses und Selbstentwurfes.

Duisburg-Essen Ralf Miggelbrink

Hoff, Gregor Maria: Stichproben: Theologische Inversionen. Salzburger Auf-
sitze. — Innsbruck/Wien: Tyrolia 2010. 443 S. (Salzburger Theologische Stu-
dien, 40), pb. € 42,00 ISBN: 978—3-7022—-3106—4

Die zu besprechende Aufsatzsammlung enthélt 36 Beitréige, davon

sechs Erstveroffentlichungen (fiinf Vortrige), aus den Jahren 2004 bis

2010. Deren Anordnung erfolgt nicht chronologisch. ,Ihre Ordnung

ergibt sich aus dem Zusammenhang, den die Gelegenheit so stiftet.”

(5) Diese Selbsteinschitzung gilt fiir die anlassbezogen gewihlten

oder vorgegebenen Themenfelder, in denen die Stellproben vor-

genommen werden. Denn um solche handelt es sich bei den vor-
genommenen Inversionen, die die Lektiire der Beitrige anregend und
spannend machen, eher als um ,,Stichproben*.

Die Umstellungen sind Resultate einer die disparaten Themenfel-
der durchstreifenden ,.differenztheoretisch argumentierende[n] Fun-
damentaltheologie® (233), die selbstreflexiv ,ihr eigenes Scheitern
konstitutiv ein[zu]beziehen* (283) vermag. Sie versteht sich als Nega-
tive Theologie und bezieht sich auf die ,biblische Tradition des Bil-
derverbots als Denkform des Nicht-Identischen® (403). Ihr ,,Ausgangs-
punkt [...] ist der Ortsverlust Gottes in der Welt* (267). Thre Intention
ist, ,Unsagbares zur Sprache” zu bringen (201), vornehmlich an frem-
den Orten, die eben dadurch (mit Bezug auf Melchior Cano [307-321])
als loci theologici qualifiziert werden. Ideologiekritisches Differenz-
denken vermag Identitit nur im Modus der Differenz (vgl. 210) aus-
zusagen. Thr theologischer Nukleus ist die Kreuzestheologie des Pau-
lus ebenso wie die paradoxe Christologie des Konzils von Chalkedon.
»Die Christo-logik der Differenz wird mit Chalkedon zur Leseanwei-
sung jeder christlichen Theo-Logik.” (197) Die Denkform des Nicht-
Identischen ist theologisch motiviert von der ,Bereitschaft, sich von
Gott relativieren zu lassen® (298). Diese ,erlaubt eine angemessene
Sprache fiir seine je groBere Wirklichkeit” (ebd.), die in der ,,theologi-
sche[n] Doppelcodierung von Verborgenheit und Offenbarung® (291)
ihren Niederschlag findet.

Erstaunen ruft die bisweilen mangelnde Radikalitdt der Formulie-
rungen hervor. Was soll man davon halten, wenn es heilit: ,Gott tritt
auch [!] im Modus der Inversion auf, einer scharfen Umstellung der
Lebensverhiltnisse® (124) oder: ,,Der Ort Gottes ist allzu oft [!] unge-
wiss.” (267) Wenn mit H. Inversionen als ,, Transformationen, also die
Durchbrechung von Sekuritéitstechniken® (101) verstanden werden
sollen, dann grenzt die folgende Formulierung wegen ihrer mangeln-
den Radikalitéit gar an einen performativen Selbstwiderspruch: ,,Der
dekonstruktive Zugang ist dabei Modus einer unausweichlichen Kri-
tik der Religion(en), um sich ihrer unabgegoltenen Potentiale zu ver-
gewissern [!] [kursiv: M. B.].“ (74) Wird damit eine differenztheore-
tisch argumentierende Fundamentaltheologie als Glasperlenspiel ent-
larvt? Handelt es sich bei den Beitrigen um nichts anderes als intel-
lektuell brillant ,inszenierte Selbstmarginalisierungen im Namen
Gottes” (114), ,theologische Experiment[e]* (428) eines der kirchlich
~marginalisierte[n] Intellektuelle[n]” (428), in denen Sinn im Dienst
der christlichen Selbsterhaltung durch die Prdsentation einer eigenen
Rationalitit, d.h. durch differenztheoretische Denkroutinen, ersetzt
wird? Dann wéren die Stellproben nichts weiter als geschickte ,,theo-
logische Sprachpolitik (224). Thr Anspruch ist gleichwohl gréfer,
wollen sie doch das ,Befremden unverstellter wahrnehmbar ma-
chen, ,,das die Botschaft von der Auferweckung des Gekreuzigten ur-
spriinglich bedeuten musste“ (5) und zugleich Mdglichkeiten benen-
nen, das Evangelium vom Reich Gottes ausgehend von den ,,Zeichen
der Zeit“ und in diesen angemessen zur Sprache zu bringen. In dieser
Weise dem Zweiten Vatikanischen Konzil ebenso wie der postmoder-
nen Avantgarde verpflichtet, entscheidet sich der Ernst einer diffe-
renztheoretisch argumentierenden Fundamentaltheologie daran, ob
es ihr gelingt, im Anschluss an Nostra Aetate eine ,,fundamentaltheo-
logische Ortsbestimmung des Jiidischen im Christlichen vorzuneh-
men (vgl. 234-259), ob ihr eine ,theologische Topographie nach
Auschwitz* (276) gliickt. Dann hiitte sie das andauernde ,Befremden*”
der Juden iiber ,die Botschaft von der Auferweckung des Gekreuzig-
ten®, als eschatologisch angemessene Rede von Gott, die ,,den Wahn-
sinn“ der Botschaft von der Auferweckung des gekreuzigten Gottes
surspriinglich® zum Ausdruck bringt, zu bezeichnen. Das bedeutete
aber, dass Christen den Juden die gegen jeden Triumphalismus in An-
spruch genommene theologische Grammatik schulden. An dieser
Stelle gilt es weiter zu denken, gilt es zu bedenken, dass andauerndes
,Befremden* — auch im Modus der Ablehnung — Zeichen der Hoff-
nung ist. Auf die fiir die Praxis des jiidisch-christlichen Dialogs hchst
relevanten Ergebnisse darf man gespannt sein.

Wuppertal Michael Bohnke

Wabel, Thomas: Die nahe ferne Kirche. Studien zu einer protestantischen
Ekklesiologie in kulturhermeneutischer Perspektive. — Tiibingen: Mohr
Siebeck 2010. (XVII) 570 S. (Religion in Philosophy and Theology, 50), kt
€ 89,00 ISBN: 978-3-16—150369—-6

Fragen der Abgrenzung von der Umwelt und der Zugehérigkeit haben

die Kirche von Anfang an beschéftigt. Meistens hielt es die Kirche

nicht so, wie es Goethe fiir das Naturbetrachten empfahl: , Nichts ist
drinnen, nichts ist drauBen; denn was innen, das ist aullen. So ergrei-
fet ohne Sdumnis heilig 6ffentlich Geheimnis.” Vielmehr kann man
angefangen von den ntl. Texten durch die ganze Kirchen- und Theo-
logiegeschichte hindurch in der Kirche ein Ringen um die Zulas-
sungsbedingungen und um die Abgrenzung von ,,den Anderen® bzw.
von ,,der Welt“ beobachten. In diesem von wechselnden Konstellatio-
nen und Gewichtungen gepragten Problemfeld bewegt sich die hier zu
besprechende Untersuchung von Thomas Wabel, die 2009 als Habil.-
schrift an der Theol. Fak. der Humboldt-Univ. zu Berlin angenommen
worden war und fiir den Druck teilweise {iberarbeitet wurde. Aller-
dings setzt sich W. nur am Rande mit traditionellen Konzeptionen
auseinander, die das Verhéltnis der selbst einen Teil der Welt bilden-
den Kirche zur ,Welt“ zu kldren suchten. Seine Studien sind keine
theologiegeschichtlichen, sondern wollen systematisch-theologische

Beitréige zur gegenwidrtigen Ekklesiologie sein. Deshalb behandelt er

sein ekklesiologisches Thema — einem gegenwirtig populdren Trend

folgend — in einer kulturhermeneutischen Perspektive.

Der erste Teil der Studien von W. handelt entsprechend von den ,,Rahmen-
bedingungen gegenwirtiger Ekklesiologie®. Dabei beschreibt er das Verhdltnis
von ,Zugehérigkeit und Fremdheit in Bezug auf die Kirche®, prazisiert unter
der Uberschrift ,,Selbstdeutung und Artikulation“ den von ihm verwendeten
Religionsbegriff v.a. im Anschluss an Niklas Luhmann und Matthias Jung und
geht auf einige Verhéltnisbestimmungen von Kirche und Kultur ein. Etwas er-
staunlich ist in diesem ersten Teil, dass zwar der Religionsbegriff, nicht aber
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der Begriff des Christlichen (oder Kirchlichen) gekldrt wird — immerhin geht es
um ,.Ekklesiologie®. Dies zeigt bereits, dass W. das Thema ,Kirche® in dem wei-
test moglichen Raum des Religidsen verortet haben méchte.

Im zweiten und dritten Teil der Untersuchung stehen die Wissenschafts-
und Kulturphilosophie Ernst Cassirers (Teil II) und die Kulturphanomenologie
Bernhard Waldenfels’ (Teil III) im Zentrum. W. bedient sich in den zwei um-
fangreichen Teilen dieser beiden kulturhermeneutischen Theorien zum Ver-
héltnis von Eigenem und Fremdem, um die Frage der Zugehtrigkeit zur Kirche
und die Frage der Abgrenzung der Kirche von ihrer Umwelt im Lichte allgemei-
ner gegenwirtiger Theoriebildung neu verstehen und bestimmen zu kénnen.
Insbes. bei Waldenfels findet W, eine ekklesiologisch héchst interessante Theo-
rie iiber das Prisenthalten eines AuBerhalb der Ordnung innerhalb derselben.
Hier arbeitet W. eine Haltung heraus, die fiir das Fremde im Eigenen sensibel
ist. Dies ist nun eine Haltung, die in Zeiten weltweiter Migrationsbewegungen
und gestirkten Bewusstseins von der weltweiten Christenheit nicht genug ge-
pflegt werden kann, auch wenn W. selbst dabei ekklesiologisch hauptséchlich
das Verhiltnis von Kerngemeinde und sog. Distanzierten in den deutschen
evangelischen Kirchen vor Augen hat.

Unter den Stichworten , Imagination® und , Institution” kommt W. dann im
vierten Teil wieder zum Thema ,,Kirche® im engeren Sinn zurlick, indem er den
Umgang mit Eigenem und Fremdem am Ort der Kirche reflektiert. Ausgangs-
punkt ist fiir ihn dabei das Verhiltnis von Individualitdt und Allgemeinheit am
Ort der Kirche (Abschnitt A). Daran schlieft er Uberlegungen zur Identitét der
Kirche (B), zur Kirche als Institution (C) und zur Kirche als Raum 6&ffentlicher
Kommunikation (D) an. Mit dem letzten Abschnitt (E) iiber ,Diesseits und Jen-
seits — Offnung und Grenzen kirchlicher Zugehérigkeit* schlieBt der Vf. seine
Studien ab, wobei ganz am Ende dieses Abschnitts eine ,Riickbesinnung® auf
die , Katholizitit der Kirche* erfolgt. Darin will W. klédren, ob es in gegenwiértiger
evangelischer Perspektive ,noch sinnvoll ist, von der Katholizitit ,, der Kirche”
(497) zu sprechen. Dass dies durchaus noch sinnvoll ist, will er mit seiner ge-
samten Untersuchung zeigen. Er greift dabei die Verwendung von , katholisch”
im Sinne von ,,allumfassend” auf, meint damit allerdings nicht nur die Integra-
tion geographischer Vielfalt, sondern auch die Moglichkeit der Kirche, , milieu-
transzendierend zu wirken® (497).

Ein héchst positiv zu wiirdigendes Markenzeichen des Buches von
W. sind die ausgiebigen Diskurse, die er in seiner systematisch-theo-
logischen Untersuchung mit gegenwirtigen Theoriebildungen in an-
deren wissenschaftlichen Disziplinen fiihrt. Die Darstellung und Dis-
kussion von Ernst Cassirers Wissenschafts- und Kulturphilosophie
und von Bernhard Waldenfels’ Kulturphdnomenologie sind glén-
zende Studien, die als solche Beachtung iiber ihren Zusammenhang
mit dieser ekklesiologischen Studie hinaus verdienen. Insbes. mit der
Darstellung von Waldenfels” Kulturphdnomenologie hat W. Neuland
betreten und sich Verdienste um die Rezeption von Waldenfels erwor-
ben.

Ausgiebig werden aber auch einige andere Beitrdge zum gegenwir-
tigen Religionsdiskurs herangezogen: Neben Luhmann und Jung wird
das ausfiihrliche und kritische Gesprach mit Aleida und Jan Assman,
Jiirgen Habermas (,,Einbeziehung des Anderen) und mit besonders
groBer Sympathie mit Cornelius Castoriadis gesucht. Auch mit aktuel-
len Beitrdgen zum Religions- oder Kirchenthema in der evangelischen
Theologie — freilich in einer etwas einseitigen Auswahl, durch die er
seine eigene Zugehorigkeit zu einem bestimmten theologischen Mi-
lieu zum Ausdruck bringt — setzt sich W. ausgiebig und kritisch aus-
einander, so bspw. mit Wolfgang Huber, Michael Welker oder Eilert
Herms. Insbes. mit Letzterem sucht W. mehrfach die Diskussion. Es
ist dabei ein Vergniigen mitzuvollziehen, wie W. scharfsinnig die
Schwichen so mancher gefeierter philosophischer und theologischer
Theoriebildung offenlegt.

Schade ist, dass W. seine aus kulturhermeneutischer Perspektive
gewonnenen Uberlegungen nicht mit den traditionellen kirchlichen
Prozessen zum Umgang mit dem Anderen und Fremden verbunden
hat, also z.B. mit Fragen der Bekenntnisbildung und -fortschreibung,
mit der Bestimmung von kirchlicher Tradition oder der Bestimmung
und Abgrenzung von Orthodoxie, Heterodoxie und Héresie. Auch die
Theologie selbst als das diskursive Verfahren zur Bestimmung des
evangelischen Dogmas kommt in diesen evangelisch-theologischen
Studien nicht eigens in den Blick. Insofern bleibt es in der Summe
bei dem allgemeinen Plddoyer, die stilistischen und dogmatischen
Grenzen in der Kirche nicht zu eng zu ziehen, sondern das Heterodoxe
als ein wesentliches Element kirchlichen Lebens zu akzeptieren und
zu stiarken.

Insgesamt sind die lesenswerten und zum Nachdenken anregen-
den, scharfsinnigen Studien von W. ein Pliddoyer fiir eine Kirche, die
sich ihres Eigenen bewusst ist und sich deshalb selbstbewusst nicht
mit starren Grenzen von dem Anderen und Fremden abgrenzt, son-
dern sich auf die vielfdltigen Kommunikationsprozesse mit der Kultur
und Gesellschaft, deren Teil sie ist, einldsst. Fiir solche Interaktionen
mochte W. die Kirche offen halten; insofern sind seine Studien ein

Beitrag wider das Erstarren kirchlicher Strukturen und fiir die Beweg-
lichkeit und Offenheit kirchlichen Lebens.

Miinster Hans-Peter GroBhans

Ethik

Schallenberg, Peter: Gott, das Gute und der Mensch. Grundlagen katholischer
Moraltheologie. — Paderborn: Bonifatius 2009. 160 S., kt € 19, 90 ISBN: 978—
3-89710-450-1

»Theologie hat es denkend — und zuletzt immer betend — mit der Frage
zu tun: Gibt es Gott? Ethisch interessierte und engagierte Theologie
fithrt die Frage weiter: Wenn es Gott gibt — was miisste und wiirde
sich folgerichtig dndern? Moraltheologie schliefilich spitzt die Frage
nochmals zu: Wenn es Gott endgiiltig gibt in der Menschwerdung
Jesu Christi, in der Offenbarung der Sakramente mithin — was folgt
daraus fiir den Menschen?“ (7) Sich dieser Frage konsequent zu stel-
len und sie geradezu zur epistemischen Richtlinie der Grundlagen ka-
tholischer Moraltheologie zu machen, kennzeichnet das Anliegen des
Buches von Anfang an. Wenn Gott gedacht wird — und es ist die ,,beste
Denkméglichkeit”, wenn das Denken die , beste Moglichkeit des Men-
schen” ist (13) —, was dndert sich dann im Leben und Handeln (vgl.
20)?

Theologische Ethik kann den Blick nur auf das Ganze richten, oder sie hort
auf, theologisch zu sein. Sie kann sich nicht mit einer blof endlich gedachten
Freiheit bescheiden und sich in den Grenzen innerweltlicher Vernunft einrich-
ten. Theologische Ethik muss auf ein Mehr hin abzielen; sie muss ,,die in Zeit
und Raum begrenzte Perspektive eines blof iiberlebend gelebten Lebens aufbre-
chen hin zur Maglichkeit eines umfassend gut gelebten Lebens. Leitend wird
die Frage: Wofiir lohnt sich mein Leben, wenn es mehr sein soll als bloB ein
geschicktes Hinausschieben der Todesstunde?” (14) Eine solche Intentionalitit
und Perspektive wire aber eine hoffnungslose Uberforderung christlicher Ethik,
miisste sie die Grundlagen dafiir aus der menschlichen Handlungsperspektive
heraus entwickeln. Theologische Ethik ist daher fiir S. ,nicht nur und nicht ein-
mal zuerst Reflexion menschlichen Verhaltens, sondern géttlicher Handlung.
Wenn die philosophische Ethik auf Ethos im Sinne von Charakter und Gewohn-
heit reflektiert, dann reflektiert theologische Ethik gleichsam auf das Ethos Got-
tes, den Charakter und die Gewohnheit Gottes, der ewiges Sein und ewige Gut-
heit, kurz: der vom Wesen her Liebe ist. [...] Das richtige Handeln folgt der rich-
tigen Erkenntnis, und diese richtet sich auf das menschliche Sein: als Ebenbild
Gottes. Diese Ebenbildlichkeit besteht im Menschen durch die Schopfung und
in héherer Weise durch die Erlosung in Christus.” (63) Theologische Ethik buch-
stabiert quasi die Liturgie in ihren Konsequenzen fiir die menschliche Lebens-
fiihrung durch, ndmlich dass Gott den Menschen in der Substanz seiner Wiirde
wunderbar erschaffen und noch wunderbarer erneuert hat. In diese ,, Theo-Lo-
gik Gottes* weiB sich die theologische Ethik hineingestellt, ,.in die Perspektive
seiner Wirklichkeit, die zum Ideal unserer Wirklichkeit wird. Erst so schlieBt
sich der garstige Graben zwischen Idealitdt und Realitdt, gerade hier liegen das
Moment der Erlésung und die Vollendung der platonischen Idee. Denn Gottes
Zentralperspektive, die nicht zuféllig in der Renaissance und mit dem Neupla-
tonismus in Form der bildenden Kiinste wiederentdeckt wurde, hélt in der Ge-
brochenheit menschlicher Existenz die Erinnerung an das ungebrochene Ideal
wach; die theologische Ethik identifiziert platonisch das Normale mit dem Idea-
len.” (152f)

In einer ersten Lektiire wird man eine solche Aussage als durchaus kithn
und zumindest erkldrungsbediirftigc empfinden. Der nihere Kontext ldsst den
eschatologischen Bedeutungshorizont erkennen, in dem diese Aussage steht.
Mit Hans Urs von Balthasar betont S., dass christliche Ethik von ihrem Wesen
her eine Ethik der Hoffnung ist, und zwar einer Hoffnung, die sich nicht einfach
als ein Streben auf etwas hin versteht, sondern ,,im Blick auf eine endgiiltige
Erfiillung aller Hoffnung bei Gott; hier liegt das unterscheidend Christliche der
Ethik.” (147) Das Moment der Hoffnung betont dabei mehr als die theologische
Tugend des Glaubens ,,den individuellen Charakter der Gottesbeziehung® (92).
Die Stirke v.a. der Schlusspassagen des Buches liegt u.a. darin, dies in einer
Verkniipfung von Spiritualitdt und Ethik herauszuarbeiten. Dies schldgt auch
den Bogen zuriick zu den biblischen Grundlagen der Moraltheologie, durch die
gerade die Geschichtlichkeit des Menschen und seiner Welt einen vollig verin-
derten Stellenwert erhélt. Die spirituelle Substanz der Menschheit, so betont S.
mit Philippe Nemo, erwéchst aus ihrer Geschichtlichkeit: ,,Das menschliche
Sein ist menschlich nur in seiner Geschichtlichkeit, und es kann heilig nur sein,
wenn es in eine Zeit der Verwandlung eingebettet ist.“ (zit. 36) Damit wire wohl
der Horizont umschrieben, in dem die Aussage ,,Die theologische Ethik identi-
fiziert platonisch das Normale mit dem Idealen® interpretiert werden kénnte.
Gleichwohl bleiben Fragen offen, ndmlich ob und inwieweit eine theologische
bzw. christliche Ethik, insoweit sie eben auch Ethik ist, einen platonisch-neu-
platonischen Kern hat, wie auch immer zu verstehen sein mag, was ,plato-
nisch” eigentlich bedeutet.

Dieser Frage nach der ,Ethik der theologischen Ethik* weicht S. natiirlich
nicht aus, vielmehr sucht er sie durch den Aufriss des ganzen Buches systema-
tisch zu beantworten. Es sind die Traktate, die zu den unverzichtbaren Grund-
lagen katholischer Moraltheologie ziihlen: Ethik als theologische Wissenschaft
(Kap. 1), Geschichte und Entwicklung der Moraltheologie (Kap. 2), das christ-
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liche Menschenbild (Kap. 3), Tugend und Gliick (Kap. 4), Schuld und Stinde
(Kap. 5), Quellen der Moralitdt (Kap. 6), Norm und Gewissen (Kap. 7), Spiritua-
litdt (Kap. 8). Die theologische Perspektive, die S. hierbei im Medium von Ethik
reflektiert, ist fiir Uberraschungen gut, gerade da, wo sie Fragen beim Lesenden
provoziert. Dies beginnt bereits bei der Verortung von Ethik im Rahmen der
theologischen Zentralperspektive. Naturgemal stehen hierbei Schopfungstheo-
logie und Protologie, die Frage nach dem Anfang, im Vordergrund. Da es Ethik
ohne die Freiheit des Menschen nicht geben kann, gehoren Offenheit, Instinkt-
ungebundenheit, ,,Méngelcharakter”, also die Merkmale, wie sie die philoso-
phische Anthropologie reflektiert, auch in theologischer Sicht zur conditio hu-
mana. Gleichwohl ist Ethik fiir S. ein postlapsarisches Phidnomen, wenn er an-
gesichts der essentiellen Freiheit im Sinne des eigenverantwortlichen Stellung-
nehmen- und Sich-Entscheiden-Miissens festhilt: , Theologisch gesprochen ist
die Ethik eine notwendige Folge des Abfalls einer existentiellen Freiheit zum
Guten (im Paradies) hin zur optionalen Freiheit des Auswihlens (auBerhalb
des Paradieses); sie ist also eine notwendige und notwendende Folge des Siin-
denfalles. (15) Im Paradies bedarf es keiner Ethik, hier herrscht ein ,,,geord-
netes Chaos'™ (15) der ,idealen Gemeinschaft mit Gott und untereinander*,
hier ,,braucht es keine bewusste Reflexion auf das Gute, es herrscht die Spon-
taneitit absichtsloser, zweckfreier und geniefender Liebe” (16). S. verweist auf
Rousseau, aber auch seine eigenen Studien zu Fénelon diirften dabei im Hinter-
grund stehen. Ethik beginnt erst dort, wo die Sphére des ,,Einen® verlassen und
der Bereich der ,,Zweiheit” betreten ist: ,Erst der Zwang zur Entscheidung zwi-
schen Gut und Bése, erst der Wille zum Widerstand gegen das Bose, erst die
Instinktlosigkeit des Méngelwesens Mensch im Unterschied zum Tier schafft
den Zwang zur kiinstlichen Begrenzung. Ethik ist also eine Erscheinung und
Frucht der Kultur, eine nachtrigliche und reflexive, die Instinkte ersetzende
Selbstbegrenzung und Veredelung um hoherer Ideale willen. Nicht Bediirfnisse
sollen befriedigt, sondern Ideale sollen verwirklicht werden; daraufhin werden
die besten Krifte angespannt. Das hochste Ideal heifit in der Sicht christlicher
Ethik die reine und uneigenniitzige Liebe. Diese ist das letzte Ziel der theologi-
schen Ethik und trégt seit der Offenbarung Gottes in Jesus Christus ein mensch-
liches Antlitz.“ (16)

Dies mag theologisch plausibel erscheinen, und dennoch impli-
ziert die Aussage die These, dass Ethik ein sekunddres Phdnomen,
ein Kulturphdnomen sei. Dies aber, nihme man das wértlich, stiinde
im Widerspruch zur Aprioritit der Ethik als eines originaren, nicht
von etwas anderem ableitbaren Phanomens. Die spiteren Aussagen
S.s iiber Menschenwiirde, sittliches Naturgesetz, Naturrecht beinhal-
ten ja genau diese mit dem Gottebenbildlichkeitsgedanken verbun-
dene Aprioritit. Man kénnte also fragen, ob nicht ein neuplatonisti-
sches Residuum auferund der metaphysisch-ontologischen Implikate
eine Schieflage in die Konzeption theologischer Ethik hineinbringt,
die S. am Ende nur dadurch wieder auszugleichen vermag, dass er in
den starken Teilen {iber die theologisch-ethische Bildung des Men-
schen Romano Guardini folgt — und damit einem Konzept einer eben
von Anfang an diskret gedachten Freiheit. Das Konzept einer Freiheit
im Sinne anfianglich purer und spontaner Liebe tibersieht ein meta-
physisches Grundprinzip, ndmlich dass das Kontinuum, um das es
gehen muss, soll der Blick auf das Ganze wirklich durchgehalten wer-
den kénnen, je schon diskret gemessen ist und im Sinne der verant-
wortlichen Findung einer intelligiblen Ordnung der Freiheit diskret
zu messen ist. Daher sind, was die metaphysisch-ontologische Justie-
rung von Moraltheologie betrifft, einige weitere Probleme in der Erar-
beitung einer theologischen Ethik mit angelegt. Es kann nicht sein,
dass es Ethik nur gibt, weil es Siindenfall, Kultur und Geschichte gibt,
Ethik bedeutet originir die Kommunikabilitdt des Guten als der — eben
platonisch gedachten — obersten Idee. Dies kommt in dem Buch inter-
essanterweise eher dort zum Ausdruck, wo S. deutlich macht, dass
Moraltheologie in ihrer Geschichte ein ,Augenmerk auf die Kultur
des Konkreten und Alltdglichen” (21, vgl. auch 147) hat. Demgegen-
iiber kontrastiert er eine doppelte Freiheit, nimlich die Vorstellung
»einer existentiellen Freiheit zum Guten“ und die einer ,,auswéhlen-
den und vergleichenden Freiheit®, als Folge des Tabubruchs im Para-
dies, ,,mit der Last und Lust vergleichender Giiterabwégung und ver-
wirrender Giiterfolgenabschitzung, aus welcher Verwirrung Siinde
und Schuld entstehen® (26). Richtig daran ist freilich, dass sich ent-
gegen nicht wenigen Versuchen heutiger philosophischer Ethik der
.Wert“ des Lebens nicht aus einem bilanzierenden Vergleich eigenen
und fremden Lebens ermitteln ldsst — und auf diese Tendenzen hin
sind die Aussagen kritisch abgestellt. Ebenso ldsst sich auch das, was
»Menschenwiirde® konkret bedeutet, nicht aus einer wertenden Ge-
samtschau aller relevanten Umstinde heraus ermitteln. Zu fragen ist
allerdings, ob sich gegeniiber den mit solchen Versuchen oft verkniipf-
ten evolutionistischen Tendenzen eine wirkungsvolle schépfungs-
theologische und eschatologische Perspektive entwickeln ldsst, wenn
hierbei mit einem unklaren Begriff des ,,Optimum®, des ,Besten®, ge-
arbeitet wird. ,,Stets steht das Optimum der Menschenwiirde im Blick-
punkt des ethischen Interesses” (130) — das mag man noch recht ver-

stehen konnen als Abgrenzung gegen jeden ethischen Relativismus.
Wenn aber von der ,,Wiirde Gottes" die Rede ist, deren Abbild der
Mensch ist, welcher die Wiirde der Schépfung und die Wiirde des
Menschen vertritt (64), hitte man es entweder mit einer univoken Re-
deweise zu tun, die theologisch im Hinblick auf die Heiligkeit Gottes
eigentlich nicht méglich ist, oder mit einer analogen Redeweise, die
aber dann die Gefahr eines graduierbaren Wiirdebegriffs beinhaltet,
wenn man die Analogiefrage bzw. die klassischen Fragen der analogia
fidei und der analogia entis nicht klért.

