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Liturgie und Bildlichkeit im Mittelalter'

Thomas Lentes

Lange schon ist — zumal von der kunsthistorischen Forschung — der
produktive Anteil der Liturgie fiir die Bildproduktion und den Bild-
gebrauch im Mittelalter erkannt. Gerade in den vergangenen 20 Jahren
fiihrte dies zu einer immensen Zunahme an Forschungsliteratur, die
kaum noch iiberschaubar ist. Widmete man sich zundchst sehr all-
gemein dem Verhaltnis von ,Kunst und Liturgie im Mittelalter*?, so
liegen mittlerweile Untersuchungen zu fast allen Teilgebieten des
Themas vor: Arbeiten zum Verhéltnis von Architektur und Liturgie,
Sammelbd.e zu Entstehung, Geschichte und Gebrauch des Retabels
und der wandelbaren Altédre finden sich ebenso wie monographische
Studien zu einzelnen Werken und Werkgruppen oder aber zu einzel-
nen Ausstattungsgegenstinden des liturgischen Raumes. In jiingerer
Zeit vollzog die kunst- und bildwissenschaftliche Forschung zuneh-
mend den in den Kulturwissenschaften allgemein zu beobachtenden
,spatial turn‘ und schlieBlich scheint sich ein regelrechter textile turn’
abzuzeichnen. Entsprechend werden zunehmend Sammelbd.e zum
heiligen Raum wie auch zu liturgischen Gewéndern und sonstigen
Textilien publiziert.

Geradezu als paradigmatisch fiir das Interesse der kunsthistori-
schen Forschung am Verhéltnis von Liturgie und Bild kann das 1990
erstmals erschienene und mittlerweile in der 7. Auflage und mehreren
Ubersetzungen vorliegende monumentale Werk Hans Beltings ,,Bild
und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst*
gelten. Zwar vertritt Hans Belting darin Thesen, die in der Forschung
nicht unwidersprochen blieben — etwa die von einer Durchsetzung
der Bilder gegen den Widerstand der Theologen oder die vom Bruch
in der Reformation, der zur Autonomie der Kunst von der Religion
fiihrte. Doch deutet bereits sein Titel an, dass fiir das Mittelalter ein
produktives Verhiltnis von Bild und Kult, ja eine Allianz von Liturgie
und Bild anzunehmen ist, die er zu Recht als eine Epochensignatur
des Mittelalters beschrieb.

So sehr von kunsthistorischer Seite durchaus auch mit Theologou-
mena argumentiert wird und zentrale Vorstellungen der Liturgie und
Sakramententheologie zur Rekonstruktion mittelalterlicher Bildkon-
zepte und Bildtheorien herangezogen werden, so sehr fallt auf, dass
diese produktive Wahrnehmung der Liturgie fiir das mittelalterliche
Bildverstdndnis von Seiten der Liturgie-, Religions- und Theologie-
geschichte merkwiirdig wenig begleitet wird. Wahrend dort im Be-
reich der Theologie etwa das Feld von Kirche und Kunst in der Gegen-
wart breit bearbeitet wird, widmen sich nur wenige Liturgiewissen-
schaftler und Theologen liturgiehistorischen und mediévistischen
Bildfragen, obschon diese gerade fiir den katholischen Bildgebrauch
bis in die Moderne hinein grundlegend gewesen sein diirften.

Sowohl von Seiten der Kunstgeschichte als auch der Liturgie-
geschichte stehen bis heute zudem Entwiirfe aus, die versuchen das
Verhiltnis von Liturgie und Bildlichkeit in seiner Wechselseitigkeit
zu begreifen. Entsprechend verstehen sich die folgenden Uberlegun-
gen als Diskussionsanstol fiir weitere Forschungen. Ausgangspunkt
ist dabei die These, dass sich im Mittelalter eine Allianz von Liturgie
und Bild entwickelte, die nicht nur fiir die mittelalterliche Bildpro-
duktion, sondern auch fiir die Entwicklung von Bild- und Ritualitats-
konzepten von kaum zu iiberschitzender Bedeutung gewesen sein
diirfte. Bildlichkeit und Ritualitét erscheinen dabei als zwei wechsel-
seitig aufeinander bezogene Modi der religiosen Reprasentation. Da-
bei miissen sich Forschungsansétze immer auch einem zentralen Pa-

! Im Folgenden stelle ich erste Thesen zu meinem Forschungsprojekt ,Liturgie
und Bild im Mittelalter vor, das von der Fritz-Thyssen-Stiftung finanziert
wird. Erste Uberlegungen habe ich ausfiihrlicher diskutiert in Thomas Lentes,
A maioribus tradita. Zur Kommunikation von Mythos und Ritus im mittel-
alterlichen Messkommentar, in: Peter Strohschneider (Hg.), Literarische und
religitse Kommunikation in Mittelalter und Frither Neuzeit (DFG-Symposion
2006), Berlin 2009, 324—370 sowie in Ders., Ereignis und Représentation. Ein
Diskussionsbeitrag zum Verhiltnis von Liturgie und Bild im Mittelalter, in:
Barbara Stollberg-Rilinger et al. (Hg.), Die Bildlichkeit symbolischer Akte
(Symbolische Kommunikation und gesellschaftliche Wertesysteme — Schrif-
tenreihe des Sonderforschungsbereichs 496, Bd. 28), Miinster 2010, 155-184.
Vgl. den gleichnamigen Titel des von Nicolas Bock, Sible de Blaauw, Chri-
stoph Luitpold Frommel und Herbert Kessler hg. Sammelbd.es , Kunst und
Liturgie im Mittelalter. Akten des internationalen Kongresses der Bibliotheca
Hertziana und des Nederlands Instituut de Rome. Rom 28.—30. September
1997 (Rémisches Jahrbuch der Bibliotheca Hertziana. Beiheft zu Bd. 33.
1999/2000), Miinchen 2000.

(5}

radox dieser Allianz stellen: Obschon im Laufe des Mittelalters der
liturgische Raum zunehmend mit Bildern gefiillt wurde, spielten Bil-
der als liturgische Objekte im Sinne eines rituellen Gebrauchs kaum
eine Rolle. Stattdessen qualifizierten sie den Performanzraum des Ri-
tuals, verliehen ihm eine spezifische Aura, visualisierten den Inhalt
des Rituals und stellten im Bild das Ephemere des Rituals auf Dauer.
Uber rein gebrauchs- und funktionstheoretische Ansétze hinaus miis-
sen folglich addquate bild- und ritualgeschichtliche sowie bild- und
ritualtheoretische Modelle zum Verstindnis des Verhédltnisses von Li-
turgie und Bild entwickelt werden. Dabei wird zunéchst davon aus-
gegangen, dass das mittelalterliche Liturgieverstindnis, wie es etwa
in Liturgiekommentaren breit dokumentiert ist, das Ritual selbst we-
niger im Modus von Performanz und Inszenierung als vielmehr im
Modus der Bildlichkeit fasste. Die materiellen Bilder partizipierten
an diesem figurativen Verstindnis des Rituals und fanden auch darin
weitgehend ihre Legitimation.

Letztlich miissen hierfiir zentrale Vorurteile, die die Sicht auf die
mittelalterliche Liturgie bis heute prdgen, in Frage gestellt werden.
Statt von einem modernen Ritual- und Liturgieverstindnis her die
mittelalterliche Messe und ihre Interpretation zu bewerten, gilt es
vielmehr das dem Mittelalter eigene Verstindnis zu rekonstruieren
und entsprechend das bildtheoretische Potential mittelalterlicher Li-
turgie und Liturgietheologie zu erheben. Die bis heute in vielen litur-
giehistorischen Entwiirfen maBgebliche Sicht auf das mittelalterliche
Ritual und seinen Bildgebrauch muss hierfiir wenn nicht revidiert, so
doch in wesentlichen Teilen einer Uberpriifung unterzogen werden.
Gegenwiirtig sind immer noch drei Vorurteile in der liturgiehistori-
schen Forschung vorherrschend: Die mittelalterliche Messe sei durch
den allegorischen Kommentar dramatisiert worden und gerade durch
den Bildgebrauch regelrecht zu einem mimetischen Nachspielen ver-
kommen. SchlieBlich habe der Fokus auf der Wandlung gelegen und
dadurch sei ein Prozess beschleunigt worden, der nicht das Gesamt
der liturgischen Feier in den Blick nahm, sondern lediglich die Frage
nach der Realprisenz bzw. Transsubstantiation. Letztendlich kénne
von einer Teilnahme der Glaubigen am Ritual — etwa im Sinne einer
participatio actuosa — nicht gesprochen werden. Schaulust und Spiel-
trieb — um Worte Josef Andreas Jungmanns zu gebrauchen — hitten
vielmehr das Verstdndnis der Liturgie gepragt. Nimmt man dagegen
die Bildlogik mittelalterlicher Liturgiekommentare ein, lassen sich ge-
radezu drei Gegenthesen formulieren: Die allegorisch-typologische Li-
turgieauslegung fiihrt gerade nicht zu einer Dramatisierung und ,,Mi-
metisierung” des Rituals — auch nicht in ihrem Bildgebrauch; viel-
mehr versteht sie das Ritual als Ganzes als Bild (imago, figura), das es
auf die in ihm bildhaft verhiillte Wahrheit hin zu dechiffrieren galt.
Teilnahme am Ritual bedeutete in diesem Sinne geradezu eine imagi-
nativ-figurative Bild-Arbeit, bei der die Teilnehmer die allegorisch-ty-
pologische Entzifferung des Rituals vorzunehmen hatten. An dieser
Dechiffrierungsarbeit diirften auch Bilder im liturgischen Raum we-
sentlichen Anteil gehabt haben. Zudem loste die imaginative Lektiire
des Rituals etliche Bilderfindungen aus und schlieBlich partizipierten
viele materielle Bilder bis in ihre Form hinein an der Bildlogik, die
dem liturgischen Ritual insgesamt zugesprochen wurde.

Die Allianz von Bild und Ritual und ihre moderne Infragestellung

Die Paradoxie zwischen einer fehlenden liturgischen Bild-Praxis auf
der einen Seite und der Présenz von Bildern im Kirchenraum auf der
anderen konnte im Mittelalter kaum héher sein. Einerseits fiillte sich
im Laufe des Mittelalters der Raum der Liturgie zunehmend mit Bil-
dern, andererseits aber wurden diese in der Messliturgie in keiner
Weise rituell gebraucht. Mit diesem liturgiegeschichtlichen Befund
deckt sich in merkwiirdiger Weise die normative Betrachtung im Um-
feld der Liturgiereform des 20. Jh.s.® Bilder sollten fortan im Raum der
Liturgie zunehmend verdréngt, ja verddchtigt werden. Entsprechend
hielt der deutsche Liturgiewissenschaftler Theodor Klauser (+ 1984),
seinerzeit Berater der Liturgiekommission der deutschen Bischofs-
konferenz und Mitunterzeichner der Grindungsurkunde des Trierer
Liturgischen Institutes, in seiner hichst einflussreichen und in viele
Sprachen tibersetzten Kleinen Abendldndischen Liturgiegeschichte
(1965) fest, dass etwa die Entstehung des Fliigelaltares auf dem Altar

# Zum Folgenden vgl. auch Francois Boespflug, Rétable et Autel: Alliance ou
Concurrence?, in: La Maison-Dieu 243, 2005, 107—132.
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nichts anderes als eines der Symptome einer ,Zersetzung® der Litur-
gie im spateren Mittelalter sei: , Der Hochaltar erhilt {iber dem Retabel
gewaltige gemalte Fliigel; mit ihrer Hilfe kann man je nach der Festzeit
andere Bilder zeigen. Diese fithrten nicht zur Liturgie, sondern nihr-
ten die Betrachtung des Lebens und Leidens Christi und seiner Heili-
gen. Das Gotteshaus ist demnach in der gotischen Periode im ganzen
wie im einzelnen Spiegelbild der Wandlungen der Frémmigkeit und
der anhaltenden Zersetzungserscheinungen, die wir beim Studium
der Liturgiegeschichte beobachteten.“* In seinen Richtlinien fiir die
Gestaltung des Gotteshauses aus dem Geiste der rémischen Liturgie,
die er 1949 im Auftrag der Liturgischen Kommission der Bischofskon-
ferenz zusammenstellte, zog er daraus die Konsequenzen fiir den mo-
dernen Kirchenraum: ,Es wire falsch, die AbschluBwand des
Sanctuariums mit Fenstern so zu versehen, daB dadurch der Blick
auf den Altar erschwert wiirde. Ebenso falsch wire es aber auch,
wollte man diese AbschluBwand mit figiirlichen Bildern ausstatten,
die mit der eucharistischen Opferfeier nicht in unmittelbarem Zusam-
menhang stehen oder nicht zum ganzen Kirchenjahr passen. Im Ideal-
fall werden Architektur und Dekoration des Sanctuariums so gewihlt
sein, dab sie die Augen nicht auf sich, sondern auf den Altar und die
an ihm sich abspielende heilige Handlung hinlenken. Wo figiirliche
Darstellungen im Sanctuarium angebracht werden sollen, wird man
sie der Vorstellungswelt des eucharistischen Hochgebetes, d.h. des
Textes zwischen Sursum corda und SchluBdoxologie, entnehmen.
Man wird jedenfalls nicht historische Vorginge, sondern statische Mo-
tive withlen.*®

Sein franzosischer Kollege, Aimé-Georges Martimort (+ 2000), Mit-
begriinder des pastoralliturgischen Zentrums in Paris und einer der
Berater des Zweiten Vatikanischen Konzils, dessen Einfluss auf die
Liturgiekonstitution nicht zu unterschitzen sein diirfte, fasste den
Vorbehalt gegen die Bilder noch schérfer: ,Die Kirche des Westens
nimmt gerne Bilder in den Kultrdumen auf. Sie erhalten eine Segnung
(bénédiction) und kénnen als Objekt der Verehrung (objet d’une véné-
ration) dienen, in der Liturgie aber spielen sie keinerlei Rolle. Man
muss vermeiden, dass sie die Gldubigen von jener Aufmerksamkeit
ablenken, die sie der Liturgie selbst und der eucharistischen Betrach-
tung zu zollen haben, zudem dass sie das Gebdude tiberfiillen oder es
durch ihre MittelméBigkeit verunstalten.“® Wie einflussreich Mar-
timorts Reserve gegen die Bilder auf die Liturgiekonstitution des II.
Vatikanischen Konzils war, ldsst sich unschwer an Passagen der Kon-
stitution Sacrosanctum Concilium erkennen, die sich fast wortlich
mit Martimort decken. So heilit es etwa in den Artikeln 124 und 125
der Konstitution: ,,[124] ... Die Bischofe mogen darauf hinwirken,
dass von den Gotteshéusern und anderen heiligen Orten streng solche
Werke von Kiinstlern ferngehalten werden, die dem Glauben, den Sit-
ten und der christlichen Frémmigkeit widersprechen und die das echt
religiose Empfinden verletzen; sei es, weil die Formen verunstaltet
sind oder weil die Werke kiinstlerisch ungeniigend, allzu mittelmBig
oder kitschig sind ... [125] Der Brauch, in den Kirchen den Gliubigen
heilige Bilder zur Verehrung darzubieten, werde nicht angetastet.
Doch sollen sie in méBiger Zahl und rechter Ordnung aufgestellt wer-
den, damit sie nicht die Verwunderung der Glaubigen erregen oder
einer weniger gesunden Frommigkeit Vorschub leisten.

Deutlicher als in diesen Beispielen lieBe sich ein Vorbehalt gegen
die Bilder im Kirchenraum oder gar ihren Zusammenhang mit der li-
turgischen Feier kaum formulieren. Bilder erscheinen zwar als gedul-
det und als Gegenstand von Verehrung und Schmuck des Raumes,
eine irgendwie geartete Funktion im Ritual aber haben sie nicht.
Ganz im Gegenteil erscheinen sie als Gefihrdung der Liturgie und in
Konkurrenz zum Ritual. Zu Recht hat Francois Boespflug deshalb
jingst festgehalten, dass sich im Umfeld der Liturgiereform ein Gefiihl
der Konkurrenz oder eines Hiatus eingestellt habe, das weit von einer
mittelalterlichen ,harmonie préétabli“ zwischen Liturgie und Bild
entfernt sei und vielmehr eine Bedrohung der Liturgie durch Bilder
unterstelle.” Offenbar lag dieser Distanznahme zum Bild ein verdnder-
tes Verstindnis der Mess-Liturgie zugrunde, bei dem Bilder lediglich
als Storung des Rituals empfunden wurden, aber nicht mehr als inte-
graler Bestandteil der Liturgie. Einher geht diese Deutung der Rolle
des Bildes im Kirchenraum mit einer eindeutigen Wertung mittelalter-

* Theodor Klauser, Kleine Abendlandische Liturgiegeschichte. Bericht und
Besinnung, Bonn 1965, 148.

® Ebd. 168.

# Aimé-Georges Martimort, L'Eglise en priére. Introduction a la liturgie, Paris
1961/1984, 168.

7 Boespflug (wie Anm. 3), 124.

licher Mess-Liturgie, zumal der spitmittelalterlichen, als Abfall vom
eigentlichen, iiberzeitlichen Wesen der Messe; eben — um das Wort
Theodor Klausers aufzugreifen — als ,, Zersetzung* der Liturgie.

Géinzlich anders dagegen duBerten sich mittelalterliche und friih-
neuzeitliche Theologen. Wihrend die Moderne die Bilder eher als Ge-
fahr fiir die Konzentration der Glidubigen auf das Ritual betrachtet,
konnte etwa Bellarmin im 16./17. Jh. ithnen genau die gegenteilige
Aufgabe zusprechen. Mit ausdriicklichem Verweis auf das Konzil
von 1311/1312, das die Unaufmerksamkeit bei der Messfeier monier-
te, betont er, gerade die Bilder bewirkten eine Bindung der Aufmerk-
samkeit.” Ahnliches ldsst sich fiir das Rationale Divinorum Officio-
rum des Wilhelm Durandus aus dem ausgehenden 13. Jh. ebenso zei-
gen wie fiir die ihm vorausgehenden Liturgiekommentare etwa des
Sicard von Cremona oder des Johannes Beleth. Im ersten Buch iiber
den Kirchenraum, die heiligen Orte, die Weihen und Sakramente wid-
met er den Bildern zusammen mit den Behiéngen und Ornamenta
eines der ausfiihrlichsten Kapitel (De Picturis et cortinis et ornamentis
ecclesiae).® Ganz traditionell im Anschluss an Gregor den GroBen
schreibt er dabei den Bildern und Ornamenta die Funktion zu, Lesung
und Schrift der Laien zu sein.'® Ausdriicklich betont Wilhelm dabei
die den Geist bindende und vergegenwirtigende Wirkung der Bilder:
»Denn die Malerei scheint den Geist mehr zu bewegen als die Schrift.
Durch die Malerei wird ndmlich die Geschichte vor Augen gestellt,
gerade als ob sie im gegenwirtigen Menschenalter gesehen werde,
aber durch die Schrift wird die Geschichte gleichsam durch das Ge-
hér, das den Geist weniger bewegt, ins Gediichtnis gerufen. Daher
kommt es auch, dass wir in der Kirche den Biichern nicht so viel Ehr-
furcht entgegenbringen wie den Bildnissen und den Malereien,“!!
Vergleicht man dies nochmals mit den Richtlinien, die Theodor Klau-
ser entwarf, so fillt auf, dass Wilhelm den Bildern nicht nur eine inte-
grale Bedeutung zusprach, weil sie eine viel stirkere emotionale Bin-
dekraft entfalteten als die Schrift. Dariiber hinaus nennt er als Bei-
spiele fiir Bilder historische Darstellungstypen, die res gestae, wih-
rend Klauser diese explizit ausschloss und statt historischer Vorgiinge
rein ,statische Motive* fiir Bilder im Kirchenraum forderte.'?

Insgesamt gilt fiir Durandus, dass die materiellen Bilder im Kir-
chenraum die Beteiligten an der Liturgie in ihrem Inneren bewegen
sollen; so wiederum mit Riickgriff auf Gregor den GroBen: ,Indem in-
nerlich die Gestalten der duBeren Dinge herangezogen werden, so
wird gleichsam im Herzen alles gemalt, was beim Uberlegen iiber die
kiinstlichen Bilder gedacht wird.“*® Eindeutig wird dabei den Bildern
— auch den Altarbildern — eine meditative Funktion zugeschrieben:
»Im allgemeinen aber werden die Bildnisse der heiligen Viter manch-
mal auf den Wanden der Kirche, manchmal auf der hinteren Tafel des
Altars, manchmal auf heiligen Gewéndern und an anderen verschie-
denen Orten gemalt, damit wir bestéindig ihre Handlungen und Heilig-
keit betrachten, nicht aber Unterschiedsloses und Unniitzes (ut illo-
rum actus et sanctitatem iugiter non indiscrefa uel inutilia medite-
mur).“'* Wiederum erscheint hier das Motiv, dass die Bilder gegen
jegliche Ablenkung dazu verhelfen sollen, die Aufmerksamkeit ginz-
lich zu biindeln.

Die Liturgie als Bild. Das bildtheoretische Potential der Liturgie

Mit dieser Hochschétzung des Bildes in der Liturgie ging eine Deutung
der Liturgie selbst einher, die das Ritual weniger in seiner Performanz
beschrieb, sondern eher im Modus der Bildlichkeit. Alles im Ritual
wurde entsprechend als signum, figura bzw. imago gedeutet. Entspre-
chend setzt Wilhelm Durandus eine solche figurative Sicht der Litur-

8 Ebd. 125.

? Rationale Divinorum lib. I, ¢. 3, hg. v. Anselme Davril / Timothy M. Thibo-
deau, Turnholt 1995 (Corpus Christianorum. Continuatio Mediaeualis 140),
34-52. Zum bildhaften Verstindnis der Liturgie wie auch zum Bildgebrauch
in der Liturgie bei Wilhelm Durandus vgl. Timothy M. Thibodeau, , Enigmata
Figurarum: Biblical Exegesis and Liturgical Exposition in Durand’s Ratio-
nale“, in: Harvard Theological Review 86, 1993, 65-79: ders., ,,Western
Christendom®, in: Geoffrey Wainwright (Hg.), The Oxford History of
Christian Worship, Oxford 2006, 216253, inshes. 237—242; Kirstin Faupel-
Drevs, Vom rechten Gebrauch der Bilder im liturgischen Raum. Mittelalter-
liche Funktionsbestimmungen bildender Kunst im ,Rationale Divinorum
Officiorum’ des Durandus von Mende (1230/1-1296), Leiden u.a. 2000 (Stu-
dies in the history of christian thought 89); Lentes, A maioribus tradita (Anm.
1).

% Ehd. par. 1 (34).

' Lib. 1, c. 3, par. 4, 36, 63-69.

Vgl. oben Anm. 4.

Lib. I, c. 3, par. 4, 36, 53-55.

'* Ebd. par. 17, 40, 205-208.
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gie programmatisch an den Beginn seines Liturgiekommentares:
»Alles was es in den kirchlichen Offizien, Dingen und schmiickenden
Gegenstinden gibt, ist voller gottlicher Zeichen und Geheimnisse.“**
Die sacramenta des Ritus gelten Wilhelm als Zeichen oder Sinnbilder
(signa uel figurae), die man, um sie zu verstehen, wie die Schrift ge-
brauchen muss.'® Dabei treten Ritual und Kommentar geradezu in ein
Verhiltnis von Verhiillung und Enthiillung. Der tiefere Sinn des Ri-
tuals liegt nimlich in den Zeichen verborgen'” und muss vom Kom-
mentator enthiillt werden. Spétestens mit dem Liturgiekommentar des
Rupert von Deutz war diese Vorstellung ausgearbeitet. Die Viter, so
Rupert, hitten in der Liturgie die sacramenta des Heils verhiillt dar-
geboten, als signa altissimarum rerum, Zeichen der erhabensten Wirk-
lichkeiten. Wie die Schne Noahs ,,seinen Mantel genommen und, riick-
wiirts gewandt, die BloBe des Vaters in ehrerbietiger Scheu verhiillt
hatten®, so hitten die Viter die Menschheit Christi mit dem ehrenhaf-
ten Mantel der Sakramente umhiillt.'"® Der Mantel der Liturgie weist
auf ihre zeichenhafte Gestalt, unter der die Wirklichkeit des Gottmen-
schen Christus verhiillt bleibt. Das Bildhaft-Mediale der Liturgie wird
genau mit der Mantelmetapher gefasst: Bilder wie Liturgie stehen auf
der Schwelle zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit. Einerseits
verhiillen sie, aber gerade als Hiille verleihen sie dem Unsichtbar-Ab-
wesenden in der Welt iiberhaupt erst Prasenz.

Hier offenbart sich zudem ein Ritualverstindnis, das signifikant
von einem modernen Verstandnis der Liturgie abweicht und geradezu
als zentrale Kennmarke des mittelalterlichen Liturgieverstandnisses
gelten muss: Wihrend die moderne liturgiewissenschaftliche For-
schung mit der Forderung nach einer participatio actuosa offenbar da-
von ausgeht, dass eine addquate Teilnahme am Ritual voraussetzt,
dass die am liturgischen Geschehen Teilnehmenden in der rituellen
Feier aufgehen, setzte das Mittelalter regelrecht auf eine Differenz.
Adéquate Teilnahme bedeutete nicht, Teil der rituellen Performanz
zu sein, sondern die betrachtende Teilnahme. Wie der liturgische
Kommentar sollten die Teilnehmer am Ritual das liturgische Gesche-
hen im Sinne einer ikonischen Représentation dechiffrieren. Das un-
mimetische Ritual galt es dabei auf die hinter den liturgischen Zei-
chen — Worten, Gesten, Gegenstinden und Handlungen — verborgene
eigentliche Wirklichkeit zu entziffern.

Genau hier diirfte die zentrale Aufgabe der von der modernen Li-
turgiewissenschaft so geschméhten rememorativen Allegorese liegen.
Durch sie, so immer noch die opinio communis der liturgiewissen-
schaftlichen Forschung, setzten die liturgischen Kommentare Ritual
und Leben Jesu in ein Inszenierungsverhéltnis. Die rememorative
Allegorese dramatisiere die Messe und verkiirze sie fortan zu einem
mimetischen Nachspielen des Lebens Jesu. In jiingster Zeit erfuhr die
Dramatisierungsthese v.a. durch die Arbeit von Christoph Petersen
Ritual und Theater eindeutige Kritik."® Schon einige Jahre zuvor
schlug Timothy M. Thibodeau, obschon selbst der Dramatisierungs-
these verpflichtet, eine andere Verhiltnisbestimmung vor: Liturgische
Kommentare setzten nach ihm Ritual und Leben Jesu in das Verhiltnis
einer ,ikonographischen Représentation.*® Beide Ansétze erfordern,
die genaue Rolle der rememorativen Allegorese neu zu untersuchen
und zu fragen, wie die liturgischen Kommentare das Verhlinis von
Ritual und Vita Christi bestimmen. Wenigstens als These gilt es zu zei-
gen, dass jedenfalls Wilhelm Durandus dieses Verhltnis nicht im Mo-
dus der Inszenierung, sondern eben in einem der Bildlichkeit verhan-
delt.

Gegen die These von einer Dramatisierung der Liturgie spricht
schon die Tatsache, dass Wilhelm Durandus zwar an einer Paralleli-
sierung von liturgischem Ablauf und Erzéhlung des Lebens Jesu gele-
gen ist, er aber hochst selten in den liturgischen Ablauf eingreift. Die
fehlende performative und visuelle Evidenz des liturgischen Rituals
wird dabei keineswegs durch dramatisierende Anweisungen fiir die
liturgische Praxis ausgeglichen. Wie wenig es Wilhelm Durandus um
Dramatisierung ging und wie wenig er die Messe als theatrale Auffiih-

15 prohemivm, par. 1 (ebd. 3); Ubersetzung nach Faupel-Drevs, Gebrauch der
Bilder (Anm. 9), 9.

15 Ehd. par. 2 (ebd. 4).

7 Rationale, lib. I, cap. 9, par. 3 (ebd. 113).

18 Rupert von Deutz, Liber de divinis officiis, Prolog (Rupert von Deutz, Liber
de divinis officiis — Der Gottesdienst der Kirche 1, auf der Textgrundlage der
Edition von Hrabanus Haacke neu hg., {ibersetzt und eingeleitet von Helmut
und Ilse Deutz, Freiburg i. Br. u.a. 1999 [Fontes Christiani 33.1]), 146, 5f.

19 Christoph Petersen, Ritual und Theater. MeBallegorese, Osterfeier und Oster-
spiel im Mittelalter, Tiibingen 2004 (Miinchener Texte und Untersuchungen
zur deutschen Literatur des Mittelalters 125), insbes. 75.

2% Thibodeau, ,,Western Christendom* (Anm. 9), 239.

rung der Vita Christi verstand, zeigt sich v.a. an jenen Stellen, an de-
nen er das Performanzmodell der Messe reflektiert. Wahrend in einer
seiner wichtigsten Quellen, der Gemma Animae des Honorius Augus-
todunensis (1. Halfte des 12. Jhs.) die Liturgie in die Nihe einer thea-
tralen Auffiihrung gerdt und der Priester zum Tragoden stilisiert
wird,?* fehlt dies bei Wilhelm Durandus. Den Modus der Performanz
der Messe bestimmt er nicht als Inszenierung der Vita Christi, sondern
als sacrificium, pugna und judicium.*? Damit wird die Messe gerade
nicht als Nachspielen des Lebens Jesu interpretiert, sondern dessen
Leiden und Sterben theologisch als Opfer, Kampf und Gericht gedeu-
tet. Der Priester wird — so beim iudicium-Vergleich —nicht zur Rollen-
figur des historischen Jesus, sondern tritt in der Rolle des Anwaltes
und Verteidigers (aduocatus et defensor) auf.”® Die rituelle Handlung
besteht mithin fiir den Kommentator nicht in einer Nachahmung des
Handelns der historischen Christus-Gestalt; vielmehr erklart er die
Messe als imitatio eines iudicium.** Umso auffilliger ist dies, weil er
von Honorius zwar den iudicium-Vergleich iibernimmt, die sich dort
aber sofort anschlieBende Vorstellung vom Priester als Tragoden hin-
gegen weglisst. Noch die Gliederung seines eigenen Textes zeigt, wie
wenig er an eine theatrale Auffiihrung denkt. Lasst er doch die Mo-
delle von Kampfund Gericht direkt auf seine Einfithrung der rememo-
rativen Allegorese folgen. Der performative Akt der Messe bestand fiir
ihn offenbar nicht so sehr in der wiederholenden Inszenierung der
Vita Christi. Vielmehr setzte die Messe die theologische Interpretation
dieser Vita als Opfer Christi, Kampf zwischen Christus/Priester und
Teufel sowie als Gericht vor Gott, bei dem Christus bzw. der Priester
als Verteidiger auftraten, in Szene. Will man folglich die Messe tiber-
haupt als Drama beschreiben, so inszenierte sie nicht die Vita Christi,
sondern das mit dieser zur Erfiillung gebrachte heilsgeschichtliche
Drama der Erlésung und Entsithnung des Menschen.

Der rememorativen Allegorese fiel dabei die Aufgabe zu, die Ver-
sohnungstat Christi nicht einfachhin an dessen Geschichte zuriick-
zubinden, sondern das Geddchtnis an seine Heilstat zu sichern. Nicht
Mimesis ist mithin bei Wilhelm ihre Funktion, sondern Mnemonik.
Schon die Liturgie selbst galt ihm als Memoriale, Medium der Memo-
ria, neben anderen:

Und bedenke, dass wir ein dreifaches Gedichtnis (friplex memo-
riale) der Passion des Herrn haben: Zum ersten soweit es das Sehen
von Bildern und Malereien betrifft, und darum wird das Bild des
Gekreuzigten im Buch und in den Kirchen gemalt. Zweitens soweit
es das Gehor anbelangt, denn die Passion Christi wird gepredigt.
Drittens soweit es den Geschmack betrifft, das heifit auch hinsicht-
lich des Sakraments des Altars, in dem das Leiden Christi selbst
klar ausgedriickt wird.?®

Gehirt die Liturgie damit neben Bild und Predigt zu den Trédgerme-
dien der christlichen Erinnerung schlechthin, so bietet der Liturgie-
Kommentar mittels der rememorativen Allegorese die Mnemotechnik
zur Sicherung des das gesamte christliche Gedéchtnis fundierenden
Ereignisses. Obschon die Liturgie-Kommentare dies nicht ausdriick-
lich reflektieren, lehnen sie sich an das Modell der Ars memorativa
an. Letztlich stellen Handlungen und Gesten des Rituals die klassi-
schen imagines agentes der Ars memorativa dar:*® Alle Zeichenhand-
lungen des Rituals werden geradezu zu ,tableaux vivants', lebenden
Bildern, die das Gedéchtnis der Teilnehmer auf die das Ritual fundie-
rende Erzidhlung hin orientieren. Die liturgischen Kommentare verste-
hen mithin das Ritual allem anderen voran als Memotopos und bieten
dem Leser die Memotechnik, mit deren Hilfe er sich wahrend des Ab-
laufs des Rituals die einzelnen Stationen der Heilsgeschichte bis zur
Auferstehung und Himmelfahrt Christi vergegenwartigen konnte. Im
Kontext der mittelalterlichen Messtheologie kann dieses Vorgehen als
vollig sachgemib gelten. Die Messe, die als Ganze als memoria passio-
nis galt, wurde vom Kommentar zu einem einzigen Memotopos der
Geschichte des Heils stilisiert.

21 Patersen, Ritual und Theater (Anm. 19), 20-34; Rudolf Suntrup, Die Bedeu-

tung der liturgischen Gebérden und Bewegungen in lateinischen und deut-

schen Auslegungen des 9. bis 13. Jahrhunderts, Miinchen 1978 (Miinstersche

Mittelalter-Schriften 37), 86—89.

Rationale, lib. IV, Prohemivm, par. 43—44 (Davril/Thibodeau 140 [Anm. 9],

256).

23 Ehd. par. 44 (ebd. 256, 4991.).

24 Ebd. (ebd. 256, 496).

25 Ebd. lib 1V, c. 42, par. 32 (ebd., 480).

6 Exemplarisch zur Ars memorativa Jorg Jochen Berns / Wolfgang Neuber
(Hg.), Ars memorativa. Zur kulturgeschichtlichen Bedeutung der Gedéacht-
niskunst 1400-1750, Tiibingen 1993 (Frithe Neuzeit 15).

2

X3

=



273 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 274

Die Bildlichkeit des Rituals tritt dabei weit mehr in den Vorder-
grund als seine dramatisierenden Aspekte. Gleich mehrfach tritt das
Verhiéltnis von Ritual und Bildlichkeit im Rationale divinorum officio-
rum zu Tage: zunéchst erscheint die Liturgie als bildgenerierende
Handlung, zudem selbst als Bild und schlieBlich betont Wilhelm
noch den Wahrheitsanspruch der sakramental-rituellen Bildlichkeit.
Die Liturgie als bildgenerierende Handlung zeigt sich v.a. bei der Ver-
bindung von liturgischer Handlung und rememorativer Allegorese. Im
Sinne der Ars memorativa wird das Ritual nicht einfach mit der Vita
Christi illustriert. Vielmehr scheint das Vorgehen umgekehrt zu sein:
Das Ritual wird selbst zum Bildspender und Trigermedium von Bil-
dern. Sein Verlauf, seine Handlungen und Gesten, Personen und Ge-
genstidnde sollen innere Bilder der Heilsgeschichte und des Lebens
Jesu generieren. Wie bei den spéteren Passionsmeditationen und wo-
mdglich hier grundgelegt soll auch die Liturgie zu einer imaginativen
Vergegenwirtigung des gefeierten Geschehens fiithren. Dabei belédsst es
Wilhelm Durandus keineswegs bei den inneren Bildern; war er doch
derjenige mittelalterliche Liturgietheoretiker, der sich am meisten mit
Bildern befasste und deren Bezug zu Liturgie und Verehrung bedach-
te.”” Noch im Rahmen des liturgischen Handelns selbst spricht er dem
Bild die Aufgabe der Vergegenwirtigung zu. So jedenfalls beschreibt
er die Funktion der sog. Kanontafeln in Missalen:

Deswegen ist auch in den meisten Sakramentaren zwischen Priifa-
tion und Kanon das Bild des Gekreuzigten gemalt, damit nicht al-
lein der Intellekt durch den Buchstaben, sondern auch der Blick
durch das Bild die Erinnerung an die Passion des Herrn anregt.®

Zeigt dies, wie das Ritual einerseits Bilder generieren sollte und
andererseits Bilder im Ritual zum Zwecke der Vergegenwirtigung ge-
nutzt werden konnten, so reflektiert Wilhelm schlieBlich ausdriick-
lich die der Liturgie eigene Medialitit und Bildlichkeit. Alle sakra-
mentalen Handlungen sind signa seu figura, die die Heilsgeschichte
in Bildern, Gestalten und Figurationen (sed 2ymaginen’z tantum et spe-
ciem et figuram) zur Anschauung bringen.*® Schon im zweiten Ab-
schnitt des Prologes zum Rationale wird der bildhafte Charakter des
liturgischen Handelns ausdriicklich betont:

Gewiss, hier fassen wir die Sakramente als Zeichen oder Sinnbil-
der (signa seu figura) auf, wobei diese Sinnbilder allerdings nicht
die géttlichen Krifte selbst, sondern Zeichen der gottlichen Krifte
sind, tiber die man belehrt wird, wenn man sie wie Schriften ge-
braucht.*

Auch wenn mit Christus die Wahrheit erschienen sei und damit
alle Figuration beendet sei, bediirfe die Kirche dennoch der figurae,
um némlich das Geddchtnis der Gldubigen an die Passion Christi zu
festigen®! und weil — wie es an anderer Stelle heiBt — die Eucharistie
selbst wiederum Bild des himmlischen Brotes und des wahren Leibes
Christi sei.?® Genau in dem Verhiltnis von Bild und Wahrheit bestan-
den aber die Diskussionen um die allegorischen Kommentare seit der
Kontroverse um Amalar von Metz im 9. Jh. Wahrheit und Bild wollte
Amalars Gegner Florus streng voneinander geschieden sehen und
konnte eine figurative Hermeneutik der Liturgie entsprechend nur ab-
lehnen, Diese strenge Scheidung lag in jenem bekannten frithmittel-
alterlichen Verlust eines Symbolbegriffes begriindet, dessen Folgen
fiir das Bildverstindnis in den Libri Carolini Kurt Flasch pragnant be-
schrieb: ,,Statt der neuplatonischen Durchdringung der Sphéren des
Geistigen und Stofflichen betonte Karl den dinghaften Charakter von
Bildern, ja, mit Berufung auf Aristoteles, ihre Liigenhaftigkeit.“® Wil-
helm Durandus hingegen konnte fiir seine bildhafte Fassung der
Messe im 13. Jh. auf einen Bildbegriff zuriickgreifen, der seit Hugo
von St. Victor wieder mit dem Wahrheitsbegriff zusammengedacht
wurde.** Am Ende seiner Auslegung zum Misterium Fidei themati-
%7 Faupel-Drevs, Gebrauch der Bilder (Anm. 9).
® Rationale, lib. IV, cap. 35, par. 10 (Davril/Thibodeau 140 [Anm. 9], 416).

29 Lib. IV, cap. 42, par. 20.

%% Prohemium, par. 2 (ebd. 4).

*1 Ebd. par. 6, 6.

% Rationale, lib. IV, c. 41, par. 4, 441; Faupel-Drevs, Gebrauch der Bilder (Anm.
9) 262f, 266, 270.

% Kurt Flasch, Einfiihrung in die Philosophie des Mittelalters, Darmstadt 1987,
22,

* Zur Tradition des Diskurses um Wahrheit und Bild in der Eucharistielehre
vgl. Henri de Lubac, Corpus Mysticum. Kirche und Eucharistie im Mittel-
alter. Eine historische Studie, Einsiedeln 1969, 229-275; sowie Burkhard
Neunheuser, Eucharistie in Mittelalter und Neuzeit, Freiburg u.a. 1963
(Handbuch der Dogmengeschichte IV.4b), 14—23 (zum friihen Mittelalter);
30-33 (insbes. zu Hugo von St. Victor).

siert er dies ausdriicklich mit einem Zitat Innozenz’ I1.: Etliche mein-
ten, dass im Altarsakrament die Wahrheit von Leib und Blut Christi
nicht bestehen konne, da es lediglich imago, species et figura sei. Da-
gegen richtet er dann die Frage, ob denn nicht Wahrheit sein kénne,
was Bild sei. Wére dem so, ,,dann ist der Tod Christi nicht Wahrheit,
weil er Bild ist; und die Auferstehung Christi ist nicht Wahrheit, weil
sie Bild ist; dass namlich Tod und Auferstehung Christi Sinnbild (fi-
gura), Bild (imago) und Ahnlichkeit (similitudo) ist, hat der Apostel
deutlich erklért: ,Christus ist gestorben wegen unserer Siinden und
auferstanden zu unserer Rechtfertigung. [...] Der Tod Christi ist also
exemplum gewesen, damit wir der Siinde sterben; und seine Auferste-
hung war exemplum dafiir, dass wir in Gerechtigkeit leben.“® Die
Schlussfolgerung fiir die Messe kénnte deutlicher nicht ausfallen:
»Das Sakrament des Altares ist also Wahrheit und Bild [zugleich]
(veritas et figura)."*°

Der Bildlichkeit des Rituals wird damit ein Wahrheitsstatus zuer-
kannt, der gerade von den Gegnern des Amalar von Metz immer in
Abrede gestellt wurde. Dabei bleibt allerdings durchaus eine Ambiva-
lenz der Bildhaftigkeit des Rituals bestehen. Einerseits macht es zwar
die Wahrheit des Leibes Christi ansichtig, ja sogar fiithlbar und
schmeckbar, andererseits aber stellt es gleichzeitig auch dessen Ver-
hiillung dar. Dadurch kommt der Liturgie der Kirche ein Zustand zwi-
schen der Zeit des Alten Testamentes und der Jenseitsschau zu. So
jedenfalls brachte es ein Schiiler Hugos von St. Victor zum Ausdruck:

Tria sunt tabernacula; Synagoga, Ecclesia, caelum ... Primum fuit
in umbra et figura, secundum in figura et veritate, tertium in sola
veritate. In primo ostenditur vita, in secundo datur, in tertio possi-
detur.’”

Die Bildwahrheit des Rituals der Kirche bleibt damit zwar gegen-
iiber dem Tempelkult Wahrheit, aber gegeniiber der himmlischen Li-
turgie ist diese Wahrheit noch bildhaft verhiillt. Damit steht die Messe
auf der Schwelle zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit, Prisenz
und Représentation. Zwar setzt sie das corpus Christi als verum cor-
pusreal gegenwértia%, doch bleibt es eben unter den Gestalten von Brot
und Wein verhiillt.”® Fiir das Ritual als Ganzes wie auch fiir das sakra-
mentale corpus wird dadurch eine dsthetisch paradoxale Identititsdif-
ferenz behauptet. Das corpus sacramentale ist zwar real sichtbares
Zeichen und gilt als verum corpus, das in sich corpus historicum wie
auch corpus celeste oder transcendentale vereint. Da es aber unter den
Gestalten von Brot und Wein verhiillt ist (sub speciem panis velatur),
setzt es als vera imago gleichzeitig eine ikonische Differenz. Fiir das
Ritual als Ganzes gilt nichts anderes. Zwar scheinen historische Zeit
und himmlische Liturgie in ihm auf, bleiben aber dennoch getrennt.
Die Liturgie hélt ja die Heilsmysterien, um es mit Rupert von Deutz zu
sagen, unter dem Mantel des Rituals verborgen,® aber gerade durch
diesen Mantel werden die Heilsmysterien in Zeit und Geschichte
tiberhaupt erst présent. Damit freilich hat die Liturgie an einem Bild-
konzept teil, das fiir die gesamte christliche Bildgeschichte des Mittel-
alters und der Frithen Neuzeit eigentiimlich sein diirfte. Das Bild wird
dabei, folgt man dem Kunsthistoriker Klaus Kriiger, verstanden als
»Membran zu einer imagindren und letztlich inkommensurablen
Wirklichkeit, die von ihm verhiillt und zugleich offenbart wird. Indem
das Gemilde nicht als transparente Projektionsfliche benutzt wird,
sondern als ein Medium der Présentation, hilt es die ikonische Aqui-
valenz des Dargestellten immer zugleich als eine Funktion der Dar-
stellung bewusst.“*® Auch das Ritual der Messe verhiillt und offenbart
doch zugleich. Zwar setzt das Ritual das corpus Christi prasent; inso-
fern dies aber in Form des corpus sacramentale geschieht, das veritas
et imago ist, bleibt das Zeichenhaft-Rituelle immer bewusst. Genau an
dieser eigentiimlichen Konzeption von Bildlichkeit und Medialitit
des Rituellen setzen die Liturgiekommentare an. Von Beginn seines
Prologes an betont Wilhelm immer wieder, dass die Heilsmysterien
unter den liturgischen Handlungen verhiillt sind. Freilich gibt er so-
dann die Mnemotechnik an die Hand, die vela der Liturgie mit inne-
ren Bildern zu fiillen.

3% Rationale, lib. IV, c. 42, par. 20 (Davril/Thibodeau 140 [Anm. 9], 474f).

36 Ebd.

%7 Miscellanea lib. 7, tit. 55 (PL 177, 896CD); zum Ganzen de Lubac, Corpus
Mysticum (Anm. 34), 237-245,

%% Rationale, lib. IV, ¢. 41, par. 34 (Davril/Thibodeau [Anm. 9], 451f).

39 Anm. 18.

% Klaus Kriiger, Das Bild als Schleier des Unsichtbaren. Asthetische Illusion in
der Kunst der frithen Neuzeit in Italien, Miinchen 2001, 80.
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Das Bild im Ritual. Modelle der liturgischen Funktion von Bildern
jenseits des Gebrauchs

Inwieweit dieses bildhafte Liturgieversténdnis sich auf die Produk-
tion materieller Bilder ausgewirkt hat, wird noch ausgiebig in der For-
schung zu diskutieren sein. Auffillig jedenfalls ist, dass zu jener Zeit —
im 12./13. Jh. —, als in der Liturgie- und Sakramententheologie imago
und veritas, Bildbegriff und Wahrheitsbegriff miteinander verséhnt
wurden, auch die Bildproduktion etwa von Altarbildern sprunghaft
zunahm. Insofern ist anzunehmen, dass auch die materiellen Bilder
Anteil am dem beschriebenen figurativen Verstdndnis der Liturgie
hatten und ihre Aufgabe zu weiten Teilen darin bestand, wie der
liturgische Kommentar nicht einfach nur Heilsgeschichte und Heils-
wahrheiten sichtbar zu machen, sondern dem, was in den liturgischen
Zeicgen und Handlungen verhiillt war, sichtbare Evidenz zu verlei-
hen.

Ein solcher Ansatz diirfte schon deshalb angezeigt sein, weil es
eine Grundtatsache in der westlich lateinischen Liturgie gibt, die
diese zentral von der 6stlichen Liturgie unterscheiden diirfte: Wéh-
rend im Osten den Ikonen und Ikonostasen durchaus auch eine Rolle
in der Alltagsliturgie zukam, fehlt diese im Westen fast gédnzlich. In
Messe und Stundengebet wurden Bilder als Objekte des liturgischen
Handelns schlicht nicht gebraucht. Inzensiert, gekiisst, in der Prozes-
sion der Messe herumgetragen wurden im Westen allenfalls Biicher
und der Altar, bisweilen das Kreuz. Den Bildern dagegen kam keiner-
lei liturgische Funktion im Sinne eines liturgischen Gebrauches im
Ritual selbst zu. Entsprechend gilt es zu kldren, weshalb dann iiber-
haupt Bilder im liturgischen Raum zugelassen, wie diese legitimiert
und welche Funktionen ihnen jenseits des rituellen Gebrauchs zuge-
sprochen wurden. Von daher verstehen sich die folgenden Hinweise
lediglich als erste Thesen, die einer breiteren Materialgrundlage be-
diirften. Feststehen diirfte jedenfalls, dass der — zumal spatmittelalter-
liche — Kirchenraum ein Raum voller Bilder war und insbes. der Altar-
raum als der Performanzraum des Rituals schlechthin mit Bildwerken
ganz unterschiedlicher Art angefiillt werden konnte. Nicht zufallig je-
denfalls reflektiert Wilhelm Durandus viele unterschiedliche Bild-
werke und lésst gerade den Altar als zentralen Bildort erscheinen. Ob
in Form von Retabeln, dem oder den Kruzifix(en) auf bzw. neben dem
Altar, den Bildern auf Altartiichern und -behéngen, Velen und Pallien,
auf den liturgischen Gewédndern von Priestern und Assistenz, gar
noch in den liturgischen Biichern oder aber in Form des Bildes Chri-
sti, das den Hostien eingeprégt war — der Altarraum erfuhr durch bild-
liche Darstellungen, oft genug auch durch eine Vervielfiltigung von
bestimmten Tkonographien wie der Kreuzigung, geradezu eine seman-
tische Uberdeterminierung. Im Laufe des hohen und spéten Mittel-
alters — so lésst sich zusammenfassen — sollte der zentrale Performanz-
raum des Rituals zu einem einzigen, iiberbordenden Bildraum wer-
den. In der darin zum Ausdruck kommenden semantischen Zentrie-
rung des Altarraumes diirfte die eigentliche liturgische Funktion der
Bilder zu suchen sein und eben nicht in ihrem direkten liturgischen
Gebrauch. Im Folgenden sollen entsprechend einige Verstehens-
modelle vorgefiihrt werden, die die liturgische Funktion der Bilder in
der Auratisierung des Raumes, der Visualisierung der Liturgie, der
Perpetuierung des ephemeren Rituals sowie in Meditation und Bild-
betrachtung sehen, nicht aber in ihrem rituellen Gebrauch.

Auratisierung des Ritualraums durch Bilder und Orientierung
von Raum und Zeit

Mit den Bildern — ob nun Wandmalereien, Skulpturen, Gemélden
oder aber den Darstellungen auf Gewéndern, Behdngen, Pallien und
Velen oder sonstigem liturgischen Gerét — erfuhr der Raum eine zu-
nehmende visuelle Auratisierung. Die Verdichtung der Bildprédsenz
diirfte oftmals noch der Gliederung des Raumes in Kirchenschiff,
Presbyterium und Sanktuarium entsprochen haben. Legten die Litur-
gietheologen fiir den Raum fest, dass er zum Altar hin immer heiliger
wurde*?, so diirften die Bilder dieser Ordnung einer zunehmenden

41 In den vergangenen Jahren hat die Forschung zur Entstehung und Funktion
von Altarbildern wie zum Funktionszusammenhang von Liturgie und Bild
erfreulich zugenommen. Eine ausfiihrlichere Auseinandersetzung damit
hoffe ich bald vorlegen zu konnen. Hier beschrinke ich mich lediglich auf
die notwendigste Literatur.

So setzt etwa Wilhelm Durandus in seiner Beschreibung des Kirchenraumes
eine eindeutige Sakralhierarchie von Kirchenschiff, Presbyterium und
Sanctuarium voraus, die schlieBlich auch je nach gesteigerter Heiligkeit
Zugangsbeschrankungen begriindet; vgl. Rationale Divinorum lib. I, cap. 1
(wie Anm. 9), 11-34.

42

Sakralisierung des Raumes auch gefolgt sein: Je heiliger der Raum
wurde, umso mehr wurde er mit Bildern gefiillt.

Solche Auratisierung des Kirchenraumes durch Bilder machte
diese zum Teil des Ornatums der Liturgie. Der Schmuck des Raumes
war dabei weit mehr als einfach nur ein Dekor; vielmehr war er sicht-
bares Zeichen des im Ritual gefeierten Geheimnisses. Kein Zweiter
hat dies so nachdriicklich vertreten wie Rupert von Deutz (t 1129) in
seinem Liturgiekommentar, dem Liber de Divinis Officiis. Sein Kapitel
De ornatu alfaris et templi liest sich geradezu wie eine Apologie der
Ausschmiickung des Raumes. Nicht Zeichen eitler Prunksucht seien
die Ausstattungen von Kirchenraum und Altar, sondern Erweise der
Frommigkeit, mit denen Gott gedient wiirde. Ja, sie seien die Beklei-
dung der Kirche, die so Christus als ,.herrliche Braut ohne Makel” zu-
gefiihrt wiirde.*® SchlieBlich spiegele der Schmuck, was in der Litur-
gie als solcher geschehe: némlich dass in den &ubBeren, sichtbaren
Handlungen das Unsichtbare ansichtig wiirde:

Seinem (Christi) Lehramt folgend, ahmt die Kirche in der dulieren
Erscheinung der sichtbaren Dinge die unsichtbaren Dinge nicht
nur mit dem heiligen Gottesdienst ihrer Diener nach [...], sondern
auch sonst mit dem Schmuck des Tempels (sc. der Kirche) und des
Altares. Denn wenn damit nicht auch Geistiges zeichenhaft aus-
gedriickt wird, warum werden dann kostbare Altardecken und
reinseidene Behdnge an den Wiinden der Altarseiten angebracht
und wird der hochheilige Leib des Herrn mit einem dariibergeleg-
ten linnenen Korporale bedeckt? Denn seiner Wiirde entspre-
chend, sollten wir ihn mit recht mit dem Kostbarsten umkleiden,
das wir nur besitzen kénnten.**

Deutlicher ldsst sich wohl die Aufgabe des Ornates als Auratisie-
rung des Raumes im Sinne eines Signums der Heiligkeit des im Raum
gefeierten Geschehens kaum fassen. Wendet man die Bestimmung
Ruperts auf die Bilder an, so treten die Bilder geradezu in ein mimeti-
sches Verhéltnis zum Ritual selbst. Ist schon das Ritual selbst imitatio,
indem es in den &uberen Handlungen Unsichtbares nachahmt, so trifft
dies auch auf die Bilder zu: Auch sie sind an der Sichtbarmachung des
Unsichtbaren im Ritual beteiligt.

Neben Auratisierung und Imitation kam den Bildern freilich auch
die Aufgabe zu, das Ritual raumlich und zeitlich zu orientieren. Nur
wenige Andeutungen mogen geniigen: Humbertus de Romanis etwa
schrieb fiir die liturgische Versammlung der Dominikaner vor, dass
diese sich nach Bildwerken hin auszurichten habe.*> Noch Ende des
15. Jh.s gab auch der Autor des mittelniederldndischen Boexken van
der officien ofte dienst der missen (Biichlein von den Offizien oder
dem Dienst der Messe) dem laikalen Kirchenbesucher Ahnliches vor.
Beim Betreten der Kirche vor der Messe solle er sich zunéichst auf das
Sakrament ausrichten und dieses griiBen, ist dieses aber nicht gegen-
wiirtig, soll er sich zum Kruzifix hin orientieren.*® Wurde so der Mess-
besucher bzw. die liturgische Versammlung auf das Bild hin orientiert,
so sollten die Bilder auch noch eine Orientierung in der Zeit leisten.
Gerade die wandelbaren Fliigelaltire stellen ja visuelle Markierungen
im Kirchenjahr da. Folgt man etwa der Unterscheidung der einzelnen
Wandlungszustinde in Festtags- und Alltagsseite, so folgten die Bilder
der Altire der liturgischen Scheidung in Ordinarium, der Messfeier
im Jahreskreis, und Proprium, der Feier eines bestimmten Christus-
oder Heiligenfestes.*”

3 Rupert, lib. 2,23 (wie Anm. 18), 335.

+ Fhd:333,

4% Thomas Lentes, Gebetbuch und Gebirde. Religitses Ausdrucksverhalten in
spétmittelalterlichen Gebetbiichern, Miinster (Diss.) 1996, 274-285; ders.,
Soweit das Auge reicht. Sehrituale im Spétmittelalter, in: Das ,,Goldene Wun-
der” in der Dortmunder Petrikirche. Bildgebrauch und Bildproduktion im
Mittelalter, hg. v. Barbara Welzel, Thomas Lentes und Heike Schlie (Dort-
munder Mittelalter-Forschungen 2), Bielefeld 2003, 241-258; Manfred Luch-
terhandt, Von der Ikone zum Retabel, Offizienliturgie und Tafelbildgebrauch
im Dugento: Die Kreuzoffizien, in: Das Scester Antependium und die friihe
mittelalterliche Tafelmalerei. Kunsttechnische und kunsthistorische Beitra-
ge, hg. v. Joachim Poeschke u.a. (Westfalen 80, 2002), 293-337, hier: 289-298.
Simon van Venlo, Boexken van der officien ofte dienst der missen, hg. v.
Ludo Simons, Bd. 2, Antwerpen 1982, 70.

Vgl. hierzu etwa die Uberlegungen von Brigitte d’Hainaut-Zveny, Origine et
spécificités des retables gothiques, in: Miroirs du sacré. Les retables sculptés
a Bruxelles XVe-XVle siécles. Production, Formes et Usages, hg. v. Brigitte
d’Hainaut-Zveny, Briissel 2005, 13-33; eine kurze Zusammenfassung der
jiingsten Diskussionen iiber das Triptychon findet sich bei Marius Rimmele,
Das Triptychon als Metapher, Kérper und Ort. Semantisierungen eines Bild-
trégers, Miinchen 2010, 23-59.
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Visualisierung der Liturgie und Perpetuierung
des ephemeren Rituals

Gleichzeitig ist damit aber auch ein zweites wichtiges Feld des Ver-
hiltnisses von Ritual und Bild benannt: Bildern konnte offenbar die
Aufgabe zukommen, die Inhalte des rituellen Geschehens zu visuali-
sieren und das Ephemere des Rituals im Bild auf Dauer zu stellen.
Wendet man Ruperts Modell fiir die Ornamenta auf die Bilder an, so
zeigen sich Bild und Ritual in einem gestuften Reprisentationsver-
hiltnis: Das eigentliche Bild — sozusagen die vera imago — sind die
Liturgie selbst und das Sakrament, das verum corpus Christi, das in
der Messfeier erstellt wird. Die Bilder dagegen vermitteln nicht das
verum corpus, vielmehr vermégen sie das visuell darzustellen, was
in der Liturgie gefeiert wird. Ohne alle iibrigen religiosen und sozialen
Faktoren, die zur Entstehung, Verbreitung und Akzeptanz von Altar-
bildern, inshes. von Fliigelaltiren, gefiihrt haben, unterzubewerten,
diirfte hier jedoch der entscheidende Schliissel liegen: Die Altarbilder
partizipierten an der Arbeit der liturgischen Kommentare und haben
mit diesen teil an der Offenbarung des geheimen Sinnes der Liturgie.
Dies geht weit tiber die plane Visualisierung von Inhalten oder
Mlustration des Rituals hinaus. Die Aufgabe des Kommentars — folgt
man Wilhelm Durandus — bestand ja gerade darin, die im Offizium —
ob nun der Messe oder des Stundengebetes — verborgenen Geheim-
nisse zu offenbaren. Wie bei der Bibelexegese folgten die Liturgiekom-
mentare dabei der Lehre vom vierfachen Schriftsinn. Der eigentliche
Sinn des Rituals, sein sensus spiritualis, lag unter den Zeichen (Wor-
ten, Gesten, Handlungen etc.) verborgen und konnte erst durch den
Kommentar erhoben werden. Diese Enthiillung der duBeren Zeichen
geschah schlieBlich durch ihre Deutung als Reprisentationen der Sta-
tionen von Leben und Leiden Christi sowie durch unterschiedliche
moralische und theologische Deutungen. Genau an dieser Arbeit des
Enthiillens des verborgenen Sinns des Rituals konnten auch die Bilder
im Kirchenraum beteiligt sein. Dabei freilich sind die Altarbilder
nicht als das Ereignis selbst, als die Performanz zu sehen. Vielmehr
stellen sie die ikonische Représentation der Liturgie dar, die deren ei-
gentlichen Sinn vor dem Auge des jeweils gegenwirtigen Betrachters
enthiillt.*®

Dieses Verhiltnis von Ritual und Bild im Sinne einer ikonischen
Reprisentation gélte es ndher zu untersuchen und an konkreten Bild-
werken erst einmal zu erproben. Jedenfalls als These scheint es, dass
Altarbilder, insbes. spétmittelalterliche Fliigelaltire, im Sinne einer
visuellen Exegese des Rituals im Vollsinn des Wortes zu verstehen
sind: Exegese namlich im Sinne von Enthiillung — wenn nicht gar
Offenbarung — des eigentlichen Sinnes des Rituals, der sich nach An-
sicht mittelalterlicher Liturgietheologen rein performativ nicht er-
schlieBt.

Die Folgen eines solchen Bildverstindnisses liegen auf der Hand:
Das Bild visualisiert nicht einfach nur einen Inhalt, vielmehr legt es
die innere Logik des Rituals offen und stellt schlieBlich das Ephemere
des Rituals auf Dauer. Letztendlich folgt die Darstellung damit selbst
einer doppelten rituellen Logik: Zum einen lisst sie wie das Ritual
Unsichtbares sichtbar und erlebbar werden. Zudem aber hat sie teil
an einem der wichtigsten Ziige des Rituellen schlechthin: der Wieder-
holbarkeit. Was im Ritual zeitlich begrenzt, aber wiederholbar began-
gen wird, erhélt im Bild Dauerhaftigkeit, so dass der Betrachter per-
manent auch das rituelle Geschehen zu wiederholen in der Lage ist.
Entsprechend haben Studien zu Liturgie- und Bildvisionen, zur Gre-
gorsmesse wie auch zur manducatio spiritualis — der oftmals durch
Bildbetrachtung angeregten geistlichen Kommunion — gezeigt, dass
Bilder im Kirchenraum genau solche Prozesse beim Betrachter zu in-
itiieren vermochten, die das objektive Geschehen auf dem Altar in der
Bildbetrachtung als subjektiv aktualisierbar erscheinen liefen: die gei-
stige Kommunion mit den Augen.

Mancher Fliigelaltar kann geradezu als Lehrstiick einer solchen
Verbindung von Ritual und Bildlichkeit gelten. Nehmen wir als Bei-
spiel das sog. ,,Goldene Wunder“, ein monumentales Altarwerk in
der Dortmunder Petrikirche.* Nicht zufillig schlug Godehard Hoff-

“® Vgl. ebd.; zu dhnlichen Prozessen in der mittelalterlichen Visionsliteratur
vgl. Niklaus Largier, Von Hadewijch, Mechthild und Dietrich zu Eckhart
und Seuse? Zur Historiographie der ,deutschen Mystik‘ und der ,deutschen
Dominikanerschule’, in: Deutsche Mystik im abendldndischen Zusammen-
hang. Neu erschlossene Texte, neue methodische Ansitze, neue theoretische
Konzepte. Kolloquium Kloster Fischingen 1998, hg. v. Walter Haug und Wolf-
ram Schneider-Lastin, Tiibingen 2000, 93—117, hier: 102-105.

*® Welzel / Lentes / Schlie (Hg.), Das ,Goldene Wunder* (wie Anm. 45).

mann jiingst fiir diesen Altar die Bezeichnung ,Eucharistiealtar®
vor.”® Alle drei Offnungszustinde konnen jedenfalls auf das Ritual
hin gelesen werden. Im geschlossenen Zustand zeigt der Altar eine
Sakramentsverehrung, in der ersten Offnung unterschiedliche Szenen
von Inkarnation und Kindheit Jesu und in der zweiten Offnung
schlieBlich Passionsszenen, in deren Zentrum von oben nach unten
die Kreuzigung, eine Gregorsmesse und die Mater dolorosa dargestellt
sind. Inhaltlich bringt der Altar damit Sakrament, Inkarnation und
Passion zusammen; jene drei Elemente, die Thomas von Kempen als
zentrale Elemente der Messe beschreibt.”® Von auBen nach innen
funktioniert der Altar mithin wie ein liturgischer Kommentar, der
tiber das Ritual ein ganzes Netz an Bedeutungen legt, um dadurch
das, was unter den liturgischen Zeichen verhiillt bleibt, zu offenbaren.
Im Altar geschieht das in den drei Etappen seiner Offnung: Der ge-
schlossene Zustand zeigt einen Altar mit der ausgesetzten Hostie und
umgibt diese mit Darstellungen, die das Messopfer typologisch auf
Szenen des AT beziehen, sodann wird in der ersten Offnung das Mess-
opfer mit Blick auf die Inkarnation gedeutet, um dann schlieflich in
der zweiten Offnung das Ritual ganz in der Passion und dem Opfertod
Christi am Kreuz aufgehen zu lassen. Dabei folgt der Altar — wie die
Liturgiekommentare — einem Enthiillungsprozess des Rituals, das in
der Konsekration, der wahrhaften leiblichen Prasenz Christi auf dem
Altar miindet. Im Dortmunder Altar wird dies noch durch eine Dar-
stellungsform unterstrichen, die von auBen nach innen nicht nur nar-
rativer, sondern auch durch ihren Wechsel von der Malerei zu Skulp-
tur und Relief im Inneren immer realistischer und kérperlicher wird.
Aufien zeigt der Altar lediglich die abstrakte weiBe, bildlose Hostie.
Die erste Offnung deutet diese sodann bildhaft auf die Inkarnation. In
der zweiten Offnung schlieBlich werden durch das Schnitzwerk die
Kérperlichkeit und Realitét unterstrichen. Die Gregorsmesse mit dem
nackten Schmerzensmann im Zentrum wird so geradezu zum Kulmi-
nationspunkt des gesamten Altares: Hier wird enthiillt, was im Sakra-
ment, um es mit mittelalterlichen Theologen zu sagen, noch unter den
Gestalten von Brot und Wein (die AuBenseite) verhiillt bleibt. Durch
die Verbindung der Erzéhlung der Vita Christi mit seiner sakramenta-
len Préisenz im Ritual ldsst der Fliigelaltar den Betrachter so regelrecht
dauerhaft am Ritual selbst partizipieren.

