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Die vielfiltige Rede von Gott oder dem Géttlichen
Orientierungsversuche in der Krise des Theismus

Von Bernhard Nitsche

In diesem Beitrag werde ich die vielfiltige Rede von Gott oder dem Gétt-
lichen in fiinf Schritten beleuchten: (1.) In den ,,Voriiberlegungen” gebe
ich einige Hinweise zum Kontext der Krise und des Themas. Sodann
sollen (2.) zentrale Griinde fiir die Krise des Theismus als Krise des per-
sonlichkeitshestimmten Gott-Denkens exponiert werden. Dabei kommen
die ,Projektionsthese”, eine ,Dialektik im Freiheitsverstdndnis“ sowie
die Reduktion der menschlichen Person auf den Auffenbezug konkreter
Perstnlichkeit in den Blick. Letztere geht mit der folgenreichen Unter-
scheidung und Entgegensetzung von Subjektsein und Personsein einher.
Die Frage ,,wie nicht sprechen?” leitet dann (3.) zu dem zentralen ,,Pla-
doyer fiir ein ganzheitliches Personverstandnis” iiber, in dem Person im
Welt-, Sozial- und Selbstbezug bedacht und auf ein Einheit stiftendes
Prinzip hin befragt wird. Diese Bezugnahmen, so die Hypothese, sind
auch als Strukturbedingungen des Transzendenzbezuges bedeutsam.
Religionsphilosophische Abschlussgedanken bedenken (4.) die Konse-
quenzen fiir das Portfolio subjekttheoretischer Letztbegriindungen. Final
werden (5.) fundamentaltheologische Orientierungen fiir eine christliche
Gott-Rede gegeben.

Mit dieser Gedankenlinie gebe ich exemplarisch Einblick in das
Forschungsprojekt ,,Gott oder Gottliches?.! Die Frage nach dem Gétt-
lichen und seiner moglichen Présenz in der Geschichte ist seit meiner
Diss. von der Frage angetrieben, wie die unterschiedlichen Wahrheits-
antizipationen von Menschen und die unterschiedlichen Wahrheits-
bezeugungen von religiésen Uberlieferungsgemeinschaften dialogisch
aufeinander verweisen. Kénnen alternative Wahrheitsanspriiche
die eigene Wahrheitsreflexion als Fremdprophetien bereichern oder
erweitern? Aus wahrheitstheoretischen Griinden erscheint mir eine
dialogische und Komparative Theologie unausweichlich. Eine solche
findet viele Ankniipfungspunkte in der Kommunikativen Theologie.
Von Raimon Panikkar habe ich gelernt, in der komparativen Analyse
unterschiedlicher Lebenswelten und Universen des Verstehens beson-
ders auf funktionale Aquivalente und figurative Entsprechungen in der
reflexen Gestalt religitser Traditionsbildung aufmerksam zu sein.

1. Voriiberlegungen

Bekanntermafen befinden wir uns religios und politisch in grofien
Umbruchszeiten, was die Rede vom Ende der Moderne anzeigt. Im
Zeitalter der Globalisierung nehmen die Menschen an Entwicklungen
teil, die nicht mehr nur sédkular sind, sondern auch als religids-post-
traditional bezeichnet werden kénnen. Der Verlust traditioneller Bin-
dungen sowie neue religionsproduktive Synthesen von Elementen aus
unterschiedlichen Religionstraditionen prdgen ebenso die Szene wie
eine groBe Zahl an Menschen, die sich nicht als religits verstehen oder
keiner Konfession eindeutig zuordnen wollen. Sofern religiose Einstel-
lungen als relevant angesehen werden, sind diese durch eine Prasenz
unterschiedlicher Motive und Traditionsstringe bestimmt. Hier scheint
eine hohe Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen auf. Sowohl im fried-
lichen Miteinander als auch im konfliktreichen Gegeneinander kommt
es zur Ausbildung von (auch religios bestimmten) , Parallelwelten.”
Nun geht die hochgradige Pluralisierung der religitsen Land-
schaft mit der Individualisierung religioser Identitatsbildung Hand in
Hand. Diese greift sowohl auf global kompilierte religitse Elemente
als auch auf geprégte traditionelle Ressourcen zuriick. Angesichts
der bunten Vielfalt und einer weitreichenden ,,Popularisierung"
religioser Elemente entkommt kein Mensch der Aufgabe, (s)eine
Gestalt weltanschaulicher oder religioser Beheimatung in der ,,Multi-
Options-Gesellschaft” individuell auszubilden. Doch wie kann die Ver-

! Zum entsprechenden Forschungsprojekt vgl. Bernhard Nirscug: Glauben zwi-

schen Trend und Milieu, Berlin 2015 (EZW-Texte, 239); pkrs.: Frommigkeit
und Marktférmigkeit. Zur Soziotkonomie von Heils6konomien, Berlin 2016
(EZW-Texte, 243); Gott - jenseits von Monismus und Theismus, hg. v. pEms. /
Klaus von Stoscu / Muna Tatari, Paderborn 2016; Menschliche Zugdnge
zu gottlicher Transzendenz. Sondierungen fiir eine anthropologische Grund-
legung interreligits-dialogischer Theologie, hg. v. pEms., Paderborn 2017 [im
Erscheinen].

Vgl. Parallelwelten. Christliche Religion und die Vervielfachung von Wirk-
lichkeit, hg. v. Johann Evangelist Harner, Stuttgart 2009 (ReligionsKulturen,
6).

schiedenheit der Elemente verstanden und eine solche individuelle
Identititsbildung orientiert werden?

Der Umstand, dass die individuelle Aufgabe eine verniinftige und
verantwortbare Rekomposition des eigenen Glaubens realisieren soll,
macht deutlich, dass die individuelle Stimmigkeit von Uberzeugungen
kommunikativ geweitet und argumentativ gepriift werden muss. Nur
so kann der individuelle Standpunkt den Riickzug in das private kleine
Gliick iiberwinden und den tiberindividuellen Verpflichtungen gerecht
werden. So ist auch der Transzendenzbezug im Kontext eines , kosmo-
politischen Denkens* zu bewédhren.” Das Leitprinzip eines mit Freiheit
verkniipften kosmopolitischen Denkens ist die Idee der ,Humanitat*.*
Doch diirfte umstritten sein, was in differenten Universen des Verste-
hens unter Humanitét verstanden werden soll und wie eine allen Men-
schen dienliche Menschlichkeit gelebt werden kann. Entsprechendes
gilt auch auf religiéser Ebene. Unbestritten kann gesagt werden, dass
Gott oder Géttliches nur dann kommunikativ tiberzeugen kann, wo er
bzw. es ,fiir alle Menschen® Bedeutung gewinnt und einsteht.”

Doch was dies genau bedeutet und wann Kriterien fiir eine solche
umfassende Bedeutung erfiillt sind, muss im gemeinsamen Gespréich
erst errungen werden. Der Hinweis auf konfliktive Interpretationen
allgemeiner Regeln nétigt unter der Pramisse vernunftgeleiteter und
kommunikativ vergewisserter Geltungsanspriiche in den Dialog und
leitet zu kontextsensitiven Sondierungen an.

Gerade wenn unterschiedliche Auffassungen mit dem Anspruch
auf Wahrheit verbunden werden, was bei religiésen Uberzeugungen
in der Regel der Fall ist, kann davon ausgegangen werden, dass auch
anthropologische Parameter, die in diesem Beitrag entwickelt werden,
nur in differenten Gestaltformen ihren Ausdruck finden. In dieser
Weise pléddiere ich fiir eine wechselseitige Brechung und Befruchtung
zwischen anthropologischer Grundlegung, makrologischer Orientie-
rung und universalisierender Kommunikabilitdt auf der einen Seite
sowie fiir konkrete Einzelgespriiche, schrittweise diskursive Verstandi-
gung und mikrologische Sondierung auf der anderen Seite.

2. Krisenphinomene des Theismus

Seit Jahren wird religionssoziologisch eine Krise des personalen Got-
tesverstiandnisses angezeigt.® Nach einer inzwischen schon 15 Jahre
alten Studie aus dem Umfeld der Giordano-Bruno-Stiftung (2002)
glauben nur noch 36 % der Katholiken und sogar nur noch 23 % der
Protestanten an einen personlichen Gott.” Ungeachtet der anwachsen-
den Zahl der konfessionslosen Menschen diirfte sich dieser Trend wei-

* Vgl. Hans Kune: Projekt Weltethos, Miinchen/Ziirich ''2008; Ottfried HoFrE:
Wirtschaftsbiirger, Staatsbiirger, Weltbiirger. Politische Ethik im Zeitalter der
Globalisierung, Miinchen 2004; Kwame Anthony Areian: Der Kosmopolit.
Philosophie des Weltbiirgertums, Miinchen 2009. Seyla Bexnapis: Kosmo-
politismus ohne Illusionen. Menschenrechte in unruhigen Zeiten, Frankfurt
2016 fiihrt eine gelungene Auseinandersetzung mit den Problematiken des
kosmopolitischen Gedankens. Zwar gehéren ,.globale Menschenrechte® zum
Standardrepertoire des politischen Diskurses, doch ist ihre transkulturell-
philosophische Begriindung und Rechtfertigung sehr umstritten. Manche
sehen darin das ,, Trojanische Pferd” des westlichen Lebensstils, andere sehen
in verbrieften Rechten einen unzuldssigen Eingriff in die Souverdnitit demo-
kratischer Staaten. Seyla Benhabib entwickelt ein diskursethisches Instru-
mentarium, um solche Gegensitze in kontextsensitiver Kommunikation zu
iiberwinden.