Im Ganzen: Es sind gerade die theologischen Fragen, welche das
ethische Denken in Gang bringen. Indem S. sich so konsequent der
Frage nach der Theologie christlicher Ethik stellt, leistet er damit ei-
nen wichtigen Beitrag zur ethischen Grundlegung katholischer Moral-
theologie.

Bonn Gerhard Hover

Surall, Frank: Ethik des Kindes. Kinderrechte und ihre theologisch-ethische Re-
zeption. — Stuttgart: Kohlhammer 2009. 389 S. (Forum Systematik, 31), kt
€ 34,80 ISBN: 978—-3-17-020516—1

Die UN-Kinderrechtskonvention feierte im vergangenen Jahr gerade
ihr 20-jihriges Bestehen. Da mag es nicht verwundern, dass sich ein
Autor mit dem Thema beschiiftigt. Doch die Habil. des evangelischen
Theologen Frank Surall ist mehr als nur ein weiteres Buch zu den Kin-
derrechten — es ist ein Beitrag zur langst iiberfdlligen Auseinanderset-
zung der systematischen Theologie mit dem Thema Kind. Denn wéh-
rend allerorten das Thema Kindheit boomt, sieht es in der Theologie
seit dem Ende der 60er Jahre (mit Ausnahme der Religionspadagogik)
bisher eher diister aus. Das erstaunt v.a., weil sich ,,vom gegenwirti-
gen Wandel des Kindheitskonzeptes her, der sich in der modernen
Konzeption der Kinderrechte niedergeschlagen hat, eigene systema-
tisch-theologische Fragestellungen aufdringen, die iiber den religi-
onspddagogischen Horizont hinausreichen® (15).

Ausgehend von dieser Problemanzeige konzipiert S. seine ,Ethik
des Kindes* auf der Grundlage einer theologisch-ethischen Rezeption
der Kinderrechte. Die Grundthese lautet, dass die Zentralnorm Kin-
deswohl sich nur verwirklichen ldsst, wenn die drei Basisnormen
Schutz, Férderung und Beteiligung, die jedem Kinderrecht gemein-
sam zugrunde liegen, in ihrem prozessualen Verhiltnis zum Zuge
kommen. Dabei gebietet die eigene normative Tradition des christ-
lichen Glaubens, dass er sich fiir dieses Verstédndnis der drei Basisnor-
men einsetzt,

S. stellt dafiir, nach einer kurzen Einfithrung in den biblischen und kinder-
rechtlichen Sprachgebrauch zu Beginn und Ende der Kindheit (Kap. 1), die hi-
storische Entwicklung der Kinderrechte (Kap. 2) dar. Dabei liegt der Schwer-
punkt darauf, aufzuzeigen, wie eine sich verindernde Vorstellung von Kindheit
— v.a. seit dem 19, Jh. — in Verbindung mit der modernen Idee der Menschen-
rechte zur Ausformulierung von Kinderrechten fiihrte. Neben dem geschicht-
lichen Riickblick werden zugleich die normativen Grundziige der UN-Kinder-
rechtskonvention als wichtigster Bezugspunkt dieser Entwicklung entfaltet.
Kindeswohl wird dabei als Zentralnorm verstanden, die sich durch die Basis-
normen Schutz, Férderung und Beteiligung verwirklicht. Diese erhalten alters-
spezifisch unterschiedliche Betonung, diirfen aber nicht als Klassifikations-
schema verstanden werden. Im Gegenteil: Jedes Kinderrecht der UN-Konven-
tion beruht auf allen drei Basisnormen, die sich gegenseitig ergénzen und bedin-
gen. Diese Theorie begriindet 8. zum einen aus dem Aufbau der Konvention
selber und zum anderen durch die Faktizitdt der Rezeption in Deutschland, die
diesem Ansatz folgt. Schade, dass er hier Autoren nicht beriicksichtigt, die die-
ses Verstidndnis der Konvention und das Verhéltnis ihrer Rechte als zusammen-
héngend, sich gegenseitig verstirkend und ohne Hierarchie, bereits friiher dis-
kutierten (u.a. Verhellen, E.: Convention on the Rights of the Child, Leuven
1997; Flekkgy, M. C. and Kaufman, N. H.: The Participation Rights of the Child.
London 1997; Lurie, ].: The Tension Belween Protection and Participation, in:
TUC [Inter University Centre Dubrovnik] Journal No. 7. [2003/2004], 1-9).

Es fillt zudem auf, dass S. sehr schnell iiber die Problematik und Kritik am
Kindeswohlbegriff hinweggeht (77f). Er kommt rasch zu dem Schluss: ,Im
Konzept des Kindeswohls sind die objektive Tradition des Wohlergehens und
die subjektive Tradition des Wohlbefindens des Kindes eine untrennbare Ver-
bindung eingegangen.” (78) Die von S. vertretene Theorie ist sicher so auch
von der theoretischen Konzeption der Kinderrechte gewollt. In der Umsetzung
verlduft die ,untrennbare Verbindung” jedoch keineswegs immer so harmo-
nisch wie beschrieben: Paternalismus und historische Muster, Verhaltenswei-
sen, Rollen- und Familienbilder sind, trotz zunehmender Betonung von Betei-
ligungsrechten, nach wie vor ebenso wirkméchtig wie offensichtlich vielfach
interessengeleitete Umgédnge mit dem Begriff Kindeswohl. Gerade im Kindes-
wohl, in dem sich —wie von S. benannt — objektives Wohlergehen und subjekti-
ves Wohlbefinden begegnen, brechen eben auch die Spannungen der beiden
Traditionen auf und damit die Diskrepanz von Ideal und Wirklichkeit.

Mebhr als positiv hingegen féllt die starke Betonung der Forderung als gleich-
rangig zu den anderen Basisnormen auf. Zu Recht weist S. darauf hin, dass sie
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oft im Konflikt um das richtige Verhiltnis von Schutz und Beteiligung unter-
geht. Dabei ist gerade diese Komponente als dynamische, prozessuale Norm ge-
eignet, die beiden Pole miteinander zu verkniipfen. Forderung, wie S. sie ver-
steht, ,,16st das im aktuellen Entwicklungsstand des Kindes antagonistische Ver-
héltnis zwischen Schutz und Beteiligung auf, indem sie Schutz als notwendige
Voraussetzung von Beteiligung und Beteiligung als notwendiges Ziel des Schut-
zes versteht® (336).

Um die theologischen Zuginge zu den kinderrechtlichen Basisnormen
(Kap. 3) aufzuarbeiten, greift der Autor breit auf die reformatorische Tradition
zuriick, die er von der Bibel tiber Luther, Schleiermacher, von HarleB, Althaus
bis Bonhoeffer erschlieft. Dabei geht es S. nicht um eine Konstruktion der Kin-
derrechte aus der reformatorischen Tradition. Im Gegenteil: Kinderrechte bzw.
die normative Binnenstruktur der UN-Konvention bilden vielmehr die Rezepti-
onsgrundlage, um einen Bezug zwischen theologischen Aussagen und aufier-
theologischer Wahrnehmung von Kindern herzustellen (vgl. 16). Die theologi-
schen Quellen werden daraufhin befragt, inwieweit sie die kinderrechtlichen
Basisnormen begriinden bzw. ihnen widersprechen. Das Kap. gliedert sich
nach den drei Basisnormen und schliefit diese jeweils mit einer theologisch-
ethischen Rezeption in kinderrechtlicher Perspektive ab. Dabei wird der , Frage
nach dem Zusammenhang eines Kinderrechts auf Religion mit den tibrigen, in
einer menschenrechtlichen Tradition stehenden Kinderrechten* (25) nach-
gegangen. S. kommt zu dem Schluss, das Recht auf Religion ,setzt als ein theo-
logisches Interpretament der Kinderrechte deren normativ-ethischen Gehalt
voraus, Der christliche Glaube kann und muss sich [...] in kritischem Riickbezug
auf seine normativen Uberlieferungen aus eigenen Griinden fiir den Schutz, die
Beteiligung und die Férderung von Kindern einsetzen.“ (339f)

Durch die Gliederung der theologischen Zugénge nicht nur nach den drei
Basisnormen, sondern auch nach dem Verhéltnis zwischen Kindern und Er-
wachsenen, das ihnen zugrunde liegt, wird das dynamische, prozessorientierte
Konzept der Kinderrechte noch einmal deutlich betont. Die Schutznorm wird
als ein Ausdruck der Differenz von Kindern und Erwachsenen coram mundo,
die Beteiligungsnorm als Gleichheit von Kindern und Erwachsenen coram deo
verstanden. Die Vermittlung zwischen diesen Differenzen und Gleichheiten fin-
det durch die Férdernorm statt.

In seinem abschlieBenden Kap. 5 , Auf dem Weg zu einer Ethik des Kin-
des” gliedert S. dieses Modell in drei Ebenen (vgl. 336). Auf der ersten, der
anthropologischen Ebene, geht es um die natiirliche Entwicklung des Kindes:
Sein Leben ist am Anfang v.a. durch die Differenz zu Erwachsenen geprégt.
Mit zunehmendem Alter nimmt diese Differenz ab und verwandelt sich in
Gleichheit. Da Aufwachsen im Sinne des Kindeswohls aber mehr sein soll als
biologisches Alterwerden, beschreibt S. auf einer zweiten Ebene, der normati-
ven, wie dieser Prozess gestaltet wird: Das Kind, das zu Beginn noch sehr auf
Schutz angewiesen ist und nur iiber wenige Beteiligungsméglichkeiten verfiigt,
soll durch Forderung (Erziehung/Bildung) zunehmend zur Partizipation gelan-
gen. Bis hierher ldsst sich das Modell auch ohne Theologie plausibel vermit-
teln. Es kann aber auch als Ganzes theologisch verstanden werden, daher fiigt
S. eine dritte Ebene hinzu. Auf dieser wird das Recht auf Férderung mit der
Gleichheit der Menschen, also sowohl Erwachsener als auch Kinder, vor Gott
begriindet, die sich in den sukzessive wachsenden Beteiligungsméglichkeiten
ausdriickt.

Dass sein Modell tragfihig ist, untersucht S. selbst, indem er es exempla-
risch am Kinderrecht auf Gesundheit (Kap. 4) durchspielt und damit eine mate-
rialethische Konkretion einholt.

Zusammenfassend lésst sich festhalten, dass S. mit seiner Habil.
eine lédngst tiberfdllige Rezeption kinderrechtlicher Entwicklungen
aus theologischer Perspektive bietet. Er stellt iiberzeugend dar, dass
die reformatorische Tradition an die normative Konzeption der Kin-
derrechte ankniipfen kann und identifiziert damit den spezifisch
theologischen Beitrag zu einer Ethik des Kindes. Damit trégt er end-
lich auch theologisch dem gesellschaftlichen Wandel im Verstédndnis
der Kindheit Rechnung. Eine verantwortete theologische Ethik kann
den Subjektstatus von Kindern, wie ihn die UN-Kinderrechtskonven-
tion bereits seit 20 Jahren kennt, nicht linger ignorieren. Von dieser
Basis aus wire nun — zur Schliefung weiterer Forschungsliicken —,
neben dem kritischen Blick auch auf die katholische Tradition und
ibren Umgang mit Kindern, weiterzudenken. S. selbst verweist auf
das Desiderat einer lebensalterspezifischen Ethik (vgl. 345), die Not-
wendigkeit interdisziplindrer Gesprdache (vgl. 342) und die Frage
nach den Konsequenzen im theologischen Umgang mit der Metapher
,Kind', in der bisher eher die Differenz und Unmiindigkeit betont wird
(vgl. 343). Hier miissen Fragen nach dem Umgang mit Macht, Auto-
nomie und verweigerter Miindigkeit im Bezug auf Kinder in unserer
Gesellschaft im Allgemeinen anschlieBen. Dafiir wire es notwendig,
iiber materialethische Erweiterungen hinaus, nach Kriterien der Ope-
rationalisierung und den institutionellen Voraussetzungen fiir eine
solche zu suchen, damit in Institutionen (wie z.B. Familie, Kinder-
tageseinrichtungen, Schule, Kirche etc.), die in besonderem Male
dem Kindeswohl verpflichtet sind, ein iiberzeugendes Konzept wie
das vorgelegte greifen kann.

Miinster Anna Maria Riedl

Children’s Voices. Children’s Perspectives in Ethics, Theology and Religious
Education, hg. v. Annemie Dillen /Didier Pollefeyt. — Leuven: Peeters
2010. (X) 450 S. (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium,
230), pb. € 72,00 ISBN: 978—-90—429-2247-1

Seit bald einem halben Jahrhundert ist es zu einer Selbstverstandlich-
keit geworden, christliche Theologie als anthropologisch gewendete
Theologie zu verstehen und zu betreiben. Der von Karl Rahner und
anderen vorangetriebene fundamentaltheologische Grundsatz, theo-
logische Rede von Gott sei nicht ohne die Rede vom Menschen zu ver-
stehen und umgekehrt, hat alle Felder theologischen Denkens und
Handelns nachhaltig verdindert. Durchgesetzt hat sich auch die grund-
legende Einsicht der gendersensiblen Theologie, dass vom Menschen
nur unter Berilicksichtigung seiner sozial und historisch realisierten
Geschlechtlichkeit gesprochen werden kann. Ein weithin blinder
Fleck des theologischen Blicks auf den Menschen scheint es aber bis
heute zu sein, auch dessen altersbezogene Eigenart ernst zu nehmen.
Wenn es denn so ist, dass jede Lebensphase des Menschen ihren Sinn
und theologischen Wert in sich selbst hat, miisste dann nicht auch die
Theologie diese unterschiedlichen Perspektiven konsequent in den
Blick nehmen? Wenn jede theologische Rede von Gott auf den Men-
schen bezogen sein soll, welchen Menschen welchen Alters hat sie
dann konkret vor Augen?

Im Kontext der deutschsprachigen Religionspadagogik ist es seit
einigen Jahren v.a. das Verdienst der sog. Kinder- und Jugendtheo-
logie, die theologische Eigenlogik und -wertigkeit kindlicher und ju-
gendlicher Zugénge zu theologischen Themen zu erheben — allerdings
mit spérlicher Resonanz in den anderen theologischen Disziplinen.
Die Perspektive der Kinder und Jugendlichen wird dem Bereich der
Theorie und Praxis religioser Bildung zugeordnet, dariiber hinaus fin-
det sie in der Theologie wenig Beachtung. Genau an diesem kritischen
Punkt setzt der aus einer internationalen dkumenischen Konferenz an
der Kath. Univ. Leuven entstandene Sammelbd. an. Sein Ziel ist es,
die als theologisch eigenwertig verstandene Perspektive von Kindern
zur Geltung zu bringen. Autor/inn/en aus Belgien, GroBbritannien,
den USA und Deutschland widmen sich aus unterschiedlichen Fach-
perspektiven der Frage: ,are ‘children’s voices’ really heard?* (3) — in
Theologie und Religionspadagogik, in Gesellschaft und Kirche.

Der Bd. umfasst 17 eigenstindige Beitréige, die in fiinf thematische Blécke
gruppiert sind. Den Anfang bilden zwei programmatische Aufsitze, die in kon-
vergierender Perspektive das thematische Spektrum aufzeigen. Auf der einen
Seite macht Bonnie J. Miller-McLemore (Nashville) am Beispiel des gegenwiirtig
(praktisch-)theologisch hoch gehandelten Spiritualitdtsbegriffs deutlich, wie
traditionelle theologische Begriffsbildung fast ausschlieBlich auf die Lebens-
und Glaubensform von Erwachsenen bezogen ist und kaum Raum fiir kindliche
Ausdrucksformen ldsst. Auf der anderen Seite sensibilisiert Karen-Marie Yust
(Richmond) dafiir, wie die Wahrnehmung kindlicher Glaubensvollziige und
-reflexionen auch ,erwachsenes’ theologisches Nachdenken befruchten kann.
In diese Grundspannung zwischen dem Aufdecken einer systemlogisch beding-
ten Vernachldssigung der Kindperspektive in theologischen und gesellschaft-
lich-ethischen Diskursen hier und der Wahrnehmung kindlicher spiritueller
und theologischer Originalitéit dort lassen sich auch die weiteren, thematisch
zugespitzten Beitrége des Bd.es einordnen.

Der zweite Teil widmet sich in drei Artikeln den biblischen Traditionen. Als
hilfreich erweist sich hier die elementare Unterscheidung zwischen dem meist
geschichtlich bedingten Umgang mit Kindern und dem prominenten Gebrauch
der Metapher ,Kind* in den Theologien beider Testamente. Adrian Thatcher
(Exeter) schlieBlich spricht in pointierter Zuspitzung von einer ,,‘adultisation’
of the faith (140) und stellt die Frage, inwieweit ein einseitig auf Erwachsene
hin orientiertes Glaubensverstdndnis tatsdchlich dem Anspruch einer Theo-
logie gerecht wird, die den Glauben an die Selbstoffenbarung Gottes im Men-
schen Jesus von Geburt an als ihren zentralen Gegenstand erkennt.

Der dritte Teil richtet den Blick auf die gesellschaftlichen Bedingungen des
Kindseins. Soziologische Zugénge lassen Kindheit als ein gesellschaftliches
Konstrukt erkennen, das in Geschichte und Gegenwart unterschiedliche Aus-
prégungen erfahren hat und erfihrt: von der Vorstellung des unschuldigen Kin-
des (und deren Gkonomischer Instrumentalisierung) iiber die Romantisierung
bis hin zur Rede vom Verschwinden oder von der Bedrohung der Kindheit. Teil-
weise in deutlichem Gegensatz zu solchen Kindheitskonstrukten stehen die rea-
len Lebenshedingungen von Kindern, die auch in westlichen Gesellschaften, so
Pamela D. Couture (Kansas City) in ihrem Beitrag, Anlass zur Sorge geben. Fiir
die Perspektive der Kinder einzutreten formuliert von daher auch, so Roger
Burggraeve (Leuven), einen ethischen Anspruch, der Verantwortlichkeit fiir die
Kinder einfordert und zugleich nach der den Kindern selbst zu erméglichenden
Verantwortlichkeit fragen lasst.

Im vierten Teil kommt dann die Familie als zentraler Bezugspunkt der Le-
benswelt von Kindern in den Blick, wobei der Schwerpunkt hier auf dem theo-
logischen Zugang liegt. Drei Beitrdge beschiftigen sich mit der Frage, wie die
familidren Beziehungen und Rollenstrukturen im Sinne einer Theologie der Fa-
milie gedacht werden kénnen, und zwar einer Theologie, die den je eigenen
Gaben und Begabungen von Eltern und Kindern gerecht wird.
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Im fiinften Teil schlieflich geben vier weitere Aufsétze Einblick in Méglich-
keiten, Wege und Ergebnisse eines praktischen Theologisierens mit Kindern. An
konkreten, teilweise durch empirische Forschung erhobenen Beispielen wird
deutlich, wie Kinder als authentische theologische und spirituelle Akteure er-
kannt und gefordert werden konnen.

Insgesamt liefert der Bd. ein erfreuliches Beispiel dafiir, wie die
Perspektive von Kindern produktiv in theologische Diskurse einge-
bracht werden kann. Man erkennt, wie auch eine anthropologisch ge-
wendete Theologie an vielen, teilweise zentralen Punkten auf das Bild
des erwachsenen Menschen und des Erwachsenenglaubens reduziert
ist. Die Beitriige deuten an, wie Theologie sich verandern konnte und
miisste, wenn sie die Perspektive des Menschen als Kind integrieren
wollte. Dass in diesem Bd. noch kein in allen Punkten tiberzeugendes
Bild einer derart verdnderten Theologie entsteht, muss kein Nachteil
sein. Es unterstreicht nur die Notwendigkeit, in dieser Richtung wei-
terzudenken. Gerade der deutschsprachigen (Praktischen) Theologie
steht mit diesem Buch eine sehr hilfreiche Biindelung des schwer
iiberschaubaren und bislang kaum wahrgenommenen englischspra-
chigen Diskurses zur Verfiigung.

Bonn Stefan Altmeyer

Interkulturelle Theologie und interreligioser
Dialog

Malibabo, Balimbanga: Interkultureller Transfer und Lokalisierung des christ-
lichen Glaubens im afrikanischen Kontext. Das Beispiel der Jamaa-Bewe-
gung und der Cité Yeso-Nkumi im Kongo. — Wiirzburg: Echter 2009. (XII)
336 S. pb. € 36,00 ISBN: 978-3-429-03148-0

Der aus dem Kongo stammende Theologe und Philosoph Balimbanga
Malibabo hat in seiner Monografie die Ergebnisse seines Forschungs-
projektes zu den zwei katholischen Bewegungen Jamaa und Cité Yeso-
Nkumi im Kongo gebiindelt vorgelegt. Dabei verfolgt er das Anliegen,
die beiden Bewegungen exemplarisch als Modelle einer inkulturier-
ten Kirche vorzustellen und aufzuzeigen, wie sich afrikanische Kultur
und Christentum gegenseitig beeinflusst und auch verdndert haben.

Die Jamaa (Swahili fiir Familie), die 1953 von ihrem Begriinder Placide
Tempels ins Leben gerufen wurde, wird von M. in einem ersten Teil présentiert.
Sie orientiert sich am Modell der heiligen Familie von Nazareth; als Grundlage
fiir die Konstitution und die Katechese der Jamaa nutzte Tempels die vom ihm
erarbeitete Bantu-Philosophie. Der zweite, kiirzere Teil widmet sich der Cité
Yeso-Nkumi (Stadt Christ Kénig), die 1978 von Nkombe Oleko gegriindet wurde
und sich v.a. am Ideal des ,,ora et labora“ orientiert. Sie versucht ebenfalls, afri-
kanische Weltsicht und christliches Leben miteinander zu verbinden.

Methodisch geht der Autor in beiden Teilen analog vor: Zunéchst zeichnet
er die geschichtlichen Entwicklungen der jeweiligen Bewegung nach. Hierbei
spielen v.a. die beiden Griinder — der Belgier Placide Tempels und der aus
dem Kongo stammende Nkombe Oleko —, die die Gemeinschaften in besonderer
Weise geprigt haben, eine herausragende Rolle. Anschliefend geht M. der
Wirkungsgeschichte der Bewegungen detailliert nach. In den dritten Kap.n der
beiden Teile stellt der Autor die Theologie der Jamaa und der Cité Yeso-Nkumi
vor. Dabei schickt M. hier schon voraus, inwieweit die Anliegen der beiden Be-
wegungen sowohl genuin afrikanisch als auch christlich sind. Zudem zeigt er
auf, wie das Christentum afrikanisiert und das Afrikanisch-Sein christianisiert
wird.

Im vierten Kap. der beiden Teile wird das Entwicklungspotential der zwei
Bewegungen aufgezeigt. AbschlieBend bezieht der Autor in einem dritten, aller-
dings sehr kurz geratenen Teil selbst Stellung und geht der Frage nach, wie die
Zukunft dieser, aber auch anderer afrikanisch-christlicher Bewegungen aus-
sehen kénnte und inwieweit Inkulturation bei den beiden vorgestellten Bewe-
gungen gelungen ist.

M. analysiert sehr detailliert und systematisch. Die Kap. sind
teilweise sehr stark untergliedert, so dass die Leserin/der Leser
sich immer wieder vergewissern muss, in welchem Kap. sie/er
sich gerade befindet. Die Zusammenstellung zur Jamaa und auch zur
Cité Yeso-Nkumi ist jedoch einzigartig. M. hat zahlreiche Dokumente
zusammengetragen, wie z.B. Briefe, Artikel, Veroffentlichungen und
Kartenmaterial, die z.T. nur im Kongo zugénglich sind, und hat so
eine fundierte Geschichte und Theologie der beiden Bewegungen er-
arbeitet.

Die beiden vorgestellten Bewegungen sind in der Tat interessante
Modelle der Inkulturation, v.a. wenn man die Zeit und die Umsténde
bedenkt, in der sie entstanden sind. Sowohl die Jamaa als auch die
Cité Yeso-Nkumi existieren noch heute, jedoch mit reduzierten Mit-
gliederzahlen. M. hat v.a. (viel) Material systematisch zusammen-
gestellt; eine Reflexion iiber die hier dargestellten Formen der Inkul-
turation fehlt jedoch. So ist z. B. Placide Tempels schon zu seinen Leb-

zeiten fiir die von ihm entwickelte Bantu-Philosophie kritisiert wor-
den, in der sich viele stereotype Bilder von Afrikaner/inne/n
wiederfinden. Zwar ist Tempels hoch anzurechnen, sich fiir ein inkul-
turiertes Christentum eingesetzt zu haben; es stellt sich aber dennoch
die Frage, ob ein von einem Européer entwickeltes Modell der Inkul-
turation aus heutiger Sicht als ein tragfihiges Beispiel der Inkultura-
tion gelten kann.