Meditation und Bildbefrachtung wihrend der Liturgie:
Prisenzevokation und Partizipation

Ob man deshalb freilich von einer Bildbetrachtung wihrend der
Messe ausgehen kann, steht dahin und ldsst sich bislang lediglich ver-
muten.’® Anders verhilt es sich freilich fiir das Stundengebet. Immer-
hin haben sich — wie etwa in Liibeck — sog. Horentafeln erhalten, die
einzelnen Bildfeldern Anweisungen beifiigen, welche Station der Vita
Christi zn welcher Hore des Stundengebetes zu betrachten sei.>® Man-
fred Luchterhandt hat entsprechend vermutet, dass der Wille zur Bild-
betrachtung wéhrend des Stundengebetes gar noch als eine der aus-
schlaggebenden Voraussetzungen fiir die Entstehung des Fliigelaltares
zu werten sei.” Fiir Altarbilder als Gegenstand einer Betrachtung
wiihrend der Messe wire dies erst noch zu erarbeiten. Doch legen ge-
rade solche Bilder mit Darstellungen des Lebens und Leidens Jesu na-
he, dass durchaus auch diese keineswegs lediglich Allgemeingut spiit-
mittelalterlicher Frommigkeit illustrieren, sondern von ganz unter-
schiedlichen Formen der Messauslegung inspiriert waren. Seit Beginn
jedenfalls der allegorischen Liturgiekommentare bis zu den vielfilti-
gen volkssprachlichen Mess-Auslegungen des 15. Jh.s deuteten diese
Texte die einzelnen Abschnitte des Messrituals als eine Form der Re-
présentation von Leiden und Leben Jesu. Genau diesen Duktus diirf-
ten zumal solche Altarbilder iibernommen haben, die — wie das ,,Gol-
dene Wunder*” in Dortmund — mit Szenen des Lebens Jesu gefiillt sind
und im Zentrum dann noch eine Kreuzigungsdarstellung und/oder

% Godehard Hoffmann, Ein Antwerpener Fliigelaltar fiir die Dortmunder Fran-

ziskaner. Seine Tkonographie und der Maler Adrian van Overbeck, in: ebd.,
77-103, hier: 92.
1 Vgl. ebd. mit Belegstellen.
% Entsprechend schwierig scheinen Versuche, die von den vielfiltigen Pas-
sionstraktaten und Messgebetbiichern auch auf eine Bildbetrachtung wih-
rend der Messe schlieBen, diese aber nicht wirklich an Bildern nachweisen
konnen; vgl. etwa Brigitte d'Hainaut-Zveny, Supports de méditations dévo-
tionelles, affectives et projectives sowie dies., Supports de méditations asso-
ciées au rite, in: Miroir du Sacré (wie Anm. 47), 131-147.
Lentes, Soweit das Auge reicht. Sehrituale im Spatmittelalter (wie Anm. 45),
241-258, 250f.

** Luchterhandt, Von der Ikone zum Retabel (wie Anm. 45).
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eine Gregorsmesse bieten. Anders freilich als fiir die Horen des Stun-
dengebetes sind fiir die Messe bis heute weder Texte noch Bilder
nachgewiesen worden, die Mess-Auslegung, Mess-Liturgie und Bild-
betrachtung ausdriicklich miteinander in Beziehung setzen.

Aus liturgiewissenschaftlicher Perspektive wurde im 20. Jh. — zu-
mal mit Blick auf die Liturgiereform — gegen die Betrachtung wihrend
der Messe entschieden eingewandt, dass dadurch ein Weg von der
Messe zur Mess-Frommigkeit beschritten worden sei.>® Die Liturgie-
Kommentare hétten mit ihrem Verstindnis des Rituals als memoria
passionis die eigentliche rituelle Vergegenwirtigung in das subjektive
Nacherleben der Glaubigen verlegt und diese statt zu Teilnehmern am
Ritual zu blofen Zuschauern degradiert; eine participatio actuosa der
Glaubigen habe nicht mehr stattgefunden. Dies mag aus der normati-
ven Perspektive einer modernen Liturgiewissenschaft zutreffen. Den
historischen Prozess freilich wird man genau umgekehrt beschreiben
miissen. In der zeitgentssischen Logik jedenfalls spatmittelalterlicher
Kommentare sollte gerade die Betrachtung die aktive Teilnahme der
Glédubigen stirken. Entsprechend fordern viele volkssprachliche
Messauslegungen von den Laien geradezu einen allegorischen Blick,
bei dem diese die einzelnen Teile der Messe — wie der liturgische
Kommentar selbst — auf die dahinter liegenden Geheimnisse durch-
schauen sollten.

Die Bedeutung solcher Hochschiitzung von Betrachtung und Bild
in Verbindung mit der allegorischen Mess-Auslegung und ihrer Inter-
pretation der Messe als Abbild des Lebens und Leidens Christi ist fiir
die Kunstproduktion des ausgehenden Mittelalters noch nicht anné-
hernd erforscht. Doch diirfte ihr Einfluss fiir die Entstehung von Altar-
bildern kaum hoch genug anzusetzen sein.

Die Mimesis der Bilder markiert Absenz

Neben dem Vorwurf einer falsch verstandenen memoria passionis so-
wie der fehlenden aktiven Teilhabe der Glaubigen am Ritual wendet
die moderne Liturgiewissenschaft gegen die spatmittelalterliche Litur-
gie ein, dass diese zunehmend zu einem mimetischen Nachspielen
des Heilsgeschehens verkommen sei. In der Tat scheinen jiingere
kunsthistorische Ansitze, die das ,handelnde Bildwerk“*® in der Li-
turgie beschreiben, diesen Drang zur Mimesis nur zu gut zu bestéti-
gen. Dagegen lésst sich freilich zeigen, dass auch die mittelalterlichen
Kommentare sich immer gegen die Messe als mimetisches Nachspiel
des Lebens Jesu verwahrten. Ausdriicklich formulierte Wilhelm ent-
sprechend: Cotidianum ergo sacrificium [...] est commemoratio, non
iteratio passionis.®”

Wenigstens als These sei formuliert: Bildwerke wurden in der
Liturgie keineswegs im Sinne einer mimetischen, dramatisierenden
Inszenierung der Messe eingesetzt. Sie kamen lediglich dann in der
Liturgie zum Einsatz, wenn die Prasenz der vera imago, des corpus
Christi prekir war. Das Bild wurde dabei zum mimetischen Ersatz fiir
den zu bestimmten Zeiten des liturgischen Jahres abwesenden, zu ver-
schwinden drohenden bzw. in seiner Prasenz prekdren Kérper Christi.
Schlaglichtartig illustriert diese Substitution des Christuskorpers
durch Bildwerke bzw. das Kruzifix die bereits erwdhnte Vorschrift
aus dem Boexken van der officien ofte dienst der missen: Wo das Sa-
krament, das verum corpus nicht gegenwértig war, boten offenbar die
Bilder Ersatz.®®

Nicht anders werden die Bilder in der Liturgie selbst auch verwen-
det. Die bis heute beschriebenen Bildrituale im Rahmen der Liturgie
beschrénken sich allesamt auf den Festkreis von Palmsonntag bis
Christi Himmelfahrt; jene Zeit also, da der Christuskorper in seiner
Prisenz zunehmend in Frage stand. Die wenigen bekannt gewordenen
Bildrituale sind schnell aufgezahlt: Am Palmsonntag fithrte man in
manchen Kirchen in der Prozession einen Palmesel mit sich; am
Griindonnerstag deponierte man die konsekrierte Hostie in eine Chri-
stusfigur im Grab; am Karfreitag wurde in der Liturgie das Kruzifix
verehrt; an Ostern wurde die visitatio sepulchri mancherorts in das
Ritual integriert; und an Christi Himmelfahrt wurde das Himmel-

%5 Vgl. hierzu Andreas Odenthal, Von der MeBfeier zur MeBfrommigkeit.
Aspekte mittelalterlicher Liturgieentwicklung im Spiegel liturgischer Quel-
len, in: Kunst und Liturgie im Mittelalter (wie Anm. 2), 9-17.

*5 So der Titel der Habil.schrift von Johannes Tripps, Das handelnde Bildwerk
in der Gotik. Forschungen zu den Bedeutungsschichten und der Funktion
des Kirchengebiudes und seiner Ausstattung in der Hoch- und Spitgotik,
Berlin 2000.

57 Rationale divinorum lib. 4, cap. 42, par. 31 (wie Anm. 9), 479; ausfiihrlicher
hierzu Lentes, A maioribus tradita (wie Anm. 1), 361-363.

%8 Wie Anm. 46.

fahrtsgeschehen anhand einer Christusfigur, die vom Boden durch
die Kirchendecke entschwebte, nachgespielt.>

Fraglos handelt es sich bei all diesen Beispielen zumindest vorder-
griindig um eine Art mimetisch-dramatisierender Ausgestaltung der
Liturgie. Gleichzeitig machen sie aber auch deutlich, welcher Status
dem Bild dabei zukam: Es substituierte nicht den Kérper, sondern
markierte dessen Absenz bzw. das Prekire seiner Prisenz. Uberdies
kamen solche Bildrituale hichst selten im Laufe des Kirchenjahres
zum Einsatz und lassen sich mit Ausnahme der Kreuzverehrung am
Karfreitag nur in sehr, sehr wenigen Kirchen nachweisen. Insgesamt
wird man bei diesen Ritualen entsprechend weniger danach fragen
miissen, ob und wie sie mimetisch inszenierten. Abgesehen von der
Frage, warum solche Rituale nur in wenigen Kirchen stattfanden: die
entscheidende Frage diirfte sein, ob das Bild hier nicht lediglich zum
Einsatz kommt, weil — zum Teil auch in der Liturgie selbst — die Pré-
senz des Kérpers Christi zu den entsprechenden Zeiten des Kirchen-
jahres als fraglich galt und dies gerade durch die Bildrituale nochmals
betont wurde. Immerhin markiert der Palmsonntag mit dem Einzug
nach Jerusalem den Beginn der Passion; der Griindonnerstag den An-
fang des Weges zum Sterben; am Karfreitag selbst wurde keine Messe
gefeiert, sodass also noch liturgisch das corpus Christinicht anwesend
war; bei der visitatio sepulchri wurde eben des aufgrund der Auferste-
hung leeren Grabes gedacht; und am Himmelfahrtstag des endgiiltigen
Endes des irdischen Daseins Jesu. Wenn mithin zu diesen Tagen Bild-
werke Bestandteil der liturgischen Inszenierung werden, geht es nicht
einfach nur um mimetische Dramatisierung. Vielmehr wird diese be-
wusst dazu genutzt, um Leere und Absenz, zumindest aber die Bedro-
hung der Absenz zu markieren. Erscheinen die Bilder also auf den er-
sten Blick als visuell-mimetische Anreicherung des Rituals, so ldsst
sich ihr ritueller Gebrauch geradezu umgekehrt deuten: namlich als
Marker’ von Abwesenheit. Diese These bedarf fraglos einer genauen
Uberpriifung anhand der einzelnen Bildrituale im Rahmen der liturgi-
schen Feiern, die bis heute nicht ausreichend geleistet wurde. Sollte
sie sich als zutreffend erweisen, wiirde selbst noch der rituelle Einsatz
der Bilder die Prioritit des Rituals betonen: Nur das Ritual selbst
konnte vera imago und verum corpus sein. Die Bilder dagegen mar-
kierten letztendlich noch in ihrem liturgischen und mimetischen Ge-
brauch nichts anderes als dessen Absenz. Diese zu fiillen vermochten
sie — jedenfalls fiir die Liturgietheologen — nicht.

Jenseits von Gebrauch und Funktion — Ein Ausblick

Dieser Durchgang durch die Funktion der Bilder im Ritual bediirfte
fraglos einer weit eingehenderen Untersuchung, der Erprobung an Bil-
dern sowie der Einbeziehung anderer, etwa sozialgeschichtlicher Fak-
toren wie etwa von Stiftungstitigkeit und Bruderschaftswesen, die ih-
rerseits in der Bedeutung fiir die Présenz von Bildern im liturgischen
Raum kaum zu iiberschitzen sein diirften. Bei diesem ersten Versuch
sollten lediglich einige Modelle vorgeschlagen werden, die Moglich-
keiten zur Beschreibung des Verhiltnisses von Bildlichkeit und Ritua-
litdt am Beispiel der mittelalterlichen Messe aufzeigen wollten. Ge-
zeigt hat sich dabei, dass ein rein funktionsgeschichtlicher Ansatz je-
denfalls dort an seine Grenzen stébt, wo es um die Frage nach dem
Gebrauch von Bildern im Ritual selbst ging. Vielmehr diirfte der Aus-
gangspunkt jeder Untersuchung bei der Prasenz des Bildes im liturgi-
schen Raum zu suchen sein. Die Auratisierung des Raumes durch das
Bild war sozusagen der performative Rahmen des Rituals selbst. Im
Performanzraum als Bildraum konnten sich Ritual und Bild dann in
vielfiltiger Weise aufeinander beziehen, sodass man mit Fug auch von
einer Allianz von Liturgie und Bild sprechen kann.

Das bildgenerierende Potential der Liturgie
und der liturgische Habitus der Bilder

Allerdings beschrénkt sich diese Allianz von Liturgie und Bild keines-
wegs auf die Rolle des Bildes im Ritual selbst. Woméglich ist die ei-
gentliche Verbindung von Ritual und Bild génzlich jenseits des funk-
tionalen Zusammenhanges zu suchen. Wenigstens zwei in der For-
schung bislang unterreprisentierte Themenfelder seien abschlieBend
benannt.

Schon bei der Frage nach der Funktion des Bildes im Ritual deu-
tete sich an, dass das bildgenerierende Potential des Rituals von einer

%9 Ich verzichte auf Einzelnachweise und verweise lediglich auf Tripps, Han-
delndes Bildwerk (wie Anm. 56), der weitere Literatur bietet. Freilich macht
es eine Schwiiche seiner Arbeit aus, dass der liturgische Zusammenhang oft-
mals nur angedeutet oder vermutet, nicht aber wirklich dargestellt und erar-
beitet wird.
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kaum zu hoch zu bewertenden Bedeutung gewesen sein diirfte. Selbst
fiir den gesamten Bereich der Passionsikonographie gilt es zu beden-
ken, dass diese kaum ohne einen Zusammenhang mit der Liturgie und
Sakramentenlehre verstehbar sein diirfte. Oftmals jedenfalls speiste
sie sich nicht aus dem biblischen Passionsbericht, sondern war viel-
mehr von der Liturgie selbst sowie deren Auslegung in Liturgiekom-
mentaren und Passionstraktaten geprdgt. Wie schon mittelalterliche
Passionsfrommigkeit iiberhaupt ohne Bezug zur Liturgie kaum denk-
bar ist, so diirfte dies in dhnlichem MaBe auch fiir die lkonographie
gelten.®® Fiir einzelne Altarbilder wird dies noch eingehender zu un-
tersuchen sein. Doch steht zu vermuten, dass manches stirker von den
Liturgiekommentaren und ihrer Interpretation des Rituals als einer Er-
zihlung der Vita Christi beeinflusst sein diirfte als von biblischen
Quellen. Noch fiir manche Ikonographie des spiten Mittelalters wird
man kaum umhinkénnen, rituelle Wurzeln anzunehmen. Um nur
zwei bekannte Beispiele zu nennen: Barbara G. Lane etwa hat schon
vor 25 Jahren versucht, die Depositio Crucis eucharistisch zu deu-
ten.®" GleichermaBen zeichnet sich fiir die Imago Pietatis bzw. den
Schmerzensmann ab, dass diese zutiefst in rituell-sakramentalen Vor-
stellungen verwurzelt sind. Erst wenn diese Wurzeln stdrker unter-
sucht sind, wird man auch ein neues Verstindnis vom Verhiltnis zwi-
schen Liturgie und , privater Andacht entwickeln kénnen. Dadurch
diirften nicht zuletzt strikte Trennungen von Kultbild und Andachts-
bild, 6ffentlichem Ritus und privater Devotion zunehmend ins Wan-
ken geraten. Letztlich diirfte sich dabei zeigen, dass auBer der viel
beschworenen Privatisierung und Subjektivierung der Liturgie ein
mgelégh_rter Prozess statthatte, ndmlich die Liturgisierung des Pri-
vaten.

SchlieBlich steht zu vermuten, dass grundlegende Leitvorstellun-
gen aus der Liturgie — etwa die memoria passionis, aber auch die Vor-
stellung von den drei Korpern Christi (seinem historischen, sakramen-
talen und mystischen Leib) — sich in der Bildproduktion nicht nur
ikonographisch niederschlugen, sondern auch den Bildern selbst ge-
radezu einen liturgischen Habitus einschrieben. In exzeptioneller
Weise geschah dies im sog. Chiarito-Tabernakel des Pacino di Bona-
guida aus den 1340er Jahren, das sich heute im Getty Museum in Los
Angeles befindet.®® Der kleinformatige Fliigelaltar, iiber dessen ur-
spriinglichen Aufstellungsort und Funktion nur spekuliert werden
kann, zeigt im Zentrum eine spektakuldre Apostelkommunion in ver-
goldetem Gesso. Auf dem vom Betrachter aus linken Fliigel stellen
acht Szenen die Passion Christi beginnend mit der FuBwaschung bis
zur Kreuzigung dar. Der rechte Fliigel zeigt sodann eine Predigtszene,
die von einem Gnadenstuhl iiberragt wird. Alle drei Teile der Tafel
haben jeweils zwei Hauptregister, bei denen erzidhlende Darstellungen
im unteren Bildfeld von ikonischen Darstellungen iiberragt werden.
Auf den Fligeln werden die Passionsszenen von einer Maria mit
Kind iiberragt, die durch eine vor ihr kniende Beterin als Kultbild aus-
gezeichnet wird. Uber der Predigtszene erscheint eine Gnadenstuhl-
Darstellung, die den himmlischen Bereich und die irdische Predigt-
szene miteinander verbindet. Wihrend auf den Fliigeln die narrativen
Szenen liberwiegen oder wenigstens gleich grofi sind wie die iko-
nischen Darstellungen, wird das Verhéltnis von Narration und Tkone

® C. M. A. Caspers, Het laatmiddeleeuwse passiebeld. Een interpretatie van-
nuit de theologie- en vroomheidsgeschiedenis, in: Nederlands Kunsthisto-
risch Jaarboek 45, 1994, 151-175, hier: 170.

5! Barbara G. Lane, The Altar and the Altarpiece. Sacramental Themes in Early
Netherlandish Painting, New York 1984.

°2 Vgl. hierzu auch Lentes, Soweit das Auge sieht (wie Anm. 45).

® Ich bereite eine gréfere Studie zum Chiarito-Tabernakel vor und verweise
hier nur auf Richard Offner, A Critical and Historical Gorpus of Florentine
Painting, Section III, vol. 6, New York 1956, 141-148; John White, Art and
Architecture in Italy 1250 to 1400, Harmondsworth 1987, 402; Klaus Kriiger,
Medium and Imagination: Aesthetic aspects of Trecento Panel Painting, in:
Italian Panel Painting of the Duecento and Trecento, hg. v. Victor M. Schmidt
(Studies in the History of Art 61. Symposium Papers 38), Washington 2002,
57-81, hier: 73-76. Fiir Chiarito di Volgia vgl. Scipione de Paoli, Art. Chiarito
di Firenze, beato, in: Bibliotheca Sanctorum 3, 1229-1230.

auf der zentralen Mitteltafel deutlich anders markiert. Im unteren
Bildfeld, sozusagen in der Predella-Zone, werden drei Szenen aus
der Messliturgie dargestellt, von denen sich zwei als Eucharistiewun-
der in der Vita des Chiarito da Voglia nachweisen lassen. Vom Be-
trachter aus links kniet Chiarito hinter einem Priester, der am Altar
die Messe zelebriert, und sieht, wie die Hostie von dhrenhaften Strah-
len umkrénzt wird. Links dann erhélt er eine Vision, bei der wihrend
der Elevation bei der Messe Strahlen von der Hostie in seinen Kérper
eindringen und auf diesen Strahlen Christus in Kreuzesform von der
Hostie in sein Herz einzuschweben scheint. In der Mitte schlieBlich
kommuniziert der Selige. Wihrend ihm der Priester die Kommunion
reicht, flieBt aus dem oberen Teil ein goldener Strahl in seinen Mund,
so dass Chiarito geradezu zum Teilnehmer der Apostelkommunion
wird.

Die Komplexitdt des gesamten Fliigelaltars kann hier nicht dar-
gestellt werden. Doch soll wenigstens darauf aufmerksam gemacht
werden, dass dieser Altar in vielfdltiger Weise im Bild einem liturgi-
schen Habitus folgt. Die bekannten drei Memoriale der Passion wer-
den hier miteinander verbunden: Fiir das Sehen die Szenen aus der
Passion auf dem linken Fliigel, fiir den Geschmackssinn der sakra-
mentale Leib im Zentrum und fiir den Hérsinn die Predigt des rechten
Aubenfliigels. Doch setzt Pacino keineswegs nur das friplex memo-
riale ins Bild. Gleichzeitig fiihrt er noch mit den ikonischen Darstel-
lungen jeweils im oberen Teil die zentrale eucharistische Lehre vom
dreifachen Kérper Christi in Szene.®* Auf den AuBenfliigeln erschei-
nen sein historischer und mystisch-transzendentaler Leib in Gestalt
der Madonna mit Kind als Verweis auf die Inkarnation sowie die Gna-
denstuhl-Darstellung als corpus Christi mysticum, der einerseits
transzendent ist und andererseits — die Predigtszene mit der Versamm-
lung der Zuhorer — auf die communio der Kirche verweist. Im Zen-
trum sodann werden — so auch in der Eucharistielehre — beide Leiber
zusammengefiihrt in dem einen sakramentalen Leib, dem verum cor-
pus, auf dem Altar. SchlieBlich wiederholt Pacino im Bild noch die fiir
die liturgischen Kommentare spezifische Verbindung von Narration
und Konsekration. Wie sie das Ritual als einzige Narration der Passion
Christi interpretieren und diese in der Konsekration seiner leibhaften
Prisenz gipfeln lassen, so fithrt Pacino den Betrachter von der narratio
zum corpus: Schon allein die in allen drei Teilen zu findende Verbin-
dung von narrativen Elementen im unteren Register und der iko-
nischen Préasentation des Christuskérpers im oberen deutet dies an.
Doch noch in der Verbindung der Teile folgt Pacino diesem Duktus.
In den acht Szenen der Passion etwa isoliert er den historischen
Christus zunehmend aus dem narrativen Zusammenhang, bis er
schlieBlich oben links bei der Kreuzigung in der Frontale geradezu
als Kultbild erscheint. Nicht zufillig miindet so die Erzihlung der Pas-
sion in einer Darstellung, die exakt der sog. Kanontafel in zeitgendssi-
schen Messbiichern entspricht, die mit dem Te Igitur das Zentrum der
Liturgie, den Kanon und damit den Akt der Wandlung eréffnet. Von
hier springt Pacino dann in die Mitteltafel mit der Apostelkommuni-
on. Hier verleiht er schlieBlich der Christusfigur durch Frontalitit,
Vergoldung und Dreidimensionalitdt geradezu korperliche Priisenz.
Wie in der Liturgie der Messe kumuliert mithin auch im Bild die Er-
zdhlung der Gesta Christi in seiner realen Prisenz.

Will man also die Allianz von Liturgie und Bild fiir das spétere
Mittelalter genauer beschreiben, so sind die gegenwiirtigen funktions-
geschichtlichen und ikonographischen Zuginge mit weiteren Fragen
nach dem Verhéltnis von Bild, Raum und Ritual, der Liturgie als Wur-
zel fiir Bilderfindungen sowie nach der memoria passionis, die das
Ritual zutiefst prégte, als zentralem liturgischen Habitus vieler Bild-
werke zu ergénzen.

5 Fiir die Umsetzung der Lehre vom dreifachen Koper Christi in der spatmittel-
alterlichen Kunst vgl. ausfiihrlicher Thomas Lentes, Verum Corpus und Vera
Imago. Kalkulierte Bildbeziehungen in der Gregorsmesse, in: Andreas Gor-
mans und Thomas Lentes, Das Bild der Erscheinung. Die Gregorsmesse im
Mittelalter, Berlin 2007 (KultBild. Religion und Visualitit in der Vormoderne
3)713-35,
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Exegese / Bibelwissenschaft

Zeit wahrnehmen. Feministisch-theologische Perspektiven auf das Erste Testa-
ment, hg. v. Hedwig-Jahnow-Forschungsprojekt. — Stuttgart: Ka-
tholisches Bibelwerk 2010. 184 S. (Stuttgarter Bibelstudien, 222), kt € 25,90
ISBN: 978-3-460-03224—8

Mit diesem Sammelbd. zum Thema Zeit liegt nun das dritte Buch des
Hedwig-Jahnow-Forschungsprojekts vor. Nach Feministische Herme-
neutik und Erstes Testament (1994) und Korperkonzepte (2003) wen-
det sich die nach der Marburger Alttestamentlerin (1879-1944) be-
nannte und an der dortigen Univ. angesiedelte Forscherinnengruppe
einem weiteren theologisch wie anthropologisch ertragreichen The-
menfeld zu. Die Zusammensetzung der Gruppe verdndert sich tiber
die Jahre, die beiden letzten Bd.e sind entsprechend der Entwicklung
feministisch-exegetischer Forschung thematisch stirker fokussiert als
der erste, und auch die Sprache feministischen Arbeitens ist eine an-
dere als vor 15 Jahren. Dennoch gibt es auch Merkmale der Kontinui-
tdat im Arbeiten der Gruppe. Immer sind es nicht nur gegenwartsrele-
vante Fragestellungen, sondern auch anspruchsvolle Theoriekonzep-
te, die in den Beitrdgen der einzelnen Autorinnen sichtbar werden
und Aufschluss tiber den gemeinsamen Diskussionsprozess geben.
Im Rahmen feministisch-exegetischen Arbeitens machen die Autorin-
nen wieder deutlich, dass der in der Exegese hdufig mit Vorwiirfen
oder auch Ignoranz gefithrte Methodenstreit unter diesem Dach keine
Ausschlussfunktion hat. Historische Kritik hat ebenso ihren Platz wie
literaturwissenschaftlich inspirierte Beobachtungen oder auch religi-
onspéddagogische Uberlegungen.

Uta Schmidt er6ffnet mit der Auslegung eines prophetischen Zukunftsent-
wurfs die Reihe der Artikel: Zukunftshoffnung und Erfahrung (Jes 9,1-6). Hat
die Zukunft ein Geschlecht? Mit einer ungewthnlichen Ubersetzung der hebrai-
schen Verbformen irritiert S. die allzu selbstverstiandliche Verortung des Ge-
schehens in der Zukunft. So bereitet sie den Boden fiir ihre Entwicklung eines
Begriffs von ,, Zukunftszeiten® (24f), deren Qualitidt mit Erlebtem und mit Erin-
nertem in Verbindung steht. Im Horizont sozialgeschichtlicher Auslegung ge-
lingt es ihr iiberzeugend, die prophetischen Bilder u.a. von Bevolkerungs-
wachstum, Freude, Beute, Ernte und Krieg mit geschlechtlich geprédgten Erfah-
rungen der Menschen im Alten Israel zusammenzubringen. Sie zeigt, dass eine
geschlechtlich markierte Zukunft auch heute noch Auswirkungen auf die Ge-
genwart entfaltet, die ebenfalls ,,gendered” sind. (37)

Michaela Geiger wendet sich mit dem Pessachgebot in Dtn 16,1-8 einem
zentralen Text atl. Festtheorie zu: Der Befreiung Zeit einrdiumen. Die Zeitkon-
zeption des dtn Pessachgebots (Din 16,1-8). Auch hier geht es um die Ver-
schrinkung von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, allerdings im Modus
der feiernden Vergegenwirtigung. Nicht nur zeitliche und rdumliche Grenzen
werden im Fest iiberschritten, sondern auch die Relevanz sozialer Zugehorig-
keit. Eine soziale Differenzierung der Angesprochenen, wie sie in anderen Fest-
geboten entfaltet wird (vgl. Din 16,11.14), ist damit hinféllig. Sklavinnen und
Sklaven miissen nicht eigens als Feiernde erwédhnt werden, weil in der Pessach-
feier alle Feiernden zu Sklav/inn/en und Fremden werden (56f), Auf der Basis
einer Entfaltung der Festzeit als Handlungs- und Ereigniszeit gelingt es G., die
gingige Vorstellung, ,dass zukunftsgerichtete, lineare Zeitkonzeptionen aus
rhythmischen Zeitauffassungen entstanden® (62) seien, zu irritieren: ,,Das ziel-
gerichtete Handeln Jhwhs in der Vergangenheit erméglicht erst die erhoffte
rhythmische Zeiterfahrung der Gegenwart.” (62)

_ Isa Breitmaier wendet sich einer anderen literarischen Form zu, die das
Uberschreiten der Generationengrenzen geradezu zu ihrem Inhalt macht. Mit
Angestaute Gegenwart. Zur Zeitkonstruktion in Genealogien (Gen 5) befasst sie
sich mit einem sperrigen Genre. Die Genealogie, die v.a. die Genesis prégt, da-
riiber hinaus aber auch etwa im Rutbuch und in den Evangelien zu finden ist,
leistet mehr als einen Ersatz fiir absolute Zeitrechnung, IThre literarische Form
ertffnet ein Verstdndnis von Generationenfolge, ihre Details geben Einblick in
Lheoiogische Konzeptionen von Schépfung, Geschichte und deren Zusammen-

ang.

Ebenfalls mit der Generationenfrage beschéftigt sich Ulrike Sals: Die Durch-
brechung linearen Zeitdenkens in den Zusdtzen zur Priesterschrift am Beispiel
von Aaron und Jochebed. Die genealogische Einordnung beider Gestalten
durchbricht das lineare Zeitschema und ist ein Mittel unter mehreren, den Ho-
henpriester aus seiner gesellschaftlichen Umgebung herauszuheben und seine
Funktion als Symbol Gottes zu unterstreichen. Mit der Formulierung an diesem
Tag (Num 3,1), die in einer durativen genealogischen Notiz merkwiirdig deplat-
ziert wirkt, wird der Hohepriester Aaron in eine Linie mit dem Kosmos (Gen 2,4)
und der Menschheit (Gen 5,1) gestellt. Die Darstellung Jochebeds, der Mutter
Aarons, in Ex 6,20-26 durchbricht die genealogische Reihenfolge und fiihrt sie
in eine Vielzeitigkeit. So ist die Besonderheit sowohl des Hohenpriesters Aaron
als auch der Mutter des Hohenpriesters, Jochebed, neben anderen Merkmalen
auch durch zeitliche Verdichtung gekennzeichnet.

Stefanie Schdfer-Bossert wendet sich in ihrem Artikel Jenseits menschlicher
Lebenszeit. Koordinaten fiir die Orientierung in Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft einem Text zu, der in seiner kritisch-wohlwollenden Darstellung der
verbotenen Praxis der Nekromantie die Auslegungen irritiert. Saul sucht bei sei-
nem Besuch bei der weisen Frau von En-Dor (1 Sam 28) in einer bedrohten Ge-
genwart eine Gestalt der Vergangenheit auf, um Orientierung fiir die Zukunft zu

erhalten. Ahnlich wie andere Zwischenwesen, Diamonen, Totengeister und fi-
giirliche Reprisentationen der Ahnen fiihrt auch Samuels Geist in einen mythi-
schen Raum ,,jenseits der linearen Zeitachse* (144).

Irene Pabst thematisiert mit Kohelets Schlussgedicht die Lebenszeit des Al-
terns: ,,Ehe die basen Tage kommen ...". Zum Verstindnis von Alter im Schluss-
gedicht des Koheletbuchs (12,1-8). Zeit ist in diesem Gedicht als Lebenszeit auf
besondere Weise qualifizierte Zeit. Im Rahmen der Anthropologie des Kohelet-
buchs mit ihrer Zentralstellung der Lebensfreude nimmt die entfaltende Darstel-
lung des Alterns eine besondere Stellung ein. Im Angesicht einer Lebensphase,
die unweigerlich zum Tod fiihrt, macht Kohelet Ernst mit seinem Aufruf zu
Gliick und Freude im Horizont der Vergénglichkeit. . Kohelet riickt die unsché-
nen Aspekte des Altseins in den Vordergrund, den korperlichen und psychi-
schen Verfall sowie die daraus resultierende soziale Isolation der alten Men-
schen als Gruppe.“ (178)

Dieser Sammelbd. steht im Horizont des in den letzten Jahren neu
erwachten Interesses an biblischer Anthropologie. Die Gender-Per-
spektive ist in den Artikeln unterschiedlich deutlich prdsent und
strukturbildend. Das zeigt, dass eine Bertcksichtigung der Geschlech-
terdifferenz auf der Ebene der Darstellung zunehmend an Selbstver-
standlichkeit gewinnt.

Kritisch sei angemerkt, dass ich mir als Leserin sowohl innerhalb
der einzelnen Beitrédge als auch in einem gemeinsamen Vorwort mehr
methodische und inhaltliche Standortbestimmungen und -diskussio-
nen gewiinscht hitte. Das gemeinsame Vorwort ist sehr knapp gehal-
ten und thematisiert ausschlieBlich den Entstehungsprozess des Bu-
ches. Die von Isa Breitmaier verantwortete Hinfithrung wendet sich
zundchst aus philosophischer und kulturwissenschaftlicher Sicht
dem Zeitbegriff zu, um dann einige Schlaglichter auf den atl. Zeit-
begriff zu werfen, bevor sie die einzelnen Beitrdge des Buches thema-
tisiert. Diese Hinfithrung ist aber so knapp, dass sie das Desiderat einer
Zusammenfiihrung der Diskussionen fast noch deutlicher hervortre-
ten lésst.

So liegt das ganze Gewicht des Bd.es auf den einzelnen Beitragen,
die diesem Anspruch allerdings auch gerecht werden. Fiir alle Artikel
gilt, dass sie auf fundierter Textarbeit fuBend ihren Beitrag zum bibli-
schen Zeitverstdndnis leisten. Sie setzen sich dabei mit géngigen Vor-
stellungen tiber den atl. Zeitbegriff (etwa dem Verhiltnis von zykli-
scher und linearer Zeit) auseinander und zeigen, dass die exegetische
Arbeit an Einzeltexten, wenn sie gut gemacht ist, theoretische Kon-
zepte als heuristische Instrumentarien ernst nimmt, um sie gleichzei-
tig im Gesprdch mit den Texten zu verdndern.

Kassel Ilse Miillner

Dietrich, Jan: Kollektive Schuld und Haftung. Religions- und rechtsgeschicht-
liche Studien zum Siindenkuhritus des Deuteronomiums und zu verwand-
ten Texten. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2010. (XIX) 462 S. (Orientalische Re-
ligionen in der Antike, 4), In € 99,00 ISBN: 978-3—16-150353—5

Die von Jan Dietrich vorgelegte Studie zu dem enigmatischen und viel
diskutierten Ritual der ,,Stindenkuh® in Dtn 21,1-9 stellt eine fiir den
Druck iiberarbeitete Fassung seiner im Sommer 2009 von der Univ.
Leipzig angenommenen Diss. dar.

Die Arbeit gliedert sich in insgesamt vier Teile: Die Einleitung (1-64) enthélt
eine Hinfiihrung an die Thematik von kollektiver Schuld und Haftung, inkl. ei-
ner Klérung der Begriffe, und einen Forschungsiiberblick iiber die Problematik
von Kollektivismus und Individualismus im AT (1-29), an den sich eine aus-
fithrliche Diskussion der Forschungsliteratur anschlieBt (29-64). Hieraus ergibt
sich auch eine der zentralen Fragen der Arbeit, ndmlich ob es sich bei Dtn 21,1—
9 um einen Rechts- oder Ritualtext handelt (63). Der erste Hauptteil widmet sich
sodann dem Text selbst und seiner Geschichte (65-96). D. rekonstruiert hier
(87f) einen vor-din Ritualtext im Umfang von V. 1* (ohne Landgabeformel), 3b—
4.6b.7-8b, eine vor-dtr Ergdnzung um den Abmessungsvorgang in V. 2* (chne
Nennung der Richter) und 3a, dtr Ergénzungen in 21,1* (Landgabeformel), 2*
(und deine Richter) und 8a.9, sowie post-dir Ergdnzungen in 5.6a (inkl. bkr in
V. 3).

Der zweite Hauptteil der Arbeit widmet sich der politischen Kollektivhaf-
tung im Alten Orient (97-179), u.a. mit einer Analyse von Kodex Hammurapi
§§ 23 und 24, KBo 6.4 § IV und anderen vorderorientalischen Rechtsquellen bis
zur hellenistischen Zeit mit einer Auswertung des Verhiltnisses dieser Rechts-
traditionen zu Din 21,1-9. Zwar verbinde die Ubernahme der Verantwortung fiir
Totschlag von unbekannter Hand Dtn 21,1-9 mit den altorientalischen Rechts-
traditionen, jedoch kommen die Anspriiche des Rechtsnachfolgers nicht zur
Sprache und auch die im Interesse des Palastes liegende Aufrechterhaltung der
politischen und wirtschaftlichen Ordnung kommt nicht in den Blick. Im Gegen-
satz zu den altorientalischen Parallelen, die zwar strukturelle Ahnlichkeiten
aufweisen, zu denen jedoch keine literarische Abhéngigkeit besteht, werde das
rechtliche Problem in Dtn 21,1-9 nicht mit kollektiver politischer Haftung gere-
gelt, sondern rituell aufierhalb des Rechtsbereichs. Dtn 21,1-9 in seiner rekon-
struierten Grundschicht sei daher nicht als Rechtstext anzusprechen, sondern
als Ritualtext (175).
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Der dritte Teil der Arbeit analysiert den Komplex religitser Kollektivschuld
in Dtn 21,1-9 sowie das Ritual selbst und seine Elemente (181-332). Das Ritual
besteht aus der Protasis mit dem unheilvollen Omenanzeiger in V. 1* und dem
Siihneritual in der Apodosis (3b—7.8b*). Bei dem Ritual selbst handele es sich
um ein Eliminationsritual, bei dem von den Altesten des Dorfes eine reine,
junge Kuh einer rituellen Schandstrafe unterzogen werde, indem sie wie ein
unreines Tier durch Genickbruch getétet werde. ,Die expressiv-symbolische
Strafhandlung [...] bringt die Verurteilung des profanrechtlich nicht zu ahnden-
den Verbrechens zum Ausdruck.” (379) Handwaschung und Unschuldsdeklara-
tion stehen fiir die Distanzierung von dem Verbrechen. Das Ritual in Dtn 21,1-9
wende nicht nur negativ drohendes Unheil ab, sondern stelle auch positiv die
Rechts- und Weltordnung wieder her. Im Gegensatz zu den mesopotamischen
Namburbis wende das genuin israelitische Ritual Dtn 21,1-9 iiberindividuelle
Bedrohungssituationen ab, wobei die kollektive Schuld insofern persénlich sei,
als sie alle treffe, aber nicht im Sinne eines subjektiven Verschuldens, sondern
objektiv, wodurch die Gemeinschaft verpflichtet sei, der Gefdhrdung der ge-
meinschaftlichen Ordnung rituell zu begegnen. Auf der Endtextebene schlie-
lich werde das Verhéltnis der Gemeinschaft zum Verbrechen im Lichte der Got-
tesbeziehung, nidmlich als Rechtsbruch gegeniiber Jahwe, gesehen, was auch
durch die Bitte um die Vergebung der kollektiven Schuld gegeniiber Gott zum
Ausdruck gebracht werde. ,,Das Selbstbild, das die Gemeinschaft von sich ent-
wirft, wandelt sich von einer gefihrdeten Gruppe [...] zu einer Glaubensgemein-
schaft, die von der Vergebungsbereitschaft Gottes abhiingig ist.” (384)

Teil IV widmet sich den iiberlieferungs- und redaktionskritischen Erwigun-
gen zu Dtn 21,1-9 (333-378) inkl. einer Zusammenfassung der Ergebnisse (379—
385). Die Uberlieferungsgeschichte des Stihnerituals meint D. bis in die Spit-
bronzezeit zuriickverfolgen zu kénnen, wo das Problem von Raub und Tot-
schlag im Umkreis von Stidten und Gemeinden virulent gewesen, aber recht-
lich nicht gelost worden sei. ,Es ist nicht auszuschlieBen, daB auch eine erste
Verschriftlichung der (urspriinglich miindlichen?) Ritualiiberlieferung schon in
dieser Zeit erfolgte. (335) Fiir die erste Erweiterung des Textes um den Abmes-
sungsvorgang macht D. die Zeit der Omriden oder Josias geltend, die durch eine
Neubesiedlung neuer Gebiete gekennzeichnet seien. Dtn 21,1-8b* fand dann als
Gegenfall zu Dtn 19,113 unter Einfiigung der Landgabeformel Aufnahme in die
dtr Gesetzessammlung, wobei die alte Tradition der Forderung der Kultzentra-
lisation und der Sikularisierung der lokalen Rechtsrdume nicht widerspreche.
Die dtr Redaktionsarbeit habe das alte Ritual im Lichte des Jahwe-Glaubens aus-
gelegt und auf eine gesamtisraelitische Perspektive erweitert. Als plausibelste
Datierung fiir die Aufnahme von Din 21,1-8b* und die dtn Sammlung Din 12—
26 gilt die exilisch-frithnachexilische Zeit. Die schriftgelehrten post-dir Ergén-
zungen in 5.6a und 3 (bkr) dienen dazu, die juristischen und rituellen Kom-
petenzen der Altesten einer priesterlich-levitischen Kontrollinstanz unter-
zuordnen.

Der Vi, bietet eine iiberaus griindliche Untersuchung des Textes,
eine aufschlussreiche Analyse der vorderorientalischen Vergleichs-
texte und eine anregende und insgesamt iiberzeugende Deutung des
enigmatischen Rituals und seiner Ritualelemente inkl. einer kriti-
schen Erorterung und Abweisung der immer wieder bemiihten Gi-
rardschen Siindenbocktheorie (328ff). Auch die Argumentation im
Hinblick auf eine exilisch-nachexilische Datierung der dtr Integration
des Ritualtextes in die Sammlung Dtn 12—26 ist iiberzeugend. Diskus-
sionsbedarf besteht freilich im Hinblick auf die hypothetische Ver-
ortung der hinter Dtn 21,1-9 stehenden Ritualtradition in der Spiit-
bronzezeit und ihrer ersten vorexilischen Erweiterungen. Derartige
Schliisse iiberschitzen die Leistungsfihigkeit der iiberlieferungs-
geschichtlichen Methode bei Weitem (ein in der deutschsprachigen
Forschung weit verbreitetes Phinomen), zumal wir iiber die Rechts-
verhiltnisse im Paldstina der Spitbronzezeit eigentlich gar nichts wis-
sen und iiberlieferungsgeschichtliche Zwischenstufen — insbes. iiber
derart lange Zeitriume ~ kaum plausibel gemacht werden kénnen.
Dies tut dem Wert von D.s Studie jedoch keinesfalls Abbruch! Abge-
schlossen wird der Bd. durch ausfiihrliche Register.

Miinster Riidiger Schmitt

Stettler, Christian: Das letzte Gericht. Studien zur Endgerichtserwartung von

den Schriftpropheten bis Jesus. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2011. (XV) 321

S., brosch. € 74,00 ISBN: 978-3-16—150512—6
In seiner Untersuchung zum letzten Gericht greift Christian Stettler
ein Thema auf, das in den vergangenen Jahren in der Exegese und in
der Systematik verstirkt auf Interesse gestoBen ist. Die Studien, die
zunéchst als Bestandteil seiner noch nicht vorliegenden Habil.schrift
zur paulinischen Lehre vom Endgericht gedacht waren (VII), verfolgen
zwei Ziele: die tiefe Verwurzelung der eschatologischen Erwartungen
Jesu im apokalyptischen Denken aufzuweisen und die Kontinuitit in
der Gerichtsverkiindigung von den Schriftpropheten bis ins NT auf-
zuzeigen (3).

Nach einer knappen Darlegung des Forschungsstandes in der Einleitung
(1-4) stellt S. in vier Schritten die Gerichtsankiindigung des AT (5-111), deren
Fortentwicklung im Frithjudentum (112-184), die Gerichtsansage des Taufers
Johannes (185-197) und die Erwartungen Jesu (198—268) dar. Im letzten Kap.

werden die Ergebnisse in Form von 14 Thesen zusammengefasst (269-272).
Ein Literaturverzeichnis sowie Bibelstellen-, Autoren- und Sachregister runden
die Arbeit ab (273-321).

Im Schlusskap. legt S. dar, dass JHWHs Gericht nie bloBes , Vernichtungs-
gericht” ist, sondern der ,Durchsetzung von Gerechtigkeit, Heil, Schalom in
der Welt“ (269) dient. JHWH herrscht und richtet als Kénig und setzt die von
ihm festgelegte Weltordnung durch. Ist JHWH zuniichst v.a. als Kénig von Israel
im Blick, werden seine Herrschaft sowie Gericht und Heil spéter universalisiert.
Das Gericht kann auch dem Messias iibertragen werden. Gleichzeitig individua-
lisiert sich die Gerichtserwartung, der einzelne Mensch und sein Verhalten
kommen in den Blick. Es entwickelt sich die Erwartung einer Vergeltung nach
dem Tod und damit verbunden die Hoffnung auf die Auferstehung der Toten.
Die erhobenen Gerichtskonzeptionen divergieren, schliefen einander jedoch
nicht aus, sondern erginzen sich gegenseitig im Sinne des aspektiven Denkens.

Nach Ansicht von 8. teilen sowohl der Téufer als auch Jesus die apokalyp-
tisch-chassidische Erwartung. Am Reich Gottes hat nur Anteil, wer umkehrt
und gerecht lebt, Wihrend das AT und das Frithjudentum zuerst das Gericht
und dann die Erneuerung des Menschen erwarten, kehrt Jesus die Reihenfolge
um: Er 1adt Menschen zur Gottesherrschaft ein, wo sie Erneuerung erfahren,
dann ergeht das Gericht. Jesu Verkiindigung ist durch eine Zwei-Stufen-Escha-
tologie geprégt (200-219): Wer sich jetzt auf seine Nachfolge einlisst, hat Anteil
am Reich Gottes. Gleichzeitig kiindigt er ein zukiinftiges Endgericht an. Der Auf-
fassung von S., dass diese Zwei-Stufen-Eschatologie ,,ein absolutes novum dar-
stellt“ (268, H. i, O.), ist jedoch zu widersprechen. Auch die Gerichtspredigt
Jeremias (Jer 14,1-15,4), die JHWH-Tag-Vorstellung Joels sowie die Zukunfts-
konzeption in Ez 33,21-39,29 kennen eine Aufteilung in zwei Stufen.*

Ist die Thematik bzgl. des NT schon verschiedentlich bearbeitet worden,
steht eine solche Bearbeitung fiir das AT noch aus. Insofern betritt S. Neuland.
Zu Recht untersucht er zunichst den Begriffsrahmen ,Gericht* und das dazu
gehorende semantische Umfeld, da eine eschatologische Gerichtsvorstellung
ihre Wurzeln im herkémmlichen juristischen Kontext hat. Danach erarbeitet er
die Grundlinien der Gerichtsverkiindigung im prophetischen und im weisheit-
lichen Bereich. Dabei gelingt es ihm aufzuzeigen, dass die Gerichtserwartungen
des AT nicht in erster Linie die Bestrafung des Volkes, sondern die Aufrechter-
haltung der von JHWH festgelegten Ordnung und damit das Heil des Volkes als
Anliegen haben.

Uberzeugend legt S. dar, dass die Aussagen Jesu zum Endgericht in
Kontinuitdt zu den Gerichtsankiindigungen des AT und des Friih-
judentums stehen und auf deren Hintergrund zu verstehen sind. In sei-
ner Konzeption, die Entwicklung der Gerichtserwartung in vier Schrit-
ten darzustellen, fllt jedoch auf, dass die ersten beiden Schritte (AT,
Frithjudentum) sich auf Schriftbereiche, die letzten beiden Schritte
(Johannes, Jesus) auf historische Personen beziehen. Einerseits werden
Texte, andererseits hinter den Texten stehende geschichtliche Per-
sonen betrachtet. Stimmiger wire es, auch die ntl, Erwartungen auf
der Textebene zu untersuchen, zumal gerade im Bereich des Friihju-
dentums die historischen Verfasser hinter den Texten fast vollstindig
verschwinden. Nicht reflektiert wird zudem die Tatsache, dass die Ge-
richtspredigt des Johannes uns nur in der Uberlieferung der Evangelien
und damit aus dem Blickwinkel der Jesus-Jiinger vorliegt. Wenn S. wie-
derholt die Ubereinstimmungen der Verkiindigung Jesu mit der Ge-
richtspredigt des Taufers feststellt (z. B. 267), dann muss dies keines-
wegs auf historischen Tatsachen beruhen, sondern kann der Aussage-
absicht der Evangelisten entspringen. Auch die Frage, ob und inwie-
fern die Evangelisten und spitere Redaktionen die Gerichtspredigt
des historischen Jesus verdndert haben, wird nicht thematisiert.

Ein wesentlicher Teil der Untersuchung entstand wihrend eines
mehrjéhrigen Forschungsaufenthalts in Cambridge (VII). Fiir deutsch-
sprachige Monographien ungewohnt intensiv greift die Studie Ergeb-
nisse der englischsprachigen Exegese auf. Dies ist ein groBer Gewinn,
der den Austausch gerade in der bearbeiteten Thematik in Zukunft
fordern kann. Gleichzeitig wird jedoch die Diskussion mit der neue-
sten deutschsprachigen Literatur, v.a. im atl. und im friihjiidischen
Teil, nur sehr begrenzt gefiihrt. Eine Auseinandersetzung mit Studien
etwa von K. Koenen und R. Kiihschelm? zur Zeitenwende, von M.
Beck® und P-G. Schwesig® zum JHWH-Tag und von S. Beyerle® zu
Gottesvarstellungen in der antik-jiidischen Apokalyptik wire fiir die
atl. und friihjiidischen Darlegungen hilfreich gewesen.

-

Vgl. Biberger, Bernd: Endgiiltiges Heil innerhalb von Geschichte und Gegen-
wart, Zukunftskonzeptionen in Ez 38-39, Joel 1-4 und Sach 12-14 (BBB,
161), Géttingen 2010, 374f.

Koenen, Klaus / Kiihschelm, Roman: Zeitenwende. Perspektiven des Alten
und Neuen Testaments (NEB: Themen; 2), Wiirzburg 1999,

Beck, Martin: Der ,,Tag YHWHs"“ im Dodekapropheton. Studien im Span-
nungsfeld von Traditions- und Redaktionsgeschichte (BZAW, 356), Berlin
u.a. 2005.

Schwesig, Paul-Gerhard: Die Rolle der Tag-JHWHs-Dichtungen im Dodeka-
propheton (BZAW, 366), Berlin u.a. 2006.

Beyerle, Stefan: Die Gottesvorstellungen in der antik-jiidischen Apokalyptik
(SJSJ, 103), Leiden u.a. 2005.
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Mit dieser lesenswerten Studie ist S. ein wichtiger Beitrag zu die-
sem Thema gelungen. Sie ist ein weiterer Beleg fiir die Kontinuitét der
beiden Schriftteile und korrigiert einige weit verbreitete Ansichten zu
diesem Thema.

Bonn Bernd Biberger

Ratzinger, Joseph — Benedikt XVI.: Jesus von Nazareth. Zweiter Teil. Vom Ein-
zug in Jerusalem bis zur Auferstehung. — Freiburg/Basel/Wien: Herder 2011.
366 S., geb. € 44,00 ISBN: 978—-3—451-32999-9

Gesprich iiber Jesus. Papst Benedikt XVI. im Dialog mit Martin Hengel, Peter
Stuhlmacher und seinen Schiilern in Castelgandolfo 2008, hg. v. Peter
Kuhn. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2010. 137 S., kt. € 19,00 ISBN: 978-3—
16-150441-9

Im zweiten Teil seines ,Jesus“® zeichnet Joseph Ratzinger die Ereig-

nisse der letzten Tage Jesu in Jerusalem nach. Er orientiert sich dabei

weitgehend an dem Ablauf, den die synoptischen Evangelien vor-
geben, baut aber mit der Fulwaschung und Jesu hohepriesterlichem

Gebet Erzihlelemente des Johannesevangeliums ein: Einzug in Jeru-

salem und Tempelreinigung — Eschatologische Rede Jesu — Fuf}-

waschung — Hohepriesterliches Gebet — Letztes Abendmahl — Gethse-
mani — Prozess — Kreuzigung und Grablegung — Auferstehung. Am

Ende steht ein Ausblick auf die bleibende Gegenwart des eschatologi-

schen Christus und seine Wiederkunft. Dabei begegnet man einem

ganz kirchlich-traditionellen Jesus-Bild.

Einige Beispiele: Die Tempelreinigung symbolisiert das Ende des
Tempels und einen neuen Kult in einem nicht von Menschen erbauten
Tempel, der Jesu Leib ist (36). Die ,Heiligung” der Jiinger in Joh 17
verweist auf die ,Liturgie des Neuen Bundes®, in der Jesus selbst
Priester und gleichzeitig das Opfer ist, ,,das in der Eucharistie aller Zei-
ten gegenwiirtig wird® (106); zugleich geschieht in der Beteiligung der
Jiinger die ,Einsetzung des Priestertums der Apostel, des neutesta-
mentlichen Priestertums* (108). Das Thema ,,Einheit® aus Joh 17 fiithrt
R. weiter zur apostolischen Nachfolge, zum Kanon der Schrift und zur
regula fidei (116f). Das Abendmahl erscheint durch die ,, Wandlungs-
worte“ (149) als Selbstgabe Jesu und damitals Stiftung des Eucharistie-
Sakraments (151), ja der Kirche selbst (158). Das Gebet Jesu am Olberg
spiegelt das Ineinander von menschlichem und gottlichem Willen; die
Auslegung stiitzt sich hier ganz auf die Christologie der Alten Kirche,
v.a. des Konzils von Chalkedon (179-183). Die Verurteilung Jesu durch
das Synedrium beruht auf Jesu messianischem Vollmachtsanspruch,
der Israels Monotheismus verletzt (200£, 205). In den Psalmen betet —
mit Augustinus — ,,Christus als Haupt und Leib zugleich* (239). Maria
unter dem Kreuz steht ,,zeiteniibergreifend® fiir ,.die Kirche, die Braut
und Mutter” (246). Den Tod Jesu versteht R. in erster Linie als Siihne-
geschehen (5456, 254—264). Das leere Grab bildet ,eine notwendige
Bedingung fiir den Auferstehungsglauben® (2791).

Immer wieder préigen spirituelle Gedanken die Darstellung. Ich er-
wihne nur die ansprechende Meditation iiber die ,, Wahrheit* in poli-
tischen Kontexten, die R. angesichts des Pilatus-Verhérs im Johannes-
evangelium formuliert (214-218). Die spirituelle Dimension ist stets
riickgebunden an grundlegende theologische Einsichten iiber die Be-
deutung Jesu, in dem Gott den Menschen selbst begegnet und fiir sie
handelt. So ist, um nur ein Beispiel zu nennen, Jesu Leiden ,ein Lei-
den in der Gemeinschaft mit uns, fiir uns; ein Mitsein, das aus der
Liebe kommt [...]* (239).

Zu den hermeneutischen Grundlinien von R.s ,,Jesus“ gehort we-
sentlich eine christliche Lektiire der heiligen Schriften Israels, die in
Jesus ihre Erfiillung finden und auf deren Grundlage Jesus nur ver-
stehbar ist (277). Die Erweckung Jesu bildet die Voraussetzung fiir
diese neue Schriftlektiire (270). Auf weite Strecken bietet R. so eine
biblische Theologie, besonders eindrucksvoll bei der Erklarung der
Kreuzigung Jesu (226-249). Ein ,Ineinander von Treue und Neuheit*
(168) kennzeichnet das Verhiltnis des geglaubten Christus zur Tradi-
tion Israels. Freilich tiberwiegt das Neue, das Besondere der Christus-
Gestalt (81, 99, 137 u. 6.), und entsprechend héufig sind iiberbietende
Aussagen (150, 167 u. 6.).

Auch historische Fragen greift R. auf, denn er nimmt Widersprii-
che zwischen den Evangelien wahr und sucht nach den historischen
Hintergriinden. Bei der Chronologie der letzten Tage Jesu gibt er —im
Einklang mit der Mehrheit der Exegeten — der johanneischen Darstel-
lung den Vorzug (126-134); er diskutiert die Frage nach der Historizi-
tit der Abendmahlsiiberlieferung (135—145) und des Verhérs Jesu vor

! Benedikt XVI. (Joseph Ratzinger): Jesus von Nazareth. Erster Teil. Von der
Taufe im Jordan bis zur Verklirung. — Freiburg/Basel/Wien 2007; besprochen
von Stefan Schreiber in ThRv 103 (5/2007), Sp. 355-362.

den jiidischen Autorititen (199, 208); er differenziert sachlich in der
Frage der jiidischen Ankldger (208-211). Aus exegetischer Perspek-
tive miisste man freilich iiber wichtige historische Themenfelder ins
Gespréach kommen:

(1) Nach R. stellt Jesus in der Fulwaschung zeichenhaft das Ganze
seines Heilsdienstes dar (73). Im Vergleich mit zeitgeschichtlichen
Sozialstrukturen enthilt die Handlung aber auch ein kritisches Po-
tential fiir die Sozialgestalt der Gemeinde und der Gesellschaft.
(2) Historisch ist es keineswegs klar, dass das leere Grab ,,eine not-
wendige Bedingung fiir den Auferstehungsglauben® (279f) bildet;
Gegenbeispiele: Man wusste die Patriarchen Israels im Himmel,
verehrte deren Griber aber trotzdem in Hebron; die Apokalypse
des Mose kann Adam als im Himmel lebend beschreiben, obwohl
sein Leichnam auf der Erde ist. Paulus dachte in jiidischer Tradi-
tion im Modell einer postmortalen ,,Verwandlung”, die zu einer
neuen ,,Materialitdt” fiithrt (1 Kor 15,51).
(3) Ein messianischer Anspruch Jesu diirfte kaum den Grund fiir
die Verurteilung durch die jiidische Priester-Aristokratie dar-
gestellt haben (so aber R. 200, 205); ein Messias verletzt Israels Mo-
notheismus nicht, und die Messiaspritendenten des jiidisch-rémi-
schen Krieges galten nicht als Gotteslésterer — sie falsifizierten sich
selbst durch ihr Scheitern.

(4) Die Siihne-Vorstellung, die R. bei der Deutung des Todes Jesu in

den Vordergrund stellt (54-56, 95, 138, 254-264), ist als histori-

sche Kategorie des Frithjudentums fraglich: Ein begriffliches Pen-
dant existiert nicht, und fiir die Funktion bestimmter jiidischer

Tempelopfer miisste man eher von ,Reinigung” oder (selten)

»Stellvertretung” sprechen. Neuere Forschungen haben gezeigt,

dass im NT der Tod Jesu meist mit personalen Kategorien gedeutet

wird: Das ,,Sterben fiir" verdankt sich dem antiken Freundschafts-
ideal, wo es die hochste Form der Liebe einem Freund gegeniiber
ausdriickt; Paulus spricht an zentralen Stellen von Gottes , Liebe”,

die sich im Tod Jesu erweist (Rém 5,5-8) (vgl. R. selbst 256, 278).

Vorstellungen wie ,Versshnung® (2 Kor 5,19f) oder , Loskauf*

(Rom 3,24) sind ebenfalls in personalen (politischen) Kontexten

der Antike verankert. Und die Abendmahlsworte vom ,Blut des

Bundes® (Ex 24,8) bzw. dem ,,neuen Bund“ in Jesu Blut (Jer 31,31)

verweisen auf die Praxis von Bundesopfern, die den personal ge-

schlossenen Bund Jawns mit seinem Volk besiegeln (und keine

Siithnopfer sind).

Welche tieferliegende Intention leitet das Buch? Seine hermeneu-
tischen Voraussetzungen hat R. bereits im Vorwort zum ersten Teil
seines ,,Jesus” dargelegt (vgl. meine Kritik in ThRv 103, 2007, 355—
362). Hier rekapituliert er nur kurz einige Grundlinien. Wie bereits
im ersten Bd. ist es sein Anliegen zu zeigen, dass zwischen dem
Christus des Glaubens, dem man auch heute noch begegnen kann,
und dem historischen Jesus keine substantielle Differenz besteht.
Thm ist die Frage wichtig, ,.ob die Grundiiberzeugungen des Glaubens
auch bei vollem Ernst heutiger exegetischer Erkenntnisse historisch
moglich und glaubwiirdig sind“ (123). R. beabsichtigt, ,ein Hin-
schauen und Hinhéren auf den Jesus der Evangelien zu entwickeln,
das zur Begegnung werden kann und sich im Mithdren mit den Jiin-
gern Jesu aller Zeiten doch gerade der wirklich historischen Gestalt
vergewissert” (13).

Es geht also letztlich um die Vergewisserung der Tatséchlichkeit,
der historischen Faktizitidt des Glaubens. R.s Konzept eines ,realen
Jesus“ will die Diskrepanz zwischen dem inhaltlich eher diirftigen
,historischen Jesus* und dem ,,Christus des Glaubens* tiberbriicken
(11, 13). Dazu liest er die Evangelien mit der Brille der Christologie
der Alten Kirche, mit einer , Hermeneutik des Glaubens® (11). Das
Geschichtliche wird ihm dabei sekundér, er interessiert sich fiir das
. Wesentliche* — so ein Lieblingswort des Buches (z.B. 59, 77, 160,
202). Er mochte nicht in den ,,Streit um viele mégliche Einzelelemen-
te" eintreten, sondern die , wesentlichen Worte und Taten Jesu® be-
denken (13). Geschichtliche Hypothesen stéren eher das Bild: ,,Wenn
die wissenschaftliche Schriftauslegung sich nicht in immer neuen
Hypothesen erschépfen und theologisch belanglos werden soll, muss
sie einen methodisch neuen Schritt tun und sich neu als theologische
Disziplin erkennen, ohne auf ihren historischen Charakter zu verzich-
ten.” (11)

Kann eine , Theologie“ der historischen Hypothesenvielfalt zur
Einheit verhelfen? Das scheitert daran, dass eine historische Exegese
bereits wesentlich theologisch ist, insofern die Texte, die sie interpre-
tiert, theologische Texte sind. Ihre Methodologie verortet die theologi-
schen Aussagen der Evangelien freilich in historischen Kontexten und
versteht sie im Rahmen der Denk- und Sprachméglichkeiten der anti-
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ken Welt. Dadurch arbeitet sie gerade die Vielfalt und die Kontext-
bezogenheit urchristlicher Theologien heraus.

Vielleicht konnte das Gesprdch bei der ,,Christologie” der Evan-
gelien beginnen: Denn diese leisten formal betrachtet genau das, was
auch R. intendiert: Sie stellen die historische Gestalt Jesu so dar, dass
ihre bleibende existentielle Bedeutung fiir die geschichtliche Gegen-
wart der Leser/-innen sichtbar wird. Diese situativen , Fortschreibun-
gen der Tradition” in den Evangelien nimmt R. auch durchaus wahr
(43, vgl. 202) und verortet sie in einem ,Prozess des Lernens” in der
werdenden Kirche, der zum , Einklang” von historischem Faktum und
Schriftwort fiithrte (226f). So setzt sich R. mit der besonderen Art und
Weise der Geschichtlichkeit der Auferstehung Jesu auseinander (298—
301), die ,,eine Fubispur in der Geschichte hinterlassen® hat (300f).

Ob es dabei sachlich sinnvoll ist, innere oder mystische Erfahrun-
gen und ,,wirkliche” Begegnungen mit Jesus voneinander abzugren-
zen (293), sei dahingestellt und bleibt eine Frage des Begriffs von
»Wirklichkeit®.

Das Bild der FuBspur fiithrt uns aber noch einmal zuriick zum
grundlegenden Problem der Tatsdchlichkeit des Glaubens, zur Frage,
wieviel historisches Fundament der Glaube braucht. Historische Haft-
punkte stellt die gegenwirtige Jesus-Forschung jedenfalls durchaus
zur Verfiigung, zeigt sich doch unter den Forschern in den Grund-
ziigen des Lebens und der Botschaft Jesu ein gewisser Konsens.

Noch im Vorfeld des Buches suchte R. die exegetische Vergewisse-
rung. So hat er 2008 zwei evangelische Neutestamentler zum Treffen
seines Schiilerkreises nach Castelgandolfo eingeladen: Martin Hengel
und Peter StuhImacher. Der Bd. ,,Gesprach tiber Jesus® enthilt deren
Vortrdge und die sich anschlieBenden Diskussionsbeitréige. Beide Re-
ferenten vertreten durchaus eigenwillige Positionen innerhalb der ex-
egetischen Fachwelt, die dem Jesus-Bild R.s freilich entgegenkommen.

Neben einer eigenen Losung der Synoptischen Frage und dem Pla-
doyer fiir die These, dass Jesus selbst bereits einen messianischen An-
spruch erhoben habe, reflektiert H. die Voraussetzungen historischer
Jesus-Forschung, die ,in einem notwendigen theologischen Kontext
steht” (Gespréch 8): Die Aporie zwischen Glaube und historischer Ver-
nunft liegt in der Geschichtlichkeit der Offenbarung selbst begriindet
(Joh 1,14). Das Verhéltnis von Glaube und historischen Fakten prégt
dann auch die Diskussion. R. hilt zustimmend fest, dass Glaubens-
gewissheit und historische Gewissheit offenbarungstheologisch nicht
voneinander getrennt werden kénnen und sich daher die Frage stellt,
wie viel Faktengewissheit der Glaube braucht (32). Seine Aussage der
»-notwendigen Beziehung zwischen Historie und Glaube“ (33) erin-
nert an die alte exegetische Diskussion iiber das Verhéltnis von Histo-
rie und Kerygma, die sich paradigmatisch an der Jesus-Tradition der
Evangelien entziindet.

Im Jesus der Evangelien sehe ich, wie bereits gesagt, den Schliissel
fiir das Gesprich zwischen ,,Glaube” und , Historie®, der noch stidrker
zu wiirdigen wire. Denn dass eine ,.theologische Exegese” ,als eine
Moglichkeit historischer Objektivitit, mit der wir uns dem Text unter-
werfen” (110), verstanden werden konnte, ist eine Illusion, da dieser
Text selbst ein Produkt einer historischen Zeit und Situation darstellt
und als solcher zuerst einmal interpretiert werden muss — so dass sich
all die ,,Grundentscheidungen*®, die R. véllig zu Recht im Hintergrund
jeder historischen Methodik sieht (109f), auch durch das (letztlich
ahistorische) Postulat der Texttreue nicht ausschalten lassen.