Hans M. BaumGarTNER: , Erzihlung und Theorie in Geschichte, in: Theorie
und Erzithlung in der Geschichte, hg. v. Jiirgen Kocka / Thomas NipPERDEY,
Miinchen 1979 (Theorie der Geschichte. Beitrdge zur Historik, 3), 259-289,
hier: 278; Bernhard Nirscue: Géttliche Universalitit in konkreter Geschichte.
Eine transzendental-geschichtliche Vergewisserung der Christologie in Aus-
einandersetzung mit Richard Schaeffler und Karl Rahner, Miinster u.a. 2001
(Religion — Geschichte — Gesellschaft, 22), 85-94 u. 8.

Peter Strassir: Der Gott aller Menschen. Eine philosophische Grenziiber-
schreitung, Graz u.a. 2002,

Klaus-Peter Jorns: Die neuen Gesichter Gottes. Was die Menschen wirklich
glauben, Miinchen 1999; Michael N, Eserrz: ,Was die Deutschen heute glau-
ben", in: Christ in der Gegenwart 48 (1996), 205-206.

Vgl. http://www.fowid.de/fileadmin/datenarchiv/Religionszugehorigkeit-
und-Gottesglaube_2002.pdf, zitiert nach: Anna-Lena WieperuoLp / Katharina
Bonine: ,Gott ist Energie®, in: Ohne Gott Leben. Religionspsychologische
Aspekte des ,,Unglaubens®, hg. v. Sebastian Murken, Marburg 2008, 205-218,
hier: 205.
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ter verstérkt haben. Zugleich darf mit Reinhard Feiter gefragt werden,
was jene Menschen denn genau ablehnen, wenn sie den christlichen
und persénlichen Gott ablehnen.? Klirungsbediirftig ist ebenso, wel-
che Kriterien der Beobachterperspektive die Zuordnung von religidsen
Selbstbeschreibungen in der soziographischen Analyse zu dieser
ablehnenden Haltung anzeigen.

Fragt man nach den Griinden fiir die Krise des Theismus, so sind
diese historisch komplex®, soziologisch facettenreich'® und systema-
tisch vielfaltig'. Historisch verbindet sich die Sikularisierungsthese
mit dem gesellschaftlichen Riickgang religiéser Institutionenbindung. 2
Soziologisch zeigen Pluralisierung und Individualisierung entschei-
dende Paradigmen des postsiikularen und posttraditionalen Zeitalters
an. Die Menschen verstehen sich als sich selbst erméchtigende Sub-
jekte.'® Systematisch kann zunichst zwischen der Krise der Institution
Kirche und der Gotteskrise unterschieden werden. Um die systema-
tischen Problemkonstellationen aufzuzeigen, greife ich zunichst auf
Zeugnisse transzendenzverbundener ,,spiritueller Wanderer® zuriick.

Zwei selektive Voten, welche die Rede von Energie favorisieren,
kénnen fiir fiinf Aspekte sensibilisieren. Eine Frau von 73 Jahren
bekennt:

»Natiirlich gibt es Gott — oder etwas, das man als Gott bezeichnen kann —
es gibt reale Hinweise darauf in dieser Welt. Nur die Annahme der biblischen
Wesenheit Gott, die den Lauf der Welt planend vorherbestimmt, verstrickt
einen in uniiberwindbare Widerspriiche. Gott ist der Wille zu sein. Reicht das
nicht? Ist das nicht wunderbar genug? Alles ist aus dem Nichts entstanden, nur
weil der Drang dazu da war. Der iiberméchtige Wille zu sein schafft Energie und
aus Energie wurde Materie. Teile der Materie schafften es sogar, ein Bewusst-
sein zu entwickeln, ist das nicht ein Wunder? Warum brauchen wir heute noch
den Glauben an einen groBen Erschaffer, der uns Aufgaben gibt und Priifungen
unterzieht? Haben wir vielleicht so eine Angst davor, selbst die Verantwortung
zu iibernehmen?“4

Nach einem anderen Selbstzeugnis kann die zeitlose und raumlose
,Kosmos-Energie” mit dem ,,Sammelbegriff Gott* bezeichnet werden.
Doch darf diese ,, Kosmos-Energie” nicht ,,in einen mafgeschneiderten
Menschen-Anzug® gezwéngt und mit dem Préddikat einer ,,,Ebenbild-
lichkeit versehen werden. Dies wird mit der Forderung verbunden,
»sich von der ergrauten Gottesidee des uralten israelitischen Nomaden-
volkes zu verabschieden1®,

Blickt man auf solche Voten, so wird erstens die popularisierte Trag-
weite des Projektionsverdachtes deutlich. Zweitens spiegelt sich im
Energie-Denken ein dominantes , kosmisches Bewusstsein®, welches
sowohl einer empirisch-wissenschaftlichen und kosmisch-evolution-
ren'® als auch einer spirituellen , Sehnsucht nach Natur® Resonanz ver-

Reinhard Ferrer: ,Das ,apersonale Gottesbild‘ als Herausforderung (der Pasto-
ral)”, in: ,Selbst die Senioren sind nicht mehr die alten ...“. Praktisch-theolo-
gische Beitrige zu einer Kultur des Alterns, hg. v. Walter First, Miinster u. a.
2003, 127-136, hier: 129.

Robert N. BeLLan: Beyond Belief. Essays on Religion in a Post-Traditional
World, New York 1970; Grace Davie: Religion in Britain since 1945. Believing
without Belonging, Oxford 1994; Charles Tavror: Ein sdkulares Zeitalter,
Frankfurt 2009; Hubert KnosLauch: Populdre Religion. Auf dem Weg in eine
spirituelle Gesellschaft, Frankfurt 2009,

Religions in the Modern World, hg. v. Linda Woobuzap, London 2001; Steve
Bruck: Religion and Modernization. Sociologists and Historians Debate the
Secularization Thesis, Oxford 1992; Religiése Individualisierung oder Sciku-
larisierung. Biographie und Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositit,
hg. v. Karl Gasrier, Giitersloh 1996; Detlef PorLack / Gergely Rosta: Religion
in der Moderne. Ein internationaler Vergleich, Frankfurt 2015.

Hans-Joachim Honn: Der fremde Gott. Glauben in postsikularer Kultur,
Wiirzburg 2008; Gott — ein Fremder in unserem Haus? Die Zukunft des Glau-
bens in Europa, hg. v. Peter HunerMany, Freiburg u.a. 1996; Wohin ist Gott?
Gott erfahren im sikularen Zeitalter, hg. v. Joachim S6pEr / Hubertus ScHoNE-
MANN, Freiburg u.a. 2013.

Hans-Joachim Houn: Postsdkular. Gesellschaft im Umbruch — Religion im
Wandel, Paderborn 2007; Gert PickEL: »Sikularisierung, Individualisierung
oder Marktmodell? Religiositit und ihre Erklarungsfaktoren im européischen
Vergleich®, in: Kélner Zeitschrift fir Soziologie und Sezialpsychologie 62
(2010), 219-245.

Christoph Bocuincer / Martin Excersrecur [ Winfried Gesaarpt: Die
unsichtbare Religion in der sichtbaren Religion. Formen spiritueller Orien-
tierung in der religivsen Gegenwartskultur, Stuttgart 2009 (Religionswissen-
schaft heute, 3).

WiepErHOLD / BONING: ,,Gott ist Energie” [Anm. 8], 206.

Ebd., 207.

Hier setzt der neue Atheismus an: Richard Dawkins: Der Gotteswahn, Berlin
2016 (Neuausgabe); Katharina Peerz: Der Dawkins-Diskurs in Theologie, Phi-
losophie und Naturwissenschaften, Gottingen 2013.
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leiht."” Drittens klingt im ,.Drang zum Sein® ein vitalistisches Motiv an,
das von einem lebendigen und Leben eréffnenden Seinsverstindnis
inspiriert scheint. Dieses geht viertens mit einer fundamentalen Kritik
am interventionistischen Verstindnis Gottes einher, ,,der in die Welt
eingreift” und ,,Wunder bewirken kann‘“'®. Dahinter steht fiinftens die
Vorstellung des ,,groben Erschaffers”, der einen ,maBgeschneiderten
Menschen-Anzug" trdgt. So wird die menschenéhnliche Vorstellung
des Handelns Gottes problematisiert. Sie gilt einem interventionisti-
schen Verstindnis unnétiger Einzeleingriffe, normativer Direktiven,
existenzieller Lasten und subjektiver Priifungen. Dabei wird der per-
sonal-theistische Gott vielfach wie ein allméchtiger, allwissender und
moralisch vollkommener Ubermensch verstanden und allzu anthropo-
morph in Menschen-Ebenbildlichkeit gefasst.'? Systematisch verbindet
sich damit die Frage, wie ein christlicher Theismus diese anthropo-
morphe Menschenebenbildlichkeit kritisch weiten und auch in der
Normalverkiindigung tiberwinden kann.

Systematisch kénnen diese populidren Aspekte mit Klaus Miiller
um die Frage nach dem zeitlichen Anfang und Ende der Welt, also
dem Problem der creatio ex nihilo, ergéinzt werden.2® Diese hatte schon
Fichte als absoluten ,,Grundirrthum aller falschen Metaphysik und
Religionslehre” angesehen, weil er freie Schépfung nicht in einer Logik
der Liebe, sondern als einen gottlichen Willkiirakt begreift.?!

Sodann legt Miiller den Finger in die zentrale Wunde der Probleme
des kosmischen Ubels, des unschuldigen Leidens und der Theodizee.2
Wird die als individuell begleitende und bestitigende Gegenwart erfah-
rene Nihe Gottes positiv gewertet, so fithren unschuldiges Leiden, ent-
tduschte Hoffnungen, vermisste Eingriffe oder empfundene Ferne zur
Abkehr vom persénlichen Gott.*® In dieser Hinsicht gilt die Frage der
Rechtfertigung Gottes bzw. der Theodizee angesichts des unschuldigen
Leidens der Menschen seit Georg Biichner als ,,Fels des Atheismus®.
Darauf kann spéter kurz zuriickgekommen werden.