Miinster Stephanie Feder

Sadzio, Maik: Kulturenwende. Transkulturelle und transreligiose Identitéten —
Auswertung einer empirischen Studie unter pédagogischen Multiplikato-
rlnnen in Bélem-Paré/Brasilien. — Norderstedt: Books on Demand 2010.
371 S. (Transkulturelle Edition), pb. € 30,00 ISBN: 978-3-8391-5006-1

Jugendliche in Deutschland konstruieren seit den 80er Jahren Religion
und religitse Praxis zunehmend selbst, in Ablésung von den traditio-
nellen religitsen Institutionen, den Volkskirchen. Dies ist die Aus-
gangsthese der Diss. von Maik Sadzio. Es entstehen ,Bricolage-Reli-
gionen* (Lévi-Strauss), die individuell mit Elementen verschiedener
Religionen jeweils neu gestaltet werden. Religionslehrer/innen sind
vor die Herausforderung gestellt, mit diesen Verdnderungen umzuge-
hen, und das nicht nur in Bezug auf den religisen Wandel unter
Schiiler/inne/n, sondern es betrifft auch die heranwachsenden Leh-
rer/innengenerationen selbst, die ebenfalls von dieser Tendenz zu-
nehmender religigser Bindungslosigkeit und Individualisierung ge-
prigt sind. Auch globale Entwicklungen tragen zu diesen Veranderun-
gen im Bereich des Religidsen bei. Das vielfdltige Aufeinandertreffen
von Menschen verschiedener Kulturen, Ethnien und sozialer Realité-
ten fithrt dazu, dass Orientierungs- und Bezugssysteme pluraler und
differenzierter geworden sind.

Wie ein moglicher weiterfithrender Umgang mit pluralisierten re-
ligiésen Entwiirfen und Praxen aussehen kann, dazu sieht der Vf. in
Brasilien gewinnbringende Ansatzpunkte, auch fiir den deutschen
Kontext. Seit Beginn der Kolonialzeit hat Brasilien unterschiedliche
Erfahrungen von Religionsvermischung oder -adaptation gemacht.
Eine zentrale Frage lautet deshalb, wie in diesen selbstkonstruierten
»Wandelreligiosititen“ (38) eine religitse Praxis entwickelt werden
kann, die sich der eigenen Verortung bewusst sowie sinn- und identi-
titsstiftend ist und somit handlungsfahig macht. Deshalb reicht es
nicht mehr aus, Identitdtsfindung und Vermittlung zwischen den ver-
schiedenen Kulturen zu leisten, wie es Ansitze interkultureller Bil-
dung intendieren, sondern es erscheint notwendig, eine iiber die Kul-
turen hinausgehende, also transkulturelle Perspektive einzubeziehen.
Die Konzepte Transkulturalitdt und -religiositat, die in der theologi-
schen Forschung bisher noch wenig bearbeitet wurden, anhand von
Identititsfindungsprozessen padagogischer Multiplikator/inn/en em-
pirisch zu untersuchen, stellt deshalb auch die innovative Leistung
der vorliegenden Studie dar.

Mit 22 an Methoden der qualitativen Sozialforschung angelehnten Inter-
views mit Multiplikator/inn/en aus fiinf unterschiedlichen Jugendgruppen in
Bélem méchte S. aufzeigen, wie sich trotz der Unterschiedlichkeit der Rdume
und der sich darin konstituierenden Identititen gemeinsame Muster herauskri-
stallisieren, die aufschlussreich fiir demokratische und von gegenseitigem Re-
spekt gekennzeichnete Lernprozesse sind. Fiir seine Befragung wird ein bemer-
kenswert breites gesellschaftliches Spektrum untersucht: angefangen von einer
aus der Hip-Hop-Bewegung stammenden revolutionéren Gospelgruppe mit
iiberwiegend schwarzen Jugendlichen aus einem sozial benachteiligten und
von Gewalt geprégten Stadtteil, zwei Folkloregruppen aus landlichen und urba-
nen Peripherien bis hin zu in traditionellen GroBstrukturen der katholischen
und baptistischen Kirche verankerten Jugendgruppen, denen v.a. gut situierte
bis wohlhabende Mitglieder angehdren. Die Gruppen unterscheiden sich nicht
nur hinsichtlich ihrer sozialen Herkunft und religiGsen Traditionen, sondern
auch in Bezug auf Inhalte und Zielsetzungen und durch ein unterschiedlich
ausgeprégtes politisiertes Bewusstsein und damit gesellschaftsverdnderndes Po-
tenzial.

Vor der umfassenden Auswertung der Interviewergebnisse legt der Vi, im
ersten Teil in fiinf Kap.n seinen theoretischen Ausgangspunkt dar und zeigt
aus der Perspektive verschiedener Disziplinen (Pédagogik, Sozialpsychologie,
Psychoanalyse, Psychosymbolik) die Erfahrungen auf, die Transkulturalitit
und -religiositét prigen, sowie die sich daraus ergebenden Kompetenzanforde-
rungen fiir die pidagogische Arbeit. Er setzt sich v. a. mit den Bedingungen post-
moderner Subjektwerdung auseinander und pléadiert fiir ein differenziertes Ver-
stindnis neoreligioser Jugendphénomene.

Zwei das erste Kap. abschliefende Exkurse zu neuen Pfingstkirchen in Bra-
silien und fundamentalistischen Tendenzen weltweit zeigen Inhalte und Me-
chanismen der gegenwiirtig die Massen mobilisierenden christlich-charismati-
schen Gemeindebildung und die fundamentalistischen Deutungsmuster, aus
denen sich manche Pfingstkirchen speisen, auf. Deren Versténdnis ist insofern
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wichtig, als eine der von S. untersuchten Gruppen im Kontext der Pfingstbewe-
gung entstand bzw. Gruppenmitglieder aus Pfingstgemeinden kommen.

Zum Schluss des methodischen Teils arbeitet S. Gemeinsamkeiten und Dif-
ferenzen in der Ausbildung religionspddagogischer und individueller Kom-
petenzen im religidsen Sozialisationsprozess der fiinf Gruppenmitglieder her-
aus und stellt in Teil C die Ergebnisse der Befragung vor. Trotz der Unterschied-
lichkeit in der Gestaltung transreligiGser Lehr- und Lernprozesse, in denen die
Gruppen ohne explizit kirchliche Verankerung durch eine gréfiere Flexibilitdt
und Offenheit hinsichtlich der Integration verschiedener religitser Elemente
auffallen, lasst sich bei allen Gruppen als charakteristisches Muster die Inkon-
sistenz der Glaubensentwiirfe, Authentizitdt, Zusammenhang von Politik, Kul-
tur und Religion, die Zentralitdt religitser Sozialisation sowie das Verhéltnis
von Religion und Kirche beobachten.

S.s Studie nahert sich aus einer differenzierten Perspektive dem
Phidnomen religioser Pluralisierung unter verdnderten gesellschaft-
lichen Voraussetzungen und erarbeitet ausfiihrlich die komplexen Be-
dingungen und Herausforderungen religionspddagogischer Sozialisa-
tionsprozesse. Plausibel werden dabei Transkulturalitdt und -religio-
sitdt als zukunftsweisendes Konzept sowohl in personlichen Entwick-
lungsprozessen als auch im péddagogischen Handeln aufgezeigt.
Transkulturalitit bietet einen Ansatz, religitse Traditionen ausgehend
von konkreten Lebenssituationen, den Fragen und Bedtirfnissen der
Menschen neu zu vermitteln und dadurch Handlungsfahigkeit im Le-
ben zu erlangen. Damit wird der Vf. auch seinem zentralen Anliegen,
Prozesse der Transkulturalitat und -religiositét sichtbar zu machen
und zu analysieren, gerecht und arbeitet wichtige Elemente und
Muster heraus, wie diese Prozesse padagogisch konzeptionalisiert
werden konnen,

In seiner breit angelegten theoretischen Analyse aktueller Ent-
wicklungen im Bereich des Religiosen und entgegen seinem Anliegen,
Komplexitdten sichtbar zu machen und vereinfachte Kausalitdten und
Interpretationen aufzubrechen, spart S. jedoch eine fiir die behandelte
Fragestellung wichtige Differenzierung existierender Verstindnisse
von Religion aus. Die postmoderne Ausweitung der Bedeutung des
Begriffs Religion, unter den alle moglichen Auspragungen von Sinn-
suche gefasst und als ,religitse” begriffen werden, wobei gleichzeitig
die Unterschiede zwischen Religion und Spiritualitdt verwischt wer-
den, erfordert eine (religions-)kritische Lektiire seiner diskursiven
Sinngehalte und seiner praktischen Verwendung. Dazu gehort auch,
die Kehrseiten und Ambivalenzen von Privatisierung und Individua-
lisierung religioser Bediirfnisse zu diskutieren und die Frage zu stel-
len, inwiefern sie sich in den Gesamtrahmen der kapitalistischen Ge-
sellschaft einpassen, der Kapitalismus selbst religitse Ziige hat und
die Religion in seinen Dienst nimmt. Dies geschieht bspw. durch neo-
pentekostale Bewegungen, die von der privatisierten Religion profitie-
ren, wie es der V1. im Exkurs zu Pfingstbewegungen auch andeutet.

Eine kritische Lektiire existierender Religionsbegriffe wire auch
weiterfithrend fiir die Frage nach theologischen und religionspadago-
gischen Herausforderungen angesichts der beschriebenen Verin-
derungen. Wenn es um die religionspddagogische Frage der Vermitt-
lung von Religion und christlichen Traditionen sowie der Bildung
neuer sinnstiftender Orte geht, stellt sich die Frage, ob ein funktiona-
listisches Verstdandnis von Religion als Ausdruck des Transzendenz-
bediirfnisses des Menschen und der jeweiligen ,.individuellen Gestal-
tung jedes Menschen dieser Gottesbeziehung* (30) ausreicht. Eine Dif-
ferenzierung des Religionsbegriffs wiirde nicht nur die verbreitete
These der ,Riickkehr der Religion® auf den Priifstand stellen, sondern
auch andere Antwortversuche auf die Frage nach den Herausforde-
rungen fiir die Kirchen erméglichen. Dem zunehmenden gesellschaft-
lichen Bedeutungsverlust der Volkskirchen scheint mir nicht nur mit
einer Haltung groBerer Offenheit gegentiber ,,authentischer, dsthetisie-
render oder auch ekstatischer Religiositit” (352) entgegenzuwirken zu
sein, sondern zentral ist auch die Frage, wie sich Kirche angesichts der
sich verscharfenden gesellschaftlichen Spaltungen positioniert und
engagiert, d.h. fiir welche Inhalte und Optionen sie steht und ob sie
diese authentisch umsetzt. Dadurch kénnte sie fiir einen groBen Teil
der Bevolkerung wieder an Attraktivitdt gewinnen.

Eine Kontextualisierung der Ergebnisse im Hinblick auf die euro-
paischen Diskussionen um den Religions- und Spiritualititsbegriff
bleibt eher beim Aufzeigen allgemeiner Herausforderungen.

Vielmehr gibt das Buch Anhaltspunkte, die Entwicklung neuer re-
ligionspadagogischer Konzepte unter Einbezug der Transkulturalitiit
wissenschaftlich sowie in der Praxis voranzutreiben. Die Schwierig-
keit dabei wird sein, tiber dem ,Wie“ authentischer religioser Kom-
munikation nicht das ,Was®, also ihren Inhalt, zu vergessen.

Miinster Sandra Lassak

Handbuch Interreligitse Seelsorge, hg. v. Helmut Weifi / Karl Feder-
schmidt / Klaus Temme. — Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlags-
gesellschaft 2010. 428 S., pb € 34,90 ISBN: 978-3-7887-2448-1

Kultur und Religion sind eng miteinander verflochten und aufein-
ander bezogen. Es gibt keine Kultur, die nicht durch Religion(en) und
religitse Vorstellungen geprégt ist und keine Religion, die nicht in ei-
nem bestimmten kulturellen Gewand ihre konkrete Gestalt findet.”
(Werner Hobsch, 358) Mithin ist es nur konsequent, dass in Zeiten zu-
nehmender Globalisierung und weltweiter Migration dem ,,Handbuch
Interkulturelle Seelsorge*’ ein ,Handbuch Interreligitse Seelsorge®
folgt. Es wird von dreien der damals fiinf Hg. verantwortet. Verstanden
als ,,Seelsorge zwischen Menschen unterschiedlicher Religionen* (12)
umfasst ,interreligiose Seelsorge” ein weites und komplexes Feld, das
im vorliegenden Handbuch in 31 Artikeln von 32 Autor/inn/en, die
wie auch die Hg. im Anhang (421—428) biographisch vorgestellt wer-
den, in Theorie und Praxisreflexionen kenntnisreich und erhellend
erschlossen wird.

Gegliedert ist das Werk in fiinf Teile: Teil A (17-70) bietet unter der Uber-
schrift ,Zum Verstédndnis der Religionen* sowohl Analysen zur Situation von
Religion in der Gegenwart (Christoph Hufter, 53-70) wie auch Uberlegungen
zu Moglichkeiten von interreligioser Begegnung aus christlicher (Christian
Danz, 17-28), jiidischer (Jonathan Magonet, 29—40) und muslimischer Perspek-
tive (Serdar Giines, 40-52). Mit dem ausfithrlichen Bezug auf die abrahami-
tischen Religionen ist der aufgrund der gesellschaftlichen Gegebenheiten ver-
stindliche Schwerpunkt des Handbuches angedeutet; doch gehen dankenswer-
terweise einzelne der folgenden Artikel dariiber hinaus und beziehen auch
Buddhismus und Hinduismus ein. Die v.a. fiir Afrikaner wichtigen animisti-
schen Religionen fallen dagegen fast vollstindig aus, obwohl sie in vielfiltiger
Weise selbst fiir hier lebende, getaufte Schwarzafrikaner wichtig bleiben.

Zu Recht wird vermerkt, dass das Profil einer interreligitsen Seelsorge
~noch wenig ausgebildet® ist, was ,;sich schon im Sprachgebrauch gerade auf
internationaler Ebene zeigt” (Helmut Weif8, 344). Trotzdem aber muss interreli-
gitse Seelsorge nicht vollig neu erfunden werden. Sie kann vielmehr an Erfah-
rungen und Konzeptionen von Seelsorge im Allgemeinen und von interkultu-
reller Seelsorge im Besonderen ankniipfen, denn ,interkulturelle und interreli-
gitse Konstellation ist [...] kein kategorialer Sonderfall von Seelsorge. Sie macht
die Frage, die jedes Verstehen betrifft, nur offensichtlicher [...]* (Eberhard
Hauschildt, 153f).

Dann aber kann nicht verwundern, dass sich in den Artikeln des Hand-
buches das ganze Spektrum von Seelsorgekonzeptionen spiegelt.” Wihrend die
einen Religion primér von der Kontingenzbewiltigung her und Seelsorge damit
v.a. als individuelle Beratung in Krisensituationen verstehen, erscheint z. B. Ott-
mar Fuchs ein solcher Ansatz iiberholt und er stellt fest: , Die meisten Religio-
nen haben von ihrem eigenen Selbstverstindnis her iiberhaupt nicht das Anlie-
gen, sich auf Kontingenzbewiltigung reduzieren zu lassen. Sie haben immer
auch das Ganze der Welt und der Gesellschaft im Blick, beziehen sich in ihren
eigenen Traditionen explizit auf wirtschaftliche und politische Zusammenhén-
ge. Dies gilt fiir die prophetische Tradition des Christentums und des Judentums
genauso wie fiir entsprechende Traditionen des Islam.“ (320) Ahnlich auch
Ursula Riedel-Pfifflin, die Seelsorge ,,auch als Begleitung der Reifung von Grup-
pen und Gesellschaften® versteht (109).

Es wiirde zu weit fiihren, wollte man im Rahmen eines Handbuches auch
nur die géngigsten Seelsorgekonzeptionen ausfiihrlich diskutieren oder sie gar
auf ein einheitliches Verstindnis als Basis fiir alle Artikel des Handbuches zu-
sammenfiihren. Doch wire es m. E. hilfreich gewesen, wenn ein Beitrag sich
ausdriicklich den unterschiedlichen Seelsorgekonzepten gewidmet und damit
eine Hintergrundfolie fiir die in den verschiedenen Artikeln gegebenen Hin-
weise bereitgestellt hitte.

Unabhingig jedoch vom jeweiligen Seelsorgeverstindnis ist einsichtig, dass
minterreligitse Seelsorge® von , interreligiGsem Dialog” und ,.interreligiGser Bil-
dung” zu unterscheiden ist.* Bei ihr stehen ,nicht religivse Inhalte im Vorder-
grund, sondern hilfreiche Beziehungen (73) und diese ereignen sich weniger
auf einer theoretischen Ebene als in der unmittelbaren Praxis vor Ort, wie nicht
zuletzt H. Weif in seinem Artikel (73-96) im Teil B: ,,Grundlagen und Bezugs-
punkte interreligitser Seelsorge” (73—149) hervorhebt. Auch in diesem Teil fin-
det sich ein Beitrag speziell zur ,,muslimischen Sicht” (Hamideh Mohagheghi,

! K. Federschmidt / E. Hauschildt / Chr. Schneider-Harpprecht / K. Temme / H.
Weil (Hg.): Handbuch Interkulturelle Seelsorge. — Neukirchen-Vluyn: Neu-
kirchener Verlagsgesellschaft 2002.

* Einen systematisierenden Uberblick iiber die Unterschiedlichkeit der Seel-

sorgekonzeptionen bietet Doris Nauer: Seelsorgekonzepte im Widerstreit.

Ein Kompendium (Praktische Theologie heute, 55), Stuttgart: Kohlhammer

2001.

»In vielen Bereichen und auch in den Kirchen wird [zwar — B. L.] iiber das

Verhiltnis der Religionen zueinander intensiv nachgedacht. Seit vielen Jah-

ren engagieren sich Menschen im interreligitsen Dialog, interreligitses Ler-

nen fiir Schule und Erwachsenenbildung ist inzwischen ein selbstdndiges
pédagogisches Konzept und zu all diesen Themen gibt es inzwischen zahl-
lose Literatur auf dem Markt. Doch zu Fragen einer interreligiosen Seelsorge
gibt es im deutschsprachigen Raum noch kaum bekannte Versffentlichun-
gen.” (10)

)
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129-135). Das ist insofern angemessen, als die Begegnung mit dem Islam zwei-
fellos das vorrangige Thema einer ,interreligivsen Seelsorge” in Deutschland
ist.

Die bereits erwahnte Niahe von interkultureller und interreligioser Seelsorge
ist jedoch nicht nur Entlastung fiir die Konzeptbildung, sondern kann auch dazu
verfithren, die Spezifika einer ,interreligitsen Seelsorge* nicht klar zu profilie-
ren und das ,interreligios® begrifflich einfach an das ,interkulturell anzu-
hingen (so in dem ansonsten lesenswerten Artikel von Hans-Martin Gutmann,
114—128). Ahnlich verbleibt auch Gernot Meier mit seinem Artikel zur ,,Wahr-
nehmung von Ritualen (136-149) im Allgemeinen, obwohl gerade (Heilungs)-
rituale in der ,interreligitsen Seelsorge” bedeutsam werden kénnen, jedoch nur
sehr behutsam und reflektiert eingesetzt werden diirfen.

Der Beitrag von E. Hauschildt (153—161) zum Thema ,,Sprache* eréffnet Teil
C, ,Themen interreligitser Seelsorge” (153—226). Er hétte auch im Teil B plat-
ziert werden kémnen, denn er stellt sehr grundlegende und wichtige Uberlegun-
gen ,zur Kommunikation zwischen unterschiedlichen religiosen Welten® an.
Die folgenden Artikel (Wolfram Reiss, 162—178; Karl Federschmidt, 179-197;
Norbert Kunze, 198—212; Henning Wrogemann, 213-226) wenden sich nicht
weniger kenntnisreich und erhellend deutlich spezifischeren Einzelthemen
(Schuld und Verséhnung im Judentum, Islam und Buddhismus; Familie und
Individualitit; Konflikthearbeitung bei bireligiosen Paaren; Religionswechsel
als Thema interreligitser Seelsorge) zu.

Spétestens an dieser Stelle ist auch deutlich, in welcher Breite faktisch
schon heute interreligiése Seelsorge begegnet oder doch begegnen kann. Sie
reicht von der Seelsorge mit Christ/inn/en, die sich in threm Alltag oder Arbeits-
umfeld (Nachbarschaft, bireligitse Ehe, Kindertagesstitten oder Schule) mit un-
terschiedlichen Religionen befassen (miissen), tiber die Begegnung mit Men-
schen, die zum oder vom Christentum weg konvertieren wollen, bis hin zu An-
gehorigen anderer Religionen, die aufgrund der Umsténde (z.B. in Gefingnis,
Krankenhaus oder Psychiatrie) keinen oder nur schwer eine/n ,,Seelsorger/in“
ihrer Religion zu Rate ziehen kénnen, wobei v.a. W. Reiss zu Recht darauf hin-
weist, dass mit ,,Seelsorger/in“ und ,Beratung* schon terminologisch spezi-
fische christlich-westliche Vorverstindnisse verbunden sind. Fiir Buddhisten
z.B. wird ,,Seelsorge“ eher in Anleitung zur Meditation bestehen und fiir Mus-
lime in der Suche nach Weisung aus dem Koran (167—176). AuBerdem steht fiir
die einen die individuelle Beratung im Vordergrund, wihrend andere ohne Ein-
und Riickbindung an die Familie keine Hilfe erfahren kénnen.

Diese Herausforderungen spitzen sich in einzelnen kirchlichen Arbeits-
feldern zu. Dem ist Teil D (,Praxis interreligioser Seelsorge in verschiedenen
Arbeitsfeldern”) gewidmet (229-315). Neben den schon erwéhnten Praxisfel-
dern Kindertageseinrichtungen (Johanna Wittmann, 229-236), Krankenhaus
(Ulrike Mummenhoff, 245-254), Psychiatrie (Claus Scheven, 255-262) und
Gefingnis (W, Reiss, 299-308) werden Erfahrungen aus Jugendarbeit (Josef
Freise, 237—244), berufsbildender Schule (Wolfgang Bauer, 263-278), Hoch-
schule (Kai Horstmann / Dietrich Spandick, 279-287), diakonischer Stadtteil-
arbeit (Christel Powileit, 288—298) und Notfallseelsorge (Joachim Miiller-Lange,
309-315) anhand z.T. sehr illustrativer Praxisbeispiele analysiert.

Aus der Fiille interessanter Themen sei an dieser Stelle eines herausgegrif-
fen, weil es sich durch alle Praxisbereiche hindurchzieht: Wie so oft erscheinen
Systeme und Institutionen — und so auch die Religionen — von auBen betrachtet
monolithischer, als sie de facto sind. Das gilt auch fiir den Islam. Christliche
Seelsorger/innen miissen sich die Frage stellen, welchen muslimischen Geist-
lichen aus welcher Tradition oder Richtung des Islam sie hinzuziehen sollen
oder kénnen. Das gilt in besonderer Weise bei der ,Notfallbegleitung von Mus-
limen fiir Muslime* (Miiller-Lange). Zwar bringen ,,gldubige Menschen anderer
Religionen kirchlichen Einrichtungen (Schulen und Kindergérten) [und ihren
Mitarbeiter/inne/n — B. L.] gerade wegen ihrer Glaubens- und Wertebindung oft
hohes Vertrauen“ entgegen (Fuchs, 330). Doch speziell in Krisensituationen
wird die Vertrautheit von je eigener Religion, Kultur und Sprache gesucht. Frei-
lich kann dies vom Genderaspekt iiberlagert werden, denn ,es scheint, dass
Frauen — gleich welchen ethnischen, kulturellen oder religidsen Hintergrunds
—bevorzugen, von Fachfrauen behandelt zu werden* (Mualla Kaya, 383).

Dies ist freilich nur ein Aspekt der ,,Perspektiven* interreligioser Seelsorge,
die in Teil E (319—417) erdrtert werden. Eroffnet wird dieser Teil mit dem schon
zitierten Artikel von O. Fuchs (319-342), der sein Verstdndnis einer ,interreli-
giosen Leib- und Seelsorge” auf der Grundlage der Reich-Gottes-Botschaft Jesu
am Beispiel der Diakonie aus christlich-theologischer Perspektive entwickelt
und dabei zu iiberraschenden, sicher auch kontroversen Schlussfolgerungen
kommt. So z. B. wenn er dafiir pladiert, dass eine Profilierung der Diakonie nicht
durch Abgrenzung, sondern durch Qualitét zu leisten ist, und fiir sie mithin eine
Besetzung der hauptamtlichen Stellen primér durch Christ/inn/en keine Bedeu-
tung haben sollte. Unverkennbar hat ein solches Verstidndnis Konsequenzen fiir
die ,,Unternehmenskultur: Je offener in solchen Einrichtungen mit den Motiven
und Glaubensanteilen der Beteiligten umgegangen wird, desto mehr kann auch
der Glaube der christlich motivierten Mitarbeiter/innen als etwas erfahren wer-
den, was nicht indoktriniert, sondern aufhilft.” (335)

Wie die anderen Autor/inn/en des Handbuches will auch O. Fuchs keine
Gleichmacherei der religidsen Positionen. Sie sollen auch nicht integralistisch
vereinnahmt und erst recht nicht exklusivistisch ausgegrenzt werden. Vielmehr
geht es um Zusammenarbeit und Verstehen und damit das Bewusstsein einer
Konvergenz in der Praxis, die Differenzen nicht aufldst, sondern ggf. stehen las-
sen und aushalten kann.

Das freilich stellt hohe Anforderungen an die Seelsorger/innen selbst. Sie
brauchen nicht nur ein Mindestmal an Grundkenntnissen iiber die verschiede-
nen Religionen, ohne gleich selbst Religionswissenschaftler/innen sein zu miis-

sen. Zugleich brauchen sie Ambiguitétstoleranz sowie die Fahigkeit, sich in an-
dere Denkungs- und Deutungsarten hineinzuversetzen. Damit sind freilich nur
einige der Anforderungen genannt, die in den Handbuchartikeln mehr oder we-
niger deutlich aufscheinen. Jede Begegnung mit dem Anderen und Fremden for-
dert immer auch die eigene Identitit heraus (biographisch erldutert von U.
Mummenhoff, 247f). In dieser Hinsicht mag es iiberraschen, dass das Verstand-
nis ,transversaler Vernunft“ von Wolfgang Welsch nicht und Emmanuel Levi-
nas nur an einer Stelle in den Texten des Handbuches erwiihnt werden.

Indem jedoch die Anforderungen an die in der interreligiosen Seelsorge Té-
tigen deutlich werden, ist die Forderung nach entsprechenden (Fort)Bildungs-
programmen nur konsequent. Dem widmen sich die Artikel von H. Weifs (,Zur
Bildung interreligitser Kompetenzen in der Seelsorge“, 343-357) und W
Hobsch (,,Fortbildung zu interreligiéser Kompetenz in Bildung, Seelsorge und
sozialer Arbeit“, 358—365), wobei Hobsch auf konkrete Erfahrungen in einem
seit mehreren Jahren laufenden Caritas-Fortbildungsprogramm zuriickgreifen
kann, bei dem groBer Wert darauf gelegt wird, dass alle Teilnehmenden ein Pra-
xisprojekt zur interreligiosen Seelsorge absolvieren.

Einen weiteren Schwerpunkt in Teil E bildet der Blick iiber den ,,deutschen
Kirchturm* hinaus in europdische Nachbarlinder. Bedenkenswerte Aspekte
einer interreligitsen Seelsorge werden schon wegen der Unterschiedlichkeit
der ,Triger- und Gesellschaftssysteme” deutlich. So stellt die Rabbinerin
Melinda Michelson-Carr ihre Uberlegungen zu ,interreligioser Seelsorge in bri-
tischen Krankenhéusern aus jiidischer Sicht* vor (366—379). Ihre Erfahrungen
in der ,muslimischen Krankenhausseelsorge mit Frauen und Kindern“ in den
Niederlanden reflektiert M. Kaya (380-389). Gleichfalls aus den Niederlanden
berichtet Ari van Buuren (,,Spirituelle Begleitung im Krankenhaus*, 390-395).
Die ,Herausforderungen und Entwicklungen® , interreligitser Seelsorge in Nor-
wegen® stellen Leif Gunnar Engesal und Iselin Jorgensen vor (396—404) und
Karin Ritter berichtet aus der Schweiz (405—417).