S. deutet den Tod Jesu als bewussten ,,Opfergang”, den Jesus selbst
auf dem Hintergrund alttestamentlicher Siihne-, Losegeld- und Opfer-
vorstellungen verstanden habe. In meinen Augen ist dies eine kult-
theologische Engfiihrung, die den Zusammenhang von Gericht und
Stihne (91) iiberbewertet und personale Kategorien wie den Bund Got-
tes mit Israel, Gemeinschaft und Tora-Orientierung vernachléssigt. In
der Berufung auf den Gottesknecht von Jes 53 als Vorbild stimmt R. in
seinem ,Jesus” mit S. iiberein, und er zieht die Linien aus, indem er
Jesu Tod als ,,groBe religionsgeschichtliche Wende* beschreibt, die
das Ende des Kultes Israels und die »Begriindung des Neuen Testa-
ments” bedeute (87).

Am Ende stehen sich eine ,,Hermeneutik des Glaubens® (Jesus 11)
und eine ,historische Hermeneutik der Schrift gegeniiber. Beide
schlieBen sich nicht gegenseitig aus, kénnen aber auch nicht inein-
ander fallen, ohne dass der Theologie Wesentliches verloren geht.
Die Wahl der einen oder anderen ist von den eigenen Interessen und
Voraussetzungen der jeweiligen Ausleger bestimmt. Hier miisste das
Gespriich zwischen Exegese und Systematik beginnen. Dazu, dieses
Gespriich der Disziplinen einzufordern, leistet R.s Buch einen wichti-
gen Beitrag,

Augsburg Stefan Schreiber

Spangenberg, Volker / Heinze, André: Der historische Jesus im Spannungsfeld
von Glaube und Geschichte. — Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt 2010.
211 S., kt € 28,00 [SBN: 978—-3-374-02759-0

Die moderne exegetische Jesusforschung hat mit dem Eintritt in die
Phase der sog. ,.third quest”, der Veroffentlichung der Jesus-Biicher
von Papst Benedikt XVI. sowie den auf dem Markt befindlichen Jesus-
romanen neuen Nihrstoff und neue Impulse bekommen. Dem Zusam-
menhang von theologischen und historischen Fragen im Kontext der
historischen Jesusforschung hat sich ein im Jahr 2007 am Theologi-
schen Seminar Elstal (Fachhochschule) abgehaltenes Symposium ge-
stellt. Die Beitrdge (Hauptreferate und Beitrdge der Respondenten) lie-
gen in dem vorzustellenden Sammelbd. verdffentlicht vor. Die Mehr-
heit der Referenten ist theologisch im evangelikalen und freikirchli-
chen Bereich beheimatet.

Uwe Swarat fithrt in die Thematik ein, indem er einen Forschungsiiberblick
bietet. Diesen gliedert er in neun Schritte. Die Jesusbilder des 19. Jh.s entlarvt er
als ,,Wunschbilder® (13), die das ,,Dogma durch Psychologie und Phantasie [...]
ersetzen” (14). Bultmann habe die Frage nach dem historischen Jesus abgebro-
chen. S. bewertet die , third quest“ dahingehend, dass sie aus rein profan-histo-
rischer Neugier frage und kein theologisches Interesse habe. Zwar unterscheidet
er zwei Hauptstromungen (Mack/Crossan bzw. Sanders/Theiflen), doch bleibt
sein Urteil teils undifferenziert und v. a. negativ: Die Jesusforschung habe den
iiberholten Stil des 19. Jh.s aufgegriffen. Theologisch vertritt er die These, dass
es in Glaube und Theologie um den gegenwirtigen Herrn gehe. Zum Schluss
stellt er zwei neue Jesusbiicher vor, zu denen er das Papstbuch, das er dem von
ihm selbst bevorzugten Ansatz von Martin Kéhler gleichstellt, und die Neuauf-
lage des Jesusbuches von W. Kasper (Erstauflage: 1975) rechnet. Ungewdhnlich
sind nicht nur manche Liicken (M. Ebner, S. Freyne, J. P. Meier, L. Schenke, G.
Vermes, K. Wengst u.a.), die der Forschungsiiberblick enthilt, sondern auch
seine nicht-chronologische Systematik, die mit einem Blick auf Jeremias und
Gerhardsson und nicht mit der aktuellen Jesusforschung endet. Intuition ist fiir
S. ein wichtiger Erkenntnisweg. Sein Respondent Markus Iff fasst S.s Beitrag
unter der Frage der dogmatischen Implikationen der Jesusforschung treffend zu-
sammen. Er hilt die systematisch-theologische Perspektive fiir hilfreicher als
die exegetisch-historische Fragestellung.

André Heinze kniipft an den ersten Beitrag an, insofern er die Forschungs-
geschichte aus methodischer Perspektive kritisch untersucht und sich mit dem
Differenzkriterium und der Wirkungsplausibilitit auseinandersetzt. Er vertritt
die These, dass die Wirkungsgeschichte des historischen Jesus ein Zentrum der
Forschung sein soll. Er pléadiert zudem fiir die , Akzeptanz der [...] Unméglich-
keit eines objektiven Zugriffs auf das gesuchte historische Moment” (61) und
das Aufgeben der historischen Riickfrage. Roland Gebauer warnt in seiner Ant-
wort davor, die Individualitdt und Originalitdt Jesu aufzugeben, wenn auf das
Differenzkriterium verzichtet wird.

Roman Heiligenthal zeigt in seiner Auseinandersetzung mit auBertheologi-
schen und auBerkirchlichen Jesusbildern in auf dem Markt befindlichen popu-
léren Jesusromanen die Grenzen der These von Heinze zur Bedeutung der Wir-
kungsgeschichte auf. Er entlarvt die Jesusromane als Enthiillungsliteratur, die
mehr eine Selbstdarstellung der einzelnen Autor/inn/en ist. Volker Spangen-
berg antwortet, indem er u.a. die drei ineinander greifenden Grundmuster und
Motive dieser Jesushiicher benennt (esoterisch-doketische Muster; Spekulatio-
nen; kirchenkritische Deutungsmuster). Das Interesse an dieser Literatur erklart
er mit geschickter Vermarktung seitens der Medien, Sensationsliisternheit und
Unterhaltungsbediirfnis.

Jens Schroter untersucht auBerkanonische Schriften (Thomasevangelium,
Petrusevangelium, Unbekanntes Berliner Evangelium) unter der Fragestellung,
ob diese das Jesusbild der synoptischen Evangelien ergénzen, problematisieren
oder verdndern. Seine sehr differenzierte und sachliche Auseinandersetzung
kommt dabei zu dem Ergebnis, dass die apokryphen Schriften ein breites Spek-
trum von Perspektiven abdecken, die ,,neue konzeptionelle Entwiirfe und ei-
gene theologische Wege beschreiten” (130). Die Apokryphen liefern mit Blick
auf die Jesusforschung jedoch keine neuen Informationen. S. stellt abschliefend
die These auf, dass die Apokryphen ,faszinierende Zeugnisse fiir theologie-
geschichtliche Entwicklungen® (130) sind, die sich teils polemisch vom Juden-
tum abgrenzen. Seinem Beitrag sind die wichtigsten Quellenbelege als Appen-
dix angefiigt. Sein Respondent Matthias Walter fragt, ob Predigten auf der Basis
apokrypher Texte moglich seien. Er stellt in Frage, dass das geringere Alter der
apokryphen Schriften deren theologischen Wert mindere.

Andreas Feldtkeller nimmt jiidische und islamische Jesusbilder in den Blick
und fragt nach deren Bedeutung fiir das Jesusbild der modernen christlichen
Dogmatik. Er vertritt die These, dass der Dialog eine Inspiration fiir die christ-
liche Theologie bedeuten kann. Hans Guderian antwortet auf diesen Beitrag kri-
tisch, indem er Anfragen formuliert, die die jlidische Perspektive des Jesusbil-
des im Koran, die Methoden fiir den christlich-islamischen Dialog, die Unter-
scheidung zwischen historischem Jesus und kerygmatischem Christus und den
Dialog zwischen Judentum und Islam betreffen.

Johannes von Liipke fragt nach der Bedeutung der Jesusforschung fiir mo-
derne Bekenntnisse. Dabei zeigt er auf, dass die Sithnopfertheologie zugunsten
eines Prozesses der Verschnung zuriicktritt. Grundsétzlich fragt er, ob der
Glaube die historische Forschung brauche. Dabei zeigt er kritisch die destrukti-
ven Seiten historischer Riickfragen an den Glauben auf. Oliver Pilnei pladiert
fiir einen sorgsamen Umgang mit der theologischen Begrifflichkeit.
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Die Aufsdtze beleuchten die moderne Jesusforschung aus verschie-
denen theologischen Perspektiven. Der praktisch-pastorale Aspekt
wird teils durch die Respondenten mit einbezogen. Insgesamt wird
eine gute Ubersicht iiber die Gesamtproblematik geboten, die jedoch
keine wesentlichen neuen Erkenntnisse bringt. In ihrer Bewertung der
Fragestellung sind die Beitrége auch kritisch zu lesen. Das Verhdltnis
von Glaube und Geschichte ist von verschiedenen Seiten beleuchtet,
jedoch nicht abschlieBend gelést. Die gegenwirtige Forschung wird
durch die Diskussion vergangener Ansitze geprigt, ohne diese einer
aktuellen Sichtweise zuzufithren. Das Dilemma wird damit durch ei-
nen Riickblick auf Forschungspositionen scharf skizziert, jedoch nicht
weitergefiihrt. Hilfreich wire ein Beitrag gewesen, der Perspekfiven
aufgezeigt hiitte, die iiber den status quo der Forschung hinausweisen.

Dortmund Beate Kowalski

Koschorke, Martin: Jesus war nie in Bethlehem. — Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 2007. 140 S., kt € 19,90 ISBN: 978—3-534—20488-5

»Zu Bethlehem geboren ist uns ein Kindelein“ — oder etwa doch nicht?
Sollte sich diese Zeile aus dem gleichnamigen Weihnachtsliedklassi-
ker als Trugschluss entpuppen? Das jedenfalls deutet der Titel ,Jesus
war nie in Bethlehem* an, der von Martin Koschorke verfasst wurde.
Der V£, Theologe, Soziologe und Paarberater, der lange beim Evan-
gelischen Zentralinstitut fiir Familienberatung in Berlin titig war,
wirft damit einen neuen Blick auf die Evangelien und beschiftigt
sich mit der Leitfrage, woher es kommt, dass die Geburt Jesu in der
biblischen Darstellung nach Bethlehem verlegt wurde, obwohl doch
historisch wenig dafiir spreche, dass er dort das Licht der Welt erblickt
habe.

Nach einem Prolog mit dem Titel ,,Von Bethlehem und der Geschichte von
Christi Geburt. Einige Bemerkungen vorab“ wendet sich der Autor in zwei
Hauptteilen, die mit ,Von Jesus von Nazareth, seinen Eltern Maria und Josef
und was wir von ihnen wissen* bzw. ,,Vom Kind in der Krippe — und was es
uns sagen will“ iiberschrieben sind, in insgesamt 27 weiteren Unterkap.n dem
Thema vielschichtig zu. Bereits in seinem Vorwort stellt K. die Bedeutung Beth-
lehems heraus, das Jesus héchstwahrscheinlich ,,in seinem ganzen Leben nie
betreten” (9) habe. Gleichzeitig betont er, dass geschichtlich ,manches anders
[war], als die Weihnachtsgeschichte es berichtet” (ebd.). Dennoch unterstreicht
er die emotionale Verankerung dieser Erzahlung, die noch heute zahlreiche Pil-
ger in die Stadt in Paldstina lockt und die wie kaum ein anderer Text der Heili-
gen Schrift ,,so direkt zu den Herzen der Menschen® (ebd.) spricht. Der Formu-
lierung dieser Ausgangslage zur Geburt Jesu Christi in Bethlehem schlieft sich
der Prolog an, der zwei Abschnitte umfasst.

In diesem Auftakt wendet sich K. den geographischen Gegebenheiten zu
und skizziert die Motive dieser Erzihlung, die Bilder enthilt, ,,die zum Herzen
sprechen® (15), wie bspw. die Hochschwangere, die Herbergssuche, das Kind in
Windeln oder die Verfolgung und Flucht sowie die Kindstétungen durch Hero-
des. Er greift auf Texte des Kirchenvaters Hieronymus, von Bertolt Brecht und
Paul Gerhardt zuriick, ehe er die Frage nach dem Kind in der Krippe, und wie
dieses Ereignis nach Bethlehem kam, stellt.

Damit leitet er den oben erwihnten ersten Hauptabschnitt ein, der unter-
schiedliche Facetten rund um die Herkunft Jesu und seiner Eltern vorstellt. Da-
bei geht K. auf Nazareth ein, das im von ihm so genannten ,,Ostfriesland Israels
(25) liegt, bevor er die Familie Jesu betrachtet. Die folgenden Kap. riicken Vor-
lagen fiir die Weihnachtsgeschichten, die Thematik rund um den Erléser der
Endzeit oder das Selbstverstindnis Jesu als Messias oder Sohn Gottes sowie
die Frage, wie Maria Jungfrau wurde, ins Zentrum. Dabei erwdhnt er annahernd
alles, was sich mit der Weihnachtsgeschichte in Verbindung bringen lésst. ,Ma-
ria und das gespaltene Frauenbild des Abendlandes® (791f) ist ebenso ein Thema
wie die Betrachtungen zu ,Wie Josef in der Versenkung verschwand* (81ff).

Das zweite Hauptkap. zum Kind in der Krippe und der sich hinter diesem
Motiv verbergenden Bedeutung beleuchtet in mehreren Unterabschnitten die
Frage nach der Geburt und Gottes Gegenwart, dem Kind und der neuen Macht-
hierarchie Gottes. K. betrachtet auch die Begleitelemente und vermeintlichen
Nebenfiguren der Geburtserzdhlung wie die Ausldander und ihren Stern, die Hir-
ten und Engel oder die Herkunft von Ochs und Esel. Dabei hat der Leser man-
ches ,,Aha-Erlebnis” und es ist erstaunlich, welche Erklirungen welche bibli-
schen Ereignisse entschliisseln. Der Abschnitt 29 beschlieBt die Hauptteile mit
einigen Leseempfehlungen fiir jeden, der ,noch mehr wissen will* (136). Eher
spirliche 29 Literaturnachweise und Anmerkungen in den Endnoten runden
das Buch ab.

In einer leicht verstdndlichen Sprache stellt K. anschaulich dar,
warum die Ereignisse rund um die Geburt Jesu Christi so erzahlt wur-
den, wie sie uns heute in der Frohen Botschaft iiberliefert sind. Auf
diese Weise zeigt er die Diskrepanz auf, die sich hinter dieser Weih-
nachtsgeschichte verbirgt: Einerseits beleuchtet er die emotionale und
spirituelle Wahrheit, andererseits riickt er die historische Wirklichkeit
in den Blickpunkt seiner Betrachtungen.

Gerade die Verwendung einer teils saloppen Sprache ladt zur Lek-
tiire ein und verleiht dem Titel eine populdrwissenschaftliche Nuan-

ce. Da ist von ,,Josef die Witzfigur® (84), ,,Beduinenkind im Futtertrog®
(124) und dem , Krippenkind als Kriegsgott” (107) die Rede, von pro-
vokativen Fragen wie ,Die Frau — ein Stiick Garten?* oder von ,Herz-
infarkt und Ewigkeit* (36). Diese Wendungen entbehren nicht eines
gewissen Boulevardstils. Insgesamt animiert dieses Buch zum Lesen
und trotz seines Stils und der eher unwissenschaftlichen Aufmachung
kommt es iiber den Status einer Feiertagslektiire hinaus, die sich zwei-
felsohne leicht lesen lasst.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Frankemolle, Hubert: Das Matthéusevangelium. Neu iibersetzt und kommen-
tiert. — Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 2010. 268 S., kt € 19,90 ISBN:
978-3-460-30025-5

Ein ,Kompaktkommentar” (244) zum Matthdusevangelium rundet die
bisherigen Forschungen des emeritierten Paderborner Neutestament-
lers Hubert Frankemélle auf diesem Gebiet ab. Handlich, ansprechend
und allgemein verstéindlich bietet der Kommentar eine neue Uberset-
zung des MtEv mit einem kurzen Kommentartext zu jeder Perikope,
der ihre wichtigsten Sinnspitzen darstellt. Zugunsten der Kompakt-
heit wurde auf eine durchlaufende Literaturdiskussion verzichtet.
Dies lidsst sich allerdings gut mit dem Ziel vereinbaren, v. a. die
biblisch-jiidischen Hintergriinde des MtEv auszuleuchten und seine
Beziige zum atl. Pritext herzustellen: Der Autor versteht das MtEv als
»aktualisierende Auslegung der heiligen Schriften Israels [...]“, als
,Midrasch® (13), der die Geschichte JHWHSs mit Israel in Jesus weiter-
fiihrt.

Diese Kontinuitit wird besonders in F.s Auslegung der Bergpredigt (Mt 5,1—
7,29; 37-58) anschaulich. Die Seligpreisungen als ein ,stark weisheitlich und
prophetisch ausgerichtetes Lehrgedicht* (39) greifen auf vielfiltige atl. Tradi-
tionen zuriick, wie F.s ausfiihrliche Angaben von Paralleltexten zeigen. Jesu
Tora-Deutung (5,21—48; 41—49) steht unter dem klaren Vorzeichen der giiltigen
Tora, die er, wie andere jiidische Lehrer, aktualisiert. Dass seine Aktualisierung
ihre Vorlaufer bspw. in der Weisheitsliteratur hat, zeigen Spr 6,20-25 oder
Sir 41,20.22, die die Radikalisierung des Ehebruchs durch Herz bzw. Augen
(Mt 5,28) bereits vorgedacht haben. Auch eine oft als typisch christlich ver-
standene Weisung wie die Feindesliebe (5,44) ist geprigt von Lev 19,17f oder
Spr 25,21f. Die weiteren Teile der Bergpredigt, die F. in ,,Weisungen fiir den
Alltag* (6,1-18), ,Weisheitstheologische Weisungen“ (6,19-7,11), ,Unter-
schrift” (7,12) und ,,Grundlegende Mahnungen und Aufforderungen” (7,13-27)
untergliedert, werden ebenso auf diesem Hintergrund dargestellt —auch die sog.
Goldene Regel wurde tiber jiidische Theologie (Tob 4,15; Sir 31,15) aus der grie-
chischen Umwelt entlehnt.

Der Kiirze ist es wiederum geschuldet, dass eine auffillige Stelle wie die
,Unzuchtsklausel“ (Mt 5,32) den Leser neugierig auf genauere Ausfithrungen
zuriickldsst oder eine anstoBige wie Mt 7,6 (das ,Heilige* vor die Hunde/
Schweine werfen) nicht eingehend problematisiert werden kann.

In Fs Auslegung der Erzdhlung von Passion, Tod und Auferweckung (Mt
26,3-28,20) fillt ein zweiter Schwerpunkt des Kommentars ins Auge: die Her-
ausarbeitung narrativer Linien im Evangelium. So zeigt z. B. 26,53 wie zuvor V.
39 und 42 den ,unerschiitterlichen Glauben* Jesu (223); das , Mit-Sein“ Gottes
in Jesus, seit 1,23 Leitmotiv des Evangeliums, kénnen die schlafenden Jiinger in
26,36.38.40 gerade nicht erwidern (221); der Gewaltverzicht Jesu (26,52—54) be-
stiitigt jetzt die Lehre Jesu auf dem Berg (5,38—47; 223); 27,40 nimmt mit der
Frage nach dem Gottessohn die Versuchung in der Wiiste (4,3.6) auf. Durch Hin-
weise auf die Mk-Vorlage gelingt es dem Autor dabei, das erzéhlerische Profil
des MtEv zu schérfen.

Wiederum kommen auch Verweise auf die atl. Tradition nicht zu kurz. So
deutet F. die Erzéhlung nicht als eine ,Berichterstattung faktischer Ablaufe”,
sondern als , theologische, symbolische Erschliefung der Wirklichkeit mithilfe
von biblischen Zitaten aus den Psalmen zum Schicksal des leidenden Gerech-
ten” (239). 27,38, die Schilderung der Kreuzigung inmitten zweier Réuber, kann
z.B. als Erfiillung von Jes 53,12 verstanden werden (237); die Naturerscheinun-
gen beim Tod Jesu sind nicht nur hellenistisch naheliegend, sondern auch von
Jer 15,8f, Am 5,20; 8,9 oder Sach 14,4-5 her zu verstehen (239).

Besonders ist F. an der Kldrung der Rollen im Passionsgeschehen gelegen: In
der Sondergutpassage Mt 27,3—10 (,Der Wert Jesu und das Ende des Judas®)
sieht er ,schépferische Geschichtsschreibung aus theologischen Griinden®
(230) am Werk, in der auf der einen Seite Judas durch das Erfiillungszitat 27,9
in den Plan Gottes hineingeschrieben wird, auf der anderen Seite aber die Ho-
henpriester durch das Annehmen der Silbermiinzen (27,6f) die Verantwortung
fiir das Geschehen iibernehmen — ohne Beteiligung des Volkes. Sie haben den
Totungsbeschluss gefasst (27,1), sie {iberreden in 27,20 auch das Volk, das bisher
auf der Seite Jesu stand, sich fiir Jesu Hinrichtung einzusetzen. Mit deutlichen
Worten erkldrt F. daraufhin die Grenzen der Interpretation des wirkungs-
geschichtlich belasteten V. 25 (,Und das ganze Volk antwortete und sprach:
Sein Blut [komme] iiber uns und unsere Kinder!“): Mit der Zerstérung Jerusa-
lems ist diese Verantwortung fiir den Tod eines Unschuldigen eingeholt; der
matthiische Zusatz zum Kelchwort in 26,28 fiihrt aus, dass Jesu Blut zur Ver-
gebung der Siinden vergossen wird (233f).

Ab und zu lisst der Autor auch eine Anwendung der Texte auf heutige Si-
tuationen einflieBen, z.B. durch eine Assoziation zum Glaubensbekenntnis (73),
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Kritik ,iibereifriger Knechte (111), Situierung der Ehelosigkeit (155) oder den
Verweis auf Glaube und Zweifel (251). Besonderes Augenmerk lenkt er dabei
auf den christlich-jiidischen Dialog und die bleibende Erwéhlung Israels (80;
128; 174), was sich gerade beim MtEv — einer ,eindeutig judisch geprégte[n]
Schrift” (6) — anbietet. Auch werden u.a. gegeniiber der Einheitsiibersetzung
Ubersetzungsvarianten begriindet, z.B. ,,Herrschaft” statt ,,Himmelreich® (103),
»Auferweckung* statt , Auferstehung® (244); ,,mit euch* statt ,,bei euch* (28,20;
252).

Damit zeichnet sich dieser Kommentar als ein Werk aus, das fiir
einen breiten Leserkreis konzipiert ist. Ohne Weiteres lédsst er sich
auch Nicht-Theologen empfehlen, die zum MtEv eine verlissliche Er-
klérung suchen. Dabei kann man sich der Werbung des Kommentars
nicht entziehen, das AT zur Hand zu nehmen und darin nach den
Waurzeln der Botschaft Jesu zu suchen — ein Plddoyer fiir die Einheit
der Schrift.

Miinster Hildegard Scherer

Childs, Brevard S.: The Church’s Guide for Reading Paul. The Canonical Sha-
ping of the Pauline Corpus. — Grand Rapids, MI / Cambridge, UK: Eerdmans
2008, 276 S., pb. § 28,00 ISBN: 978—0-8028—6278-5

Bei dem zu besprechenden Werk handelt es sich um die letzte, post-
hum erschienene Monographie des 2007 verstorbenen amerikani-
schen Alttestamentlers Brevard Childs, der tiber 40 Jahre an der Yale
University gelehrt hatte und im deutschsprachigen Raum v. a. durch
seine Arbeiten zur biblischen Theologie bekannt geworden ist. Er geht
darin einer Frage nach, die primér zum Gebiet der ntl. Wissenschaft
gehért, fiir C. aber aufgrund seines Interesses an der Entstehung des
biblischen Kanons naheliegt, ndmlich der Bedeutung der mit der Per-
son des Paulus verbundenen Schriften innerhalb des NT.

In einem ersten, der historisch-kritischen Paulusforschung gewidmeten Teil
(The Search for Paul’s Theology“, 1-27), konstatiert C., dass bei der Rekon-
struktion der Theologie des Paulus die Kanonfrage regelmiBig ausgeblendet
werde, sich aber schon deshalb nahelege, weil die Paulusbriefe schon frith zu
einem Corpus zusammengestellt und mit Merkmalen ausgestattet worden seien,
die sie tiber die urspriinglichen Adressaten hinaus fiir eine weitere Leserschaft
geeignet machen sollten. Dazu gehérten etwa die den Briefen sekundér hinzuge-
fiigten Titel, die zwar die jeweilige historische Entstehungssituation festhielten,
zugleich aber auf die Lektiire innerhalb eines gréBeren Briefcorpus zielten. Die
Unterscheidung zwischen echten und unechten Briefen wird dabei zwar nicht
bestritten, jedoch mit dem Befund konfrontiert, dass alle ,,paulinischen® Briefe
— die von der historisch-kritischen Forschung als ,,echt beurteilten ebenso wie
die deuteropaulinischen — zum Bild des ,kanonischen Paulus* beitriigen. C.
plddiert deshalb in Ankniipfung an Martin Kéhlers Unterscheidung zwischen
dem ,sogenannten historischen Jesus* und dem ,geschichtlichen, biblischen
Christus* fiir eine Rekonstruktion der Theologie des ,kanonischen Paulus auf
der Grundlage aller dieser Briefe (einschlieBlich Hebr und Apg, dazu spiter).

Im zweiten Teil (,Alternative Proposals for the Problem of Interpretation®,
29-63) setzt sich C. mit alternativen Interpretationsmodellen auseinander. In
den Blick kommen die Ansitze, die von Ulrich Luz, Richard B. Hays, Frances
Young, Luke T. Johnson und Wayne Meeks fiir die Auslegung der ntl. Texte ent-
wickelt wurden. C. sieht partielle Ubereinstimmungen, etwa mit Ulrich Luz’
hermeneutischem Konzept der Wirkungsgeschichte sowie mit dem Intertextua-
litatskonzept von Richard Hays, ist aber insgesamt skeptisch gegeniiber der un-
geniigenden Beriicksichtigung des Kanons bei allen genannten Autoren. Er
wendet sich jedoch auch gegen den Versuch von Johnson, durch die Verteidi-
gung der Authentizitit der Pastoralbriefe ein traditionelles rémisch-katho-
lisches Kanonverstindnis zu verteidigen. Eine gegenwirtige Kanonhermeneutik
miisse vielmehr dem Befund der historisch-kritischen Paulusforschung Rech-
Eung tragen und auf dieser Basis die Theologie des , kanonischen Paulus” erhe-

en.

Der knappe Teil 3 (,, The Shaping of the Pauline Corpus", 65-78) befasst sich
mit der Rahmung der Paulusbriefsammlung durch den Rémerbrief und die
Pastoralbriefe. Wahrend Rém als Einleitung in die Theologie des gesamten Cor-
pus fungiere, stiinden Letztere bewusst am Ende, um die Briicke von Paulus zur
entstehenden Kirche zu schlagen.

In Teil 4 (,,Exegetical Probes: Introduction and Guidelines”, 79-218), dem
Schwerpunkt und mit Abstand umfangreichsten Teil des Buches, konkretisiert
C. seinen Zugang anhand exegetischer Einzeluntersuchungen: ,,Paul’s Aposto-
late and the Gospel“; ,, Abraham’s Faith in Galatians 3 and Romans 4% ,Life in
the Spirit*; ,, Community Gifts and Worship“; , The Order of the Church and Its
Offices*; ,, The Weak and the Strong®; ,Israel and the Church: Romans 9-11“
sowie , The Apocalyptic Shape of Paul’s Theology*. C. bespricht in jedem dieser
Abschnitte zentrale Texte aus den paulinischen (ggf. auch den deuteropaulini-
schen) Briefen und setzt sich mit exegetischen Positionen (etwa von Richard
Hays und Ernst Kdsemann zu 2 Kor 3 oder mit katholischen und protestanti-
schen Sichtweisen auf die Amterfrage im Corpus Paulinum) auseinander. Sein
spezifisches Interesse gilt dabei stets der Frage, wie sich die exegetischen Resul-
tate und forschungsgeschichtlichen Positionen aus kanonischer Perspektive
ausnehmen. Dies impliziert, dass die Interpretation nicht auf der historischen
Ebene stehenbleiben diirfe, sondern danach fragen miisse, was die paulinischen
Texte als kanonische Texte der Kirche besagen. Das bedeutet dann etwa, dass
»the central hermeneutical role of the Pastorals within the Pauline corpus®

darin bestehe, ,,an access to Paul’s letters, now understood as sacred Scripture”
zu liefern (166). Im Blick auf R6m 9-11 urteilt C., dass es sich bei der christolo-
gischen Lektiire von Schriftstellen nicht um ein ,misreading, but a truthful wit-
ness to the Old Testament when read in the context of the dramatic transforma-
tion of reality achieved by the death and resurrection of Jesus Christ” handle
(191). Dadurch werde die Schrift zugleich zum autoritativen Zeugnis fiir Jesus
Christus erklart und damit als ,,Altes Testament” Teil des biblischen Kanons.

Teil 5 (,The Canonical Framing of the Pauline Corpus®, 219-252) ist der
Frage der Bedeutung von Apg und Hebr fiir das Bild des , kanonischen Paulus®
gewidmet. C. setzt sich mit der neueren Diskussion iiber die kanonische Rolle
der Apg auseinander und sieht ihre primére Funktion innerhalb des ntl. Kanons
darin, die Verbindung zwischen dem Zeugnis des Paulus und demjenigen der
iibrigen Apostel herzustellen. Die These eines ,Jukanischen Doppelwerks* sei
deshalb aus kanonischer Perspektive zu hinterfragen. Hinsichtlich der histori-
schen Frage seien weder eine pauschale Bevorzugung der Paulusbriefe noch der
Versuch, durch externe Zeugnisse die Historizitdt der Apg zu erweisen, iiber-
zeugend. Im Blick auf Hebr notiert C. die Besonderheiten, die das anonyme
Schreiben von den Paulusbriefen unterscheiden (Schriftbeziige, Bedeutung des
irdischen Jesus), um sodann seine — linger umstrittene — Kanonisierung als Teil
des Corpus Paulinum zu diskutieren. Ein ,kanonischer Effekt“ des Schreibens
sei seine verbindende Wirkung im Blick auf die echten und die deuteropaulini-
schen Briefe (Kol, Eph), etwa durch die Betonung der Erhthung Jesu Christi zur
Rechten Gottes und die Vorstellung vom Endgericht.

Teil 6 (,,Theological Implications of the Pauline Corpus for Interpretation®,
253-259) ist eine Zusammenfassung der entwickelten Sicht. Der kanonische
Kontext der Paulusbriefe stelle eine Herausforderung fiir deren Interpretation
dar. Die Zusammenstellung der genuinen Paulusbriefe mit den deuteropaulini-
schen Schreiben sowie mit Apg und Hebr gebe Lesehinweise im Blick auf den
»kanonischen Paulus®, etwa durch die Betonung der Ekklesiologie und der Ent-
wicklung von Amterstrukturen. C. wertet dies aber auch in historischer Hinsicht
aus. Der ,historische” und der , kanonische” Paulus stiinden nicht unverbun-
den nebeneinander. Vielmehr sei das ,,canonical image” des Paulus ,not a fic-
tional caricature, but a historical vehicle of the Christian gospel (geschichtlich)
and was seen and preserved by a community of faith, the impact from which
continued to shape their lives long after Paul’s death* (256).

C.s Darlegungen verdienen v. a. im Blick auf eine Theologie des NT
Beachtung. Es ist evident, dass ,,Paulus® innerhalb des NT nicht ledig-
lich als Verfasser der ,.echten” Paulusbriefe in Erscheinung tritt, son-
dern das Bild des ,kanonischen Paulus® durch das Corpus der unter
seiner Autorschaft firmierenden Schreiben (mit gewissen Einschrin-
kungen auch des Hebr) sowie durch die Darstellung der Apg gepragt
wird. Die Frage, wie sich dieses Bild zu dem historisch-kritisch erho-
benen Befund der Theologie des Paulus in Beziehung setzen lisst, ist
mit dem vorliegenden Buch sicher noch nicht abschlieBend beantwor-
tet. Es bietet jedoch wichtige AnstBe dafiir, die an Paulus ankniipfen-
den Texte in einer Theologie des NT nicht lediglich als separate Ent-
wiirfe neben die genuinen Paulusbriefe zu stellen, sondern das Corpus
Paulinum als wesentlichen Teil des NT zu seinem Recht kommen zu
lassen.

Berlin Jens Schroter

Mutschler, Bernhard: Glaube in den Pastoralbriefen. Pistis als Mitte christlicher
Existenz. — Titbingen: Mohr Siebeck 2010. (XVIII) 469 S. (Wissenschaftliche
Untersuchungen zum Neuen Testament, 256), geb. € 119,00 ISBN: 978-3—
16-150544-7

Ausgangspunkt der Untersuchung von Bernhard Mutschler, einer Hei-
delberger Habil.schrift, ist eine doppelte Beobachtung: zum einen bie-
ten innerhalb des NT (wie auch der tibrigen christlichen Literatur der
ersten beiden Jahrhunderte) die Pastoralbriefe die weitaus meisten Be-
lege fiir die Wortfamilie ,,Glaube* (wiot-); zum anderen wird der Glau-
bensbegriff der Pastoralbriefe in der Literatur sehr unterschiedlich be-
stimmt, hdufig im Sinne eines Abstiegs von paulinischer Héhe. Des-
halb sei ,eine eigenstdndige Untersuchung zum Glaubensbegriff der
Pastoralbriefe iiberfillig” (2). M. tibernimmt diese Aufgabe, indem er
alle Belege der Wortfamilie mioric x7) in den Pastoralbriefen exegetisch
diskutiert (115-382). Diesem Kernstiick der Arbeit ist ein erster Teil
vorgeschaltet, der forschungsgeschichtlichen, begrifflichen und me-
thodischen Kldrungen gewidmet ist (3—111).

Im Uberblick iiber forschungsgeschichtliche Positionen (5-35) arbeitet M.
drei Aspekte heraus: Glaube als subjektiver Vertrauensvorgang, als objektiver
Glaubensbestand und als ethisch zu bewihrende Uberzeugung. Diese Aspekte
wurden von verschiedenen Autoren freilich unterschiedlich gewichtet und
grundsitzlich besteht die Gefahr, dass ,der Blick fiir die Einheit des Begriffs
zlorig verloren zu gehen droht* (34).

Das zweite Kap. befasst sich mit sprachlichen Sondierungen der Begriffe
»Glaube", niotic und fides (37-77). M. erklart: ,,Zu den Voraussetzungen einer
verstdndlichen Exegese gehoren [...] zumindest vorliufige Klirungen des deut-
schen, griechischen und — wegen der weit iiber das Mittelalter hinaus lateini-
schen Pragung westlicher Theologie — lateinischen Wortes fiir ,Glaube’.“ (43)
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Die Bedeutung dieses breit angelegten Zugangs fiir die Unter-
suchung ist mir allerdings nicht klar geworden. Die Exegesen greifen
darauf nicht zurtick, ihre Verstdndlichkeit héngt nicht von etymologi-
schen Erkenntnissen etwa zu ,,glauben® ab.

Mindestens ebenso stark befremdet die ausfiihrliche Diskussion
der angemessenen Bezeichnung der Pastoralbriefe (79-98). Hier wire
es — nicht nur angesichts der aktuellen Diskussionslage — lohnender
gewesen, der Frage griindlicher nachzugehen, ob die drei Briefe als
Corpus konzipiert sind. Zu diesem Punkt zeigt sich eine gewisse Un-
ausgeglichenheit. Einerseits wird aus der Bestreitung der Corpus-
These die nach Einzelbriefen gesonderte Behandlung abgeleitet (102)
und auch festgestellt, dass sich diese These durch die Untersuchung
der Wortfamilie ziotig x?\ weder verteidigen noch bestreiten lasse
(87f). Andererseits aber setzen Querverbindungen bei der Auslegung
einzelner Stellen die Corpus-These voraus, ebenso die ,paradigma-
tisch vorgenommene Auslegung® von Tit 1,14 (104). Und iiberra-
schend heiBt es zum Schluss, die Pastoralbriefe hitten ,,von Anfang
an ein gemeinsames Corpus“ gebildet, sie diirften ,,also nicht bis in
die letzte Konsequenz hinein separat ausgelegt werden (390). Ange-
sichts der Bedeutung fiir die exegetische Durchfiihrung wére die Klé-
rung dieser Frage m. E. wichtiger gewesen als die Diskussion um
,Pastoralbriefe”, , Tritopaulinen” und ,,Corpus pastorale“ — zumal ja
auch diese Begriffe selbst die Frage nach einer urspriinglichen Zusam-
mengehérigkeit der drei Briefe provozieren.

Die Methode der Untersuchung wird im vierten Kap. prasentiert (99-111).
Es sollen alle Belege fiir niotig k7\ erfasst und im jeweiligen Briefkontext aus-
gelegt werden. Dabei flieBt in die Anordnung der Belege bereits das exegetische
Ergebnis zum Bedeutungsspektrum der Wortfamilie in den Pastoralbriefen ein.
M. erkennt drei Grundaspekte (Glaube, Treue, zuverlissig), von denen der erste
mehrere Nuancierungen aufweist (Rahmenbegriff und Grundwort, Rechtglau-
bigkeit und Lehre, zum Glauben kommen, Habitus, Unglaube — gldubig/ungléu-
big, Abfall und Widerstand). Bis auf das Préskript des Titusbriefs (Tit 1,1-4), das
in einem eigenen Kap. ausfiihrlich ausgelegt wird, werden alle Belege geordnet
nach Briefen in dieses Raster eingefiigt.

Dass das Praskript des Titusbriefs so ausfiihrlich (115-213) und anders als
alle anderen Belege behandelt wird, ist nicht darin begriindet, dass hier die ent-
scheidenden Wegmarken fiir die weitere Untersuchung gewonnen wiirden. In-
wiefern dem Abschnitt paradigmatischer Charakter (vgl. 115) zukommt, bleibt
im Dunkeln. M. bietet eine sehr griindliche Auslegung, deren Bedeutung fiir das
Thema der Arbeit allerdings nicht immer klar wird. Und so fordert die Exegese
denn auch nach M.s eigener Einschitzung , manches ,Nebenergebnis® zutage”
(203). Sicher ist es einerseits verdienstvoll, wenn der ganze Gang der Unter-
suchung auf iiber zehn Seiten in 51 Punkten zusammengefasst wird; anderer-
seits wiirde man sich doch wiinschen, dass das Ergebnis fiir die untersuchte
Wortfamilie etwas priagnanter festgehalten wiirde. Von den 51 Punkten befasst
sich nur ein Bruchteil unmittelbar mit mioTig xTA. Beschrdnken wir uns auf die-
sen themenbezogenen Ertrag, so lassen sich folgende Erkenntnisse formulieren:
Die Priposition in der Wendung katda miotv in 1,1 ist als Angabe von Ziel und
Zweck auszulegen (,;mit dem Ziel des Glaubens“) und nicht auf Bereich, Inhalt
oder Norm zu beziehen. Das Verhiltnis der ,Erkenntnis der Wahrheit” zum
Glauben ist nicht im Sinne eines Hendiadyoin oder einer Klimax zu verstehen;
vielmehr wird der kognitive Aspekt des Glaubens expliziert. Die Wendung xat’
eboéBetay akzentuiert die lebenspraktische Seite des Glaubens. M. schldgt eine
adjektivische Ubersetzung des prépositionalen Ausdrucks vor (,gottesfiirch-
tig*). Das Prédikat in Tit 1,3b (¢motetfnv) wird mit Bezug auf paulinische Ober-
tone ausgelegt und so ein enger Anschluss an die Berufung des Paulus erkannt.
Dass der Auftrag zur Verkiindigung vom Retter ausgeht, hat auch Auswirkung
auf ,,das Verstindnis dessen, was Glaube inhaltlich bedeutet” (210). In Tit 1,4 ist
die Wendung xatét xowfv nlotv (anders als in 1,1) im Sinne der Angabe einer
Norm zu verstehen, nlotig ,,umfasst [...] ein Wissen wie eine Uberzeugung und
Haltung®, ist ,Rahmenbegriff fiir alles, was christlich ist* (202f).

Der exegetische Durchgang durch alle Belege im folgenden Briefcorpus wie
auch im 1. und 2. Timotheusbrief (215-382) kann nicht im Einzelnen dargestellt
werden. Das wesentliche Ergebnis ist neben den bereits genannten Aspekten,
die die Anordnung der Belege bestimmen, die Erkenntnis, dass Glaube in den
Pastoralbriefen als Mitte christlicher Existenz erfasst werden kann. Mit dieser
Formulierung fasst M. zwei Bestimmungen zusammen: Zum einen zeigt sich
Glaube in den Pastoralbriefen als Grundrelation zwischen Gott und Mensch
und integriert ,,das gesamte Heils- und Kommunikationsgeschehen zwischen
Mensch und Christus (Gott) im Blick auf Gegenwart und Zukunft® (396f); zum
anderen wird mit mioTic x7\ ein gemeinsamer Lebensraum erdffnet, der auf das
angemessene Handeln im Alltag zielt. So kann man von einem ,seinsbestim-
mende[n] Glaubensverstindnis” (398) sprechen. Negativ abgrenzend ist damit
die Einschétzung zuriickgewiesen, Glaube sei in den Pastoralbriefen v.a. als
Rechtglaubigkeit bestimmt. Positiv lésst sich von diesem Befund her erklaren,
dass miotig in der Nachgeschichte ,zu einem zentralen Begriff der christlichen
Religion [...] und zu einem Synonym fiir Christentum wurde" (399).

Das Ergebnis der Studie ist, was den positiven Ertrag zur fun-
damentalen Bedeutung des Glaubens betrifft, nicht unbedingt neu.
Dennoch ist zu begriiien, dass die These durch die Griindlichkeit ei-
ner monographischen Behandlung deutlicher abgesichert wird. Pro-

blematisch und nicht iiberzeugend begriindet scheint mir allerdings
der neu in die Diskussion eingebrachte Aspekt, Rechtglaubigkeit und
Lehre spielten fiir den Glaubensbegriff der Pastoralbriefe nur eine
marginale Rolle.

Nicht unerheblich fiir das Zustandekommen dieser Wertung sind
die erkannten Nuancierungen im Glaubensbegriff, die den Aufbau der
exegetischen Untersuchungen gliedern und die statistische Erfassung
der Belege regeln. Sie werden dem Leser recht unvermittelt als Er-
gebnis ,,der zahlreichen Einzelexegesen” (108) présentiert. Wie sich
die einzelnen Aspekte voneinander abgrenzen, wird nicht ndher
erldutert. Dazu drei Beobachtungen: (1) .Rechtglédubigkeit und Lehre®
und ,,Abfall und Widerstand“ werden als zwei Kategorien gefiihrt.
Diese Aufteilung leuchtet nicht unmittelbar ein, erleichtert freilich
die Auswertung, nur ,drei der insgesamt 34 Belege von Glaube/
Unglaube stehen im Kontext von Rechtgldubigkeit und Lehre* (401;
statt 34 muss es wohl heiBen: 44). (2) Die Kategorie ,,Unglaube, gléu-
big/unglaubig” gibt eigentlich keine Nuancierung an, sondern bezieht
sich auf bestimmte Belege aus der Wortfamilie (émotia, motd, dmiotog).
(3) SchlieBlich zwingt das Raster, wie es von M. eingesetzt wird, zu
eindeutigen Entweder-oder-Zuordnungen. Wird z.B. ein Beleg bei
,Habitus" einsortiert, entféllt er fiir andere Kategorien (auch wenn in
der Auslegung Nuancierungen eingebracht werden kénnen).

Dieses Verfahren wirkt sich v.a. deshalb negativ aus, weil M. pole-
mische Kontexte hiufig nicht ausreichend beriicksichtigt.

Ein Beispiel: Wenn in 1Tim 1,19 dem Glauben das ,gute Gewissen" bei-
geordnet wird, ist dadurch noch nicht der , Habitus-Aspekt des Glaubens® (273)
in den Vordergrund gestellt, sondern in erster Linie betont, dass den Gegnern
Glaube und gutes Gewissen fehlen. Das Interesse liegt nicht auf der positiven
Bestimmung einer Glaubenshaltung, sondern auf der Maglichkeit, die Gegner
mit einer Fehlform zu belasten. Entsprechend ist es auch schwierig, auf die Geg-
ner gemiinzte Aussagen via negationis fiir das angezielte Glaubensverstindnis
auszuwerten. Dass den Gegnern in ihrer Abwendung vom Glauben Hinwen-
dung zum Geschwiitz vorgeworfen wird (1Tim 1,8), begriindet nicht das Anlie-
gen, ,dass iiber den Glauben verstindlich geredet werden soll und seine Be-
hauptungen verstanden werden sollen” (270; s. zu diesem Verfahren der Um-
kehrung z.B. auch 303, 318, 320). Auch wiirdigt M. die polemische Situation
der Pastoralbriefe nicht ausreichend, wie sich an seiner Kritik zum Vorgehen
des Verfassers in 2Tim 3,8 zeigt. Dass dieser mangelnde Bewithrung im Glauben
mit Feindschaft zur Wahrheit und Unverstand in Verbindung bringe, erweise,
dass sein Verhalten nicht durch Liebe geprégt sei (368). Dariiber kann sich an
dieser Stelle nur beschweren, wer die iibrigen Bezugnahmen auf den mangel-
haften Glauben der Gegner fiir bare Miinze nimmt und als dem ,Kampf der Mei-
nungen® enthoben versteht. Entsprechend ist auch die haufige kontextuelle Ver-
bindung von ,,Glaube” und ,Wahrheit* fiir ein Glaubensverstandnis auszuwer-
ten, das grundlegend mit ,,Rechtgldubigkeit und Lehre” verbunden ist. 2Tim 3.8
fillt hier keineswegs aus dem Rahmen. Im Ubrigen ist auch zu fragen, warum an
dieser Stelle die miotic als ,inhaltlich leerer Rahmenbegriff* bestimmt wird
(368), zu 1Tim 1,2 dagegen festgehalten wird, der dort belegte Rahmenbegriff
umfasse ,,zumindest diejenigen Aspekte des Glaubens, die in der spiteren Tra-
dition durch die Begriffe notitia, assensus und fiducia differenziert werden*
(248).

Angesichts der Grundthese der Arbeit wire es wiinschenswert,
dass die Einordnung der miotig in ,Tugendreihen“ etwas stirker
bedacht wiirde: Wenn gerade der Glaube als ,Mitte christlicher
Existenz* bestimmt wird, ist dessen Zusammenstellung mit Begriffen
wie Gerechtigkeit, Frommigkeit, Frieden, Liebe, Geduld, Sanftmut,
Lauterkeit doch in htherem Mal erkldrungsbediirftig, als es in der be-
sprochenen Studie eingelést wird. Eine herausgehobene Position des
Glaubens in diesen Reihen (vgl. z.B. 287 zu 1Tim 6,11) ldsst sich m. E.
nicht nachweisen.

So hinterldsst die Studie bei aller exegetischen Kompetenz, die in
den Einzelanalysen durchschligt, doch den Eindruck, dass v.a. in der
Abgrenzung von der bisherigen Forschungstendenz zur wiorig in den
Pastoralbriefen die Begriindungsarbeit noch nicht ausreichend ge-
leistet ist.

Miinchen Gerd Héafner

Kirchengeschichte

Ioan, Ovidiu: Muslime und Araber bei I$6‘yahb III. (649-659). — Wiesbaden:
Harrassowitz 2009. (VIII) 145 S. (Géttinger Orientforschungen, Syriaca, 37),
pb. € 36,00 ISBN: 978-3-447-05861-2

Die Kenntnisse tiber die ostsyrische Kirche (auch , Kirche der Perser

genannt), die sog. Nestorianer, sind gewohnlich nur auf einige Spezia-

listen beschrinkt. Umso mehr zu begriifien ist eine Studie iiber einen
der Katholikos-Patriarchen dieser Kirche, der in einer Zeit lebte, die
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gerade heute aufgrund des neu erwachten Interesses am Islam und
den Muslimen wachsende Aufmerksambkeit auf sich zieht. Zudem ge-
hort T86°yahb III. zu den groften Patriarchen der ostsyrischen Kirche,
neben TimotheusI. (780-823) und I86° Bar Nun (823-828), sodass Jean
Maurice Fiey seine immer noch grundlegende, aber vornehmlich
historisch orientierte Monographie tiber ihn mit: I$6‘yaw le Grand.
Vie du catholicos nestorien I$6‘yaw IlI d’Adiabéne (580-659)" betitelt
hat; Fiey zufolge wiirde der Katholikos-Patriarch mehrere Studien ver-
dienen, so etwa aus literarischer, exegetischer, liturgischer oder theo-
logischer Perspektive (307). Erhalten ist vom literarischen Werk des
Katholikos, das auch fiir die theologische Position der ostsyrischen
Kirche Bedeutung hat, ein Briefcorpus, der 1905 von R. Duval edierte
Liber Epistularum, von 106 Briefen (52 in seiner Zeit als Bischof, 32
als Metropolit und 22 als Katholikos) sowie eine Vita des [86‘sabran,
des letzten Martyrers aus sassanidischer Zeit. Die Regierungszeit des
ostsyrischen Katholikos I§6‘yahb III. fillt in die ersten Jahre nach der
arabischen Eroberung.

In seiner Promotion, die bei Martin Tamcke am Lehrstuhl fiir Ori-
entalische Kirchengeschichte und Okumenische Theologie der Georg-
August-Univ. zu Gottingen erstellt und 2008 abgeschlossen wurde, be-
handelt der Ruméne Ovidiu Ioan das Werk des Katholikos unter der
Riicksicht, hier eine , der frithesten christlichen Stimmen zum Islam*
vor sich zu haben (VII). Tatsdchlich ist aus dieser Friihzeit der Ge-
schichte des christlich-islamischen Dialogs wohl nur noch das Ge-
sprach des westsyrischen Patriarchen Johannes I. Sedra (630/631—
648) mit einem Emir bekannt, das auf 644 datiert wird und somit
noch vor I§6°yahbs Zeit als Katholikos liegt.

In jiingster Zeit haben Thesen von Karl Heinz Ohlig Aufsehen er-
regt, darunter seine ,,Grundthese”, ,,die den Islam in seiner Friihzeit
fiir eine christliche und antitrinitarische Bewegung unter den Arabern
erkldrt* (117). I. geht auf Ohlig ein, insoweit I§6°yahb betroffen ist, und
setzt sich ausfiihrlich in den Details mit ihm auseinander.

In der Arbeit lassen sich zwei Hauptteile unterscheiden (auch wenn I sie
nicht so kennzeichnet, sondern die Abschnitte fortlaufend nummeriert): Zu-
néchst ein biographischer Teil, der die Herkunft und die Lebensdaten I86‘yahbs
sowie seine Zeit als Bischof, als Metropolit und als Katholikos darstellt (Nr. 1-5,
8. 5—49). Den zweiten Hauptteil sehe ich mit den Nr. 6-9 (51-122) gegeben, die
dem Ziel der Arbeit gewidmet sind: ,,die Sicht des Islams hei I§6'yahb in ihrem
historischen und theologischen Kontext auf Seiten der Kirche des Ostens zu
analysieren® (3). I. geht darin auf die islamische Eroberung ein (51-72), behan-
delt die Konsolidierung der ostsyrischen Kirche nach dieser Eroberung (73-77),
erdrtert die Problematik der Schutzvertrédge (79—88) und befasst sich im letzten,
besonders wichtigen Abschnitt mit der Stellung I§6°‘yahbs zum Islam (89-122).
Niitzlich sind die Listen der Katholikoi, Kaiser, Kénige und Herrscher im An-
hang (125-127), da die Namen auBer einigen Spezialisten kaum geldufig sind.
Das Literaturverzeichnis (129-145) tragt — auch entlegene — Spezialliteratur zu-
sammen, Leider ist dem Buch kein Register beigegeben, das helfen wiirde, die
vielen Informationen aufzuschliisseln.

Der erste, biographische Teil zeichnet sich durch eine sehr dicht geschriebe-
ne, konzise Darstellung aus, in der sehr viel Information verarbeitet wurde (ent-
sprechend der Tradition der konzentriert und knapp formulierten Arbeiten der
Marburger Orientalisten Hage und Tamcke). Solide und komprimiert wie die
historische Problematik behandelt I. auch theologische Fragen, wie die Ausein-
andersetzung mit Sahdona (34—40), der die Lehre von der einen Hypostase in
der ostsyrischen Kirche vertrat.

I86‘yahb war Katholikos in den Jahren 649-659, Metropolit der Adiabene,
von Arbela, vor 641 und Bischof von Ninive nach 628 (durch 1§6'yahb II. von
Gdala geweiht). Die politische Wende fiihrte zu einer Intensivierung des dogma-
tischen Gegensatzes. Unter I§6'yahb kommt es zu einer Schérfung der konfessio-
nellen dogmatischen Identitit.

Es gibt tatsiichlich nicht viele AuBerungen I83‘yahbs iiber die Araber. Zwei
Texte aus zwei Briefen sind bereits von Suermann im Riickgriff auf Fiey zusam-
mengestellt worden®. Ohlig interpretierte und benutzte sie fiir seine These. Tat-
sache ist, dass I§6'yahb die Muslime als die neuen Herren akzeptiert, ihre Herr-
schaft als gottgewollt ansieht und sich nicht mit ihrer Lehre auseinandersetzt. Er
hat gute Beziehungen zu ihnen, ist geachtet vom Kalifen. Die Aufierungen
I88'yahbs miissen aber in ihrem Kontext gesehen werden. Auf die Nachricht
vom Glaubensabfall der Maziinayé, d.h. der christlichen Einwohner im Oman,
sight 36‘yahb die Ursache darin, dass sie an materiellem Reichtum héngen;
auch die unkanonischen Bischofsweihen bewirkten eine Schwichung des
Christentums. Wenn I$6‘yahb hervorhebt, dass die Muslime die Kirchen und
Kloster achten und die Christen nicht bekimpfen, geht es ihm vorrangig darum
zu zeigen, dass die Maziindyé nicht zum Glaubensabfall gezwungen wurden,
sondern Muslime wurden, um den auferlegten Steuern auszuweichen. Bei dem
Adressaten, dem Bischof von Persis, handelt es sich um das Haupt der dem Ka-

z OCP 35 (1969) 305-333; 36 (1970) 746,
Orientalische Christen und der Islam. Christliche Texte aus der Zeit von 632—
750, ZMR 67 (1983), 120-136.

tholikos gegeniiber notorisch oppositionell eingestellten Provinz. Die AuBerun-
gen sind von diesem Kontext her zu verstehen, namlich ,,der Auseinanderset-
zung mit einem innerkirchlichen Gegner im Blick auf dessen Schutzbehauptun-
gen zur desolaten religiésen Lage* (98). Zu Recht wendet sich L. gegen Ohlig und
manche Ungenauigkeit in der frithen Arbeit von Suermann.

Bei der zweiten AuBerung im Verhiltnis zu den Antichalcedoniern versucht
I56'yahb zu sagen, dass die Muslime deren ,theopaschitische” Lehre sicher
nicht annehmen werden, eher die der Nestorianer. Allerdings sehe ich im Aus-
druck ,theopaschitisch” keine Verunglimpfung der antichalcedonischen Auf-
fassung. Das ist die gewthnliche Bezeichnung bei den Ostsyrern und sie bezieht
sich darauf, dass Gott in Christus Leiden zugeschrieben wird: Einer aus der Tri-
nitdt hat gelitten. I§6°yahb versuchte die Muslime gegen die Monophysiten zu
gewinnen.

Das Buch ist eine Fundgrube fiir Details der Geschichte und der
theologischen Auseinandersetzung in der ostsyrischen Kirche, wenn
auch zuweilen etwas uniibersichtlich. Wenn I. ,eine vollstindige
Neuiibersetzung der Briefe” angefertigt hat (4), ist sie ins Deutsche er-
folgt und ist dann eine Publikation dieser Ubersetzung zu erwarten?
Niitzlich ware es.

Frankfurt a. M. Theresia Hainthaler

Frenz, Thomas: Das Papsttum im Mittelalter. — Kéln: Béhlau 2010. 251 S. (UTB,

3351), kt € 15,90 ISBN: 978-3-8252-3351-8
Die Einfiihrungsliteratur zur Geschichte des mittelalterlichen Papst-
tums wurde tiber Jahrzehnte hinweg von Bernhard Schimmelpfennigs
Buch® bestimmt. Der neue Versuch von Thomas Frenz wihlt eine Dar-
stellungsweise, die vom strikt chronologischen Zugriff Schimmel-
pfennigs abweicht. Nach einem sehr kursorischen Uberblick iiber die
Ereignisgeschichte auf knapp 50 Seiten folgen vier thematisch geglie-
derte Kap. zu ,,Papsttum und Politik®, , Papsttum und Kirche®, , Der
Papst als Bischof von Rom* und ,,Die rémische Kurie und ihre AuBen-
stellen®. Dieser Ansatz hat den offensichtlichen Vorteil, dass der Leser
einfacher auf die thematischen Aspekte zugreifen kann. Der Nachteil
besteht darin, dass keine Geschichte im eigentlichen Sinn erzdhlt und
keine Deutung der Entwicklung des Papsttums versucht wird. Die In-
terpretation beschridnkt sich im Vorwort auf die Feststellung, dass
»zwischen religitser Aufgabe und weltlicher Politik eine unauflosbare
Spannung bestand, die gerade den bedeutenden Papstgestalten
schmerzlich bewusst war® (9). Ein Fazit am Ende des Buches fehlt.
Wenn hie und da doch Muster der Interpretation in die Darstellung
einflieBen, kdnnen sie eine gewisse altertiimliche Herkunft nicht ver-
bergen. Die Bezeichnung der Zeit in Avignon als , Exil“ mit ,,verhiang-
nisvollen Auswirkungen®, die Diffamierung Martins IV. als ,,Horigen*
der Anjou und anderes mehr kénnten auch aus der Feder von Johan-
nes Haller stammen. Besonders stérend sind aber die vielen Mangel in
der Redaktion des Bd.es. Hierzu zihlen die sorglos gezeichneten Kar-
ten, die fehlenden Bildunterschriften, die uniibersichtlichen Tabel-
len, der standige Wechsel zwischen Prasens und Préteritum, die zahl-
reichen Tippfehler und die manchmal ungenauen Angaben. Beispiele
sollen hier nur fiir Letzteres erwdhnt werden: Lothar II. war nicht K&-
nig von Westfranken, sondern des Mittelreichs (20), Bernard Saisset
war nicht Abt, sondern Bischof von Pamiers (50), Ermoldus Nigellus
schrieb keine Chronik, sondern eine epische Dichtung (69), die Albi-
genserkriege fanden nicht in ,,Stidostfrankreich” statt (79), Karl der
GroBe kooperierte nicht mit Bonifatius (105). Aufgrund dieser Méngel
muss man kein Prophet sein, um vorauszusehen, dass die Standard-
darstellung von Schimmelpfennig durch dieses Buch nicht ersetzt
wird.

Tiibingen Karl Ubl

Pelgen, Franz S.: P. Joseph Fuchs 0.5.B. professus Seligenstadiensis (1732—
1782). Ein Mainzer Gelehrter und die Editionsgeschichte seiner archéologi-
schen und klosterpolitischen Schriften. — Mainz: Stadt Mainz — Stadtarchiv
2009. 966 S. (Beitrdge zur Geschichte der Stadt Mainz, 37), geb. € 90,00
ISBN: 978—3—-924708—28-3.

Wissenschaftliche Biographien haben ihren besonderen Wert, wenn

es um die Untersuchung von historischen Entwicklungen geht, deren

Tréger sich einigermalien konkret benennen lassen. Die katholische

Aufkldarung im Alten Reich ist ein solches Beispiel. Da hier noch viele

Varianten von der Forschung gar nicht ausreichend konturiert werden

konnten, lohnt sogar ein Blick in die hinteren Reihen der historischen

Akteure. Auf diesen Réngen darf man den kurmainzischen Hof-Anti-

! Das Papsttum. Von der Antike bis zur Renaissance. 6., bibliografisch aktuali-
sierte Aufl., Darmstadt 2009.
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quarius und Benediktinerpater Joseph Fuchs verorten, dessen Leben
und Werk der Mainzer Buchwissenschaftler Franz Stephan Pelgen in
seiner hier zu besprechenden Diss. ,in allen eruierbaren Einzelhei-
ten* (XIII) aufgearbeitet hat. P.s Bekenntnis zum Detail ist keine blofie
Rhetorik: Auf beinahe 1000 eng bedruckten, teils bis in die Fulinoten
bebilderten Folio-Seiten verleiht der V1. seinem Thema, in enger Bo-
denhaftung zu den Quellen aus iiber 30 in- und auslandischen Archi-
ven und Bibliotheken, eine wohl nicht zu tibertreffende Tiefenschérfe.

Drei Themenstringe ziehen sich durch die Arbeit. Im Vordergrund steht die
Druckgeschichte der F.'schen Werke, unter denen die ,Alte Geschichte von
Mainz® (AGvMz) herausragt, jene Beschreibung romischer Altertiimer von
Mainz also, durch die der gelehrte Benediktiner bis heute immerhin den Spezia-
listen fiir die Mainzer Stadtarchéologie ein Begriff sein diirfte. P. arbeitet hier
gewissermaBen das ,Kerngeschift* des Buchwissenschaftlers ab, indem er die
Entstehung des Werks vom Manuskript bis zum Druck sowie dessen Absatz von
der Pranumeration bis zur Rezeption nachzeichnet. Von dem urspriinglich auf
vier Bd.e angelegten Werk, das die ersten sieben Jahrhunderte der Mainzer
Stadtgeschichte abdecken sollte, erschien regulir nur der erste Bd. (1771
deutsch, 1772 lateinisch). Das Scheitern des ehrgeizigen Projekts erklart P. zum
einen buchwissenschaftlich, indem er auf die fehlende verlegerische Heimat
der AGvMz verweist. Das Werk entstand im Auftrag des Erzbischofs Emmerich
Joseph von Breidbach-Biirresheim und erschien, unternehmerischem Kalkiil
enthoben, praktisch im Eigenverlag des Kurfiirsten.

Weitere Griinde fiir den Misserfolg der AGvMz spiirt P. im sozialen Umfeld
des Benediktiners auf, das als weiterer Punkt im Fokus der Arbeit steht. Fiir den
Kirchenhistoriker liefert dieser Teil die interessantesten Aspekte. So wirft der
Auftragsimpuls fiir die AGvMz Licht auf den politischen Kontext von Historio-
graphie im Aufklarungszeitalter, schlieBlich erwartete der Kurfiirst von F., dass
dieser die Erzwiirde des Mainzer Stuhls fiir einen moglichst frithen Zeitpunkt
belegen wiirde. LieB sich F. anfangs fiir die Verherrlichung der Sancta sedes
Moguntina einspannen, geriet er spiter zunehmend in Konflikt mit dem Kur-
fiirsten. Mainz wurde zum Zentrum des reichskirchlichen Episkopalismus, der
sich gegen die rémische Kurie und gegen die als Verbiindete Roms wahrgenom-
menen iiberregionalen und exemten Orden gleichermaBen richtete. Das geistige
Ferment, das im Hintergrund episkopalistischer Fanale wie der Koblenzer Gra-
vamina 1769 und der Emser Punktation 1786 zu sehen ist, war die 1763 unter
dem Pseudonym Febronius erschienene Abhandlung des Trierer Weihbischofs
Hontheim. In Kurmainz duferte sich der Febronianismus spektakuldr in der
emmerizianischen Klosterverordnung von 1771, die die Rechte und Privilegien
der Klgster im Mainzer Erzstift empfindlich schwiichte. Besonders betroffen
war das Kloster Seligenstadt, das Professkloster des ,Staatsarchéologen® F., der
dadurch in einen Loyalitatskonflikt geriet, der ihn am Ende das Vertrauen seines
kurfiirstlichen Mézens kostete. Quasi nebenbei macht P. die wahrlich sensatio-
nelle Entdeckung, dass der Verfasser der 1771er Klosterverordnung kein Gerin-
gerer als Hontheim selbst war, der bislang allein als episkopalistischer ,, Anstif-
ter”, nicht jedoch als , Tater” bekannt war.

Als Mann der monastischen Gegenseite, als der sich F. zunehmend erwies,
wurde er von Emmerich Joseph und seinem Nachfolger fallen gelassen, nach-
dem er kurzfristig noch von der ordensfeindlichen Politik profitiert hatte und
1773 auf einen ehemaligen Jesuiten-Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte aufriickte.
Als F. 1774 den Riickzug in sein Stammkloster antrat, nahm er sein am Hof ge-
wonnenes Insiderwissen und seine in der Praxis geschirften Fertigkeiten als
Historiker mit in die neue Umgebung. Er setzte sie jetzt bei den Vorbereitungen
einer Klage ein, die Seligenstadt im Verein mit der Bursfelder Kongregation bei
der romischen Kurie gegen den Kurfiirsten einreichen wollte. Ausfiihrlich wid-
met sich P. der in diesem Zusammenhang entstandenen Deduktionsschrift
Series facti (1778) sowie der weiteren im gleichen Kontext angefallenen Uber-
lieferung, etwa der in Wien und Rom aufbewahrten Korrespondenz mit der K6l-
ner und Wiener Nuntiatur.

Den dritten Schwerpunkt der Arbeit markiert die Biographie von Pater F.,
die unter der Fragestellung nach Trégern benediktinischer Gelehrsamkeit oder
nach monastischen Lebensformen im Ancien Régime interessante Einblicke
gibt: Das Kloster z.B. hat der Pater, wihrend er zuniichst als Hauslehrer einer
Freiherren-Familie in Aschaffenburg, dann als Antiquarius und Professor expo-
situs war, jahrelang nicht bewohnt; Spezialist fiir Altertiimer wurde er durch
Privatgrabungen, die sein im Militirdienst stehender Vater bei Schanzarbeiten
durchfiihrte; vor seiner Ernennung zum kurfiirstlichen Hof-Antiquar 1769 hatte
F. keine einzige wissenschaftliche Abhandlung publiziert.