Angesichts der genannten Aspekte blicke ich zunidchst auf den
populédren Projektionsverdacht. Sodann frage ich nach dem Verstind-
nis von Freiheit, welches noch den freien schépferischen Gott als
willkiirliche und entmiindigende GrisBe betrachtet. Die Anthropomor-
phismuskritik leitet zu der Nachfrage an, ob das Denken im Ausgang
vom Menschen {iberhaupt vermeidbar ist.* Schlieflich bleibt zu prii-
fen, ob ein verdndertes Verstidndnis von Personsein aus der Krise her-
ausfiihren kann.

7 Sehnsucht nach Natur. Uber den Drang nach draufien in der heutigen Frei-
zeitkultur, hg. v. Thomas KircuHorr / Vera Vicenzorri / Annette Voicr, Bie-
lefeld 2012.

Detlef PorLack: Die Kirche hat enorm an Einfluss verloren. Interview
Deutschlandfunk vom 17.5.2012, abgerufen wurde: http://www.deutschland-
funk.de/die-kirche-hat-enorm-an-einfluss-verloren.694.de.html?dram:article
id=206033 (letzter Abruf: 3.5.2017).

John Hick: ,,God and Christianity according to Swinburne®, in: E uropean Jour-
nal for Philosophy of Religion 2 (2011), 25-37, hier: 28. Vgl. John W. Grura:
+Pantheism reconstructed. Ecotheology as a successor to the Judeo-Christian,
Enlightenment, and postmodernist paradigms®, in: Zygon 43 (2008), 159-180,
Fiir eine Kritik des Anthropomorphismus siehe Wesley WiLoman: ,,Ground-
of-Being-Theologies”, in: The Oxford Handbook of Religion and Science,
hg. v. Philip Cravron / Zachary Simeson, Oxford 2009, 612-632. Fiir eine Ver-
teidigung anthropomorphen Gottdenkens siehe Peter Forrest: ,.In Defence of
Anthropomorphic Theism*, in: European Journal for Philosophy of Religion 3
(2011), 105-122.

Vgl. Klaus MisLLer: Streit um Gott. Politik, Poetik und Philosophie im Ringen
um das wahre Gottesbild, Regensburg 2006, 244.

Johann Gottlieb Ficnre: Die Anweisung zum seligen Leben, oder auch die
Religionslehre, Hamburg 2012, 78; Gerhard May: Schépfung aus dem Nichts.
Die Entstehung der Lehre von der creatio ex nihilo, Berlin 1978.

Auch diejenigen Theologen, welche weder eine von Gott unabhingige Gegen-
materie als platonisches Gegenprinzip oder priexistentes Material annehmen
und konsequent von einer freien Eriffnung der Welt aus Liebe sprechen, wer-
den mit der Frage konfrontiert, warum Gott diese Welt — frei nach Leibniz —
als beste aller seiner Maglichkeiten und nicht eine andere Welt geschaffen
habe. Eine Welt ohne naturbedingte Ubel wie Erdbeben, Tsunamis und das
revolutiondre Fressen und Gefressen werden; eine Welt ohne unschuldiges
Leiden und moralische Ubel, ohne die Abgriinde menschlicher Bosheit und
menschlichen Vernichtungswillens.

Hermann-Josef Wacener: Entwicklung lebendiger Religiositdt. Die psychody-
namische Basis religitser Entwicklung — unter besonderer Beriicksichtigung
des Strukturgenetischen Ansatzes von Fritz Oser; Ostfildern 2002; Ohne Gott
Leben, hg. v. Murken [Anm. 8],

Bereits Kant: KpV A 237 hat herausgestellt, dass der Gedanke Gottes nur
dann konsistent gedacht werden kann, wenn die gottliche Freiheit ohne jede
Willkiir gedacht wird.

20

21

22

23

2

=



2741 2017 Jahrgang 113 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 272

2.1 Projektionshypothese

Die Auseinandersetzung mit der Projektionshypothese ist im Blick auf
die 6ffentliche Debatte und das religitse Denken offensichtlich weiter-
hin hoch aktuell.

Auguste Comte, der Stammvater des Positivismus und Schépfer
des Dreistadiengesetzes, betonte, dass die Welt mythisch durch die
Annahme von Gottern erkldrt wurde. Spéter wurde sie philosophisch
unter Prinzipien erfasst. Im Zeitalter der positiven Wissenschaften ist
es aber moglich, die Welt technisch zu beherrschen, die Menschen
sozial zu lenken und die Gesellschaft strategisch zu steuern.?” Diese
technokratische Variante lebt von der Voraussetzung, dass alles, was
sich dem Menschen in seinem erkennenden Weltbezug zeigt, durch-
schaut werden kann. Nicht unmittelbar und sofort, aber doch auf lange
Sicht, so die These, kann alles durch empirische Griinde erkldrt wer-
den. Diese Haltung prégt auch die naturalistische Sicht des ,neuen
Atheismus®.?®

Ludwig Feuerbach hatte die praktische Dimension des Lebens im
Blick, wenn er Aussagen iiber Gott als Ausdruck eines Zwiespalts im
Wesen des Menschen und von daher als Aufgaben des Menschen inter-
pretierte. Dieser Zwiespalt zeigt an, welche Menschlichkeit unter der
Idee von Menschheit verwirklicht werden sollte. Er traute den Men-
schen als Gattung zu, dass Menschen nicht nur lieb sein konnen. Viel-
mehr, so seine These, kénnen die Menschen die Liebe selbst, welche
das Wesen Gottes ist, darstellen und verwirklichen. Gottespradikate
beschreiben daher Menschheitsaufgaben.?’

Dieser gottliche Optimismus der Moderne wird durch andere
Erfahrungen, etwa die radikale Kontingenzerfahrung des modernen
Menschen, gebrochen. Nach Hélderlin erfahrt sich der titanische und
zugleich heimatlose moderne Mensch wie Hyperion ,,von Klippe zu
Klippe geworfen*.?® Frei nach Nietzsche bewegt sich der Mensch in
seiner Realitiit stiirzend vorwiirts.?® Angesichts des durchschlagenden
Erfolges naturwissenschaftlicher Erklarungsverfahren und der unvor-
stellbaren Weite des Universums®® ist den Menschen ihre Staubkorn-
existenz in der galaktischen Nische bewusst geworden,

Kann, so ist dann zu fragen, verniinftig begriindetes Denken des
Gottlichen méglich sein, welches erstens nicht dem Projektionsver-
dacht unterliegt und zweitens die These aufbricht, wonach alles mit
empirisch-wissenschaftlichen Griinden erklért oder durch menschli-
che Anstrengung bewaltigt werden kann?

Die Kritik an einem Gott, der punktuell in die Welt eingreift und
dabei willkiirlich handelt, verstoBt zunédchst gegen die funktionale
Durchbestimmung und empirische Erklarung der Vorgédnge in der
Welt. Diese funktionale Sicht ist fiir die moderne Weltbetrachtung
mafgeblich.*! Im Kontext dieser funktionalen Sicht der Wirklich-
keit verbindet sich die Vorstellung Gottes offensichtlich vielfach mit
der wissenschaftlich problematischen Vorstellung von Gott als einer
Grifie, welche direkt in die endliche Wirklichkeit eingreift. Erwéahlung
oder Verwerfung oder der groBe ,,Marionettenspieler”, der lenkend alle
Fiiden in der Hand hilt, sind dann mogliche Leitvorstellungen. Diese
kénnen natiirlich auch durch biblisch motivierte Rollenbeschreibun-
gen vom , Topfer”, ,Hirten®, ,Kriegsherrn* oder ,.Schicksalslenker*
usw. provoziert sein. Interventionistische Vorstellungen machen Gott

% Auguste ComTe: ,,Das Gesetz der Geistesentwicklung der Menschheit oder das

Dreistadiengesetz*, in: pers.: Rede iiber den Geist des Positivismus. Ubers.,
eingeleitet und hg. v. Iring Ferscuer, Hamburg 1994, 5-22.

Vgl. Peerz: Der Dawkins-Diskurs [Anm. 17]. Ob Projektion im Gegenzug und
erkenntnistheoretisch auch als Inspiration zur Geltung gebracht werden kann,
bleibt zu diskutieren. Vgl. Joachim NecEiL: Projektion als Inspiration. Versuch
einer phinomenologischen Reformulierung des Offenbarungsbegriffs, Frei-
burg u.a. 2015.

" Vgl. Eberhard JunceL: Gott als Geheimnis der Welt, Tiibingen 1977, 129—
132.188-195.

Friedrich Hovoeruin: Hyperion oder der Eremit in Griechenland, in: DERS.:
Sidmtliche Werke und Briefe, 1, hg. v. Glinter Migt#, Darmstadt 1970, 5756—744.
Friedrich Nierzscue: ,,Die frohliche Wissenschaft®, 125, in: Kritische Studien-
ausgabe, 1M1, hg. v. Giorgio CorLl / Mazzino MoNTINARI, Miinchen 1999,
481.3-23: ,Stiirzen wir nicht fortwahrend?. Vgl. Magnus StrieT: Das Ich
im Sturz der Realitit. Philosophisch-theologische Studien zu einer Theorie
des Subjekts in Auseinandersetzung mit der Spétphilosophie Friedrich Nietz-
sches, Regensburg 1998.

Dirk Evers: Raum, Materie, Zeit. Schopfungstheologie im Dialog mit natur-
wissenschaftlicher Kosmologie, Tiibingen 2000; Bernulf KANTSGHEIDER:
,Chaos und Selbstorganisation in Natur- und Geisteswissenschaft, in: Selbst-
organisation. Ein Denksystem fiir Natur und Gesellschaft, hg. v. Milod VEc
u.a., Kéln u.a. 2006, 66-90.