In allen Teilen des Handbuches wird deutlich, wie facettenreich,
aber auch wie dringlich ein Verstdndnis fiir interreligitse Seelsorge
bzw. fiir interreligiése Aspekte in der Seelsorge ist. Interreligiose Seel-
sorge mag zwar (noch) als Randthema erscheinen, doch insofern auch
Christ/inn/en ihren Glauben immer individueller — ggf. auch mit Ver-
satzstiicken aus anderen Religionen — gestalten, wird interreligiose
Kompetenz zur ,Alltagsanforderung“ in der Seelsorge, die entspre-
chende Kompetenzen und Kenntnisse erfordert. Das wire nicht zu-
letzt in der Aus- und Fortbildung stirker zu beriicksichtigen. Aus eu-
ropéischer — speziell deutscher — Perspektive mag Religion und Reli-
giositit gesellschaftlich und kulturell nicht mehr (so) wichtig erschei-
nen. Wie sehr dies jedoch ein Trugschluss ist, macht das — nicht nur in
dieser Hinsicht — sehr lesenswerte Handbuch deutlich.

Kéln Bernd Lutz

Der Koran. Aus dem Arabischen neu iibertragen von Hartmut Bobzin unter
Mitarbeit von Katharina Bobzin. — Miinchen: C.H. Beck 2010. 831 S., geb.
€ 38,00 ISBN: 978—3—406-58044—4

Ein gutes Dutzend deutscher Koraniibersetzungen ist derzeit lieferbar.
Dennoch ist Hartmut Bobzins Neutibertragung eine originelle, ja wich-
tige Erscheinung auf dem Buchmarkt. Wer den Koran iibersetzt, trifft —
bewusst oder unbewusst — eine Reihe von Entscheidungen. Der Erlan-
ger Islamwissenschaftler und Semitist B. (geb. 1946), der seit Jahr-
zehnten zur Koraniibersetzung und -rezeption geforscht hat und von
dem eine Reihe einschlégiger Artikel und Biicher stammen, entschei-
det erwartungsgemdf wohliiberlegt.

1. Welchen Ausgangstext soll man zugrunde legen? B. fiithrt keine eigenen
textkritischen Forschungen durch, um sich erst seinen eigenen arabischen Text
zu erstellen; vielmehr tibernimmt er den Kairiner Text von 1924. Eine verniinf-
tige Entscheidung, da sich auch fast alle Muslime heute auf ihn beziehen.

2. Wie soll man die Suren anordnen, chronologisch etwa? Einen solchen
Versuch hatte der franzdsische Orientalist Régis Blachere im Jahre 1947 vor-
gelegt. Da aber jede Chronologie auf einer ganzen Reihe von unsicheren Hypo-
thesen basiert und da so v.a. das Auffinden der Stellen erschwert wird und
kaum ein Muslim das Ergebnis ernst nehmen wiirde, entscheidet sich B. fiir
die klassische Anordnung, die in etwa der Surenldnge folgt.

3. Sollen die Suren ihren arabischen Titel behalten, soll dieser Name tiber-
setzt werden, oder ist einfach durchzunummerieren? Nichtmuslime sind Su-
rennummern gewohnt, viele Muslime dagegen kennen die Nummern gar nicht.
In B.s Ausgabe finden wir stets die Nummer, den iibersetzten und den ara-
bischen Namen, etwa ,,Sure 2 — Die Kuh — al-bagara“. Das erleichtert die Benut-
zung allen, Er schreibt auch, wie in muslimischen Koranausgaben iiblich, die
Versanzahl der Sure dariiber sowie, ob sie traditioneller Chronologie zufolge
vor oder nach der Auswanderung Muhammads von Mekka nach Medina ver-
kiindet wurde, ,,Mekkanisch* bzw. ,,Medinensisch*.

4. Wie soll man Arabisches transkribieren? Soll man diakritische Zeichen
verwenden oder bspw. bei den Geistwesen ,Dschinn“ schreiben? Soll man
»Isa“ oder ,Jesus“ schreiben? , Allah* oder ,Gott" sagen? B. entscheidet sich
im Text fiir deutsche Namens- und Schreibformen, in Uberschriften und Erldu-
terungen aber verwendet er das beste wissenschaftliche Umschriftsystem (Deut-
sche Morgenldndische Gesellschaft). So titelt er etwa ,,Sure 72 — Die Dschinne —
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al-ginn*“. All das zeigt, dass er eine deutsche Koraniibertragung vorlegen wollte,
die zwar wissenschaftlich abgesichert ist, aber auch vom Nichtfachmann gerne
benutzt wird.

5. Wie ist mit dem koranischen Endreim zu verfahren? Der Koran reimt stén-
dig, was wegen der arabischen Morphologie, die viele gleiche oder assonante
Suffixe kennt, auch leicht durchzuhalten ist. Ubersetzt man wie Friedrich
Riickert ( 1866) gereimt, empfindet man zwar die Form der Vorlage nach, fallt
aber leicht in eine spride, verspielte oder gespreizte Sprache, die dann merk-
liche Prézisionsopfer bringt. B. reimt nur dufierst selten, und zwar dann, wenn
er keine Bedeutungskompromisse eingehen muss. So lauten 111:3-5 bei ihm:
. Brennen wird er in einem Feuer, das Flammen schlégt, samt seiner Frau, die
das Brennholz triigt — um ihren Hals einen Palmfaserstrick gelegt.”

6. Eine wichtige Entscheidung ist auch, wie man mit erléuternden Bemer-
kungen verfihrt, Rudi Parets Ubersetzung (ab 1966) arbeitete mit runden Klam-
mern fiir Erlauterndes, wortliche Wiedergabe (,w.“) und Alternativiibersetzun-
gen. Berithmt ist Parets Vers 112:2, der im Arabischen aus zwei Wortern besteht,
nédmlich Allahu samad: ,,Gott, durch und durch (er selbst)(?) (w. der Kompakte)
(oder: der Nothelfer(?), w. der, an den man sich (mit seinen Noten und Sorgen)
wendet, genauer: den man angeht?).“ B. verzichtet nun auf jederlei Klammer im
Textteil. Bei ihm lautet der Vers denn auch schlicht: ,,Gott, der Bestdandige®. Das
ist gut getroffen, denn das schwierige Ausgangswort war hochstwahrscheinlich
das arabische Ubersetzungswort fiir die Bezeichnung Gottes als ,Fels” in der
hebriischen Bibel. Sprachliche Kommentare lagert B. in einen 170-seitigen Er-
léduterungsteil am Ende des Bd.es aus, wo sich iibrigens auch ein niitzliches
Glossar und 20 Seiten Index finden. Auferdem macht B. die Leser mit hdufigem
Verweis vom Erlduterungsteil auf einen eigenen Korankommentar gespannt.
Dass B. alles Technische aus dem Text selbst heraushilt, zeigt deutlich, was er
wollte: Es sollte ein lesbarer Koran entstehen. Ja, es ist gleich (unter Nr. 8) noch
eine weitere Vermutung zu Absicht und Wirkung dieser Ubersetzung vorzutra-
gen.

7. Zuvor aber zur graphischen Gestaltung und Materialausstattung des Bu-
ches. Denn auch hier sind ja folgenschwere Entscheidungen zu treffen. B. hat
sich mit dem Beck-Verlag fiir farblich und haptisch dufierst angenehmes Papier,
fiir eine klassische rote Leinenbindung, fiir eine unaufdringlich-seritse Type
(Minion) und fiir eine Aufteilung in Sinnzeilen entschieden. Die Suren-
nummern stehen in etwas kleinerer Schrift am linken Rand, sodass man einen
gesuchten Vers schnell findet, ohne dass die Ziffern beim Lesen storen konnten.
Eigene Erwihnung verdienen die Kalligraphien von Shahid Alam aus Pakistan.
So steht iiber jedem Surenbeginn deren Name auch in arabischer Schrift, und
zwar in einer kiinstlerischen, aber lesbaren Handschrift. Warum den Umschlag
ausgerechnet 16:125 ud'u il sabili rabbika bi-I-hikmati wa-I-maw'izati I-hasa-
nati ziert? Also: ,,Rufe auf zum Wege deines Herrn mit Weisheit und mit schéner
Predigt.” Es handelt sich immerhin um einen Vers, der von der Auseinanderset-
zung mit Juden spricht (,streite mit ihnen auf gute Weise!®, ebd.). Nehmen wir
an, dass der Kiinstler Alam dies nicht als ,.Einladung® (zum Islam, da'wa, vgl.
den Imperativ ud‘u in 16:125) verstanden wissen will. Ein derartiges Motto kann
sich ja auch auf die Zusammenarbeit des ,,weisen® Wissenschaftlers und des mit
seiner Kalligraphie ,schén predigenden“ Kiinstlers beziehen. Offenkundig
sollte eine Koranausgabe entstehen, die man gerne zur Hand nimmt und gerne
verwendet. Verwendet, wofiir?

8. Hiermit kommen wir zur entscheidenden Frage: Welche Sprachebene hat
Hartmut Bobzin gewihlt und getroffen? Er hat mit seiner ebenfalls orienta-
listisch ausgebildeten und bibelfesten Frau, Katharina Bobzin, den ersten deut-
schen Koran geschaffen, der sich vorlesen lésst, sei es in der Gottesdienst-, sei es
in der Dichter-Lesung (unabhéngig von der Frage, wer denn der Dichter ist).
Man findet sogar die , Kinder Israel“ wieder (2:40 u. 6.), die schon im revidierten
Luthertext von 1912 nicht mehr so, sondern , Kinder Israels“ hieBben. Ein ande-
res Beispiel wire 17:9; es lautete bei Paret: ,Dieser Koran leitet zu dem, was
wirklich richtig ist (oder: was richtiger ist)”. Hier horen wir nun: ,Siehe, diese
Lesung leitet zu dem, was recht und richtig ist*.

Hier haben zwei Muttersprachler in gehobenem Deutsch, in dem
oft klassische Bibeliibersetzungen anklingen, ein Buch geschaffen,
das den gebildeten Deutschsprachigen verlocken kann, sich dem Ko-
ran auszusetzen. Ubersetzungstechnisch ist noch zu fragen, ob eine
konkordante Ubertragung vorgelegt wurde. Denn es gibt im Koran
haufiger identische Formulierungen, die an der biblischen Literarkri-
tik Geschulte sogar zu der Bezeichnung ,innerkoranische Parallelen”
verleiten kénnen. Nicht immer bringt B. solche im Koran gleichlau-
tenden Stellen in gleicher deutscher Wortwahl. Er iibertrdgt beispiels-
weise ishir ‘ala ma yagalina (38:17//73:10) einmal als ,,sei geduldig
gegeniiber dem [...]*, das andere Mal mit ,,sei geduldig dem gegeniiber
[...]“. Das ist eine Kleinigkeit. Bei der Ubersetzung von gabla fulii
§-$amsi (20:130//50:39) entscheidet er sich einmal fiir verbale, einmal
fiir nominale Wiedergabe: ,,vor dem Aufgang der Sonne” — ,,bevor die
Sonne aufgeht". Das zeigt eher, dass er nicht mechanisch vorgegangen
ist. Auffillig ist allerdings der Unterschied in der Ubersetzung von Ii-
ma bayna yadayya mina t-Tawrati (3:50 //61:6): ,,was vor mir war von
der Tora“ — , was vom Gesetz schon vor mir war”. Hier kommt man
mit Paret moglicherweise weiter, der beide Male schrieb: , was von
der Thora vor mir da war (oder: was vor mir da war, ndmlich die
Thora)“. Und das sonst immer mit , Lobpreis sei Gott“ tibersetzte al-
hamdu li-llahi lautet dreimal (14:39; 17:111; 23,28): ,,Gelobt sei Gott™.

Das ist nicht verkehrt, aber auch nicht konsequent. Es wurde also
keine neue Ubersetzung fiir einen Textforscher ohne Arabischkennt-
nisse verfasst. Der Bobzin’sche Koran ist interessante Lektiire fiir den
interessierten Laien. Aber er ist noch entscheidend mehr. Er ist tat-
sichlich eine ,Einladung” (vgl. die Titelkalligraphie); eine Einladung
an Muslime im deutschsprachigen Raum, ihren Glauben auf Deutsch
zum Ausdruck zu bringen, in wiirdigem Deutsch, das ohne Exotismen
auskommt wie ,,Allah der Allhéchste deklariert in seiner Sure al-Thlas
[...]* (so eine von tiirkischen Muslimen verfasste Broschiire). Zugleich
ist diese Ubersetzung bereits ein Beleg, wie eindrucksvoll deutsch-
sprachige muslimische Frommigkeit sein kann, und wie schén.

Rom Felix Korner

Kerger, Tom: Pia interpretatio. Vier christliche Theologen im Gesprdch mit dem
Islam. — Trier: Paulinus Verlag 2009. 558 S. (Trierer theologische Studien,
75), geb. € 44,90 ISBN: 978-3-7902-1230-3

Das Gesprich zwischen Christentum und Islam, inzwischen auch po-
litisch mehr und mehr befordert oder gar befeuert durch Worte wie
,der Islam gehort zu Deutschland” oder ,,das Christentum gehort zur
Tiirkei®, kennt trotz aller Gespridchsverweigerungen eine lange Tradi-
tion. Die gegenwiirtigen Moglichkeiten und Notwendigkeiten im Dia-
log dieser beiden Weltreligionen abzukliren, ist von groBber Dringlich-
keit, um eine gemeinsame Verstindigung tiber das weltpolitisch oder
national Erzwungene hinaus endlich Wirklichkeit werden zu lassen.
Der luxemburgische Theologe Tom Kerger méchte mit seiner 2009 an
der Theol. Fak. in Trier eingereichten Diss. zu dieser grundsétzlichen
Besinnung auf die Gesprachsméglichkeiten kldrend beitragen. Er be-
fragt dazu vier bedeutende christliche Autoren auf ihren innerchristli-
chen Standpunkt und iiberpriift diesen hinsichtlich seiner Tragfahig-
keit fiir den Dialog, sowohl was das Selbstverstandnis des Christen-
tums als auch das des Islams betrifft.

Der Aufbau der Arbeit folgt genau diesem Arbeitsprogramm. Die knappe
Einfiihrung weist auf die Relevanz des Themas hin, reflektiert den Dialogbegriff
und stellt das Vorgehen und die Textauswahl aus dem Werk der vier Theologen
vor (13-25). Die folgenden vier Hauptkap. sind Petrus Venerabilis (12. Jh.), Ni-
kolaus von Kues (15. Jh.), Hans Kiing und Christian W. Troll (Gegenwart) gewid-
met. Die abschlieBende ,,Zusammenschau® (482—524) versucht ein Gesamturteil
{iber die vier Ansitze abzugeben.

Die vier Kap. haben einen jeweils dhnlichen Aufbau. Nach einer Kurzbio-
graphie geht der V£ chronologisch die einzelnen einschligigen Schriften der
Autoren durch, stellt die wesentlichen Inhalte knapp dar und bewertet sie dann.
Dieses Vorgehen gibt dem Ganzen eine klare Struktur und erméglicht dem Le-
ser, bei jedem Unterkap. erneut einzusteigen. Fiir groBere Werke wie die Cribra-
tio Alkorani des Kusaners oder das groBe Islambuch von H. Kiing kann dies
durchaus gewinnbringend sein, da deren eigenes Geprdge klar hervortritt.
Doch fiihrt dieses Vorgehen zwangsléufig zu Wiederholungen, denn die Auto-
ren nehmen in ihren verschiedenen Werken oftmals zur selben Sache und in
#hnlicher Weise Stellung (z. B. 45-47 und 53f; 375f und 444—448). Jeden Aufsatz
der Aufsatzsammlung ,Unterscheiden um zu kléren“ des Jesuiten Troll in glei-
cher Weise durchzugehen, ist zu gezwungen.

Die Wahl zweier mittelalterlicher Autoren bietet einerseits einen guten Kon-
trast zu den modernen Theologen und zeigt zugleich, wie zentrale dogmatische
Streitfragen aus der Gotteslehre, Christologie und Prophetie unverindert blei-
ben. Die dabei zutage tretenden unverséhnlichen Uberlegenheitsvorstellungen,
die eklatanten Wissensméngel und Missverstindnisse und die vehemente Pole-
mik der Christen gegen den Islam, der als teuflische Verdrehung des wahren
Christentums angesehen wurde, verschweigt der V£ nicht (96-100; 163f; 217—
225). Doch stellt er auch heraus, dass beide Autoren den Islam weniger als mi-
litarische denn als geistige Herausforderung erkannten (91; 128), sich um ver-
biirgte Kenntnisse iiber diese Religion bemiihten und beide die Vernunft als Ba-
sis fiir die Auseinandersetzung hervorhoben. Darin bleibt fiir den Vf. besonders
Cusanus aktuell und hebt sich sogar gegen Kiing und Troll ab (516f). Doch er-
hebt sich sogleich die Frage, welche heutige Vernunft Christentum und Islam
gemeinsam sein soll und wie sich beide Religionen etwa zur Aufklarung stellen.
Hier miisste weitergedacht werden, denn die Basis einer allen gemeinsamen
Vernunft ist heute nicht gegeben und galt z.B. im Hochmittelalter durch die
Aristoteles- und Neuplatonismusrezeption auch nur fiir bestimmte Theologen-
kreise.

Der Blick zuriick in die Geschichte der Auseinandersetzung des Christen-
tums mit dem Islam bereichert den Blick auf die gegenwiirtigen Debatten, zumal
der Vf. beide Autoren sehr differenziert mit ihren Licht- und Schattenseiten dar-
stellt. Sein eigenes Denken entfaltet sich dabei aber nur so, dass er den bisheri-
gen Forschungsstand ausgewogen zusammenfasst. Neue historische Ergebnisse
oder Aspekte in den Werkinterpretationen werden leider nicht beigesteuert —
darauf ziele seine Arbeit auch nicht ab (171).

Am meisten Farbe gewinnt die Arbeit in der Auseinandersetzung mit Kiings
Projekt Weltethos und seiner Darstellung des Islam. Hier bezieht der V. oft kri-
tisch Position. Denn Kiing ,,distanziert sich von diesem christlichen Wahrheits-
anspruch” (357), der aber in den Augen des Vf.s unerldsslich fiir einen wirk-
lichen Religionsdialog ist (ebd. mit Gerd Neuhaus) — dhnlich sah das schon die
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Internationale Theologenkommission 1996. Fiir den Vf. reduziert Kiing die Re-
ligionen auf ein iibergreifendes Humanum, in dem ,,von dem Jesus des christ-
lichen Glaubens nicht mehr sehr viel iibrig bleibt* (361).

Mit Christian W, Troll stellt der Vf. einen Islamwissenschaftler vor, dessen
Wirken immer groBere Beachtung und Zustimmung findet, selbst aber noch
kaum analysiert ist. Hier betritt der V. Neuland. Minutits und ausgedehnt geht
er die wichtigsten Versffentlichungen aus dem grofen Werk Trolls durch (365—
464). Trotz vieler Referenzen fiir den einzigen wirklichen Islamexperten unter
den vier Theologen ergibt die anschliefiende Bewertung (465—481), dass der Vf.
zwar mit Troll in einigen wesentlichen Punkten hinsichtlich der christlichen
Ausgangsposition fiir den Religionsdialog iibereinstimmt — Begegnung in gegen-
seitigem Respekt, vertieftes Kennenlernen des Anderen, Uberzeugung von der
Fiille der Gottesoffenbarung in Jesus Christus —, aber das Argumentieren auf der
Basis der Vernunft stirker hervorheben méchte (468f) und es iiberhaupt fiir un-
erldsslich ansieht, ,,wenn man Jesus Christus wirklich als Zentrum unseres
christlichen Glaubens erfahrbar machen will“ (510). Denn dass es bei der Aus-
einandersetzung mit dem Islam nicht nur um eine politisch-kulturelle oder gar
allein akademische Aufgabe geht, sondern auch um eine Frage des Heils der
Menschen, méchte der V£. mit den mittelalterlichen Autoren gegeniiber den mo-
dernen festhalten (471; 493).

Tom Kergers Arbeit ist solide gemacht und orientiert umfassend
iiber vier wichtige Autoren. Sein Urteil erweist sich, obgleich er sehr
viel Sekundérliteratur verarbeitet, stets als sehr treffend, ausgewogen
und iiberlegt. Hervorzuheben sind seine umfassenden Sprachkennt-
nisse. Modischen Trends, wie etwa Cusanus als frithen Vertreter des
Pluralismus anzupreisen, versagt er sich (142-146). Die Grundlagen-
diskussion zum Religionsdialog mit dem Islam wird dagegen nur im
Ansatz weitergefithrt. Doch macht der Vi, bei aller wissenschaft-
lichen Niichternheit, darauf aufmerksam (522) — und dies darf man
im akademischen Elfenbeinturm nicht tbersehen —, dass es der
Christusbotschaft in dieser Auseinandersetzung um das Heil aller
Menschen geht.

Offenburg Ulli Roth

Schule fiir Frieden und Hoffnung. Zusammen leben und lernen von Christen
und Muslimen im Nahen Osten. Einfiihrung und Unterrichtsbausteine fiir
Schule und Gemeinde, hg. v. Katja Baur / Michael Landgraf. — Miinster:
Lit 2010. 132 S. (Arbeitsbiicher fiir Schule und Bildungsarbeit, 10), kt
€ 17,90 ISBN: 978-3-643—-10794—7

Bereits in der Uberschrift werden die zwei zentralen Themen dieses
Arbeitsbuches markiert: Frieden und Hoffnung. Aufgrund von fort-
schreitender Globalisierung und zugleich starker medialer Prisenz
des Nahostkonflikts ist es den Autoren ein Anliegen, ,Kindern und
Jugendlichen einen Einblick in das Leben ihrer Altersgefihrten zu ge-
ben, die im Nahen Osten leben und dort eine Schneller-Schule besu-
chen“ (3). Dabei werden verschiedene Lernschwerpunkte themati-
siert, u.a. ,Leben in Armut®, ,Situation der Christen und Muslime*
und ,Mission und Vision®, aber auch die Arbeit der Schneller-Schu-
len sowie deren Geschichte um ihre Griinder Johann Ludwig und
Theodor Schneller.

Das Arbeitsbuch gliedert sich dabei in zwei Teile. Der erste Teil enthilt 49
zum groBten Teil eine Seite umfassende Unterrichtsbausteine fiir die Primarstu-
fe/Kinderkirche und Konfirmandenarbeit. Die Autoren geben die anvisierte Al-
ters- bzw. Klassenstufe mit 3 bis 7 an. Um den Schiiler/inne/n das Leben in Jor-
danien greifbarer zu machen, fiihren zwei Identifikationsfiguren, der christliche
Johannan sowie der muslimische Mahmud, durch die Bausteine. Da bei diesem
Arbeitsbuch die Unterrichtsbausteine deutlich im Vordergrund stehen, fehlt
eine ausfiihrlichere Einfithrung fiir die Lehrenden, die deshalb zusitzliche In-
formationen selber einholen miissen.

Die Bausteine in diesem ersten Teil sind durchweg gut gelungen. Besonders
fiir jiingere Schiiler/innen sind die beiden jordanischen Kinder Johannan und
Mahmud eine Hilfe, um sich die fremde Welt Jordaniens vorstellen zu kénnen.
Auffillig ist hier, dass sich die Arbeitsauftrige haufig auf Vergleiche zwischen
der Lebenswelt der angesprochenen Schiiler/innen und den Kindern im Nahen
Osten beziehen. Solche Aufgabenstellungen erméglichen durch den direkten
Vergleich zum einen, dass Kinder und Jugendliche sich besser in die Situation
vor Ort einfiihlen kénnen (z.B. ,,Was ist am Leben von Johannan anders als bei
dir?*, 18). Zum anderen kann so eine Schirfung des Bewusstseins der eigenen
Lebensumstéinde erfolgen. Im Baustein ,,Schule hier und dort* (26) wird bspw.
der Stellenwert von Schulbildung thematisiert. Bevor der Text gelesen werden
soll, erfolgt durch drei Arbeitsanregungen die Aufgabe, sich mit den eigenen
Assoziationen zum Thema Schule auseinanderzusetzen. Durch den Vergleich
mit dem Text, in dem Mahmud von der Bedeutung der Schulbildung fiir ihn
erzihlt, kann bei den Kindern und Jugendlichen hier ein Bewusstsein fiir den
Wert von Bildung entstehen. Dieser Baustein schliefit dann auch mit den Arbeit-
sanregungen ,Wenn du hérst: ,Morgen fillt der Unterricht aus’: Wie reagierst
du?“ und , Aus welchem Grund reagiert Mahmud anders?“. Bei manchen Ar-
beitsblittern fehlt allerdings auch eine Arbeitsanregung. Hier wiére ein zusétz-
licher Hinweis fiir die/den Lehrende/n sicher hilfreich gewesen. AuBerdem
ldsst sich insgesamt fragen, ob die Bausteine unabhéngig voneinander eingesetzt

werden konnen. Die Einfithrung von Identifikationsfiguren bringt zwar durch-
aus Vorteile, erschwert jedoch ein flexibles Umgehen mit den einzelnen Arbeits-
bldttern.

Der zweite Teil des Arbeitsbuches umfasst dann fiinf ausfithrliche und auf
einen lingeren Zeitraum ausgelegte Unterrichtsbausteine fiir die Sekundarstu-
fen I und II, sowie fiir Konfirmandenarbeit und Erwachsenenbildung. Die Ein-
fithrung zu diesen Bausteinen erklirt die didaktische Aufbereitung des Frie-
densgedankens, die sich unter den Stichworten ,,Vision“, ,Mission®, , Kom-
munikation® und ,,Begegnung/Dialog” fassen ldsst. Auch hier werden — wie im
ersten Teil — Identifikationsfiguren geschaffen, die einen direkten Bezug zur Le-
benswelt der Jugendlichen in Jordanien bieten sollen.

Auch wenn die Beschiftigung mit realen Personen sicherlich ein
gewisses Lernpotential bietet, so iiberrascht doch die Aussage der
Autoren {iber eine Einbindung in den Religionsunterricht: ,,Ein Reli-
gionsunterricht, der kommunikative Kompetenz fordert, sollte des-
halb eine Begegnung von Mensch zu Mensch ins Zentrum stellen.
Idealiter wiire ein Dauergast im Unterricht, der durch seine Person
einlddt zum ,Lernen in Gegenwart des Anderen'.” (65) Von diesem
~Dauergast”, der mittels seiner Andersartigkeit oder Andersgldubig-
keit zum Lernobjekt wird, ist jedoch abzuraten. Denn auch wenn das
Ziel Kommunikation lautet, stellt sich doch schnell die Frage, wel-
chen Nutzen dieser Fremde aus einem konfessionellen Religions-
unterricht ziehen kann. Als Auskunftsgeber tiber sein Leben und sei-
nen Glauben wire dieser Gast dann kein Gast mehr, sondern wiirde
buchstiiblich zum Lernobjekt funktionalisiert. Dass eine personale Be-
gegnung mit anderen Menschen im Unterricht grundsatzlich zu be-
griiBen ist, soll nicht bestritten werden. ,Dauergéste” sollten daraus
aber nicht werden.