P. hat fiir seine Diss. eine Materialmenge verarbeitet, von der an-
dere ein halbes Forscherleben lang zehren kénnten. Zusammen mit
der bestechenden Eloquenz, die der Vf. von der ersten bis zur letzten
Zeile demonstriert, bietet die Arbeit herausragende Ansétze. Dass sich
der V£. letztlich nicht auf eine thematische Engfithrung eingelassen
hat, die Arbeit als ein ,,Grenzginger” (XIII u. 6.) zwischen den Diszi-
plinen daherkommt und in oft weit abfithrenden Exkursen ausfranst,
ist gerade deshalb bedauerlich. Vom Standpunkt des Kirchenhistori-
kers etwa hiitte eine Konzentration auf den im Thema greifbaren Ant-
agonismus zwischen benediktinischer Gelehrsamkeit und episkopa-
listischer ,,Reformaufklérung* auf der Hand gelegen. So ist es an dem
geduldigen Leser, sich die Umrisse des Mosaiks vorzustellen, zu dem
P.s Studie einige Steinchen hinzugefiigt hat.

Miinster Jyri Hasecker

Schulize, Andrea: ,,In Gottes Namen Hiitten bauen®. Kirchlicher Landbesitz in
Siidafrika; die Berliner Mission und die Evangelisch-Lutherische Kirche
Siidafrikas zwischen 1834 und 2005. — Miinchen: Franz Steiner Verlag 2005.
619 S. (Missionsgeschichtliches Archiv, 9), geb. € 49,00 ISBN: 978-3-515—
08276-1

Auf der Grundlage von bisher wenig untersuchten Archivquellen und
eigenen Interviews zeichnet die Theologin und Afrikanistin Andrea
Schultze den Entstehungsprozess und die Anstrengungen zur Selbst-
behauptung in zehn jener Gemeinschaften in Siidafrika nach, die zu
Zeiten britischer und burischer Kolonialherrschaft nach 1834 durch
die Berliner Missionsgesellschaft (BM) gegriindet worden waren,
dann in der Apartheidéra (1948—1994) enteignet und zwangsumgesie-
delt wurden und mittlerweile Antréige auf Riickgabe von Land gestellt
haben. Sie greift damit ein Thema auf, das sowohl in Siidafrika als
auch in Deutschland aus unterschiedlichen Griinden ,lange tabu*
(18) war.

13 Einzel- und 7 Gruppeninterviews von je zwei bis zweieinhalb
Stunden hat die Vf.in wihrend zweier mehrmonatiger Forschungsauf-
enthalte in Siidafrika von November 1997 bis Februar 1998 und von
Mirz bis April 2000 mit Bewohnern und Bewohnerinnen ehemaliger
Berliner Missionsstationen gefiihrt.

Information und Hilfestellung” ebenso wie ,Erinnerungs- und
Diskussionsanregung” (18) soll diese als ,,chronologische Ubersicht*
(17) aufgebaute Untersuchung denen bieten, die sich als Betroffene
und Entscheidungstriger in Siidafrika und als ,,politisch, afrika-histo-
risch und missionsgeschichtlich Interessierte” (18) mit Fragen der ei-
genen Geschichte, der Verwobenheit mit dem Kolonialismus, der in-
terkulturellen Begegnung und des Umgangs mit dem Fremden ausein-
andersetzen. Mit drei aufeinander bezogenen Ansitzen geht die VE.in
die Aufgabe an: 1. Quellensichtung, 2. historische Darstellung und 3.
Interpretation und Verkniipfung mit zeitgenossischen wissenschaftli-
chen Diskursen (24).

Aus ausdriicklich europdischer Perspektive schreibt S. ihren Bei-
trag; sie arbeitet daher mehrheitlich mit européischen Quellen und
legt ihren Schwerpunkt auf die deutsche Missionsgeschichte (24-25).
,Das Thema ,Land‘ aus der Perspektive siidafrikanischer Kirchen-
geschichte zu behandeln, bleibt siidafrikanischen Kirchenhistorikern
vorbehalten.” (25)

Die Studie verwendet Quellen aus Siidafrika und Deutschland, um
aufzuzeigen, wie individuelle Erfahrung von Betroffenen mit gesell-
schaftspolitischen, historischen und sozialen Kontexten verwoben
sein kann und welche Sinndeutungsmuster sich im Zusammenhang
mit heutigen land claims in Bezug auf , Land“ und ,,Heimat* erkennen
lassen (39).

Den drei Hauptteilen (A—C), die den grofien Bogen von den Grundlagen von
,Mission und Land“ (51-174) iiber ,,Schenkungen, Institutionen und Grants®
(175-514) bis hin zu Verstindigungsprozessen ,,zwischen Mission, Kirche, Ge-
meinden und Staat" (515-544) spannen, ist eine straff gehaltene, dennoch auf-
schlussreiche Einleitung vorangestellt, die in Ausfithrungen u.a. zu hermeneu-
tischen Vorbemerkungen (21-24), Methodik (24-28), Quellenkritik (28—48) und
Terminologie (48-50) untergliedert ist.

Uber die Frage hinaus, welche ,.expliziten und impliziten (Land-)Ansprii-
che” die Missionare mit ihrer Sendung, ,,in Gottes Namen Hiitten bauen“ zu
wollen, verbanden, geht die Vfin auch umfassend auf damit zusammenhén-
gende Fragen ein (18-19): Gab es eine theologische Begriindung fiir den Erwerb
ausgedehnten Landbesitzes? Wie ist die BM unter die anderen Akteure der
Kolonialgesellschaft einzuordnen, in welcher Weise war sie an der Landnahme
der europiischen Einwanderer im siidlichen Afrika beteiligt? Welchen Einfluss
iibten die koloniale Politik und das Vorbild anderer Missionsgesellschaften auf
die BM und ihre Entscheidungen aus? Welches Missionsmodell lag ihrer Arbeit
zugrunde? Welche Stellung bezogen die Mitarbeitenden der Mission zur ras-
sistischen Politik des 19. und 20. Jh.s, insbes. zu Apartheid und Zwangsumsied-
lungen? Wie stellt sich das Wirken der BM im Vergleich zu anderen Missions-
gesellschaften dar? Und schlieBlich: Wie verhalten sich das Berliner Missions-
werk und die aus der Missionsarbeit hervorgegangene Evangelisch-Lutherische
Kirche im Siidlichen Afrika (ELCSA) heute zu den Restitutionsfallen?

Die unterschiedlichen Rollen, die ,Kolonialregierung, Siedlerfamilien und
Missionare® bei der Landnahme spielten und die zur Entrechtung und Ver-
armung groBer Teile der einheimischen Bevilkerung fiihrten, bespricht S. in
dem Themenkomplex, der u.a. ,Charakteristika afrikanischer Landnutzungs-
systeme” (86—89), ,Formen des Landerwerbs® (93-107), die ,Wirkungs-
geschichte der alttestamentlichen Theologie des Landes* (124-125) und die
~Namensgebung von Missionsstationen® (,Konigsberg”, ,Stendal”, aber auch
Bethanien®, ,Pniel“) (130—138) umfasst und bis in die ,Konfliktfelder im 20.
Jahrhundert* (139-175) reicht. Dabei wird die ,Unterredung” zwischen den
»Akteuren und Akteurinnen der missionarischen Begegnung“ als ,mutually
constraining embrace* (Comaroffs 1991: 198) eingeordnet und nach zwei Kate-
gorien — ,,conversion” und ,conversation® — differenziert (53).

Von ,,Schenkungen, Instituten und Grants“ handelt der zweite Hauptteil
(175-513), in dem die Autorin die Akteure eingehend vorstellt und die Vor-
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giinge etwa bei der sog. ,.erste(n) Land-,Schenkung* durch einen ,,Chief* 1834
(182-186) und der anschlieBenden , Griindung der ersten Berliner Missionssta-
tion“ (186—188) erldutert. ,Landzugewinne durch Eroberungskriege® (374—385)
sowie ,Farmwirtschaft und Landverkdufe (1881-1945)“ (385—402) werden
plausibel geschildert; anschliefend wird zum Vergleich die ,Landpolitik ande-
rer Kirchen und Missionsgesellschaften” (510-515) dargestellt.

Die aktuellen Verstandigungsprozesse ,,zwischen Mission, Kirche, Gemein-
den und Staat” (515-544) schlieBen sich als dritter Hauptteil an, fiithren in den
Sachverhalt ,Landreform® (515) ein, umreifien die Teilthemen ,Gesetzeslage®
und ,Land Claims auf Berliner Missionsstationen* (515) und schlieBen die
kirchlichen Stellungnahmen zur Landfrage (nach 1990)“ (525-533) sowie die
,Stellungnahme des Berliner Missionswerks (BMW) zur Geschichte der Berli-
ner Mission® (528-532) mit ein. Die Autorin fasst zusammen: ,Das Ergebnis
der in Teil A und B geschilderten Entwicklung in Siidafrika war eine extreme
Ungleichverteilung des Grund und Bodens entsprechend der rassistischen Be-
handlung verschiedener Bevilkerungsgruppen. Am Ende der Apartheid hatten
Schwarze, und damit 80% der Bevilkerung, Zugang zu nur 13% des Landes.
Fast der gesamte Grundbesitz lag in den Hdnden weiBer Farmer, grofier Kon-
zerne oder der Regierung. Eine Landreform gehorte daher nach 1990 im Rahmen
der Bemiihungen um Wahrheit und Versshnung (truth and reconciliation] so-
wie um Wiederauftbau und Entwicklung (reconstruction and development),
aber auch um der innenpolitischen Stabilitdt und der wirtschaftlichen Entwick-
lung Siidafrikas willen zu den vordringlichen Aufgaben der Regierung Nelson
Mandelas.” (515)

In der anschlieffenden Zusammenfassung und dem Ausblick (533—544) hebt
die Studie die Dynamik im Verhiltnis zwischen ,Missionaren und konkurrie-
renden europdischen Siedlern® hervor und fiigt hinzu: ,Beide kdmpften hart-
ndckig um den Eintrag in das Grundbuch der jeweiligen, haufig ebenfalls kon-
kurrierenden britischen oder burischen Kolonialregierung.“ (535)

Zwar rdumt die VLin ein, dass Missionare ,fiir ihre Arbeit zweifellos auf
Land angewiesen” waren; sie meldet jedoch deutliche Zweifel daran an, ,,0b
Missionsstationen Ausmable ,von der Gréfle eines Fiirstentums in Deutschland'
haben mussten®, und verhehlt nicht ihre Missbilligung des Umstands, dass das
Rechtsverhéltnis zwischen Missionar und Gemeinde sich dementsprechend ge-
staltete (537).

Dem Literatur- (551-586) und dem Archiv- und Quellenverzeichnis (545—
555) folgen Register und weitere Verzeichnisse mit sorgfiltig ausgewdhlten und
iibersichtlich présentierten Hinweisen und Hintergrundinformationen als Be-
standteile des materialreichen Anhangs (545-619), der der vorgelegten Studie
vorziiglich ansteht.

In ihrer doppelten Qualifikation als Theologin und Afrikanistin
riickt S. die Mythen und ihre Wirkungskraft in der Geschichte bis in
die Gegenwart von Missionsarbeit und Kolonialismus in Stidafrika ins
Blickfeld; sie nennt als ihre Absicht, sich der ,,iiberfilligen Entmytho-
logisierung® zu widmen, was dann anschliefflend — wenn auch nicht
immer explizit — durchgehend und iiberzeugend geschieht. Die ,,Zu-
sammenschau historischer, theologischer, juristischer, politischer und
Gkonomischer Aspekte” und der Beitrag zur ,,Uberarbeitung der bis-
herigen Lesarten der Geschichte® (19) gelingt.

Indem die Viin die Frage aufwirft und durch die verschiedenen
Phasen ihrer Forschungsarbeit weiter verfolgt, ob es im untersuchten
Zeitraum der Kolonial- und Missionsgeschichte in Siidafrika ,eine
theologische Begriindung fiir den ausgedehnten Landbesitz* (18) ge-
geben habe, bewegt sie sich auf bewéhrtem theologiegeschichtlichem
Terrain, schldgt die Briicke zur Gegenwart und fiihrt in die ebenso po-
litisch aktuelle wie forschungsrelevante Frage ein, welche ,exegeti-
schen, ethischen und systematisch-theologischen Richtlinien [...]
den Kirchen nach dem Ende der Apartheid fiir den Umgang mit Land
zur Verfiigung” stehen (20). Dadurch bahnt sie den Weg zu einem
+konstruktiven, deutsch-siidafrikanischen Dialog iiber die uns in Tei-
len gemeinsame Vergangenheit (shared history)” (20).

Mit ihrer Forschungsarbeit leistet S. einen tiberfilligen Beitrag da-
zu, mafigebliche Kontinuititen und notorische Sackgassen im koloni-
al- und missionsgeschichtlichen Diskurs unter Auswertung miind-
licher und schriftlicher Quellen umfassend und ficheriibergreifend
zu thematisieren. Daraus ist ein anspruchsvolles Geschichtsbuch und
verldssliches Nachschlagewerk hervorgegangen, das dazu beitragen
kann, Praxis und Theorie transkultureller Konfliktforschung und Frie-
densarbeit neu zu bestimmen. Nachdem Fritz Hasselhorn 1988 eine
Untersuchung des Zusammenhangs von Missionsarbeit und Kolonia-
lismus im Wirken einer deutschen Missionsgesellschaft und ihres
Umgangs mit Grund und Boden in Siidafrika (1850—1945) vorgelegt
hatte, erfihrt die deutsche Missionswissenschaft jetzt durch Andrea
Schultze einen weiterfithrenden Anstol zu selbstkritischer Reflektion
und Neugestaltung — ein Stiick Reformation!

Positiv ist zu werten, dass sich die Vfin konsequent einer Aus-
drucksweise bedient, die bewusst nicht ausgrenzt, herabwiirdigt oder
polemisiert. Menschen aus Europa und Afrika, Mdnner und Frauen,
werden vorgestellt, zitiert und in ihrem Verhalten und Handeln analy-
siert und beurteilt, ohne dass sie im Gefolge vorherrschender oder

iiberkommener Fremdbezeichnungen und Zuschreibungen festgelegt
werden oder Sachverhalte und Verhaltensweisen auf Unterschiede in
der Hautfarbe zuriickgefiihrt werden. Die ,Apartheidterminologie®
und die herkémmliche und weitverbreitete Praxis der ,,Unsichtbarma-
chung von Frauen® (49) in 6ffentlichen Macht- und Verantwortungs-
sphiren kénnen iiberwunden und durch eine inklusive und ge-
schlechtergerechte Ausdrucksweise ersetzt werden; die Missionswis-
senschaftlerin und Afrikanistin S. fiihrt uns iiberzeugend vor Augen,
wie das gelingen kann.

Ein weiteres Mal wird auch die Erkenntnis bestétigt, dass Quellen
im Bemiihen um ,,Wahrheit“ selten iibereinstimmen; vielmehr wider-
sprechen sie sich und regen zu erhéhter Vorsicht im Umgang mit ih-
nen an, was sowohl miindliche als auch schriftliche Quellen betrifft.
Ist aber die ,;erhebliche Einseitigkeit missionarischer Quellen® — die
sich in bisherigen Beitrdgen zur Missionsgeschichtsschreibung ,nur’
in einer , Beschreibung der européischen Sicht auf das Geschehen (in
anderen Lindern und Erdteilen)“ erschopften — erst einmal zugege-
ben, ist es nun gleichermaBen geboten, auch das , kommunikative Ge-
déchtnis® (40) miindlicher Uberlieferung vor dem Hintergrund eines
moglichen Verschwimmens der Grenze zwischen Mythen und Tat-
bestdnden, des ,.floating gap®, zu betrachten und beim Versuch der
»Rekonstruktion vergangener Realitdt” (21) entsprechend kritisch zu
bewerten. Eindriicklich fiihrt die Studie anhand der ausgewerteten
Quellen vor Augen, dass und wie ,,Vergangenheit im Gedéchtnis kon-
struiert” wird: , Vergangenheit ist keine Aneinanderreihung objektiver
Fakten, sondern ein Konstrukt der individuellen bzw. kollektiven
Identitdt.” (39)

S.s Untersuchung der ausgewidhlten Stimmen und Interessen-
gegensdtze aus 160 Jahren jlingerer Zeitgeschichte regt insgesamt zu
einem erneuerten Prozess der Verstindigung zwischen Europa und
Afrika auf der Grundlage neu gewonnener (Selbst-)Erkenntnisse an;
sie kann ein Umdenken dariiber beférdern, was Mission unter post-
kolonialen Bedingungen sein kénnte und sollte.

Oldenburg Ben Khumalo-Seegelken

Klieber, Rupert: Jiidische — christliche — muslimische Lebenswelten der Donau-
monarchie 1848-1918, — Wien/Koln/Weimar: Bohlau 2010. 296 S., 59 SW-

u. 11 farb. Abb., geb. € 35,00 ISBN: 978-3—-205-78384—8
Mit den Konfessionen in der Habsburgermonarchie befasst sich um-
fassend Bd. IV in der von der Osterreichischen Akademie der Wissen-
schaften hg. Reihe ,,Die Habsburgermonarchie 1848-1918“. Die vor-
liegende Publikation geht auf das Kap. ,Soziale Integration durch
Religion? Die konfessionellen Milieus der Habsburgermonarchie und
ihr Einfluss auf die Lebenspraxis der Bevilkerung” im 2010 erschie-
nenen Bd. IX/1 derselben Reihe (,,Soziale Strukturen. Von der feudal-
agrarischen zur biirgerlich-industriellen Gesellschaft. Teilband 1/1:
Lebens- und Arbeitswelten in der industriellen Revolution®) zuriick
und veranschaulicht das Geschriebene mit zahlreichen Bildern.

In einem einfiihrenden Kap. steckt der Autor den theoretischen
Rahmen seiner Darstellung auch im Zusammenhang mit den verwen-
deten Begriffen ,Mentalitdten” und , Lebenswelten® sehr summarisch
ab. Ebenfalls {ibergreifend wird auch das Thema der ,religisen So-
zial- und Alltagsgeschichte® angesprochen. Die Arbeiten von Profan-
historikern, die sich im deutschsprachigen Raum mit religions-
geschichtlichen Themen befassen, hdtten umfangreicher ausfallen
miissen. Sehr gut deutlich wird hingegen das Hauptziel der Arbeit,
ndmlich der Frage nachzugehen, inwiefern Religion das Leben der
Menschen in der Habsburgermonarchie prégte. In fiinf grolen Kap.n
werden die judische, die christlich-orthodoxe, die christlich-katho-
lische, die muslimische und die christlich-protestantische Religion
im lebensweltlichen Kontext betrachtet.

Im Fall der jiidischen Religion wird die Vielgestaltigkeit des Phanomens
deutlich. Dies bewegt sich zwischen den verschiedenen Ausformungen ortho-
doxer und chassidischer Traditionen und den verschiedenen Stufen der Assi-
militation. Die religiose Komplexitdt wird bei der Betrachtung der ostkirchli-
chen Stromungen in der Monarchie deutlich vor Augen gefiihrt. Durch die Aus-
dehnung der Habsburgermonarchie nach Ost- und Siidosteuropa im 17. und 18.
Jh. umfasste das neue Gemeinwesen grofe Bevilkerungsanteile, die Gldubige
der Ostkirche waren: Ukrainer, Ruménen, Serben. Die Unionsbestrebungen der
romisch-katholischen Kirche fiihrten zur Entstehung einer neuen Konfession,
der griechisch-katholischen Kirche. Trotz der vielfachen Loyalitdtsbekundun-
gen der beiden Konfessionen gegeniiber den Behdrden — hierbei bleibt das
durchaus konfliktreiche Verhiltnis zwischen den beiden Konfessionen etwas
unterbelichtet — werden auch zentrifugale Bestrebungen unter den orthodoxen
Klerikern und Glaubigen angesprochen.

Im Kap. zur Westkirche hinterfragt K., was ,Katholischsein“ unter einer
»Apostolischen” habsburgischen Majestét bedeutete, und er stellt fest, dass das



303 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 304

Katholischsein der Monarchie keine Gewihr fiir ein eintrichtiges konfessionel-
les Zusammenleben war. Neben den konformen standen auch die kirchenkriti-
schen Stimmen. ,Zwei Geschwindigkeiten®, eine duflerliche und eine inner-
liche, kennzeichneten den Katholizismus. Die Auseinandersetzungen zwischen
diesen beiden Seiten steigerten sich bis zum Kulturstreit. K. macht deutlich,
dass das Religiose sich bei den orthodoxen Christen, den Juden und den Musli-
men weitestgehend auf das Rituell-Liturgische beschrinkte. Die katholischen
Lebenswelten vermittelten hingegen ein buntes Bild von Gleichzeitigkeiten
und Ungleichzeitigkeiten. In zahlreichen Beispielen aus dem profanen und
kirchlichen Alltag werden starke volksreligitse Mentalititen und Praktiken,
aber auch die Lebenswelten des Klerus und der Ordensleute erkennbar. Zu-
gleich werden in Tabellen auch genaue Zahlenangaben zur Anzahl der Kleriker,
der Ordensleute absolut sowie pro 100.000 Gliubige im Jahr 1911 angefiihrt.
SchlieBlich wird auch das katholisch-politische Engagement beleuchtet.

Wie sah es nun mit dem Islam aus, der sich im Reich auf Bosnien und die
Herzegowina konzentrierte? K. zeigt zunédchst das Vorgehen des Staates gegen-
iiber dieser Religion auf und betont dessen integrativen Charakter. Die musli-
mische Bevolkerung hingegen begegnete der staatlichen Gewalt mit Misstrauen.
Problematisch und hinderlich fiir eine Integration erwies sich auch die hohe
Analphabetenquote und die geringe Scholarisation. In diesem Abschnitt finden
sich jedoch sehr wenige Angaben zu den muslimischen Lebenswelten. An die-
ser Stelle besteht auf jeden Fall noch Nachholbedarf.

Sehr viel umfangreicher gestaltet sich dann das Kap. zum Protestantismus.
Hier verweist der Autor auf die verschiedenen Regionen und Milieus, in denen
der Protestantismus hervortritt. Dieser ist nicht allein durch seine Vielgestaltig-
keit, sondern auch durch die Bekenntnisvielfalt gekennzeichnet. Besonderes
Merkmal war eine markante Unabhéngigkeit protestantischer Gemeinden sowie
eine geradezu , basisdemokratische® kirchliche Struktur. Der Autor geht nach
einer allgemeinen Beschreibung des Protestantismus — dhnlich wie im katho-
lischen Fall — dazu iiber, religiose Mentalitdten und die Kirchlichkeit der ver-
schiedenen Gruppen, zundchst der Reformierten in Ungarn, zu beschreiben. Es
folgen dann die lutherischen Milieus in Ungarn unter besonderer Beriicksichti-
gung der Kirche der Siebenbiirger Sachsen. In einem gréBeren Bogen werden
auch die protestantischen Milieus in den Alpen, in B6hmen, Méhren, Schlesien,
Galizien und der Bukowina behandelt.

Der Bd. ist durchzogen von zahlreichen gut gewihlten Bildern, Karten und
Statistiken. Diese sind zuweilen in Bezug auf den Textfluss etwas ungliicklich
platziert. Unklar bleibt auch, welchen Zweck die farblich grau abgesetzten Text-
teile erfiillen. Nicht ersichtlich wird schlieBlich, warum in einem Kap. Prozent
einmal als Zeichen und einmal als Wort ausgeschrieben erscheint.

Insgesamt bietet K. einen Uberblick, der um Ausgewogenheit be-
miiht ist. Auf jeden Fall wird die Bedeutung der verschiedenen Kon-
fessionen und Religionen fiir den Lebensalltag der Menschen an-
schaulich vorgefiihrt. Die Studie bereichert unsere Kenntnisse iiber
die Geschichte der Habsburgermonarchie in der zweiten Hilfte des
19. Jh.s und zeichnet Religion, iiber die katholische Konfession hin-
aus, ganz allgemein als ein die Monarchie und deren gesellschaft-
lichen Frieden erhaltendes Element.

Mainz Hans-Christian Maner

Sohn-Kronthaler, Michaela / Sohn, Andreas: Frauen im kirchlichen Leben.
Vom 19. Jahrhundert bis heute. — Kevalaer u.a.: topos plus 2008. 160 8., kt
€ 8,90 ISBN: 978-3-8367-0672-8

Das als Bd. 672 erschienene Topos-Taschenbuch stellt die urspriing-
liche, weitere Fassung und damit Grundlage eines Beitrags im Kap.
,Laien in der Kirche® im achten Bd. der Reihe ,,Geschichte des kirch-
lichen Lebens in den deutschsprachigen Landern seit dem Ende des
18. Jahrhunderts“ (Freiburg/Basel/Wien 2008) dar. Es bietet einen
Aufriss von kirchlicher Frauengeschichte in der Moderne, zusammen
mit einem grundlegenden allgemeinen Literaturverzeichnis, das noch
um Basisliteratur zu den einzelnen Kap.n ergdnzt wird.

Das gemeinsame Werk der Grazer Prof.in fiir katholische Kirchen-
geschichte und des Pariser Geschichtsprof.s erschien 2008 und erfiillt
die Funktion eines dringend bendtigten Uberblicks- und Einfiithrungs-
werks in die kirchliche Frauengeschichte. Dabei ldsst es die voran-
gegangenen Jahrhunderte und Epochen katholisch-konfessioneller
Frauengeschichte nicht aufler Acht, sondern bietet einen fundierten
Uberblick iiber ,,Frauen in Religion und katholischer Kirche* bis ein-
schlieBlich der Frithen Neuzeit, der in seiner Kiirze, Konzentration
auf das Wesentliche und Prignanz seinesgleichen sucht. Dem schlieft
sich eine ebenso kurze Aufbereitung des Forschungsstandes an, die
um den Unterschied zwischen historischer Frauenforschung und Ge-
schlechterforschung weil, wobei Autorin und Autor hier den Schwer-
punkt auf Frauengeschichte legen. Bewusst positionieren sie sich ,,im
Sinne einer histoire totale® (17). Erfreulich ist der Ausblick auf (6ku-
menische) Forschungsperspektiven. Dass natiirlich in dieser Kompri-
miertheit einiges nicht erwihnt werden kann, ist verstandlich und
wird m. E. durch die weiterfithrenden Literaturhinweise gut ausgegli-
chen.

Der eigentliche thematische Uberblick beginnt ab Kap. 3 ,,Weibliches Ver-
gins- und Verbandswesen®, nach einer fundierten politik- und sozialgeschicht-
lichen Einordnung im zweiten Kap. ,,Zu Frauen in Kirche und Gesellschaft des
19. Jahrhunderts. In den einzelnen Kap.n werden jeweils die Entwicklungen
vom 19. Jh. bis heute in Deutschland, Osterreich, der Schweiz und Luxemburg
beschieben. Das Kap. 4 ,Katholikinnen im 6ffentlichen und politischen Leben®
zeichnet sich durch eine differenzierte und vorsichtig kritische Einordnung des
sozialen und politischen Engagements von im katholischen Milieu verankerten
Frauen aus. Kap. 5 — ,Zur Gleichstellung der Frau in der Kirche“ — begriindet
recht zuversichtlich theologisch und kirchenrechtlich die scheinbar erfolgrei-
chen Entwicklungen seit dem II. Vatikanischen Konzil. Vf.in und V1. kritisieren
sogar explizit radikalere Versuche von Frauen, die Priesterweihe zu erlangen.
Ebenso optimistisch und streckenweise geradezu triumphalistisch geht es im
néichsten Kap, mit ,,Frauen in Orden und Kongregationen® weiter, besonders
was deren Einstellungen zur Moderne oder deren Verhiltnis zum Nationalsozia-
lismus betrifft.

Eine stirkere Beriicksichtigung der profangeschichtlichen Litera-
tur hitte hier vielleicht ein differenzierteres Bild erméglicht. Ebenso
hitte den Kap.n ,,Pfarrhaushélterin®, ,Frauen in Seelsorge und Kate-
chese” und ,Frauen in der theologischen Wissenschaft® mehr kriti-
scher Geist gut getan.

Dies ist sehr schade, denn das Buch ist insgesamt als Einfiihrungs-
werk in neuere und neueste kirchliche Frauengeschichte recht stim-
mig und informativ, was seine Lektiire gerade fiir Studierende emp-
fehlenswert macht.

Bochum Esther Hornung

Kirche und Katholizismus seit 1945, Bd. 6: Lateinamerika und Karibik, hg. v.
Johannes Meier und Veit StrafBner. —Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich:
Ferdinand Schoningh 2009. 559 S., kt € 78,00 ISBN: 978-3-506—74466—1

Thema des vorliegenden sechsten Bd.es der bewéhrten, von Erwin
Gatz hg. Reihe , Kirche und Katholizismus seit 1945 sind die Lénder
jenes Erdteils, in dem 43% aller derzeit iiber 1,1 Milliarden Katholi-
ken wohnen. Wie die Hg., der Mainzer Kirchenhistoriker Johannes
Meier und sein Mitarbeiter Veit StraBner, im Vorwort betonen, ver-
weist allein das quantitative Gewicht dieses groBten katholisch ge-
prigten Kulturraums auf seine Bedeutung fiir die Zukunft der Weltkir-
che. Wie bei allen anderen Bd.en der Reihe geht es um eine nach Lan-
dern geordnete Darstellung der Entwicklungen des Katholizismus in
den jeweiligen politisch-sozialen Kontexten, deren kulturelle Dimen-
sion allerdings nur marginal zur Sprache kommt. Da in dieser zum
Westen und zum Siiden gehérenden Weltregion der Katholizismus
trotz religitser Pluralisierung nach wie vor ,.eine bedeutende kultur-
und identititspriagende Kraft auf diesem Erdteil“ darstellt (2), enthélt
der Bd. auber den Linderdarstellungen zwei zusétzliche Kap., ein Ein-
leitungskap., das landeriibergreifend Entwicklungen und Tendenzen
aufzeigt, sowie ein weiteres Kap. iiber die theologische Entwicklung.

Im Einleitungsbeitrag (1—28) befassen sich die Hg. auf dem Hintergrund des
19. Jh.s mit den Entwicklungslinien im 20. Jh., vor allem mit den vier General-
versammlungen des Episkopats, die den konziliaren Aufbruch ,tibersetzen®
und eigene Aufbriiche markieren. Weitere Themen sind das Ordensleben und
die kirchlichen Antworten auf Militdrdiktaturen, neue konservative Strémun-
gen und Entwicklungen des Protestantismus vornehmlich in Gestalt der Pente-
kostalismen, aber auch der Katholizismus der hispanics in den Vereinigten Staa-
ten. Eine breit angelegte Theologiegeschichte Lateinamerikas (29-58) zeichnet
der Chilene Sergio Silva nach, wobei er sich vornehmlich auf die Entstehung
und die Wege der ,Befreiungstheologie” bezieht, auf deren Konflikte mit Rom,
auf die beiden romischen Instruktionen und die episkopale Rezeption auf dem
Kontinent sowie auf die jiingeren Entwicklungen. Als kiinftige Herausforderung
wird merkwiirdigerweise die lateinamerikanische Philosophie genannt.

Dann folgen die 21 Linderkap., die nach geographischen Gesichtspunkten
in vier Teile untergliedert sind. Autoren und Autorinnen sowie Koautoren der
Léanderkap. sind aufier den beiden Hg.n ausgewiesene Fachleute fiir Lateiname-
rika, die ungefihr halftig aus Deutschland und Lateinamerika stammen und
meist seit langerer Zeit ihre theoretische und praktische Expertise fiir den Kon-
tinent gewonnen haben. Der erste Teil ist Mexiko und den sechs kleineren
Lindern Zentralamerikas gewidmet. Beim Lénderartikel Mexiko (Gerhard
Kruip) fallt positiv auf, dass er auBer einem historischen Uberblick auch exem-
plarische Personlichkeiten und wichtige Themenfelder wie neue Pastoralkon-
zeptionen oder das Verhéltnis von Kirche und Staat bearbeitet. Von den kleine-
ren zentralamerikanischen Lindern Guatemala, El Salvador, Honduras, Nicara-
gua, Costa Rica und Panama ist fiir die kirchliche Entwicklung insbes. El Sal-
vador (/. Meier) wichtig geworden, weil hier wie in einem Spiegel die
Konfliktivitat (Militirdiktatur, Guerilla und Biirgerkrieg) und der Preis der
kirchlichen Position (1980 Ermordung des Erzbischofs Oscar Arnulfo Romero,
1989 Ermordung einer Gruppe von Jesuiten) offenbar wurden. Der zweite Teil
gilt den insuldren Landern der Karibik, unter denen aufgrund einer besonderen
Situation zum einen Haiti (Michael Huhn) zu nennen ist, das franzésisch- und
kreolischsprachig ist, zu den drmsten Lindern zdhlt, oft diktatorisch regiert
wurde und besondere Formen der afroamerikanischen Religiositit (Voudou)
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herausgebildet hat, die den , Sonderweg der haitianischen Kirche* (230) ver-
stindlich machen. Zum anderen ist der Sonderfall Kuba (J. Meier) zu nennen,
weil hier der Revolutionir Fidel Castro ein realsozialistisches Regime errich-
tete, das ideologiegeméB Kirche und Christentum administrativ bekdmpfte,
wenngleich nach dem Besuch des Papstes 1998 leichte Zugestindnisse gemacht
wurden (z.B. ist Weihnachten wieder ein Feiertag), ohne dass volle Religions-
freiheit herrschen wiirde. Im dritten Teil sind die Andenstaaten versammelt.
Fiir Venezuela (José Del Rey Fajardo und Reiner Wilhelm) werden Bildungs-
wesen und Frommigkeitsformen hervorgehoben, wihrend das Kap. {iber Ko-
lumbien (Hubert Frank) stark ereignisgeschichtlich gehalten ist und das Pro-
blem der Gewalt, sei es als historische Epoche der ,,violencia“ oder in Form
der bis heute existierenden Guerilla-Gruppierungen, in den Mittelpunkt stellt.
Fiir Ecuador heben die Vf. (Segundo E. Moreno-Ydnez und Thomas Schreijéck)
zu Recht die ,,Pastoral de Conjunto” und die indigene Pastoral hervor. Das Kap.
iiber Peru (Vicente Imhof und Veit Strafiner) hebt neben der historischen Ent-
wicklung Gestalten wie Gustavo Gutiérrez hervor, die Volksreligiositit, die Aus-
einandersetzung mit politischer Gewalt (Sendero Luminoso) und der Wahr-
heits- und Versthnungskommission. Bolivien (Stefan Silber) schliefilich wird
nach den Phasen von Revolution, Diktaturen und Neoliberalismus und den
kirchlichen Antworten darauf abgehandelt. Der vierte Teil gilt dem Cono Sur
und Brasilien. V. Strafiner betont im Beitrag tiber Chile den Sozialkatholizismus
und das Verhalten der Kirche in der Militdrdiktatur und danach, dhnlich ist sein
Artikel tiber Uruguay aufgebaut. Fiir Argentinien stellen Fortunato Mallimaci
und Verénica Giménez-Béliveau die Phasen von katholischem Integralismus,
politischer Radikalisierung und Militdrdiktatur heraus; fiir Paraguay betont
Miguel Fritz neben den Konflikten mit der jahrzehntelangen Diktatur die beson-
dere kirchliche und pépstliche Wahrnehmung der Indigenas. Brasilien (Osmar
E. Gogolok, J. Meier) schlieBlich ist von seiner GréfBe her ein Sonderfall. Neben
der doppelten Aufbruchszeit vor dem und durch das Konzil (z.B. Anfinge des
CELAM, ,,Kirche der Armen*), die durch charismatische Figuren wie Hélder
Camara mitgestaltet wurde, werden hier systematisch Elemente der Umgestal-
tung dargestellt, wie etwa Basisgemeinden, Landpastoral oder indigene Pasto-
ral, gefolgt von der Liste der Herausforderungen wie Urbanisierung und reli-
gitse Pluralisierung. Eine hilfreiche Gesamtstatistik, Karten, Graphiken und Re-
gister erschlieBen das Werk, Bibliographien sind den Lénderartikeln jeweils vor-
angestellt.

Das Buch wird in Zukunft das wichtigste Referenzwerk zur gegen-
wartigen Katholischen Kirche in allen Liéndern Lateinamerikas und
der Karibik darstellen. Es war schon seit geraumer Zeit ein Desiderat.
Zwar existiert eine umfangreiche Literatur zu den kirchlichen Ent-
wicklungen auf diesem Kontinent, meist von konfliktiven, aber doch
punktuellen Themen ausgeldst, die auch mediale Aufmerksamkeit er-
langen, wie Theologie der Befreiung und Konflikte mit Rom, spekta-
kuldre Guerilla- oder Befreiungsaktionen, Menschenrechtsverletzun-
gen und Gewaltexzesse, Basisgemeinden und Wunderheilungen;
doch wurden und werden sie selten in den jeweiligen sozio-politi-
schen Kontext hineingestellt, so dass sie kaum hinreichend differen-
ziert noch im Zusammenhang wahrgenommen werden konnen. Mit
diesem Bd. liegt also ein lang erwarteter und solide gearbeiteter Ge-
samtiiberblick iiber die kirchliche und religitse Situation vor, an dem
auch andere zeitgeschichtliche Darstellungen Lateinamerikas und sei-
ner Entwicklungen nicht werden voriibergehen konnen. Deutlich
wird, dass die religiose Matrix Lateinamerikas, die vom iberischen Ka-
tholizismus grundgelegt wurde, zwar durch den wachsenden religio-
sen Pluralismus autochthoner und pentekostaler Art weitere Facetten
bekommen hat, doch préigt sie nach wie vor offentliche Manifestatio-
nen, Mentalititen und Rationalititen. Das Werk zeichnet sich dadurch
aus, dass die Landerdarstellungen einerseits nach einem historischen
Grundmuster vorgehen und zugleich systematische Fragestellungen
bearbeiten, so dass ein facettenreiches Gesamtbild entsteht, das auf
einschlégigen Quellen und Literatur beruht. Sicher lassen sich, bei ei-
nem solchen Werk mit vielen Mitarbeitern unvermeidlich, im einzel-
nen einige kritische Riickfragen stellen; so wird z.B. im Mexiko-Kap.
Guadalupe zwar dreimal hinsichtlich des Baus der Basilika oder um-
strittener Seligsprechungen erwiihnt, doch nicht in seiner spirituellen
Bedeutung fiir den religiésen und kulturellen Haushalt des Landes
und der ausgewanderten hispanics. Der Beitrag iiber die Theologie
der Befreiung bleibt etwas geschlossen, da er den historischen Befrei-
ungstopos (z.B. der auch literarisch gefeierte ,libertador”) nicht be-
riicksichtigt oder die Teologia India sowie die Beriihrungspunkte zwi-
schen Befreiungstheologie und Pentekostalismus nicht mehr ein-
bezieht. Positiv ist zu werten, dass prigende Personen, zentrale Ereig-
nisse und sachliche Zusammenhénge landerweise zur Sprache
kommen, so dass sich daraus ein Gesamtbild ergibt, das man iiber
das Sachregister erschlieBen kann. Daraus ergeben sich weitere Desi-
derate fiir erginzende Werke, da ein Buch nicht alles leisten kann. So
wire es kiinftighin wiinschenswert, fiir den ganzen Kontinent bedeut-
same Zusammenhinge im Uberblick systematisch herauszuarbeiten.
Das gilt etwa fiir den Komplex der typischen Volksfrommigkeit oder
fiir die indigenen Fragestellungen und entsprechenden pastoralen In-

itiativen, nicht zuletzt fiir die neuen Gemeinschaftsformen der kirch-
lichen Basisgemeinden, die sich in der Krise befinden, wihrend pen-
tekostale Bewegungen prosperieren. Auch der Sozialkatholizismus
und die Sozialpastoral lohnten einer evaluierenden Darstellung.
Wenn die Kirche in Lateinamerika der Statistik zufolge fast 21.000
Sozialeinrichtungen (535) unterhélt, dann wire auch dies ebenso
einer Analyse wert wie die zahlreichen Bildungseinrichtungen im
formellen Sektor, aber auch an den Rdndern, wo ,Fe y Alegria“ titig
wird, eine von Venezuela (298) ausgehende Bewegung zur integralen
Volksbildung. Der Bd. bietet also reichlich Anregung und Stoff fiir
weitere Uberlegungen, doch zunichst ist es fiir die Forschung und
die (kirchliche) Praxis sehr erfreulich, iiber dieses Handbuch zu ver-
fiigen, das hoffentlich auch das deutsche Interesse an diesem Kon-
tinent wach hélt und befliigelt.

Mainz / Frankfurt Michael Sievernich

Meier, Esther: Handbuch der Heiligen. — Darmstadt: Wissenschaftliche Buch-

gesellschaft 2010. 400 S., geb. € 49,90 ISBN: 978—-3—-89678-692-0
Die an der Univ. Mainz lehrende Kunsthistorikerin Esther Meier legt
ein ,,ikonographisches Nachschlagewerk® (8) vor, das einen Uberblick
iiber , kanonisierte Personen ermoglichen soll, insofern diese im Rah-
men der ikonographischen Rezeptionsgeschichte einen ,verbindli-
chen Portriittyp*“ mit ,zeit- und ortsiibergreifender” Relevanz hervor-
gebracht haben (8).

Im Gefolge einer ,Einleitung® ist der volumingse Bd. in seiner Grobglie-
derung chronologisch strukturiert: ,,Vom frithen Christentum bis zur Reforma-
tionszeit®, ,,Vom Tridentinum bis zur Aufklirung” und ,, Von der Aufklérung bis
zur Gegenwart". Innerhalb dieser GroBkap. folgen jeweils als erstes einleitende
und allgemein gehaltene Hinweise zur Bedeutung der Heiligen in der jeweiligen
Epoche. Alsdann finden sich die einzeln vorgestellten Heiligen jeweils be-
stimmten Rubriken zugeordnet. So lauten die Rubriken fiir das erste GroBkap.,
also fiir die Zeit zwischen frithem Christentum und Reformationszeit: ,Marty-
rer”, ,Eremiten”, ,,Ordensgriinder und Ordensangehérige®, ,, Visiondre und My-
stiker”, ,Helfer fiir Leib und Seele”, ,Heilige Herrscher und Herrscherinnen®,
,Heilige und das Sakrament*, ,Heilige und das Bild"“, ,Heiligengruppen und
Gruppenheilige und ,Die Heilige Familie“. Als Rubriken fiir das zweite GroB-
kap. ,,Vom Tridentinum bis zur Aufkldrung” legt M. fest: ,Mértyrer, Ordens-
griinder und Ordensangehorige”, ,,Visiondre und Mystiker®, ,Seelsorger und
Seelenretter, ,Biifer und Bekehrte und ,,Die Heilige Familie“. Unter der Uber-
schrift des dritten GroBkap.s ,,Von der Aufklarung bis zur Gegenwart" beldsst sie
es bei orientierend-einleitenden Uberlegungen, ohne dass entsprechend den
vorangegangenen GroBkap.n eine Auswahl von Heiligen présentiert wiirde.
Der Grund fiir diese Auslassung liegt M. zufolge in der bei diesen Heiligen
noch unausgeprégten Ikonographie.

Im Rahmen der inhaltlichen Durchfiihrung bietet M. eine text- und bildrei-
che Ubersicht, die einerseits viele christliche Heilige ohne bedeutende ikono-
graphische Rezeption unberiicksichtigt ldsst. Andererseits kann sie einen Heili-
gen auch mehrfach vorstellen. Als Beispiel sei der Apostel Petrus angefiihrt, der
mit Blick auf seine ikonographische Rezeption im Mittelalter erstens als Marty-
rer (,,Petrus I) und zweitens als Begriinder der Papstsukzession (,Petrus II)
présentiert wird. Unter der Uberschrift ,,Petrus III“ thematisiert M. schlieBlich
den reuigen und umkehrwilligen Petrus, wie er zwischen Tridentinum und Auf-
klirung zu Ansehen gekommen sei.

Inwieweit geniigt die von M. vorgelegte Geschichte der kunst-
geschichtlichen Rezeption ausgewédhlter Heiliger wissenschaftlichen
Anspriichen? M. selbst formuliert: ,,Das Handbuch macht es sich zur
Aufgabe, die vielfdltigen Verkniipfungen zwischen Heiligen, Ikono-
graphie und Bild aufzuzeigen. GezwungenermaBen bleibt das Uber-
blickswerk mitunter holzschnittartig und verallgemeinernd. Fiir einen
tieferen Einblick sind Hinweise zur weiterfithrenden Literatur bei-
gegeben.” (10)

Misst man das ,Handbuch® an den von M. selbst gewéhlten Kate-
gorien, ergeben sich drei Anfragen an die Wissenschaftlichkeit der
vorliegenden Publikation: Erstens befinden sich die Einleitungen der
jeweiligen GroBkap. zwar insgesamt auf der Hohe der historischen
Forschung, verwenden allerdings bisweilen Allgemeinaussagen und
Metaphern, die der Gesamtthematik in ihrer Vielschichtigkeit nur be-
dingt gerecht werden. Ein Beispiel: ,,In den ersten Jahrhunderten nach
Christi Geburt wurde die Basis gelegt, auf der aufbauend in den kom-
menden Jahrhunderten ein solides Gebdude der Heiligenverehrung
und Heiligenreprdsentation errichtet wurde. Erst an der Schwelle zur
Friihen Neuzeit bekam das intakte Gebdude erste Risse.” (12)

Schwerwiegender fallen zweitens die Anfragen an M.s Einzel-
beschreibungen der Heiligen aus. So hitte sie die Kriterien fiir die Be-
riicksichtigung bzw. Nicht-Beriicksichtigung der Heiligen préziser be-
nennen miissen. Uberdies stellen sich Fragen an die Einordnungen
der Heiligen in die jeweiligen Rubriken, denn auch hier dréngt sich
der Eindruck einer gewissen Kriterienlosigkeit auf. Ein Beispiel: Als



307 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 308

,Helfer fiir Leib und Seele“ — eine von M. gewéhlte Rubrik fiir die Pe-
riode zwischen Frithem Christentum und Reformation — betétigte sich
doch eigentlich jede/r Heilige, wie man in den historischen ,Konstruk-
tionen‘ der hagiographischen Zeugnisse nachlesen kann. Ist es vor
diesem Hintergrund sinnvoll, einen Heiligen wie Bischof Liudger
von Miinster (+ 803) unter die genannte Rubrik einzuordnen? Immer-
hin findet man ihn doch auch innerhalb der tiberlieferten ikonogra-
phischen Traditionen erstrangig als Bischof dargestellt, der womdg-
lich zweitrangig auch Géinseplagen zugunsten von Menschen aufloste.
Ein anderes Beispiel, das die von M. gewéhlte Einordnung einzelner
Heiliger in die jeweiligen Rubriken als mitunter widerspriichlich er-
weist: Der Hl. Sebastian (t+ um 228) wird — wiederum bezogen auf die
Zeit zwischen Frither Kirche und Reformation — unter die Rubrik
»Helfer fiir Leib und Seele” einsortiert. Allerdings finden sich in M.s
erliuterndem Text zu ,,Sebastian I* (151-153) dafiir keine Anhalts-
punkte. Stattdessen heibt es (was eigentlich am besten zur Rubrik
~Mirtyrer” gepasst hitte): ,.Pfeile werden zu seinem wichtigsten Attri-
but.“ (153) Bemerkenswerterweise findet sich unter , Sebastian I —
hier geht es um die frithneuzeitliche Rezeptionsgeschichte des Heili-
gen unter der Rubrik ,,Mértyrer* — wiederum der Satz: ,,Wie im Mittel-
alter bilden auch in der Frithen Neuzeit die Pfeile das wesentliche At-
tribut des Sebastian.”

Drittens stellt sich die Frage, wie M. eigentlich zu dem fiir ihr
,Handbuch® mafigeblichen ikonographischen Primarmaterial gelangt
ist und auf welche geographischen Raume sie sich damit insgesamt
bezieht. Hat sie sich hier einfach an der vorliegenden Sekundérlitera-
tur zu dem jeweiligen Heiligen orientiert oder ihrerseits Handschrif-
ten konsultiert?

Da die vorgetragenen Einwénde in M.s ,,Handbuch* unreflektiert
bleiben, ist das Werk fiir die wissenschaftliche Arbeit von eher be-
grenztem Nutzen. Umgekehrt zeigt sich wie nebenbei der fortdauernd
hohe Wert des mittlerweile schon betagten , Lexikons der christlichen
Ikonographie (LCI)“.

Freilich diirfen die vorgetragenen Kritikpunkte nicht iithersehen
lassen, dass die Grundperspektive der ,,Handbuch“-Publikation vor-
wirtsweisend ist: Ein Mensch kann nur dann als heilig gelten, wenn
er in dieser Weise von den Nachfahren erinnert wird — sowohl mittels
literarischer als auch mit Hilfe ikonographischer Traditionen. Wer
sich ein aktuelles Bild von der Tragfihigkeit dieses rezeptionsorien-
tierten Forschungsansatzes machen will, sei auf die inspirierenden,
epocheniibergreifenden und materialgeséttigten Forschungen des Me-
didvisten Klaus Schreiner zu ,,Maria“ verwiesen.

Essen Hubertus Lutterbach

Lutterbach, Hubertus: Tot und heilig? Personenkult um ,,Gottesmenschen® in
Mittelalter und Gegenwart. — Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft 2008. 176 S., kt € 29,90 ISBN: 978-3-534-20841-8

Hubertus Lutterbach, Inhaber des Lehrstuhls fiir Christentums- und
Kulturgeschichte an der Univ. Essen, geht es in der vorliegenden Stu-
die um die Dauerhaftigkeit mittelalterlicher Deutungsformen in der
Gegenwart (7), genauer um die Figur des ,,Gottesmenschen”.

Untersucht wird diese Kategorie anhand von AuBerungen iiberregionaler
deutscher Printmedien zum Tod Johannes Pauls II. im Vergleich mit anderen
Pipsten des 19./20. Jh.s sowie ,metakatholischen Heiligen des Medienzeit-
alters® (Mahatma Gandhi, Martin Luther King, Lady Diana Spencer: 56). L.
kommt dabei auf der Grundlage dieser medialen Rezeption zu dem Ergebnis,
dass sich trotz fehlender Vertrautheit der ,allermeisten Menschen“ wie auch
,vieler Journalisten* (62) mit diesem Motiv zahlreiche Elemente der klassisch-
,mittelalterlichen* Hagiographisierung in der Berichterstattung iber den Tod
des Papstes finden; dhnliche Vorgéinge habe es zwar bei Pius IX. gegeben, nicht
aber bei Johannes XIII. oder Leo XIIL, woraus L. einen Kriterienkatalog fiir eine
moderne Deutung des Gottesmenschen ableitet (124). Auf der Basis eines Ver-
gleichs mit anderen ,santo-subito-Persénlichkeiten® (112) konstatiert L. nicht
nur die longue durée solcher ,untergriindige[n] Deutungskategorie[n]” (71],
sondern auch eine zunehmende mediale Verstirkung dieser ,,interaktiven Kon-
struktionen eines Gottesmenschen*; er stellt zugleich die Frage nach der Dauer-
haftigkeit einer auf diese Weise konstruierten Verehrung (124). An die Studie
schlieBen sich systematisierende Uberlegungen zur Aktualitat der Todesvorstel-
lungen und zur gesellschaftlichen Funktion solcher ,,santo-subito“-Heiliger an.
Letztere sieht L. im Wesentlichen nicht in ihrer Lehre, sondern ihrer physischen
Priisenz gegeben; gerade diese verbinden , Zeitgenossen® mit der fehlenden An-
schaulichkeit eines ,unsichtbaren Gott[es]* nicht mehr: Den Menschen komme
durch solche Heilige ein ,,neuartiger Zugang zum Geheimnis des Himmlischen*
zu (1191f).

Zahlreiche Einzelanfragen an L.s Studie lieBen sich angesichts der
Weite der Fragestellung im Hinblick auf Material und Methode stel-
len, etwa warum gerade die Printmedien der MaBstab einer latenten,

,mittelalterlichen* Volksreligiositit sein sollten, die im Ubrigen selbst
unbestimmt bleibt; die Sprache der Medien wird iiber lange Zeit-
rdume und regionale Grenzen hinweg zum einen als konsistent, zum
anderen im Sinne der Intention des Autors und zu wenig im Hinblick
auf ihre Eigengesetzlichkeiten interpretiert. Ebenso fillt auf, dass eine
Differenzierung der ,,verehrenden® Gruppen, ihrer Sprache wie auch
ihrer eigentlichen Anliegen unterbleibt (113-116), etwa wenn die nie-
dergelegten Blumen fiir Lady Diana Spencer vom Autor als Symbol
des sterbenden Samenkorns (Joh 12,24) ausgegeben werden; das un-
tersuchte Material belegt diese Deutung jedenfalls nicht (108). Aus
theologischer Sicht bleibt aber v.a. die Frage, was in ,, Tot und heilig?"
zum MabBstab eines ,Heiligen* erklart wird bzw. wie L. den Unter-
schied zwischen einem katholischen und einem ,umgangssprach-
lichen® (113) Heiligen, einer populéren Figur der Zeitgeschichte ndm-
lich, bestimmt. Die Frage nach der Konstruktion, nach Formen und
Funktionen der ,Verehrung“ der untersuchten ,Gottesmenschen”
iiberlagert Unvereinbarkeiten auf der Deutungsebene, schlichter: Die
Feststellung der ,,Heiligkeit” eines Johannes Pauls II. durch eine ka-
tholische Menge unterscheidet sich fundamental von der einer ,,Prin-
zessin der Herzen“. Die Kategorie ,Gottesmensch” unterstellt von
vornherein iiber eine Homogenitit in der Form eine Bedeutungs-
gleichheit in der Sache selbst. Wenn dem Werk L.s somit auch eine
konsistente (theologische) Hermeneutik fehlt, so bietet es dennoch
eine interessante Materialstudie zu einer moglichen unterschwelligen
longue durée populdrer Heiligkeitsvorstellungen und stellt damit
méglicherweise die Frage nach Formen und Charakter zeitgenossi-
scher ,,Volksfrommigkeit*,

Augsburg Andreas Matena

Theologiegeschichte

The Routledge Companion to Early Christian Thought. hg. v. D. Jeffrey Bing-
ham. — London: Routledge 2009. 348 S., geb. £ 95,00 ISBN 978-0-415—
44225-1.

In drei Teilen fiithren die Beitrige des Bd.es der Reihe ,Routledge
Companions® in die vornizinische christliche Literatur ein. Nach ei-
nem Abriss der geschichtlichen Hintergriinde der frithen Viterlitera-
tur, insbes. des Verhiltnisses der jungen Religion zur geistigen und
religiosen Umwelt, bietet der umfangreichste zweite Teil einen nach
Genres sowie Autoren und Autorengruppen geordneten Uberblick
iiber die friihchristliche Literatur. Eine thematisch gegliederte dia-
chrone Darstellung der altkirchlichen Theologie im zweiten und drit-
ten Jh. schlieBt den Bd. ab.

Der erste thematische Teil verortet das altkirchliche Denken in der antiken
Welt bis zum Toleranzedikt von Mailand 313. Leitende Themen der vier einfiih-
renden Beitrige sind neben den sozialen und politischen Umstinden die
AuBenwahrnehmungen des Christentums durch Heiden und Juden. Entgegen
der wirkmaéchtigen These einer ,Hellenisierung des Christentums® in nach-
apostolischer Zeit ist die neue Religion von Anbeginn Teil der griechisch-rémi-
schen Welt, in der sie wohl vornehmlich als eine unter vielen Philosophenschu-
len wahrgenommen wird. So wie etwa die antiken Platoniker ihre Philosophie,
die ebenfalls einen Weg zu Heil bringender Weisheit verheifit, unter Berufung
auf die Géttlichkeit des Schulstifters verbreiten, so ist auch bei den Christen
die Griindergestalt selbst Garant ihres Heilswissens. Von der Philosophie, die
keine ihrer Einsicht korrespondierende rechte gottesdienstliche Praxis austibt,
und dem Kult, dem theoretische Einsicht und praktisches Ethos fehlen, setzt
sich die Einheit von philosophischem Leben und vernunftgeleiteter Verehrung
des Gottlichen, wie sie die politische Philosophenschule des Christentums pro-
pagiert, zudem durch ihren strengen Universalismus ab, nach dem der Zugang
zum Géttlichen in der Angleichung an es nicht einigen Wenigen vorbehalten ist,
sondern dank der umfassenden Philanthropie Gottes grundsitzlich allen Men-
schen offensteht. Es sind dieser Universalismus und die damit verbundene har-
sche Kritik an anderen Kulten und Riten im rémischen Vielvilkerstaat, die das
Christentum zum Stein des AnstoBes werden lassen. So weitreichend die Kon-
vergenzen von Kirche und Philosophenschule in ihrer duBeren Erscheinung
sind, so muss die communis opinio einer weitgehenden inneren Beeinflussung
der christlichen Religion durch die pagane Philosophie kritisch betrachtet wer-
den. Zwar verdanken etwa die theologischen Kosmologien eines Klemens oder
Origenes dem platonischen Timaios nicht wenig. Dennoch steht beider Lehre
nach ihrem eigenen Selbstverstindnis allein auf dem Grund der Schrift, sodass
weder der eine noch der andere einfachhin als Platoniker bezeichnet werden
kann.

In neun Beitriigen stellt der zweite Teil des Sammelwerkes die Entwicklung
der altkirchlichen Literatur von ihren Urspriingen in den ntl. Apokryphen und
Martyrerakten iiber die apostolischen Viter, Apologeten und Theologen Roms
und Nordafrikas bis zu den umféinglichen theologischen (Euvres der alexandri-
nischen Viter Klemens und Origenes dar. Beriicksichtigung finden auch die
gnostische Literatur und die Werke spiter als schismatisch verurteilter alterna-
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tiver Richtungen im frithen Christentum. Im Mittelpunkt der frithchristlichen
Miartyrerakten steht der von den staatlichen Autoritéten wegen seines Glaubens
zu Tode gebrachte Protagonist. In detaillierten Darstellungen der Todesarten
stellen etwa die Petrus-, Thomas- und Paulusakten ihrem Leser das Martyrium
eines apostolischen Vorbildes vor Augen, das insbes. den von Verfolgungen
heimgesuchten Christen Ermutigung und Ansporn sein will. Die Darstellung
der apologetischen Literatur nimmt ihren Ausgang bei Eusebs Gebrauch des
Terminus ,Apologie®, der bei ihm eine dem Kaiser {iberreichte offizielle Peti-
tion bezeichnet. Hiernach verdient insbes. Justins ,,Erste Apologie”, die tatsdch-
lich den Kaiser zum Adressaten hat, als Werk apologetischer Literatur im eigent-
lichen Sinne angesehen zu werden. Mit ihr wendet sich die christliche Literatur
erstmals direkt an die Welt aulierhalb der eigenen Gemeinden. Justins formelles
Schreiben an den aufgekldrten Regenten prangert die ungerechte Verfolgung der
Christen an, die dem philosophischen Selbstverstindnis des Philosophen auf
dem Kaiserthron zuwiderlduft. Das Christentum namlich, so stellen Justin und
nach ihm Athenagoras und Tertullian mit Nachdruck heraus, ist nicht nur poli-
tisch unbedenklich, sondern die wahre Philosophie in der Tradition des Phi-
losophen Sokrates, der, wie Justin als erster geltend macht, wie nun die Christen
Opfer staatlicher Willkiir gewesen ist. Die Theologie der Apologeten betont die
christusgeméBe Rationalitét griechischer Philosophie, die, vom schépferischen
Logos spermatikos durchdrungen, dem Christentum in seinem beherzten
Kampf gegen die Unwahrheit eines irrationale Leidenschaften zelebrierenden
Kultes der Vielgdtterei eigentlich zu Hilfe eilen sollte. Mit der Annahme der Un-
erldsslichkeit eines aktiven Eingreifens des Logos, der die Menschheit durch
sein Handeln und Leiden erl6st, setzt sich die apologetische Theologie freilich
von der philosophischen Vernunft-Okumene, wie sie sie mit ihrer Logos-Dok-
trin beschwért, ab. Eine erste umfassende Darstellung frithchristlicher Theo-
logie einschlieBlich ihrer Hermeneutik bietet im zweiten Jh. Irendus von Lyon.
In der Auseinandersetzung mit der Gnosis, deren Systeme der Héresiologe
durchaus zuverldssig wiedergibt, betont Irendus unter Berufung auf die regula
fidei und die ihm von den Vorgéngern im Bischofsamt anbefohlene apostolische
Tradition die Einheit Gottes, des Gottessohnes und der Menschheit: Entgegen
dem, was etwa die Valentinianer mit ihren Mythen lehren, sind der Vater und
der Schopfer ein und dieselbe Person und ist der géttliche Erléser nicht vom
gekreuzigten Menschen Jesus zu trennen. In verschiedenen Stufen der heilbrin-
genden Zuwendung zum Menschengeschlecht in Sohn und Geist, so die ortho-
doxe christliche Lehre, die der Bischof von Lyon den gnostischen Irrlehren ent-
gegenstellt, fithrt der Schépfer die eine Menschheit zum Heil.

Zwei weitere Beitrdge widmen sich zentralen Orten des frithchristlichen
Denkens, namentlich Rom und Nordafrika sowie Alexandria. Ein erster behan-
delt die Nordafrikaner Tertullian und Cyprian sowie die Romer Hippolyt und
Novatian: Der nordafrikanischen und der romischen Theologie des zweiten
und dritten Jh.s ist gemein, dass sie durchweg von den sakramentalen Vollziigen
und institutionellen Strukturen kirchlichen Lebens geprégt und, wie Tertullians
Invektiven gegen Markionismus und Modalismus oder Cyprians Brieftraktate
zur Frage der Wiedereingliederung von Glaubensapostaten zeigen, auf Abgren-
zung einer eigenen katholischen Identitdt von sog. Gnostikern, Héretikern oder
Schismatikern bedacht sind. Die Geschichte des alexandrinischen Christen-
tums, das, erst etwa ab dem Ende des zweiten Jh.s literarisch greifbar, wohl aus
der dortigen jiidischen Gemeinde hervorgeht, ist untrennbar mit der Kateche-
tenschule verbunden, der nacheinander Pantainos, Klemens und Origenes vor-
stehen. Vermutlich handelt es sich bei dieser um eine der christlichen Gemein-
schaften in Alexandrien, die vor der Ausbildung fest gefiigter institutioneller
Strukturen zugleich Kirche und Schule ist. Klemens und Origenes, die bedeu-
tendsten Scholarchen, begriinden mit ihrem symbolistischen Schriftversténdnis
und ihrer Soteriologie der Angleichung an Gott, wie sie der Mensch, vom Logos
erzogen, in Tat und Erkenntnis erlangt, die platonische Theologie als christliche
Denkform. Insbes. Origenes verbindet wissenschaftliche Exegese und prakti-
sche Spiritualitdt zu einer umfassenden christlichen Deutung der Welt und ihrer
ersten Prinzipien.

Die fiinf Beitréige des abschlieBenden Teils legen die inhaltlichen Grund-
ziige der vornizénischen Theologie dar, namentlich die Vorstellung Gottes als
einer in sich differenzierten schopferischen Einheit, die komplexe Logos-Theo-
logie und die Lehre von dem in ihm vermittelten Heil, das den erlosten
Christenmenschen zu einem Leben universaler caritas befihigt.

Die einzelnen Beitrédge verstehen sich allesamt als konzise Einfiih-
rungen zum jeweiligen Sujet, das sie mdglichst unkontrovers dar-
zustellen suchen: Klar und préignant werden nicht nur die gesicherten
Grunddaten, sondern auch komplexe Forschungsdebatten umrissen.
Ergebnis ist eine in jeder Hinsicht hervorragende Einfithrung in das
Denken der vornizdnischen Kirchenviter, die in hochst lesenswerter
gorm Sozial-, Literatur- und Theologiegeschichte miteinander verbin-

et.

Miinster Christian Hengstermann

Kurowski, Philipp: Der menschliche Gott aus Levi und Juda. Die , Testamente
der zwolf Patriarchen® als Quelle judenchristlicher Theologie. — Tiibingen:
Francke 2010 (Texte und Arbeiten zum neutestamentlichen Zeitalter, 52).
(VI) 195 S., kt € 49,00 ISBN: 978-3-7720-8384—6

Mit seiner Studie, die 2009 an der Theol. Fak. der Univ. Heidelberg als
Diss. angenommen wurde, legt Philipp Kurowski den Versuch einer
an ausgewdhlten Textpassagen durchgefiihrten synchronen Exegese

der , Testamente der zwolf Patriarchen® (TestXII) vor, deren iiberlie-
ferte Textgestalt durch ein auffilliges Nebeneinander jiidischer und
christlicher Elemente geprigt ist. Die heute dominierende Erklarung
dieses Befundes, die eine jiidische Grundschrift (aus dem frithen 2.
Jh. v. Chr.), eine jidische Bearbeitungsschicht und christliche Inter-
polationen unterscheidet, weist K. zuriick, weil sich weder auf dem
Weg der Textkritik noch der Literarkritik zwingende Argumente dafiir
erbringen lieBen (7—19). K. schldgt stattdessen vor, die TestXII in ihrer
heutigen Gestalt als christliche Schrift ernst zu nehmen und als solche
in die frithchristliche Theologiegeschichte einzuordnen (19f). Den
von ihm gewiihlten methodischen Zugriff bezeichnet er als eine ,,dop-
pelt synchrone Exegese®, die sich darum bemiihe, , Jiidisches christ-
lich und Christliches jiidisch zu lesen® (20). So gdben sich die TestXII
als Zeugnis eines Judenchristentums im 2./3. Jh. zu erkennen, das sich
selbst als ein durch interpretierende Zusédtze zum Christentum weiter-
entwickeltes Judentum sehe (K. spricht von ,,Update® und ,,Patches”,
die nicht im Sinne eines literarischen Interpolations- und Redaktions-
prozesses, sondern als biographisch-theologischer Vorgang in den Ver-
fassern der TestXII zu verstehen seien; 183).