Howun: Der fremde Gott [Anm. 12], 155-190.
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zu einem , LiickenbiiBer” (Bonhoeffer), der die GesetzmabBigkeiten der
Welt, die er selbst geschaffen hat, entweder auBler Kraft setzt oder noch
ausstehende empirisch-wissenschaftliche Erkldrungsliicken innerhalb
des Weltzusammenhanges besetzt. Allerdings fithrt der Fortschritt
empirischer Wissenschaften und das Wachstum innerweltlicher Erkla-
rungen hier zu verlustreichen Riickzugsgefechten. Weil die Rede vom
welt- und geschichtsmichtigen ,,Handeln Gottes“** in eine tiefe Krise
geraten ist und ein widerspruchsfreies Miteinander von Glaube und
Naturwissenschaft weiter umstritten bleibt, neigen viele Menschen
zu einem unengagierten und weltlosen Deismus. Dieser spricht von
Gott ggf. im Anfang und am Ende. Aber er iiberldsst die Welt, wie ein
Perpetuum mobile, dem Lauf ihrer Zeiten und den innerweltlichen
Wirkungszusammenhéngen.

Doch ist damit das Problem gelést, warum es tiberhaupt Welt gibt
und wie diese Welt zu verstehen ist? Leibniz und Heidegger fragen
daher: , Warum ist iiberhaupt etwas, und nicht vielmehr nichts?**?
Wittgenstein folgert: ,Nicht wie die Welt ist, sondern dass die Welt
ist — das ist das Mystische.“** Auch wenn alle Vorgédnge in der Welt
empirisch rekonstruiert werden konnten, was angesichts der Nicht-
prognostizierbarkeit subatomarer Prozesse problematisch erscheint,
zeigt sich das Ganze der Wirklichkeit als eine GroBe, die dem Den-
ken und Handeln des Menschen immer schon als ein ,,Umgreifendes”
voraus liegt.*® Das Ganze oder Umgreifende der Wirklichkeit kann nie
vollstindig eingeholt werden. Daher kann es auch nicht im Sinne einer
totalitdren Ganzheit in sich abgeschlossen werden. Doch wie ist das
zu deuten?

Seit dem platonischen Sokrates wissen die Menschen, dass sie
in jedem Wissen zugleich ein Wissen von ihrem Nichtwissen haben.
Naturwissenschaftliche Verfahren konnen endliche Sequenzen in der
Welt erfassen und extrapolieren. Wo dies in einer Uberschreitung auf
die Deutung des Ganzen der Wirklichkeit erfolgt, wird in All-Aussagen
ein Uberschritt von der Physik zur Metaphysik vollzogen. Deshalb hat
der kritische Rationalismus deutlich gemacht, dass alles Erkennen in
der Welt unabschlieBbar und darum zukunftsoffen ist. So kann Wissen
von Welt und im Ausgang von Vorgidngen in der Welt nur in vorldu-
figen Hypothesen gefasst sein. Diese sind prinzipiell revidierbar und
darum tiberholbar.?®

Im Rahmen der philosophischen Erkenntnistheorie fiihrt diese
Selbsteinsicht in die Vorléufigkeit allen menschlichen Wissens seit den
Tagen von Platon zu der philosophischen Auffassung, dass die Men-
schen ihr Erkennen in der Welt nur angeleitet unter Ideen realisieren
kénnen. Dazu gehort auch die Idee von einer zusammenhéngenden
Einheit der Weltwirklichkeit.?” Einheit wird auch dann noch voraus-
gesetzt, wenn mit der logischen Moglichkeit verschiedener Welten
gerechnet wird. Diese Leitidee fordert auf der anderen Seite aber auch,
der Wirklichkeit selbst (postulatorisch) eine solche Einheit zu unter-
stellen. Nur dann ist es moglich, die begegnende Wirklichkeit nicht
als ein undurchsichtiges Chaos, sondern als einen verstehbaren und
wissenschaftlich beschreibbaren Kosmos zu begreifen.?® Fiir die Welt-
erkenntnis des Menschen verbindet sich die Idee der Einheit mit der
Idee von Wahrheit. Fiir die Weltpraxis des Menschen verbindet sich
die Idee der Einheit mit der Idee des Guten.

Wie kein anderer hat Immanuel Kant diese Orientierung des
menschlichen Denkens und Handelns durch Ideen herausgearbeitet.

2 Vgl. Handeln Gottes. Beitriige zur aktuellen Debatte, hg. v. Roman A. SIEBEN-
rock / Christoph J. Amor, Freiburg u.a. 2014 (Quaestiones disputatae, 262);
Klaus vo~ Stoscu: Gott — Macht — Geschichte, Freiburg u.a. 2006, 170 spricht
von einem ,,Handeln Gottes in der kontingenten Offnung der Naturgesetze'.
Ob sich diese Kategorie bewdhren kann, bedarf der weiteren Diskussion.

Vgl. Warum ist iiberhaupt etwas und nicht vielmehr nichts, hg. v. Daniel
ScHUBBE u. a., Hamburg 2013.

Ludwig Wrrrcenstein: Tractatus logico-philosophicus. Werkausgabe, T,
Frankfurt 2004, 6.44.

Volker Geruarot: Der Sinn des Sinns. Versuch liber das Gottliche, Miinchen
2014: ,Den Begriff des ,Umgreifenden‘ nehme ich von Karl Jaspers auf. Er
exponiert die existenzielle Bedeutung des Gottlichen. Man kann aber auch
mit Wolfgang Gramer und Dieter Henrich von der Welt und Selbst umfassen-
den ,Ordnung’ sprechen. Denn Ganzes und Teil stehen in einer strukturierten
Verbindung, auf die wir vertrauen und die den Begriff der Ordnung verdient.”
(348, Anm. 2)

Vgl. Karl R. Poreer: Logik der Forschung, Berlin *2007; Alexander LoicHin-
GER: ,,Was soll das Ganze? Naturwissenschaftliche und religiose Beschrei-
bungssysteme*, in: ET Studies 7 (2016), 87—106.

Vgl. GeruaroT: Der Sinn des Sinns [Anm. 36], 76-88.95-110; vgl. Kant: K1V,
B 391-B 396.

Vgl. Richard ScuaerrLer: Erfahrung als Dialog mit der Wirklichkeit. Eine
Untersuchung zur Logik der Erfahrung, Freiburg/Miinchen 1995, 106f.
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Diese Ideen sind notwendig, weil sie die Vernunft in ihren Aufgaben
orientieren. Das Ganze der Wirklichkeit finden wir weder einfach vor,
noch kénnen wir es (im Sinne einer beherrschbaren Totalitét) herstel-
len. Vielmehr gibt es uns zu denken.?®

Weil sich das Dasein der Welt nicht aus sich selbst erklirt und
das Ganze der Wirklichkeit kein Gegenstand unserer Erkenntnis ist,
konnen die Fragen nach dem ,Warum® und ,,Woraufhin® der Welt
sowie die Fragen nach dem ,Wozu*“ und ,,Wofiir“ des Lebens in der
Welt empirisch-wissenschaftlich nicht beantwortet werden. Der Sinn
menschlicher Sinngebungen ist deutungsoffen®?, zukunftsoffen*! und
transzendenzoffen**. Der Sinn des uneinholbar Ganzen wird immer in
perstnlichen Existenzstellungnahmen einzelner Menschen vorwegge-
nommen und in individuellen Sinnentwiirfen de facto bezeugt.**

Fiir jeden Menschen ist es selbstverstindlich, ,Ich“ zu sagen und
vom eigenen ,,Ich” aus zu denken. Die dadurch gegebene existenzielle
Konsistenz der Erste-Person-Perspektive macht verstiandlich, warum
das Gottliche als freier Grund des bewussten Lebens begriffen werden
kann.*

Unter diesen philosophischen Voraussetzungen des Bezuges auf
das Ganze der Wirklichkeit ist dieses Ganze, das zu denken gibt und
der Deutung bedarf, wie ein Horizont. Zur Charakteristik des Horizon-
tes gehort es, dass er sich — wie bei einer Fahrt mit dem Schiff iiber
das Meer — in dem MaBe entzieht, wie Menschen in ihn vorzudringen
versuchen.

Wird dieser Horizont des Ganzen der Wirklichkeit nicht totalitéir
geschlossen, sondern in seiner UnabschlieBbarkeit als Moglichkeit
einer Anders-Macht geglaubt und bezeugt, so wird der Horizont als
ein Horizont verstindlich, welcher den Unterschied zwischen dem
faktischen Dasein der Welt und dem méglichen Nichtsein der Welt
verstédndlich macht.*® Weil dieser Bedeutung gebende Horizont im
geschopflichen Dasein als Bedingung positiver Wirklichkeit auf-
scheint, kann dieser Gott im Riickbezug zur endlichen Wirklichkeit
auch als eine ,alles bestimmende Wirklichkeit“*® gedacht werden.
Dabei ist klar, dass die spezifische Charakteristik dieser Anders-Macht
zugleich dariiber bestimmt, wie sie als alles bestimmende Wirklichkeit
verstanden werden kann,

2.2 Zur Dialektik der Freiheit sich selbst erméichtigender Subjekte

Wer den angesprochenen Konflikt zwischen der freien und verantwort-
lichen Selbsterméchtigung von Menschen und der christlichen Rede
vom schépferischen Gott verstehen will, wird auf eine eigentiimliche
Dialektik im Freiheitsverstiindnis der sich selbst erméchtigenden Sub-
jekte aufmerksam.

Das inzwischen auch kirchlich anerkannte Prinzip der Religi-
onsfreiheit macht deutlich, dass Freiheit und religiose Uberzeugung
zusammengehdren. Deshalb kommt es notwendig zu einer Pluralisie-
rung, Individualisierung und Verfliissigung des religitisen Feldes.?’
Religionszugehdrigkeit und Religionsausiibung werden der freien
Entscheidung des Einzelnen unterstellt. Diese wollen sich weithin als
»sich selbst erméchtigende Subjekte” verstehen.*® Mit der Betonung
eigener Freiheit und Verantwortung sind spirituelle Fragen und exis-
tenzielle Sinnstiftungen erwiinscht, inhaltliche (dogmatische) Vorga-

% Vgl. Hans Michael Baumcartner: Kants ,Kritik der reinen Vernunft”. Anlei-

tung zur Lektiire, Freiburg/Miinchen 1985.