Die fiinf folgenden Bausteine sind vom Material her sehr umfang-
reich, lassen verschiedene methodische Zugénge zu und bieten viele
gute und durchaus abwechslungsreiche Lernangebote. Diese beziehen
sich dann nicht nur auf die Lebenswelt der Jugendlichen in der
Schneller-Schule in Jordanien und den Vergleich zu deutschen Schii-
ler/inne/n, sondern es findet eine ausfiihrliche Thematisierung der
Geschichte der Schneller-Bewegung statt. Formal sind hier die Uber-
sichten zur Unterrichtsverlaufsplanung besonders hilfreich. Aller-
dings sind die Einheiten eben angesichts des Materialumfangs viel-
leicht nicht immer in 90 Minuten umsetzbar. Denn auch wenn die ein-
zelnen Arbeitsblitter mit Hinweisen zum Schwierigkeitsgrad ver-
sehen sind, so sind sie dennoch nicht in Sekundarstufe I und II
gleich gut einzusetzen. Die Lehrerin bzw. der Lehrer ist dort also be-
sonders gefordert, das passende Angebot fiir ihre bzw. seine Schiiler/
-innen zu finden. Auch befinden sich auf einigen Arbeitsbléttern Text-
hinweise fiir die Lehrperson, so dass diese nur bedingt als Kopiervor-
lagen verwendet werden kénnen. Inhaltlich fdllt an wenigen Stellen
eine einseitige Darstellung auf, die fiir das Anliegen des Arbeitsbuches
kaum forderlich ist. Der 17jahrige Jordanier Illias berichtet im Zusam-
menhang iiber den Stellenwert von Politik: ,,Oder schaut euch die is-
raelischen Siedler in den paldstinensischen Gebieten an, die meinen,
ganz Israel gehore den Juden, nur weil ihr Stammvater Abraham dort
vor iiber 2000 Jahren einwanderte — iibrigens in ein Land, das meine
Vorfahren schon damals besiedelten. Diese Darstellung kann Kon-
flikte eher schiiren als sie 16sen, da der Blick auf die Vergangenheit
und nicht auf die Zukunft gerichtet ist. Um jedoch zukiinftig in Frie-
den leben zu kénnen, sind solche Sitze eher wenig weiterfiihrend und
sollten daher in einer Arbeitshilfe fiir Jugendliche, die fiir eine fried-
liche Zukunft plidiert, nicht angefiihrt werden.

Das umfangreiche und vielfdltige Material, das durch die beilie-
gende GD noch ergdnzt wird, macht aber diese kleineren Ungenau-
igkeiten wett und ist somit ein sehr gelungener Beitrag zum interreli-
gitsen Lernen in Schule und Gemeinde, bei dem sich die Kompetenz
der Autoren auf diesem Gebiet zeigt.

Miinster Ann-Kathrin Muth

Liturgiewissenschaft

Mekhaiel, Nashaat: Untersuchungen zur Entstehungs- und Uberlieferungs-
geschichte des koptischen Difnars. — Miinster: Aschendorff 2009. 506 S.
(Jerusalemer Theologisches Forum, 14), kt € 59,00 ISBN: 978-3-402—
11019-5

In seinem im Jahr 2009 an der Westf. Wilhelms-Univ. zu Miinster

als Diss. eingereichten umfangreichen Opus widmet sich Nashaat

Mekhaiel gleichsam einem Stiefkind der koptisch-liturgischen For-

schung: dem Difnar — und hier insbes. dessen komplexer Uberliefe-

rungsgeschichte. M. stellt gleich zu Beginn seines Werkes klar, dass
er nicht auf einzelne Hymnen eingehen will, sondern seine Studien
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als ,,Grundlagenforschung, die das Difnar als Sammlung in ihrer Viel-
falt in den Blick nimmt, indem sie deren einzelne Teile zu erfassen
sucht” (15), versteht.

So fithrt M. nach einer Einleitung (15—18) zunichst in einem ersten Kap.
(19-62) ausfiihrlich in das Difnar, eines der wichtigsten liturgischen Biicher
der koptischen Kirche, ein. Inshes. stellt M. die sieben bekannten Handschriften
des Difnars vor. Die #lteste Handschrift A, eine koptisch (bohairischer Dialekt)
-arabische Bilingue aus dem Antonius-Kloster, stammt aus dem Jahr 1384/85.
Diese ist zu einem nicht niher bekannten Zeitpunkt fiir einige Zeit nach Kairo
gebracht und dort mehrfach kopiert worden; im Jahr 1791 jedenfalls kam die
Handschrift A dann wieder ins Antonius-Kloster zuriick. Sechs weitere Hand-
schriften stammen alle aus dem 18. Jh. (Handschrift K aus dem koptischen Mu-
seum sowie die Handschriften V53, V101, V102 und V104 aus der Biblioteca
Apostolica Vaticana und schlieBlich Handschrift P aus dem Alten Patriarchat).
Bereits auf S. 59 kann M. vorliufig feststellen, ., dass sich alle uns bekannten und
erhaltenen Difnar-Handschriften auf die Hs. A aus dem Antonius-Kloster direkt
oder indirekt zuriickfiithren lassen (oder zumindest im Falle der Hs. V104 in ei-
nem Verwandtschaftsverhiltnis zu ihr stehen)*.

Im zweiten, dem umfangreichsten Kap. (63—344) untersucht M. die zuvor
vorgestellten Handschriften. Zunéichst werden Parallelen innerhalb ausgewéhl-
ter Hymnen der Handschrift A im Detail untersucht, wobei jeweils der bohairi-
sche und der arabische Text parallel abgedruckt werden und beide Fassungen
danach auch in deutscher Ubersetzung geboten werden. Im Folgenden werden
dann einzelne ausgewiéhlte Texte aus den verschiedenen Handschriften der ent-
sprechenden Fassung in Handschrift A vergleichend gegeniibergestellt. M. hat
den in der Tat umfangreichen Text dabei eingegrenzt und beschrénkt sich auf
exemplarische Texte fiir die vier letzten dgyptischen Monate und den kleinen
Monat Nasi (also den Zeitraum von Mai bis August). M. bezieht auch die jlingst
veroffentlichte, deutlich éltere sahidische Handschrift M575" der Pierpont Mor-
gan Library (9. Jh.), die ja in der Forschung gerne als eine der Vorstufen des Dif-
nars gesehen wird, in seine Untersuchungen ein.

Im dritten Kap. geht M. dem Verhéltnis des Difnars zum Synaxarium nach
(345-443), um schlieBlich in einem vierten Kap. auch noch bei entsprechenden
Hymnen im Difnar deren Verhéltnis zu den jeweiligen Heiligenviten zu analy-
sieren (445-461). In diesen Kap.n stellt M. jeweils detailgenaue exemplarische
Textvergleiche an, um Parallelen, mégliche Abhéngigkeiten der Textfassungen
voneinander, aber auch Abweichungen und Erklirungen fiir deren Entstehen
herauszuarbeiten.

Im knappen fiinften Kap. (463—474) biindelt M. die Ergebnisse der vorigen
Untersuchungen, um sie in einem weiteren, noch kiirzeren sechsten Kap. (475—
480) noch einmal zusammenzufassen. Ein Literaturverzeichnis (481—487), in
dem Lexikonartikel aus der CoptEncyc dominieren, geht einem koptischen In-
dex der Personen und geographischen Bezeichnungen (489-495) sowie einem
Index der griechischen Worter (495-506) voran.

Der V£, kommt schlieBlich fiir die Uberlieferungsgeschichte des Difnars zu
dem Ergebnis, dass aufgrund der geringen Abweichungen der Handschriften
voneinander ,alle spiteren erhaltenen Handschriften direkt oder indirekt auf
die Hs. A zuriickgehen bzw. mit ihr verwandt sind. Somit lassen die erhaltenen
Handschriften den Schluss zu, dass nur eine einzige Fassung des Difnars
existiert hat.“ (478)

Die Frage nach moglichen Quellen bzw. Vorstufen des Difnars klingt im Ver-
lauf der Arbeit immer wieder an, nimmt aber verhéltnismafig geringen Raum
ein. Entsprechend vage muss dann auch die Zusammenfassung der Ergebnisse
hinsichtlich der Entstehungsgeschichte des Difnars beantwortet werden: ,Das
Difnar erweist sich eindeutig als heterogenes Werk, dessen Texte urspriinglich
unter Hinzuziehung verschiedener Quellen verfasst worden sind. Hier ist an
Viten bzw. Enkomien und an liturgische Texte wie Antiphonen, die entweder
bereits auf Sahidisch oder bereits auf Bohairisch vorlagen, zu denken.” (479)
Die sahidische Handschrift M575 kann aufgrund der Vergleiche M.s zwar als
eine Quelle unter zahlreichen anderen fiir das Difnar, nicht jedoch als dessen
direkte Vorlage in Frage kommen. Das Difnar, eines der weiteren Ergebnisse,
sei sicher frither entstanden als das Synaxarium.

So verdienstvoll die vorgelegten Erkenntnisse sind, so wichtig jede
einzelne der wenigen Studien im Bereich der koptischen Liturgie ist,
so schmerzlich bleibt das Desiderat einer kritischen Edition des
Difnars. Der VI selbst sieht seine Ergebnisse erst als Anfang fiir
weitergehende Studien am Difnar und nennt in diesem Zusammen-
hang eben eine Textedition als zukiinftige Aufgabe. Eine solche Edi-
tion kénnte auch einen spannenden Vergleich mit dem Text des , kop-
tischen Antiphonars* (M575) im Detail erlauben und weitere Studien
bspw. zur Textgestalt bestimmter Hymnen im Rahmen ihres Kontextes
(bestimmte Festtage, Heilige) iiber das Difnar hinaus ermdoglichen.
Weil die Textbasis noch nicht zur Verfiigung steht, stellen die vorgeleg-
ten Untersuchungen zwar einen sehr wichtigen Schritt dar; die weitere
wissenschaftliche Diskussion um diese Fragen wie die liturgie-
geschichtliche Weiterarbeit kann jedoch erst gefiihrt werden, wenn
der gesamte Text des Difnars in einer entsprechenden Edition vorliegt.

Wien Jutta Henner

* Vgl. dazu M. Krause / M. Cramer (Hg.), Das koptische Antiphonar (M 575 und
P 11967), JThF 12, Miinster 2008.

Kasper, Walter: Die Liturgie der Kirche. — Freiburg: Herder 2010. 544 S. (Walter
Kasper, Gesammelte Schriften, 10), kt € 32,00 ISBN: 978-3-451-30610-5

Sowohl die auf 16 Bd.e geplante Reihe ,Gesammelte Schriften” von
Joseph Ratzinger wie nun auch die auf 17 Bd.e angelegte Reihe ,,Ge-
sammelte Schriften® von Walter Kasper widmen jeweils einen Bd. der
Liturgie: ,, Theologie der Liturgie* von R. (Bd. 11, Freiburg 2008; vgl.
dazu ThRv 106, 2010, 425ff) wie nun auch ,Die Liturgie der Kirche"
von K. (Bd. 10, Freiburg 2010). Beide Dogmatiker unterstreichen da-
mit, dass fiir sie die Feier des Glaubens ,,das Herz der Kirche" ist — so
der erste Satz bei K. (15) und dass — so R. auf seiner ersten Seite mit
einem Zitat aus der Benediktregel — ,,dem Gottesdienst nichts vor-
zuziehen® ist. Beide betonen zudem, dass sie mit ihren Publikationen
zur Liturgie — bei R. der erste Bd. seiner Schriften, bei K. der fiinfte —
die erste Konstitution des Konzils ,,Sacrosanctum Concilium* in ihrer
besonderen Bedeutung fiir das Leben der Kirche wiirdigen wollen.
Anhand der zitierten Literatur ist ersichtlich, dass sich beide dabei
kaum mit nachkonziliaren liturgiewissenschaftlichen Verotfentli-
chungen befasst haben.

Nun soll es im Folgenden nicht um einen Vergleich der Sichtwei-
sen beider Kardinile auf die Liturgie gehen, doch darf festgehalten
werden, dass R. nicht zuletzt durch die Wiederveréffentlichung seines
Werkes ,,Der Geist der Liturgie® als Hauptteil seines Schriften-Bd.es
(Freiburg 2000; vgl. ThRv 96, 2000, 324ff) auf eine Fiille von Einzel-
heiten liturgischer Riten wie auch des liturgischen Raumes eingeht —
er hat ja als Prifekt der Glaubenskongregation in Rom nachweislich
auf viele Entscheidungen der Gottesdienstkongregation Einfluss ge-
nommen —, wihrend K. im Vorwort erklért: ,,Die gegenwartigen Dis-
kussionen um die lateinische Sprache, um Hand- oder Mundkom-
munion, Zelebrationsrichtung, sogenannten alten oder erneuerten Ri-
tus betreffen im Grunde Symptome, aber erfassen nicht die tiefere
Krise der Liturgie in unserer postmodernen Gesellschaft. Eine grund-
legende Besinnung auf Geist und Wesen der Liturgie schien mir in
dieser Situation angemessener zu sein.” Damit scheint K. zundchst ei-
ner Konfrontation mit den oft pointierten und nicht selten der Litur-
giekonstitution sowie den konkreten Reformschritten nach dem Kon-
zil entgegenstehenden Thesen R.s aus dem Wege zu gehen.

Der Bd. K.s enthilt vornehmlich zwischen 1968 und 1989 publizierte Auf-
sitze aus dogmatischer Sicht iiber Taufe und Eucharistie sowie BuBe und Ehe.
Darin wird die erneuerte Liturgie beriicksichtigt, aber nicht eigentlich themati-
siert. Seine Arbeiten zum Sakrament der Weihe finden sich in dem bereits pu-
blizierten Bd. 12 iiber ,Die Kirche und ihre Amter”, die Beitrige zur Skume-
nischen Dimension um Taufe, Eucharistie und Amt sollen in spéteren Bd.en
folgen. Als Erstverdffentlichungen sind besonders aus liturgiewissenschaft-
licher Sicht v.a. der eigens fiir diesen Bd. verfasste Grundsatzbeitrag ,, Aspekte
einer Theologie der Liturgie® (15-83), ,Die Eucharistie. Zeichen und Symbol
des Lebens® (206-221) sowie ,.Der Weg der eucharistischen Ekklesiologie in
der katholischen Kirche“ (314-333) zu nennen.

K.s Ausfiihrungen zur Theologie der Liturgie sind ganz von ,,Sacrosanctum
Concilium® bestimmt, wobei diese Konstitution als Folge , der pastoralliturgi-
schen Erneuerungshewegung® vornehmlich zwischen den beiden Weltkriegen
gesehen und mit threm Art. 43 ,,als Durchgang des Heiligen Geistes durch die
Kirche* bestimmt wird. Er beruft sich fiir den deutschen Sprachbereich v.a. auf
Odo Casel, Ildefons Herwegen, Romano Guardini, Johannes Pinsk, Pius Parsch
und Josef Andreas Jungmann. Mit diesem verweist er darauf, , dass die konkrete
Gestalt der Liturgie etwas geschichtlich Gewordenes ist. Das gilt von der vor-
konziliaren, sogenannten tridentinischen Gestalt der Liturgie ebenso wie von
ihrer nachkonziliaren Gestalt." (16) Nach Ausfiihrungen iiber die Begriindung
der Liturgie in der Schopfung (vom Sabbat zum Sonntag) folgt eine heils-
geschichtliche Begriindung im 6sterlichen Paschamysterium, wobei ein Ab-
schnitt iiber die pneumatologisch-epikletische Struktur der Liturgie (34ff) kon-
kret auf die Gewichtung der Elemente des eucharistischen Hochgebetes eingeht.
Mit Recht sieht K. nicht in den Einsetzungsworten das alles entscheidende
Element, sondern in der auch in den anderen Weihegebeten erneuerten Geist-
Epiklese, die er gerade unter tkumenischen Aspekten deutlich heraushebt. Fast
nebenbei weist er darauf hin, dass es in der Liturgie ,Briiche und Neuanféinge*
gibt. Obwohl K. mehrfach anmerkt, dass er sich kaum von R. unterscheide, hat
R. doch nicht zuletzt die Wiederzulassung der vorkonziliaren Liturgie damit be-
griindet, dass es Briiche in der Entwicklung der Liturgie nicht gegeben habe,
dass das, was einmal heilig war, immer heilig sei. Dass es diese Briiche aber
tatséchlich immer wieder gab, belegt zuletzt iiberzeugend Arnold Angenendt
am Beispiel des Hochgebetes: , Lobpreis der Alten Liturgie?: StdZ 228, 2010,
651-662. K. betont weiter ganz auf der Linie von Konzil und Liturgiereform
den Gemeinschaftscharakter der Liturgie, denn ,,das Volk Gottes (ist) in seiner
Gesamtheit Subjekt der Liturgie, und dies in einer Weise, die jeden einzelnen an
der Liturgie Teilnehmenden persénlich in Dienst nimmt* (55). So weist er aus-
driicklich auf Lumen Gentium Art. 10 hin, wonach alle Gliubigen ,kraft ihres
koniglichen Priestertums an der eucharistischen Darbringung mitwirken".

Damit spricht er zugleich das Verhiltnis von Ekklesiologie und Liturgie an,
das er an mehreren Stellen entfaltet. Im Anschluss an Henri de Lubac und Yves
Congar, v.a. aber in Ankniipfung an ostkirchliche Theologie, ist ihm eine eucha-
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ristische Ekklesiologie wichtig, die er schon vor drei Jahrzehnten in seinem
Kommentar zum Schreiben Johannes Pauls II. ,,Ein Leib und ein Geist werden
in Christus® (Freiburg 1980) ausfiihrlich dargelegt hat. Davon werden nur die S.
67—96 (hier 187-205) wiedergegeben. Da ,,das Wesen der Kirche von der Eucha-
ristie her gedacht werden muss [...], muss man von der Eucharistie feiernden
Ortskirche her denken® (so schon 62f). Mit einem Verweis auf seine mit R. ge-
fiihrte Diskussion, in der er diesem gegeniiber die Ortskirche als urspriinglich
gegeniiber der Universalkirche ansieht (329 Anm. 55; vgl. M. Kehl, Zum jiing-
sten Disput um das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche, in: Kirche in
skumenischer Perspektive, FS W. Kasper, Freiburg 2003, 81-101), werden wei-
tere Ausfiihrungen verstindlich, die sich wohl nicht immer mit den Ansichten
von Benedikt XVL decken. ,,Sollen Einheit und Frieden in der Kirche bewahrt
werden, dann kann diese Regelung”, die Wiederzulassung des tridentinischen
Ritus, ,lediglich eine Ubergangslosung sein [...]“, denn ,grundsétzlich sollte
gelten: eine Kirche, eine Liturgie“, wobei der Nachdruck ,auf einer Liturgie
nicht eine bis aufs letzte Wort und Komma einheitliche Liturgie bedeutet” (69).
Und wenn K. weiter , keine wortwértliche, sondern eine dem Geist und der
Struktur der jeweiligen Sprache und Kultur entsprechende Ubersetzung"
wiinscht, dann kann dies durchaus als Kritik an , Liturgiam authenticam® von
2001 gelesen werden, denn dort fordert Rom genau das im Gegensatz zur bis
dahin giiltigen Ubersetzerinstruktion von 1969, die K. im Auge zu haben
scheint. Die praktischen Folgen dieser Unterschiede sind derzeit sichtbar,
wenn 2010 die deutschsprachigen Bischéfe das erst 2009 gedruckte liturgische
Buch zur Beerdigung zuriickziehen mussten, weil es gerade nicht den von K.
genannten Prinzipien entsprach und auf den Widerstand der Pfarrer stief. Im
Zusammenhang mit einer eucharistischen Ekklesiologie benennt K. bei aller
Zustimmung auch Probleme mit der eucharistischen Anbetung, die ,auf dem
Boden einer individualistischen eucharistischen Theologie gewachsen® ist
(329).

Vielleicht nicht ganz so deutlich wie frither duBert sich K. zur Eucharistie-
gemeinschaft mit Nicht-Katholiken: ,Die Grundvoraussetzung der Zulassung
zur Eucharistie ist die Frage, ob man am Ende des eucharistischen Hochgebets
und beim Kommunionempfang ehrlichen Herzens mit der ganzen versammel-
ten Gemeinde Amen sagen kann.“ (259) In seinem Festvortrag zum einhundert-
jihrigen Bestehen der ThRv iiber ,,Kirchengemeinschaft als 6kumenischer Leit-
begriff* in Miinster (ThRv 98, 2002, 3—11) machte er sich die sog. Handregel des
Wiener Kardinals Christoph Schénborn zu eigen, wonach ,jeder Getaufte bei
Vorliegen ernsthafter individueller Griinde zur Eucharistie hinzutreten (kann),
der aus Glaubensiiberzeugung am Ende des eucharistischen Hochgebets [...]
Amen sagen kann zu dem, was im Eucharistischen Hochgebet gesagt wird [...]*
(Sp. 5f). Damals sagte er noch, dass dieses Kriterium auch fiir die Katholiken
selbst gelte. Es gibt noch weitere Aspekte, die verdienten hervorgehoben zu wer-
den. Mehrfach geht er auf die verschiedenen Gegenwartsweisen Christi in der
Liturgie ein, wobei dessen reale Gegenwart in der Gemeinde wiederum ekkle-
siologische Folgen hat.

K. kritisiert an keiner Stelle seines Bd.es die Liturgiereform. Ganz
im Gegenteil, denn ,insgesamt hat die liturgische Erneuerung gute
Friichte gebracht, fiir die wir nur dankbar sein kénnen. Sie hat unser
Verstdndnis der Liturgie vertieft und die Mitfeier aller Glaubigen ver-
lebendigt. Kein Verantwortlicher will dahinter zurtick, auch nicht in
Rom.*“ (207) Der Rez. liest dies gern.

Ein Namens- und Sachregister beschlieBt den Bd., in dem sich nur
wenige Druckfehler — allerdings gerade bei Begriffen wie latreutisch
(279) und beraka (280) — finden.

Miinster Klemens Richter

Liturgiereform vor Ort. Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils in
Bistum und Pfarrei, hg. v. Jiirgen Bédrsch / Winfried Haunerland. -
Regensburg: Pustet 2010. 376 S. (Studien zur Pastoralliturgie, 25), kt € 44,00
ISBN: 978-3-7917-2250—4

Die Liturgiereform, die das II. Vatikanum im Zuge der Erneuerung fiir
die Kirche anordnete, darf aus dem Abstand von fast fiinf Jahrzehnten
als eines der wichtigsten Ereignisse des kirchlichen Lebens im 20. Jh.
bezeichnet werden. Gemessen an ihren Zielen, ihrem Umfang und
ihrer Reichweite hat keine andere Reform in der Geschichte eine der-
artige Bedeutung besessen. Der Wille zur Erneuerung bezog sich zwar
nicht allein auf den Gottesdienst, doch ist die verdnderte Liturgie nach
wie vor das sichtbarste Ergebnis des Konzils. Seine Beschliisse griffen
tief in das Leben aller Ditzesen, Pfarreien und Gemeinschaften ein.
Was auf weltkirchlicher Ebene vorgegeben war, bedurfte in den Orts-
kirchen der Aneignung und Umsetzung. Es verwundert nicht, dass
dieser Prozess keine schlichte Ubernahme war, die sich an allen Orten
in gleicher Intensitit und mit gleichen Akzentsetzungen abspielte.
Weil Liturgie immer in kulturelle Rahmenbedingungen, geistliche
Prigungen und gewachsene Traditionen eingebunden ist, unterlag
die nach 1965 einsetzende Reform zahlreichen Einfliissen. Dass sich
dies in Praxis und Interpretation niederschlagen wiirde, war zu erwar-
ter}11, kommt allerdings erst in der Riickschau mehr und mehr zum Vor-
schein.

Inzwischen ist die Reform zu einem Ereignis geworden, das histo-
risches Interesse auf sich zieht. Jiingst nimmt die Liturgiewissenschaft
den zeitlichen Abstand zum Anlass, die Rezeption des Reformwerkes
zu erforschen. Die Frage nach den Wegen und Prozessen der Umset-
zung gehort zu den anregendsten Feldern, auf denen sich die Liturgie-
wissenschaft derzeit bewegt. Denn es geht nicht allein um eine histo-
rische Bestandserhebung, so sehr duBere Faktoren fiir das Verstehen
unverzichtbar sind. Der besondere Reiz liegt darin, zu erkennen, wie
die konziliare Liturgietheologie ihren Weg in die Ortskirchen fand.
Die Erforschung eriffnet den Blick fiir theologische Grundlagen und
Uberzeugungen, die bei der Umsetzung die Feder gefiihrt haben.

Noch steht die Arbeit am Anfang, denn erst langsam zeichnet sich
ab, welche Methoden und Fragestellungen das Forscherinteresse lei-
ten bzw. leiten sollen. Erfreulicherweise liegen mittlerweile einige
kleinere Studien vor, etwa aus den Bistiimern Miinster und Essen so-
wie aus der Deutschschweiz. Thre Ergebnisse lassen ahnen, wie um-
fangreich die Sachlage ist. Schon jetzt ist erkennbar, dass fiir ein um-
fassendes Bild sehr kleinteilig vorgegangen werden muss und eine
breite Quellengrundlage erforderlich ist, bis hinein in einzelne Pfar-
reien oder in die Biografien der Reformer. Ebenso wird man regionale
Unterschiede beriicksichtigen miissen. Der vorliegende Sammelbd.,
entstanden aus Expertengesprichen, leistet in 16 Artikeln einen de-
tail- und perspektivenreichen Beitrag zum Thema und setzt MaBstébe,
die wesentliche AnstoBe fiir die Weiterarbeit geben. Die behandelten
Themen spannen ein weites Spekirum auf, ohne dabei ihre Verbin-
dung aus dem Auge zu verlieren: Die verschiedenen Wege und Prozes-
se, auf bzw. in denen die Reform Gestalt annahm. Alle Aufsdtze wéren
es wert, im Detail vorgestellt und gewtirdigt zu werden — als Rez. wird
man sich mit einem Uberblick begniigen miissen.

_ Eine der wichtigsten Mafinahmen der Reform bestand zweifellos in der
Uberarbeitung des Missale. Bis das neue Messbuch fiinf Jahre nach seinem Er-
scheinen 1975 in deutscher Sprache vorlag, waren zahlreiche Personen und In-
stanzen auf gesamt- und ortskirchlicher Ebene mit der Materie befasst. Winfried
Haunerland (15—42) zeichnet die Prozesse nach und gibt einen anschaulichen
Einblick in ein Geflecht, in dem Ubersetzungsfragen, Zustindigkeiten und theo-
logische Kriterien tief ineinander griffen. Mit der Instruktion ,Liturgiam Authen-
ticam' von 2001 begann eine neue Phase der Reform, die mit ihrer Forderung
nach Einheitlichkeit und Treue zu den lateinischen Urtexten ganz neue Heraus-
forderungen beschert. Haunerland hélt fest, es sei noch nicht absehbar, welche
Auswirkungen diese neue Ausgangslage mit sich bringt. In jedem Fall hat die
Rezeption damit eine Richtung eingeschlagen, die sich von der Linie der letzten
Jahre entfernt.