Fiir die TestXII versucht K. die Méglichkeit und Berechtigung seiner ,,dop-
pelt synchronen Exegese® an drei Gruppen von Texten vorzufiihren, die zu je-
nen Passagen gehéren, die in der traditionellen Sicht als christliche Interpola-
tionen gelten. Dies sind erstens die sog. dg dvBpwrog-Perikopen, in denen von
einem kiinftigen Erscheinen Gottes auf Erden in Menschengestalt die Rede ist
(z.B. TSim 6,5; TSeb 9.,8; TBen 10,7; 42—86), zweitens die Levi-Juda-Passagen,
die fiir die Zukunft einen Retter bzw. Rettung aus dem Stamm Levi bzw. Juda
ankiindigen (z.B. TSim 7,1-2; TLev 2,11; TDan 5,10; 87—118), und drittens die
beiden Unschulds-Passagen TLev 10,2 und 14,2, in denen der Patriarch Levi
sich von der Schuld seiner Nachkommen am Tod Jesu distanziert, zugleich
aber eine Kollektivschuld des jiidischen Volkes am Tod Jesu zuriickgewiesen
wird [119—138]:~ Die einzelnen Textgruppen werden jeweils (in einem zusam-
menfassenden Uberblick) in ihrer Struktur und ihrem Inhalt vorgestellt, dann
wird anhand von Texten aus dem AT und teilweise auch aus der frithjiidischen
Literatur der jiidische Hintergrund dieser Passagen aufgezeigt und anschliefend
folgt ein Vergleich mit ntl. und frithchristlichen Texten (teilweise bis ins 3. Jh.),
um zu zeigen, dass diese Passagen der TestXII trotz ihres unleugbar christlichen
Charakters im christlichen Denken dieser Zeit eine gewisse Sonderstellung ein-
nehmen. Kursorisch werden nach diesen drei Text-Gruppen in derselben Weise
weitere Aussagen der TestXII iiber Leiden und Tod Jesu (139-158) sowie ihre
Ethik (159-178) diskutiert.

Dadurch, dass sich alle in der Studie vorgestellten Passagen der TestXII
nicht nur im Kontext des Christentums, sondern auch im Kontext des Juden-
tums verstehen lassen, sieht K. die Maglichkeit der von ihm vorgeschlagenen
,doppelt synchronen Exegese” der TestXII bestatigt. Als Ergebnis formuliert er
deshalb: ,Die TestXII sind auch da christlich, wo sie nach tibereinstimmender
Meinung der Forscher jiidisch sind — und sie sind auch gerade da sehr jiidisch,
wo sie dezidiert christlich sind.” (179) Fiir K. ist damit seine Hypothese einer
judenchristlichen Entstehung der TestXII (41) und folglich auch die darin be-
griindete Berechtigung einer vollstindigen Suspendierung literarkritischer Fra-
gestellungen erwiesen.

Eine detaillierte Wiirdigung der Auslegungen der TestXII bei K.
kann hier ebenso wenig geleistet werden wie eine kritische Ausein-
andersetzung mit seinen darauf beruhenden Rekonstruktionen theo-
logiegeschichtlicher Entwicklungslinien. Hingewiesen sei lediglich
darauf, dass stellenweise der Eindruck entsteht, K. gebrauche die Be-
griffe Theopaschismus, Patripassianismus, Modalismus und Mon-
archianismus, tiber die er die TestXII theologiegeschichtlich einord-
net, zu undifferenziert und geradezu austauschbar (79-86). In einem
mit diesen Begriffen beschreibbaren Judenchristentum sieht K. nicht
nur den Entstehungskontext der TestXII, sondern in ihrer Ndhe zu ,.ei-
ner als ,Gemeindechristologie’ titulierten einfachen Vorstellung von
modalistischem Monarchianismus® (183) reprasentieren die TestXII
fiir ihn ein Korrektiv zur spekulativen Logos-Christologie der friih-
christlichen Apologeten bzw. zur spéteren ,,der einfachen Gemeinde-
frommigkeit schwer vermittelbare[n]* Zwei-Naturen-Lehre und Trini-
titstheologie (185).

Methodisch ist anzumerken, dass bei der Auslegung der Textpas-
sagen im Hauptteil der Studie eine breitere Untersuchung der einzel-
nen Textstellen wiinschenswert gewesen wire, die ihre kompositori-
sche Einbindung und ihre Funktion im unmittelbaren Kontext beriick-
sichtigt hitte. Denn zur Begriindung der These von K. und fiir die
Zuriickweisung der traditionellen literarkritischen Versuche geniigt
letztlich weder der Hinweis, dass unter deren Vertretern keine Einig-
keit iiber Art und Umfang der christlichen Interpolationen erzielt wor-
den sei (13f), noch die Demonstration der Moglichkeit, diese Stellen
.doppelt synchron“ zu lesen. Es wire vielmehr notig gewesen, auf
dem Weg der Kompositionskritik zu zeigen, dass die von den Vertre-
tern der Interpolationshypothese als Argumente vorgebrachten inhalt-
lichen und logischen Briiche im Text der TestXIl entweder nur auf
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den ersten Blick als solche erscheinen oder dass es sich dabei um ein
absichtsvolles Gestaltungsprinzip des (oder der) Verfasser(s) handelt.
AbschlieBend sei die Bemerkung erlaubt, dass Rezeption und Wer-
tung der Studie — wie K. selbst andeutet (179) — sicher auch in erheb-
lichem MalBl davon bestimmt sind, wie man sich grundsitzlich zur
Sinnhaftigkeit literarkritischer Forschung in der Exegese verhalt.

Freiburgi. Br. Thomas Johann Bauer

Schulz, Giinther / Ziemer, Jiirgen: Mit Wiistenviitern und Wiistenmiittern im
Gesprich. Zugénge zur Welt des frithen Ménchtums in Agypten. Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht 2010. — 344 S., geb. € 49,95 ISBN: 978-3-525—
67002—6.

Dieses Werk ist das beeindruckende Zeugnis einer fruchtbaren Aus-
einandersetzung zweier evangelischer Theologen mit den Apophtheg-
mata Patrum. Was sie selbst in ihrer jahrelangen Lehrtatigkeit an den
Univ.en von Miinster und Leipzig erfuhren, haben sie in diesem um-
fangreichen Buch fiir einen Leserkreis mit theologischer Vorbildung
zusammengestellt — iiberzeugt davon, dass der Austausch iiber die frii-
hen Ménche Agyptens ,das spirituelle Leben in unserer Gegenwart
vertiefen und bereichern kann.“ (5)

Der erste Teil beleuchtet die Welt des Wiistenménchtums (19-130). Wie und
wo lebten die Ménche? Ihrer Behausung messen Schulz und Ziemer besonders
viel Bedeutung bei: Arbeits-, Schlaf- und Essraum in einem, dann vielleicht
noch ein Gebetsraum und ein Vorhof. In der Tat: ,Der eigentliche Ort der geist-
lichen Tiefenerfahrung war gar nicht eigentlich die Wiiste, sondern das Kellion
- also ein gestalteter Ort in der Wiiste.” (23) Das Sitzen im Kellion bezeichnet
»das stdndige Uben der Stille” (52), der Hesychia. Sie reduziert die AuBenwahr-
nehmungen und fiihrt zu einem geistlichen Rhythmus, der aber kein Nichtstun,
sondern im Grunde ein reinigender Kampf des Herzens ist. Der Vorrang des kon-
zentrierten Sitzens gegeniiber anderen geistlichen Vollziigen zeigt, dass es den
frithen M6nchen um eine Daseinsweise vor Gott ging, nicht in erster Linie um
das Absolvieren eines Gebetspensums. Wer sich in der Hesychia {ibt, kann et-
was von der ,,Siiligkeit des Kellions* erfahren (57). Die Autoren stellen Anto-
nius und Poimen sowie 15 weitere Schliisselfiguren des dgyptischen Ménch-
tums in ihren Lebensvollziigen und Denkweisen vor. Diese ansprechenden
Lebensbilder entstehen aus den priméren Quellen, die geschickt miteinander
verzahnt werden. Hier liegt ein didaktisches Musterbeispiel vor, wie die versun-
kene Welt des Wiistenménchtums in ihrer faktischen Vielschichtigkeit und in-
neren Triebkraft veranschaulicht werden kann.

Der zweite Teil priasentiert elf zentrale Themen des Wiistenmonchtums —
vom Zeitrhythmus tiber die Demut bis zum Tod (131-255). Jedes der Themen
wird in einem Dreischritt abgehandelt: Einem aktuellen Einstieg folgt die Lehre
der Apophthegmata Patrum, aus der schlieBlich Impulse fiir eine gegenwiértige
Spiritualitit abgeleitet werden. So machen die Autoren die alten Weisheiten in
genuiner und origineller Art fiir die heutige Lebenswelt fruchtbar. Der Abschnitt
iiber die ,,Selbstreflexion® beginnt z. B. mit dem modernen Subjektbewusstsein:
.An entscheidenden Wendepunkten des Lebens kann mir mit einem Male die
Frage bewusst werden: ,Wer bin ich denn eigentlich?* ,Was trégt mich? (138)
Die Autoren erkldaren nachvollziehbar, dass gerade heute die Frage nach dem
Selbst durch das Gefiihl der Ununterscheidbarkeit, die Erfahrung von Nicht-
identitit und durch vielfdltige Abhéngigkeiten herausgefordert wird (139). Die
Wiistenménche ,haben gelernt, Ich zu sagen® (140). Als Kronzeuge wird
Evagrius zitiert: ,Willst du Gott erkennen, so lerne dich vorher selbst erkennen.
Im Zentrum des Abschnittes steht jedoch — garniert mit einem halben Dutzend
anderer Viterspriiche — die Antwort des Altvaters Joseph auf die Frage von
Poimen, wie man denn Ménch wird: ,,Sprich bei jeder Handlung: ,Ich — wer
bin ich? und richte niemand!“ (AP 385) Der dritte Schritt schligt wieder die
Briicke zur heutigen Zeit: ,Die Vitertexte machen uns deutlich, wie verhéngnis-
voll es ist, die eigene Identitdt an den Vergleich mit Anderen zu binden. Das ist
heute eines der zentralen Probleme der persénlichen und geistlichen Lebens-
fithrung. In einer Welt, in der alles dem Wettbewerb und der Konkurrenz unter-
liegt, in der stindig neue Rankings den Wert von Institutionen und damit indi-
rekt auch Personen bestimmen, in der man sich kaum den permanenten Seiten-
blicken auf Leistungen und Wohlergehen |[...] entziehen kann, droht die Frage
,wer bin ich?’ zu der éngstlich oder neidvoll geduBerten Erkundung ,wer bin ich
im Vergleich zu ... zu verkommen [...] Der Mut zu etwas mehr Eigensinn und
Originalitdt kénnte ein Wink der Wiiste fiir uns sein.” (145)

Der dritte Teil biindelt das Gespridch mit dem Wiistenménchtum hin auf
eine evangelische Spiritualitit heute (255-298). Wie auch bereits in den voraus-
gehenden beiden Teilen idealisieren S. und Z. die frithen Monche Agyptens
keineswegs. So kénne man sich etwa dieses Eindrucks nicht erwehren: ,.Das
anachoretische Ménchtum der Wiiste braucht Christus als den Mittler, der un-
serer menschlichen Schwachheit authilft, nur in geringem MabBe.“ (260) Oder es
dréngen sich diese Fragen auf: ,,Sollten wir nicht auch nachdenken diirfen iiber
eine Spiritualitdt der Freude und der Dankbarkeit, eine Spiritualitit, die aus
dem vom Schopfer Empfangenen lebt? Brauchen wir nicht eine Spiritualitét
der offenen Hénde, die auf Gottes Gnade wartet? Davon ist in der Wiiste immer
nur am Rande die Rede.“ (267) Doch im Ganzen betrachtet gingen vom Wiisten-
monchtum fiir das heutige kirchliche wie persénlich-geistliche Leben viele
wertvolle Impulse aus: ,,Gerade indem wir diesen Texten ihre Fremdheit und
ihre geschichtliche Prigung lassen, entsteht eine konstruktive Spannung. Sie

sind nicht Modell, sondern heilsam beunruhigendes und zugleich ermutigen-
des Gegeniiber.” (273) Das Werk schlielit mit einem Glossar, dem Abdruck eini-
ger ldngerer Erzahlungen, Anmerkungen zur Quellenlage und Uberlieferungs-
geschichte, einer Zeittafel, mehreren Bibliographien und Registern sowie einer
Karte (299-344).

Den Professoren S. und Z. ist ein groBber Wurf gelungen. Thr Werk
erfasst die Monche, wie sie uns aus den Apophthegmata Patrum ent-
gegentreten, zuverldssig und konkret. Diese Verbindung von wissen-
schaftlicher Prazision und didaktischem Eros wird das vorliegende
Buch zum Standardwerk iiber das frithe Monchtum in Agypten ma-
chen. Deshalb verdient und erfordert es einen besonders kritischen
Blick, gerade aus katholischer Perspektive. Die Autoren haben (vor
dem Hintergrund ihrer langjéhrigen Tatigkeit an evangelisch-theologi-
schen Fakultdten) vor allem evangelische Leser vor Augen, die sie fiir
das frithe Monchtum begeistern wollen — Leser, denen die Wiisten-
viter vielleicht fremd und allzu ,katholisch” erscheinen. Von daher
ist es verstdndlich, legitim und auch anregend, sie , protestantisch®
zu deuten. Durch diese Perspektive erscheint dem Rez. jedoch das
agyptische Wiistenmonchtum zuweilen etwas verzerrt.

Das grundliegende Problem ist eine Hermeneutik der Diskontinui-
tat. S. und Z. meinen, die Ménche des 4. und 5. Jh.s seien gegeniiber
dem Frithchristentum ganz neue Wege gegangen. Sie seien z.B. nur
auf den ersten Blick den urchristlichen Wandercharismatikern &hn-
lich. ,,Die Wandercharismatiker bleiben mit allen Radikalismen ihres
Lebens dennoch im sozialen, kulturellen und geschichtlichen Rah-
men ,dieser Welt".” (27) Deshalb begénne mit dem Wiistenmonchtum
,»in der Geschichte des Christentums etwas Neues* (27). Dem ist ent-
gegenzuhalten, dass die asketische Bewegung der sog. Wiistenviter an
urchristliche Bewegungen (die freilich auch durch die hellenistische
Umwelt gepréagt waren) anschlieBen konnte. Nicht Antonius oder
Pachomius stehen am Anfang, sondern viele Asketen, deren Existenz
etwa im 3. Jh. erst durch neuere archaologische Funde bekannt ist (die
sog. Apotaktikoi). Nach der Konstantinischen Wende wurde popular
und zahlenméfig enorm gesteigert, was schon sehr frith Teil des
Christentums gewesen war: Frauen (,Jungfrauen“) und Ménner, die
ein asketisches Leben fithrten. Zugleich waren diese Asketen eine
Kerngruppe in den christlichen Gemeinden und verwoben mit der Ge-
sellschaft. So sind auch die spéteren Wiistenvéter weitgehend Teil der
Kirche und Gesellschaft geblieben: Hélt man sich etwa das Niltal vor
Augen, so sieht man deutlich, dass sich die Wiiste nur einen Steinwurf
von den Besiedlungen des griinen Landschaftshandes befindet. Selbst
jene Monche, die sich weiter davon entfernt niederlieBen (Kellia, Ske-
tis) standen in regem Austausch mit den Menschen ihrer Zeit, mit de-
nen sie wirtschaftlich eng verbunden waren; die sog. Wiistenmiitter
blieben aufgrund der Gefahren in der Wiiste iiberhaupt fast aus-
schlieBlich in Konventen oder eigenen Hausern inmitten oder am
Rande der Dorfer. S. und Z. suggerieren einen Bruch, der sich so histo-
risch und theologisch nicht halten ldsst. Dazu interpretieren sie auch
die Argumentation der wohl profundesten neueren Studie iiber das
Wiistenménchtum sehr eigenwillig: Der amerikanische Jesuit William
Harmless betont in Desert Christians: An Introduction to the Literature
of Early Monasticism (2004), wie sehr das Wiistenménchtum in Kon-
tinuitdt mit der vorhergehenden Geschichte des Christentums steht;
Harmless sagt explizit, dass er den eigentlichen Ursprung des Ménch-
tums im Leben und in der Lehre Jesu Christi und des Urchristentums
sieht (439). Vor diesem Hintergrund iiberrascht der Satz von S. und Z.:
»William Harmless spricht ausdriicklich von einer ,Erfindung’ (,inno-
vation‘) des Wiistenmdnchtums.“ (27, vgl. auch 113) Sieht man sich
im Original die Belegstellen auf den S. 417f und 423 an, so stéft man
auf eine gegenteilige Interpretation! Mit Johannes Kassian wendet sich
Harmless ausfiihrlich dagegen, das Wiistenménchtum des 4. Jh.s als
»invention® zu sehen, und wenn er dann doch verhalten von ,.innova-
tion” spricht, dann bezieht sich das lediglich auf den Weg des Anto-
nius tiefer in die Wiiste hinein, was eine neue Form oder Vertiefung
des Ménchtums bedeutete, aber keine , Erfindung®.

Der gingige Konsens wird im vorliegenden Werk auch missachtet,
wenn eine Diskontinuitdt zwischen Wiistenvitern und spiterem
Ménchtum heraufbeschworen wird. Benedikt von Nursia und Gregor
der Grofe, tief verwurzelt in der Tradition des frithen Ménchtums
und Vermittlungsfiguren desselben, erscheinen dadurch als Vertreter
eines institutionalisierten Monchtums, das seine Urspriinglichkeit
verloren hat: Gegeniiber Gregors (isoliert zitierter) Pastoralregel
werde klar, die ,Apophthegmata Patrum bieten keine Lehre, sondern
authentische Erfahrungszeugnisse” (234). Unverstindnis dem spi-
teren Monchtum gegentiber schldgt éfter durch, z.B.: ,Doch das
Wiistenménchtum ist kein Schweigeorden.” (67) Das Wiistenmonch-
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tum soll offenbar gegen spétere Formen des Ménchtums und zuwei-
len gegen die GroBkirche vereinnahmt werden: Sisoes sei ,,unabhén-
gig von jeder kirchlichen Bindung® (105) gewesen, die Viter ,,voller
Skepsis gegen KirchenzuchtmaBnahmen® (201). Manche Sitze laufen
diametral dem Selbstverstindnis der friihen Ménche zuwider, z.B.:
,Der Mensch ist im Gebet unvertretbar.“ (277) Der ,evangelische
Charakter” (296) vieler Uberlieferungen wird vor dem Hintergrund
heutiger Konfessionalisierung iiber 1.600 Jahre zuriick projiziert, um
ihn — implizit — einer spéteren katholischen Denkweise gegeniiber-
zustellen. Was gewinnt man dadurch? Wire es nicht eine ékume-
nische Chance, das gemeinsame Erbe des antiken Ménchtums (in sei-
ner ganzen Breite und Ausgestaltung) als genuine Form gelebten
Christentums anzuerkennen und sich iiber Konfessionsgrenzen hin-
weg durch eine Neubesinnung auf den gemeinsamen Ursprung von
der Spiritualitdt her ndher zu kommen? Mit dieser Hermeneutik der
Diskontinuitdt verdunkeln die Autoren, wie sehr Motive des Wiisten-
monchtums die gesamte Spiritualitdtsgeschichte durchziehen — z.B.
in Bezug auf das Weinen (Penthos), das hier allzu isoliert dargestellt
wird (197, 202f — siehe dagegen Ch. Benke, Die Gabe der Tréinen. Zur
Tradition und Theologie eines vergessenen Kapitels der Glaubens-
geschichte, Wiirzburg 2002).

S. und Z. erliegen immer wieder der Versuchung, die Apophtheg-
mata Patrum als urwiichsige, reinere Form monchischen Lebens dar-
zustellen; doch ein solches Ideal religioser Unmittelbarkeit und vor-
institutioneller Existenz ist eine Illusion: Das Wiistenmonchtum folgte
von Anfang an Regeln und Verhaltensmustern, die spéter explizit ge-
macht und noch ausgefeilt wurden. Und Pachomius, Symbol geregel-
ten zonobitischen Lebens, ist immerhin zeitgleich mit der von S. und
7. identifizierten ,,ersten Generation der Wiistenviter” (328).

Insgesamt iiberwiegt freilich eindeutig der Mehrwert: Die vorlie-
genden Interpretationen kénnen tibliche Versténdnismuster aufbre-
chen und neue Sichtweisen fordern. Das geschieht trotz der ange-
merkten Schieflagen im vorliegenden Buch etwa, wenn die teilweise
pointiert lutherische Lesart des Wiistenménchtums die Rechtferti-
gungslehre anspricht (42, 200), den biblischen Grundbezug herstellt
(112-121; 114: ,,Die Bibel ist so etwas wie die Matrix des geistlichen
Lebens in der Wiiste“) oder die evangelische Freiheit grofiartig ver-
wirklicht sieht (131-137, 295).

Kremsmiinster Bernhard A. Eckerstorfer

Horst, Ulrich: Dogma und Theologie. Dominikanertheologen in den Kontrover-
sen um die Immaculata Conceptio. — Berlin: Akademie Verlag 2009, 177 S.
(Quellen und Forschungen zur Geschichte des Dominikanerordens. Neue
Folge, 16), geb. € 49,80 ISBN: 978—-3-05-004564—1

Als Pius IX. am 8. Dezember 1854 in Anwesenheit von rund 200
applaudierenden Kardinilen, Erzbischéfen und Bischéfen die pia
opinio oder sententia von der Unbefleckten Empfingnis Mariens — zu
Trénen gertihrt — feierlich als eine von Gott geoffenbarte Wahrheit des
Glaubens zum Dogma erhob, beendete er kraft papstlicher Machtvoll-
kommenheit definitiv eine bis in das beginnende 14. Jh. zuriickrei-
chende theologische Kontroverse, die zwar um die Mitte des 19. Jh.s
die Geister kaum mehr erregte, aber — wie die Schwierigkeiten bei der
Abfassung der Definitionsbulle zeigten — zum ndmlichen Zeitpunkt
auch keineswegs gelést war. Freilich, fiir Pius IX. und seinen engsten
Beraterkreis war das kein Hinderungsgrund; denn zum einen sollte
die im papstlichen ,,Alleingang“ vollzogene Proklamation dieses Dog-
mas von der unvergleichlichen Wiirde der ,Jungfrau, die der alten
Schlange den Kopf zertritt”, eine Kampfansage an die in der ,moder-
nen* Welt um sich greifenden, gegen Papsttum und Kirche revoltie-
renden Michte der Finsternis sein, und zum anderen sollte mit dieser
pipstlichen ,,Kathedralentscheidung* iiber eine Frage, an der sich die
Geister ldngst nicht mehr erhitzten, der Prizedenzfall geschaffen wer-
den, um mit Blick auf ihn als eine Art ,,Vorwegnahme* die seit Jahr-
hunderten angestrebte Definition der in der Lehrunfehlbarkeit gip-
felnden pipstlichen plenitudo potestatis endlich durchsetzen zu kon-
nen, Immerhin hatten von den 603 zuvor (testweise) um ihre Meinung
tiber die Definierbarkeit der Immaculata conceptio befragten Bischo-
fen 546 die Definition befiirwortet, allerdings zumeist ohne die dahin-
terstehende, eigentliche ,,dogmatische” Absicht zu erkennen.

In der vorliegenden Studie untersucht der renommierte Miinchner
Dogmenbhistoriker und Thomas-Experte die insbes. zwischen Domini-
kanern und Minoriten — den beiden rivalisierenden Mendikanten-
orden — aus unterschiedlicher Motivation und mit unterschiedlicher
Begriindung ausgetragene spétmittelalterliche Kontroverse iiber die

Frage, ob Maria im Hinblick auf ihre Erwiahlung als Mutter Christi im
Augenblick ihrer Beseelung oder erst nach ihrer Beseelung im Mutter-
schoB geheiligt wurde. Die Problematik, die uns heute sehr fern liegt
und von einer historisch akzentuierten zeitgenossischen Theologie
wohl kaum aufgegriffen wiirde, ist ein typisches Produkt spatschola-
stischen Denkens und Distinguierens. Sie wird weder in den Schriften
des NT noch von den Kirchenviitern thematisiert, ist jedoch unmittel-
bar ausgelést durch die von Paulus (Rém 5,12) angestoBene, aber erst
von Augustinus entfaltete (folgenschwere) Erbsiindenlehre (eine der
faulen Hinterlassenschaften dieses Kirchenvaters), nach dessen Auf-
fassung die Ursiinde Adams vermittels der concupiscentia carnalis
wvererbt” wird und somit alle Menschen ausnahmslos infolge ihrer
fleischlichen Abstammung von ihr verdorben und der Erlésung be-
diirftig sind. Unter den hochscholastischen Theologen der verschiede-
nen Schulrichtungen herrschte in Ubereinstimmung mit der patristi-
schen Tradition dartiber Einigkeit; auch Maria war (oder besser: wur-
de) trotz der Einzigartigkeit der Empfingnis Christi von dieser Er-
losungsbediirftigkeit nicht ausgenommen. Das énderte sich, als zu
Beginn des 14. Jh.s Minoriten mit der These hervortraten, ,,Gott habe
Maria vor der Erbsiinde bewahrt, weil eine solche Priservation in sei-
ner Macht liege und der Mutter Christi angemessen sei* (2). Mit dieser
Hinwendung zu einer mit Gottes unbegrenzten Mdglichkeiten argu-
mentierenden ,,Possibilientheologie“ wurde unbegrenzter Spekula-
tion Tiir und Tor gedffnet. Und als das Basler Konzil in seiner schis-
matischen Endphase zur Betonung seiner eigenstdndigen Lehrautori-
tdt nach heftiger Diskussion am 17. September 1439 die Immaculata
conceptio Mariae auf Grund dieser nova opinio als Dogma proklamier-
te, hatten sich die moderni — fiirs erste — gegeniiber den antiqui durch-
gesetzt.

Die antiqui — das waren die Vertreter einer an der Lehre des Thomas von
Aquin als der klassischen scholastischen Autoritiit orientierten Theologie, des-
sen einzelne Aussagen in Bezug auf die Unbefleckte Empféngnis der VE. im er-
sten Teil seiner Untersuchung einleitend darlegt mit dem Ergebnis: Aus Tho-
mas’ Sicht gibt es nur zwei von jeglicher moralischen Unordnung freie Per-
sonen, ndmlich Christus und Adam vor dem Siindenfall, wihrend Maria sich
auf der Seite des erbsiindlichen Menschengeschlechts befindet und von dieser
Verstrickung erst im Augenblick der fleischlichen Empfingnis Christi gdnzlich
befreit wurde (14). Diese ,,makulistische” Position des Aquinaten vertraten im
14. Jh. bspw. Johannes de Polliaco (obwohl kein Dominikaner, T nach 1321), der
die gegenteilige Position fiir héretisch erklérte, Thomas von Sutton (t+ um 1315),
Nikolaus Trivet (+ um 1343), mit bemerkenswerter Argumentation Durandus de
S. Porciano (t 1334), aber auch der Augustiner Aegidius Romanus (t 1316) und
der Karmelit Guido Terreni (t 1342). Methodisch ausschlaggebend waren fiir
diese alle die Stellung und Gewichtung der Autoritdten von Schrift, Vitern und
scholastischen Theologen (bei Johannes de Polliaco namentlich Huguccio, Pe-
trus Lombardus und Thomas von Aquin), und unter diesem Aspekt vermochten
die antiqui zur Verteidigung der , klassischen Lehre allméhlich ein ganzes Arse-
nal von Texten und Autoren aufzubieten, dem die moderni als Argument nur
die Tatsache der liturgischen Feier des Immaculata-Festes entgegenzusetzen
hatten* (15-27).

Die eigentlichen Kontroversen aber loste 1387 die Verurteilung einiger
makulistischer Aussagen des katalanischen Dominikaners Johannes de Mon-
tesono (t nach 1412) durch die Pariser Universitét aus, die sich der nova opinio
geoffnet hatte. Ansto erregte nicht zuletzt der methodische Grundsatz dieses
Dominikaners, wonach bei der Auslegung der hl. Schrift, bei der Festlegung
der kirchlichen Lehre und bei den Erklarungen der Doktoren der Entscheid
allein anhand der Schrift zu treffen sei (28f). Dieser universitdre Konflikt, der
durch die immaculatafreundliche Haltung des aragonesischen Kénigshauses
zudem eine politische Note erhielt, veranlasste die (auf die Theologie des Aqui-
naten eidlich verpflichteten) dadurch in Bedringnis geratenen Dominikaner,
sich zu wehren, indem sie gegen die Immakulisten oder moderni den Vorwurf
der Vernachléssigung der klassischen Autoritdten erhoben und sie zur Entkraf-
tung der Stichhaltigkeit ihres liturgischen Arguments — so in der wohl von ei-
nem katalanischen Dominikaner um 1393/95 verfassten Brevis compilatio — mit
dem zentralen Problem der theologischen Tradition konfrontierten: neben V-
tertexten mit theologischen Autoritdten auch der jiingeren Vergangenheit, von
Albertus Magnus und Thomas von Aquin bis zu einem ganzen Aufgebot von
Minoritentheologen (darunter die Kardindle Bonaventura und Bertrand de
Turre), Theologen aus dem Weltklerus und Kanonisten, die allesamt mit Griin-
den von groBtem Gewicht die neue Doktrin bestritten, einige sie sogar fiir hire-
tisch hielten (29-31).

Ihren Hohepunkt erreichte die inzwischen beiderseits polemisch gefiihrte
Diskussion auf dem Basler Konzil, als Jean de Rouvroy, der Prokurator des Bi-
schofs von Le Puy, die versammelten Viter am 8. Dezember 1435 in einem Sermo
aufforderte, das Fest der Immaculata conceptio fiir die ganze Kirche vorzu-
schreiben, und daraufhin die Generalkongregation am 23. Mirz 1436 beschloss,
die Frage ertrtern zu lassen, ob die Ansicht, die Seele Mariens sei im Augenblick
ihrer EingieBung in den Kérper vor der Erbsiinde ,vorherbewahrt (praeser-
vatam)“ worden, ,frommer (magis pium)® sei als die herkémmliche Ansicht,
die ,Jungfrau® sei in peccato originali empfangen worden; denn eine gesamt-
kirchliche Einfiihrung dieses Festes setzte den Glauben an den eindeutig zu de-
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finierenden Festinhalt voraus, zumal dieses Fest (worauf schon Thomas hinge-
wiesen hatte) mancherorts, so in Rom, nicht unter dem Aspekt der Empfangnis,
sondern ,eher unter dem der Heiligung" gefeiert wurde (38f). Es wurden vier
Relatoren bestimmt: Jean de Rouvroy und der aquitanische Franziskanerprovin-
zial Pierre Porcher sollten die Argumente zugunsten der nova opinio sammeln,
zwei Dominikaner, der lombardische Provinzial Johannes de Montenigro und
Johannes Torquemada, sollten den Standpunkt der Thomisten darlegen.

Beide Thomisten insistierten darauf, dass vor einer allgemeinen Einfiihrung
des Festes das eigentliche Festgeheimnis genau umschrieben werden miisse
und dies nur im Geist der Tradition erfolgen kénne. Zu der Einsicht aber, dass
Maria tatséchlich in der Erbsiinde empfangen wurde, gelange man, wie Johan-
nes de Montenigro in seiner Relatio ausfiihrte, auf vier ,Wegen“: aufgrund der
im Literalsinn zu deutenden Aussagen der hl. Schrift als des sichersten dogma-
tischen Fundaments; mittels ihrer Kommentierung durch die Kirchenviter; mit-
tels der Uberlegungen der heiligen Lehrer und Theologen, d.h. der Heiligen,
deren Lehre von der Kirche approbiert wurde, sowie der scholastischen Theo-
logen und Kanonisten, sofern deren Doktrin von der Kirche nicht verworfen
wurde; schlieBlich mittels Vernunftgriinden, die als ,,Weg* aber ,,weniger wirk-
sam* seien. Johannes de Montenigro argumentierte nicht (mehr) ,,mit dem Ge-
gensatz zwischen klassischen und modernen Autoritéten, sondern mit einer ab-
gestuften Approbation seitens der Kirche® (37). Mit dem letzteren , Weg" spielte
er allerdings mit deutlicher Kritik auf die neue, aus Vernunftprinzipien dedu-
zierende, sich jedoch vom Literalsinn der Schrift und vom Zeugnis der Viter
losende Argumentationsweise an, derer sich die Immakulisten fiir ihre gegen-
teilige These bedienten. Dieser differenzierten Argumentationslinie folgte auch
Johannes Torquemada, der jedoch infolge der dazwischengetretenen Verhand-
lungen mit den Griechen nicht mehr zu Wort kam und sich schlieflich nach
dem Dissens zwischen Papst und Konzil auf die Seite des Papstes schlug. Er
prézisierte in seinem Traktat, gestiitzt auf eine grofe Textauswahl aus allen Epo-
chen, die methodischen Prinzipien fiir eine konziliare Glaubensentscheidung in
fiinf magistralen Regeln. Deren erste fordert als Grundsatz den Riickgriff auf die
Aussagen der hl. Schrift als des einzigen infalliblen Mediums fiir die Wahrheits-
findung, deren letzte misst — durchaus provokativ —bei der Interpretation der hl.
Schrift und bei einem Urteil iiber Glaubenssachen jenen scholastischen Lehrern
den Vorzug zu, ,die ihre Entscheide ausdriicklicher und formaler an der hl.
Schrift und an der Lehre der heiligen Viter orientieren (qui ad sacram scrip-
turam et sanctorum patrum doctrinam expressius et formalius sententias suas
resolvunt)”. Torquemada rekurrierte hier auf die in das Kirchenrecht eingegan-
gene Konstitution Fidei catholicae des Konzils von Vienne (1311/12), in der der
Papst mit konziliarer Zustimmung jener Ansicht den Vorzug zubilligt, die , mit
den Aussagen der Heiligen und der modernen Theologen mehr iibereinstimmt
und zusammengeht”. Gemdl der Deutung durch den Kanonisten Johannes An-
dreae (t 1348) meinte Torquemada, dieses Konzil habe zu den moderni doctores
theologiae als {iberragende Gewdhrsleute Petrus Lombardus, Alexander von
Hales, Albertus Magnus und Thomas von Aquin gerechnet (43f).

Ohne die Argumentationslinie Torquemadas, die der Vf. eingehend wriir-
digt, im Einzelnen weiterzuverfolgen: Torquemada war sich dariiber im Klaren,
dass er und sein Orden als Wortfithrer der Makulisten sich lingst in einer Min-
derheitsposition befanden, obwohl den Immakulisten die Schwiiche ihrer Posi-
tion durchaus bewusst war und sie deshalb umso nachdriicklicher mit dem
liturgischen Argument operierten: mit dem an vielen Orten sich verbreitenden
und mehrmals auch vom Konzil gefeierten Immaculata-Fest. Auch dieses Argu-
ment zu entkréften fiel Torquemada nicht schwer. Dennoch fiihrte ihm die tat-
sdchliche Entwicklung vor Augen, dass seine zweifellos besseren historischen
und sachlichen Argumente mitsamt der grofien Reihe ihrer Zeugen auf Kriterien
beruhten, die sich jederzeit éndern konnten, nicht zuletzt durch pépstliche Fa-
vorisierung dieser oder jener Schulrichtung. Aber so sehr sich Torquemada als
Verteidiger einer bedrohten groBen theologischen Tradition verstand, deren be-
deutendste neuere Autoritdten seinem Orden angehdrten: es ging ihm gleich-
wohl nicht nur um die Rettung dieses Erbes, sondern mehr noch ,,um die Wah-
rung des nur Christus zukommenden Privilegs der Freiheit von der Erbsiinde,
um den einzigartigen Rang der hl. Schrift und um die lehramtliche Kontinuitét,
wie sie sich insbes. in der rémischen Kirche artikuliert hat, wohingegen die Im-
makulisten lediglich die moderni hinter sich wissen® (47). Dementsprechend
begriindete das Basler Konzil 1439 seine Definition der Unbefleckten Empfing-
nis Mariens ,kraft der zuvorkommenden gottlichen Gnade®, indem es sich
mehrheitlich iiber die Einwdnde der Anwilte der Tradition hinwegsetzte, als
»im Einklang mit dem Kult [der Liturgie] der Kirche, mit dem katholischen
Glauben, mit der rechten Vernunft und mit der hl. Schrift“ stehend — in dieser
Reihenfolge, mit dem Hinweis auf die hl. Schrift an letzter Stelle, d. h. als letzter
Autoritét (49).

Da indes das Basler Konzil, weil zum Zeitpunkt dieser Definition vom Papst
getrennt und im Ubrigen mit dem Stigma des Konziliarismus behaftet, als schis-
matisch galt, wurde ihr von der papstlichen Partei die Verbindlichkeit abgespro-
chen, und dieser Tatbestand lieferte den Gegnern der Definition in den folgen-
den mariologischen Kontroversen den klassischen Einwand. Unter diesen Geg-
nern war die zentrale Figur der Dominikaner Vincenzo Bandello (+ 1506). In
seinem 1475 anonym erschienenen Liber recollectorius polemisierte er massiv
gegen die Ansicht der Immakulisten und gegen die auf diirftiger Theologie ba-
sierenden Predigten, mit denen ,aufgeblasene und térichte moderne Barfiifier
(scalciati moderni vento pleni, sapiencia vacui)“ diese Ansicht beim einfachen
Volk verbreiteten (53—69). Aber obwohl der Streit der Parteien (im Grunde im-
mer um dieselben Argumente) zu eskalieren drohte, hielt sich das Lehramt,
nicht zuletzt aus Furcht, die Lehre von der Unbefleckten Empfingnis kénnte
mit konziliaristischen Ideen in Verbindung gebracht werden, seit Basel mit einer

offiziellen Stellungnahme zuriick — fiir die Dominikaner trotz der Dominanz der
nova opinio ein zusétzliches starkes Argument.

Doch die Lage dnderte sich, als Sixtus IV. (1471-1484), ein Franziskaner
und Anhénger der nova opinio, 1477 und 1480 zwei Offizien zu Ehren der Un-
befleckten Empféngnis feierlich approbierte und das erste mit einem Ablass
versah (70). Damit war zumindest die Richtung der weiteren Lehrentwicklung
vorgezeichnet. Zwar versuchte Bandello verzweifelt, in die pédpstlichen Ent-
scheidungen einen ihm akzeptablen Sinn hineinzuinterpretieren; aber mit der
Publikation der Bulle Grave nimis (in ihrer zweiten Version) von 1483 ver-
urteilte Sixtus IV. alle, die die Anhédnger der Unbefleckten Empfdngnis fiir Ha-
retiker hielten, untersagte allerdings zugleich auch den Immakulisten, ihre
Gegner zu verketzern, da , die Sache von der rémischen und apostolischen Kir-
che noch nicht entschieden ist“; die allgemeine Einfithrung des Immaculata-
Festes wurde dagegen ohne theologische Begriindung einfach sanktioniert. Die
Entscheidung des Papstes schuf somit, wie der V. feststellt, , eine kirchenamt-
lich festgelegte Waffengleichheit, wie es sie bisher noch nicht gab“: beide (ent-
gegengesetzte) Meinungen wurden fiir probabel erklért, wenigstens vorlaufig.
Das auf Autorititen gestiitzte klassische Argument der Makulisten hatte durch
den pépstlichen , Schiedsspruch” ein Gegengewicht erhalten, und die Immaku-
listen brauchten nicht mehr auf die Entscheidung des Basler Konzils zu rekur-
rieren (74f).

Grave nimis hatte die beiden sich befehdenden Schulen gleichgestellt, die
nova opinio doktrindr aufgewertet und gegenseitige Verketzerung untersagt. Da
also beide Thesen als probabel galten, blieb in der weiteren Diskussion nur
iibrig, die eigene Doktrin so beweiskréftig zu formulieren, dass die andere in
Wahrheit als ,,unwahrscheinlich® oder gar als Ausweis theologischer Ignoranz
erschien. Dieses ,,Verfahren zeigt der V. im zweiten Teil seiner Untersuchung
anhand der einschldgigen Traktate der dominikanischen Protagonisten des 16.
Jh.s (und ihrer Deutung der Bulle Grave nimis) in extenso auf: an Isidoro Isolani
(t+ 1528), Thomas de Vio Cajetan (+ 1534), Ambrosius Catharinus (t+ 1553),
Francisco de Vitoria (+ 1546), Melchior Cano (1 1560) und Bartholomaeus Spina
(+1546/47), der in diesem Zusammenhang — wohl aus Sorge, ein kiinftiger Papst
kénnte die nova opinio als Dogma definieren — auch das Problem des hireti-
schen Papstes und der Pflicht zur Opposition gegen diesen ins Spiel brachte
(113-118). Und er kniipfte, entsprechend der Forderung vieler Theologen seines
Ordens, die Sicherheit eines verpflichtenden dogmatischen Urteils an die Be-
dingung, dass der Papst sich zuvor des Rats der Kardinéle und erfahrener Bi-
schofe bedienen miisse, d. h. bei dogmatischen Entscheidungen an die normalen
Mittel der Wahrheitsfindung gebunden sei (114).

Doch in Anbetracht des ,Ubergewichts* der nova opinio, vor dem auch do-
minikanischer Scharfsinn die Waffen strecken musste, setzte im 17. Jh. im Or-
den der Predigerbriider eine Umorientierung ein, fiir die bezeichnenderweise
drei der spanischen Monarchie angehérende Dominikaner beispielgebend sind:
Johannes a Santo Thoma (f 1644), der in Neapel in Kerkerhaft sitzende Tom-
maso Campanella (+ 1639) und Franciscus de Araijo (t 1664). Inzwischen hatte
Gregor XV. (1621-1623), um die unaufhérlichen Kontroversen zu beenden, jeg-
liche Diskussion iiber die Streitfrage verboten und allen Gemeinschaften die
Feier des Immaculata-Festes im Verstdndnis der nova opinio (nicht der Heili-
gung Mariens) zur Pflicht gemacht, allerdings mit der Versicherung, dass diese
Anordnungen kein Prdjudiz implizierten. Lediglich den Dominikanern kon-
zidierte er motu proprio, das marianische Problem untereinander, ohne jede Of
fentlichkeit, weiterhin diskutieren zu diirfen. Fiir diese musste es ein Signal
sein, sich auf einen fiir sie beschreitbaren ,neutralen” Mittelweg zu besinnen,
ohne die Autoritit des hl. Thomas zu beschédigen. Johannes a S. Thoma suchte
diesen Mittelweg (und eine Entschiarfung des Streits) mit dem Argument zu er-
reichen, von Thomas sei die Frage, ob sich Maria die Erbsiinde zugezogen habe,
nie direkt gestellt und die (zu seiner Zeit) von einer Minoritit in der Kirche prak-
tizierte Festfeier, weil von Rom geduldet, nie ,.géinzlich“ verworfen worden. Aus
seiner steten Treue zur romischen Kirche sei deshalb unschwer zu folgern, wel-
che Konsequenzen er ,heute, da die Kirche dieses Fest nicht mehr nur tolerie-
re, sondern vorschreibe, ziehen wiirde. Damit wollte er Thomas nicht etwa zum
Immakulisten machen, aber immerhin zum Ausdruck bringen, der Aquinate
wiirde, wenn die Kirche ihre Meinung éndere, gemél seinem strikt beobachte-
ten Grundsatz, sich stets Rom anzugleichen, ,jetzt denken, was die Kirche denkt
und wie sie denkt”, ndmlich ohne Préjudizierung der anderen Sicht (... quod D.
Thomas tenuit tunc id quod Romana Ecclesia sentiebat; et nunc sentiret id quod
ipsa sentit et eo modo quo sentit. Qui dicit ,eo modo® est sine praeiudicio alteri-
us): er wiirde der opinio pia ,grofieren Raum“ geben (127). Tommaso Campa-
nella stempelte den Aquinaten, indem er dessen ,immakulistische” Aussagen
im vollendeten und von ihm selbst publizierten Sentenzenkommentar gegen
dessen Aussagen in der nicht vollendeten und von ihm nicht mehr revidierten
Summa ausspielte, zum Immakulisten. Im Ubrigen ersetzte er in seiner (von
durchaus personlichen taktischen Griinden bestimmten) Argumentation das
fehlende Viterzeugnis durch die von der Kirche approbierten ,,Offenbarungen”
der hl. Birgitta von Schweden (1303—1373). Damit war ein ganz neues Element
dogmatischer Wahrheitsfindung ,,eingefiithrt* (132f). Franciscus de Aratjo end-
lich beschrénkte sich darauf, die einschldgigen Aussagen des Aquinaten zu ana-
lysieren, mit dem Ergebnis: er habe stets die Bewahrung Mariens vor der Erb-
siinde bestritten. Doch er fand einen klugen Ausweg: Die Einfiithrung des Imma-
culatafestes durch die Kirche sei aber gleichwohl kein Grund, Thomas' Mei-
nung zu revidieren; denn eine solche Anordnung der Kirche zwinge nicht zur
Anderung eines Urteils, das ein Akt des Intellekts sei, sondern nur zu Akten der
Frommigkeit und des Kults, die Willensakte seien, und unter diesem Aspekt,
unter Wahrung der eigenen Meinung, feierten die Schiiler des Aquinaten das
von der Kirche angeordnete Fest (136-138).
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Im zusammenfassenden Nachwort (139-150) seiner gelehrten,
durchgehend mit den einschldgigen Quellentexten prizis belegten
Studie hebt der Vi nochmals hervor, ,,dass es bei den Kontroversen
um die Unbefleckte Empfiangnis nicht zuerst um eine einzelne dogma-
tische Wahrheit ging, sondern um ein grundsétzliches Ringen, in
dessen Zentrum die Frage nach der rechten theologischen Methode
stand“ (147). Dies (entsprechend der eigentlichen Intention des Vf.s)
mit allen Implikationen und Konsequenzen am Beispiel der Imma-
culata-Kontroversen aufgezeigt zu haben, ist das groBe Verdienst
der vorliegenden Studie. Nur einer der dominikanischen Exponen-
ten in dieser Kontroverse — Johannes a S. Thoma — scheint erkannt
zu haben, wie sehr die klassischen theologischen Erkenntnisquellen
in Verdnderung geraten waren und neben Schrift, Tradition und ka-
nonisierten Lehrern der (allzu leicht beeinflussbare und lenkbare,
sich theologischer Rationalitdt entziehende) sensus Ecclesiae (oder
sensus fidelium) zu einem sie alle {iberschreitenden Rang aufgestie-
gen war — nicht zuletzt infolge der Rivalitdt zwischen den (Mendi-
kanten-)Orden und des Prestigestrebens ihrer Schulen. Die Studie
schlieBt mit einem ,Ausblick” auf die unmittelbare Vorbereitung
der Definition von 1854, in deren Zusammenhang Pius IX. die mit
ihrer an Thomas orientierten theologischen Methodik endgiiltig ins
Hintertreffen geratenen (allerdings ldngst neuscholastisch ,.akkom-
modierten”) Dominikaner, ,alle und jeden einzelnen“, vom Thomas-
eid entband (149).

Als sich schlieBlich die rémischen Jesuiten — aus sehr vordergriin-
diger Ordenszielsetzung — mit syllogistischem , Beweis* Pius IX. als
Verteidiger der Definierbarkeit der Iinmaculata conceptio ,,andiener-
ten® (Giovanni Perrone SJ: De Immaculato B. V. Mariae Conceptu an
dogmatico decreto definiri possit disquisitio theologica, 1848), waren
die Dominikaner endgiiltig auf verlorenen Posten abgedringt. Die
Definition von 1854 bewirkte in Teilen des Dominikanerordens tiefe
Verstérung. Doch wenn man sich die ganze Immaculata-Kontroverse,
ihren Ursprung und ihre Entwicklung bis zur pépstlichen Lehrent-
scheidung von 1854 vor Augen hilt, mag den Wissenden der Schluss
der Definitionsformel schon sehr nachdenklich stimmen: ,,Sollten da-
her, was Gott verhiite, sich welche herausnehmen, im Herzen anders
zu denken, als von Uns definiert wurde, so sollen diese erkennen und
fortan wissen, daB sie, durch eigenen Richtspruch verurteilt, Schiff-
bruch im Glauben erlitten haben und von der Einheit der Kirche abge-
fallen sind, und daB sie auBerdem durch ihre Tat selbst den vom Recht
festgelegten Strafen unterliegen, wenn sie es wagen sollten, das, was
sie im Herzen sinnen, miindlich, schriftlich oder auf irgendeine an-
dere duferliche Weise zum Ausdruck zu bringen.“ (DS 2804)

Miinchen Manfred Weitlauff

Meifiner, Axel: Martin Rades ,,Christliche Welt* und Armenien. Bausteine fiir
eine internationale Ethik des Protestantismus. — Berlin: Lit 2010. 547 S. (Stu-
dien zur Orientalischen Kirchengeschichte, 22), pb. € 45,90 ISBN: 978-3—
8258-6281-7

Bei der vorliegenden umfangreichen Studie handelt es sich um eine
2001 von der Theol. Fak. der Martin-Luther-Univ. Halle-Wittenberg
angenommene Diss. Betreut wurde die Arbeit von Hermann Goltz
(1946—2010), mit dem Axel MeiBner in den Jahren 1995 bis 2004 die
Katalogisierung, Edition und sachthematische Aufarbeitung des Dr.
Johannes Lepsius-Archivs durchgefiihrt hatte.

Die Studie hat drei Hauptteile. Nach der Einleitung (1-17) stellt M. im ersten
Kap. (18-290) ,Die armenische Frage und Deutschland 1878-1940 im Spiegel
der ChW* vor. Das zweite Kap. ist der Deutschen Armenierhilfe der Jahre 1896—
1942 ebenfalls im Spiegel der ,,Christlichen Welt* gewidmet. Im dritten Kap.
(340—433) beschreibt M. die Arbeit des ,Notwendigen Liebeswerks® der Jahre
1892-1920. Mit einer Zusammenfassung (434—439) wird die Arbeit abgeschlos-
sen. Besonders hervorgehoben werden sollen die im Quellen- und Literaturver-
zeichnis dargestellten thematischen Bibliographien. Bei diesen Bibliographien
handelt es sich um ,.eine kommentierte thematische Bibliographie der Artikel
und Mitteilungen zu den politischen, kulturellen und kirchlichen Beziehungen
zwischen Deutschland, Armenien und dem Nahen Osten in den Zeitschriften
.Die Christliche Welt'; ,Chronik der Christlichen Welt'; ,An die Freunde' und
,Das Notwendige Liebeswerk'“. Diese Zeitschriften wurden von M. neben wei-
teren Archivalien ausgewertet. Personenregister, Ortsregister, Sachregister so-
wie zwei Karten schlieBen die Studie ab.

M. stellt im Rahmen des ersten Kap.s die Entstehung der armenischen Frage
im ausgehenden 19. Jh. vor. Im Berliner Kongress 1878 wurde in Paragraph 61
eine Losung dieser Frage angestrebt. In Berlin verpflichteten sich Deutschland,
Osterreich-Ungarn, Frankreich, GroBbritannien, Russland, Italien und das Os-
manische Reich / die Tiirkei zur Durchsetzung von Reformen in den arme-
nischen Provinzen des Osmanischen Reiches. In den folgenden Jahren wurden
aber statt Reformen Massaker gegen die Armenier durchgefiihrt. Diese erreich-

ten in den Jahren 1894-1896 unter Sultan Abdul-Hamid ihren ersten Héhe-
punkt.

Martin Rade berichtete bereits 1894 zum ersten Mal iiber ,,Die furchtbare
Not aus Armenien” in der von ihm hg. Zeitschrift , Die Christliche Welt“. ,Die
furchtbare Post aus Armenien veranlaBt uns, Leser, die sie etwa noch nicht gele-
sen haben, auf die nur allzu schrecklich bestatigten Aufsétze in Nr. 40, 41, 42
dieses Jahrgangs hinzuweisen: Die armenische Kirche unter tiirkischer Herr-
schaft. Von einem Armenier. Gott erbarme sich der armen Opfer tiirkischen
Blut- und Willkiirregiments; in unsrer Christenheit werden sie wenig Hilfe fin-
den.“ (ChW 8 [1894], 1134) Bis zu seinem Tod 1940 blieb R. dem Anliegen des
armenischen Volkes und seiner Kirche verbunden und versffentlichte dazu in
der Zeitschrift ,Die Christliche Welt®. Er zihlt neben dem wohl bekanntesten
Exponenten, Pfarrer Dr. Johannes Lepsius, zu den Schliisselgestalten der
deutsch-armenischen Beziehungen. Er wurde in Sachen Armenien von wei-
teren namhaften Theologen seiner Zeit unterstiitzt. Zu diesen zdhlten Adolf
von Harnack, Heinrich Gelzer, Friedrich Loofs, Albert Socin sowie und v.a. der
Pfarrer aus Anhalt Ewald Stier.

Im Hinblick auf das Schicksal des armenischen Volkes im Osmanischen
Reich war die kirchlich-6ffentliche Aufmerksamkeit in Deutschland zwar grol,
aber keineswegs proarmenisch. Verbreitet waren Einstellungen wie z.B., dass
die Armenier Katholiken seien und deshalb die evangelische Kirche nichts
angingen und dass es sich in Armenien nicht um eigentliche Christen-, sondern
um Rassenverfolgungen handle. Die Armenier seien zudem keine deutschen
Reichsangehérigen und die Sache damit fiir Deutschland erledigt. Der deutsche
Kaiser war entsprechend nicht bereit, seinen Einfluss als oberster Reprédsentant
deutscher AuBenpolitik und als Summepiskopus der evangelischen Landeskir-
chen in der armenischen Frage geltend zu machen. So blieb R. mit seiner
,Christlichen Welt® einsam in der Vertretung der armenischen Sache. In der Ar-
menienfrage waren R. und Lepsius seit 1896 sehr eng verbunden. Im Umfeld der
Orientreise des deutschen Kaisers Wilhelm II. im Jahre 1898 brach erneut eine
Debatte um die Armenier aus. Der Mitreisende und Schwager R.s, Friedrich
Naumann, verdffentlichte in der Zeitschrift ,,Die Hilfe“ und 1899 in Buchform
unter dem Namen ,,Asia“ einen Reisebericht. Nauman zitierte einen deutschen
Topfermeister aus Istanbul. ,,Ich sage, die Tiirken haben Recht gethan, als sie die
Armenier totschlugen [...]. Der Armenier ist der schlechteste Kerl von der Welt.
Ganz Konstantinopel wird von den Armeniern moralisch verpestet. [...] Ein ge-
ordnetes Mittel, um sich gegen die Armenier zu schiitzen, giebt es nicht. Der
Tiirke handelt in Notwehr!* (150) Diese plakative Pauschalitidt der Aussage
wurde von R. in Zweifel gezogen. Paul Rohrbach nahm in der Zeitschrift ,,Die
Christliche Welt“ dazu Stellung. Um die Armenische Frage ins offentliche Ge-
dédchtnis zu rufen, planten Ewald Stier, Johannes Lepsius und Paul Rohrbach
zusammen mit Martin Rade seit 1913 die Griindung einer Deutsch-Arme-
nischen Gesellschaft. R. war 1914 Mitglied des Griindungskomitees und ver-
offentlichte Anfang Juni 1914 in der ChW einen Aufruf zur Griindung der
DAG. Mitunterzeichner waren u.a. Baumgarten, Delbriick, Eucken, Kaftan,
Loofs, von Pechmann, Simmel. Zu den Zielen der Gesellschaft gehorte ,,Die Ver-
breitung einer gerechten, unvoreingenommenen Beurteilung des armenischen
Volkes in Deutschland und des deutschen Volkes unter den Armeniern”. Nur
wenige Monate danach brach iiber die Armenier die Katastrophe herein, der
Vélkermord. ,,Dieser Vilkermord an den Armeniern geschah nicht ,weit hinten
in der Tiirkei’, sondern kreuzte vielfach die Wege der européischen, namentlich
der deutschen Geschichte.” (210) Ewald Stier berichtete am 29. Juli 1915 in der
,Christlichen Welt” tiber die Vorgénge in der Tiirkei. ,Dort werden die Arme-
nier in grofer Zahl gefangen gesetzt; schon sind eine Anzahl ihrer Fiihrer in
schneller Justiz gehéngt. In den Provinzen tobt der Kampf mit allen orienta-
lischen ScheuBlichkeiten, mit Niedermetzelung ganzer Dérfer, Pliinderungen
und Raub, Schandung der Frauen. Zu Tausenden werden sie von der Regierung
aus ihrer Heimat vertrieben und in Mesopotamien angesiedelt. Was jetzt in Ar-
menien vor sich geht, erinnert an die schlimmsten Zeiten der an Leiden so rei-
chen armenischen Geschichte.” (17) Die Oberzensurstelle hatte eigens die Be-
richterstattung iiber Armenien einstweilen mit einer Schweigeverpflichtung
versehen. Die armenische Frage sollte verschwiegen werden. Somit war auch
der ChW bis zum Ende des Ersten Weltkrieges ein Maulkorb angelegt. M. schil-
dert im Rahmen der Arbeit ein wenig bekanntes Kapitel der deutsch-arme-
nischen akademischen Beziehungen, die Arbeit des ,Notwendigen Liebeswer-
kes“. Bei der Gestaltung dieser Arbeit war Martin Rade mit seiner Frau Dora
Rade maBgeblich beteiligt.

Unter dem Namen ,,Das Notwendige Liebeswerk® hatte sich ein Freundes-
kreis gebildet, der in den Jahren 1898 bis 1920 den Theologen der Armenischen
Apostolischen Kirche in Deutschland das Studium der Theologie durch Stipen-
dien ermdoglichte. Diese armenischen Theologen waren, geprigt durch ihre Stu-
dienzeit, an der kirchlichen Erneuerungsarbeit innerhalb ihrer Kirche maBigeb-
lich beteiligt. Damit waren R. und die Freunde der ,,Christlichen Welt“ an einer
praktischen interkonfessionellen Zusammenarbeit beteiligt.

_ Die Arbeit M.s zeigt erneut, wie sehr die deutsche protestantische
Offentlichkeit vor, wihrend und nach dem Vilkermord an den Arme-
niern im Osmanischen Reich iiber das Schicksal des armenischen Vol-
kes informiert, aber in ganz unterschiedlicher Art und Weise in die
Losung der armenischen Frage verwickelt war. Fiir die kiinftige Ge-
staltung der Beziehungen zwischen dem armenischen und dem deut-
schen Volk und der interkonfessionellen Zusammenarbeit ist die
Kenntnisnahme der vorliegenden Studie von konstruktiver Bedeu-
tung.

Erlangen-Niirnberg Hacik Gazer
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Mikkelsen, Hans Vium: Reconciled Humanity. Karl Barth in Dialogue. — Michi-
gan: Eerdmans 2010. 280 S., € 24,00 ISBN: 978-0-8028-6363—-8

Reconciled Humanity is an endeavor to present Karl Barth as a theo-
logical dialogue partner for our contemporary situation, notably with
focus on the two theological topics of revelation and atonement (or
reconciliation). As for B.’s theology of reconciliation, Mikkelsen dis-
cusses and appreciates B.’s contribution which has overcome founda-
tionalism (Biblicism) and relativism. M.’s unique manner of dealing
with B.’s doctrine of atonement can be seen in his undertaking of a
comparative study of B. in dialogue with Girard’s analysis of the
relationship between violence and the sacred.

In part 1, Revelation, M. begins his reflection on B.’s dialectical theology of
revelation by citing B.’s provocative statement about irregularity or freedom of
God’s act of speech which may come through the cultural or religious or irre-
ligious others (19, 31). However, M. argues that B.’s theology of revelation
opposes any kind of natural theology or theology of revelation based on the
human being’s actual experience of redemption (25). Thus M. emphasizes the
early and late B. in dialectical connection in which, I sense, B.’s use of analogy
is reduced to so-called critically realistic dialectical theology (Bruce McCor-
mack).

In contrast to critical, realistic dialectics, analogical thinking in B. should
not be equated with dialectical mode of thought, or epistemology. If dialectical
thinking is related to theological method in speaking of God as compared to
dogmatic or mystical mode of thought, analogical language assumes a herme-
neutical implication in terms of similarity-in-difference and a strong political
contour in B.’s reflection of the Kingdom of God. In this light, B. does not ex-
clude the horizon of theologia naturalis, but includes it within the universal
dimension of Christology.

B.’s theology of reconciliation, seen in the light of freedom of God’s act of
speech, remains challenging, provocative, and even controversial as compared
to his harsh critique of natural theology. God’s freedom of speech act continues
to find its dogmatic-hermeneutical culmination in his so-called doctrine of
lights in the world in the framework of reconciliation (CD IV/3.1. subsection
69). It is unfortunate that M. sidesteps this theological continuity and insight in
the study of Karl Barth, because B.’s so-called doctrine of lights presents his
unique and substantial contribution to relating theology and church responsibly
to society in a multi-religious and cultural context; its insight is to overcome
exclusive foundationalism and postmodern sheer relativism. In this light M.’s
rejection of any space for theologia naturalis in B.'s theological framework
leaves a lot to de desired.

In the study of reconciled humanity in B.’s theology, M. defines the term
“early Barth” to cover B.’s theology from the second edition of The Epistle to
the Romans (1922) to the beginning of the Church Dogmatics (1932) (23, foot-
note 4). However, the early B. needs to be located from his pastoral-socialist ac-
tivity in Safenwil through the first edition of The Epistle to the Romans (1919) to
its thoroughly revised second edition (1922). Then B.’s life as a theology profes-
sor in Germany — because of the popularity of the first edition of Romans — can
be understood as B.’s life in middle time, that is “between the times” until his
dogmatic work in 1932. Eberhard Busch’s and F.-W. Marquardt’s works on the
early B. remain a corrective to M.s characterization of “early B.”.

M. takes a special interest in reading B. from the Jogos asarkos perspective
regarding anhypostasis-enhypostasis Christology. As a reformed theologian,
however, B. does not sidestep Lutheran Christology of logos ensarkos, including
its proper concern of communicatio idiomatum. In fact, B. rejects extra Calvi-
nisticum as a fatal speculation in his later stage rather than remaining faithful to
the reformed principle. Eberhard Jiingel’s work on B.’s Trinity (God’s Being is in
Becoming) affirms B.’s reception of Lutheran Christology.

It is right that M. underscores a dimension of theological hermeneutics of B.
and B.’s articulation of Jesus of Nazareth in Jewish terms. First of all, B.’s theo-
logical hermeneutics of subject matter is coupled with his reflection of analogy
as theological, hermeneutical language. B.’s hermeneutical theology in an ana-
logical configuration can be a corrective to a postliberal, intratextual reading of
B. It is certain that Gerhard Ebeling and H.-G. Gadamer appreciate B.’s contri-
bution to hermeneutics. Second, B.'s theology of Israel is of special significance,
as B. develops his theology of reconciliation and covenant in terms of the entire
messianic history of Israel in the biblical context. However, M. remains limited
in his evaluation of B.’s theology of Israel, only mentioning works of Eberhard
Busch and Katherine Sonderegger. M. needs to include several scholarly contri-
butions among B. scholars in Germany for Jewish-Christian renewal, especially,
works of F.-W. Marquardt and Bertold Klappert.

One of the major contributions of M.’s book can be found in his
creative and comparative study of B. and Girard. According to M., B.
understands that God sacrifices his Son for the sake of human beings.
This sacrifice of the Son is a self-surrendering sacrifice rather than
promoting a model of divine child abuse: God’s brutal forsaking of
the Son. Jesus Christ as the electing God and elected man is pictured
as the self-surrendering Son in inner-trinitarian context. God’s fatherly
participation in the life, death and resurrection of the Son remains
central in B.’s theologia crucis. B.’s Christology from above and below,
which M. rightfully notices, retains a strong political and pro-Israelite
implication. This perspective remains an undercurrent in M.’s study
of B.’s theology of reconciled humanity. According to B., God the

Wholly Other is the One who loves in freedom. This triune God is the
One who changes everything and all in all. This integrative aspect (the
Wholly Other, love in freedom, and Wholly Changing) supports B.’s
solidarity Christology in which Jesus Christ becomes “a partisan of
the poor”, — thereby standing in solidarity with the massa perditionis
(ochlos-minjung). This perspective constitutes an entry of global and
cross-cultural dialogue with Asian irregular minjung theology (see
Chung, Kar!l Barth: God’s Word in Action, Eugene, OR 2008).

M.’s book entails other important theological topics which I do not
discuss in my review. His book is theologically profound and intellec-
tual in a broad spectrum, bringing B.’s theological acumen into dia-
logue with our contemporary situation. Our contemporary situation
in the postcolonial context of World Christianity transcends B.’s theo-
logical program. Nonetheless, B.’s insight into God’s reconciliation
with the world and the political dimension of reconciled humanity
can become an inspiration for our concern with global, theological
issues embedded within the postcolonial challenge, inculturation of
World Christianity, and solidarity with the poor in the difficult phase
of economic globalization.

Despite several limitations and generalizations in the author’s in-
terpretation of Karl Barth, this book is worth reading and recommen-
ded for those who are interested in learning from and valuing Karl
Barth as one of our contemporaries.

St. Paul Paul S. Chung

Philosophie

Jung, Christian: Meister Eckharts philosophische Mystik. — Marburg: Tectum
2010. 127 S. (Wissenschaftliche Beitrédge aus dem Tectum Verlag, Reihe: Phi-
losophie, 13), pb. € 24,90 ISBN: 978—3-8288-2343-3

Ein wohltuend schmales, aber alles andere als ein diinnes Bandchen

zu Meister Eckhart hat der V{. hier vorgelegt. Hervorgegangen ist es

aus seiner Tiibinger Magisterarbeit ,,Die philosophische Begriindung
der unio mystica bei Meister Eckhart” (Johannes Brachtendorf). Fol-
gen lieB der V{. inzwischen die Publikation seiner Doktorarbeit ,,Die
doppelte Natur des menschlichen Intellekts bei Aristoteles” (Wiirz-
burg 2011), die er an der Philos. Fak. der Univ. Heidelberg bei Anton

F. Koch angefertigt hatte. Die Beschéftigung mit der Seelenlehre des

Aristoteles macht sich denn auch inhaltlich insbes. im zweiten Teil

der hier zu besprechenden Schrift positiv bemerkbar. Bevor wir auf

die Gliederung und Details eingehen, sei auf den wichtigsten Beitrag
des Werks verwiesen, der in der Herausarbeitung des Seins- und Ana-
logiebegriffs des Meisters besteht und, basierend darauf, in der Par-
allelisierung der ontologisch-theologischen und der psychologischen

Differenzierung zwischen Gottheit und Gott und der dazugehérigen

von intelligere und esse auf der ontologisch-theologischen Ebene so-

wie der anderen zwischen Intellekt (intellectus) und htherer Vernunft

(ratio superior). Die Parallelisierung (103) héitte man gerne noch kon-

sequent weiterverfolgt gesehen, ob sich etwa die Differenzierung zwi-

schen intelligere und esse ebenfalls auf der psychologischen Ebene
wiederfindet. Doch die straffe Durchfithrung, die dem Bd. die Lese-
freundlichkeit schenkt, bedingt eben auch die inhaltliche Beschrin-
kung, in der sich der Magisterursprung noch niederschlédgt. Dieser
zeigt sich tbrigens auch in der Benutzung von Josef Quint, Meister

Eckehart (1979), anstelle der kritischen Kohlhammer-Ausgabe fiir die

deutschen Werke. Hilfreich wiére es gewesen, wenn in den Verweisen

wenigstens die zitierten Texte E.s mit angegeben worden wiren, so
aber wird dem Leser der Eindruck eines fortlaufenden (Quint-basier-
ten) E.-Textes vermittelt.