Wolfgang WeLsch: Homo mundanus. Jenseits der anthropischen Denkform

der Moderne, Weilerswist 2012, 920.

Vgl. Georg Sans: ,Wie weit kann die Philosophie der Religion vorgreifen?

Karl Rahner und Wolthart Pannenberg®, in: Vom wahrhaft Unendlichen.

Metaphysik und Theologie bei Wolfhart Pannenberg, hg. v. Gunther Wenz,

Géttingen 2016, 197—212, besonders: 203—-208.

GeruARDT: Der Sinn des Sinns [Anm. 36], 47-51.

* Vgl. Herrmann Krines: Transzendentale Logik, Miinchen 1964, 109.341; Wal-

ter Kasper: Theologie und Kirche, II, Mainz 1999, 28-50; Theodor SCHNEIDER:

Was wir glauben. Eine Auslegung des Apostolischen Glaubenshekenntnisses,

Diisseldorf #1991, 21f.

Vgl. Geruaror: Der Sinn des Sinns [Anm. 36], 27.

* Vgl. Hans-Joachim Homn: ,Radikale Verschiedenheit. Aktualitit und Rele-
vanz einer theologia negativa®, in: Gott, hg. v. NitscHE / von Stoscs / TATARI
[Anm., 2], 271-290.

“ Rudolf Burrmann: Glaube und Verstehen, I, Tiibingen 1933, 26; Wolfhart Pax-

NENBERG: Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt 1973, 304.

Vgl. Roman A. Siesenrock: , Theologischer Kommentar zur Erklarung iiber

die religiose Freiheit Dignitatis humanae®, in: Herders Theologischer Kom-

mentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, IV, hg. v. Peter HONERMANN /

Bernd Jochen HiLBeraTH, Freiburg u.a. 2005, 125-218.

BocuNGER / ENGELBRECH / GEBHARDT: Die unsichtbare Religion in der sicht-

baren Religion [Anm. 14], 77-80.
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ben oder institutionelle Bindungen nicht. So iiberwiegt die Haltung
eines ,Believing without Belonging*.** Dieser Zusammenhang erklirt
Bindungsschwéche, Institutionenferne und eine starke Reserve gegen-
tiber vorgegebenen und autorititsbestimmten Lehren.

Aber die Individualisierung erklirt noch nicht den am Fallbeispiel
diagnostizierten Widerstreit zwischen freier Eigenverantwortung und
einem Denken an Gott als freien Schépfer. Dieser Konflikt wird erst
verstdndlich, wenn Freiheit primér als reale und individuelle Wahl-
freiheit im Kontext méglichst vieler offener Optionen verstanden wird.
Dann geht es um den konkreten Raum von realen Spielrdumen und
ihrer méglichst groBen Offenheit, um jederzeit neu entscheiden und
andere Optionen wihlen zu kénnen. Wenn die Freiheit Gottes unter
diesem Blickwinkel verstanden wird, muss sie als Freiheit willkiirli-
cher Allmacht und beliebig wechselnder Absichten erscheinen. Ein
solcher Gott ist unkalkulierbar und widerspriichlich.

Obwohl ein solches willkiirliches Freiheitsverstindnis seit Imma-
nuel Kant als iiberwunden gelten darf, weil Freiheit ein , Vermdgen
des Unbedingten“* impliziert, wird das im Kontext nachtraditionaler
Lebensstile zum Problem. Zwar kann Gott unter der Idee vollkomme-
ner Freiheit konsistent gedacht werden. Deshalb kann diese gittliche
Freiheit, die menschliche Freiheit will, achtet und erhélt, strukturell
nicht gegen die menschliche Freiheit ins Spiel gebracht werden.®!
Doch ist ein solches Vernunftverstindnis, welches formal unbedingte
Freiheit durch das Vermégen zum Unbedingten auszeichnet, gerade
deshalb fiir viele Zeitgenossen problembeladen. Eine formal unbe-
dingte und material verniinftig geregelte Freiheit kennt ihr innewoch-
nende Verpflichtungen. Diese vernunftgeméBen Verpflichtungen sind
nach Kant wie ,,g6ttliche Gebote* anzusehen.® Dies gilt zumal, wenn
Gott selbst unter der Idee vollkommener Freiheit als existierend ange-
nommen wird, sodass der Sinn menschlicher Freiheit nicht nur unter
vernunftgemifen Anforderungen steht, sondern auch als kritische
Instanz im ,,Gegen-Uber* fungiert, die vernunftgemiBe Rechenschaft
einfordert.

Als kritische Instanz gegeniiber wechselnden Lebensoptionen und
wandelnden Willensbestimmungen in individuellen und libertiren
Subjektivierungsakten®® werden sowohl die rechenschaftspflichtige
Freiheit als auch der freie Gott zum Problem. Denn der Sehnsucht
nach Freiheitsspielrdumen angesichts institutionalisierter Individua-
litdt, dem hohen MaB an subjektiven Orientierungsleistungen und
gesellschaftlichen Verpflichtungen® korrespondiert offensichtlich
eine ,Sehnsucht nach Entlastung“*® und Entpflichtung. Es liegt auf der
Hand, dass die spezifische Attraktivitit energetischer oder abstrakter
Konzepte des Géttlichen solchen Wiinschen nach Entlastung und Ent-
pflichtung entgegenkommt, weil sie weder mit ethischen Verpflich-
tungen noch mit letztinstanzlichen Rechenschaftspflichten verbunden
sind.

2.3 Zum Problem von Personlichkeit als Endlichkeit

Die Krise des personalen Theismus weist dann auf das Problem der
Rede vom persénlichen Gott hin. Eine Stirke der Rede vom persénli-
chen Gott liegt darin, dass eine je eigene Beziehung Gottes zu jedem
einzelnen menschlichen Individuum und welthaften Geschépf unter-
stellt werden darf. Die Schwiche dieser Vorstellung bricht hervor,
wenn Personlichkeit eine konkrete, individuell geprégte, geschichtlich

4 Davie: Religion in Britain since 1945 [Anm. 10]; Winfried GesaaRDT: . Belie-
ving without Belonging? Religitse Individualisierung und neue Formen re-
ligidser Vergemeinschaftung®, in: Im Dialog. Systematische Theologie und
Religionssoziologie, hg. v. Ansgar KreuTZER, Freiburg u.a. 2013, 297-317,
Vgl. die Hinweise bei Thomas Prorrer: Theologische Anthropologie, 1,
Freiburg 2011, 395; Rudolf LancraaLer: Geschichte, Ethik und Religion im
Anschluss an Kant. Philosophische Perspektiven zwischen skeptischer Hoff-
nungslosigkeit und dogmatischem Trotz, Berlin 2014, 39-64, besonders: 41f.
Thomas Proveer: Erlésungsglaube und Freiheitsgeschichte, Miinchen 1985,
88-96.

Immanuel Kant: Werkausgabe, hg. v. Wilhelm Weiscueper, Frankfurt 1974—
1978, hier: KxV, B 847,

Richard Scuaerrier: Religion und kritisches Bewusstsein, Freiburg u.a. 1973;
GERHARDT: Der Sinn des Sinns [Anm. 36], 47.

Vgl. Jiirgen Hasermas: Vom Schwinden der Solidaritit. Interview mit RP-
Online vom 10.12.2012, abgerufen wurde: http://www.rp-online.de/kultur/
vom-schwinden-der-solidaritaet-aid-1.3101079 (letzter Abruf: 3.5.201 7).
Ulrich Eisev: ,Gespenstische Diskussionen iiber Naturerfahrung*, in: Sehn-
sucht nach Natur, hg. v. KircunoFF / VICENZOTTI / VOIGT [Anm. 18], 263—
280, hier: 266ff; Judith Konemann: Ich wiinschte, ich wiire gldubig, glaube
ich. Zugénge zu Religion und Religiositit in der Lebensfithrung der spéten
Moderne, Opladen 2002, 269, dort allerdings durch Bindung und Sicherheit.
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umrissene und sozial begrenzte Gestalt zur Sprache bringt. Oft ist diese
Gestalt auch einseitig médnnlich gefasst und kann dadurch Akzeptanz-
probleme hervorrufen.®®

Als ein mafigeblicher Grund der Krise scheint bei vielen Zeitge-
nossen die anthropomorph aufgeladene Vorstellung Gottes als einer
konkreten Personlichkeit zu gelten, die als vormodern und mythisch
empfunden wird. Solche Kategorialisierung findet statt, wenn Gott als
ein ,,potenziertes Menschlein®, ,héchstes Seiendes“®” oder als , iiber-
groBe Perstnlichkeit”, mithin als eine beschreibbare , Entitdt“s® oder
als ein seiendes ,,X“ mit Eigenschaften angesehen wird. Dann zieht
die Personifikation Gottes eine Verendlichung nach sich, und das Got-
tesbild wird zu einem Gotzenbild. Dieses erscheint als ,,naive und ra-
tional besser fassbare Erfindung der Menschen“®’,

Die Einsicht in die Endlichkeit der Beschreibungen von Persénlich-
keit ist mit Johann Gottlieb Fichte aufzunehmen.®’ Das Problem besteht
darin, dass der erkennende Verstand immer nur endliche Vorstellungen
von einer Personlichkeit hat. Diese sind durch konkrete Vorstellungen
oder sinnlich vermittelte Erfahrungen bestimmt. Die Rede von der Per-
sonlichkeit ist daher ein ,synthetischer” Begriff. Fichte kritisiert nach
Falk Wagner noch die Mdglichkeit, von einem Selbst-Bewusstsein Got-
tes zu sprechen. Ein solches Selbst-Bewusstsein verlangt fiir ihn den
Ausgriff der transzendentalen Aktivitdt auf konkrete Gegebenheiten.
Diese widerfahren dem Menschen, der aus dieser Passivitit allererst
zu sich selbst zuriickkehrt. Das Selbst-Bewusstsein wird durch eine
weltbezogene Reflexion konstituiert, also durch eine Reproduktion
der Subjekt-Objekt-Spaltung, die Fichte schon friih als Ungentigen der
Subjekttheorie kritisiert hat. Eine synthetische Einheit kann die Ein-
heit des menschlichen Subjektes nicht im Ursprung begriinden. Noch
weniger ist sie dazu geeignet, die Einheit eines gottlichen Subjektes
angemessen zu begreifen.