Markus Roth stellt mit Josef Pascher (t 1979) eine zentrale Figur der liturgi-
schen Bewegung in den Mittelpunkt (43-61). Pascher steht stellvertretend fiir
eine Generation von Theologen, die sowohl vor als auch nach dem Konzil zu
den Vordenkern und Motoren der Reform zéhlten. Nach dem II. Vatikanum
brachte er ideenreich und mit grofiem Einsatz die Anliegen zur Geltung, die er
schon vor dem Konzil vertreten hatte und die nun ihre weltkirchliche Deckung
erhalten hatten. Eine bisher kaum beachtete Gattung liturgischer Biicher sind
die provisorischen Missalien, die nach dem Konzil bis zur Veroffentlichung
des nachvatikanischen Messbuches 1970 in Gebrauch waren (Andrzej Hoinkis,
63-80). Sie stellten an die Seite der alten lateinischen Texte die muttersprach-
lichen Ubersetzungen. Erstaunlich ist, mit welchem Tempo diese Biicher in vie-
len Teilen der Welt erschienen. Es diirfte zutreffen, wenn der Autor zu der Ein-
schitzung kommt, man habe moglichst schnell Fakten schaffen wollen, aus
Angst, die Reform kénne noch scheitern. Gleichwohl griffen die Biicher nicht
weit genug, den Erneuerungswillen des Konzils schépften sie nicht aus. Trrefiih-
rungen bei Verantwortlichen und Gldubigen waren die Folge.

Das Herzstiick des Buches stellen die neun Beitrdge dar, die sich einzelnen
Ortskirchen zuwenden: Baskenland (Angel Maria Unzueta, 81-99), Bistum Es-
sen (Reimund Haas, 101-130; Verena Schmidt, 211-232; Jiirgen Béirsch, 233—
280), Erzbistum Koln (Norbert Trippen, 131-143), Bistum Linz (Christoph Frei-
linger, 145-170), Erzbistum Boston (Martin Stuflesser, 171-193), Bistiimer
Mainz, Speyer und Trier (Franz-Rudolf Weinert, 195-210; Johannes Krdmer,
281-292). Die Beitrdge lesen sich wie Werkstattberichte, sie wihlen unter-
schiedliche Fragestellungen und tragen wertvolle Einsichten in die Forschungs-
landschaft ein, die iiber ihren Erkenntnisgewinn im Detail weit hinausgehen. In
der Zusammenschau belegen sie, dass von einer einheitlichen und iiberall glei-
chen Wegen folgenden Umsetzung des Konzils nicht die Rede sein kann. In
Nordspanien stand die Reform ganz im Zeichen der Frage, inwieweit die baski-
sche Sprache sich in einem spanisch sprechenden Umfeld auch in der Liturgie
niederschlagen sollte. Politische und soziale Gesichtspunkte des 6ffentlichen
Lebens iibten einen erheblichen Einfluss auf die Praxis aus, mit der man die
ekklesiologischen Leitlinien sowie den Auftrag der Kirche zur Vershnung zur
Geltung brachte.

Eine andere Situation herrschte in den deutschsprachigen Bistiimern. Zwar
verliehen Mentalitdt und Kultur auch hier der Reform ein eigenes Geprige, sie
fithrten allerdings zu anderen Schwerpunkten. Selbst innerhalb einer Ditzese
konnte der Prozess uneinheitlich verlaufen, wie der Vergleich zwischen exem-
plarisch ausgewdhlten Pfarrgemeinden im Bistum Essen eindrucksvoll belegt.
Wihrend einige Gemeinden schon vor dem Konzil mit Anliegen der liturgi-
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schen Bewegung in Kontakt gekommen waren, mussten andere grofie Lern-
schritte bewiiltigen. Oftmals hing es von den Priestern und den Réten ab, mit
welchen Begleitmainahmen die Glédubigen etwa auf die Einfithrung der Mutter-
sprache oder die Verinderungen im Kirchenraum vorbereitet wurden. Beson-
ders hervorgehoben sei der Beitrag von Jiirgen Bérsch, der eine bisher kaum be-
achtete Quelle befragt: Festschriften, die in den Pfarrgemeinden anldsslich von
Jubilden erschienen und einen sehr konkreten Einblick in die Reform vor Ort
ermoglichen. Eine Auswertung dieser Gattung auch fiir andere Bistiimer kénnte
wichtige Hinweise darauf liefern, inwieweit die Konzilsbeschliisse nicht nur
rechtlich erfasst und praktisch umgesetzt, sondern auch internalisiert worden
sind.

Um die Reform zu vermitteln, griff man auf ein breites Spektrum an Mal-
nahmen zuriick. Sowohl im deutschen Sprachraum als auch in den USA er-
schienen Arbeitshilfen, engagierten sich liturgieinteressierte Einzelperstnlich-
keiten im Bildungsbereich oder hielten Priester Predigten, um in die neue Litur-
gie einzufithren. Letztere untersucht Norbert Weigl in einem aufschlussreichen
Beitrag (293-313) und kommt zu dem Ergebnis, dass die Predigten insbes. das
Prinzip der titigen Teilnahme, die Umgestaltung des Altarraumes, die Einfiih-
rung der Volkssprache sowie die geistliche Vertiefung der Feier entfalteten und
fiir die Gldubigen ins Bewusstsein hoben.

Wie die Erforschung der Rezeption der Liturgiereform zum Gegenstand der
liturgiewissenschaftlichen Lehre werden kann und welche Erfahrungen mit er-
sten Versuchen vorliegen, beschreiben zum Schluss zwei Beitrdge von Bettina
Kaul (315-323) und Stephan Steger (325-359). Fiir die Lehre bietet sich dieses
Feld v.a. deshalb an, weil es vielgestaltige Zugénge erlaubt und sich gut fiir eine
eigenstiandige Forschung, etwa in groBeren Schriften zum Studienabschluss,
eignet.

Zum Schluss wird man ein vierfaches Fazit ziehen konnen. Erstens
betritt der Sammelbd. auf breiter Basis ein Feld, das in der Liturgie-
wissenschaft bisher nicht {iber kleinere Fallstudien hinausgekommen
ist. Die Artikel leisten mehrere Aufgaben in einem: eine fundierte Zu-
sammenschau von Rezeptionswegen, von Parallelen und Unterschie-
den sowie die Herausstellung von weiteren Themenbereichen, die zu
einem differenzierteren Verstehen der Entwicklungen unabdingbar
sind. Es diirfte deshalb nicht iibertrieben sein, ihn als Grundlagen-
werk zu bezeichnen, das kiinftige Forschungsarbeit wird beiziehen
miissen. Zweitens legen die Autoren beinahe nebenbei eine Methodik
vor, die diszipliniibergreifend ansetzt und darin zu beweisen vermag,
dass die Liturgiewissenschaft eine kompetente Gesprachspartnerin in
Theologie und Kulturwissenschaften ist. Drittens zeigt sich, dass das
Forschungsfeld noch weit mehr Aufmerksamkeit verlangt, als es bis-
her erhalten hat. Ein Gesamturteil iber die Rezeption der Liturgiere-
form liegt noch in weiter Ferne, doch mit dem Sammelbd. liegt eine
Sammlung von Fragestellungen vor, anhand derer die Forschung ei-
nen groBen Schritt nach vorn tun kann. Viertens zeigen die Debatten,
die seit der Freigabe der vorkonziliaren Liturgie im Jahr 2007 gefithrt
werden, dass die Rezeption der Reform keineswegs an ein Ende ge-
langt ist. Mit dem Nebeneinander der beiden Riten steht die Rezeption
in viillig neuem Licht. Umso mehr ist es erforderlich, ihre Bedingun-
gen und Ergebnisse in den letzten vier Jahrzehnten offenzulegen und
das Bewusstsein fiir ortskirchliche Zusammenhédnge zu schéarfen.
Dazu einen bedeutenden Beitrag geleistet zu haben, ist das Verdienst
der Hg. und Autoren des hiermit angezeigten Bd.es.

Bochum Stefan Bontert

Arnold, Jochen: Was geschieht im Gottesdienst? Zur theologischen Bedeutung
des Gottesdienstes und seiner Formen. — Géttingen: Vandenhoeck & Ru-
precht 2010. 220 S, kt € 19,95 ISBN: 978—3-525—61049-7

Jochen Arnold, evangelischer Theologe und Kirchenmusiker, legt mit
dem vorliegenden Bd. die fiir ein breiteres Publikum bestimmte Neu-
bearbeitung von Gedanken aus seiner 2004 erschienenen Diss. ,, Theo-
logie des Gottesdienstes. Eine Verhiltnisbestimmung von Liturgie und
Dogmatik* (2. Aufl. Hannover 2008) vor. Das Buch versteht sich ,,als
eine Hilfe, in liturgischen Grundfragen auskunftsfahig zu werden* (7);
sein Gegenstand ist der evangelische Gottesdienst, wobei sich insbes.
die grundlegenden liturgietheologischen Teile ,nicht im konfessio-
nellen Binnenraum, sondern [...] in dkumenischer Weite* verorten
(9).

Das erste Kap. bietet ,,Grundsitzliche theologische Uberlegungen® (11-38),
die nicht zuletzt durch die gelungene Kombination verschiedener Perspektiven
iiberzeugen. Neben eher klassischen Herangehensweisen wie der Erlauterung
der katabatisch-anabatischen Grundstruktur der Liturgie und einer trinitéts-
thealogischen Entfaltung des Eingangsvotums werden originelle schriftbasierte
Zugiinge gewihlt: Anhand einer versweisen Auslegung der Emmaus-Perikope
werden Grundelemente christlicher Liturgie bestimmt; ein weiterer Abschnitt
umreift existentielle Themenfelder, die von der Bibel her die Liturgie prigen
und damit zugleich ihren konkreten Lebensbezug sicherstellen. Schliefilich
kommen auch aktuelle Milieustudien in den Blick und werden auf ihre Kon-
sequenzen fiir die gottesdienstliche Kultur hin bedacht.

Das zweite Kap. (39—-81) behandelt unter der Uberschrift ,,Die Voraussetzun-
gen des Gottesdienstes” basale raumliche (,,Der gottesdienstliche Raum*®), zeit-
liche (,,Das Kirchenjahr*) und personelle (,,Rollen, Amter und Dienste®) Struk-
turen der Liturgie. AuBerdem wird der Ablauf der beiden Grundformen des
evangelischen Sonntagsgottesdienstes vorgestellt: Grundform I, die sich an der
Messe orientiert, sowie Grundform II, die vom Predigtgottesdienst her kommt.

Diese iiberblicksartige Darstellung wird im umfangreichen Kap. 3 ,Die For-
men des evangelischen Gottesdienstes” (83—170) nach einzelnen Elementen
vertieft: Mess-Ordinarium, Gebet, Abendmahl (zu den stirksten Passagen zdhlt
auch hier wieder, dhnlich wie die Auslegung der Emmauserzihlung in Kap. I,
eine Auswertung der zentralen biblischen Quellen [117-121]), Kirchenmusik
und Segen. Uberraschenderweise, zumal fiir eine evangelische Liturgik, erfahrt
ausgerechnet das Thema Schriftverkiindigung (in Lesung und Predigt) an dieser
Stelle keine vertiefte Behandlung.

Sehr knapp kommen im vierten Kap. ,,Andere Gottesdienste” zur Sprache
(171-182). Auffdllig ist hier die Gewichtung: Wéhrend die traditionellen Kasua-
lien (Taufe, Konfirmation, Trauung, Beerdigung) nur gestreift werden (171-
173), erhalten neue, alternative Gottesdienstformen, das sog. liturgische , zweite
Programm®, mehr Raum und Aufmerksamkeit (175-182).

Die sich darin abzeichnende Akzentuierung priigt auch das abschlieBende
fiinfte Kap. ,Der Gottesdienst in der Mitte des (kirchlichen) Lebens* (183—212),
das nach Auffassung des Rez. zu stark das Thema eines liturgischen Qualitéts-
managements gewichtet (bes. 196—206). Dies kinnte sich aus der Biographie des
Autors erkléren, der seit 2001 Direktor des Michaelisklosters in Hildesheim und
als solcher auf diesem Feld engagiert ist.

Der knappe Anhang (213—216) enthilt einige Modelle fiir psalmbasierte For-
men. Eine weiterfithrende Bibliographie (217—220) schlieBt den Bd. ab.

Das Buch bedient sich einer frischen und gut lesbaren Sprache. Mit
theologischem Tiefgang und sensibler Wahrnehmung der Praxis wird
eine grofie Fiille von Themen in anregender Form prasentiert. Gleich-
wohl sind einige Anfragen zu markieren, die sich teilweise auf litur-
gietheologische Weichenstellungen, teilweise auf die Darstellung li-
turgiehistorischer Details beziehen. Auf liturgietheologischem Gebiet
geht es dabei neben dem bereits erwihnten Fehlen einer expliziten
Theologie liturgischer Schriftverkiindigung v.a. um die Grundfrage
nach dem Verhiltnis von liturgiespezifischen Vorgegebenheiten und
adressatenorientierter Gestaltung. Auch wenn man die unterschied-
lichen konfessionellen Akzentsetzungen in Rechnung stellt, denen ge-
miB der Autor verstindlicherweise immer wieder fiir ,,evangelische
Freiheit” im Umgang mit liturgischen Formen pléddiert, ist es doch
konfessionsiibergreifend ein Desiderat, das Proprium der Liturgie zu
pflegen. Dergleichen wird vom Autor wiederholt betont, doch er-
scheint die konkrete Durchfithrung dieses Gedankens nicht immer
konsequent. Dies soll an einem Beispiel demonstriert werden: Unter
den Ergebnissen einer vom Michaeliskloster Hildesheim durchgefiihr-
ten Gottesdienstinitiative findet sich die Beobachtung, dass die teil-
nehmenden Gemeinden in ihren Gottesdienstkonzepten ,in aller
Regel ein sprechendes Thema“ suchten, wobei ,klassische und bis-
weilen vielleicht depressiv wirkende kirchliche Themen (Stinde, Ver-
gebung, Bufe usw.) eher zuriicktreten* und ,explizite Christusthe-
men® selten sind (194f). Man vermisst an dieser Stelle eine kritische
Erérterung, ob christlicher Gottesdienst unter Absehung von ,explizi-
ten Christusthemen’ ernsthaft in der Lage sein kann, seinen Auftrag zu
erfiillen: ,,die Menschenfreundlichkeit Gottes* (199) widerzuspiegeln.
Soll wirklich die Menschenfreundlichkeit Gottes und nicht nur die
Menschenfreundlichkeit des Gottesdienstteams zum Ausdruck kom-
men, fithrt an den expliziten Christusthemen kein Weg vorbei.

Eine zweite grundlegende liturgietheologische Riickirage bezieht
sich auf den Themenkomplex Eucharistiegebet. Der Autor lasst kei-
nen Zweifel an seiner von Luthers Gottesdienstreformen her kommen-
den Uberzeugung, die Einsetzungsworte seien der Gemeinde als Ver-
kiindigung zugesprochen und keinesfalls Bestandteil eines an Gott ge-
richteten Gebetsvollzugs (vgl. 45, 80, 130f, 134f). Vor dem Hintergrund
des liturgiehistorisch eindeutigen Befundes, dass in der ganzen Tradi-
tion die Einsetzungsworte selbstverstédndlich zum an den Vater gerich-
teten Eucharistiegebet gehéren, namentlich als Hohepunkt des anam-
netischen Abschnitts, und im Blick auf eine interkonfessionelle Ver-
stindigung iiber den Charakter des Eucharistiegebets ist es bedauer-
lich, dass die im evangelischen Bereich ja durchaus stattfindende
Diskussion um diese Frage nicht aufgegriffen wird (die kurze Bemer-
kung dazu auf S. 128 reicht nicht aus). Ein fehlendes Verstdndnis fiir
das Eucharistiegebet wird auch im entsprechenden historischen Teil
erkennbar, etwa wenn das Hochgebet der Traditio Aposiolica aus-
gerechnet unter Auslassung seines zentralen ersten Teils (,,gratias tibi
referimus®) zitiert wird (123).

Damit ist zugleich der letzte Punkt angeschnitten, der kritisch an-
zumerken ist: Es gibt einige liturgiewissenschaftliche, v.a. liturgie-
geschichtliche Details, die nicht korrekt dargestellt sind. Zwei Bei-
spiele seien genannt: Das Gloria ist in seiner gottesdienstlichen Gestalt
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urspriinglich nicht lateinisch (84), sondern griechisch. Die Transsub-
stantiationslehre des IV. Laterankonzils im Jahr 1215 wurde nicht ,,auf
dem Hintergrund der Theologie des Thomas von Aquin® (124) formu-
liert, denn Thomas war zu diesem Zeitpunkt noch nicht geboren.
Sollte es eine zweite Auflage des Buches geben, wire eine Uberarbei-
tung in dieser Hinsicht wiinschenswert, damit das Werk von solchen
vermeidbaren Fehlern unbeeintréchtigt seine beachtlichen Stirken
entfalten kann.

Mainz Alexander Zerfaly

Kirchenrecht

Demel, Sabine: Handbuch Kirchenrecht. Grundbegriffe fiir Studium und Pra-
xis. — Freiburg i. Br.: Herder 2010. 688 S., geb. € 58,00 ISBN: 978—3—-451—
30389-0

Das Kirchenrecht (KR) gilt gemeinhin nicht als fréhliche Wissen-
schaft. Dass es aber sogar ungemein spannend, anregend und erhel-
lend sein kann, beweist dieses umfangreiche Werk, das man am lieb-
sten in einem Zug lesen wirde. Natiirlich verfiigt die Regensburger
Ordinaria iiber ein profundes Fachwissen, aber sie vermag die von
Natur aus meist sprode Materie klar, iiberzeugend und das Nach- und
Weiterdenken fordernd darzulegen — auch und gerade denen, die sich
um Erstkenntnis bemiihen, den Studierenden. Groen Wert legt sie
auf Praxisndhe: Bereits der Nomenklator beriicksichtigt besonders
die Themen, die derzeit auch in weiteren Kreisen als denen der Fach-
gelehrten zur Diskussion stehen, wie die Rechtsstellung von ,,Donum
Vitag“, die Kirchenaustrittsfrage, die Alternativen zum Kirchen-
steuerreglement, die LER-Thematik usw. Ausdriicklich werden nicht
nur das deutsche Sonderrecht und deutsche Spezialitdten (,Zentral-
komitee der deutschen Katholiken®) beriicksichtigt, sondern auch die
Partikularregelungen in Osterreich und in der Schweiz. Besonders
hervorzuheben ist die allenthalben deutlich gemachte Verankerung
der Kanonistik in der (systematischen) Theologie, die zwar das Spezi-
fikum dieser gegeniiber anderen rechtsverpflichteten Wissenschaften
ist, welche aber in den entsprechenden Darlegungen nicht immer
sachgerecht sichtbar wird. So wird eine eigene Uberlegung dem Zu-
sammenhang von , Tradition und Sukzession“ gewidmet. Als exzel-
lent diirfen die Gedanken zu , Kirche: komplexe Wirklichkeit und Sa-
krament des Heils” und , Kirche des Charismas und des Weihesakra-
ments“ gelten. In griffigen Formulierungen werden die Basisprobleme
der kirchlichen Verfassung ans Licht gebracht (vgl. z.B. Gehorsam, Re-
ligionsfreiheit). Sorgsam wird man in die komplexen Schwierigkeiten
des Eherechts eingefiihrt (vgl. z.B. 183 zur Wiederverheiratung). Es
kann nicht ausbleiben, dass dadurch auch insgesamt die Schwachstel-
len des KRs zutage treten — sein manchmal auf die Spitze getriebener
Zentralismus, das Fehlen geniigenden Rechtsschutzes fiir die subiecta
legis, der Mangel an einer unabhéngigen Verwaltungsgerichtsbarkeit.
D. hiilt an keiner Stelle mit der Kritik am KR hinterm Berg (Beispiele:
Bischofsbestellung, Inkonvenienzen der Stellung des Diakons nach
der Regelung von 2009, Meinungsfreiheit). Angesichts der durch-
gehenden tiefen Loyalitdt der Autorin zum ekklesialen Rechtssystem
wirkt sie umso iiberzeugender. Es geht ihr nicht um kanonistische
Feinheiten, sondern um die Treue zum Zweiten Vatikanischen Kon-
zil, dem sich der CIC 1983 ausdriicklich verpflichtet wissen wollte. —
Sehr dankbar zu vermerken ist der durchgehende Usus, an Ort und
Stelle die zentralen Gesetzestexte wortlich abzudrucken.

Das ,Handbuch* wird gewiss Diskussionen anregen. Unter forma-
lem Aspekt beginnen sie bereits beim Titel. Nicht die gesamte Thema-
tik des Kirchenrechts wird vorgelegt, sondern nur jene Gebiete, denen
die Vf.in Praxisbezug bescheinigt. So fehlen bewusst nahezu ganz das
Ordensrecht und das Prozessrecht, nur gelegentlich wird das Recht
der Unierten herangezogen. Bei anderen Stichworten werden starke
Akzentuierungen vorgenommen: Bei ,Krankensalbung® steht etwa
die heute diskutierte Spenderfrage im Mittelpunkt. Umgekehrt wer-
den Uberlegungen dargeboten, die eher nur Beriihrungspunkte mit
dem KR aufweisen — sehr aufféllig bei dem Komplex ,Pfarrei®, der in
neun Einzelartikel auf 30 Seiten (482—512) aufgeteilt ist. Damit ist be-
reits ein weiteres Formalproblem angesprochen: Das Werk stellt sich
als ,,Handbuch* vor — es geht aber nicht systematisch und in Darbie-
tung der jeweiligen Gesamtmaterie vor, sondern lexikalisch von ,,Ab-
lass* bis ,Zweites Vatikanisches Konzil“. Jedenfalls prinzipiell:
Manchmal werden dann doch wichtige Lemmata, die der Praktiker
sucht, in anderem Zusammenhang eingeordnet: Wer iiber ,,Frauenor-
dination” Bescheid wissen will, muss unter ,, Weihesakrament, Aus-

schluss von Frauen* nachschauen. Da stehen in Nachbarschaft alle
anderen einschldgigen Antworten: ,,Vollmacht, heilige, ,, Weihesakra-
ment® und ,,Weihesakrament, Zulassungsbedingungen®. Nun kénnte
dem ein Register abhelfen — welches auch existiert (659-688). Es ist
allerdings schlicht drgerlich, weil augenscheinlich mit heifier Nadel
gefertigt. Man kann sich gewiss damit abfinden, dass es nicht auf die
entsprechenden Seiten, sondern auf die ganzen (manchmal sehr lan-
gen) Artikel verweist, doch dann sollte es wenigstens genau sein und
die verstreute Materie zusammenfassen. Das aber ist oft nicht der Fall.
Wer wissen méchte, in welchen Konfessionen die Taufe giiltig gespen-
det wird oder wie die Regelung bzgl. 6kumenischer Sonntagsgottes-
dienste ist, muss unter ,Ehe, bekenntnisverschiedene” suchen (148,
154) — was im Register bei ,, Taufe® resp. ,Sonntagspflicht” nicht er-
withnt wird. Wesentliche Erlduterungen zur pépstlichen Unfehlbar-
keit stehen unter ,,Glaubenssinn der Gldubigen® — was der Nutzer des
Registers nicht ahnen kann. Dort findet er zwar neun mit dem Thema
,Laien“ zusammenhingende Artikel, erfahrt aber nicht, dass dazu we-
sentliche Auskiinfte bei ,,Gemeinsame Synode der Bistiimer in der
Bundesrepublik Deutschland“ (240f) und , Kirche als Volk Gottes der
Laien und der Kleriker* (301-303) zu entdecken sind. Andererseits
wird im Register auf den eher seltenen Ausdruck ,,Ephebophilie” hin-
gewiesen, das viel éfter vorkommende Wort ,,Pddophilie” hingegen
fehlt — beide werden an der gleichen Stelle angesprochen (,Weihe-
sakrament, Zulassungsvoraussetzungen®, 635f). Das sind nur wenige
Beispiele, die leicht ergénzbar sind. Bei der wiinschenswerten Neu-
auflage sollten diese Lakunen ausgefiillt werden. Auberdem empfin-
den die Nutzer es als sehr hilfreich, wenn eine eigene Literaturiiber-
sicht geliefert wiirde, in der wenigstens die Standardwerke zu wei-
terer Beschiftigung mit dem Stoff aufgelistet wiirden. Das Abkiir-
zungsverzeichnis, dem dieser Dienst zugedacht wird, ist nicht
ausreichend.

Die materialen Darlegungen zeichnen sich durch Sachkenntnis
aus. Fiir ein ,,Handbuch* sehr breiten Raum und grofes Gewicht neh-
men die schon erwéhnten kritischen Stellungnahmen der Autorin ein,
die an nicht wenigen Stellen eigene Vorschlége fiir eine Neuformulie-
rung einzelner Canones macht. Man kann erwarten, dass sie die eine
oder andere Debatte in Gang bringen. Das ist wohl der Fall, wenn dem
Bischof Selbstbindung nahegelegt wird, wo ihm von Rechts wegen ab-
solute Vollmacht eignet (,Di6zesansynode®). Unbefriedigend hin-
gegen sind die Ausfithrungen zum sog. BuBischweigen (,Forschungs-
freiheit in der Theologie®). Immer wieder tritt das Bestreben der Vf.in
zutage, die Bedeutung des Laien herauszustreichen, um die Klerus-
zentriertheit des KRs zu mildern: Die sich damit beschéftigenden Ein-
lassungen 399-439 verdienen nachdriicklich Beachtung. Wenn Frau
Demel gleich eingangs die Warnung ausstofBt: ,,Vorsicht! Kirchenrecht
aus Frauenhand®, kann man das Augenzwinkern nicht tibersehen.
Ubersehen kann man auch nicht das manische Bestreben, die Ge-
schlechtergleichheit an bald jeder Stelle sprachlich festzunageln, wo
die generische Form auch gentigte: Eine 6kumenische Trauung, lesen
wir Leserinnen und Leser exempelshalber, ist eine Trauung, ,bei der
der/die nichtkatholische Amtstragerln“ oder ,.bei der der/die katho-
lische AmtstragerIn” mitwirkt (578). Auf die Dauer nervt das schlicht;
was sich aber die Vfin gewisslich nicht zu Herzen nehmen wird. Ub-
rigens: Ein eigener Artikel ,Frau® fehlt; Wichtiges findet sich unter
»Gleichberechtigung” und angelegentlich der Ausfithrungen tiber das
Weihesakrament.

Einige wenige sachliche Anmerkungen seien gestattet: Die Lehre
vom allgemeinen/amtlichen Priestertum geht nicht auf das Vaticanum
II zuriick (523), sondern auf die Bibel und eine breite patristische
Uberlieferung; unmittelbar vor dem Konzil wird sie u.a. von Pius XI.
und Pius XII. vorgebracht. Unerfindlich bleibt die These, die Sonn-
tagspflicht gelte nach can. 1247 (dessen erster Satz nicht zitiert wird!)
nicht mehr fiir jeden Sonntag. Wenn in can. 1246 § 1 als Grund des
Kirchengebotes das Ostergeheimnis angefiihrt wird, so ist klar, dass
es immer dann gilt, wenn dieses begangen wird, also allsonntédglich.
Im Artikel ,,Glaubenssinn der Gldubigen” sollte Rekurs auf den sensus
fidei als dessen Grundlage genommen werden. Unklar bleibt, wieso
der Taufling noch nicht der vollen Kirchenmitgliedschaft teilhaft
wird. Historisch nicht gedeckt ist die Aussage, die pépstliche Unfehl-
barkeit werde nur im Konfliktfall aktualisiert: Fiir die Mariendogmen
1854 und 1950 gab es einen solchen nicht.