Entsprechend dem Versuch der Parallelisierung von Ontotheologie und Psy-
chologie gliedert sich der Bd. in einen ersten Teil, in welchem dem Wesen Got-
tes und der Gottheit nachgegangen wird, wobei zunéchst auf die ersten drei Pa-
riser Quaestiones, die Sammlung des Paradisus anime intelligentis und auf das
Opus fripartitum eingegangen wird. In einem systematischen Vergleich wird
dann nochmals E.s Unterscheidung zwischen dem Sein Gottes und dem Sein
der Schopfung, wofiir der Meister beide Male denselben lateinischen Begriff
esse oder ens verwendet, vorgestellt. In diesem Vergleich geht es zunéchst um
den Analogiebegriff, dann um Gottes Einheit, die identisch mit Gottes Erkennen
ist, eine Lehre, die aus E.s lateinischem Sermo XXIX gewonnen wird. Hieraus
entwickelt der Vf., was er ,,das Ziel der mystischen Einheitspraxis in der unio
mystica“ (65) nennt, letztlich die Rechtfertigung des Titels der vorliegenden
Schrift, die von , Eckharts philosophische(r) Mystik“ spricht.

Der zweite, annidherend gleich groBe Teil behandelt E.s Psychologie des See-
lenfiinkleins, die als kreative Fortschreibung der Seelenlehre des Aristoteles
und der Bibel durch E. vorgestellt wird.

Auch wenn man der Hauptthese des Vi.s in dieser Parallelisierung
von Ontotheologie und Psychologie zustimmen mdochte, iiberzeugt
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der Versuch zur ,mystischen Einheitspraxis” noch nicht. Zwar wird
gerade im zweiten Teil der Weg des Menschen zur Einheit nach-
gezeichnet, der, bliebe E. dabei, in der Tat mit Mystik korrekt be-
schrieben wire, doch bleibt unterbeleuchtet, welch radikale Kenosis
oder Transzendentalitdt in E.s Gottheitsbegriff liegt. Die notwendige
Detailarbeit ist hier noch nicht umfassend und prézise genug durch-
gefithrt. Etwa zu behaupten, dass die Unterscheidung von Gottheit
und Gott dem deutschen Werk vorbehalten sei und ,in Meister
Eckharts lateinischen Schriften das Wort deitas nicht vorkommt*
(56°9) ist inkorrekt. Deitas begegnet hier 10mal, divinitas gar 36mal
und Sermo II etwa, um nur ein Beispiel zu nennen, steht in der Diffe-
renzierung den deutschen Schriften nicht nach. Gerade weil E. —
wenn man ihm selbst glauben will — einfach ist, so einfach, wie nach
ihm Philosophie und Theologie sind, ldsst er uns Leser in vielerlei
Hinsicht ritseln, wie der V1. zeigt, gerade was zentrale Themen betrifft
(um nur zwei Beispiele zu nennen: Worauf bezieht sich die Analogie-
lehre E.s? Karl Albert hatte gemeint, auf das ,ungeschaffene Sein
Gottes* und das ungeschaffene ,,Sein des geschaffenen Seienden®,
wihrend der V1. die Analogie als analogia attributionis auffasst [501];
oder ist der Seelengrund ohne Wesensunterschied gottlich, wie der V1.
meint, oder nur ,nahezu® gottlich, wie A. M. Haas vorschlagt [114f]?).
Die Schwierigkeiten beginnen oft bereits bei der Ubersetzung schwie-
riger Passagen, etwa der folgenden aus der ersten Pariser Quaestio
(n. 12):

Dico enim, quod deus omnia praehabet in puritate, plenitudine, perfectio-
ne, amplius et latius, exr'stens radix et causa omnium. Et hoc voluit dicere, cum
dixit: ,,Ego sum, qui sum*

Soll man mit dem Vf. (29 angelehnt an die Ubers. von B. Geyer aus LW V 48)
iibersetzen: ,Ich behaupte nidmlich, dass Gott alles zuvor in Lauterkeit, Fiille
und Vollkommenheit, weiter und umfassender, in sich enthélt, da er Wurzel
und Ursache aller Dinge ist. Und das wollte er sagen, indem er sprach: Ich bin,
der ich bin.”

Oder sollen wir uns, wie der Vf. selbst zehn Seiten weiter (39), an Burkhard
Mojsisch anschlieBen: ,Ich sage ndmlich, dass Gott in Reinheit, Fiille und Voll-
kommenheit alles zuvor in sich besitzt, weiter und umfassender (als es in sich
selbst ist), da er wurzelhafte Ursache von allem ist. Und das wollte er zum Aus-
druck bringen mit den Worten Ich bin, der ich bin.“

Die erste Schwierigkeit liegt im Bezug von ,in puritate ... latius” — ist dies
auf omnia oder auf deus zu beziehen? Die erste Ubersetzungsvariante legt erste-
res nahe, die zweite die Alternative. Wéhrend ,in puritate ... perfectione”
grundsétzlich auf beides gehen konnte, zeigt m. E. das ,,amplius et latius* die
Richtung an, wie auch Mojsisch richtig erkannt hat, allerdings schldgt er ,,am-
plius et latius“ den ,,omnia“ zu, wihrend , in puritate ... perfectione* Gott zuge-
ordnet scheint oder zumindest leicht missinterpretierend so gelesen werden
kann. Eine zweite Schwierigkeit birgt Moijsischs Fassung, die ,radix et causa“
zusammenzieht zu ,wurzelhafte(r) Ursache“. Fiir E. besteht ein nuancierter
Unterschied zwischen der Wurzel, fiir die das ,principium® und die ,,prima
causa® stehen, also fiir die Transzendentalitit der Gottheit, und der ,causa“
oder Ursache, oder wie er sich in Sermo II ausdriickt: ,,magis proprie nomen
est principii quam causae” (LW IV 8,7). Mehr noch, gerade das doppelte ,Ich
bin“ der ,,ich bin“ kommt in den beiden geschieden zu iibersetzenden Begriffen
von ,Wurzel“ und ,Ursache® zum Ausdruck. Die dltere Geyer’sche Uberset-
zung, die der V. zunichst bietet, ist folglich der nachgelieferten (ohne dass der
Vf. auf die Differenzen aufmerksam macht oder auf sie eingehen wiirde) von
Mojsisch in diesem Falle vorzuziehen.

Uberhaupt ist der erste Abschnitt zur ersten Pariser Quaestio (2.1; 17-29)
stringenter formuliert als der nachfolgende zur zweiten und dritten Quaestio
(2.2; 30-39). Hier sind einige Fehler stehengeblieben (32*! Ekchart; 33 einen
deutsche), es wird behauptet, E. vertrete seine ,pointierte These Deus est intel-
ligere nur in seiner friihen Phase“ (34), obwohl spéter Sermo XXIX angefiihrt
wird, der nahe an die erste Quaestio herangeriickt wird und gar als ,Verbin-
dungsglied“ zwischen den Pariser Quaestiones und dem Opus tripartitum ge-
sehen wird (55). Nun wissen wir allerdings nach den Forschungen besonders
von Loris Sturlese und Georg Steer, dass die Datierung sowohl der deutschen
wie der lateinischen Schriften noch erheblicher weiterer Forschungen bedarf
und jedenfalls das Opus tripartitum in seinen Anfingen mit den ersten Pariser
Quaestiones zeitlich zusammentrifft.

Die Lsung zwischen einer, wie der V. schon formuliert, Betrach-
tung Gottes von unten (esse) und von oben (intelligere) bedarf also an-
derer Argumente als solcher der Fortentwicklung von E.s Denken. Sie
scheinen m. E. vielmehr im literarischen Genus zu liegen. Quaestio-
nes waren ihrer Natur nach Disputationsliteratur, bei der man oft
Standpunkte durch Fokussierung und damit Ausblendung anderer
Aspekte auf Messers Schneide austesten wollte, um eigene Hypothe-
sen wie auch diejenigen der Promovierenden und Mitpriifenden zu
verifizieren bzw. zu falsifizieren.

Die kritischen Gedanken unterstreichen lediglich den Wert dieser

Schrift, mit deren Vf. man gerne ins weitere Gesprich eintreten wiir-
de.

London Markus Vinzent

Sia, Marian F. / Sia, Santiago: From Question to Quest. Literary-Philosophical
Enquiries into the Challenges of Life. — Newcastle upon Tyne: Cambridge
Scholars Publishing 2010. 242 S., geb. £ 39.99/US$ 59.99 ISBN: 978-1—
4438-2159-9

Ich schreie zu dir, und du erwiderst mir nicht; ich stehe da, doch du
achtest nicht auf mich.“ (Hiob 30,20)

Keine Frage scheint so alt, kein Thema von einer vergleichbar un-
sterblichen Aktualitit wie die Suche nach einer Antwort auf unser
Leid angesichts des Postulats eines allméchtigen und allgiitigen Got-
tes. Die Literaturwissenschaftlerin Marian Sia und der Philosoph
Santiago Sia begegnen den wohl existentiellsten Fragen des mensch-
lichen Lebens in einer ungewthnlichen, individuellen und innovati-
ven Art, die sie selbst als ,joint venture® (3) charakterisieren. Fragen
wie die nach Sinn und Aufgabe des Lebens, besonders angesichts von
erfahrenem Leid, ziehen sich als roter Faden durch das gesamte Werk.
Thnen wird in vielen unterschiedlichen literarischen Gattungen nach-
gegangen. Sprachrohr sind hierbei nicht nur Klassiker wie Platon,
Thomas von Aquin, Shakespeare und Goethe. Vielmehr fithren die
Autorinnen’ — gerade in der Philosophie und Theologie — neuere Ant-
wortversuche an, hierbei v. a. die der Prozessphilosophie und Prozess-
theologie. Dabei legen sie keinen abstrakten, philosophietheoreti-
schen Bd. vor, sondern benennen immer wieder Alltagsbeispiele und
zeigen anhand derer praktische prozessphilosophisch-theologische
Anwendungsmoglichkeiten. Die Praxisbeispiele stammen weitest-
gehend aus einem friiheren Werk der Autorinnen: The Fountain
Arethuse: a Novel set in the University Town of Leuven. Durch ihre
Erfahrungen, Ausbildungen und erworbenen Lebenskompetenzen
mochten die Autorinnen mit dem vorliegenden Bd. Reflexionen tiber
das eigene Leben der Leserin anregen und unterstiitzen, nicht jedoch
ein Handbuch fiir die Praxis vorlegen.

Das Verstindnis von philosophischem Lernen als Lebensprozess wird im
einfiithrenden sowie in den ersten beiden Kap.n dargelegt. Die Autorinnen legen
ihre sinnbildliche Sicht- und Interpretationsweise vom , Leben” als eine Auf-
einanderfolge von Sédtzen dar. Uns kommt die Aufgabe zu, die aneinander-
gereihten Siitze unseres Lebens so zu strukturieren und zu interpunktieren,
dass wir ihren Sinn und ihre Bedeutung erkennen oder ihnen diese erst selbst
verleihen. Es scheint Konsens, dass sich in jedem Leben nicht nur ein Sinn,
sondern auch eine Botschaft verbirgt. Mégliche Antworten auf die Frage, worin
Sinn, Bedeutung, Botschaft und Ziel des Lebens bestehen, werden anhand ver-
schiedener Philosophen ansatzweise erldutert. So wird beispielsweise Aristote-
les’ ,,eudaimonia“, das allen Menschen innewohnende Streben nach Glick-
seligkeit (aber auch nach Weisheit und Wahrheit), vorgestellt. Fokussiert wird
hierbei stets die Bemiihung selbst. Erst im und durch das Streben, durch unser
Suchen und Fragen, entdecken wir, dass und welche Bedeutung unser Leben
hat. An welchen Stellen unseres Lebens wir welche Satzzeichen einfiigen, hangt
dariiber hinaus mit unserem Lebenskontext zusammen. Eine groftmégliche
Kenntnis desselben kann uns eine grofe Unterstiitzung auf unserem persénli-
chen Weg sein. Philosophietreiben als menschliche Grundeigenschaft und -be-
diirfnis wird hierbei nicht als solitdr akademische Leistung verstanden, sondern
findet seinen Ursprung und seine Verortung im Alltag. Welche Aufgabe und
Rolle einer (Philosophie-)Dozentin im Rahmen der an universitiren Einrichtun-
gen betriebenen Philosophie zukommt, ist jedoch ebenfalls Gegenstand der Re-
flexion. Richard, ein angehender Philosophieprofessor, denkt iiber sein Selbst-
verstindnis und seine Aufgabe als akademischer Lehrer seines Faches nach. In
der Philosophie werden entscheidende und tiefgehende Fragen iiber Sinn und
Ziel der menschlichen Existenz gestellt. Die Verlockung, den Studierenden vor-
gefertigte Antworten aus einer reichen und uralten Tradition zu servieren, ist
groB. Doch Richards ,,Bauchschmerzen® haben pandemischen Charakter, klin-
gen alarmierend und verweisen auf die Dringlichkeit einer Behandlung und v. a.
Heilung: ,,When the end products seem to have become more important than the
process itself, then there is a need to take a stock.” (30) Richard selbst wird klar:
Einem Dozenten kommt in erster Linie die Aufgabe zu, den philosophischen
Lernprozess, das Streben nach Weisheit zu begleiten. Dariiber hinaus sollen
Kompetenzen vermittelt werden, die das Individuum zu einem selbstbestimm-
ten, verantwortungsbewussten Leben in Gesellschaft befihigen. Folgende
Schritte sind hierbei ausschlaggebend: ,,evoke, provoke, invoke, and convoke*
(32). Angesichts des Leids, dem wir taglich ausgesetzt sind, sowie der mora-
lischen Dilemmata, in die wir permanent geraten, steht eines auBer Frage: Un-
abhéngig vom Niveau, auf dem wir Menschen Philosophie betreiben, vermag
eine rein theoretisch-intellektuelle, praxisferne Philosophie kaum zu tiberzeu-
gen.

Mit dieser Einsicht untersuchen die Autorinnen im dritten und vierten Kap.
die ethischen Implikationen des zuvor Erorterten. Ging es in den beiden Ein-
gangskap.n in erster Linie darum Fragen zu stellen, so geht es hier um Antwor-
ten bzw. darum, Moglichkeiten des Umgangs mit den Fragen zu finden, wobei
auch hier der Prozess selbst als ,, Akt des Philosophierens® charakterisiert wird.

! Im Folgenden benutze ich ausschlieflich die grammatikalisch weibliche
Form. Ménner sind selbstverstindlich ebenso gemeint.
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Nachdem die Praxisrelevanz allen Philosophierens anhand eines Beispiels ver-
deutlicht wurde, wird ihr durch Bubers Dialogphilosophie eine theoretische
Basis gelegt.

Die Frage, welche Konsequenzen unsere (philosophischen) Reflexionen fiir
unseren Alltag haben, bleibt auch in den beiden néchsten Kap.n. Hier geht es
um unterschiedliche Machtkonzepte und die Frage nach der gegenseitigen
Machtausiibung. Ein relationales Machtverstindnis steht hierbei im Vorder-
grund, womit dem Unterschied zwischen ,Macht haben* und ,Macht ausiiben*
eine entscheidende Bedeutung zugeschrieben wird. Das Verhiltnis von Macht
und Freiheit steht im Mittelpunkt der Uberlegungen und findet seinen Hohe-
punkt im Beispiel von Sean, der in einem Verkehrsunfall verstirbt und seine
Frau Aisling und den gemeinsamen kleinen Sohn zuriicklédsst. Aislings qué-
lende Fragen: Warum? Warum wir? Warum jetzt? Und vor allem: Wie konnte
Gott das zulassen? werden in den folgenden Kap.n immer wieder aufgegriffen.
Es wird deutlich, dass das traditionelle Gottesbild eines liebenden und guten,
allméchtigen Gottes aufgrund solcher Erfahrungen zum Scheitern verurteilt
scheint, da es weder zur Erklarung, noch als Trost oder Hoffnung taugt. Als al-
ternatives Gotteskonzept stellen die Autorinnen jenes des Prozesstheologen
Charles Hartshorne vor, der eine Streichung des Allmachtsattributes Gottes ver-
langt. Fiir Hartshorne ist das Postulat eines omnipotenten Gottes unvereinbar
mit der Annahme, dass auch die Geschipfe Gottes Macht haben. Denn wenn es
jedem einzelnen von uns moéglich ist, Macht auszuiiben, wenn gilt: ,to be is to
have some power” (91), dann kann Gott nicht iiber alle Macht verfiigen. Das
Gottliche hat mehr Macht als die Kreaturen, ist aber nicht ,,all-machtig”. Aus
prozesstheologischer Sicht iibt Gott Macht durch Uberredung aus, wir werden
zum Guten ,gelockt”, aber nicht gezwungen. Somit wird ein bilaterales Macht-
verstiandnis artikuliert, das erkldrt, warum ein Machtmonopol Gottes, und somit
ein einseitiges Stoppen eines fahrenden Autos, unmoglich ist. Hartshorne argu-
mentiert fiir eine dipolare Gottheit, die sowohl aus einem unverénderlichen als
auch einem verdnderlichen Pol besteht. Aufgrund der Prozessfahigkeit Gottes
(»creative synthesis“) ist es diesem méglich, in einer realen Beziehung zu den
Geschopfen zu stehen und diese in ihrem jeweiligen Lebensprozess zu beglei-
ten.

Anhand lyrischer Texte begegnen Kap. 7 und 8 der Herausforderung des
Todes angesichts des menschlichen Bediirfnisses nach Unsterblichkeit. Es
wird erldutert, inwiefern die Bedeutung und Bedrohlichkeit des Todes durch
Christus verdndert wurde. Unsere partizipatorische Rolle an Tod und Auferste-
hung Jesu steht hierbei im Zentrum (bezugnehmend auf Rém 5,8-9). Des Wei-
teren werden mittels Shakespeares Sonette drei menschliche Bewiltigungs-
strategien unseres Bediirfnisses nach Unsterblichkeit vorgestellt und analysiert:
Immortality through Reproduction (139), Immortalising Power of Poetry (142),
Postmortem Immortality (148). Daneben stellen die Autorinnen die hartshorne-
sche Analyse der persénlichen, objektiven und sozialen Unsterblichkeit und
diskutieren besonders das von Hartshorne favorisierte Konzept der objektiven
Unsterblichkeit kontrovers. Aus Hartshornes panentheistischer Uberzeugung
ist jedes Detail unseres Lebens unmittelbar und ewig auch in Gott und somit
»objektiv unsterblich“.

Im Anhang A wird noch einmal — diesmal aus der Perspektive Whiteheads —
das Verhéltnis und jeweilige Selbstverstindnis von Philosophie und Literatur
(-wissenschaft) aufgegriffen. Anhang B befasst sich mit dem Umgang der Sias
mit Leid. Hierbei legen sie viel Wert auf eine praxisnahe Anwendung ihrer je-
weiligen Wissenschaften. Texte aus der bereits erwdhnten Novelle Arethuse
verdeutlichen, was unter angewandter Prozessphilosophie bzw. -theologie zu
verstehen ist.

Der vorliegende Bd. strdubt sich gegen jegliche (literaturwissen-
schaftliche) Kategorisierung. Es handelt sich um ein akademisches
Sachbuch, welches mit zahlreichen populdrwissenschaftlichen All-
tagsbeispielen angereichert ist. Der somit erreichte progressive Um-
gang mit dem Thema Lebenssinn angesichts von Leid ist nicht nur
durch seine Alltagsndhe, sondern auch aufgrund der hierin vorgestell-
ten groBen Bandbreite an Zugéngen und v.a. aufgrund des Fokusses
auf den zukunftsfihigen prozesstheologischen Ansatz sehr begriifens-
wert. Die Leserin begleitet fiktive Figuren in ihrem individuellen Pro-
zess des Fragens, Suchens und Antwortens. Aufgrund der realistisch
und lebensnah gewihlten Beispiele wird sie assoziativ auf eine phi-
losophische Reise mitgenommen. Hierbei bleibt am Ende kein grofies
Fragezeichen stehen, vielmehr geschieht eine zwar kritische, aber
sehr bedenkenswerte Auflosung im prozesstheologischen Antwort-
versuch. Leider sind aufgrund der zahlreichen literarischen Formen
und dem ,,.Potpourri an BezugsgroBen® teilweise nur sehr knappe Er-
lauterungen der einzelnen Positionen und Zuginge moglich. Weiter-
hin weist dieses interessante und inhaltsstarke Buch sowohl hinsicht-
lich der Formalia als auch der Druckqualitit Mingel auf. Obgleich we-
der Titel noch Untertitel per se vermuten lassen, dass es sich um ein
theologisches Werk handelt, ist es doch die Chance einer authenti-
schen bzw. authentischeren Gottesbeziehung, die dem Leid Sinn ver-
leihen soll, sodass wir nach durchstandenem Schmerz womdglich mit
Hiob sagen kénnen: , Vom Hérensagen nur hatte ich von dir vernom-
men; jetzt aber hat mein Auge dich geschaut.“(Hiob 42,5)

Miinster Julia Enxing

Torres Queiruga, Andrés: Die Wiederentdeckung der Schopfung. Fiir eine
menschliche Religion. — Darmstadt 2008. 221 S., geb. 49,90 € ISBN: 9783~
534-21032-9

Das Buch von Andrés Torres Queiruga, Prof. fiir Religionsphilosophie
an der Univ. Santiago de Compostela, bietet eine religionsphilosophi-
sche Interpretation der Schopfung und der Anthropologie.

Das Buch ist in zwei Teile gegliedert, wobei der erste Teil der Grundlegung,
der zweite Teil den Anwendungen gewidmet ist. In der Einfithrung spricht Q.
iiber die Notwendigkeit der ,,Neufassung des Christentums® (13f) im Sinne einer
Neuformulierung und einer Prézisierung der alten klassischen theologischen
Begriffe.

Der erste Teil umfasst drei Kap.: 1. Ich glaube an Gott, den Schopfer des
Himmels und der Erde; 2. Gott schafft aus Liebe; 3. Gott erschafft Schépfer. Der
zweite Teil zeichnet sich durch die folgenden Schwerpunkte aus: 4. Moral und
Religion: Theonomie; 5. Siinde, Schuld und Vergebung; 6. Uber das Bittgebet
hinaus.

Der Untertitel des Buches, ,,Fiir eine menschliche Religion®, ldsst
sich als Grundorientierung bzw. Grundannahme dieses durchaus ori-
ginellen und facettenreichen Werkes beschreiben. Der Mensch und
seine religiosen Bediirfnisse stehen im Mittelpunkt. Selbst die Reli-
gion wird von Q. als ,,Schépfung des Menschen* (25) beschrieben.
Die Religion sei nichts anderes als eine ,,menschliche Antwort auf
menschliche Probleme” (24) und eine menschliche Interpretation der
Wirklichkeit (25). Die Gefahr dieser These besteht m. E. darin, dass sie
die Religion als Produkt der menschlichen Phantasien erscheinen
ldsst, d.h. als rein kulturelle Errungenschaft des Menschen ohne jegli-
chen transzendentalen Beistand. Diese These, die aus theologischer
Sicht dufierst problematisch bleibt, weil sie der Annahme Feuerbachs
sehr nahe kommt, wirft die Frage nach dem Gottesverstindnis des
Autors auf. Die religionsphilosophische Auffassung der Religion als
»Schopfung des Menschen® wird in diesem Buch nicht von einer Un-
tersuchung des Gottesbegriffs begleitet. So stellt sich die Frage, ob hier
noch von Gott geredet werden kann — bzw. welcher Gott gemeint sei.
Der V. scheint sich um diese Fragen nicht zu kiimmern und geht mit
diesem Problem interreligis um, indem er Ansichten der Psalmen
neben den Aussagen der Upanischaden und des Korans zitiert (33,
86). Diese eher synkretistisch anmutende Argumentationsweise mag
aus der Sicht eines Religionsphilosophen unproblematisch sein.
Theologisch gesehen wire in diesem Kontext zumindest ein Hinweis
auf die Konvergenz unterschiedlicher religitser Ansichten zu erwar-
ten.

Q. steht dem Offenbarungs- und dem Inspirationsverstdndnis sehr kritisch
gegeniiber. Die Offenbarung sei bloBe Atiologie, eine kulturelle Antwort des
Menschen auf seine eigenen Probleme. Die gesamte Geschichte der Menschheit
verkorpere eine Suche nach dem wahren Gesicht Gottes, die von vornherein
den geschichtlich formulierten Exklusivismus (sola scriptura, sola gratia) wi-
derlegen solle (42f). Religion diene letztendlich der Orientierung und der The-
rapie des Menschen. Selbst wenn die Offenbarung keine Verkorperung eines
Diktats Gottes darstellt, kann sie m. E. nicht auf ein menschlich-subjektives
Werk reduziert werden.

Oft ist die eigene Positionierung von Q. nicht eindeutig. Er spricht mit wis-
senschaftlicher , Objektivitdt” vom Gott der Philosophen und vom Gott der
Theologen und bejaht dabei einen personalen, vergebenden Gott der Liebe,
d.h. der grenzenlosen Zuneigung (49, 176: ,Gott straft nicht, Er vergibt nur®).
Q. erwihnt in seinem panentheistischen Weltbild (51) nicht den trinitarischen
Gott und tibersieht m. E., dass sein Verstdndnis der Offenbarung sein eigenes
Gottesbild in Frage stellt.

Die theologisch-phdnomenologische Anthropologie, die den Grundtenor
dieses Buches bildet, lasst sich empfehlen. Zu Recht erkennt Q. die grund-
legende Signifikanz der Anthropologie und bejaht zugleich die Verantwortung
des Menschen als freies und ethisches Wesen.

Der Mensch ist fiir Q. kein homo religiosus im schépfungstheologischen
Sinne des Wortes. Gott hétte ,keine ,religiose(n)’ Ménner und Frauen geschaf-
fen, sondern schlicht und einfach ,menschliche’ Médnner und Frauen“ (56).
Diese Annahme steht jedoch im Widerspruch zu seiner Behauptung hinsicht-
lich der vorhandenen Intimitdt zwischen Gott und dem Menschen (33, 98f).
Jeder Mensch verfiigt iiber eine innere Sehnsucht nach Gott: ,Dort angekom-
men, werde ich wahrhaft Mensch sein“ (Ignatius von Antiochien). Q. selbst
weist darauf hin, dass ,,der volle Umfang der Gemeinschaft mit Gott* die Fiille
der menschlichen Verwirklichung darstellt (99). Eine besondere Affinitét zeigt
er zur patristischen Anthropologie der Metdnoia (113) sowie zur Anthropologie
des Irendus: ,,Gloria Dei vivens homo, vita autem hominis visio Dei* (64).

Unklar bleibt in diesem Buch v.a. das Verhiltnis zwischen der Re-
ligion als Schopfung des Menschen und dem Gottesbegriff des Vf.s.
Worauf griindet Q. seine Annahme eines ntl. Gottesverstdndnisses
der absoluten Liebe, wenn es keine objektive Offenbarung Gottes gibt?
Ist diese Gottesvorstellung auch nur eine Kulturschépfung des Men-
schen, der in seinem spirituellen Leben der Begleitung und der Ver-
gebung bedarf? Darf man die Religion auf Ethik reduzieren oder han-
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delt es sich bei der Religion um eine authentische, reale Begegnung
mit Gott und der eschatologischen Wirklichkeit des Gottesreiches?

Die Siinde bezieht sich fiir Q. weder auf Gott noch auf Religion,
sondern stellt fiir ihn vielmehr ,,die unumgéngliche Bedingung jeder
endlichen Freiheit [dar], um iiberhaupt, nicht um religits bzw. nicht-
religits, zu sein“ (172). Wenn man die Siinde des Menschen radikal
entmythologisiert, wie kann man dann noch von Stinde und von
Schuld sprechen?

Trotz der bereits gedulerten Kritik mochte ich die Leistung dieses
Buches wiirdigen. Die theologisch-philosophischen Einsichten dieses
Werkes eréffnen neue Perspektiven auf die Theologie der Liebe sowie
auf die Anthropologie. Empfehlenswert ist das Buch v.a. aufgrund des
dort vertretenen Gottesbildes, d.h. des Verstdndnisses Gottes als eines
Gottes der hingebenden Liebe, der das Risiko der Erschaffung freier
Geschopfe eingeht. In diesem Gott gibt es , keinen Schatten des Ego-
ismus und keine Spur des Ressentiments” (176).

Dariiber hinaus bietet dieses Buch aus philosophischer, literari-
scher und theologischer Sicht zahlreiche wertvolle Einblicke in das
Mysterium des Menschseins.

Bamberg Daniel Munteanu

Naturwissenschaften und Theologie. Methodische Ansitze und Grundlagen-
wissen zum interdisziplindren Dialog, hg. v. Joachim Weinhardt. — Stutt-
gart: Kohlhammer 2010. 176 S., pb. € 22,00 ISBN: 978—3—-17-021104—9

Das von Joachim Weinhardt hg. Sammelwerk ist aus drei Studientagen
an der Pddagogischen Hochschule Karlsruhe erwachsen, die den Teil-
nehmenden eine Einfiihrung in den interdisziplindren Dialog geben
sollten. Die dafiir geleistete Konzeptionsarbeit macht sich im Buch be-
merkbar: Es ist nicht nur gelungen, tiber verschiedene Referenten ei-
nen vielschichtigen und fundierten Zugang zu ermoglichen, sondern
es sind auch alle Beitrdge durch ein angenehm verstindliches Niveau
gekennzeichnet. Die innere Logik des Bd.es macht es auch dem Laien
leicht, einen Uberblick tber die naturwissenschaftlich-theologische
Debatte zu gewinnen.

Den ersten Schritt unternimmt der Hg. selbst, indem er den Gegenstand und
die Arbeitsweise der Naturwissenschaften wie auch das Verhiltnis der Theo-
logie zu ihnen geschichtlich beleuchtet. Diese Gedanken sind gerade am Anfang
hilfreich, um einerseits die heutige Auseinandersetzung einordnen zu kénnen
und um andererseits das geringere Konfliktpotenzial und damit auch Problem-
bewusstsein zu anderen Zeiten (und auch heute noch in manchen theologi-
schen Richtungen) verstehen zu kénnen. Die Ausfiihrungen werden im zweiten
Beitrag von Tilman Matthias Schréder fortgefiihrt, der auf das 19. Jh. fokussiert,
das sich als Stolperstein fiir den Dialog zeigt. Einerseits findet darin der ,,Sieges-
zug des materialistisch-mechanistischen Weltbildes“ statt, andererseits gerét
dieses Weltbild gegen Ende des Jahrhunderts in eine Krise und erfdhrt seine
Grenzen. Die weitergehende theologische Analyse dieses Befundes iibernimmt
Rainer Mogk, der verschiedene Modelle vorstellt, wie sich Theologie zu den
Naturwissenschaften verhalten kann, und diese anhand kenkreter Personen
aus dem 19. und 20. Jh. verdeutlicht. Hier wiire eine kritischere Behandlung,
die die Starken und Schwichen der beteiligten Ansétze diskutiert und deutli-
cher benennt, interessant gewesen. Insgesamt erweist sich dieser geschichtliche
Durchgang im Teil A des Bd.es als duBerst hilfreich und spannend zu lesen.
Dass er auf weniger als 50 Seiten gelungen ist, ist bemerkenswert, auch wenn
dadurch manche Themen ausgespart bleiben mussten.

Der zweite Teil wendet sich einem zentralen Themengebiet des Dialogs zu,
dem des Menschenbildes. Klaus Peter Rippe setzt sich dazu mit dem Konzept
des Naturalismus auseinander, dessen Tragweite und Anspruch er zunéchst
analysiert. Er zeigt dessen Unzulinglichkeit am Bereich der Ethik auf und
kommt daher zu dem Schluss, dass die Ethik nicht naturalisierbar ist. Diese
Aussage wird im folgenden Beitrag von Giinter Altner einerseits geschichtlich
erweitert, indem Verédnderungen im Menschenbild der letzten Jahrhunderte the-
matisiert werden, und andererseits konkretisiert, indem konkrete ethische De-
batten etwa um die Gendiagnostik dargestellt werden. Thomas Junker verteidigt
anschliefend den Anspruch der Biologie, Aussagen zur Sinnkategorie zu ma-
chen. Er betont, dass biologisch zwar kein iibergeordneter Sinn von Leben fest-
gestellt werden kann, dass es der Biologie aber wohl gelingt, die Sinnkonzepte
der einzelnen Individuen wie auch daraus abgeleitet der religitsen Institutionen
zu erfassen und zu erkldren. Damit bietet J. einerseits hilfreiches Material fiir die
innertheologische Sinndebatte und legt andererseits ein Konzept vor, an dem
sich die Leserinnen und Leser des Bd.es reiben kénnen. Dass es zum Wesen
eines Sammelbd.es gehort, dass verschiedene Positionen nebeneinander stehen,
mag man in einem Einfithrungsbd. durchaus als Schwéche betrachten, dafiir
wird so vielleicht die Lust auf weitere Beschéftigung mit der Thematik des Bu-
ches geweckt. Den Versuch einer Verhiltnisbestimmung von (biologisch zu er-
fassender) Evolution und der Schépfungslehre unternimmt Giinter Aliner, in-
dem er die Auseinandersetzung zuniéchst geschichtlich nachzeichnet und ab-
schlieBend die Verschiedenartigkeit der Aussagen herausstellt. Die zuvor von
Junker eréffnete Debatte um die AusschlieBlichkeit der biologischen Sichtweise
wird dadurch jedoch nicht ausreichend aufgenommen, da die Behauptung der
naturalistischen Position, letztlich auch die religitsen Aussagen erkldren zu

konnen, nicht diskutiert wird. AbschlieBend gibt Dirk Evers eine hiochst gelun-
gene Kurzdarstellung der Diskussion um die menschliche Willensfreiheit, in-
dem er die verschiedenen Positionen klért und am Ende eine Bestimmung eines
sinnvollen Freiheitskonzeptes vornimmt. Dass er damit bei einem Postulat
bleibt und nicht alle Fragen lésen kann, liegt am Stand der Diskussion. Aller-
dings kann er berechtigt auf die Schwiichen naturalistischer Konzepte verwei-
sen, wie sie insbes. auf der ethischen Ebene in vorhergehenden Beitragen bereits
thematisiert sind.

Im dritten und letzten Teil des Bd.es werden naturwissenschaftliche Er-
kenntnisse rezipiert, um daraus Folgerungen fiir theologische Konzepte fiir das
Weltverstindnis abzuleiten. Dazu finden sich lesenswerte Ausfithrungen von
Dirk Evers, der sich insbes. Gedanken zu Raum, Zeit und Materie macht. Joa-
chim Weinhardt greift kosmologische Erkenntnisse etwa zur Zukunft des Uni-
versums auf und entwickelt daraus Gedanken zur Eschatologie; dabei bearbeitet
er den Ansatz und die Reichweite des Anthropischen Prinzips und der natiir-
lichen Theologie.

Es ist héchst bemerkenswert, dass im vorliegenden Fall ein Sam-
melbd. prisentiert wird, der sowohl einen gelungenen roten Faden
aufweist als auch von der Vielfalt der verschiedenen Autoren lebt. Si-
cherlich bleibt eine Reihe von Themen des naturwissenschaftlich-
theologischen Dialogs ausgeblendet, auch fdllt die Beschriankung auf
ausschlieBlich evangelische Theologen auf, dafiir ist ein kompakter
Bd. gelungen. Dass als seine Zielgruppe Studienanfingerinnen und
-anfinger genannt werden, diirfte eine Untertreibung darstellen. Er
eignet sich sehr wohl auch fiir Fachkolleginnen und -kollegen, die
einen ersten, wenngleich fundierten Zugang zum naturwissenschaft-
lich-theologischen Dialog oder auch nur zu einzelnen Themen su-
chen.

Aachen Patrick Becker

Miihlen, Heribert: Im-Wir-sein. Grundlegung der Wir-Wissenschaft. Beitrag zu
einer wirgeméBen Lebens- und Weltordnung. Aus dem Nachlass hg. v. Wil-
helm Maas. — Paderborn u.a.: Schoningh 2008. 378 S., geb. € 39,90 ISBN:
978—3-506—76505-5

In Feuilletons unserer Tage ist zu lesen, dass sich ein neues Wir-Ge-
fiihl ausbreite. Die Bandbreite der dadurch zusammengebundenen
Gemeinschaften reicht freilich von einer anonymen Masse, z.B. von
Fans, tiber Bewegungen wie ,,Wir sind das Volk“ bis hin zu dem, was
Communio-Theologien, die selbst wiederum eine Bandbreite bis hin
zum kontradiktorischen Widerspruch aufweisen, vor Augen haben.
Was gesellschaftlich wie Kompensation eines Ellenbogen-Individua-
lismus erscheinen mag, wird nicht nur in der theologischen Wissen-
schaft differenziert-kritisch analysiert und beurteilt. Die Leser des hier
anzuzeigenden Buches sollten sich in dieser Situation ihr hermeneu-
tisches Vorurteil ausdriicklich vergegenwirtigen und es mit dem An-
liegen des Autors konfrontieren. Dabei werden manche Erwartungen
enttduscht bzw. korrigiert.

Heribert Miihlen (gest. 2006) ist in der theologischen Szene als
Prof. fiir Dogmatik in Paderborn und u.a. als Lehrer von Eugen
Drewermann bekannt. Nicht zu vergessen ist M.s Engagement fiir die
geistliche Erneuerung, ja fiir die bewusste Neuentscheidung zum
Glauben (,,Geisttaufe). Die Dogmatikerinnen und Dogmatiker verbin-
den mit ihm v.a. die Erarbeitung eines theologischen Personalismus,
ausgearbeitet insbes. in der Pneumatologie und Ekklesiologie. Aber
nicht der Heilige Geist als die una persona mystica ist Thema der vor-
liegenden Arbeit; diese will vielmehr ausdriicklich eine nichttheo-
logische Wir-Wissenschaft sein. Der zweite beigegebene Untertitel
signalisiert, dass M. hier kein spekulatives Gebdude errichten, son-
dern Anst6Be zu einer entsprechenden Lebens- und Weltordnung
geben will.

Der Hg. Wilhelm Maas hat das Material des Autors in drei ,,Durchgédngen”
angeordnet: Der Grundlegung der Wir-Wissenschaft, also der systematischen Er-
arbeitung, folgt eine Vergewisserung im ,Riickblick auf die abendlindische
Denkgeschichte®. Im dritten Durchgang sind , Impulse fiir eine wirgeméiBe Welt-
ordnung” zusammengestellt, die auf markante Stationen der abendlindischen
Geistesgeschichte nach dem 16. Jh. reflektieren.

Insbes. der erste Teil verlangt ein geduldiges Mitgehen mit der Gedanken-
entwicklung des Autors, der sein Projekt ambitioniert als ,,Hemeisologie und
hemeisologische Methode” (von gr. hemeis = wir) vorstellt. Methodologisch ent-
scheidend ist fiir M., dass es keinen Zugriff von auBlen auf das Wir gibt, sondern
dass dieses und die ihm entsprechende Methode sich im Vollzug selbst ergeben.
Kompakt formuliert er dies auf S. 48: ,Die Erarbeitung einer Methode zur Er-
schlieBung des Im-Wir-seins muss deshalb fort-dauernd an das Wortgeschehen
,wir‘ riickgebunden bleiben und kann nur von ihm selbst her verifiziert oder
falsifiziert werden. Dabei geht es methodisch um die akzeptative Verbalisierung
eines sprachgeschichtlich auf uns zukommenden, zwischen uns gegenwirtigen,
uns selbst vorgegebenen Geschehens, und zwar in einem zuhdérenden Mitvoll-
zug und reflektierenden Nachvollzug.“ Was sich seit der Ich-Du-Philosophie
und kompatiblen Ergebnissen verschiedener Wissenschaften mehr oder weni-
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ger als Standard herausgebildet hat, bestirkt M. noch einmal durch die
Verkniipfung von biologischen, psychologischen und linguistischen Wahr-
nehmungen bzw. Befunden. Fiir das Individuum ist demnach das ,vorherige
In-sein in irgendeiner Wir-Grenze alternativlos” (so die einschldgige Uberschrift
auf S. 58).

Das vierte Kap. des ersten Durchgangs stellt eine ebenso intensive wie exten-
sive Analyse des Prozesses des ,Wir-Sagens“ (78—152) dar. Die Fiille an Be-
obachtungen und philosophiegeschichtlichen Querverweisen kann sich der
Leser/die Leserin nur selbst erschliefien. Insgesamt handelt es sich um eine
ebenso stupende wie menschenfreundliche Gelehrsamkeit. Die lebensprakti-
sche Relevanz wird nicht erst im dritten Durchgang sichtbar, sondern auch
schon in den Kap.n V-VIII des ersten, grundlegenden Teils. Die Kap.iiberschrif-
ten markieren den Weg der Wir-Wissenschaft: ,Der wirgeschichtlich neue Voll-
zug der Freiheit” — ,Wir-Energie und Im-Wir-Sein“ — ,Das kontrafaktische,
wahre Im-Wir-sein® (hier geht es um das Verhéltnis von Erfahrung und Wahr-
heit) — ,Der Seinsrang des Wir-seins®. Im letztgenannten Kap. vertritt M. die
These: ,,Das Wir-sein hat zum mindesten erkenntniskritisch den hochsten, nicht
mehr ableitbaren innerweltlichen Seinsrang, so dass gefragt werden kann, ob
nicht das energetische Wir-sein mafi-gebend ist fiir alles nicht wirméBige Seien-
de, von dem her und auf das hin jegliches Sein verstanden wird (und unthema-
tisch immer schon verstanden worden ist).“ (217) Gleichfalls ergibt sich , Wir-
sein ist nicht die nachtrigliche, im Denken vollzogene Zusammenfiihrung von
unterschiedenen Ichen, sondern ein vorheriges Geschehen, das alle mit allen
vermittelt, indem es sie gleichurspriinglich auseinanderhalt und in Beziehung
setzt; es kann im Denken nur nachvollzogen werden.“ (219) Zum Abschluss
deutet M. unter der Uberschrift ,,Die theologische Differenz” (229f) an, dass die
Gottesbeziehung konstitutiv zum Wir-sein gehort, dass jedenfalls die Verdrén-
gung dieser transzendentalen Offnung erhebliche (negative) Auswirkungen auf
die Geschichte des Menschengeschlechts hatte und hat. Allerdings verzichtet
M. auf die Inanspruchnahme theologischer Gesichtspunkte, seine Wir-Wissen-
schaft will konsequent philosophisch bleiben.

Die Vorgehensweise des zweiten Durchgangs erinnert an die in Paul Ri-
ceeurs ,,Wege der Anerkennung“: Ricceur bringt die Phianomene des Sprach-
gebrauchs in philosophischer Reflexion in Verbindung mit der européischen
Geistesgeschichte und rekonstruiert einen Fortgang von der Subjekt-Objekt-Be-
ziehung (Erkennen) iiber die Selbsterkenntnis des Subjektes hin zur wechselsei-
tigen Anerkennung von Subjekten in einer Gemeinschaft/Gesellschaft. M. setzt
bei dem ,,Es-zeitlichen Denken* bei Parmenides, Platon und Aristoteles ein und
schreitet voran iiber Descartes und Kant zur Phanomenologie Husserls (,,Zu den
Sachen selbst!“) und hin zur Es-Philosophie Martin Heideggers.

Das Fazit dieses Durchgangs lautet, dass Ontologie, Positivismus
und Postmoderne im philosophischen Grundansatz die Wir-Frage ver-
hindert haben. Was also bei Ricceur das Konzept der Anerkennung,
den dritten Schritt, vorbereitet, wird hier von M. quasi nachgeliefert
bzw. diese philosophiehistorischen Studien werden eben vom Hg. so
platziert. Uber die Positionen kann im Einzelnen gestritten werden —
davon wiére der Grundansatz der Wir-Wissenschaft noch nicht be-
riihrt.

Gleiches gilt fiir die im dritten Durchgang présentierten Impulse
fiir eine wirgemédBe Weltordnung. Es ist zu fragen, ob diese Optionen
und Postulate sich nicht von verschiedenen Positionen her erreichen
lassen. Zwingend erscheint jedenfalls der Zusammenhang mit der
Wir-Wissenschaft nicht.

Der Hemeisologie M.s wird man nur gerecht, wenn man sich auf
die detaillierten Argumentationsschritte einlésst. Dabei droht freilich
die Gefahr, in einem stringenten Denksystem gefangen zu werden.
Eine Kritik an Details erscheint wenig sinnvoll; Alternativen wiirden
darauf hinauslaufen, die Phdnomene auf andere Weise zu rekonstruie-
ren. Als phdnomenologische Zusammenschau, die uns vor dem Hin-
tergrund der europiischen Geistesgeschichte zu denken gibt, 1dsst
sich dieses Werk als Verméachtnis Heribert Miihlens wertschétzen.

Tibingen Bernd Jochen Hilberath

Klein, Rebekka A.: Sozialitiit als Conditio Humana. Eine interdisziplindre Un-
tersuchung zur Sozialanthropologie in der experimentellen Okonomik, So-
zialphilosophie und Theologie. — Géttingen: Edition Ruprecht 2010. 326 S.
(Edition Ethik, 6), geb. € 48,90 ISBN: 978-37675—-7137—2

Die Arbeit ist eine von Prof. Ingolf Dalferth (Ziirich) betreute evan-

gelisch-theologische Diss. Es fallt auf, dass Rebekka Klein die experi-

mentelle Okonomik in die Interdisziplinaritit ihrer Untersuchung ein-
bezieht. Dem Vorwort ist zu entnehmen, dass sie sich am Institut fiir

Empirische Wirtschaftsforschung der Ziircher Univ. intensiv tiber den

Forschungsschwerpunkt ,Grundlagen des menschlichen Sozialver-

haltens: Altruismus und Egoismus® informieren konnte. Dadurch er-

hilt die Arbeit einen besonders interessanten Akzent.

Nach der Einleitung in Thema und Methode ist das Buch in vier Teile ge-
gliedert. Der erste beleuchtet zunéchst das Humanitétsverstindnis aus der an-
thropologischen Sicht der genannten Disziplinen. AnschlieBend skizziert K.
einschlédgige philosophisch-anthropologische Differenzierungen. Sie weist am
Beispiel der Seinsfrage Martin Heideggers, der Auflésung des Tier-Konstrukts

bei Giorgio Agamben und der Denunziation des Unmenschlichen bei Theodor
Adorno Leitdifferenzen auf. Bzgl. der conditio humana bezieht sie sich auf de-
ren Problematisierung bei Roland Barthes und deren Entfaltung bei Hannah
Arendt. Eingehender befasst sie sich dann mit zentralen Themen der Anthro-
pologie Helmuth Plessners. Abschliefend wird das hermeneutische Problem
der ,,Gegenstindlichkeit des Gegenstands® Mensch zwischen wissenschaftlich-
methodischem Zugriff und verstehender Bezugnahme kurz beleuchtet, was zum
zweiten Teil {iberleitet.

Hier geht es um Sozialitdt aus experimentell-6konomischer Sicht. Gegen das
alte Paradigma des egoistisch-rationalen homo oeconomicus wird empirisch zu
zeigen versucht, dass dem Menschen ein natiirliches altruistisches und pro-
soziales Verhalten eignet, das ihn (etwa als ,starke Reziprozitit“) von anderen
Animalien unterscheidet. Die transdisziplindre Forschung arbeitet sozialwis-
senschaftlich mit spieltheoretisch modellierten Experimenten, die neurowis-
senschaftlich in bildgebenden Verfahren fundiert und evolutionstheoretisch er-
értert werden. Letztlich geht es um den naturalistischen Aufweis eines biologi-
schen Altruismus des Menschen. K. fiihrt hochst informativ in Forschungspra-
xis und Spielexperimente ein und unterzieht diese Sicht der Sozialitét einer
ebenso differenzierten wie plausiblen Kritik. So blendet etwa die experimen-
telle Okonomik die hermeneutische Differenz zwischen Interaktionen in der
Lebenswelt und am Computerbildschirm aus, wihrend die Modellierung der
Experimente lebensweltliche Vorverstindnisse voraussetzt; die Naturalisierung
der Interaktionen im Experiment verdeckt die Vielfalt der moglichen Motivatio-
nen, was sich besonders in der vorausgesetzten Dominanz der nutzenorientier-
ten payoff-Struktur zeigt; in der als prosozial interpretierten Normorientierung
bleibt die Frage der Legitimation der Norm offen.

Der dritte, sozialphilosophische Teil ist in die Aspekte Antagonismus, An-
erkennung und Verantwortung gegliedert. Der Antagonismusaspekt wird durch
die Anthropologie des Thomas Hobbes belegt und durch die Theorien von Er-
nesto Laclau und Chantal Mouffe aktualisiert. Bzgl. der Anerkennung wird zwi-
schen einer posthegelianischen und einer hermeneutischen Tendenz unter-
schieden. Die erste, der K. Axel Honneth und Charles Taylor zuordnet, fokus-
siert im Anschluss an den frithen Hegel die Anerkennung auf die Selbstidentitt
des Subjekts. Die Anerkennung durch den anderen ,restauriert” das Selbst-
verhéltnis und verdeckt so die Differenz beider. Die zweite Tendenz, die Paul
Ricoeur vertritt, nimmt die Differenz, Asymmetrie und Andersheit ernst und
transzendiert als wechselseitige symbolische Anerkennung die eigene Subjekti-
vitdt, etwa in der zum Skonomischen Tausch kontrastierenden Trias von Geben,
Empfangen und erneutem Geben. Damit ergibt sich der Ubergang zu jenem Ver-
antwortungsaspekt, der die Neukonzeption von Humanitédt und Inhumanitit bei
Emmanuel Levinas eroffnet. Die Differenz des einen zum andern bewirkt eine
Transzendenz, Entzogenheit und Unverfiigbarkeit des andern (,,Antlitz), die
ethisch in die Verantwortung ruft und Humanitéit begriindet, aber auch zu Ver-
feindung und Inhumanitét fiihren kann.

Der religionsphilosophische Aspekt bei Levinas, wonach Gott als ,Néhe in
der zwischenmenschlichen Begegnung® die der Andersheit des Anderen vor-
gingige Andersheit ist, leitet iiber zum vierten, dem christlich-theologischen
Teil. Die in Jesus Christus menschlich gewordene Gegenwart, Ndhe und Zuwen-
dung Gottes bringt als ein Drittes in das Zwischenmenschliche die Perspektive
einer Neubestimmung, die als Spannung zwischen alter und neuer Existenz, so-
zialer Inhumanitit und Humanitit, erfahrbar wird. Voraussetzung dafiir ist die
gldubige Revision der Immanenz jenes Erfahrungshorizonts, auf den sich nicht-
theologische Theorien beschranken. Dadurch erscheint der Mensch zunédchst
als ein ,Néchster Gottes” und kann darum auch zum Néchsten des Mitmen-
schen werden. Erst durch die Liebe Gottes zum Menschen gewinnt Néchsten-
liebe ihre eigentliche christliche Bedeutung. In der differenzierten Entfaltung
der Bedeutungsaspekte christlicher Néchstenliebe bezieht sich K. nach einer
Analyse des biblischen Befundes besonders auf Séren Kierkegaard.

Kritisch ist zu fragen, warum K. den Begriff der Sozialitét so stark
auf die Ich-Du-Beziehung einengt. Conditio humana ist Sozialitét
doch auch in der Form von Institutionen, sozialen Strukturen und teil-
systemischen Ausdifferenzierungen. Gegentiber den je besonderen
Ich-Du-Beziehungen kommt diesen Auspragungen der Sozialitit eine
eigene Qualitét zu, die sich nicht hinreichend als Akkumulation der
ersteren begreifen lasst. Das zeigt sich auch bzgl. der Inhumanitét, die
nicht nur konkrete Verweigerung individueller Anerkennung, Verant-
wortung oder Néchstenliebe ist, sondern auch ,,Struktur der Siinde®,
soziale Ungerechtigkeit und teilsystemische Fehlentwicklung. Christ-
lich-sozialethisch wire zu fragen, was Nichstenliebe im spezifisch
politischen, wirtschaftlichen, juristischen, wissenschaftlichen ete.
Handeln bedeutet. Diese Frage, die iiber die individualethische Sicht
der Ich-Du-Beziehungen hinausweist, hitte etwas mehr Beriicksichti-
gung verdient. Die Starke des Buches liegt in K.s Fahigkeit, Positionen
pragnant und griffig darzustellen, sie umsichtig und klar kritisch zu
beurteilen und Zusammenhéange systematisch gediegen aufzuweisen.
Auf der Basis einer enormen Literatur fithrt die Arbeit in einem ein-
drucksvollen Bogen von den Naturalismen der experimentellen Oko-
nomik zur Bedeutungsfiille christlicher Ndchstenliebe. Dabei ist das
Werk vorziiglich lesbar, hochst informativ und zumeist ausgespro-
chen spannend.

Mainz Arno Anzenbacher
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Engel, Ulrich: Europa als Versprechen. Philosophisch-theologische Debatten-
beitrige. — Wien: Passagen Verlag 2010. 125 S., kt. € 15,90 ISBN: 3-85165—
962—7

,Ohne Zweifel befindet sich Europa in der Krise.“ (13) Mit diesem
Satz beginnt Ulrich Engel das Vorwort zu seinem schmalen Bd. E.s
Diagnose macht den Ausgangspunkt klar, von dem aus der Dominika-
ner vom Institut Marie Dominique Chenu in Berlin sich seinem Unter-
suchungsgegenstand ndhern mochte. In Krisen ergeben sich namlich
grundsitzlich vielfiltige Zweifel an der eigenen Identitdt und dem ei-
genen Weg. Auf Europa trifft dies sicherlich zu, schaut man auf die
zahllosen einschldgigen Diskussionsbeitrdge der letzten Jahre. Frei-
lich verbindet sich mit dieser Diagnose auch eine Frage, die sich dem
Rez. bei dieser Aufsatzsammlung stellt: Von welchem Europa ist die
Rede?

In einem Aufsatz fiir die Zeitschrift ,,Sinn und Form® (01/2011)
bezeichnet der polnische Essayist Adam Zagajewski Europa als ,ei-
nen halb realen, halb symbolischen Raum®. Dies hat zur Folge, dass
die Rede von Europa oftmals um ein ambivalentes Objekt kreist. Die
Essays von E. sind da keine Ausnahme. Reden wir von Europa als ei-
ner geographischen Einheit bzw. einem der fiinf Kontinente? Spre-
chen wir von der Europdischen Union oder einer anderen, Europa im
Namen tragenden Institution (z.B. Organisation fiir Sicherheit und
Zusammenarbeit in Europa oder Europarat)? Ist die Rede von Europa
als einer Metapher fiir wahlweise einen erstrebenswerten Friedens-
raum oder ein abschreckendes Beispiel fiir Biirokratismus und Rege-
lungswut (vgl. Hans Magnus Enzensbergers jiingste Einlassung ,,Sanf-
tes Monster Briissel oder die Entmiindigung Europas“)? Oder verbin-
den wir mit Europa einen kulturellen Raum mit mehr oder minder
eingrenzbarer Geschichte und Identitat?

All diese Moglichkeiten werden in E.s Bd. in Erwédgung gezogen.
So recht will sich der Autor aber nicht festlegen. Dies ermoglicht ihm
vielseitige real- und ideengeschichtliche Beztige. Gleichzeitig gewinnt
der Leser aber auch den Eindruck, dass das Europa E.s ein diffuses
Phédnomen ist, letztlich , nur” eine Metapher fiir einen offenen Erwar-
tungsraum und geschichtlichen Erfahrungshorizont, um Formulie-
rungen von Reinhart Kosseleck zu verwenden, mit loser geographi-
scher Verortung.

So beschiftigen sich die acht in dem Bd. versammelten Texte (die auf die
eine oder andere Art schon an anderer Stelle erschienen sind) auch mit recht
unterschiedlichen Themen, die mitunter nur mittelbar mit dem Untersuchungs-
objekt Europa verbunden sind: Religion und Gewalt, europédische Identitit,
Rolle des Christentums in Europa, die Grenzen Europas, Macht- und Religions-
diskurse.

Die unterschiedlichen Texte werden aber von einigen Grundanliegen mit-
einander verbunden, die offen zutage treten. Dies verleiht der Sammlung Ein-
heitlichkeit. Ein erstes Anliegen von E. ist die Forderung eines von dem italie-
nischen Philosophen Gianni Vattimo als ,,schwach” bezeichneten Denkens (90).
Dieses sucht nicht nach Identitdten und starken Prinzipien, sondern offenbart
sich als , freies Spiel der Interpretation®, das freilich nicht mit einem Relativis-
mus verglichen werden méchte (90). Dieses schwache Denken wendet E. auf die
Theologie an (21f). Gerade im Zeitalter eines religits verbrémten Terrorismus
ist, laut E., eine schwache bzw. ,uneindeutige (22) Theologie, wie sie schon in
der negativen und mystischen Theologie gepflegt worden ist, vonnéten. Nur so
kann die Verkehrung von Religion in Gewalt nachhaltig verhindert werden.

Das schwache Denken, so E.s zweites Grundanliegen, muss sich aber auch
Europa zu eigen machen. In der Abgrenzung und Abschottung der Européi-
schen Union gegen Einwanderung und Migration erkennt der Autor eine Be-
schddigung der Idee Europas als eines freiheitlichen Raumes, der offen bleibt
fiir den Anderen und das Nicht-Eigene. E. schreibt: , Europa wird nur dann Iden-
titdit gewinnen, wenn es/wir an den Grenzen jenseits allen Eurozentrismus’
Augenmerk entwickelt/entwickeln fiir das Andere und fiir die Anderen.” (40)
Fiir E. entscheidet der Umgang mit dem Anderen an den Grenzen iiber die Iden-
titdt Europas (bzw. der EU). Ganz dezidiert wendet sich der Autor gegen ein —
auch von kirchlichen Stimmen gefordertes — Denken in substantiellen Identi-
titskategorien (23ff). E.s Aufmerksamkeit gilt vielmehr den ,Differenzen,
Bruchlinien und Leerstellen, aus denen [...] Bilder eines zukiinftigen Europas
rekonstruiert werden kénnen® (29f). Daraus gewinnt E. ein lohnendes kritisches
Potential, das er gegen iiberbordende ausschliefende und homogenisierende
Bestrebungen nutzen kann.

Im Gefolge von Jaques Derrida pladiert E. — so ein drittes Anliegen — fiir ein
Denken von der Grenze bzw. den Grenzen her. Grenzen stehen fiir den Ort, wo
sich Eigenes und Anderes begegnen. Diese Begegnung geschieht —im Gegensatz
zu E.s Annahme — nicht nur an der Auliengrenze der EU (59), sondern tiberall
dort, wo sich im Alltag verschiedene Sprachen, Kulturen, Religionen usw. be-
gegnen.

Nimmt man schwaches und Grenzdenken zusammen, tut sich je-
doch eine Aporie auf: Wie kann ich von der Grenze und von dem
Schicksal des Anderen her denken, wenn mir von einem schwachen
Denken verwehrt wird, meine eigene Identitdt auch im positiven

Sinne zu suchen und zu finden? Wie erkenne ich den Anderen als
den Anderen, wenn ich das Eigene nicht affirmativ als das Eigene
identifizieren kann bzw. soll?

Diese Aporie ist nicht E. anzulasten, da sie in seinen Quellen schon
grundgelegt ist. Man héitte sich aber gewiinscht, die Texte hitten ein
stéirkeres Ringen mit diesem Problem aufgezeigt. An manchen Stellen
schldgt E. sich zu sehr auf die Seite des schwachen Denkens, ohne die
politische und theologische Notwendigkeit von starken bzw. positiven
Argumenten in Rechnung zu stellen.

E. lastet der realen europdischen Politik einiges an Ausgrenzung
und Abschottung an, weil er an ein anderes, fast schon eschatologi-
sches Europa glaubt. Dieses ,,Europa als Versprechen“ (37) bzw. ,,Eu-
ropa im Kommen* (39) — Begrifflichkeiten Derridas finden wieder Ver-
wendung — markiert das vierte Grundanliegen des Bd.es.

Vieles, was E. anzubieten hat, bleibt im Unterbestimmten. Schwa-
che Theologie wird anders aber auch nicht funktionieren, da Unbe-
stimmtheit Programm ist. Dennoch bieten sich die Aufsitze gut dafiir
an, eine europdische Selbstvergewisserung zu befordern. Europa ist
eben mehr als Européische Union und vermeintlich christliche Werte.
Geschichte und Gegenwart unseres Kontinentes sind komplexer, als
es oftmals politisch gewiinscht wird. Ob man dieser Komplexitat
aber mit einem Riickzug auf schwache Positionen gerecht wird, ist
noch eingehender zu diskutieren.

Hamburg Burkhard Conrad

Systematische Theologie

Wie lisst sich iiber Gott sprechen? Von der negativen Theologie Plotins bis zum
religiésen Sprachspiel Wittgensteins, hg. v. Werner Schiiffler. — Darm-
stadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2008. 341 S., geb. € 79,90 ISBN:
978-3-534-19616-6

Die Frage, wie man nicht nur angemessen, sondern tiberhaupt tiber
Gott bzw. Gotter reden kann, ist so alt wie die Theologie selbst, ja,
Theologie ist im Kern und immer schon der Versuch einer Antwort
auf diese Frage. Insofern sie dies ist, gibt die Methode stets wertvolle
Hinweise auf den Inhalt und bleiben formale Prinzipien nie formal,
sondern bringen auf ihre Weise materiale Aspekte zum Ausdruck.
Der vorliegende Bd. ist der lobenswerte Versuch, verschiedenen maog-
lichen Antworten durch die Jh.e und Religionen hindurch nach-
zudenken, indem von sachkundigen Autoren der Bogen von Plotin
bis hin zu Daoismus und Buddhismus geschlagen wird. Dem bewusst
gewihlten Charakter eines Kompendiums ist es geschuldet, dass nicht
alle in Frage kommenden Denker auch zu Wort kommen kénnen. Das
lasst sich indes leicht verschmerzen, weil die Auswahl treffend und
also gelungen ist und prominente, wegweisende Philosophen und
Theologen dargestellt werden. Bedauern darf es indes die protestanti-
sche Theologin, die im Folgenden einige ausgewahlte Beitrdge ndher
vorstellen will, dass zwischen Nikolaus von Kues und Friedrich
Daniel Ernst Schleiermacher eine grobe Liicke klafft, in die Aussagen
der Reformatoren, namentlich dann aber Vertreter der Orthodoxie und
der Aufklarung, gut gepasst hatten.

Nach einem Einblick in die neuplatonischen Grundsitze einer negativen
Theologie bei Plotin durch Klaus Kremer gelingt Michael Fiedrowicz ein knap-
per, aber ausgesprochen anschaulicher und iibersichtlicher Durchgang durch
die Viterliteratur. Der Beitrag verdeutlicht, in welchen historischen und theo-
logiegeschichtlichen Kontexten eine negative Theologie opportun war und in
welchen nicht. In diesem Zusammenhang begegnen auch grundsitzliche Uber-
legungen zum Begriff der Theologie, was im Blick auf die jiingeren Debatten um
das Verhéltnis von Religion und Theologie (bis dahin, was davon nun eigentlich
an eine Universitét gehort und was nicht), duBerst anregend ist. Bedenkenswert
ist in diesem Zusammenhang etwa die Bedeutung des Offenbarungsbegriffs, der
nachgerade dazu zu zwingen scheint, aus der Negation in die Affirmation zu
kommen. Auch wenn die Frage im Beitrag nicht gestellt wird, provoziert eine
Aussage wie die folgende dazu, manche Positionen im theologischen, nament-
lich aber im interkonfessionellen und interreligiésen Dialog zu befragen, wo
eine sprachlich durchkonjugierte Toleranz inzwischen zum guten Ton zu ge-
horen scheint, nicht selten aber womdglich doch nur in religiose Beliebigkeit
miindet: , Der Riickzug auf ein ,heiliges Nicht-Wissen', das durch die Negierung
jeglicher positiver Aussagen iiber Gott alles in der Schwebe zu lassen suchte,
war mit der Fleischwerdung des géttlichen logos nicht mehr gestattet.” (32f)
Aufschlussreich ist die im Kontext der trinitarischen und christologischen Strei-
tigkeiten relevant werdende Unterscheidung von Unerkennbarkeit und Unaus-
sprechlichkeit bzw. Unbegreiflichkeit Gottes. Dass gerade die Unbegreiflichkeit
Gottes seine Wirklichkeit und Wahrheit garantiere, ist ein interessantes und be-
merkenswertes Gedankenkonstrukt, das spéter in der Kurzformel des ,,Quia
ignoro, adoro* des Kusaners in ,De deo abscondito” wieder begegnen wird,
wie dhnlich in allen Modellen, die eine docta ignorantia propagieren.
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Einen anderen Weg als die via affirmativa und die via negationis sucht Tho-
mas von Aquin iiber den Begriff der Analogie, wie Norbert Ernst in seinem Bei-
trag darlegt, bevor dann Klaus Kremer die Leistung des Nikolaus von Kues wiir-
digt, der mit seiner &nigmatischen Gotteserkenntnis der negativen Theologie
durchaus eine andere Gestalt gegeben habe. Die Komplexitit des kusanischen
Gedankenguts scheint in diesem Beitrag immer wieder durch, und es wird deut-
lich, wie selbst die hervorragendsten Krifte des Menschen nicht in der Lage
sind, zur vollen, den Geist letztlich befriedigenden, zur Ruhe bringenden Er-
kenntnis zu gelangen. Wie nah auch immer der Geist kommen mag, er wird, so
beweist ein Zitat, Gott nur in aenigmate, im Rétselbild, sehen, ,,wo eher das Ge-
sehen-werden-Konnen als das Sehen beriihrt wird und der Suchende in schat-
tige Finsternis gelangt” (73).