Allerdings fiihrt der spéte Fichte aus dieser Krise heraus, wenn er
das Absolute als absolutes Leben, absolute Liebe und absolutes Licht
bestimmt, das unendlich und unvertfiighar ist.®* Wird der Begritf ,,abso-
lut” nicht als vollige Abgelostheit, sondern im Sinne unverfiigbarer
und freier Souverénitét verstanden,®® dann gilt: ,,Der Mittelpunkt von
allem war das reine Licht. Soll es zu diesem wirklich kommen, so muf}
der Begriff gesetzt und vernichtet und ein an sich unbegreifliches Seyn
gesetzt werden.“%® Das unbegreifliche Sein tiberfordert das mensch-
liche Denken und ermdoglicht dieses zugleich als Bild seiner selbst.
Wird nun einerseits das Denken selbst als freies Denken verstanden
und andererseits auch unter Leitmotiven von Leben und Liebe formu-

5 Vgl. Elisabeth Scuiissier Frorenza: Jesus — Miriams Kind, Sophias Prophet.

Kritische Anfragen feministischer Christologie, Giitersloh 1997.

Martin HeipeGGER: Identitit und Differenz, Pfullingen 1957; vgl. Johannes
Bracurenporr: ,Heideggers Metaphysikkritik in der Abhandlung Nietzsches
Wort ,Gott ist tot**”, in: Die Gottesfrage im Denken Martin Heideggers, hg. v.
Norbert Fiscuer / Friedrich-Wilhelm von Herrmann, Hamburg 2011, 105—
128 und Rainer THURNHER: ,Heideggers Distanzierung von der metaphysisch
geprigten Theologie und Gottesvorstellung®, in: Die Gottesfrage im Denken
Martin Heideggers, hg. v. FiscHER / voN HERRMANN [a.a.0.], 175-194.
WieperHOLD / BONING: ,Gott ist Energie® [Anm. 8], 207.

A.a.0, Fiir eine Kritik des Anthropomorphismus siehe WiLpman: ,,Ground-of-
Being-Theologies” [Anm. 20], 612-632. Fiir eine Verteidigung anthropomor-
phen Gottdenkens siehe Forrest: ,,In Defence of Anthropomorphic Theism*
[Anm. 20], 105-122.

% vgl. Falk Wacner: Der Gedanke der Personlichkeit Gottes bei Fichte und
Hegel, Giitersloh 1971, 28-131, besonders: 28-38.105-112, hier: 58.

Wolfgang Janke: Die dreifache Vollendung des deutschen Idealismus, Amster-
dam/New York 2009, 200-213.304-318: ,,[S]o enthiillt sich die objektiv ver-
hiillte Welt am Ende als Offenbarung, da das absolute Sein und Leben in der
einigenden Einheit absoluter Liebe in sich einkehrt.* (317)

Richard ScuaerrLer: st Gott ,das Absolute? Ist ,das Absolute’ Gott?", in:
Christlicher Glaube in der Begegnung mit dem Buddhismus, hg. v. Andreas
Bsten, Modling 2001, 241-257. Zur theologischen Konsequenz vgl. PROPPER:
Theologische Anthropologie [Anm. 51]: Wenn Gott ,relativ (auch ihm gegen-
iiber) Selbststindiges neben sich gewollt und erschaffen hat [...], dann kann
man dies [...] zwar als Beschrdnkung, aber doch nur — da er sich ja selbst
dazu bestimmt hat, sich bestimmen zu lassen — als freie und stets freiblei-
bende Selbstbeschrankung bezeichnen, die tiber seine GriBe viel reicher und
in andere Richtung zu denken erlaubt, als es das Theorem des Endlichen als
Grenze oder eben als Moment des Absoluten (wahrhaft Unendlichen) nahe-
legt oder auch nur zulassen kann. Denn was kénnte Gréfieres und Besseres
gedacht werden als dieser schopferisch-allméchtige Gott in seiner freilassen-
den, gemeinschaftssuchenden Giite?” (634f) Vgl. Magnus Lerch: ,Monismus
als Denkform christlicher Theologie?, in: Gott, hg. v. Nirscue / von Stosch /
Tatar1 [Anm. 2], 153-168, hier: 164.

Johann Gottlieb Froute: Die Wissenschaftslehre, Zweiter Vortrag im Jahre
1804, Hamburg 1986, 39.
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liert, so scheint ihm der Charakter souverdner, aber bestimmter Freiheit
zuzugehdren. Doch ist diese Freiheit in keiner Weise willkiirlich zu
fassen.

Fiir das Verhéltnis von Gott und Persénlichkeit folgt daraus: Gott ist
nicht in endlichen Symbolisierungen als tibergroBer Mensch zu , kate-
gorialisieren®. Er ist unter Ideen (und Postulaten) transzendental-kri-
tisch zu orientieren. Der spezifische Freiheitsaspekt des Denkens und
Lebens legt es nahe, eine mogliche geschichtlich bestimmte Persén-
lichkeit Gottes im Ausgang von hochster freier Subjektivitédt zu denken.

2.4 Konsequenzen: wie (nicht) sprechen?

Wer auf Kants Vermogen des Unbedingten rekurriert, wird einsehen,
dass der formal unbedingten menschlichen Freiheit nur eine solche
Idee als Gehalt entspricht, die hochste Vernunft und hochste Frei-
heit ist. Eine solche Idee kann fiir den Gottesgedanken ansprechbar
machen und ihn plausibilisieren, ihn aber nicht hinsichtlich seiner
Existenz beweisen. So kommt das religionsphilosophische Denken an
eine Grenze, wodurch Gott oder Gottliches als verniinftige Moglich-
keit bestimmbar wird.** Das Vermogen des formal Unbedingten, dem
material eine Idee des Unbedingten entspricht, ist mit der Idee des
Unendlichen verfugt. Denn die Unendlichkeit und Vollkommenheit
in der Idee tiberschreitet die endliche Vorstellungskraft des Menschen
radikal. Emmanuel Levinas zufolge ,.deportiert“®® die Idee des Unend-
lichen das menschliche Denken. Werden die Ideen des Unendlichen
und Unbedingten mit Levinas auch metaphysisch konnotiert, so kann
nach Anselm von Canterbury gefolgert werden: Gott oder Géttliches
ist nicht nur das GréBte, das iiberhaupt gedacht werden kann, sondern
grofier noch als alles, was tiberhaupt gedacht werden kann.®® Géttliches
bezeichnet mithin eine Vollkommenheit, die unendlich und unbedingt
und darum unverfiigbar ist.%”

Dies hat drei Konsequenzen: Erstens ist es der Mensch, der tiber die
Einheit und Ganzheit seiner Wirklichkeit nachdenkt. In dieser Weise
ist die anthropologische Perspektive unumgénglich. Sie bleibt beste-
hen, auch wenn Menschen sich unter ,,evolutiondren Vorzeichen® ver-
stehen, eine , kosmische Frommigkeit” pflegen, an ,,die Mutter Natur
glauben oder sich selbst als ,, Ausgeburt der Evolution® begreifen.®®

Zweitens kann das unbegreifliche Voraus von Welt und Mensch als
Horizont oder als Grund jener unabschliefbaren Dynamik des mensch-
lichen Geistes gefasst werden, der alle endlichen Vorstellungen tiber-
steigt.%® Dies bedeutet im Gegenzug, dass die unabgrenzbare Dynamik
des geistigen Selbstvollzugs des Menschen mit dem spéten Fichte und
Hans-Jirgen Verweyen als ,Bild“’° und genauer noch biblisch und
mit Richard Schaeffler als , Abbild-Handlung“”* des Unbedingten und
Uneinholbaren zu denken ist.

Drittens kann das Gottliche darum nur im Gleichnis des Menschen
zur Sprache kommen. Deshalb ist das, was Kant als analogen, verwei-
senden oder ,,symbolischen Anthropomorphismus® vorstellt, vermut-

% Bernhard Nitscur: Endlichkeit und Freiheif. Studien zu einer transzendenta-

len Theologie im Kontext der Spiatmoderne, Wiirzburg 2003, 300-340, beson-
ders: 308.

Emmanuel Levinas: Schwierige Fretheit. Versuch tiber das Judentum, Frank-
furt 1992, 28, ;

Anserm: Proslogion, cap. II. cap. XV, in: ANseLm: Opera omnia, 1, hg. v. Fran-
ciscus Salesius ScumirT, Seckau u.a. 1938-1961 (ergdnzter Neudruck 1984),
89-139. Vgl. Martin Kirscuner: Gott — grofier als gedacht. Die Transformation
der Vernunft aus der Begegnung mit Gott bei Anselm von Canterbury, Freiburg
2013.

Hier im Anschluss an Saskia WenbeL: Religionsphilosophie, Stuttgart 2010,
49-57.

»Dass die Philosophie, wenn sie wahr sein soll, vom wirklichen Standpunkt
des Philosophierenden aus erphilosophiert sein muss, meine ich ja wirklich.
Es gibt keine andere Moglichkeit, objektiv zu sein, als dass man ehrlich von
seiner Subjektivitat ausgeht. [...] Die eigenen Augen sind gewiss nur die eige-
nen Augen; es wire aber schildbiirgerhaft, zu glauben, dass man sie sich aus-
reien muss, um richtig zu sehen.“ Rosenzweig in einem Brief an R. Stuhl
vom 2.6.1927, hier zitiert nach: Reinhold Maver: ,Einleitung®, in: Franz
RosenzweiG: Der Stern der Erlosung, Frankfurt 2002, XXIL.