Ungeachtet dieser Inkonvenienzen stellt das neue Handbuch ein
bedeutungsvolles und gut handhabbares Instrument zur ErschlieBung
des kirchlichen Rechtssystems dar. Es verdient alle Empfehlung.

Pentling Wolfgang Beinert
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Loretan, Adrian: Religionen im Kontext der Menschenrechte. — Ziirich:
Theologischer Verlag 2010. 300 S. (Religionsrechtliche Studien, Teil 1),
geb. € 30,00 ISBN: 978-3—-290-20055-8

Wer wie Adrian Loretan (Luzern) in der Schweiz Kirchenrecht lehrt,
kommt nicht daran vorbei, zugleich das Fach Staatskirchenrecht zu
vertreten, denn nur so wird er bspw. die rechtliche Doppelgestalt der
Pfarrei nach kirchlichem und der Kirchengemeinde nach staatlichem
Recht darstellen kénnen. L. ist seit Langem im Gebiet des Staatskir-
chenrechts ausgewiesen und dabei immer im Kontakt mit der staats-
kirchenrechtlichen ,,Szene” in Deutschland geblieben. Mit dem zu be-
sprechenden Bd. liegt nun erstmalig eine Sammlung seiner wichtig-
sten Beitrdge vor, die nach verschiedenen Themenfeldern aufbereitet
sind.

Dabei reflektiert L. die einzelnen Themen stets auf der Folie der
Menschenrechte mit besonderer Schwerpunktsetzung auf der Reli-
gionsfreiheit. Die Religionsfreiheit bezeichnet er als ,,cantus firmus®
(14) seines Forschens.

Dies klingt hereits in dem einleitenden, fiir diesen Bd. eigens verfassten
Essay zum Thema ,Menschenrechte und Religionen® (17—26) an, wo er die be-
rechtigte Frage stellt, wie sich ,in den Rechtsordnungen der Religionsgemein-
schaften subjektive Freiheitsrechte mit objektiven Glaubenswahrheiten theo-
logisch verbinden® (19) lassen. Mit Kardinal Walter Kasper, einem seiner Tiibin-
ger Lehrer, fordert L. von der Kirche, dass sie sich als Institution der christlichen
Freiheit verstehen miisse und es somit ihre Aufgabe sei, nach innen und aufien
fiir die Menschenrechte als Voraussetzung christlicher Freiheit einzutreten. Er
erliegt dabei nicht der aktuell in der deutschen ,Islamdebatte” oft zu beobach-
tenden Gefahr, ausgehend vom christlichen Verstandnis des Menschen als Ab-
bild Gottes die Kirchen als eigentlichen Hort und Geburtsort der Menschen-
rechte zu vereinnahmen. Mit Wolfgang Huber, dem ehem. Ratsvorsitzenden
der EKD, der in den Beitrédgen hiufig zitiert wird, weist L. zutreffend darauf
hin, dass die Menschenrechte ausdriicklich gegen den erheblichen Widerstand
der Kirchen (Plural!) ,, durchgesetzt werden* (18) mussten.

Nachdem L. in einem ersten Beitrag ,,Uberpositive Gerechtigkeitskriterien
sind unentbehrlich!“ (20-50) eher rechtsphilosophisch die Spannung von Ge-
rechtigkeit und Freiheitsrechten mit besonderer Bezugnahme auf das Werk des
von ihm geschétzten John Rawls bearbeitet, kommt er in einem Teil B auf die
Frage nach den Menschenrechten und dem Verhéltnis der Kirchen zu ihnen zu
sprechen, wobei im Mittelpunkt aus katholischer Perspektive die Konzilserkla-
rung zur Religionsfreiheit Dignitatis humanae steht. In einem ersten Beitrag
»Allgemeine Erklirung der Menschenrechte — eine Herausforderung fiir die Kir-
che” (51-56) fillt besonders der Hinweis auf den Kanonistenpapst Paul VL. auf,
der sich nach dem II. Vaticanum nachhaltig fiir die Menschenrechte, auch einge-
arbeitet in den neu entstehenden Codex von 1983, einsetzte. Papst Paul VI. im
Originalton: ,, Aus ihrer eigenen Erfahrung weiss die Kirche, dass ihr Einsatz fiir
die Forderung der Menschenrechte eine stindige Selbstpriifung und Reinigung
ihres eigenen Lebens, ihrer Gesetze, Institutionen und Planungen verlangt.“ (55)
Dies schliefit nach diesem Papst auch die Bereitschaft ein, im Blick auf die Kir-
chengeschichte die eigenen VerstoBe gegen die Menschenrechte zu identifizie-
ren und einzugestehen. Im zweiten Artikel in diesem Themenfeld greift L. unter
der Uberschrift ,Die Konzilserklérung iiber die Religionsfreiheit — oder ist der
Kirchenaustritt Privatsache?* (57—90) die im Moment auch in Deutschland kon-
trovers diskutierte Fragestellung nach dem Verhéltnis von Religionsfreiheit und
Kirchenzugehorigkeit auf. In der Erklirung des II. Vaticanums zur Religionsfrei-
heit sieht L. die ,.entscheidende Grundlage fiir das Vertrauensverhiltnis in der
Okumene und im Verhiltnis zu den anderen Religionsgemeinschaften. Sie ist
die lehramtliche Grundlage der katholischen Kirche fiir ein friedliches Zusam-
menleben mit den Religionen in einer pluralistischen Gesellschaft.” (64) In die-
sem Beitrag sind es oft auch die Nebensitze, die zeigen, wie geschickt L. es ver-
steht, aktuelle Diskussionen der Kanonistik und Theologie in die Gedankenfith-
rung einzubeziehen. Beispielhaft hierfiir ist seine Anmerkung, ,,dass der Kodex
gemiiss der Lehre des Konzils zu interpretieren ist und nicht umgekehrt" (65),
womit er sich eindeutig von den Positionen der Vertreter einer sog. korrekten
Kanonistik (Liidecke, Bier) abgrenzt. Was die Kirchenaustrittsthematik angeht,
so kritisiert er m. E. zutreffend Entwicklungen in der Judikatur in der Schweiz,
die Zugehérigkeit zu einer Religionsgemeinschaft allein aus staatlichrechtlicher
Perspektive einseitig festzulegen. Auch ist L. zuzustimmen, dass man einen
Austritt aus der Kirchengemeinde als staatlicher RechtsgriBe nicht vornehmen
konne, ohne auch die entsprechende Kirche zu meinen (73). Was die inner-
kirchlichen Folgen des Kirchenaustritts angeht, miisste L. seine Ausfithrungen
(80-84) nach dem Motu Proprio Omnium in mentem (2010) iiberarbeiten, v.a.
was die eherechtlichen Aspekte der Themenstellung angeht. Da die Schluss-
redaktion dieses Buches Ende 2009 abgeschlossen wurde, konnte L. das Motu
Proprio von 2010 noch nicht kennen. Verwunderlich ist die deutliche Wortwahl
. Trittbrettfahrer* (87) fiir diejenigen, die durch ihren Kirchenaustritt der Kirche
die finanzielle Unterstiitzung versagen.

Im Abschnitt C sind die Beitrége von L. zusammengestellt, die iiber das Ver-
hiiltnis von Rechtsstaat und Religionen handeln. Er beginnt mit einer Abhand-
lung ,Brauchen die Kirchen den Staat noch? Zum Kontext der Religionsfrei-
heit” (91-110). Mit Bezugnahme auf die beriihmte Stelle aus GS Nr. 76 mit der
Rede von der wechselseitigen Autonomie von Kirche und Staat bei gleichzeiti-
ger Sorge um die beiden anvertrauten Menschen plddiert L. nach Darstellung
verschiedener Modelle der Beschreibung von Kirchen (Religionen) und Staat
fiir das von ihm ,,Kooperatives Entflechtungsmodell (Trennungsmodell): Ver-

bindungen zwischen Kirchen bzw. anderen Religionsgemeinschaften und dem
Staat” (104—109) bezeichnete Modell. Nachdem er sich in einem weiteren Bei-
trag mit der ,Religionsfreiheit und Gleichstellung aus religionsrechtlicher und
rechtsphilosophischer Sicht* (111-120) beschiftigt, geht es in den beiden
néchsten Beitrigen in diesem Themenblock um die Frage, welche anderen Re-
ligionsgemeinschaften neben den beiden grofien verfassten Kirchen in der
Schweiz 6ffentlichrechtlich anerkannt werden kénnen (121-134, 135—154). Be-
sondere Bedeutung erfihrt diese Thematik durch die steigende Zahl von musli-
mischen Biirgerinnen und Biirgern, die sich zumeist vereinsrechtlich organisie-
ren. L. pladiert dafiir, dass der Staat ,,nur solche Religionsgemeinschaften unter-
stiitzen” konne, , die die Grundwerte des Rechtsstaates anerkennen” (130). Der
Theologie, insbes. der Kanonistik weist er die Aufgabe zu, hieriiber in einen
Dialog mit den Rechtswissenschaften zu treten, ,,d. h. mit der freiheitlich-demo-
kratischen Rechtskultur eines Landes” (140). Bei allen méglichen 6ffentlich-
rechtlichen Anerkennungsprozessen miissten die drei Interessen der Religions-
gemeinschaften, der Kantone und der Mitglieder der Religionsgemeinschaften
im Sinne des sog. ,Magischen Dreiecks” (Hafner) unterschieden und mitein-
ander abgeglichen werden.

Aktuell und auf der Hohe der Zeit diskutiert L. im Abschnitt ,,D. Die reli-
gitse Bildung der Kirche” (155) in mehreren Beitrigen zum einen die Stellung
der ,Theologie in der Universitit von morgen — staatskirchenrechtliche Modell-
diskussion® (155-172) und ,,Die Katholisch-Theologischen Fakultdten im Span-
nungsfeld von Wissenschaftsfreiheit und Religionsfreiheit” (173—184), zum an-
deren in einem umfinglichen Rahmen die ,Religionsunterrichtskonzepte und
ihre rechtlichen Koordinaten® (185-207). Die katholische Theologie lebe dabei
immer zwischen der wissenschaftlichen Freiheit und ihrer lehramtlichen Bin-
dung. AbschlieBend warnt L. vor einer zu engen binnenwissenschaftlichen Fi-
xierung der katholischen Theologie. Notwendig seien Interdisziplinaritit, Kon-
takt mit anderen Fachwissenschaften auf wissenschaftlichen Kongressen und
die Erweiterung des Theologiestudiums durch Nebenfécher, sodass schon in
dieser Breite interdisziplindres Denken angeregt werde. Auch beim Thema Re-
ligionsunterricht in der Schweiz, der nicht die verfassungsrechtlich starke Stel-
lung wie im deutschen Grundgesetz in Art. 7 erfahren hat, kommt L. auf den
islamischen Religionsunterricht als neue Herausforderung zu sprechen. Dabei
zeigt er zundchst auf, dass der Religionsunterricht die Kirchen und andere
Religionsgemeinschaften davor bewahre, sich in ein gesellschaftliches Ghetto
zuriickzuziehen, um dort ,.eine sektenhafte Religiositit zu pflegen (186). Von
daher werde die Einfithrung eines islamischen Religionsunterrichts die Inte-
gration der muslimischen Minderheit in die demokratischen Verfassungsstaaten
Europas fordern. Erschwerend tritt hierbei in der Schweiz hinzu, dass die
Schulhoheit bei den einzelnen Kantonen liegt. Die Konzeptionen eines wie
auch immer gearteten Religionsunterrichts an den Schulen sind daher sehr
vielfiltig: ,,Konfessioneller Unterricht im Raum der Schule, aber ohne Mitver-
antwortung der Schule; konfessioneller RU im Rahmen des schulischen Lehr-
kanons in Absprache mit der Schule, aber in Verantwortung der Kirchen; kon-
fessionell neutraler christlicher RU in der Verantwortung der Schule und allen-
falls — nach Absprache — unter personeller Mitwirkung der Kirchen.* (200) In-
teressant ist die Information, dass in zwei Orten im Kanton Luzern islamischer
Religionsunterricht erteilt wird, wobei die Entwicklung inzwischen sicher wei-
tergegangen sein wird. AbschlieBend pladiert L. , fiir die verschiedenen Formen
des RU in der dffentlichen Schule je nach religionssoziologischer Kontextuali-
tat” (206).

Im Abschnitt E geht es um die ,,Gleichstellung der Geschlechter und die Kir-
chen* (209), die L. in zwei Beitrigen bearbeitet. Im ersten Aufsatz ,Impulse des
staatlichen Gleichstellungsrechts fiir die Kirchen® (209-223) geht er der Frage
nach, ob die katholische ,Kirche mit Billigung des Staates fiir sich einen gleich-
stellungsfreien Raum beanspruchen kann* (210). Dahinter kommt die Grund-
frage ins Spiel, ob sich ,theologisch ausgewiesene Glaubenswahrheiten mit sub-
jektiven, am neuzeitlichen Autonomiebegriff orientierten Freiheitsrechten in ei-
ner Kirchenordnung verbinden" (211) lassen. L. sicht massive Probleme auf die
katholische Kirche zukommen, wenn sie Frauen durch die Nichtzulassung zum
Priesteramt auf Dauer von kirchlichen Leitungsdmtern im engeren Sinn aus-
schlieBt. In dem weiteren Beitrag ,,Frauen in kirchlichen Amtern. Eine recht-
liche Standortbestimmung* (225-240) entfaltet L. &mterrechtlich und damit an
seine kirchenrechtliche Diss. ankniipfend die Mdglichkeiten der Amtsiibertra-
gung an Frauen in der Kirche. Da er dabei fast von selbst auf die Problematik der
Nichtzulassung von Frauen zur Priesterweihe kommen muss, versucht L. es mit
einer Art Doppelstrategie: ,,Die Frage nach dem geltenden Recht muss ergénzt
werden um die Frage nach dem richtigen Recht.” (226) So fordert er die Dia-
konatsweihe der Frau (235/237) als ,,Minimallésung“ (238), wolle die Kirche
nicht noch weiterhin breite Schichten von Frauen verlieren.

Der Bd. wird mit einem Beitrag zu den Grundrechten in den Religionen
(241-257) abgeschlossen. Grundrechte sind nach L. ein ,klares Instrument ge-
gen den Machtmissbrauch in den Kirchen und Religionen® (242). Bei der theo-
logischen Begriindung der Menschenrechte rezipiert L. dabei die von Woligang
Huber beschriebenen sechs Grundtypen, die ihren Ausgang von der Wiirde der
Person nehmen.

Der Sammelbd. wird abgerundet durch ein umféngliches Literaturverzeich-
nis (259-293), ein Verzeichnis der Erstverdffentlichungen (295-296), ein In-
haltsverzeichnis (5-10) und ein Verzeichnis der wichtigsten Abkiirzungen
(297—299). Eher versteckt mitten im Buch (27-28) findet sich der Hinweis, dass
diesem ersten Bd. ein zweiter folgen wird, in dem mehrere Autoren die Grund-
rechtsthematik weiter entfalten werden.

Das vorgestellte Buch ist uneingeschrénkt zur Lektiire zu empfeh-
len und erleichtert den Zugang zum staatskirchenrechtlichen (Euvre
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von L., der in der Schweiz ein angesehener Gesprachspartner in der
Politik, in Kirchen und Gesellschaft und im Austausch mit den welt-
lichen Rechtswissenschaften ist. Vorteilhaft wirkt sich aus, dass er im-
mer wieder auch die staatskirchenrechtlichen Verbindungen zum
deutschen Recht aufzeigt, sodass der Leser gut die Rechtslage in bei-
den Lindern vergleichen kann. Auch formal besticht der Sammelbd.,
v.a. iiberzeugt auch seine Druckqualitét.

Miinster Thomas Schiiller

Hallermann, Heribert: Ratlos — oder gut beraten? Die Beratung des Ditzesan-
bischofs. — Paderborn: Schéningh 2010. 315 S. (Kirchen- und Staatskirchen-
recht, 11), kt € 39,90 ISBN: 978-3-506-76964—0

Das geltende Recht kennt eine Vielzahl verbindlich vorgeschriebener

oder fakultativ einzurichtender Gremien mit unterschiedlicher

Zustindigkeit, die den Ditzesanbischof beraten sollen. C. 391 § 1

CIC erklirt zwar in Umsetzung des II. Vatikanischen Konzils, der Di6-

zesanbischof leite die ihm anvertraute Teilkirche nach Mafigabe des

Rechtes mit gesetzgebender, ausfithrender und richterlicher Gewalt,

doch bedeutet dies kein autarkes Agieren. Vielmehr hat sich das Kon-

zil ,um die synodale Einbindung dieses Hirtenamtes gesorgt und von
daher eine grundlegende Reform der bischéflichen Beratungsgremien
angestofen. Dieser Anstob wurde von der nachkonziliaren kirch-
lichen Gesetzgebung aufgegriffen und im geltenden Codex Iuris

Canonici von 1983 fiir die lateinische Kirche kodifiziert. Die seit der

Promulgation vergangenen etwa 25 Jahre [...] sind ein AnlaB, um

nach der tatsiichlichen Umsetzung dieser wichtigen Reformen zu fra-

gen.” (7)

Ein erstes Kap. behandelt die Beratung als praktizierte Form der Mitverant-
wortung (27-58); so diirften weder demokratische Spielregeln aus dem politi-
schen Bereich einfach auf die Kirche iibertragen noch Organe der Mitver-
antwortung lediglich in formalem Gesetzesgehorsam ohne tatsdchliche Wirk-
samkeit eingerichtet werden (27-28). Aufgezeigt werden die theologischen
Grundlagen der Mitverantwortung, die kommuniale Leitung des Ditzesan-
bischofs, die Mitwirkung und Mitverantwortung der Glaubigen sowie die recht-
liche Ausgestaltung der Beratung, insbes. durch die Beispruchsrechte gemaB c.
127 CIC.

Das umfangreiche zweite Kap. stellt die verschiedenen Verfassungsrechtlich
verankerte[n] Gremien der Beratung und Mitverantwortung (59—246) — Di6ze-
sansynode, Priesterrat, Konsultorenkollegium, Kathedralkapitel, Bischofsrat,
Diézesanpastoralrat, Dibzesanvermbgensverwaltungsrat — unter folgenden
Aspekten detailliert vor: 1. Grundlagen und Entstehung der Normen, 2. Defini-
tion des Gremiums im geltenden Recht, 3. Mitglieder, 4. Verhiltnis zwischen
Di6zesanbischof und Gremium, 5. Aufgaben und Kompetenzen, 6. Statuten, 7.
Amtsdauer.

Kap. 3: Weitere Felder und Formen der Beratung des Diézesanbischofs (247—
257) behandelt Die sachverstdndigen Berater in der kodikarischen Ordnung und
Die Berater und Beratungsorgane mit aufSerkodikarischen universalkirchlichen
Rechtsgrundlagen (Ditzesane Kommissionen fiir Liturgie, Kirchenmusik, sa-
krale Kunst, Okumene).

Gegenstand des vierten Kap.s: Gremien der Beratung und Mitverantwortung
ohne universalkirchliche Rechtsgrundlage (259-284) sind Ordinariatskon-
ferenz oder Geistlicher Rat, Ditézesanrat der Katholiken und Dekane- oder
Dechantenkonferenz.

Kap. 5 widmet sich dem Verhdiltnis zwischen den verschiedenen Réten und
Beratungsorganen (287-303); das geltende Recht lege hierftir die Unterschei-
dung der jeweiligen Rechtsgrundlagen, die funktionale Zuordnung der Rite
und Gremien sowie deren Reduzierung nahe.

Kap. 6 will einen Anstog fiir eine kommuniale Leitungs- und Beratungskul-
tur geben (305-306).

Das vorliegende Werk bietet — in einer auch fiir Nichtkanonisten
nachvollziehbaren Sprache — iiber die bisherigen Kommentierungen
und Handbiicher hinaus eine umfassende und systematische Darstel-
lung der einzelnen Beratungsgremien samt einer theologisch-recht-
lichen Riickbindung an die Aussagen des II. Vatikanischen Konzils.
Dies verdient insofern Beachtung, als in einzelnen Ditzesen mitunter
Beharrungstendenzen anzutreffen sind, die einer fruchtbaren Bera-
tungsarbeit hinderlich sein kénnen. So mag dieses Buch auch auf-
grund seiner klaren und nachvollziehbaren Diktion sicher Diskussi-
onsbeitrag und Anregung zur Reflexion bestehender teilkirchlicher
Strukturen der Beratung und entsprechender Ordnungen sein. Denn:
»Bine Kirche, die sich selbst als Communio versteht, ist auf beides an-
gewiesen: Auf die Mitverantwortung der Gldubigen durch Beratung
und auf die kommuniale Leitung durch den jeweiligen Vollmachtstré-
ger. Insofern gilt, daB die tatsdchliche Praxis der Beratung in einer
Teilkirche und das MaB, in dem dort eine kommuniale Leitung ver-
wirklicht wird, verldBlich widerspiegeln, ob oder wie weit das zen-
trale theologische Verstdndnis von der Kirche als Communio nicht

nur theoretisch, sondern auch praktisch rezipiert worden ist.” (305)
Gleichwohl seien einige Aspekte kritisch angemerkt, bspw.:

— Die Interpretation der kodikarischen Normen erfolgt in der Regel
anhand der Redaktionsgeschichte, was nach den Interpretati-
onsregeln des c. 17 CIC fragen lésst.

— Als Literaturhinweis dienen héufig nur Artikel des unter Mit-
arbeit des Vi.s hg. Lexikons fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht,
sodass einschligige Monografien nur indirekt aufgefunden wer-
den kénnen.

— Mit abweichenden Meinungen geht der V1. teilweise oberlehrer-
haft um. Sicher sind Aussagen und Thesen zu hinterfragen, doch
resultieren diese nicht selten aus wissenschaftlich verantworte-
ten Studien.

— Zu fragen ist auch, ob die parakodikarischen Gremien tatsdch-
lich allesamt unreflektiert dem CIC/1917 folgen, ohne das II. Va-
tikanischen Konzil zu beachten (259-260). Kann sich nicht teil-
kirchlich in Anbetracht besonderer Gegebenheiten etwas — auf
der Grundlage des Konzils — bewihrt haben? In der rechtserheb-
lichen Gewohnheit tritt ja auch das Wirken des Geistes Gottes
zutage (vgl. c. 1506 CCEQ).

— Eine Priifung der Rezeption der kodikarischen Vorgaben kann
sich nicht allein auf eine systematische Darstellung der Canones
beschrédnken, sondern bedarf auch einer eingehenden Analyse
des ditzesanen Rechts und ditzesaner Rechtsanwendung.

— Leider findet der staatskirchenrechtlich vorgeschriebene dioze-
sane Kirchensteuerrat, dessen Kompetenzabgrenzung zum Di6-
zesanvermogensverwaltungsrat schwierig ist, keine Erwahnung.

— Die Beschliisse der ,,Gemeinsamen Synode* aufgrund der im Pe-
riodicum ,,Synode* protokollierten Redaktionsgeschichte zu er-
hellen, wire — wie es hinsichtlich der Canones geschieht — mit-
unter hilfreich gewesen.

Bei aufmerksamer Lektiire fallen auch immer wieder kleinere Ungenau-

igkeiten auf; hierfiir einige Beispiele:

— Unzutreffend ist, dass ,,den Beschliissen der Gemeinsamen Synode der
Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland in der Regel keine Rechts-
verbindlichkeit zukommt* (94), denn die einzelnen Ditzesanbischife ha-
ben diese fiir ihre Teilkirche in Kraft gesetzt und in ihren Amtsbldttern
promulgiert.

— Zwar hat die Deutsche Bischofskonferenz keine Partikularnorm zu c. 496
CIC erlassen (114), wohl aber die Berliner Bischofskonferenz.

— Das PreuBenkonkordat stammt nicht aus dem Jahre 1924 (162), sondern
von 1929,

— Eine klare Abgrenzung (auch vor dem Hintergrund der Bulle De salufe
animarum) zwischen residierenden Domkapitularen und Ehrendomher-
ren unterbleibt (173).

— Die ,,Allgemeine Einfiihrung zum Romischen MeBbuch® (253) heibt offi-
ziell ,,Grundordnung des Rémischen MeBbuches® (fehlt auch im Quellen-
verzeichnis).

— Eine genaue partikularrechtliche Abgrenzung zwischen Ordinariatskon-
ferenz, Hauptabteilungsleiterkonferenz bzw. Geistlichem Rat wiére hilf-
reich gewesen (262).

— Die Kritik an dem Beschluss der Deutschen Bischofskonferenz , Institutio-
nelle Neuordnung des Laienapostolates in Deutschland“ von 1967 (271)
verkennt, dass es sich lediglich um Vorschléige zur Erprobung handelt.

— Der vermogensrechtliche Begriff ,,Untergrenze® kann — kodikarisch ver-
antwortet — nicht kommentarlos auf den Wert von 15.000 € bezogen wer-
den (250 Anm. 925); zudem verwundert die Angabe der Sammlung von
Wenner (statt eines kirchlichen Amtsblattes) als Beleg.

— Im Quellenverzeichnis fiihrt die schematische alphabetische Systematik
zu Ungenauigkeiten; zudem féllt auf, dass Dokumente des Hl. Stuhles
héufig nur mit Sekundérliteratur belegt werden.

Insgesamt aber stellt dieses Werk einen wichtigen Diskussionsbei-

trag fiir Entscheidungstrager in den Dibzesen, Mitglieder der Bera-
tungsgremien sowie fiir Interessierte dar.

Paderborn Ridiger Althaus

Diakonat der Frau. Befunde aus biblischer, patristischer, ostkirchlicher, litur-
gischer und systematisch-theologischer Perspektive, hg. v. Dietmar W.
Winkler. — Berlin: Lit 2010. 155 S. (orientalia — patristica — oecumenica,
2), pb. € 19,90 ISBN: 978—3-643-50181-3

Dass sich in dem 2009 in der renommierten theologischen Reihe

»Quaestiones Disputatae® erschienenen Bd. zum stdndigen Diakonat

kein Beitrag zum Diakonat von Frauen findet, ist nicht mangelndem

Problembewusstsein der Hg. anzulasten. Mehrere Autor/inn/en waren

angefragt worden, hatten aber, wie Dietmar Winkler in seiner Einlei-

tung zu dem neuen Sammelbd. ,Diakonat der Frau“ herausstellt (4),

alle abgelehnt, wobei u.a. Weisungen ,,von oben* und Karriereéngste

eine Rolle spielten.
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Dagegen ist vorliegendes Buch, das den status quo der im Laufe der
letzten Jahrzehnte erfolgten historisch-theologischen Forschung zum
Thema Frauendiakonat resiimiert, mit seinem offenen Plidoyer an
den Papst, die Kurie und die Bischofskonferenzen in der rémisch-ka-
tholischen Kirche sowie die Hll. Synoden in den orthodoxen Kirchen
um die einschldgige Wiederherstellung* (Basilius J. Groen, 115) v.a.
als mutiger Gegenakzent zu einem ,macht- und angstbesetzt[en]
(Dietmar W. Winkler, 4) kirchlichen Klima zu wiirdigen.