Gerade angesichts des durch den Aufsatz von Fiedrowicz aufgeworfenen
Problemhorizontes um das Begriffspaar Religion-Theologie steht der Beitrag
von Christian Danz zur Schleiermacher’schen Gottesvorstellung in der Ausein-
andersetzung mit Kant und Fichte an einer Nahtstelle, wird doch spitestens,
sicher aber am nachhaltigsten durch den Berliner Theologen der Begriff der
Religion gewissermabBen und buchstiblich salonfihig. Umso bedauerlicher ist,
dass nicht einmal 20 Seiten zur Verfiigung stehen, um die komplex ineinander
verzahnten religionsphilosophischen Bedingungen und Strukturen gleich
dreier Denker — und Schelling muss natiirlich auch noch genannt werden — zu
présentieren. Zwar wird dabei Richtiges und Wichtiges zutage geférdert, aber
die Leistung Schleiermachers kann nicht in angemessener Weise verdeutlicht
werden. Hier erweist sich die negative Konsequenz der oben bereits festgestell-
ten zu groBen zeitlichen Liicke. Es wire m. E. keine Zumutung gewesen, Kant
und Fichte eigene Beitrdge zu widmen und dann mehr Raum fiir Schleierma-
cher selbst zu haben. Diesen dann auf die frithen ,Reden” zu reduzieren, lisst
zwar wesentliche Grundgedanken erkennen, wird ihm aber nicht vollends ge-
recht. Immerhin aber erfihrt der Leser das Zentrale, dass ndmlich Schleierma-
chers Religionsbegriff vornehmlich dazu dient, einerseits jede metaphysische
Spekulation, andererseits eine moralphilosophische Funktionalisierung zu ver-
hindern. D. trifft eine Pointe, wenn er konstatiert: ,In der religiésen Rede von
Gott geht es weder um eine metaphysische Spekulation iiber ein héchstes
Wesen noch um ein Anhéngsel der Moral, sondern um die Selbstdeutung des
endlichen Subjekts in seiner Lebenswelt.“ (94) Welche Probleme daraus na-
mentlich im Blick auf eine vom Offenbarungsgedanken getragene, vom schépfe-
rischen, zusagenden Wort konkret gefiillte und ein aus dieser Zusage bestimm-
tes Verhalten provozierende christliche Theologie entstehen, kann an dieser
Stelle natiirlich nicht weiter iiberlegt werden. Eine solche Erérterung wiire indes
angesichts der beinahe schon ans Kultische reichenden Inanspruchnahme
Schleiermachers fiir die postmoderne protestantische Theologie dringend not-
wendig!

Weil er nur einem Denker nachspiirt, gerit Markus Perrenouds Darstellung
der Gottsvorstellung Rudolf Ottos, dessen Wirkung, nachgewiesen hier v. a. fiir
Paul Tillich, immens gewesen ist, inhaltlich wesentlich ausfiihrlicher. Aus-
gehend von der Beobachtung, Otto habe ,,mit seinem Hauptwerk eben nicht
bloB eine wissenschaftliche Abhandlung iiber das Heilige schreiben, sondern
eine quasi-sakrale Schrift verfassen [wollen], in der das Heilige selber — um die
Metaphorik Tillichs zu zitieren — aufbricht und durchbricht* (97), will P. erér-
tern, welche rhetorischen und dramaturgischen Mittel Otto einsetzt, um dieses
Quasi-Sakrale bei seiner Leserschaft auch zu bewirken. Sein Ergebnis, Ottos
Werk relativiere schlussendlich die Wissenschaftlichkeit und sei, in einem
durchaus positiven und die Wirkungsgeschichte beriicksichtigenden Sinn, viel-
mehr als religiose Literatur zu begreifen, ist plausibel und wirft die hier freilich
nicht gestellte und daher natiirlich auch nicht beantwortete Frage auf, ob der
Gegenstand der Theologie tiberhaupt in einem strengen Verstindnis in wissen-
schaftlicher Methode und Begrifflichkeit addquat zur Sprache gebracht werden
kann oder nicht moglicherweise eher in poetologischer, mindestens narratologi-
scher Weise.

Nachdem Hans-Martin Grube, Erdmann Sturm und Andreas Réssler mit
Barth, Bultmann und Bonhoeffer die Zuginge dreier prominenter protestanti-
scher Theologen des 20. Jh.s nachgezeichnet haben (von denen letzterer Beitrag
im Blick auf die Frage nach der Bedeutung theologischer gegeniiber religicser
Rede noch einmal besondere Beachtung verdient), schldgt der Hg. des Bd.es,
Werner Schiifiler, den Bogen zuriick zu Perrenouds Otto-Darstellung, indem er
Tillichs Symbol-Begriff als neue und konsequente theologische Redeweise ge-
gen die klassischen Wege ins Spiel bringt. Die in dessen Betrachtung aus-
gesparte Frage wird nun gewissermalien von Tillich beantwortet. Gleichwohl
ldsst S. auch das Problematische daran nicht unbeachtet, wenn die theologische
Rede mdglicherweise doch eine affirmative, assertorische Aussage jenseits allen
Symbols erfordert — etwa Jesus Christus! Die Tillich-Kritiker haben hier jeden-
falls einen Angriffspunkt entdeckt, der letztlich nichts Geringeres bedeuten

konnte, als dass Tillich streng genommen kein Theologe mehr ist — wie dies.

dann gemél dem oben Gesagten fiir alle gelten miisste, die sich poetologisch-
narratologisch der Sache nihern und die Geschichte Gottes mit den Menschen
zu einer ,,story” ohne ,history* machen.

Mit den folgenden Beitrdgen von Martin Leiner iiber Bubers Rede von der
Gottesfinsternis, von Tiemo Rainer Peters iiber die negative Theologie der Un-
trostlichkeit bei Johann Baptist Metz, von Rudolf Voderholzer iiber das Paradox
bei Henri de Lubac und wiederum Werner Schiifler iiber die Chiffren-Sprache
bei Jaspers treten die Darstellungen endgiiltig in den Raum der Uberlegungen,
die sich weitgehend an dem angesichts des Holocaust und der postmodernen
Krise scheinbar unaussprechlich Gewordenen ,abarbeiten”, der dann mit
Ricceur (Peter Welsen), Lyotard, Derrida und Levinas (Saskia Wendel) sowie
Wittgenstein (Andreas Koritensky) weiter beschritten wird. Jeder dieser Beitrige

verdiente eine eigene ausfiihrliche Wiirdigung, spiegeln sie doch in je eigener
Weise die Probleme und Grenzen wider, an die theologische bzw. religitse Rede
immer wieder neu st6ft und die sie kaum zu iiberwinden vermag. Die eigenen
religiésen und philosophischen Hintergriinde der besprochenen Autoren pro-
vozieren manche spezielle Pointe, die Grundstimmung indes ist ein mitunter
verzweifelt erscheinender Versuch, in einer Gegenwart, in der Gott und sein
Wirken alles andere als selbstverstandlich geworden sind, iiberhaupt noch von
ihm reden zu kénnen. Die Erfahrungen etwa von Paradox oder Leiden oder jed-
weder Form der Gottesferne werden gleichsam sowohl als anthropologische
Grundkonstanten festgestellt als auch in Gottes Wesen selbst verldngert und da-
mit Klage oder Negation als Gottes und des Menschen Wesen angemessene
Sprachformen herausgestellt.

Wenn der Bd. mit einer Untersuchung Karl-Heinz Pohls zum Daoismus
schliefit, nimmt sich dieser religionswissenschaftliche Ausflug ein wenig fremd
aus, rundet indes das Bild ab, das sicher miihelos durch weitere Fragestellungen
noch ,runder” hitte werden kénnen. Etwa durch die, ob es genderspezifische
Rede festzustellen gibt oder wie sich theologische Rede im islamischen Raum
gestaltet. Ein eher langsschnittartiger Vergleich von Redeformen wie Katechis-
mus oder Predigt als spezifisch kirchliche Weisen wire ebenfalls hilfreich ge-
wesen, genau wie ein Blick in nicht genuin wissenschaftlich-philosophische
bzw. -theologische Betrachtungen, sondern in Rede, wie sie in den Medien be-
gegnet, die phdnomenologisch als religiés eingestuft werden kann, ohne dass sie
sich je selbst so etikettierte. Dies wiire insbes. als Gegenwartsanalyse eine wiir-
dige Fortsetzung des Themas. Dies mége jedoch eher als Anregungen fiir einen
zweiten Bd. denn als Kritik oder Feststellung eines echten Defizits aufzufassen
sein.

Nicht positiv genug kann man hervorheben, wie lesbar die Beitrige
insgesamt geblieben sind. Der komplexe Gegenstand verleitet zur
komplexen bis uniiberschaubar und unverstindlich werdenden Dar-
stellung, was sicher auch dank eines die Ubersicht behaltenden Hg.s
meistenteils vermieden werden konnte. Damit die Texte auch fiir ein
breiteres Publikum lesbar bleiben, sind die griechischen und lateini-
schen Passagen immer gleich zusétzlich in Ubersetzung dargeboten;
Gott sei Dank sind sie nicht iiberall schlicht durch diese ersetzt — der
sprachkundige Leser hat also sofort die Moglichkeit, das Original zu
lesen, und muss nicht manchmal sperrige und die Sache nicht unbe-
dingt klarer machende Ubertragungen hinnehmen; und der sprachun-
kundige Leser hat nicht das Gefiihl, einem Experten- und Insiderwis-
sen hilflos ausgeliefert zu sein. Das Personen- wie das Sachverzeich-
nis ermdglichen eine Wiederentdeckung bestimmter Denkmodelle bei
verschiedenen Autoren; das ersetzt zwar nicht den sich manchmal
aufdrdngenden und gewiinschten expliziten Vergleich oder die An-
zeige von Entwicklungslinien und Einfliissen eines Autors auf einen
anderen, aber es gelingt dariiber doch wenigstens ansatzweise, dies
selbst zu bedenken.

Der Bd. und seine einzelnen Beitrdge sind insgesamt ausgespro-
chen lesenswert und machen Lust auf die zugrunde gelegten Autoren
und ihre Werke sowie auf ,mehr” im oben angesprochenen Sinne.
Dem Bd. sei daher auch gewiinscht, dass er den Weg nicht nur in die
Regale der Kundigen findet, sondern auch in die Vorlesungsséle und
Seminarrdume, wo er einem fundamentalen Thema der Theologie als
Wissenschaft hilfreich den Weg zu den Quellen und zu den Diskussio-
nen tiber die vorgestellten Positionen ebnet sowie immer wieder zum
eigenen Nachdenken anregt.

Giellen Athina Lexutt

Kreiner, Armin: Das wahre Antlitz Gottes. Oder was wir meinen, wenn wir
Gott sagen. — Freiburg: Verlag Herder 2006. 544 S., geb. € 29,90 ISBN:
139783451287763

Der Miinchner Fundamentaltheologe stellt hier in einem grofien Werk

fast den gesamten Diskurs um die Frage nach Gott bzw. nach dem

christlichen Gottesbild vor. Er beginnt mit der Abgrenzung des Gottes-
begriffs und mit Fragen der Logik religitser Sprache. Dann beriihrt er
das Feld der negativen Theologie, das Zeugnis der Mystik ist ihm
ebenso wichtig wie die Diskussion um die Unbeschreibbarkeit Gottes.

Er glaubt, dass die negative Theologie in sich widerspriichlich sei und

dass wir sehr wohl positive Aussagen iiber die Wirklichkeit Gottes ma-

chen kénnen. Dann beriihrt er das Problem der analogen Rede, der

Metapher und des Mythos. Ausfiihrlich diskutiert werden die Ein-

winde gegen die Méglichkeit wahrer Rede von Gott sowie die Gren-

zen der Gotteserkenntnis.

Die Entstehung des Gottesbegriffs wird v.a. sprachgeschichtlich nach-
gezeichnet, die Kulturgeschichte kommt dabei kaum in den Blick. Dann werden
die herkommlichen Kriterien fiir die Geltung des Gottesbegriffs dargelegt, be-
rithrt werden auch pragmatische Kriterien. Ausfithrlich diskutiert werden die
Vorstellungen von der gottlichen Vollkommenheit und Personalitit. Dabei wird
versucht, Gott als personalen Grund der Welt und des Kosmosprozesses zu deu-
ten. Der Schopfungsglaube sei kein Widerspruch zu naturwissenschaftlichen
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Theorien der Kosmosentstehung. Allerdings bleibt dabei das unlésbare Problem
der natiirlichen Ubel in der Welt, wie immer wir sie deuten mogen. Auch die
Vorstellung von der gottlichen Allmacht und Allwissenheit sei mit dem natur-
wissenschaftlichen Weltbild vertrdglich; dabei wird auf die Prozesstheologie
Bezug genommen. Die Vorstellung von einer gottlichen Vorsehung lasse die Zu-
kunft der Menschenwelt offen.

Das zentrale Bild der gottlichen Wirklichkeit sei die zwischenmenschliche
Liebe, die durch die géttliche Liebe erméglicht werde. Diese schaffe fiir uns
Menschen Réume der freien Entscheidung und der personlichen Verantwor-
tung. Die Allgegenwart Gottes sei mit seiner Nichtrdumlichkeit vertrdglich,
manche sehen den Kosmosprozess als den , Korper Gottes”. Ewigkeit wird mit
Raum, Zeit und Zeitlosigkeit in Verbindung gesetzt. Zum Schluss werden die
moralischen Eigenschaften diskutiert, die wir Gott zusprechen. Dabei kommen
auch die ,,unmoralischen® Handlungen Gottes kurz in den Blick. Gott werde
zum letzten Verpflichtungsgrund fiir unser moralisches Handeln. Die Frage
nach der Existenz Gottes wird transferiert in die Frage nach dem Sinn des Kos-
mos, des Lebens und des Menschen, damit kénne die Verginglichkeit besser
ertragen werden. Das Buch schlieBt mit einem starken Bekenntnis zur Rationa-
litdt des theistischen Gottesglaubens, dabei wird auf W. James und Th. Nagel
Bezug genommen.

Das Buch ist ein umfassendes Werk heutiger Fundamentaltheolo-
gie, es fasst auch Fragen der kritischen Religionsphilosophie zusam-
men. Es ist damit wohl ein optimales Arbeitsbuch fiir Studierende
und Lehrer. Aber gleichzeitig zeigt es die Selbstmarginalisierung heu-
tiger Schultheologie, etwa im Verhéltnis zu den Kulturwissenschaf-
ten. Wenig diskutiert werden die kritischen Einwdnde gegen die
christliche Gotteslehre und ihre reale Lebensgeschichte, die seit
mehr als 2000 Jahren von Agnostikern, Skeptikern und Atheisten vor-
getragen werden. Was vollig fehlt, ist die kulturwissenschaftliche
Sichtweise des christlichen Gottesbildes, wie es von Glaubenden er-
lebt und erlitten wurde. Damit ist der Titel des Buches schlichtweg
falsch, oder er sagt nur die halbe Wahrheit. Man kiénnte auch sagen,
das Buch ist ein Kompendium des theologischen Schonredens des
christlichen Gottesbildes, vor dem Millionen von Menschen durch
viele Jahrhunderte gezittert haben und das unzéhlbar viele das Leben
gekostet hat.

Nicht erwdhnt wird die Entstehung und gewaltsame Durchsetzung
des jiidischen Gottesbildes im AT, wo die Krieger zusammen mit ihren
Priestern ihren Kriegsgott Jahwe als alleinigen Gott iiber die Gotter
und Géttinnen der Bauern und der Hirten mit Gewalt durchsetzten
(Konige Hiskija und Joshija; dazu B. Lang: Jahwe, der biblische Gott,
2002); oder der Gott des Schreckens, der keine weiblichen Ziige mehr
tragen darf, in den Bilichern Deuteronomium und Leviticus. Jesus und
die friithe Jesusbewegung hatten wieder den véterlichen Gott der unte-
ren sozialen Schichten in Erinnerung gerufen. Doch mit Paulus von
Tarsos und v. a. mit Aurelius Augustinus kehrte wieder der Gott des
Schreckens in den christlichen Glauben zuriick (K. Flasch: Logik des
Schreckens, 2000; A. Grabner-Haider (Hg.): Kulturgeschichte der Bi-
bel, 2006; ders.: Kulturgeschichte des frithen Christentums, 2008).
Und die spitromischen Kaiser setzten seit Theodosius I. die monopol-
hafte Verehrung des patriarchalen Gottes der Krieger mit Waffenge-
walt durch. Jeder theologische ,Jrrtum* musste ausgemerzt werden,
denn dieser ziirnende Gott vertrug keine ,Irrlehrer”. Fortan legiti-
mierte er alle Formen der Herrschaft in Europa bis weit in die Neuzeit,
in seinem Namen wurden Ketzer getétet, die Muslime bekdmpft, lie-
ferten sich die Protestanten und die Katholiken groBe Schlachten.

Dieser Gott des Schreckens (P. Sloterdijk) lieB die Menschen zittern
und grausam sterben. Im Jahr 1890 schrieben die rémischen Jesuiten
in ihrer internationalen Zeitschrift ,,Civilta cattolica“, die Emanzipa-
tion der Juden in Europa und Amerika sei eine stindige Beleidigung
des christlichen Weltgottes, seine Rache werde bald kommen. Denn
ein ,neuer Attila* werde aufstehen, und die Tempel und Bérsen der
Juden zerstoren (F. Berardinelli: Dela questione Giudaica, in: Civilta
cattolica, 1890, 5-20, 385-407, 644—650). Beide Weltkriege mit Millio-
nen von Toten wurden von katholischen, protestantischen, anglika-
nischen und orthodoxen Volkern im Auftrag der gottlichen ,,Vor-
sehung” geschlagen. A. Hitler hatte noch in seiner Abschiedsrede im
Februar 1945 gesagt, das deutsche Volk sei der ,,ewigen Vorsehung"
nicht wiirdig gewesen. (A. Grabner-Haider: Hitlers mythische Reli-
gion, 2008; ders.: Hitlers Theologie des Todes, 2009).

Solange die kirchlich gelenkte Schultheologie diese dunklen Sei-
ten des christlichen Gottesbildes nicht voll in ihr Bewusstsein und in
ihre Erinnerung hebt, wird ihre Marginalisierung in der Gesellschaft
fortschreiten. Denn diese Theologie beschreibt ja nur ein theoretisches
Idealbild Gottes, aber tiberhaupt nicht den realen Gottesglauben. Viele
Zeitgenossen bedauern diese Selbstmarginalisierung der Theologie
nicht mehr, denn Religion ist ein Teil der Kultur und damit der Kul-
turwissenschatft.

Was das Buch iiberhaupt nicht thematisiert, ist die Tatsache, dass
ein patriarchales Gottesbild von der Biologie her nur die halbe Wahr-
heit sein kann. Denn wenn fiir ein personales und anthropomorphes
Gottesbild pladiert wird, dann muss die Hélfte dieses Bildes weiblich
sein. Doch dies ist den meisten Schultheologen bis heute gar nicht auf-
gefallen, sie ziehen keinerlei Konsequenzen aus dieser Einsicht. Gott
kann sich bei der Erschaffung der Frauen doch nicht geirrt haben. Der
Rez. staunt, wie unsensibel die Schultheologie gegeniiber den For-
schungen der Kulturwissenschaft bis heute geblieben ist.

Graz Anton Grabner-Haider

Rose, Miriam: Fides caritate formata. Das Verhiltnis von Glaube und Liebe in
der Summa Theologiae des Thomas von Aquin. — Géttingen: Vandenhoeck

& Ruprecht 2007. 303 S. (Forschungen zur systematischen und dkume-

nischen Theologie, 112), geb. € 61,95 ISBN: 978—-3-525-56342—7
Thomas von Aquin in einer solchen Weise zu betrachten, dass er in
echter Auseinandersetzung mit protestantischen Theologen zur Gel-
tung kommt und nicht nur gemaB den protestantischen Kategorien
entweder verworfen oder anerkannt wird, ist eine besondere Leistung
dieses Buches. Die Vi.in greift traditionelle Kritiken an T. auf und un-
tersucht sie unvoreingenommen. Uberdies wird der Stand der 6kume-
nisch ausgerichteten T.-Forschung dargestellt. Die Formel des T. fides
caritate formata erweist sich als nicht kontradiktorisch zur reformato-
rischen Formel sola fides. Wie die Viin zeigt, bedeutet die thomasi-
sche Formel namlich keineswegs, dass nur Glaube und Werke der
Liebe zusammen rechtfertigen.

Die Untersuchung setzt damit an, dass die Summa theologiae als Gesamt-
werk mit Beriicksichtigung ihrer Intention, ihres Anspruchs und ihrer Struktur
dargestellt wird, um erst dann insbes. Glaube, Hoffnung und Liebe in diesem
Kontext zu analysieren. Damit ist beabsichtigt, dass sich eine logisch kon-
sistente Gesamtdarstellung von diesem Rahmen her ergibt. Die Vf.in stellt zu
Recht fest, dass die Summa kein System anvisiert. ,Thomas’ Denken*, schreibt
sie, ,zielt Ordnung an, kein System.” (27) Die Einheit des thomasischen Den-
kens stammt nicht von streng definierten und vereinheitlichten Begriffen, son-
dern von den inneren Zusammenhéngen des Gedankenganges. ,, Thomas ver-
korpert also elastisches Denken®, wie die Vf.in es ausdriickt. Im Gegensatz zu
vielen katholischen T.-Interpreten hat sie im Ubrigen erkannt, ,,dass Partizipa-
tion ein unentbehrlicher Leitbegriff der thomasischen Theologie ist“ (39). Inso-
fern will die Arbeit systematisch-theologisch und nicht nur historisch sein. Der
Uberblick iiber die Summa theologiae, der die Hélfte des Buches ausmacht, be-
handelt die Gotteslehre und die Schopfung des Menschen unter verschiedenen
Aspekten: Erkenntnis, Streben, Wille, Leidenschaften, Freiheit, Tugenden,
Siinde und Gesetz sowie — ausfiihrlich — die Gnade. Zum Schluss werden
Christus, die Kirche und die Sakramente thematisiert.

Die herausgearbeitete Zusammenfassung ist einsichtig und sehr
hilfreich, besonders fiir Protestanten, aber genauso fiir Katholiken,
die T. entweder nicht kennen oder falsche Vorstellungen iiber ihn
hegen. Okumenische Fragen werden von der Vfin unparteiisch re-
flektiert. Hinsichtlich eines konsequenzenreichen Problems, das be-
reits am Anfang vorkommt, mochte ich ein Bedenken erwdhnen. T.
konfrontiert sich nadmlich mit einer grundlegenden Frage, die etwas
iiberraschend anmutet: Ist Offenbarung neben der Philosophie not-
wendig gewesen (fuit)? Er fragt also nicht, ob sie notwendig ist, wie
die Vf.in mit vielen anderen Interpreten die Stelle liest. Ein weiteres
Bedenken scheint mir zu sein, dass allein die Offenbarung fiir ,.die
einzige Erkenntnisquelle fiir das Heil“ (23) zu halten nicht angemes-
sen ist. Das desiderium naturale nach Gliick ist z.B. ein naturgegebe-
nes Prinzip des Heils. Dementsprechend stimmt es nicht, dass Theo-
logie von T. mit der Entfaltung von Prinzipien, die in der Offenbarung
gegeben worden sind, definiert wird. Mir scheint es problematisch,
wenn die Viin behauptet, dass T. ,,grundsétzlich alle Ausfithrungen
in seiner Summa als Entfaltung von Offenbarungsprinzipien versteht*
(53). Die Philosophie kime demnach erst im Nachhinein. Aufschluss-
reich ist hingegen die ausdriickliche Position des T. (Sth 1, g. 1, a. 3),
nach der der Gegenstand der Theologie nicht auf die Offenbarung (re-
velata) eingeschrankt wird, sondern als das gesehen wird, was geof-
fenbart werden kann (revelabilia) — wobei Philosophie einbezogen
wird. Es ist also m. E. nicht zutreffend, wenn die Vf.in das Wesen der
Theologie wie folgt erklért: ,,Das Formalobjekt bezeichnet alles, inso-
fern es von Gott geoffenbart ist.“ (165) Mithin ldsst es sich bei T. nicht
belegen, dass das Formalobjekt des Glaubens ,.die prima veritas als
Offenbarung” (166) ist.

Nach der Zusammenfassung der Sumima erhilt der Glaube das lingste und
griindlichste Kap. des Buches. Mit eingehenden Begriindungen argumentiert
die Vf.in gegen die verbreitete Ansicht, dass Intellektualismus und Autoritits-
gebundenheit die wichtigsten Kennzeichen des thomasischen Glaubenskonzep-
tes reprdsentieren. Sie geht auch der Frage nach, ob der Verstand bei T. durch
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Autoritdtsgehorsam ersetzt wird. Bei T. kann der Glaubensbegriff nur im Zu-
sammenhang mit Hoffnung und Liebe bestimmt werden, wobei zuerst ihre Ein-
heit herausgearbeitet werden muss. AuBerdem ist die Rolle des Willens beim
Glaubensakt wesentlich. Der Unterschied zwischen dem Glaubensakt und dem
Glauben als Tugend bleibt grundlegend.

Eine Stirke der Arbeit ist, dass T. gegeniiber einigen Vorwiirfen bzgl. des
Glaubensaktes sachkundig verteidigt wird. Es wird z.B. gezeigt, dass es nicht
korrekt ist, dass T. meine, man miisse bestimmte Sdtze glauben, um die ewige
Gliickseligkeit zu erlangen. Alle konkreten, einzelnen Glaubensakte verhalten
sich zum Endziel medial, d.h. sie stellen konkrete Formen davon dar. ,,In den
Einzelakten selbst wird das Endziel angestrebt, durch sie hindurch.” (175) Das
Verhiltnis ist nicht dufierlich, sondern in diesen Akten néhert sich der Mensch
seinem Endziel. Das Heil soll man also nicht als Lohn missverstehen. Mit ande-
ren Worten: Die Vfin bemiiht sich um den Aufweis, dass der Glaube eine Tu-
gend, also ein Habitus ist, wobei ihr durchaus bewusst ist, dass Gott die alleinige
Ursache des Glaubens ist. So innerlich ist der Zusammenhang, dass T. an einen
inneren Instinkt (instinctus) appelliert. Gnade und Glaube entsprechen dieser
vorgegebenen Natur.

Der entscheidende Gesichtspunkt in diesem Zusammenhang ist, dass der
rettende Glaube durch die Liebe geformt ist. , Die zentrale rechtfertigungstheo-
logische Aussage bei Thomas lautet: Nur der durch die Liebe geformte Glaube
rechtfertigt.” (207) Erklarungsbediirftig ist nun, ,was die Beformung durch die
Liebe meint“ (208). Diese Frage wird von der Vfin sehr exakt und feinfiihlig
untersucht. Die Liebe fiigt dem Glauben gewiss nichts AuBerliches, etwa Werke,
hinzu, sondern verleiht ihm vielmehr eine bestimmte Zielausrichtung. ,Im Ei-
gentlichen beformt die Liebe den Glaubensakt, nicht den Habitus.* (208) Dies
impliziert folgende Schlussfolgerung: ,,So ist der Habitus des beformten Glau-
bens mit dem des unbeformten auch identisch!“ (208) Was die Liebe leistet, ist
die alle Einzelakte tragende Ausrichtung des Willens auf ein Endziel. Die Liebe
selbst ist aber kein Akt. Zur kontroversen Frage nach den guten Werken konsta-
tiert die Vf.in, dass fiir T. die guten Werke des Glaubenden nicht zum Begriff der
fides caritate formata gehoéren. Der springende Punkt in seiner Lehre iiber den
Glauben liegt somit im Formbegriff — bezeichnenderweise eigentlich ein phi-
losophischer Begriff. Als Ergebnis stellt sich Folgendes heraus: ,Liebe richtet
den Glauben auf das Ziel aus, das der Glaube als Ziel erkannt hat.“ (276)

Die Vfin sieht das Wesen der caritas nach T. in der Freundschaft, welche
eine Gegenseitigkeit impliziert. Unter vielen Aspekten hebt sie hervor, dass in
der Néchstenliebe Gott mitgeliebt wird. Gott ist genau genommen das Formal-
objekt der caritas. Gott wird mithin T. zufolge mehr geliebt als man sich selbst
liebt. Wurzel und Form von Freundschaft liegen sogar in der Selbstliebe, die fiir
T. grundsitzlich positiv bewertet wird. (Leider versiumt es die Vf.in, Josef Pie-
pers einschldgiges Buch iiber die Liebe bei dieser Frage zu beriicksichtigen.) Die
Liebe erstreckt sich auf alle anderen Akte und Tugenden und konstituiert gera-
dezu ihre Tugendhaftigkeit. Als héchste Tugend gilt der VE.in das Mitleid.

Zur Frage nach der Hoffnung geht die Vi.in auf den Gegenstand, auf den Akt
und das Subjekt ein und behandelt sie dann als theologische Tugend. Auch die
Gewissheit der Hoffnung wird thematisiert.

Nachdem Glaube, Hoffnung und Liebe in eigenen Kap.n untersucht wurden,
gibt es einen Teil der Arbeit, der sich eingehend dem Verhéltnis von Glauben
und Liebe widmet. Die Vf.in stellt sich insbes. der heiklen Frage, wie Freund-
schaft mit Gott seitens Gottes verstanden werden kann, zumal Gott nach der be-
kannten Ansicht des T. keine wirklichen Beziehungen zur Welt hat. Anders aus-
gedriickt: Ist Gottes Liebe zu einem Menschen real? Vom Geschépf her gedacht
handelt es sich um reale Beziehungen, wihrend sie von Gott her nur gedachte
Relationen darstellen. Das hat zur Folge, dass Glaube und Liebe zum Menschen
keine wirklichen Bestimmungen bei Gott reprisentieren. Wie kann es dann aber
eine (gegenseitige) Freundschaft mit Gott geben? Die bedenkenswerte Lésung,
zu der die Vfin nach einer akribischen Untersuchung gelangt, beruht auf den
Beziehungen innerhalb der Trinitit, die auch fiir T. als real gelten. Denn die
drei Personen stellen reale Relationen dar. ,Die Beziehung Gottes zum Men-
schen®, folgert die Vf.in, ,ist dann eine von Gott her reale, wenn Gott dem Men-
schen Anteil gewdhrt an der innertrinitarischen Relation der Freundschaft.*
(286) Der Begriff der Partizipation ist dabei der Schliissel. Gott ldsst den Men-
schen an seiner Liebe partizipieren, und, da die géttlichen Personen real aufein-
ander bezogen sind, sind Gott und Mensch real aufeinander bezogen. Dement-
sprechend besteht fiir die Vf.in der Glaube in der Beziehung des Menschen zu
dieser Beziehung, welche in der Liebe besteht. So ansprechend diese Position
an sich anmutet, sie findet dennoch meines Wissens leider keinen Beleg bei T.
selbst.

Wie dem auch sei, dieses Buch macht deutlich, wie evangelische
Theologen die Lehre des T. iiber die fides caritate formata missverste-
hen und warum ihr Verstehen erschwert bleibt. Zum Schluss kénnte
man die Frage stellen, ob es sinnvoll ist, die Untersuchung auf das
eine Werk einzugrenzen.

Miinster William J. Hoye

Biichner, Christine: Wie kann Gott in der Welt wirken? Uberlegungen zu einer
theologischen Hermeneutik des Sich-Gebens. — Freiburg u.a.: Herder 2010.
440 S., kt € 38,00 ISBN: 978—3-451-32283-9

Die Arbeit, mit der sich die Autorin 2008 in Tiibingen habilitiert hat,

gibt sich zugleich ambitioniert und bescheiden. Ambitioniert, weil es

um nicht weniger als um eine Neubeschreibung des Handelns Gottes
in der Welt geht, bescheiden, weil Christine Biichner héufiger integra-

tiv als abgrenzend arbeitet und die Grenzen der eigenen Uberlegungen
sorgsam mitreflektiert.

Die Einfithrung spannt das Problemfeld auf, bietet einen lesenswerten For-
schungsiiberblick zur theologischen Debatte um das Handeln Gottes in der Welt
und erldutert die statt derjenigen des Handelns verwendete Rede vom , Wir-
ken“: ,Handeln“ insinuiert Vorgénge, die der Mensch ,,im Griff hat®, wahrend
der ,,sehr viel unspezifischere® (21) Begriff des Wirkens z.B. interpersonalen
Vollziigen angemessener ist und auch offenere Impulse erfassen kann. Das Wir-
ken Gottes sodann niaherhin als ,,Sich-Geben® zu fassen, zielt auf eine Herme-
neutik, die ,,gottliches Wirken in seiner wesentlichen Alteritdt gerade innerhalb
der Kausalititen der Welt in den Blick” (18) bekommt.

Diese grundsitzlichen Uberlegungen werden im 2. Teil systematisch entfal-
tet. B. legt, Phanomenologie (v.a. ].-L. Marions) und transzendentale Methode
verbindend, eine ,Strukturanalyse des Sich-Gebens“ vor, die verschiedene
Niveaus oder Intensitdtsstufen unterscheidet: (1) Gegebensein bildet die phéno-
menale Grundstruktur der Wirklichkeit, die sich (2) in zwischenmenschlichem
Geben konkretisiert. Dieses verliert als symbolisches seine Ambivalenz jedoch
erst (3) in der Reinheit einer zweckfreien Hingabe des Lebens fiir einen anderen.
Erst diese Gabe kann nicht mehr auch anders denn als Hingabe wahrgenommen
—und beantwortet — werden. Wenn Sich-Geben nun ,,die Weise der Erscheinung
des Wirkens Gottes ist* (85), dann ist dieses Wirken als eines vorzustellen, das
»die Welt in ihrem Eigensein trigt, das aber zugleich als Sich-Geben dialogisch
ist, Durch diese Eigenart wire Gottes Wirken zugleich vom Handeln und Wirken
innerweltlicher Ursachen zu unterscheiden und doch niemals ohne diese.
Gerade darin ist er als der Andere in der Welt gegeben.“ (85) Auf den drei o. g.
Niveaus entfaltet sich dieses Wirken ndherhin als ,,verborgenes anbietendes
Wirken® in der gesamten Schopfung, als ,Wirken in der Antwort der Men-
schen” und auf der Stufe des eindeutigen Gebens der Hingabe als ,,selbstoffen-
barendes Wirken®.

Diese drei Intensitétsstufen des Gebens strukturieren auch den dritten, bi-
blisch orientierten Teil. B.s sorgfiltige Analysen gehen hier von einem ,,poly-
phonen Konzept” der biblischen Zeugnisse aus, chne auf die Frage nach einem
~gemeinsame(n] Zeugnis” (97) einfachhin zu verzichten. Zwischenresiimees er-
leichtern den Uberblick. Gottes Wirken im Gegebensein der Schapfung (1) zeigt
sich als gleichméBige Affirmation alles Geschaffenen, auch angesichts wider-
streitender Interessen, auch in Leid und Zerstérung. So bleibt trotz der Leidhal-
tigkeit der Schopfung die Hoffnung, dass nicht vollstindige Zerstérung ihr Ende
sein wird, weil die Schopfung vom gottlichen Geben getragen ist. Israels Ge-
schichte (2) bezeugt dariiber hinaus den Glauben, dass Gott fiir sein Volk Partei
ergreift, sein Wirken dabei aber, so v. a. die Botschaft der Propheten, innerwelt-
lich unverrechenbar bleibt. So verbindet sich mit der Bezeugung seines Wirkens
— wie z.B. auch in den Psalmen - die Klage iiber Gottes Abwesenheit und die
Einsicht in seine Unverfiigbarkeit. Die Ambivalenz des géttlichen Gebens ver-
eindeutigt sich erst auf der dritten Ebene: In Leben, Sterben und Auferstehen
Jesu zeigen sich die Ohnmacht wie die Macht des géttlichen Wirkens als Sich-
Gebens. Als gemeinsame Grundperspektive der ntl. Texte macht B. die ,,Pro-
existenz Jesu“ (187) aus, die sich in mehrere Richtungen entfaltet: als Selbsthin-
gabe Jesu an den Vater und an die Menschen, aber auch als Gabe des Sohnes
durch den Vater. Das Folgekap. reflektiert auf das Wirken des Geistes als ,,blei-
bendes Beziehungsangebot* Gottes, das Menschen dazu befihigen will, sich zu
o6ffnen und zu werden, ,was sie sind [...]: im Sich-Empfangen Sich-Gebende*
(221).

Im vierten Teil stellt B. exemplarisch Modelle des Wirkens Gottes in der
christlichen Tradition vor: das — um personale Metaphern der Freundschaft er-
weiterte — kausale Paradigma von Erst- und Zweitursache, wie Thomas von
Aquin es entwickelt; die stark anthropologisch geprigten Uberlegungen zur
Freiheit Gottes von Johannes Duns Scotus und die theozentrischen Uberlegun-
gen Meister Eckharts, der das Wirken Gottes als ein solches Sich-Geben denkt,
das sich im Unterschied zu geschépflichem nicht (auch) abgrenzen muss, son-
dern sich vollkommen mitteilen kann und so als Urgrund die Schépfung trigt;
sowie die kommunikativ-freundschaftliche Vorstellung des Wirkens Gottes im
eigenen Leben bei Teresa von Avila.

Der fiinfte Teil wendet zum einen die Hermeneutik des Sich-Gebens auf
zentrale Bereiche systematischer Theologie an. Dabei 6ffnet B. zunéchst ihre
phénomenologisch-transzendentale Perspektive mit Hilfe von H. Rombachs
Strukturontologie (die nur duBerst knapp skizziert wird) und deren theologi-
scher Fortfithrung durch K. Hemmerle in Richtung Ontologie. Die Uberlegungen
entfalten sich sodann (1) schépfungstheologisch: Die Relationalitit alles Ge-
schaffenen, das nur in der Vernetzung mit anderem sein kann, eréffnet ein Ver-
stindnis von Schépfung Gottes, in dem er sein Sich-Geben auch dem, was er
schafft, als innerstes Prinzip einprigt. , Schépfung zu sein bedeutet, von einem
anderen als von sich selbst her und auf anderes als sich selbst hin zu sein.* (304)
(2) Christologisch und (3) trinitarisch: Wihrend es im Blick auf die Wirklichkeit
insgesamt einer epoché bedarf, um angesichts der Ambivalenzen ihr Gegeben-
sein zu erkennen, wird in Jesus Christus Gottes Sich-Geben sichtbar und greif-
bar. Denn sein Leben zeigt, wie Gottes Sich-Geben sich in Ohnmacht begibt, um
den anderen zu gewinnen, und deshalb nur dort klar erkennbar ist, wo dieser
andere ganz empfanglich fiir ihn ist. Innertrinitarisch ist dieses Verhiltnis von
Sich-Geben und Empfinglichkeit in einer ,Logik des wechselseitigen Zuvor-
kommens” vollkommen verwirklicht (329). (4) Pneumatologisch: Die Rede
vom Geist als Gabe, die uns innerlicher ist als wir uns selbst, fasst in besonderer
Weise, dass Gottes Wirken anderes nicht verdringt, sondern vielmehr noch die
Annahme seiner Selbst-Gabe ermdglicht. SchlieBlich (5) eschatologisch: Die
Perspektive des Sich-Gebens verweist auch auf den Gabe-Charakter der Zeit.
Wir verfiigen nicht einfach {iber unser Leben, sondern empfangen es, und diese
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Grundpassivitit verdichtet sich am Ende des Lebens, wo nur die Hoffnung auf
den Empfang der Vollendung aus Gottes auch iiber den Tod hinausreichendem
Sich-Geben bleibt.

In einem letzten Schritt setzt B. die Hermeneutik des Sich-Gebens zu ande-
ren Modellbildungen des Handelns Gottes in Beziehung, die sie (in Anlehnung
an R. Bernhardt) als ,,sapiential-ordinativ, , aktual” und als Modell der ,,opera-
tiven Priisenz” fasst. Argumentatives Ziel ist dabei jeweils eine ,,Offnung und
Vertiefung* des entsprechenden Modells durch die Hermeneutik des Sich-Ge-
bens.

Resiimee und Ausblick biindeln die Uberlegungen und greifen insbes. die
Frage nach der Verborgenheit des Wirkens Gottes angesichts des Leids noch ein-
mal auf, die in den gesamten Uberlegungen prisent ist. SchlieBlich reflektiert B.
auf ,,Zugewinn und Schwierigkeiten* der entwickelten Hermeneutik des Sich-
Gebens sowie auf ihre Bedeutung fiir den 6kumenischen, interreligisen und
interdisziplindren Dialog.

B. hat einen beachtenswerten Neuentwurf zur Frage nach dem
Handeln Gottes vorgelegt, der sich dabei seiner Perspektivitat immer
bewusst bleibt und so stdrker integrativ als abgrenzend argumentiert
(dies vielleicht manchmal auf Kosten einer noch deutlicheren Markie-
rung des Gewinns, den eine ,,Hermeneutik des Sich-Gebens® bietet).
Thre Verbindung von Marions Phdanomenologie mit einem transzen-
dentaltheologischen Ansatz wird sicher nicht unwidersprochen blei-
ben, kénnte jedoch gerade aus theologischer Perspektive durchaus
reizvoll sein.

Erfurt Veronika Hoffmann

Lahl, Alexander: Hoffnung auf ewiges Leben. Entscheidung und Auferstehung
im Tod. — Freiburg i. Br.: Herder 2009. 372 S. (Theologie im Dialog, 2), kt
€ 35,00 ISBN: 978—3—-451-30304-3

Die in Vallendar von der Hochschule der Pallottiner angenommene
Diss. bearbeitet eigentlich drei unterschiedliche Themenkreise: Zum
einen das weite Feld der soziologischen und theologischen Thanato-
logie, sodann die von Ladislaus Boros ab den 1960er-Jahren vertretene
Endentscheidungshypothese und drittens die Theorie einer Auferste-
hung im Tod, insbes. in der von Gisbert Greshake vorgelegten Spielart.
Erkenntnisleitendes Interesse ist dabei die Frage, ,,welche Stellung die
Thesen [B.s und G.s, M. R.] in der heutigen katholischen Theologie
einnehmen und welche Ankniipfungspunkte diese zur gesellschaft-
lichen Wirklichkeit bieten® (20). Entsprechend will der Autor in ei-
nem Schlusskap. nicht nur der rezeptionsgeschichtlichen Frage nach
der Prisenz der beiden Theorien in der Schultheologie der Gegenwart
nachgehen, sondern diese auch mit aktuellen gesellschaftlichen Such-
bewegungen konfrontieren.

Den Einstieg wihlt L. mit soziologischen und religionssoziologischen Beob-
achtungen zu Sterben, Tod und Trauer heute (21-78). Der Autor folgt hier der
alten, von Weber und Scheler herrithrenden, eher kulturpessimistischen These
einer weitgehenden Todesverdrangung in unserer Gesellschaft. Sogar die Hos-
pizarbeit trage zu diesem gesellschaftlichen Verlust der Todeserfahrung mit bei:
+Der Tod wird durch die Einrichtung und die Arbeit von Sterbehospizen weiter
aus der Lebenswelt der modernen Gesellschaft verdréngt und noch mehr tabui-
siert und anonymisiert.“ (29) Die in der Fachliteratur ebenso prominent vertre-
tene Gegenthese, dass der Tod in den jeweiligen gesellschaftlichen Subsyste-
men in hohem MalBe differenziert und damit realitdtsgerechter thematisiert
wird, man also nicht von einer Verdringung, sondern von einer Differenzierung
der Todeserfahrung zu sprechen habe, wird zwar in einer FuBnote (36) angedeu-
tet, aber nicht weiter diskutiert. Ahnlich bietet die religionssoziologische Be-
trachtung einschlégige empirische Untersuchungen wie z.B. die Sinus-Milieu-
studie oder die Shell-Studie auf, um einen gesellschaftlichen Glaubensschwund
zu belegen. Auch hier wird die gegenteilige These von der Wiederkehr der Reli-
gion zwar gestreift (60), aber in keiner Weise ernsthaft erwogen. Wenn iiber-
haupt, sei Synkretismus zu konstatieren: ,Weil die Kirchen keine 6ffentliche
Kontrolle iiber das Leben der Menschen mehr ausiiben kénnen, verhalten sich
diese religits vollig ungeniert.“ (67) Im Anschluss hieran werden dann jene
neun gesellschaftlichen Leitkriterien genannt, an denen L. die gesellschaftliche
Passfihigkeit der Thesen G.s und B.s messen will. U. a. sind das die Hoffnung
auf ein wie auch immer geartetes ,Danach’, der Glaube an einen personalen Gott,
die Diesseits- und die Naturwissenschaftsorientierung (75f) in modernen Gesell-
schaften.

Ehe der Autor sich mit der Endentscheidungshypothese auseinandersetzt,
wird ausfiihrlich die Hoffnung auf Auferstehung der Toten in der theologischen
Lehrtradition referiert. Dies erfolgt in der Hauptsache unter ausfiihrlicher Zuhil-
fenahme der theologiegeschichtlichen Forschungen G.s, Originalliteratur wird
nicht konsultiert. Wenn, dann tauchen Originalzitate in den langen G.-Passagen
auf, werden aber nicht eigens in den Quellen nachgewiesen (vgl. z.B. 110f, 114
u.8.) — ein Verfahren, das sich durch die ganze Arbeit durchzieht: Keines der
zahlreichen eingeschlossenen Zitate (in den bisweilen fast seitenlangen Haupt-
zitaten keine Seltenheit) wird eigens durch einen Literaturvermerk belegt. Zu-
mindest habe ich nichts dergleichen gefunden. Die Endentscheidungshypo-
these wird — wie auch G.s Theorie einer Auferstehung im Tod — eng an den ein-
schldgigen Texten erarbeitet und zuverldssig dargestellt. Hier liegt zweifellos

die Stirke dieser Diss.: Wer sich rasch und hinreichend zuverléssig iiber B.s
Endentscheidungshypothese (142—176) oder iiber G.s Uberlegungen zur Auf-
erstehung im Tod (177-229) informieren will, der wird angesichts des reichhal-
tig zusammengetragenen Belegmaterials leicht fiindig. Positiv zu wiirdigen ist
dabei auch, dass L. sich zwar auf die jeweiligen Hauptwerke konzentriert, aber
durchaus aus dem Gesamt des jeweiligen Oeuvres schopft. Ein Schwerpunkt
der Darstellung bei B. liegt in den philosophischen und theologiegeschicht-
lichen Voraussetzungen der Endentscheidungshypothese. Bei G. wird préizise
die Verlagerung der traditionellen Spannung zwischen dem Uberdauern der
anima separata im Tod und der endzeitlichen leiblichen Auferstehung der Per-
son hin zur fiir ihn eigentlichen ,,Spannung zwischen der Vollendung des Indi-
viduums im Tod und der endzeitlichen Vollendung des Ganzen* (187) heraus-
gearbeitet. Aber es bleibt eben beim reinen Thesenreferat. Eine Problematisie-
rung erfolgt ebenso wenig wie eine Hinzunahme von erginzender Literatur.
Selbst Lohfinks Aevum-Theorie wird nicht aus den Quellen dargestellt, sondern
nur indirekt iiber die Zitation einer Lohfink kommentierenden Fubnote G.s ein-
gebracht (1931).

Im dritten Hauptteil der Arbeit setzt sich L. zum Ziel, die Rezeption der bei-
den Thesen in der neueren katholischen Literatur zum Thema aufzuzeigen so-
wie deren Relevanz fiir ,,die Gesellschaft (229) abzupriifen. Ersteres erfolgt
durch eine quantitative Analyse von 19 Monographien, Aufsatzsammlungen,
Hand- und Lehrbiichern zur katholischen Eschatologie. Dabei ist schon die Nen-
nung von ,,neunzehn untersuchten Autoren” (232) irrefithrend, denn L. wertet
neunzehn Titel von sechzehn Autoren aus; Beinert, Kessler und Nocke sind je-
weils mit zwei Beitrdgen vertreten. Wie er zu der Auswahl kommt, bleibt das
Geheimnis des Autors. Weshalb wird z. B. Marian Sopatas Theologie des Todes
von 1993 ausgewertet, die Eschatologie Wohlmuths von 2005 hingegen noch
nicht einmal erwédhnt? Warum findet der von Kessler hg. Sammelbd. (Auferste-
hung der Toten, 2004) Aufnahme, der von Schreiber/Siemons (Das Jenseits,
2003) hingegen nicht? So liefie sich lange fortfahren.

Es kann kaum iiberraschen, dass ,sich heutzutage fiir die ,Endentschei-
dungsthese’ L. Boros’ keine Protagonisten mehr [...] finden lassen® (234). Wer
nun auf eine inhaltliche Debatte hofft, wird abermals enttduscht. Die Kritik-
punkte der Referenzautoren werden aufgelistet, aber weder im Kontext des je-
weiligen Rezeptors analysiert noch auf dem Hintergrund des Gesamtentwurfs
von B. auch nur ansatzweise theologisch gepriift. Dem Leser wird vielmehr —
illustriert durch ein entsprechendes Kuchendiagramm — als Ergebnis die Infor-
mation prisentiert, der zufolge ,,58% der Autoren® (das sind laut FuBnote real
elf Texte von zehn Autoren) B. direkt erwihnen, ,42%“ (acht Texte von sechs
Autoren) ihn hingegen gar nicht mehr nennen (246). Kein Wunder, dass bei die-
sem Befund die Endentscheidungshypothese ,abgelehnt werden muss*“ (248)!

Bei G. ist die Lage schwieriger, da sich hier Verteidiger wie Gegner die
Waage halten und die Rezeption sehr uneinheitlich erfolgt. Wie ist z.B. ein Ul-
rich Liike einzuordnen, der sich durchaus der Kritik der Verfechter einer Auf-
erstehung im Tod an der klassischen anima separata-Konzeption anschliefen
kann, sich aber gegen G.s Differenzierung von Leib und Kérper mit grofem
Nachdruck verwahrt? Welchen Erkenntniswert haben Analysen wie die folgen-
de: ,,Von den fiinfzehn der insgesamt neunzehn Autoren, die sich direkt auf die
These G. Greshakes beziehen, heben elf Autoren in zw6lf Werken — und davon
sechs Autoren von Hand- und Lehrbiichern — G. Greshakes These durch ein ei-
genes Kapitel hervor” (252)7 Und was ist von empirischen Entscheiden wie dem
folgenden zu halten: Weil Wagners Kritik an der Auferstehung im Tod mit sechs
Seiten ,fast doppelt so viel Raum* wie seine Darstellung der blofien These ein-
nimmt, ist er ,,eindeutig zu den Kritikern der These“ einer Auferstehung im Tod
zu zdhlen (267)? Auch hier folgt als Ergebnis ein Kuchendiagramm, das Aus-
kunft iiber den Umstand gibt, dass 79% der Texte auf G.s These direkt, 21%
dagegen nur indirekt Bezug nehmen (322). Wieder werden seitenlang die Argu-
mente der Kritiker und der Befiirworter in langen Zitaten aufgelistet, aber eine
inhaltliche theologische Diskussion unterbleibt ebenso wie ein fachlich begriin-
deter Entscheid des Autors.

Um es in aller Offenheit zu sagen: Dieses Vorgehen erschlieBt sich
mir nicht. Es ist in meinen Augen weder mathematisch sinnvoll, weil
die Datenmenge viel zu klein ist, noch ist es theologisch von Wert,
weil die Quantifizierung von Rezeptionsprozessen nichts iiber die in-
haltliche Dignitit oder die argumentative Stringenz der jeweiligen Po-
sitionen aussagt (eine Einsicht, die, nebenbei bemerkt, auch den Ver-
fechtern von Zitationsindices in geisteswissenschaftlicher Forschung
zu wiinschen wire). Das ist aber weniger eine Anfrage an den Dokto-
randen, der hier gewiss mit Feuereifer zur Sache ging, sondern mehr
noch an den Doktorvater, von dem eigentlich das Defizitire im grund-
satzlichen Zugriff auf den Stoff (m. a. W. des Formalobjekts) hétte er-
kannt werden miissen. Was hier inhaltlich bleibt, ist wiederum eine
reiche Sammlung an Textbelegen einschlagiger neuerer Titel zur ka-
tholischen Eschatologie, die sich mit G.s Theorem auseinandersetzen,
sowie die zweifellos richtige Feststellung, dass viel zu oft viel zu pau-
schal von ,,der* Auferstehung im Tod gesprochen und viel zu wenig
zwischen den einzelnen Positionen ihrer unterschiedlichen Vertreter
differenziert wird (vgl. 323). Die , Konfrontation mit der gesellschaftli-
chen Wirklichkeit (326—337), soviel sei der Vollstandigkeit halber
noch hinzugefiigt, stellt dann zum Schluss noch fest, dass G.s These
von der Auferstehung im Tod ,weitaus kompatibler” mit aktuellen
gesellschaftlichen Wirklichkeiten sei als die Endentscheidungshypo-
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these B.s (336), weil sie sich stirker in die Diesseitsorientierung mo-
derner Gesellschaften und deren Wertschétzung naturwissenschaftli-
cher Erkenntnisse einpasse.

Berlin Matthias Remenyi

Borel, Denis: Engel, Wunder und Dédmonen. Phénomene zwischen Himmel und
Erde. — Augsburg: St. Ulrich Verlag 2010, 176 S., kt € 16,90 ISBN: 978-3—
86744-094-3

Die klérende Kraft der christlichen Lehre von den Engeln greift nur
unter der Voraussetzung, dass es Engel gibt. Weil diese Voraussetzung
den meisten Theologen zweifelhaft geworden ist, hat die Angelologie
etwas MiiBiges, oft blof Asthetisches bekommen. In den Handbiichern
fristet sie — bis auf Ausnahmen wie J. E. Hafner, Angelologie (2010; s.
ThRv 4/2010) — ein Schattendasein. V. a. hat sie es kaum mehr ver-
mocht, in jenen Bereich vorzudringen, in dem Menschen Umgang
mit Engeln und Dédmonen haben und deren himmlische Macht zum
Guten oder zum Bosen erfahren. Solche Menschen gibt es in der Kir-
che, und sie haben Anspruch auf theologischen Rat. Es gibt sie aber
auch immer zahlreicher auBerhalb der Kirche, und auch sie sollen
vom Reichtum der Theologie profitieren kénnen. Dem vorliegenden
Buch konnte es gelingen, in diesen Bereich vorzudringen. Der VE.,
Priester der Communauté Saint Jean und Prof. an der Pépstlichen
Hochschule Heiligenkreuz, geht davon aus, dass , Engel wirkliche We-
sen sind, die unsere Welt durchwalten* (17). So ist er aufmerksam fiir
die ,Phénomene zwischen Himmel und Erde*, die oft réitselhaft und
schrecklich genug sind und fiir deren Bewiltigung der ,theologische
Schliissel” (17) notwendig ist, der aus dem Glauben an Gott, den
Schépfer des Himmels und der Erde, kommt und der in der Tradition
der Kirche aufzufinden ist. Doch das Unternehmen, aus dem Erbe ei-
ner langen Lehrentwicklung in unsere engelgldubige Zeit hinein zu
sprechen, ist nicht einfach: ,erzkonservative Dogmen gegen den auf-
klarerisch und miindig gewordenen Zeitgeist“ (15)7 Das kann nur gut
gehen, wenn aus dem gegen ein fiir und mit wird. Wer um die Existenz
der Engel weill, braucht den gegenwiirtigen Engelboom nicht, wie es
gewohnlich geschieht, in die esoterische Ecke zu verbannen. Ja, er
kann sogar erkennen, dass unsere ,Kultur christlicher geprigt ist, als
sie willentlich zugibt* (17), ist sie doch gerade durch das Engelthema
mit tausend Féden an die biblische und christliche Tradition ge-
kntipft.

B. bewiltigt den enormen Stoff, den es hier auszubreiten gilt, in
einer exemplarisch-pointillistischen Darstellungsweise, die sich al-
lem Anschein nach einem ausreichenden Hintergrundwissen ver-
dankt und deswegen auf das Wesentliche, Lebenspraktische fokussie-
ren kann.

Geboten werden zunéchst ein Durchgang durch die Kulturgeschichte der
Engel bis ins 20. Jh. sowie ein Uberblick iiber die Engel der Bibel. Aus der
Dichte der Bezeugungen ergibt sich bereits eine Art ,Beweis fiir die Existenz
der Engel®, der biblisch und theologisch vertieft werden kann: Engel gehéren
zur Schopfung! Dies zu iibersehen wiirde bedeuten, die Schépfungsordnung
zu verkennen und die Absichten Gottes misszuverstehen, die er gerade durch
die Engel kundgibt. Dem Teufel und den Démonen néhert sich B. im Wissen
um das Geschaffensein der himmlischen Welt, so dass man die Macht der
gefallenen Engel nicht zu verkleinern braucht. Dass Jesus und die Jiinger Dé-
monen ausgetrieben haben, ist Ausgangspunkt fiir eine glidubige Sicht auf die
satanische Wirksamkeit. Deswegen kann der Exorzismus praktiziert werden.
Der zweite Teil erortert die Wunder. Solche kommen im Rahmen der Natur
(praeter-naturale) und der Ubernatur (supra-naturale) vor. Der Vf. berichtet
aus der Welt des Schamanismus und der Geister aus dem Jenseits. Kontakte
mit Verstorbenen hélt er fiir méglich, er ordnet sie theologisch der communio
sanctorum zu. Fiir Wunder aus dem Bereich des Glaubens werden v.a. die Hei-
ligen angefiihrt, man braucht aber nicht nur in der Vergangenheit zu suchen.
Besonders ergiebig ist der Abschnitt iiber die ,,Bekehrungen®, denn an solchen
sollte uns heute gelegen sein. Wie kommt die Bekehrung zustande? Es handelt
sich um einen meist unvermittelten Ubergang von einem System in das an-
dere, um einen Perspektiv- oder Codewechsel, der sich seine Griinde erst nach-
tréiglich schafft. Der letzte Teil bietet eine vergleichsweise ausfiihrliche Theorie
des Schutzengels. Bei diesen liegt ja die griBite Anschlussfahigkeit an die zeit-
gendssische Engelreligion. B. argumentiert triftig thomistisch, doch erlaube ich
mir mit Hinweis auf einen eigenen Beitrag (Die neue Engelreligion, 2010) die
Anmerkung, dass diesbeziiglich noch theoretisch nachgelegt werden kann.
Aber auch B. rdumt ein, dass die Theologie des Schutzengels zuweilen ins
Wanken kommt und auf die Knie fillt. ,Gott ldsst sich einen gréBeren Spiel-
raum, als wir es vermuteten, um seine Kinder zur ewigen Vollendung zu fiih-
ren.” (149)

Die sehr gute Lesbarkeit des Buches ergibt sich nicht nur aus der
frischen, zuweilen frechen, anlassbezogen auch sanften Sprache (nur
wenige Stellen sind dunkel), sondern auch aus den vielen narrativen

Elementen. B. scheut sich nicht, absonderliche und haarstrdubende
Geschichten von Engelskontakten und Besessenheit, von Wundern
und Bekehrungen ausfiihrlich wiederzugeben. Aber es ist ja diese Art
von Geschichten, die heute in der ,,esoterischen Engelliteratur um-
lauft. Man muss sie erzéhlen kénnen, aber dann auch jenen ,,theologi-
schen Schliissel” dazu reichen, den der Vf. bereithélt.

Es scheint, dass das Zeitalter des ,,abgepufferten Selbst”, das sich
gegen die ,verzauberte Welt® abgeschottet hat, um dann in seinem
selbst geschaffenen sterilen Binnenraum ungliicklich zu werden (so
Charles Taylor, Ein sikulares Zeitalter, 2009), seinem Ende entgegen-
geht. Fiir das, was dann kommt bzw. schon gekommen ist, brauchen
wir Biicher wie das von B. Der Reichtum der kirchlichen Tradition
spricht wieder, wenn er so kundig wie hier freigelegt wird. Dem Buch
ist weite Verbreitung zu wiinschen und viele weitere Auflagen (in de-
nen dann auch die allzu vielen Druckfehler berichtigt werden kon-
nen).

Dortmund Thomas Ruster

Butler, Judith / Habermas, Jiirgen / Taylor, Charles / West, Cornel: The Power of
Religion in the Public Sphere, hg. v. Eduardo Mendieta / Jonathan Van
Antwerpen. — New York: Columbia University Press 2011. 128 S., pb.
$ 19,50 ISBN: 78—0-231-15646—2

Die offentliche Rolle, Relevanz und Potenz von Religion bewegt der-
zeit wieder die wissenschaftlichen und erregt die politischen Gemii-
ter. Im vorliegenden Sammelbd., der aus einer Konferenz hervor-
gegangen ist, die im Oktober 2009 in New York stattgefunden hat,
kommen vier markante philosophische Stimmen zu Wort. Die Hg. be-
zeichnen sie in ihrer ausfiihrlichen, mit hilfreichen Hintergrundinfor-
mationen aufwartenden Einleitung zu Recht als ,,some of the most in-
fluential and original philosophical voices writing today* (2).

In seinem Beitrag ,,“The Political. The Rational Meaning of a Questionable
Inheritance of Political Theology” (15-33) bedenkt J. Habermas die Bedeutung
des (vom ihm durchgehend in Anfithrungsstriche gesetzten) Politischen ange-
sichts der unter den Bedingungen des globalisierten Kapitalismus bedrohlich
eingeschrinkten politischen Kapazititen zum Schutz gesellschaftlicher Integra-
tion. Unter den tiberhandnehmenden ékonomischen Imperativen sieht er die
Individuen sich in die Blase ihrer privaten Interessen zuriickziehen. Die Macht
des Politischen, das der Liberalismus zerstért habe, werde in Carl Schmitts ob-
solet gewordener ,,clericofascist conception® (23) beschworen. In der liberalen
Demokratie habe die Staatsmacht ihre religitse Aura verloren; das Politische sei
in die Zivilgesellschaft migriert. In dieser kénnten indes vitale und nichtfun-
damentalistische, von einem reflexiven Bewusstsein geprigte religitse Gemein-
schaften zu einer transformatorischen Kraft werden. H. weist en passant auf die
eschatologischen Impulse hin, die eine revidierte politische Theologie mit Blick
auf die demokratische Transformation des Politischen und die zeitliche Dimen-
sion normativer Anspriiche zur Geltung zu bringen vermag.

Ch. Taylor beschéftigt die Frage: ,Why We Need a Radical Redefinition of
Secularism* (34-59). Fiir ihn beinhaltet der Sikularismus komplexe Vorausset-
zungen, weil es dabei nicht nur um ein Gut, sondern um mehrere Giiter gehe,
z.B.um die , French Revolutionary trinity* (34) Freiheit, Gleichheit und Briider-
lichkeit. Es gebe freilich kein zeitloses Set von Prinzipien, da die jeweiligen Si-
tuationen und Ziele differierten. Laut dem kanadischen Philosophen haben wir
eine falsche Vorstellung vom Sikularismus, weil wir ihn auf das Verhiltnis von
Staat und Religion beziehen. Sikularismus habe aber mit der Antwort des de-
mokratischen Staates auf die geschichtlich ausgebildete Verschiedenheit zu tun.
Es gehe um die Neutralitat des Staates, némlich ,,to avoid favoring or disfavoring
not just religious positions but any basic position, religious or nonreligious*
(37). Die historischen Differenzen in der Auffassung von Neutralitit bzw. Siku-
laritdt erldutert T. anhand eines Vergleichs der USA und Frankreichs. Ging es
beim First Amendment der US-Verfassung um verschiedene religidse Auffas-
sungen, zwischen denen der Staat sich neutral zu verhalten hatte, so formierte
sich die franzosische laieité im Kampf gegen eine méchtige Kirche. T. erkennt in
der Fixierung auf Religion zwei problematische Ziige des Sikularismus, zum
einen die Tendenz, diese ,,in terms of some institutional arrangement” (40) zu
definieren, statt mit den Zielen zu beginnen; zum anderen folge daraus eine Fe-
tischisierung der favorisierten institutionellen Ordnung. Letztere kann ihm zu-
folge einen quasi-sakralen Status annehmen und so als unantastbar erscheinen.
Die Fixierung auf Religion als das Problem ist nach T. Ursache von Konfusion,
die er nicht nur bei Rawls, sondern auch bei Habermas konstatiert und auf den
Mythos der Aufklirung mitsamt dem von ihm so bezeichneten ,principle of
‘self-sufficient reason’ (56) zuriickfiihrt.

Im anschlieBenden Gesprich zwischen Habermas und Taylor wird das Ver-
hiltnis zwischen der einen Vernunft und ihren sikularen bzw. religitsen Gestal-
ten thematisiert. H. unterstreicht, er wolle den authentischen Charakter religis-
ser Sprache in der Offentlichkeit retten, wihrend T. meint, das, was H. , sdkular®
nenne, bezeichne er selbst als ,,neutral.

J. Butler fragt provozierend: ,Is Judaism Zionism?* (70-91) Wenn das Ein-
treten von Religion in das 6ffentliche Leben ein Problem darstelle, dann werde
ein Rahmen vorausgesetzt, in dem Religion aufierhalb der Offentlichkeit ange-
siedelt werde. Wenn letztere eine protestantische Errungenschaft sei, dann favo-
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risiere das offentliche Leben eine dominante religiése Tradition als die sakulare.
B. schldgt vor, Sdkularisierung als einen ,fugitive way of religion to survive®
(72) zu verstehen. Bei Religion handelt es sich ihr zufolge um eine Weise des
Dazugehorens. Die Autorin macht auf die Spannung zwischen Religion und
offentlichem Leben aufmerksam, welche massiv bei 6ffentlicher Kritik an vom
Staat Israel ausgeiibter Gewalt auftrete. Werde solche Kritik einerseits als anti-
semitisch bzw. antijiidisch qualifiziert, so sei die offene und 6ffentliche Kritik
jener Gewalt andererseits ,,an obligatory ethical demand from within Jewish
frameworks* (73). Offentlichkeit ist laut B. immer auch durch Exklusionen
konstituiert. Eine ethische Basis 6ffentlicher Kritik erkennt sie in Diasporatradi-
tionen der Kohabitation. Mit Riickgriff auf F. Rosenzweig, H. Arendt und E. Said
schligt sie vor, Kohabitation als eine Form konvergierender Exile zu begreifen.
Gegen jede identitére Politik tritt sie fiir das Recht auf Dazugehoren, auf Koha-
bitation und fiir eine auf Inklusivitdt abzielende Pluralisierung ein. In W. Benja-
mins ,,messianic secularism® nimmt sie einen ,,counternationalist impetus* (88)
wahr. Die Praxis des Eingedenkens der Opfer kénnte laut B. zu einem neuen
Konzept von Staatsangehorigkeit sowie zum Neubedenken von Binationalitit
fithren.