Vgl. ScuarrrLEr: Erfahrung als Dialog mit der Wirklichkeit [Anm. 39]: ,Die
transzendentale, d.h. zur Ermoglichung von Erfahrung unerléssliche Idee der
Einheit des Ich wird, so verstanden, durch die Einzigkeit jenes gottlichen Wis-
sens von uns legitimiert, dem wir in jedem Akt unseres Selbstbewusstseins
abbildhaft antworten, und dies auch dann, wenn wir keinen Begriff davon
haben, wie die Einheit dieses géttlichen Wissens von uns sich in der Vielfalt
der Weisen unseres Selbsthewusstseins auseinanderlegt.” (674)

Hansjiirgen Verweven: Gottes letztes Wort, Regensburg *2002, 154-159.

Vgl. zu Schaeffler: Nirscue: Géttliche Universalitiit in konkreter Geschichte
[Anm. 5], 213-218 u.&.
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lich unumgénglich.”® Die Unendlichkeit und Vollkommenheit des
Géttlichen weist iiber jede Kategorialisierung auf eine Unendlichkeit
und Vollkommenheit hinaus, die uneinholbar ist.

Unter dieser Voraussetzung gilt: Wenn und sofern es Gott oder Gétt-
liches gibt, ist es Horizont, Grund, Voraussetzung oder Prinzip — also
eine ,Bedingung der Méglichkeit* von Welt und von bewusstem Leben
in Welt. Diese Bedingung kann der Mensch benennen, aber nicht als
solche erkennen oder ergreifen. Daraus folgt: ,Bilder sind Wege*.”®
Bilder und Abschlussgedanken sind ,synsemantische®,’* also den
Bedeutungszusammenhang des Ganzen der Wirklichkeit auslegende
Sinnstiftungen in konkreten Lebenspraktiken. Solche Grenzbestim-
mungen des Unverfiigharen fithren den Menschen in die strukturel-
len Bedingungen seines Daseins zuriick. Zu den Strukturbedingungen
des menschlichen Selbstvollzuges gehort der konstitutive Welt-, So-
zial- und Selbstbezug. Diese Beziige kénnen die faktische und legi-
time Mehrdimensionalitit der Auslegung des Gottlichen strukturell
erschliefen und anthropologisch begriinden.

3. Plddoyer fiir ein ganzheitliches Personverstindnis

Zunichst zeigt der anthropologische Kontext, dass die Rede vom Men-
schen als einer Person”® ebenso multidimensional ist wie das mensch-
liche Leben. Angesichts der Vielfalt unterschiedlicher Auffassungen
und auseinanderstrebender Begriindungen pladiere ich dafiir, das
menschliche Personsein , integrativ® und im Ausgang von den gram-
matischen Sprecherrollen des Menschen zu verstehen.

3.1 Hypothese: Anthropologische Strukturbedingungen als
Voraussetzung von Gestaltungen des Transzendenzbezugs

Daher lautet der erste Teil meiner Hypothese:

Das Menschsein kann in der Dritten-Person-, in der Zweiten-Per-
son- und in der Ersten-Person-Perspektive zur Sprache gebracht wer-
den. Steht das ICH fiir den Selbstbezug, das DU fiir den Sozialbezug
und das ES fiir den Weltbezug, dann scheinen der Welt-, Sozial- und
Selbstbezug strukturelle Grundfiguren des Menschseins anzuzeigen,
die konstitutiv zum Menschsein gehéren.

Mit dem Selbst-, Sozial- und Weltbezug werden strukturelle Dimen-
sionen des menschlichen Daseins bezeichnet, die phanomenologisch
identifiziert werden kénnen. Da sie wesentlich zum Menschsein geho-
ren, darf vermutet werden, dass sie von transkultureller und transre-
ligioser Relevanz sind. Der Mensch ist als Geist in Welt zugleich ein
leiblich und materiell verfasstes Wesen sowie ein Mensch unter Men-
schen. Wenn die strukturelle und phénomenologische Unterscheidung
von Selbst-, Sozial- und Weltbezug Akzeptanz findet, stellt sich die
Frage nach einem Einheit stiftenden Prinzip, das zugleich ,,Bedingung
der Moglichkeit" solcher Bezugnahme ist. Zudem ist nach der struk-
turierenden Funktion dieser menschlichen Grunddimensionen zu
fragen. Diese findet einen individuell, kontextuell und kulturell unter-
schiedlichen Ausdruck. Insofern mit den genannten Grunddimensi-
onen ein angemessener Ficher menschlichen Daseins entfaltet wird,
kann gefragt werden, ob dieser Facher auch Resonanzen erzeugt, die
im Blick auf die Bestimmung und Auslegung groBer géttlicher Trans-

7 Kant betont einen subtilen und analogen Anthropomorphismus. Dieser ist

zuldssig, wenn Menschen Gott so denken, als ob er Verstand, Willen usw.
hiitte; vgl. KrV tr. Dial. Anh. (I, 586ff). Der dogmatische Anthropomorphismus
ist demgegeniiber abzulehnen. Wer die Rede von Gott nicht bloB verweisend,
analog und ,,symbolisch” begreift, sondern sie unter den Kategorien des Ver-
standes als vorstellbare Existenz schematisiert, gerit in den (dogmatischen)
Anthropomorphismus; vgl. KU § 59 (II, 213); vgl. §88 (II, 329).

Jiirgen Wernick: Bilder sind Wege. Eine Gotteslehre, Miinchen 1992.

Vgl. Reiner Wiwuer: ,Die Religionsphilosophie des ,opus postumum®, in:
Kant uber Religion, hg. v. Friedo Ricken / Francois Marty, Stuttgart 1992,
195-229; Ingolf U. DarrerTH: Gott. Philosophisch-theologische Denkversu-
che, Tiibingen 1992, 23-50, hier: 28.

Eine gewisse Konzentration in der Rede von der menschlichen Person scheint
mdglich, wenn der menschliche Selbstvollzug als Selbst-, Sozial- und Weltbe-
zug gekennzeichnet wird. In diesen drei Hauptdimensionen des Personseins
kommt die weltlich-naturale Einbindung, die soziale Genese, Einbindung und
Verantwortung sowie die eigenstindige, sich selbst aktivierende Selbstgestal-
tung des Menschen zum Ausdruck. Vgl. Bernhard NirscHe: ,Personsein —
philosophische Problemlagen, interkulturelle Einsichten, transkulturelle
Perspektiven®, in: Zeitschrift fir katholische Theologie 134 (2012), 1-21:
Martin Brasser: Person. Philosophische Texte von der Antike bis zur Gegen-
wart, Stuttgart 1999; Person. Philosophiegeschichte — Theoretische Philoso-
phie — Praktische Philosophie, hg. v. Dieter Sturma, Paderborn 2001; Theo
Kosusch: Die Entdeckung der Person. Metaphysik der Freiheit und modernes
Menschenbild, Darmstadt 1997.
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zendenz von strukturierender Bedeutung sind. So lautet der zweite Teil
meiner Hypothese:

Die Dimensionen von Selbst-, Sozial- und Weltbezug kénnen als
w~menschliche Invarianten” (Raimon Panikkar)’® strukturgenetisch
verstindlich machen, warum Menschen auf unterschiedliche Weise,
d.h. auch im Ausgang von ihrem Weltsein, ihrem sozialen Sein und
ihrem bewussten Selbstsein, Bezug auf das Gottliche nehmen und ent-
sprechende naturale bzw. mundane, ethische bzw. soziale und sub-
jektivierende bzw. bewusstseinsbestimmte Symbolisierungen solcher
Transzendenz vornehmen.””

Damit verbindet sich eine dritte Teilhypothese: Soweit die ersten
beiden Teilhypothesen im Spiegel konkreter Beispiele aus unterschied-
lichen religiésen Traditionen validiert und in mikrologischen Studien
als relevant elaboriert werden kémnen, ergibt sich dadurch eine ergéin-
zende Perspektive Komparativer Theologie. Wenn diese Vorausset-
zungen erfiillt sind, darf gefolgert werden:

Die verschiedenen Stile Komparativer Theologie kénnen um die
Sondierung eines anthropologisch-strukturgenetischen Ansatzes
ergdnzt werden. Dieser bietet makrologische Orientierung fiir mikro-
logische Studien an, sodass mikrologische Sondierung und makro-
logische Orientierung wechselseitig aufeinander verweisen und sich
miteinander entwickeln.”

Diese Hypothese setzt die Faktizitit religitser Einstellungen voraus.

Die nachfolgenden Beispiele von Resonanzen im Ausgang vom
Weltsein, vom sozialen Sein und vom bewussten Selbstsein des Men-
schen haben anzeigenden Charakter. Sie wollen analytisch aufmerk-
sam machen. Im Verlauf des Projektes hat sich bereits ergeben, dass der
Rekurs auf semantische Resonanzen und strukturelle Entsprechungen
in der Beschreibung des Géttlichen in verschiedener Hinsicht diffe-
renzierungs- und ergdnzungsbediirftig ist.”® Prima facie fiihrt hier die
sprachphilosophische Unterscheidung zwischen Semantik, Syntax
(Grammatik) und Pragmatik weiter.

Dabei wird nicht ausgeschlossen, dass unterschiedliche Erlosungs-
vorstellungen (z. B. Inkludiertsein, Rettung, Vollendung) und Bezugs-
logiken (z.B. kausal, dialogisch oder synergetisch) auch bleibende
Differenzen anzeigen oder normative Ausschliisse generieren.