Es wurden aber auch wichtige 6kumenische Akzente gesetzt, insofern etwa
der Beitrag des Athener Emeritus Evangelos Theodorou (43-57) iiber die histo-
rische Bestandsaufnahme zum Frauendiakonat und die Befiirwortung seiner
Wiederbelebung hinaus eine vorsichtige Offnung griechischer Theologie fiir
die Diskussion der Normativitit der Tradition des Ausschlusses von Frauen
vom Priestertum signalisiert.

Wenn der Erneuerung des weiblichen Diakonats katholischerseits von ihren
Gegnern gern die , Einheit des Ordo” entgegengehalten wird, so macht der syste-
matische Beitrag von Regina Radlbeck-Ossmann (119-134) die Schwiichen die-
ser Argumentation sehr deutlich. Basilius J. Groen (89-115) spannt in seinem
liturgiewissenschaftlich akzentuierten Aufsatz einen breiten Bogen von den (ge-
legentlich bestrittenen) historischen Fakten hin zu einer kreativen Vision, wie
ein erneuerter Frauendiakonat heute aussehen kiénnte, wobei er Problemzonen
nicht ausklammert. Interessante Akzente enthilt auch der bibeltheologische
Grundlagenbeitrag: Marlis Gielen (11—40) deutet die Qualifikation von Phaebe
— wahrscheinlich die Uberbringerin des Rémerbriefes — in Rém 16,1-2 als dia-
konos ausgehend von einer sorgfiltigen Analyse der authentischen Paulusbriefe
als Verweis ,,auf eine theologisch qualifizierte Verkiindigungsarbeit dieser Frau,
die auf den inneren Aufbau und die evangeliumsgeméBe Weiterentwicklung ih-
rer Heimatgemeinde [= Kenchred bei Korinth] zielte* und resiimiert: ,Mit ihrer
Wahrnehmung von Verkiindigungsaufgaben und ihrer damit gegebenen Einbin-
dung in die Gemeindeleitung — kurz als Diakon(in) — stellt Phébe [...] keine Aus-
nahme dar. Vielmehr erwihnt Paulus [...] verschiedene andere Frauen nament-
lich, die vergleichbare [...] Titigkeiten [...] fiir die Gemeinden erfiillen.” Hin-
sichtlich variierender Begrifflichkeiten ,,ist zu beriicksichtigen, dass sich in die-
ser Zeit noch keine feste Amtsterminologie herausgebildet hat“ (38).

Die Beitriige von Theodorou, dem der weibliche Diakonat bekanntermalen
zeitlebens ein wichtiges Anliegen war, und der Armenologin Jasmine Dum-Tra-
gut (71-85) gehen auf Vortrége bei einem rezenten Salzburger Symposion zu-
riick und fassen grosso modo v.a. éltere Forschungsergebnisse zusammen. Letz-
teres gilt auch fiir den speziell die byzantinische Entwicklung des Diakonats im
Kontext des weiblichen Ménchtums behandelnden Ergénzungsbeitrag von Eka-
terini Mitsiou (59-70), der allerdings neben den iiblichen Testimonien durchaus
auch einige weniger bekannte Beispiele aus der hagiographischen Literatur ent-
halt.

Den Abschluss des Bindchens bildet ein hilfreicher bibliografischer Uber-
blick im Anhang (139-152).

Damit wurde eine lesenswerte ,,Summa“ bisheriger Forschung
vorgelegt, die in den historischen Teilen allerdings z.T. klischeehaft
(vgl. z.B. 55: ,judaisierende Tradition der Diskriminierung der Frau®)
verbleibt, im Detail sicher nicht immer hinreichend differenziert und
auch einige Mystifizierungen hartnéckig repetiert. So gehért die so-
wohl von Theodorou (50) als auch von Mitsiou (61) als Diakonin
vereinnahmte Makrina zwar zu den historisch bestbezeugten Christin-
nen der Spitantike, wird aber (im Unterschied zu einer anderen Frau
aus Makrinas Frauengemeinschaft) in den alten Quellen nicht als
solche bezeichnet. Auch kann man nicht sagen, dass ,heute noch”
Kartauserinnen ,,durch den Bischof zu Diakonissen geweiht [werden]
und zwar unter Verwendung des gleichen Pontifikale, wie es fiir die
Diakonenweihe iiblich ist“ (54): Kartduserinnen genieBen zwar im-
mer noch das Privileg, eine Stola zu tragen und das Evangelium zu
lesen. Sie empfangen aber nicht die Diakonen-, sondern die Jung-
frauenweihe'. Dass ,,bis heute die Abtissinnen in einigen romisch-ka-
tholischen Frauenkl@stern das [...] Recht haben, die vorgeheiligten
kostbaren Gaben an die eigenen Nonnen auszuteilen” (52), ist zwar
grundsitzlich durchaus korrekt, suggeriert aber falschlich ein Son-
derrecht (,loco diaconissatus®), obwohl das nun auch schon bald 30
Jahre alte ,neue* Kirchenrecht fiir den Bedarfsfall generell die Mog-
lichkeit der Kommunionspendung durch Laien beiderlei Geschlechts
geschaffen hat und diese in der kirchlichen Praxis auch breit iiblich
ist. Solch ungeschickte Formulierungen bzw. ungesicherte histori-
sche Behauptungen schaden dem Anliegen und hétten durch ein et-
was sorgfiltigeres Lektorat, das dem Bandchen auch in drucktech-
nischer Hinsicht nicht geschadet hitte, vielleicht entschérft werden
konnen.

Wien Eva Synek
! Vgl. niherhin Becker, Hansjakob: Diakoneninsignien bei der Jungfrauenwei-

he. Zum Ordo Consecrationis Virginum proprius Monialium Ordinis Cartu-
siensis, in: Manifestatio Ecclesiae, Studien zu Pontifikale und bischéflicher

Liturgie (StPaLi 17), hg. v. Winfried Haunerland u.a. — Regensburg: Pustet
2004, 261-272.

Kurzrezensionen

Bekken, Per Jarle: The Word is Near You. A Study of Deuteronomy 30:12—14 in
Paul’s Letter to the Romans in a Jewish Context. — Berlin: De Gruyter 2007.
(XTIT) 294 S. (Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft und die
Kunde der #lteren Kirche 144), In. € 94,95 ISBN: 978-3-11-019341-1

Das Zitat aus Din 30,11-14 in Rém 10,6-9 gilt als einer der gewag-

testen Beziige des Apostels Paulus auf die Schriften Israels. Die vorlie-

gende Untersuchung des Norwegers Bekken gilt Dtn 30,11-14 im Zu-
sammenhang des Deuteronomiums und in der pln. Verwendung, Be-
sonderes Augenmerk liegt auf der Erarbeitung der philonischen Ver-
wendung von Dtn 30,11-14 (als reprisentativem ,Jewish referential
background®, 223; auch Seitenblicke auf Baruch) und dem Vergleich
mit Paulus. Nach einem knappen Forschungsiiberblick und der Be-
schreibung des eigenen Vorgehens beginnt B. mit literarischen Beob-

achtungen zu Philo, De Virtutibus 183f, De Praemiis et Poenis 79-84

und Rém 10,4-17 (Kontext, Textaufbau, Gedankengang). Auf Beob-

achtungen zur angewandten exegetischen Methode (B. spricht von

.exegetical paraphrase”) folgen detaillierte Untersuchungen der

Philo-Stellen (83—152), von Rom 10,4-7 im Kontext des R6m (insbes.

9,30-10,21) und zur frithjiidischen Schriftverwendung (Zusammen-

stellung von Lev 18,5 und Din 30, der Bezug von Din 30 auf die Glau-
bensgerechtigkeit und die eschatologische Anwendung und Perspek-
tive). Nach B. bleibt der pln. Gebrauch von Dtn 30 als exegetische

Paraphrase eines Zitates im Rahmen friihjiidischer Hermeneutik. Mit

der Paraphrase von Din 30 méchte Paulus die Grenzziehung zwischen

Juden und Heiden durch die Darlegung der eigentlichen Bedeutung

des Gesetzes (nicht die engere Bestimmung in Lev 18,5) und damit

des Glaubens als Kriterium der Zugehorigkeit zum Gottesvolk neu be-
stimmen. In summa: eine iiberzeugende Analyse und Interpretation
der Philotexte und von Rém 9,30-10,21, die in der Romerauslegung,
der Erforschung des pln. Schriftgebrauchs sowie seiner Soteriologie
und Eschatologie, aber auch in der Philo-Forschung Beachtung ver-
dient. Chr. St.

Brantl, Johannes: Entscheidung durch Unterscheidung. Existentialethik als in-
neres Moment einer medizinischen Ethik in christlicher Perspektive. — Ber-
lin: Lit 2007. 312 S. (Studien der Moraltheologie, 37), brosch. € 34,90 ISBN:
978-3—-8258-0563-0

In seiner Habil.schrift sucht der Trierer Theologe Johannes Brantl

nach einer ,,Kultur der neuen Nachdenklichkeit” im spannungsvollen

Bereich der modernen Medizinethik. Sein Schwerpunkt liegt dabei

auf existentialethischen Uberlegungen zum Thema ,,Selbstvergewis-

serung von Entscheidungs- und Handlungssubjekten im Rahmen mo-
derner Medizin® (281), also auf innerlich-biographischen Dispositio-
nen des/der Einzelnen in komplexen medizinischen Entscheidungs-
situationen. B. verbindet seine Uberlegungen mit Kategorien christ-
licher — v.a. ignatianischer — Spiritualitdt und fragt dabei nach der

Verhiltnisbestimmung von ,,Mystik und Medizin“ im Dienste der in-

dividuellen Bewusstseinsbildung. Erprobungsfelder sind z.B. das

Leithild des ,,Christus Medicus* im Vergleich zur heutigen Realitét

des Arztberufs oder die Bedeutung von ,, Trost und Misstrost” im Ver-

hiltnis von Patienten und ihren Angehorigen. Mit dieser Herange-
hensweise lost sich B. von der klassischen normativ-ethischen Fokus-
sierung auf medizinethische Fragen und weitet den Blick fiir die spi-

rituellen Dimensionen des individuellen Herausgefordert-Seins im

Handlungsfeld Gesundheit/Krankheit, wohl wissend, dass ,der

Glaube die sittliche Vernunft nicht ersetzen, ihr aber sehr wohl zusétz-

lich zu denken geben kann“ (13). Die Arbeit ist daher besonders fiir

jene interessant, die sich als Theolog/inn/en im Bereich der Kranken-
hausseelsorge bewegen, in kliniknahen Ethikkommissionen aktiv
sind oder im Schnittfeld von Spiritnalitdt, Ethik und Medizin for-
schen. Nolos

Copan, Victor A.: Saint Paul as Spiritual Director: An Analysis of the Concept
of the Imitation of Paul with Implications to the Practice of Spiritual Direc-
tion. — Milton Keynes: Paternoster 2007. (XXVI) 296 S. (Paternoster Biblical
Monographs), pb. € 19,99 ISBN: 978-1-84227-367—8

Die vorliegende Monographie untersucht die paulinischen Aufforde-

rungen zur Nachahmung seiner selbst und zeigt die Implikationen

und mégliche Anwendungen fiir die Praxis geistlicher Begleitung

(,,spiritual direction*) auf. Nach einer knappen Einfiihrung (ohne ei-

genen Forschungsiiberblick) und Klarung der gemeinten Sache und

Begrifflichkeit bietet C. zunéchst einen Uberblick {iber Vorkommen

und Verstindnis der Nachahmung in der griechisch-rémischen Welt.
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Von besonderer Bedeutung ist die absichtliche Nachahmung be-
stimmter Charaktereigenschaften und Tugenden. Ferner geht es um
die Nachahmung bestimmter Menschen im hellenistisch-jiidischen
Umfeld (etwa Eltern-Kind, erweiterte Verwandtschaftsbeziehungen,
Lehrer-Schiiler, Fithrer-Volk). Auf diesem Hintergrund erscheint Pau-
lus als Vater, Lehrer und Fiihrer. Ferner schildert C. die Beziehung
zwischen Nachahmung und Nachfolge. Der Hauptteil der Studie be-
steht aus griindlichen Analysen des Nachahmungsmotivs in 1 Thess
1,5-7 (,,an active imitation of the lifestyle, ethos, and message of Paul
and his companions®, 104), in 1 Kor 4,16 und 11,1 sowie in Phil 3,17
und 4,9 (Betonung der Lehre des Paulus und seines an Christus orien-
tierten Lebens). Dem folgt die griindliche, kritische Auseinander-
setzung mit E. Castellis (Imitating Paul) Interpretation des Nach-
ahmungsmotivs als pln. ,Machtspiel“. Nach der Zusammenfassung
(219-228) zieht C. anregende Linien in die in der praktischen Theo-
logie bzw. Spiritualitdt beheimatete Praxis geistlicher Begleitung (die
freilich nicht auf das Nachahmungsmotiv beschrénkt werden darf!).
Bei vereinzelten Anfragen im Detail eine {iberzeugende Analyse des
exegetischen Befunds, die in der ntl. Ethik Berticksichtigung verdient,
und ein gelungener interdisziplindrer Briickenschlag, der neben dem
Missionar und Theologen auch den pastoralen Paulus zeigt. Chr. St.

Flusser, David: Judaism of the Second Temple Period. Volume 2: The Jewish
Sages and Their Literature. — Grand Rapids Michigan / Cambridge U. K.:
Eerdman 2009. 380 S., geb. € 33,99 ISBN: 978—-0-8028-2458-5

Es handelt sich um den zweiten Bd.! der urspriinglich auf Hebréisch
verfassten Beitrdge in englischer Ubersetzung, wobei der Begriff The
Jewish Sages hier nicht, wie sonst tiblich, auf Rabbinen verweist. In
diesen Aufsitzen erweist sich David Flusser als einer der originellsten
Denker auf diesem Gebiet. Seine geradezu unerschopfliche Quellen-
kenntnis fithrt nicht nur zu erhellenden Aussagen, sondern auch zu
manch auBergewdhnlicher Kombination sehr verschiedener Texte
und Texttypen, sodass es bisweilen iiberraschende Ergebnisse gibt,
die F. mit der ihm eigenen Vehemenz vortrdgt. Nun wird man nicht
iibersehen konnen, dass die Erforschung der Zeit des Zweiten Tem-
pels andere Wege beschritten hat, mithin es sich bei dieser Aufsatz-
sammlung bereits um eine Dokumentation der Wissenschafts-
geschichte handelt. Gleichwohl kann man dankbar sein, dass sie Ein-
blick gewihrt in die Arbeit eines der gewiss bemerkenswertesten Ver-
treter seiner Zunft. Zu beméngeln bleibt freilich, dass der Verlag
keinen Nachweis der Erstpublikationen beigefiigt hat. Daher bleiben
die Artikel ohne Kontext, da man weder den Anlass noch die Zeit
ihrer Entstehung erfihrt. R. K.

Schmidt, Christine D.: Sithne oder Sanktion? Die 6ffentliche Kirchenbulie in
den Fiirstbistiimern Miinster und Osnabriick wihrend des 17. und 18. Jahr-
hunderts. — Miinster: Aschendorff 2009. 221 S., kt € 34,00 ISBN: 978-3—
402-15044-3

Wihrend 6ffentliche BuBe bislang v.a. in der Medidvistik untersucht
wurde, widmet sich die vorliegende Miinsteraner historische Diss. (in
gekiirzter Fassung publiziert) diesem Phénomen anhand der Didzesen
Miinster und Osnabriick fiir die Frithe Neuzeit. S. weist tiberzeugend
nach, wie die hier auch nach dem Trienter Konzil noch lebendigen
Archidiakonate Formen der offentlichen Kirchenbubie gezielt und
planméBig zur Durchsetzung sozialer Ordnungsmodelle und politi-
scher Interessen einsetzten — Letzteres v. a. in der konfessionell kom-
plexen Verfassungslage Osnabriicks. Einen Vergleich beider Terri-
torien strebt S. aufgrund der sehr unterschiedlichen Quellen- und
Rechtslage zu Recht nicht an; dadurch stehen die beiden Hauptteile
der Arbeit freilich etwas unverbunden nebeneinander. In beiden Fal-
len werden ausfiihrlich die institutionengeschichtlichen Rahmenbe-
dingungen und juristischen Voraussetzungen fiir Verhdngung und
Durchfithrung der KirchenbuBe erldutert, ohne dass dabei die ange-
kiindigte Handlungsorientierung als leitende Analysekategorie zu
kurz kiime. Zu bedauern sind jedoch Defizite in der theologischen Be-
stimmung der KirchenbuBe und ihres Verhéltnisses zur sakramenta-
len BuBe, da theologische Literatur nur rudimentér rezipiert und diese
Deutungskategorien den sozialhistorischen stark untergeordnet wur-
den. Diese Perspektive wire jedoch gerade vor dem Hintergrund der
von S. anschaulich dargestellten Wahrnehmung und Anwendung der
KirchenbufBie eher als (ausgrenzende) Strafe denn als (integrierende)
Siihne interessant. Der kultur- und landeshistorische Wert der Studie
ist jedoch unbestreitbar. Be. S.

! Bd. 1: David Flusser, Qumran and Apocalypticism, Grand Rapids 2007.

Werbick, Jiirgen: Einfithrung in die Theologische Wissenschaftslehre. — Frei-
burg i. Br.: Herder 2010. 383 S. geb. € 29,95 ISBN: 978—3-451-30222—-0
In dieser Einfithrung geht Jiirgen Werbick den Fragen nach dem Spe-
zifikum der Theologie als Wissenschaft und nach der Méglichkeit ei-
ner wissenschaftstheoretischen Fundierung der Theologie als ,,Glau-
benswissenschaft” nach. Der V. widmet sich in den einzelnen Kap.n,
die stets mit einer Zusammenfassung der zentralen Thesen abge-
schlossen werden, Reflexionen iiber das Verstindnis des Glaubens
und das Verhiltnis von Glauben und Erkennen, iiber den Wahrheits-
anspruch des Glaubens, iiber das Verstindnis der Theologie als (Glau-
bens-)Wissenschaft und als Hermeneutik sowie iiber das Verhiltnis
der Theologie zu den anderen Wissenschaften. Dabei nahert sich W.
diesen Themen deutlich von seinem eigenen theologisch-hermeneuti-
schen Ansatz her und bezieht sich hier denn auch primér auf fun-
damentaltheologische und wissenschaftstheoretische Diskussionen
im Feld der kontinentalen Theologie und Philosophie. Die ausfiihr-
liche wissenschaftstheoretische Debatte im Bereich der angelsédchsi-
schen Theologie und Philosophie, etwa analytischer Provenienz,
wird zwar erwihnt und durchaus thematisiert, steht aber nicht im
Zentrum der Uberlegungen. Insgesamt ein guter, lesenswerter Uber-
blick iiber Grundfragen der theologischen Wissenschaftstheorie. S. W.

Witmer, Stephen E.: Divine Instruction in Early Christianity. — Tiibingen: Mohr
Siebeck 2008. (XII) 237 S. (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen
Testament I1, 246), kt € 54,00 [SBN: 978-3-16-149608-0

Die vorliegende Monografie (Diss. Cambridge, 2007) untersucht das

biblische Motiv der direkten Belehrung von Menschen durch Gott.

Zunichst beleuchtet W. gottliche Belehrung im AT (am Sinai und an-

derweitig). Ferner geht es um das Motiv im Frithjudentum. Teil zwei

gilt der gottlichen Belehrung im Corpus Johanneum (64—152): Lehre
und Offenbarung im JohEv, das Verhiltnis von Lehre Jesu und Lehre

Gottes (Jesus als der von Gott Gelehrte par excellence), die Funktion

gottlicher Belehrung und im 1 Joh die Salbung, die die Glaubigen alle

Dinge lehrt. Teil drei beschreibt gottliche Belehrung bei Paulus und

im MtEv. W. behandelt die eschatologische, gottliche Belehrung im

paulinischen Verstindnis, Inhalt und Funktion gottlicher Belehrung

und das Verhilinis zu menschlicher Lehre. Im MtEv erscheint Jesus
als der eine Lehrer. AbschlieBend fasst W. die interessanten Implika-
tionen fiir die ntl. Eschatologie, Christologie, Pneumatologie, Ekkle-
siologie und Hermeneutik zusammen. In Jesus bzw. in der Gabe des

Geistes erfiillt sich die atl. VerheiBung direkter gottlicher Belehrung.

Insgesamt eine iiberzeugende Studie, die ein vernachléssigtes, viel-

schichtiges biblisches Motiv beschreibt, das neben der ntl. Theologie

auch Implikationen fiir das Selbstverstindnis der Kirche und ihre

Sendung hat, da die Uberzeugung der ersten Christen, von Gott gelehrt

worden zu sein, gegenwiirtig und auch zukiinftig belehrt zu werden,

Bestandteil ihres Selbstverstandnisses war. Chr. St.

Wolz-Gottwald, Eckard: Atlas der Weltreligionen. Das Basiswissen. — Peters-

berg: Via Nova 2010. 162 S., geb. € 24.95 ISBN: 978-3-86616—181-8
Eckard Wolz-Gottwald stellt in seinem ,Atlas der Weltreligionen*
sechs Religionen vor (Christentum, Judentum, Islam, Hinduismus,
Buddhismus und Daoismus). Das Buch soll ein Basiswissen vermit-
teln, um fremde Religionen kennenzulernen und mit ihnen in Dialog
treten zu konnen (Klappentext). Dabei richtet sich das Buch v. a. an
Studierende und interessierte Laien (10).

Entsprechend iibersichtlich und systematisch ist der Atlas auf-
gebaut. Insgesamt zdhlt das Buch sieben etwa gleichlange Kap. Wih-
rend sechs die einzelnen Religionen vorstellen, beschéftigt sich das
siebte Kap. mit der Wahrheitsfrage in den Religionen. Die Religions-
kap. sind gleich aufgebaut und wurden nach Daten und Symbolen,
Entstehung und Geschichte, Hl. Schriften, Lehren und Praxis sowie
Mystik systematisiert. Neben einer pragnanten Einleitung finden sich
hilfreiche Anhénge zu Fachbegriffen (jeweils nach Religionen geord-
net und mit einer Einfithrung zum Sprachgebrauch), weiterfiihrender
Literatur sowie ein ausfiihrliches Sach- und Personenregister.

Leider ist weder ein Abhildungsverzeichnis noch ein Verweis auf
Datenquellen vorhanden und die Uberblicks- und Nachschlagewerke
sind nicht auf dem aktuellen Stand. Dafiir besticht das Buch durch
seine Ubersichtlichkeit und die einfache Darstellung komplexer Sach-
verhalte, die durch zahlreiche (leider) schwarzweifie Abbildungen
verdeutlicht werden. Erfrischend ist die Behandlung des Daoismus.
In Kompendien wie diesem scheint es oft ein Zufallsprinzip zu sein,
ob nun fiinf oder sechs Weltreligionen existieren und welche Religio-
nen zugehorig sind. W.-G. verweist in diesem Zusammenhang darauf,
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dass ausschlieBlich Religionen dargestellt sind, ,,mit welchen wir ge-
genwirtig in unserer westlichen Welt* (7) Kontakt haben. Ob diese
Auswahl dann zutrifft, sei dahingestellt. Fest steht, dass sich das
Buch fiir einen ersten Eindruck der aufgefiihrten Religionen fiir in-
teressierte Laien eignet. Fiir den Studien- und Schulgebrauch ist es
jedoch zu undifferenziert und nicht aktuell genug. S.T.

Preisarbeit

Die Joseph Ratzinger / Papst Benedikt XVI.-Stiftung schreibt eine
Preisarbeit aus zum Thema: Die Bedeutung der Heiligenver-
ehrung fiir die Konstituierung gemeinsamer Identitdt in Europa.

Der erste Preis ist mit 5000 € dotiert, der zweite mit 3000 €
und der dritte mit 2000 €.

Der Beitrag im Umfang von etwa 100 S. ist bis zum 31.10.2012
bei der Geschiftsstelle der Stiftung in Miinchen: Agnes-Bernauer-
StraBe 181, 80687 Miinchen, Deutschland (vgl. http://www.rat-
zinger-papst-benedikt-stiftung.de/kontakt.html) einzureichen. Er
ist in einer der folgenden Sprachen vorzulegen: Deutsch, Eng-
lisch, Franzésisch, Italienisch oder Spanisch.

Ansprechpartner fiir Interessenten ist Prof. Dr. Vinzenz Pfniir,
Lange Kuhle 23, 48163 Miinster, Deutschland; iiber E-Mail:
VPinuer@aol.com.

Hinweise zur Thematik:

Die verheerenden Auswirkungen des Tribalismus zeigen sich
noch heute (vgl. z.B. in Afrika die blutigen Stammesauseinander-
setzungen zwischen Hutu und Tutsi). Der grofie Beitrag des Mit-
telalters und der Kirche zur Konstituierung von Stammesdenken
und Nationalitéten iibergreifender gemeinsamer Identitdt in Eu-
ropa wird in der EU immer noch zu wenig gewiirdigt.

Auf der Basis eines gemeinsamen Bildungsprogramms, ge-
pflegt in Kloster- und Kathedralschulen und Universititen, das
mit Latein als gemeinsamer Sprache eine intensive Kommunika-
tion ermdglichte, sowie einem Band von romanischen und goti-
schen Kirchen und Kathedralen in ganz Europa, von Sizilien bis
Skandinavien, von Portugal bis Polen, war auch die Heiligenver-
ehrung ein wichtiger Faktor von Gemeinsamkeit. Dies kommt bis
in die Gegenwart zum Ausdruck in Nationalitaten iibergreifenden
gemeinsamen Patronen (wie z. B. Namens-, Kirchen-, Stadt-, Lan-
despatron); in selbst Kriege iiberstehenden Stidte- und Bistums-
partnerschaften, begriindet durch Reliquientranslationen; in
Wallfahrten zu Reliquien gemeinsam verehrter Heiliger.

Die Zielsetzung des Beitrages konnte sein

— ein zusammenfassender Uberblick,

— eine Untersuchung der Auswirkung auf das Verhéltnis ein-
zelner Stimme und Nationen zueinander
[Waren die Ungarn zur Zeit Ottos d. Gr. noch verhasste Fein-
de, die pliinderten und raubten (Schlacht auf dem Lechfeld
955), so wird deren Konig Stephan ein Jahrhundert spéiter
zum gemeinsamen Heiligen (Kanonisierung 1083), dessen
Reliquien zusammen mit zwei weiteren hl. ungarischen Ké-
nigen, Emerich und Ladislaus, in Analogie zu den hl. Drei
Konigen in Kéln und Aachen verehrt wurden. Vgl. Z. Szi-
lardfy, in: LCI VIII, 407—409. — Akt von Gnesen im Jahre
1000: Uberreichung einer Nachbildung der hl. Lanze durch
Otto 1T und eines Armreliquiars des hl. Adalbert durch Bo-
leslaw Chrobry],

— eine Spezialuntersuchung auf der Basis fundierter Quellen-
studien.
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