»Prophetic Religion and the Future of Capitalist Civilization“ lautet der Titel
von C. Wests kurzem Beitrag (92—100), in dem er, der sich als “a blues man in the
life of the mind, a jazzman in the world of ideas™ (93) vorstellt, wortgewaltig,
aber wenig systematisch auf die prophetische Wende abhebt. Im Zentrum pro-
phetischer Religion stehe das Katastrophische, der Sinn fiir das Dringliche und
den Ausnahmezustand. Prophetische Religion ist fiir ihn eine ,fliichtige”, zu-
tiefst tragikomische Angelegenheit, eine individuelle wie kollektive performa-
tive Praxis mangelnder Anpassung an Gier, Furcht und Bigotterie. W. plddiert
fiir prophetische Unterbrechungen und den Mut, Empathie und Imagination zu
erweitern, zu organisieren, zu mobilisieren, und womaglich wie M. L. King den
endgiiltigen Preis dafiir zu zahlen. In der abschlieflenden Diskussion bemerkt
Habermas mit Bezug auf West treffend: ,Only a few hundred meters up from
Wall Street here, we hear not someone talking about prophetic speech, but per-
forming it in some way.” (114)

Im Nachwort stellt C. Calhoun pointiert “Religion’s Many Powers” (118—
134) heraus, die bedrohliche und inspirierende, Frieden stiftende wie Krieg
rechtfemgende Dimensionen umfasse. Er erinnert daran, dass der frithe Haber-
mas in seiner Theorie der Offentlichkeit die Religion schlicht ignoriert hat. C.
liefert eine anschauliche Skizze der vielfiltigen Beziehungen zwischen (christ-
licher) Religion und Offentlichkeit in der amerikanischen Geschichte. Und er
halt fest, die 6ffentliche Sphére sei nicht nur ein Raum kritisch-rationaler Debat-
te, sondern auch ein Raum kultureller Gestaltung, in dem Kreativitdt und Ritual,
Feiern und Anerkennung von Bedeutung seien.

Der schmale Bd. dokumentiert eine hochkaritige Konferenz und
ist selbst Dokument eines aufregenden 6ffentlichen Austauschs tiber
die Fahigkeiten und Abgriinde von Religion. Wer sich fiir die ebenso
komplexen wie widerspriichlichen Potenziale interessiert, welche re-
ligigse Uberzeugungen, Traditionen und Gemeinschaften fiir das 6f-
fentliche Leben darstellen und in die gesellschaftliche Offentlichkeit
einbringen, findet in diesem Werk eine Fiille von Argumenten, Ein-
sichten und Anregungen. Eine kleine Korrektur: Die von Kant diagno-
stizierte ,,Unmiindigkeit” ist keine ,,selbstbeschuldigte® (56), sondern
eine selbstverschuldete.

Luzern Edmund Arens

Interkulturelle Theologie und interreligioser
Dialog

Interkulturalitit. Begegnung und Wandel in den Religionen, hg. von Mariano
Delgado / Guido Vergauwen. — Stuttgart: Kohlhammer 2010. 358 S.
(Religionsforum, 5), kt € 39,80 ISBN: 978—3—17-021033-2

Der vorliegende Sammelbd. enthélt die Beitrdge, die auf dem 4. Reli-
gionsforum der Univ. Fribourg (2008) vorgetragen wurden und die Be-
gegnung und den Wandel in den Religionen unter dem Stichwort der
»Interkulturalitdt” verhandeln. Die insgesamt 16 Beitrdge sind drei
Abteilungen zugeordnet, die aufeinander aufbauen und eine sorgfil-
tige Tagungskonzeption dokumentieren.

Die erste Abteilung gilt der grundsétzlichen und umstrittenen Frage nach
+Religion heute“, die inner- und auBereuropéisch angegangen wird. Hier er-
ldutern auf scharfsinnig-kritische Weise der Salzburger Fundamentaltheologe
Gregor Maria Hoff den zornigen Atheismus Peter Sloterdijks und der Miinstera-
ner Philosoph Klaus Miiller die Religionskonzeptionen von Jiirgen Habermas
und Dieter Henrich, withrend der emeritierte Missionswissenschaftler Horst
Biirkle die Konzeptionen von ,religio“ in auBereuropiischen Kontexten bei-
steuert, darunter neben Afrika und Lateinamerika auch das islamische Ver-
stéindnis. Nach diesen grundsitzlichen Klirungen befassen sich die Beitrége
der zweiten Abteilung naherhin mit dem Zusammenhang ,Interkulturalitit
und Religion“. Diesen erldutern der Alttestamentler Othmar Keel am Beispiel
der Sonnengottvorstellungen im biblischen Gottesbild der Psalmen und der
Missionswissenschaftler Theo Sundermeier an Beispielen christlicher Kunst in
Afrika und Asien; beide Beitrdge sind anschaulich illustriert. Der World

Christianity und Interfaith Studies dozierende Norbert Hintersteiner gibt einen
Uberblick tiber missionstheologische Konzepte wie kulturelle Ubersetzung und
interreligiises Zeugnis, die an Beispielen aus der islamischen und hinduisti-
schen Welt exemplifiziert und auf die Paradigmen interkultureller und kom-
parativer Theologie hin weitergefiihrt werden. Der Salzburger Systematiker
Franz Gmainer-Pranzl setzt sich mit dem interkulturellen ,,Polylog” des Wiener
Philosophen Franz Martin Wimmer auseinander und entwickelt von dort die
Maoglichkeit eines interreligiosen Polylogs, der in der ,Katholizitdt” institutio-
nalisiert erscheint. Von der Perspektive menschlicher Grundbediirfnisse her
entwickelt der emeritierte Religionswissenschaftler Richard Friedli als Voraus-
setzung interkultureller und -religitser Dialoge die solidarische Praxis hinsicht-
lich der human basic needs, die Konfliktpotientiale relativiert und Versch-
nungspotentiale zusammenfiihrt.

Die andere Hilfte des Buches ist den Beitriigen der dritten Abteilung unter
dem Titel ,,Begegnung und Wandel der Religionen* gewidmet. Hier werden die
verschiedenen Religionen in ihren Kontexten durchbuchstabiert. Der Religions-
wissenschaftler Martin Baumann untersucht die in Europa zugewanderten Re-
ligionen wie hinduistische und buddhistische Traditionen, wahrend der emeri-
tierte Judaist Johann Maier einen gewohnt magistralen Uberblick {iber den Wan-
del des Judentums in der Begegnung mit dem Christentum gibt. Einen spannen-
den Einblick in die Werkstatt des katholisch-islamischen Dialogs (November
2008), ausgeldst durch die Regensburger Rede Benedikts XVI. und seine Enzy-
kliken sowie einen Brief fiihrender Muslime (A common Word), gibt der romi-
sche Missions- und Islamwissenschaftler Felix Kérner, wihrend der Erlanger
Religions- und Missionswissenschaftler Andreas Nehring auf dem konfliktiven
Hintergrund der Gegenwart die ambivalente Geschichte zwischen Christentum
und Hinduismus nachzeichnet. Mit dem Verhéltnis von Christentum und
Buddhismus befasst sich meisterlich der emeritierte Bonner Fundamentaltheo-
loge Hans Waldenfels, der darauf aufmerksam macht, dass beim Buddhismus
mehr die Erfahrung als die Reflexion im Vordergrund steht, dessen ,Leere*
aber doch vor die Lehre in Gestalt der Gottesfrage stelle. Mit dem Verhaltnis
von Christentum und afrikanischer Religion im Allgemeinen befasst sich der
emeritierte Missionswissenschaftler John Mbiti paradigmatisch an Gegenstén-
den wie Bibeliibersetzung und Dialogkonferenzen, nicht ohne das Gebet als
Feld spiritueller Begegnung und Jesus Christus als Fokus zu explizieren. Das
Verhiltnis des Christentums zu den indianischen Religionen des lateiname-
rikanischen Raums in Geschichte und Gegenwart reflektiert in sehr informativer
Art einer der Hg., der Kirchenhistoriker Mariano Delgado, der den Prozess von
der Kolonialzeit bis zu aktuellen Debatten beleuchtet und fiir eine starkere Wert-
schitzung indianischer Religiositit plddiert. Der letzte Beitrag des inzwischen
verstorbenen Ethnologen Anton Quack befasst sich am Beispiel der taiwanesi-
schen Puyuma und der indonesischen Rembong mit der Begegnung katho-
lischen Christentums mit Stammesreligionen.

Léasst man die Beitrdge theologisch Revue passieren, dann fallt zu-
néchst die Vielfalt der Themen und Perspektiven auf, die eine Plurali-
tdt atmen, die anscheinend auf keinen einheitlichen Nenner zu brin-
gen ist. Doch haben die Hg. eine Linie vorgegeben, die sich direkt oder
indirekt durch das Buch zieht. Im Vorwort gehen sie auf den Inkul-
turationsbegriff ein, der sich nach dem Konzil missionstheologisch
eingebiirgert hatte und sich inzwischen weiten 6kumenischen Ge-
brauchs erfreut. Nicht zuletzt durch den Globalisierungsprozess sei
man sich der ,,Problematik der asymmetrischen und nicht immer herr-
schaftsfreien Religions- und Kulturbegegnung® bewusst geworden.
Doch zugleich halten die Hg. den Begritf der Inkulturation fiir ,nicht
sehr gliicklich“ (7), weil er nahelege, dass eine kulturell neutrale Reli-
gion in eine religiés indifferente Kultur versetzt werde, um beide zu
einer Synthese zu bringen. Uberdies tauge der Begnff kaum dazu, die
Griinde des Wandels zu bestimmen, der sich bei einer Begegnung der
Religionen ereigne. Wegen dieser Unzuldnglichkeiten schlagen sie
vor, an Stelle des Inkulturationsbegriffs den auch interdisziplindr an-
schlussfahigen Begriff der , Interkulturalitdt” als Leitkategorie zu be-
vorzugen, um Wandel und Begegnung der Religionen addquater be-
schreiben und analysieren zu konnen. Bei einer solchen Interkultura-
litat oder Interreligiositdt begegneten Kulturen und Religionen ein-
ander auf eine Weise, dass neue kreative Synthesen entstehen
konnten. Damit kniipfen die Vf. an den Vorschlag von Kardinal Joseph
Ratzinger an, den dieser schon 1992 — der Quinto Centenario der Ent-
deckung Amerikas wurde kontrovers diskutiert — auf den Salzburger
Hochschulwochen geduBert hatte. Man solle nicht mehr von Inkul-
turation, sondern besser von Begegnung der Kulturen oder ,Interkul-
turalitdt” sprechen, weil es keinen kulturfreien Glauben und keine re-
ligionsfreie Kultur gebe. Uberdies sei nicht einsichtig, wie eine solche
»Transplantation” gelingen solle (vgl. J. Ratzinger, Glaube — Wahrheit
— Toleranz, Freiburg 2003, 53). Wenn man nun diesen Vorschlag
durch die Beitrdge verfolgt, so werden einige indirekte Antworten
durch die Beschreibung von Kultur- und Religionsbegegnungen gege-
ben, die direkten Antworten jedoch fallen sehr unterschiedlich aus.
Die deutlichste Antwort gibt Sundermeier, der im Durchgang durch
die christliche Kunst, v.a. Afrikas und Asiens, eine Abfolge von drei
Phasen der Adaptation, Inkulturation und Interkulturalitét festhilt,
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letztere ndher bestimmt (75) und im Ergebnis , Interkulturation” oder
austauschbar , Interkulturalitit” fiir eine , hilfreiche Kategorie® hilt
(98). Hintersteiner verbleibt auf der begrifflichen Ebene und verweist
im Bereich indischer Theologie auf die Kritik am Inkulturationspara-
digma und die Neuorientierung, die sich in Vorschlagen der , Interkul-
turation” (Francis X. D’Sa) oder der ,,interkulturellen Begegnung” (F.
Wilfred) niederschlégt (101). Friedli pldadiert fiir den ,Lebensstil der
Interkulturalitdat” (176) und Baumann versteht unter Interkulturalitit
das Vermégen (der zweiten und dritten Generation aufereuropédischer
Immigranten), beide Kulturen miteinander zu leben und kreativ zu
verbinden, was die Kompetenz des ,code-switching” voraussetze
(194f). Delgado schlieBlich attestiert dem von ihm viel bearbeiteten
Las Casas, dieser sei fiir eine ,echte Inkulturation® eingetreten, die
~auch Interkulturalitdt ermoglichen sollte” (318). So finden sich in
den Beitrdgen eine Reihe von Uberlegungen zum Paradigmenwechsel,
die man als wertvolle Vorarbeiten zur Frage der Interkulturalitit im
Sinne interkultureller und interreligiser Begegnung ansehen kann,
ohne dass dieser Ansatz schon hinreichend systematisiert wiire. Daher
bedarf der Begriff noch weiterer Schirfung, auch das zeigen die Stu-
dien, die sowohl an konkreten historischen und zeitgeschichtlichen
Beispielen als auch im interdisziplindren Gesprdch zu leisten sein
wird. Des Weiteren bedarf es einer ausgearbeiteten Verhéltnisbestim-
mung von Inkulturation und Interkulturation/Interkulturalitat sowie
einer Reflexion ihrer jeweiligen Pramissen. Zu diesem Kldrungspro-
zess leistet das vorliegende Buch mit seiner phinomenologischen
Breite, historischen Tiefe und systematischen Durchdringung einen
grundlegenden Beitrag. Der Ausgang des Prozesses bleibt jedoch offen
und kénnte durchaus auch beide Paradigmen in einer gréBeren Ein-
heit verbinden, die dem gegenwirtigen Missionsverstdndnis innere
Weite und dufiere Anschlussfahigkeit gibt. Auber diesem anstehenden
Klarungsprozess seien noch zwei Vorziige des Sammelbd.s genannt.
Zum einen versammelt er in einer gliicklichen Weise historische und
systematische Beitrédge, die gewissermalien einen inneren Polylog mit-
einander fiihren, was auf diesem philosophisch-theologischen Feld
auch in Zukunft unabdingbar sein wird. Zum anderen wird deutlich,
dass im offentlichen Diskurs der Islam im Vordergrund steht, ohne in-
des Sympathie zu gewinnen, wihrend der an Sympathie gewinnende
Buddhismus nur hintergriindig debattiert wird, wenngleich sich hier,
wie die Beitrdge von Baumann und Waldenfels je auf ihre Weise zei-
gen, tiefere Fragestellungen anbahnen. War im Anfang das Wort oder
das Schweigen (272), das wird hier zur Frage.

Mainz /Frankfurt Michael Sievernich

Briiunlein, Peter ].: Passion/Pasyon. Rituale des Schmerzes im européischen
und philippinischen Christentum. — Miinchen: Wilhelm Fink 2010. 621 S.,
geb. € 58,00 ISBN: 978-3770549443

Das vorliegende Werk ist die iiberarbeitete Habil.schrift des Religions-

wissenschaftlers und Ethnologen Peter J. Braunlein. Es ist eine Studie,

die auf Feldforschungen in den Jahren 1996-98 zu philippinischen

Kreuzigungs- und Flagellationsritualen basiert. Diese Rituale finden,

umrahmt von der pasyon — einer episch-literarischen Erzdhlung der

Passionsgeschichte in philippinischer Sprache — jeweils zur Osterzeit

statt und bieten Ziindstoff fiir Diskussionen iiber die Zuléssigkeit ,.kor-

perverletzender’ religiGser Rituale, iiber Intentionen der Protagonisten
und die Vereinbarkeit mit der katholischen Lehre.

Der Autor holt die nicht selten als reine Spektakel oder touristische
Show-Attraktionen betrachteten Praktiken aus der Ecke des Anderen,
Unnormalen oder Fremden heraus und auch aus der Ecke von Erkla-
rungsmustern, die dazu tendieren, die Rituale als Imitation oder Insze-
nierung der Passion Christi sowie als (iiberzogene) Adaption ur-
spriinglich européischer Passionsfrommigkeit zu beschreiben. Letzte-
rem widerspricht schon die Tatsache, dass die Kreuzigungsrituale auf
den Philippinen erst in den 1960er Jahren entstanden sind und somit
keine kolonial importierten Praktiken sein kénnen.

Kern von B.s Untersuchung sind biographische Portraits, die den individu-
ellen und indigenen Kontext der Flagellanten und Selbstkreuziger widerspie-
geln. Als Beweggriinde lassen sich hierdurch v.a. Aspekte erkennen, bei denen
es um die Erfiillung von Geliibden (nicht um BuBe!) geht, die in Verbindung zu
Krankheitsheilung stehen. Der Heilungsaspekt zeigt sich nicht zuletzt darin,
dass diejenigen, die sich kreuzigen lassen, hiufig selbst Heiltdtigkeiten nach-
gehen und durch die Kreuzigungen ihre Fihigkeiten bestitigen.

B. bettet die Ergebnisse seiner Feldforschungen in einen breiten Kontext
christentumshistorischer Zusammenhénge ein, die zum einen bei den Umstin-
den européischer SelbstgeiBelungen und -kreuzigungen ansetzen und dabei die
Bedeutungen von Passionsfrommigkeit und Leidensmystik beleuchten. Zum
anderen geschieht eine Verortung innerhalb der Geschichte des philippinischen

Katholizismus, wo auch anti-klerikale, politische und emanzipatorische Fakto-
ren eine Rolle spielen. Einhergehend mit diesen historischen Kontextualisie-
rungen werden methodologische Vorgehensweisen diskutiert, die nach Mei-
nung des Autors immer wieder zu Geschichtsdeutungen fiihr(t)en, die der
empirischen Sichtweise zu wenig Raum lieBen. Die Deutungen der Selbstgeifie-
lungen (ob européisch oder philippinisch) als ,,pathologisch® sind nur ein Bei-
spiel dafiir, dass Erklarungen fiir Gegenwartsphdnomene auf historische Um-
stinde iibertragen wurden. Aus diesem Grund plédiert der Autor wiederholt
fiir eine wissenschaftlich sensible Betrachtungsweise von Zeitkontexten und lo-
kal-kulturellen Umstédnden, die v.a. die Sicht von ,Eigenem’ und ,Fremdem'’ re-
flektiert. Er tritt dabei der (mindestens gefiihlt gezogenen) Trennlinie zwischen
europdischem (= originalem) und aubBereuropdischem (= kopiertem oder ver-
fdlschtem) Christentum entgegen und kritisiert diese ,,[...] in der Absicht zu
zeigen, dass es sich bei den Phdnomenen, die auf den Philippinen beobachtet
wurden, weder um ,falsch verstandenes* Christentum noch um indigene Neuer-
findungen handelt“. Vielmehr seien ,[dlie philippinischen Selbst-Kreuzigun-
gen und -GeiBelungen [...] [als] Teil der Religionsgeschichte des Christentums*
zu verstehen (41). Als methodische Konsequenz wird deshalb gefordert, anstatt
wissenschaftlich mit den Begriffen Konversion, Glaube oder Synkretismus zu
arbeiten, die Begriffe ,Ubersetzung’ und ,Lokalisierung’ in den Mittelpunkt zu
stellen: ,Religionen und Kulturen werden nicht in Hinblick auf den Horizont
Konversion befragt, sondern als Konversation verstanden. Das Christentum ist
somit nicht langer das Geschenk aus der Hand des Missionars, sondern wird
Gegenstand von Verhandlungen, Missverstindnissen, Umdeutungen, partiellen
Aneignungen oder Ablehnung.” (227) Seinen methodischen Grundsatz verfolgt
B. an einer Vielzahl von Hinfithrungen, die der Beschreibung der Passions-
rituale dienen, wie bspw. die Bedeutung der philippinischen Heiligenver-
ehrung. Neben psychosozialen und ritualanalytischen Perspektiven stechen be-
sonders genderspezifische Aspekte hervor, die die Besonderheiten einer ,,weib-
lichen Erlebnismystik” zum Thema machen und sich sowohl in der Aufarbei-
tung der europdischen Passionsfrommigkeit wie auch in der besonderen
Stellung weiblicher Selbstkreuzigerinnen auf den Philippinen zeigen.

Beim Leser fiihrt die vielschichtige Studie letztlich zu einem soli-
den Verstindnis eines bislang wissenschaftlich wenig betrachteten
Gegenstandes. Gerade das Zusammenspiel historisch-kritischer Ana-
lyse und ethnographischer Beschreibung macht hierbei den besonde-
ren Reiz aus und sorgt fiir wissenschaftliche Erkenntnisse. Durch den
angenehmen Schreibstil bietet der Bd. auch ein kurzweiliges Lesever-
gniigen. Getriibt werden kann dies lediglich dadurch, dass zur bes-
seren Orientierung eine Nummerierung der Kap. und Unterkap. wiin-
schenswert gewesen wire. Da im Text hiufig auf vorherige Abschnitte
verwiesen wird, wiirde dies dem Leser die buchinterne Recherche-
arbeit erleichtern. Ebenso wiére ein Glossar hilfreich gewesen, das die
recht zahlreich auftretenden philippinischen Begriffe noch einmal ge-
sondert zusammenstellt. Wirklich schade ist, dass das Manuskript kei-
nem intensiveren Lektorat unterzogen wurde, was den in ihrer Hiu-
fung schon auffillig auftretenden Druckfehlern hétte entgegenwirken
konnen, die den Lesefluss stellenweise ins Stocken bringen.

Die formalen Schwichen sollten aber nicht dariiber hinwegtiu-
schen, dass es sich insgesamt um ein informatives und durchaus be-
eindruckendes Werk handelt, das nicht nur durch das spannende
Thema besticht, sondern auch dadurch, dass es sich aktuellen metho-
dischen und thematischen Fragestellungen widmet. So bildet die Stu-
die einen wertvollen Beitrag nicht nur zu den Forschungsfeldern der
Religionsethnologie, sondern inshesondere auch der Religionsisthe-
tik, fir die sie ,,Anregungen fiir eine Religionsgeschichte des leiden-
den Korpers und des religits intendierten Schmerzes® (157) bereit-
hilt. Gerade die intensive Diskussion iiber die Interpretation kultur-
spezifischer Komponenten im Spannungsfeld zwischen ,Eigenem'
und ,Fremdem’, die den interkulturellen Transfer des Christentums
beleuchtet, sollte das Werk aber auch fiir die Missionswissenschaft
und Kirchengeschichte interessant machen.

Miinster Melanie Moller

Jaap, Tanja: ,,Alle Juden sind ...“. 50 Fragen zum Antisemitismus, hg. v. Anne
Frank Haus Amsterdam. — Miihlheim an der Ruhr: Verlag an der Ruhr 2008.
184 S., kt € 19,90 ISBN: 978—3-8346-0408-8

~Fragen zu stellen, ist ein lebensnotwendiger Vorgang, um ein voll-

wertiges Leben zu fithren — selbst wenn die Antworten nicht begreif-

lich sind.“ — Dieses Zitat von Elie Wiesel ist dem Titel vorangestellt,
der genau das macht, was als lebenswichtig bezeichnet wird: Fragen
stellen. Insgesamt wendet sich die Vf.in 50 Fragen zu, die die Erarbei-
tung des Themas ,,Antisemitismus“ mit Jugendlichen ab 14 Jahren er-
moglichen sollen. Somit sind die heranwachsenden Leser die eigent-
liche Zielgruppe und sie sollen ,,sich Gedanken machen, selbst Fragen
zu stellen und Antworten zu finden (7). Bei diesem emotional hoch-
gradig geladenen und nicht minder komplexen Thema Antisemitis-
mus erscheint es wichtig, Aufkléarungsarbeit zu leisten und gerade jun-
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gen Menschen eine moglichst groBe Bandbreite an Eindriicken dazu
zu verschaffen.

Und genau dies — um es gleich vorwegzunehmen — gelingt dem
Buch. Es stellt eine Vielfalt von Fragen und liefert die Antworten
gleich mit, damit die Leser fundierte Informationen vorfinden. Sieben
Hauptkap. mit jeweils unterschiedlichen Schwerpunkten und Umfén-
gen wenden sich der Thematik zu und decken ihre einzelnen Schich-
ten auf, die sich allesamt rund um das Stichwort Antisemitismus
gruppieren.

Die ersten ,,Fragen zu Juden und Judentum” greifen Definitionsansitze auf.
Sie lauten bspw. ,,Wer ist jiidisch?“, ,,Sind Juden eine Rasse?“ oder ,,Wieso leben
so viele Juden in den Vereinigten Staaten?”. Dies wird immer konsequent visua-
lisiert, um die Aussagen im Text aufzubereiten. Daher lassen sich Bilder von
Juden an der Jerusalemer Klagemauer ebenso finden wie von einem betenden
orthodoxen Juden, Jugendlichen, die auf der StraBe feiern, oder einer Weltkarte,
die die Verstreuung der jiidischen Weltbevilkerung dokumentiert. Die national-
sozialistische Rassenlehre nach den Niirnberger Gesetzen von 1935 verdeutlicht
ein Rassenstammbaum und eine Propagandazeichnung zeigt das vermeintliche
Aussehen der Nase eines Juden.

Immer wieder unterbrechen nachdenklich stimmende Bilder den Textfluss.
Die Fragen 10 bis 20, die sich auf die Geschichte des Antisemitismus beziehen,
werden durch Karten, Fotografien oder Zeichnungen bebildert, die das jiidische
Getto in Frankfurt am Main, mittelalterliche Darstellungen eines Judenhuts oder
Karikaturen vom angeblichen jiidischen Bemiihen um eine Weltherrschaft zei-
gen. Entsprechende Fragen dazu sind ,Wie lange gibt es Antisemitismus?“,
,Welche antisemitischen Mythen und Legenden waren am weitesten verbrei-
tet? bzw. ,,Woher stammen die wirtschaftlichen Stereotypen iiber Juden?".

Mit den drei monotheistischen Weltreligionen setzt sich der Abschnitt 3
auseinander, dessen , Fragen zu Juden, Christen und Muslimen* interreligiosen
Charakter haben. Dort wird gefragt, ob das NT antisemitisch sei, was der Koran
iiber die Juden sagt oder ob Katholiken schon immer judenfeindlicher gewesen
sind als Protestanten. Von einer Glasmalerei im Augsburger Dom aus dem 12. Jh.
tiber Bilder von Martin Luther und Johannes Calvin bis hin zu Darstellungen
antisemitischer Tendenzen in der islamischen Welt reichen hier die Bildmotive.

Die folgenden vier Fragen beinhalten ,Noch mehr Geschichte®, wie auch
der Abschnitt 4 iiberschrieben ist. Es geht schwerpunktméBig um die Situation
in Deutschland und Osterreich sowie in Polen im Zusammenhang mit dem
Zweiten Weltkrieg. Aber auch die Frage, ob die Tiirkei in der Vergangenheit to-
lerant gegeniiber Juden war, beantwortet die Vf.in, indem sie sie mit histori-
schen Belegen und Fakten bejahen kann. Der fiinfte Abschnitt thematisiert
,»Die Beziehung von Holocaust und Schoah® und néhert sich nach Definitionen
dieser beiden Begriffe u.a. den komplexen Fragen ,,Gibt es Unterschiede zwi-
schen den antisemitischen Ideen Hitlers und fritheren Formen des Judenhas-
ses?“ oder ,Ist eine Leugnung des Holocaust moglich?*. Letztere Frage wird na-
tiirlich verneint mit dem Hinweis darauf, dass der ,Mord an den sechs Millio-
nen Juden [...] das am besten dokumentierte Verbrechen gegen die Menschheit
in der Geschichte® (139) ist.

Die Fragen 40 bis 47 im vorletzten Abschnitt sind , Fragen zu Israel und dem
Mittleren Osten®. Sie setzen sich mit dem Zionismus auseinander oder lauten
»Macht Israel mit den Paldstinensern dasselbe wie die Nationalsozialisten mit
den Juden?“. Dieses Buch schreckt also auch vor brisanten Fragestellungen
nicht zuriick und gestattet so eine erfreulich differenzierte und fundierte Aus-
einandersetzung mit dem Antisemitismus.

Zu guter Letzt* beschlieBen die drei Fragen ,,Woran erkennt man, ob Anti-
semitismus zunimmt?“, ,Was versteht man unter dem ,neuen Antisemitis-
mus‘?” und , Wie sieht es mit Antisemitismus in Deutschland aus? das Buch.
Ein Glossar mit den wichtigsten Stichworten und ein Bildnachweis sowie ein
Verzeichnis der verwendeten Literatur, dariiber hinausgehende Literaturtipps
und Internetverweise laden zur vertiefenden Auseinandersetzung mit Fragen
rund um den Antisemitismus ein.

Insgesamt steckt viel Potential in dieser Publikation. Das gilt fiir
die inhaltliche Ebene, aber auch fiir das Layout und die graphische
Aufbereitung. Das Schriftbild trdgt zu einer klaren Differenzierung
bei: Klein am Rand sind Bildbeschreibungen zu finden, die den ei-
gentlichen FlieBtext, der in einer gréBeren Schrifttype geschrieben
ist, nicht unterbrechen. Zusétzliche und die eigentliche Antwort auf
die jeweilige Frage bereichernde Einschiibe zu Stichworten wie ,,Get-
tos* (52), ,,Schabtai Zwi* (116), ,Goldhagen® (129f) und ,Russische
Remigranten” (150) sind kleiner und in Rot geschrieben. Eindrucks-
voll und nachdenklich stimmend sind mit Blick auf die Zielgruppe
ganz- oder gar doppelseitige Bilder, die Fotos ermordeter Juden (361),
eines jiidischen Viertels in einer marokkanischen Stadt vor dem Zwei-
ten Weltkrieg (102) oder das bekannte Motiv vom Turm iiber den Glei-
sen, der die Zugzufahrt zum Konzentrationslager Auschwitz-Birkenau
tiberbriickt (119), zeigen. Gerade fiir die selbststéndige Auseinander-
setzung der jugendlichen Leser mit dem Thema , Antisemitismus” —
etwa in Form von Referaten — erscheint dieser Titel geeignet. Es ist
zweifelsohne eine Publikation, die einem maglichen Schubladenden-
ken vorbeugt und eine differenzierte Auseinandersetzung mit diesem
Bereich gestattet.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Ritter, André: Nebeneinander oder miteinander vor dem Einen Gott? Eine
Studie zur Frage des gemeinsamen Betens und Feierns von Juden, Christen
und Muslimen. — Miinster / New York / Miinchen / Berlin: Waxmann 2010.
210 S., kt € 24,90 ISBN: 978-3—-8309-2249-0

Die Studie widmet sich der bedeutsamen Frage des gemeinsamen Be-
tens und Feierns von Juden, Christen und Muslimen. Die Analyse der
multireligiésen Gebetsformen und ihrer Inhalte zielt dabei nicht
allein auf die sprachliche Ebene, sondern nimmt insbes. die Dimen-
sionen der ,Leiblichkeit” und ,,Ganzheitlichkeit“ der jeweiligen Be-
gegnung mit Gott in den Blick. Da die Sprache des Betens eine den
ganzen Menschen umfassende Erfahrung sei, intendiert der Vf. die
Begriindung einer neuen , interkulturellen Theologie der Leibhaftig-
keit“: Entsprechend priift er, welches Verstindnis von ,,Ganzheitlich-
keit“ bzw. ,Leiblichkeit* dem christlichen Verstdndnis von Gottes-
dienst und Gebet zugrunde liegt und im Kontext interreligioser Be-
gegnung mit Juden und Muslimen Ausdruck findet. Zielpunkt ist
also eine praxisorientierte Verschrinkung der gebetstheologischen
Reflexion zur Leibhaftigkeit in christlicher Perspektive mit den un-
tersuchten Formen und Moglichkeiten interreligioser Begegnung
und Beziehung.

Das zweite Kap. ertrtert ,Das Ereignis des Betens und die Sprache des
Gebets* im Wesentlichen mittels des Riickgriffs auf iltere Untersuchungen
(Thomas Ohm, Die Gebetsgebédrden der Volker und das Christentum, 1948;
Wilhelm Stdhlin, Vom Sinn des Leibes, 1930 [*1968] und Friedrich Heiler,
Das Gebet. Eine religionsgeschichtliche und religionspsychologische Unter-
suchung, *1921), deren grundlegende wie bleibend aktuelle Bedeutung R. v.a.
hinsichtlich ihrer Betonung der Ganzheitlichkeit des Gebets herauszustellen
sucht. Wahrend die allgemeinen religionsphénomenologischen Bestimmungen
von Gebet und Gottesdienst sehr ausfiihrlich vorgenommen werden, fallt die
konkrete Bezugnahme auf Judentum und Islam sehr knapp aus. Der Frage der
,Ganzheitlichkeit und Leiblichkeit in 6kumenischer Perspektive® widmet sich
das dritte Kap., das zundchst den Gottesdienst und das Gebet im Kontext der
abrahamitischen Okumene thematisiert, um dann weiterfithrend wie vertiefend
den Begriff des ,,Leibes und den Vorgang der Leiblichkeit” entlang der Leibphi-
losophie von Hermann Schmitz darzulegen.

Das umfangreiche vierte Kap. stellt eine Reihe konkreter Praxismodelle
interreligitsen Betens und Feierns in ihren jeweiligen Kontexten in exempla-
rischer Beschreibung vor, wie bspw. Schulfeiern oder Friedensgebete. Hin-
sichtlich der christlich-islamischen Feiern hilt R. fest ,dass derzeit noch
kein umfassendes Kompendium interreligitser Begegnung und Spiritualitit
vorliegt* (158), dieses aber gleichwohl notwendig erscheine. Die Handrei-
chung der Evangelischen Kirche im Rheinland ,Nebeneinander vor dem Ei-
nen Gott. Zur Frage des gemeinsamen Betens von Christen und Muslimen®
(1997/98) kénne hierzu ein erster AnstoB sein. R. formuliert sieben Thesen
als Zwischenergebnis. Er hebt insbes. hervor, dass sich der betende Mensch
als ,dialogische Existenz“ (These 4) erfahre und sich das Beten und Feiern
auf Alltagserfahrungen beziehe, ,indem wir in einen grenziiberschreitenden
Kommunikationsprozess eintreten, der selbst schon interkulturell und leibhaf-
tig ist“ (These 6). Denn im Vorgang des Betens beziehe sich der Betende auf
Anderes und das Gebet sei der Ort der Begegnung vor Gott in der gegebenen
kulturell-religitsen Unterschiedlichkeit. Die Analyse fiihrt im flinften Kap. zu
einer funktionalen Theorie des Gottesdienstes als religigser Kommunikation,
bei der die Multiperspektivitdt aus christlicher Sicht geboten sei: ,,Multiper-
spektivitit theologisch recht verstanden intendiert jeweils bekenntnisgeméBes
Verhalten im Rahmen des gemeinsamen Betens und Feierns von Juden, Chri-
sten und Muslimen.“ (179) Uber den Weg der wechselseitigen Anerkennung
der Anderen kénne schlieBlich, so resiimiert Kap. 6, aus dem ,Nebenein-
ander” ein ,Miteinander” vor dem Einen Gott und eine Praxis gemeinsamen
Betens werden, in der die Unterschiede zwischen den Dialogpartnern bewusst
blieben.

Kritisch anzumerken ist, dass die Studie die in den Blick genom-
menen Themenstrange nicht gleichgewichtig verfolgt. Die im Titel an-
gezeigte Frage nach Stellenwert und Optionen multireligiGser Feiern
bleibt den grundlegenden gebetstheologischen Reflexionen in evan-
gelischer Perspektive deutlich nachgeordnet, so wertvoll und gewinn-
bringend diese fiir sich genommen auch sein mdgen. Entsprechend
bleibt die intendierte Neubegriindung einer ,interkulturellen Theo-
logie der Leibhaftigkeit” v. a. ein Plddoyer, tiber das es gewiss nach-
zudenken gilt. Vorgenommen werden miisste hierzu eine stirkere Ver-
schrankung der detailliert referierten Einzelperspektiven entlang der
von R. formulierten Thesen. Diese konnte dann eine theologische
Fortschreibung fiir die Frage des gemeinsamen Gebetes bedeuten, die
so nur angedeutet bleibt. Zudem wire einer Studie zur Bedeutung
multireligiosen Betens und Feierns zu wiinschen, dass sie die jiidi-
sche und muslimische Perspektive, wenn nicht gleichrangig, so zu-
mindest deutlich stdrker im Verhidltnis zur eigenen christlichen Ver-
stehensweise einbezieht.

Berlin Anja Middelbeck-Varwick
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Praktische Theologie

Morgenthaler, Christoph: Seelsorge. Lehrbuch Praktische Theologie Bd. 3. —
Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2009. 413 S., kt € 22,95 ISBN: 978-3—
579-05404-9

Die evangelische Poimenik kann iiber fehlende aktuelle Kompendien

zur Seelsorge(lehre) nicht klagen. Im letzten Jahrzehnt haben Josuttis

(2000), Winkler (2000), Ziemer (2000), Engemann (2007) und Kless-

mann (2008) Entwiirfe vorgelegt. Als vorldufig letzter in dieser Reihe

hat der Berner Ordinarius fir Seelsorge und Pastoralpsychologie

Christoph Morgenthaler den Vorteil, die vorliegenden Werke bereits

verarbeitet zu haben. In schnérkelloser Sprache und mit didaktisch

gut aufbereiteten Stoffmengen bietet er ein Lehrbuch, das diachrone

Durchblicke in die Geschichte der Seelsorge, v.a. aber synchrone

Querschnitte durch die differenzierten Ansitze, Konzepte und Metho-

den der Gegenwart und ihre theologische Fundierung liefert. Dass

diese Gesamtschau nicht einfach distanziert Positionen auflistet und
einen scheinbar neutralen , Marktiiberblick” verschafft, verdankt sich

M.s klar markierter Beheimatung in der Seelsorgebewegung und

Pastoralpsychologie. Dies aber nicht in nostalgischer Riickschau, son-

dern — mit der konsequenten Aufnahme systemischen Denkens — an

vorderster Front der Entwicklung. Das Vorwort beschwort sym-
pathisch den ,,Traum von einer seelsorglichen Kirche, die Menschen

,in Freud und Leid* begleitet, trégt, erméchtigt und freisetzt” (11) und

lasst so den Eingangssatz der Pastoralkonstitution ,,Gaudium et spes”

anklingen. Sympathisch auch die persénliche Positionierung im

Fachlichen wie im Privaten, die den Theoretiker als vielfiltig und ein-

schldgig seelsorglich Praktizierenden ausweist.

Unter ,,Anndherungen und Grundlagen® (Teil I) wird Seelsorge als profes-
sionelles, kommunikatives Beziehungshandeln vom Anderen her mehrdimen-
sional aufgespannt (Kap. 1) und in den Horizont der Geschichte gestellt (Kap. 2).
Die Gegenwartssituation erschliefit sich auf der Folie der Seelsorgebewegung
und ihrer zukiinftigen Herausforderungen, die in 10 ,,Eckwerten” festgehalten
sind (Kap. 3). Um die Féhigkeit von Seelsorgenden zu persénlicher pastoraler
Konzeptbildung mit Hilfe wichtiger Ressourcen (Theologie, Pastoralpsycholo-
gie u.a.) geht es in Kap. 4 und 5, wobei der ,,Geist” als eigene Ressource explizit
eingefiihrt wird.

In ,, Themen und Zugénge*“ (Teil II) werden die Einzelseelsorge, die systemi-
sche, die narrativ-lebensgeschichtliche, die Krisen- und die spirituelle Seel-
sorge entfaltet (Kap. 6-10). Um ,Kompetenzen und Methoden* geht es in Teil
III. Stichworte fiir Schliisselqualifikationen auf dem lebenslangen Lernweg sind
Seelsorge als Gespréch — Die Bibel in der Seelsorge — Inszenierungen und Ri-
tuale — Seelsorge in der Gruppe (Kap. 11-15). Teil IV benennt ,,Orte und Spezia-
lisierungen®, also gesellschaftliche Kontexte fiir eine lebensraumorientierte
Seelsorge, Formen der gemeindlichen Seelsorge vor Ort, funktionale Seelsorge
in Institutionen, neue Formen mediengestiitzter Seelsorge sowie Kriterien fiir
den Beruf , Seelsorge* (berufsethische Standards; Qualititssicherung) und seine
Herausforderungen (Kap. 16—20). Im Anhang (Teil V) finden sich eine Ubersicht
zu Hilfsmitteln und Lehrbiichern/Zeitschriften, ein Literaturverzeichnis und
ein Namenregister (leider kein Sachregister).

Didaktisch vorteilhaft ist der Aufbau der thematischen Abschnitte: Grund-
legende Aussagen werden immer wieder unterbrochen durch (auch optisch)
kleinere Einschiibe, die in unterschiedliche Richtungen vertiefen und erwei-
tern, z.B. ,,Seelsorge — praktisch® (Beispielszenen), ,,Seelsorge — reflektiert” (im
Blick auf das Beispiel), ,.pastoralpsychologische bzw. pastoraltheologische Ver-
tiefung” (empirische oder theoretische Fundierung), ,,Seelsorge — konzeptio-
nell”, ,problemgeschichtliche Vertiefung®, ,Lektiirehinweise® usw., je nach
verhandeltem Schwerpunkt. Das lockert auch den Lesefluss auf.

Auf diese Weise bereitet das Buch den durch die Offnung zu den
Human- und Sozialwissenschaften gewaltig angewachsenen poime-
nischen Lernstoff praktisch-theologisch gekonnt auf (manchmal hitte
man sich in einem Lehrbuch eine Raffung gewiinscht, zugunsten aus-
fithrlicher Spezialliteratur, z.B. zu ,,Gespriach®). Andererseits wird so,
aufgelockert durch Beispiele, die Grunddimension Gesprich, Kontakt
und Beziehung aus unverbindlich-allgemeinen Forderungen heraus-
geholt und anschaulich gemacht, gerade auch vor unterschiedlichen
konzeptuellen Hintergriinden. Gut gelungen erscheint auch die klare
theologische Grundierung (deren Fehlen der Seelsorgebewegung gern
als Defizit angekreidet wird); so etwa, wenn der Ansatz bei Ressourcen
und Potentialen (Kap. 5.5) kreativ mit Pneumatologie und Eschatolo-
gie verbunden wird. Oder wenn das Buch zwar nach dem TZI-Modell
aufgebaut ist, dieses aber ausdriicklich um den Transzendenzbezug
(als 5. Dimension) erweitert wird (285). Besonders gelungen ist auch
der — fiir die reformatorische Seelsorge besonders wichtige — pastorale
Umgang mit biblischen Texten als Verkiindigungsmodus (Kap. 13.2:
~Texte und Lebenswelten miteinander ,versprechen*“) sowie das —
aus katholischer Sicht erfreulich offene — Zugehen auf Fragen der ritu-
ell-liturgischen Dimension von Seelsorge (Kap. 14). Ausgesprochen
spannend und originell gelingt die Verkniipfung systemischer und

pastoralpsychologischer Fragestellungen bei der Theodizeefrage
(204ff).

Natiirlich stellen sich bei der Fiille des Stoffs auch Fragen: Fiihrt es
sakramentenpastoral wirklich weiter, die Kasualien als Ubergangs-
rituale nicht bloB lebenszyklisch-anthropologisch, sondern syste-
misch im , Familienlebenszyklus® zu sehen (Kap. 17.3)? Ergibt die
Rede von ,spiritueller Seelsorge® (219-221) Sinn, oder handelt es
sich (bei aller inhaltlichen Ubereinstimmung in der Absicht) um eine
schiefe Ubersetzung von ,,spiritual care”, die wir anders fassen miis-
sen? SchlieBlich ist aus der Sicht des Rez. zu bedauern, dass die breite
Bezugnahme auf die Psychoanalyse (v.a. in Teil 1) allzu stark von der
Griinderfigur Joachim Scharfenberg und damit vom Theoriestand vor
30-40 Jahren zehrt: Das zieht eine obsolete Konzentration auf ,,Kon-
flikt- und Ambivalenzbearbeitung” nach sich und férbt verengend
v.a. auf die Auffassung von Symbol, Symbolisierung und nicht-
sprachlichen Beziehungsformen ab. Neuere Entwicklungen sind
allenfalls angedeutet (107). Damit diirfte zusammenhédngen, was in
Teilen des Buches als wahre ,,Deutungs-Manie“ wiitet und Seelsorge
streckenweise zur Dauerdeutungsmaschine geraten ldsst: Was wird
hier nicht alles und stiandig ,.gedeutet” (vgl. z.B. S. 15-19, 22, 24, 28,
31, 73, 77-83, 87f, 93 usw.)! Der Gebrauch des Begriffs bedarf m. E. in
der Zunft dringend einer Reflexion und Korrektur.

Der ckumenische Aspekt fehlt nicht; er lauft sozusagen mit, ge-
winnt aber kein Profil. Das zeigt sich im schmerzlichen Totalausfall
von Hermann Stenger, einem der katholischen Pioniere der Pastoral-
psychologie. Vielleicht ereilt ihn das Schicksal, dass seine vielfdltigen
Beitrédge bereits so ,,eingesickert” sind, dass sie langst nur noch in der
Rezeption, etwa im Kompendium Klessmanns, transportiert (und zi-
tiert) werden. Fehlanzeige auch bei den fiir pastorale Kompetenz- und
Ausbildungsfragen wichtigen Grundlagenarbeiten zum Lernen (in)
der Seelsorge von Georg Kohl und Mitautoren. Umgekehrt gibt der re-
formierte Akzent auf dem allgemeinen Priestertum nach wie vor An-
lass, auch in der katholischen Kirche die vom Konzil angezielte Fahig-
keit aller Getauften zur Seelsorge zu stirken. Erfreulich konsequent
verwendet M. immer das Adjektiv ,seelsorglich und meidet so allen
unbedachten ,seelsorgerischen” oder ,,seelsorgerlichen® Sexismus.

Anfragen und Bedenken mindern nicht das Verdienst eines Lehr-
buchs, das aus einem Guss geschopft ist und mit einem schénen Mot-
towort wirklich Seelsorge als ,Muttersprache der Kirche* lehrt (297)!
Wo man es aufschldagt, weht einem der Atem einer theologisch fun-
dierten, humanwissenschaftlich aufgekldrten und in allem soterio-
praktisch den Menschen zugewandten, anspruchsvollen Poimenik
entgegen, die sich immer wieder prignant verdichtet, z.B. in zehn
Thesen zu einer ,,seelsorglichen Kirche® (Kap. 16.5). Mit seinem tiiber-
zeugenden Plddoyer fiir eine , plurilokale” Seelsorge in einer durch-
gehend seelsorglichen Kirche ist es — wissenschaftlich auf der Hohe
der Zeit — den Anliegen der Seelsorgebewegung (und ihrer Kritik) ver-
bunden, indem es sie prospektiv und kreativ fortschreibt. Unbedingt
allen zu empfehlen, die mit Seelsorge zu tun haben!

Miinchen Heribert Wahl

Christentum und Religionen elementar. Lebensweltlich — theologisch — didak-
tisch, hg. v. Rainer Lachmann / Martin Rothgangel / Bernd Schré-
der. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2010. 400 S., 4 Abb. (Theologie
fiir Lehrerinnen und Lehrer, 5), kt € 29,95 ISBN: 978-3-525-61425-9

,Mit vorliegendem Band findet die TLL-Reihe ihren Abschluss.* (7) —

Diesen ersten Satz aus dem Vorwort liest der Rez., ein ausgesproche-

ner Befiirworter und ,heavy user” dieser praktischen und unentbehr-

lichen Reihe, mit Erniichterung. Bereits in weiteren Buchkritiken (vgl.

ThRv 4/2006 zu den Bd.en 1-3 [Sp. 315—317] und ThRv 4/2008 zu Bd.

4 [Sp. 319f]) konnte er sich der Reihe widmen, die jeweils konzise auf-

bereitet die Themen ,, Theologische Schliisselbegriffe”, , Elementare

Bibeltexte”, ,Kirchengeschichtliche Grundthemen“ und ,Ethische

Schliisselprobleme” behandeln. Alle sind als Wegbegleiter schon oft

zum Einsatz gekommen, wenn fiir den Schulunterricht Reihen zu pla-

nen waren und Wesentliches zu eruieren war. Und bei dem vorliegen-
den Titel wird es sicherlich nicht anders sein. Er richtet sich vornehm-
lich an Lehramtsstudierende und Lehrkriifte der Sekundarstufen Iund

II und ist dariiber hinaus auch allen dienlich, die im Primarstufen-

bereich arbeiten, so dass er Referendaren, Religionspddagogen und

Pfarrern gleichermalen niitzlich sein wird, wenn sie sich interreligio-

sen Themen widmen.

Der Bd. setzt sich aus fiinf Kap.n zusammen. Kap. I thematisiert Grundfra-
gen und beinhaltet drei Artikel: ,Religionswissenschaftliche Orientierung und
theologische Positionierung”, ,Von der Fremdreligionen-Didaktik zum Inter-
religivsen Lernen® sowie Anmerkungen zum ,Inhalt und Aufbau“ des Titels,



349 2011 Jahrgang 107 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 350

der auch die Auswahl der Themen begriindet. Kap. II beschéftigt sich mit den
zentralen christlichen Konfessionen und als solchen v.a. mit den evangelischen,
freikirchlichen, orthodoxen und rémisch-katholischen Christen. Dabei ist jeder
dieser vier Bereiche — getreu dem Untertitel — zundchst lebensweltlich, dann
theologisch und schlieBlich didaktisch untergliedert. Dadurch werden Gemein-
samkeiten und Unterschiede deutlich und ein Zugriff auf Elementares erleich-
tert. Dieser Dreischritt zieht sich wie ein roter Faden durch die folgenden Kap.,
wobei gelegentliche Unterkap. fiir sinnvolle Akzentuierungen sorgen, sodass
bspw. der Abschnitt zum Hinduismus sich ausfiihrlicher den Christen in Indien
widmet oder Anmerkungen Gandhis zur Bergpredigt Jesu enthilt; beim
Buddhismus lassen sich Ausfithrungen zum Dialog mit dem Christentum fin-
den oder bei den Mormonen werden interreligiose Beziige betrachtet.

Kap. Il nimmt zunédchst die monotheistischen Weltreligionen, Judentum
und Islam, in den Blick, ehe sich der Hinduismus und der Buddhismus an-
schliefien. Kap. IV stellt Sondergemeinschaften und neue Religionen bzw. Welt-
anschauungen vor. Dazu gehéren die Zeugen Jehovas, die Mormonen, die An-
throposophie/Christengemeinschaft und Scientology. Unter der Uberschrift
+Moderne Variationen von Religion“ beschlieBt Kap. V den Hauptteil und pra-
sentiert Anmerkungen zu ,,Patchwork-Religiositit/Synkretismen*, ,,Kulturelle
Transformationen von Religion®, , Zivilreligion®, worunter z.B. die Vereidigung
Barack Obamas als neuer US-Prisident fillt, die ,,nach Form und Inhalt ein zi-
vilreligitser Gottesdienst” (328) war, ,Fundamentalismus®, der ,keine spezi-
fische Religion oder Konfession darstellt, sondern gewissermaBen ,quer® dazu
in verschiedenen Religionen (z.B. christlicher, jiidischer, muslimischer Fun-
damentalismus) beobachtet werden kann“ (343), und , Esoterik/Okkultismus®.
Der Anhang beschlieBt den Bd. mit einem Abkiirzungsverzeichnis, einem Na-
menregister, einem Sachregister sowie dem Autorenverzeichnis.

Christentum und Religionen elementar tiberzeugt nicht nur in der
soeben skizzierten inhaltlichen Zusammenstellung, sondern es stellt
curriculare Beziige her und das thematische Spektrum ist nicht zuletzt
auf die Bediirfnisse der Unterrichtenden gerichtet, die mit einem mog-
lichst geringen Arbeits- und Zeitaufwand ohne unnétige Recherchen
Grundinformationen zur Verfiigung haben mochten. Dieses ,,Prinzip
der Elementarisierung® (7) wird dabei auf den einfachen Nenner ge-
bracht, alles lebensweltlich, theologisch und didaktisch aufzuberei-
ten. Lebensweltlich bedeutet, dass die Vf. der Aufsétze, dem didakti-
schen Prinzip der Korrelation verpflichtet, die Bedeutung der Konfes-
sion oder Religion fiir die Schiiler in ihrer Lebenswelt im Blick behal-
ten. Einer jeweils entsprechenden theologischen Aufbereitung folgt
dann die didaktische Konkretisierung. Diese enthalt Impulse wie Leit-
fragen, inhaltliche Schwerpunkte oder auch methodische Vorschlége.
So sind insgesamt mit diesem fiinften und bedauerlicherweise auch
letzten Bd. der Reihe die ,,fiinf wichtigsten Inhaltsbereiche eines jeden
christlichen Religionsunterrichts elementar versammelt“ (10). Und
Leser, die dartiber hinaus recherchieren méchten, haben mit diesem
Titel bereits eine aktuelle und umfassende Literaturliste zur Hand,
die ihnen Wege zur vertieften Lektiire aufzeigt.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Klerus und Pastoral. hg. v. Rainer Bucher / Johann P ock. — Miinster: Lit 2010.
369 S. (Werkstatt Theologie. Praxisorientierte Studien und Diskurse, 14), pb.
€ 24,90 ISBN: 978-3-643-50056—4

Vorliegendes Buch ist im Umfeld einer pastoraltheologischen Werk-

statt im frdnkischen Vierzehnheiligen im Rahmen eines Doktoranden-

seminars mit Rainer Bucher, Ottmar Fuchs und Johann Pock entstan-
den. Dementsprechend vielféltig sind auch die Themen des Bd.es:

Teil I beschiftigt sich mit der Gefdhrdung des Priesterberufs vom Kle-

rikalismus bis zum sexuellen Missbrauch, Teil II mit Grundlagenarti-

keln zum Priesterverstdndnis, Teil Il mit Optionen zur Priesterausbil-

dung, Teil IV mit den Praxisorten des priesterlichen Dienstes, Teil V

mit Diakonen, Ordensfrauen und Pastoralreferent/inn/en sowie Teil

VI mit Erfahrungen aus anderen kirchlichen Kontexten.

Die Vielfalt der Beitréige kann in einer Rezension nicht eingefangen
oder angemessen wiedergegeben werden. Besonders angesprochen
haben mich die Ausfiihrungen zu den spirituellen Gefihrdungen des
Priesterberufs, die Michael Plattig aus unterschiedlichen Jahrhunder-
ten zusammengetragen hat. So nennt Antonius von Padua, bei allem
Respekt vor dem priesterlichen Amt, die Missstinde offen beim Na-
men: ,In unseren Tagen wird der wahre Josef, das heiBit Jesus Christus,
von geschéftstiichtigen Erzbischéfen, Bischéfen und den iibrigen Wiir-
dentrdgern der Kirche verschachert. Sie laufen hin und her, kaufen
und verkaufen, verkaufen fiir Liigen die Wahrheit und unterdriicken
das Recht durch Simonie.” (76)

Johannes vom Kreuz weist im Rahmen der geistlichen Begleitung
darauf hin, dass in der Seelenbegleitung und -fithrung der eigentlich
Handelnde Gott bzw. sein Geist ist, also ist Zurtickhaltung angesagt:
»Es mogen doch jene, die Seelen fithren, beachten und bedenken,
dass der Haupthandelnde und Fiithrer und Beweger der Seelen bei die-

sem Unternehmen nicht sie sind, sondern der Heilige Geist, der die
Sorge fiir sie nicht aufgibt, wihrend sie nur Werkzeuge sind, um sie
durch den Glauben und das Gesetz Gottes an der Vollkommenheit
auszurichten, entsprechend dem Geist, den Gott einem jeden immer
mehr gibt.” (78) Hier zeigt sich, welche Grunderkenntnisse aus der
geistlichen Tradition fiir das heutige Priesterbild gehoben werden
konnten und bereit liegen. Die Freiheit des Einzelnen ist das grobe
Thema dieser Tradition. So schreibt Johannes vom Kreuz: ,,Also miis-
sen die geistlichen Lehrmeister den Menschen Freiheit gewéhren und
sind verpflichtet, gute Miene zu zeigen, wenn diese Besseres suchen
wollen. Denn sie wissen nicht, auf welchem Weg Gott einen Men-
schen voranschreiten lassen will.“ (80) Es geht also in der geistlichen
Begleitung nicht um geistliche Bemiéchtigung, sondern es geht um die
Freigabe des Einzelnen.

Wiirzburg Erich Garhammer

Kurzrezensionen

Bazyliniski, Stanistaw: A Guide to Biblical Research. — Rom: Gregorian & Bibli-
cal Press 2009. 281 S. (Subsidia Biblica, 36), kt. € 18,00 ISBN: 978—-88-7653—
645-8

Der am Biblicum in Rom als Gast-Prof. unterrichtende Stanislaw Ba-

zyliniski hat fiir seine Studierenden ein hilfreiches Nachschlagewerk

erstellt, in dem sich bibliographische Angaben und wertvolle Internet-
adressen fiir die exegetische Arbeit finden. Der ,,Guide to Biblical

Research” ist in der zweiten Aufl. erschienen, um einige Kap. ergdnzt

worden und liegt zum ersten Mal in englischer Sprache vor.

Im ersten Kap. geht es um die verschiedenen Textgrundlagen des
biblischen Textes; beriicksichtigt werden hier Ausgaben wie der
masoretische Text, aber auch alte Ubersetzungen der Bibel (z. B. die
Septuaginta). Es schlieBt sich ein weiteres Kap. an, in dem Daten-
banken und Print-Publikationen zusammengestellt sind, die bei der
Recherche zu exegetischen Themen duBerst hilfreich sind. In weiteren
Kap.n folgen eine Ubersicht iiber haufige Stilfiguren im Alten und
Neuen Testament und bibliographische Angaben zu gingigen Hilfs-
mitteln in der Exegese, wie Lexika, Grammatiken und Einleitungen.
Kap. 5 befasst sich mit der Frage, wie das Verfassen einer exegetischen
Hausarbeit gelingen kann. Im letzten Kap. werden Anmerkungen zur
Erstellung von Fubinoten und Literaturverzeichnissen genannt und
die Regeln der Zitation kurz dargestellt.

Der ,,Guide” bietet einen guten Uberblick iiber die vorhandene, fiir
Studierende hidufig schwer zu findende exegetische Literatur. Die
Daten sind mit Bedacht ausgewidhlt und erleichtern die Suche unge-
mein. Einige deutsche exegetische Hilfsmittel haben — vermutlich auf-
grund der Orientierung an englischsprachigen Leser/inne/n — keinen
Eingang in B.s Werk gefunden. Dennoch beinhaltet der kleine Bd. aus
der Reihe Subsidia Biblica sehr niitzliche Informationen und ver-
spricht vielen Studierenden mehr Orientierung in der Exegese. St. F.

Christusbild. Icon + Ikone. Wege zu Theorie und Theologie des Bildes, hg. v.
Peter Hofmann / Andreas Matena. — Paderborn u. a.: Ferdinand Scho-
ningh 2010. 145 S. (Ikon. Bild + Theologie), brosch. € 24,90 ISBN: 978-3—
506—76495—9

Der vorliegende Bd. geht auf ein Symposion zuriick, das im November

2007 in Koblenz stattgefunden hat. Die Hg. ordnen in ihren Beitrdgen,

die am Anfang und am Ende der Sammlung stehen, sowohl die Ge-

samtfragestellung als auch die einzelnen Referate ein (so dass es sich
fiir einen ersten Uberblick durchaus auch empfiehlt, den letzten Text
zuerst zu lesen). In dem Bd. sollen die Thematik des Christushildes
und die der christlichen Offenbarung miteinander ins Gesprach
gebracht werden. Die Beitrédge bewegen sich durchweg auf hohem
Niveau, wobei sich die Autoren auf die westkirchliche Tradition kon-
zentrieren. Aus (religions-)philosophischer, systematisch-theologi-
scher und bildwissenschaftlicher Perspektive werden etwa die Bild-
theologie Alex Stocks, Fichtes Lehre vom Bild (in zwei Beitrégen; bei
dem von Verweyen ist der Titel unvollstindig) oder die Beziehung
zwischen Bild und Sakrament thematisiert. Insgesamt ergibt sich ein
sehr anregender und lesenswerter Bd., der von der unterschiedlichen
disziplindren Zugangsweise profitiert. Th.B.

Building a Better Bridge. Muslims, Christians, and the Common Good, hg. v.
Michael Ipgrave. — Washington DC, Georgetown University Press 2008,
kt $ 24,95 ISBN: 978-1-58901-221-9

Der Bd. setzt die Reihe der auf Anregung des Erzbischofs von Canter-

bury veranstalteten Building-Bridges-Dialoge fort (vgl. ThRv 103
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[2007], 106f) und enthélt 15 Beitrdge unterschiedlicher Qualitit von
einer Tagung in Sarajevo im Jahr 2005, wobei der Titel auf die im
Krieg zerstorte und inzwischen wiederaufgebaute Briicke in Mostar
anspielt. Unter den Autoren sind prominente Stimmen wie Michael
Nazir-Ami, Zaki Badawi, Tariq Ramadan, Fikret Karcic, Rowan
Williams und Timothy J. Winter. Anders als bei den fritheren Bd.en
wurden die Dialoge selbst nicht dokumentiert, der Bd. enthilt jedoch
hilfreiche Einfithrungen sowie ein knappes Fazit des Hg.s und ein aus-
tithrliches Register. Im Mittelpunkt steht die Frage, wie sich Christen-
tum und Islam in multireligiosen Gesellschaften als gesellschaftspra-
gende Krifte erweisen konnen. Der Bezug zum Thema Gemeinwohl
im engeren Sinn ist dabei nur teilweise gegeben. Muslimen und
Christen ist die Ausrichtung auf Gott sowie eine theologisch geprigte
Vision gemeinsam. Auf dieser Grundlage kénnen sie sich gemeinsam
fiir andere, gegen Armut und fiir die Bewahrung der Schoptfung ein-
setzen, zu welcher vom Menschsein her eine universale Zugehérigkeit
besteht. Das Verhiltnis von Religion und Sakularisierung wird von
den Autoren iiberwiegend positiv gesehen. Konkrete Landerbeispiele
(Bosnien-Herzegowina, Malaysia, GroBbritannien und Westafrika)
verhindern, dass die Diskussionen nur auf einer abstrakten Ebene ge-
fithrt werden. H. Sch.

Beyond the Yellow Badge. New Approaches to Ant-judaism and Anti-semitism
in Medieval and Early Modern Visual Culture, hg. v. Mitchell B. Merback.
— Leiden/Boston: Brill 2007, (XXIII) 573 S. (Brill's Series in Jewish Studies),
geb. € 110,00 ISBN: 978-90-04-15165-9
Dem Hg. Mitchell B. Merback ist es gelungen, international ausgewie-
sene Wissenschaftler/-innen fiir die Mitarbeit an diesem Sammelbd.
zu gewinnen. Allen Beitrdgen ist gemeinsam, dass sie fokussiert auf
die Kunstgeschichte die Artefakte kontextualisieren und sie mit der
Frage nach den Beziehungen der Mehrheitsgesellschaft zur jiidischen
Minoritét verbinden. Dabei zeigt sich, dass die Imagisierung nicht aus-
schlieBlich auf Vorgegebenes und Stattgehabtes reagiert, sondern
selbst wieder antijiidische Ressentiments evoziert. Ausdriicklich sei
angemerkt, dass nicht nur berithmte Darstellungen wie die StraBbur-
ger Kirche und Synagoge oder die Hetzbldtter zur Ermordung von
Joseph Oppenheimer behandelt werden, sondern auch weniger be-
kannte Motive wie der Schulgang Jesu und die Funktionalisierung
atl. Figuren fiir die venezianische Selbststilisierung. Der vorliegende
Sammelbd. ist ein Musterbeispiel fiir den Beitrag einer transdiszipli-
nér ausgerichteten Kunstgeschichte zu einer Rekonstruktion européi-
scher Geschichte. R. K.

Vegge, Ivar: 2 Corinthians. A Letter about Reconciliation: A Psychological,
Epistolographical and Rhetorical Analysis. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2008.
(X1) 445 S. (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament I,
239), pb. € 74,00 ISBN: 978-3—16—149302—7

In der vorliegenden Studie zeigt der Norweger Ivar Vegge, dass Paulus

durch eine geschickte Mischung von idealisierendem Lob bzw. Aner-

kennung der Korinther und Mitteln der Beschdmung bzw. Bedrohung
eine Versbhnung zwischen den Korinthern und ihm als Apostel an-
strebt. Zundchst geht es um die Spannung zwischen Verséhnung und

Konfrontation im 2 Kor, um einen Forschungsiiberblick (Teilungs-

und Einheitshypothesen) und die Bedeutung von Lob und Idealisie-

rung in hellenistischer Rhetorik, Epistolographie und Psychagogie.

2 Kor 7,5-16 wird als idealisiertes Lob mit dem hortativen Ziel der

Versochnung verstanden. Weiter beobachtet V. explizite Vertrauensaus-

sagen, die zugleich unterschwellige Aufrufe zur Versshnung implizie-

ren, Dazu gehort das Vertrauen auf Gott und in die Empfinger (2 Kor

1-7; 10-13), auch im Kontext der Kollekte erscheinen beide Aspekte.

Die Kritik und die Drohungen in 2 Kor 10-13 dienen als Mittel der

Korrektur und sollen Gehorsam und Versshnung bewirken. Dabei dis-

kutiert V. die Risiken und Grenzen in der Verwendung von Drohung

als hortatives Mittel. Ein abschlieBendes Kap. zeichnet die pln. Argu-
mentation in grofien Teilen des Briefes nach (jedoch ohne 7,5-11,20).

V. gelingt eine iiberzeugende Gesamtinterpretation, die den verschie-

denen rhetorischen Strategien des Paulus gerecht wird, sie auf dem

Hintergrund hellenistischer Kultur miteinander in Verbindung setzt

und dadurch Teilungshypothesen tiberfliissig macht. Trotz der knap-

pen Erklarungen (51f) wird man aber bei der Versshnungsthematik

2 Kor 5f nicht ausblenden kénnen, da fiir Paulus die Verséhnung mit

Gott eng mit der Verséhnung mif dem Apostel als Verkiindiger der Ver-

sohnung verbunden ist. Auch fiir andere ntl. Briefe und deren Argu-

mentation bietet V. interessante Perspektiven. Chr. St,
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