3.2 Gott oder Géttliches im Welthezug

Durch die leiblich vermittelte Materialitit ist der Mensch konstitutiv
in die kosmische Wirklichkeit eingebunden. Als homo mundanus
weiD er sich in eine materielle Welt und Natur eingefiigt, die ihm
ontisch vorgegeben und evolutionir iibergeordnet ist.?0 Daher spielen
Naturerfahrungen in der modernen, naturwissenschaftlich bestimmten
Weltautfassung eine groBe Rolle. Diese Tendenz wird durch das neo-
okologische Bewusstsein verstérkt,

Das Aufscheinen und Durchscheinen méglicher géttlicher Gegen-
wart in beeindruckenden Naturerfahrungen und Naturatmosphéren
wird insbes. in der Epoche der Romantik bezeugt. Wolfhart Pan-
nenberg berichtet in solcher Weise von einer umfangenden Lichter-
fahrung im Winter 1945.5! Bei vielen Menschen ist es der , bestirnte
Himmel"® tiber ihnen, welcher die groBen Fragen nach dem , Woher*
und , Wohin“, nach dem ,,Worin“ und ,,Wozu* des Lebens wachruft.
Werden solche diaphanen Naturerfahrungen im Horizont des Gottli-
chen begriffen, das in Natur wirksam und dieser vorgeordnet ist, so
kann das Géttliche als Grund oder Prinzip der Naturwirklichkeit ver-
standen werden,

Wo die naturale und kosmische Wirklichkeit nicht als aus sich
selbst heraus existierend gedacht wird, sondern ihrerseits mit Leibniz,
Heidegger oder Witigenstein als begriindungsbediirftige Wirklichkeit

7 Raimon Panikkar: Trinitdt. Uber das Zentrum menschlicher Erfahrung, Miin-

chen 1993, 9.

Vgl. Geruarpt: Der Sinn des Sinns [Anm. 36]; zur strukturellen Entspre-

chung zwischen dem Menschlichen und dem Géttlichen vgl. 49-51: , struktu-

relle Entsprechung”, ,, Strukturanalogie®.

Komparative Theologie wird gegenwiirtig auf vielfiltige Weise realisiert. Hier

wird der Versuch unternommen, mégliche Briickenphéinomene und funktio-

nale Aquivalente aufgrund von Strukturbedingungen des Menschseins verste-

hen zu konnen. Vgl. The Problem of Choice in Comparative Theology, hg. v.

Francis CLooney / Catherine CorniLLe / Klaus von Stosch, New York 2017,

Vgl. Gotf, hg. v. NitscHE / voN Stoscu / Tatari [Anm. 2]; Menschliche

Zugdnge, hg. v. NitscHe [Anm. 2].

Vgl. WeLscH: Homo mundanus [Anm. 41].

8 Wolfhart PANNENBERG: ,, An Autobiographical Sketch*, in: The Theology of
Wolfhart Pannenberg, hg. v. Carl BraaTex / Philip CrayTon, Minneapolis
1988, 11-18, hier: 12.

8 Kant: KpV, A300.
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angesehen und identifiziert wird, ist es moglich, sie als Widerschein
einer groferen, gottlichen Wirklichkeit zu begreifen. Dann kann jeder
Lichtstrahl, jedes Blatt im Wind und jede beeindruckende Naturerfah-
rung zum Wink des Unbegreiflichen werden.

In diesem naturbezogenen Licht erscheint das Gottliche als hchs-
tes ,ES“. Das braucht Katholiken nicht zu erschrecken. Bereits Aristo-
teles oder Thomas von Aquin bestimmen den gottlichen Grund als ein
hochstes oder erstes ,,ES®, wenn sie die Bewegung (kinesiologisch) auf
ein erstes unbewegtes Bewegendes; oder die endliche Welt (kausal)
auf eine unendliche (absolute) Ursache eines héchsten Seienden; oder
die sinnvolle Ordnung der Welt (teleologisch) auf einen hichsten ord-
nenden Geist zurlickfithren.®® Auch dieser Zusammenhang stellt dem
christlichen Denken in unseren Umbruchzeiten die Aufgabe, naturale
und neutrische Motive neu zu bedenken. Dies wird moglich, wenn die
kérperlich-kosmische Verflechtung als legitimer Zugang zum Gottli-
chen anerkannt wird.

Noch das naturmetaphysische Denken Baruch Spinozas steht unter
dem Anspruch des menschlichen Subjektes, die Welt und Gott ver-
niinftig zusammen zu denken. In der Debatte um Spinoza ist aller-
dings umstritten, ob die Unterscheidung zwischen der gottlichen Natur
(natura naturans) und der durch géttliche Natur evozierten weltlichen
Natur (natura naturata) im Sinne eines Monismus oder im Sinne eines
Panentheismus verstanden werden sollte.®® Immerhin ist in der Unter-
scheidung zwischen der aktiv naturierenden Natur und der passiv
naturierten Natur die Schopfungsdifferenz formal aufrechterhalten.®
Doch kann diese Differenz nicht als freie Setzung begriffen werden.®

Gegenwirtig wird der natural-kosmomorphe Bezug zum Ganzen
der Wirklichkeit entschieden von Wolfgang Welsch vertreten. Unter
evolutiondren Vorzeichen charakterisiert er den dynamischen Prozess
des Lebens durch einen Fécher steigender Entwicklungsmaglichkei-
ten. Im Blick auf das Ganze dieses evolutionéren Prozesses behauptet
Welsch zumindest formal auch eine Deutungsoffenheit der pluralen
und bedeutungsgebenden ,,Sichten der Welt“. Diese ,,gehéren nicht
nur zur Welt, sie machen die Welt aus“®”. Ob dieser Ansatz eine ange-
messene Sicht menschlicher Freiheit erlaubt und auch fiir gottliche
Griindung deutungsoffen ist, stellt ein Desiderat der Debatte mit Wolf-
gang Welsch dar. Werden evolutiondre oder naturwissenschaftlich ins-
pirierte Konzepte eines dynamischen Holismus nicht totalitér in sich
geschlossen, so kann noch ein ,Holo-Movement” (Bohm) mit Pascual
Jordan als Ausdruck eines Wirkens Gottes verstanden werden, der
in diesem Holo-Movement nicht aufgeht.®® Offensichtlich kommt es
darauf an, ob die Natur selbst zur quasigtttlichen Instanz wird oder
ob sie diaphane Membran ist, die fiir einen gréBeren Horizont offen
gehalten ist, wobei dann das Verhidltmis zwischen dem bestehenden
Universum und seinem Horizont zu kldren bleibt.

Vielfach verbindet sich eine kosmische Frommigkeit mit der Rede
von gottlichen Energien. Signifikant hat Fritjof Capra als Protagonist
des Energiedenkens sein physikalisches Bild von kosmischen Energie-
kaskaden zugleich personlichkeitsbestimmt als den kosmischen Tanz
Shivas interpretiert.?® Offensichtlich kann die natural gefirbte Ener-
giesemantik mit einer sozialen Bezugslogik verbunden sein. In einer
Onlinebefragung formuliert ein junger Mann, dass ihn die géttliche
Energie ,unterstiitzt“?’. Demnach kénnen kosmisch-naturale Seman-
tiken mit sozialen oder freiheitlichen Bezugnahmen einhergehen. Wer
hier nach kommunikativen Anschlussfihigkeiten fragt und solche

¥ Vgl. Gottesbeweise von Anselm bis Gédel, hg. v. Joachim Bromanp / Guido
Kreis, Frankfurt 2011; Klassische Gottesbeweise in der Sicht der gegenwiir-
tigen Logik und Wissenschaftstheorie, hg. v. Friedo Ricken, Stuttgart *1998
(Miinchener philosophische Studien, Neue Folge, 4).

Anne EusterscHurte: ,Weil Wahrheit bewédhrt werden will. Franz Rosen-
zweigs kritische Revision des Monismus®, in: Gott, hg. v. NitscHE / von
Stosch / Tatar [Anm. 2], 247-270.

Vgl. Rainer Srecut: ,Baruch Spinoza (1632—1704)", in: Klassiker der Philoso-
phie, I, hg. v. Otfried Horre, Miinchen 1981, 338-359.

Vgl. Albert EinsteiN: Mein Weltbild, Ziirich 1953. Unter mundanen Vorzei-
chen und aufgrund seiner Faszination fiir die physikalische Welt konnte
Albert Einstein in Anlehnung an Spinoza der Ordnung im Kosmos eine
hachste gottliche Vernunft unterstellen. Diese kann der Mensch erkennen und
ist ihrer teilhaftig. Allerdings ist dies bei Einstein und Spinoza eine Vernunft,
die nur ihre eigene, eherne GesetzméBigkeit und darum keine Freiheit kennt.
WEeLscH: Homo mundanus [Anm. 41], 920,

Jordan Pascuar: Der Naturwissenschaftler vor der religiésen Frage. Abbruch
einer Mauer, Oldenburg/Hamburg 1964, 194.

Vgl. Fritjof Capra: Das Tao der Physik, Bern 1977.

WiepErHOLD / BONING: ,,Gott ist Energie” [Anm. 8].
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christlich prekédren Motive nicht von vornherein ausgrenzen will, kann
die Chance von Briickenphédnomenen sondieren.

Religionsgeschichtlich prominent kann ein solches Energiedenken
im Daoismus identifiziert werden. Dieser unterscheidet im Sinne einer
kosmisch geprédgten Lebensordnung zwischen dem uneinholbaren,
unerkennbaren und unaussprechlichen Dao und dem bestimmten oder
benennbaren Dao. Dieses wird als Te in der Welt wirksam. Die Gegen-
wart des Te qualifiziert die endliche Wirklichkeit in einer Vielzahl von
Polaritdten. Denn es ist der Ursprung von ,,Sein” (yu) und ,,Nichtsein®
(wu). Als ,,das unpersonliche Prinzip“ (1i) ist es transimmanent, das
Prinzip aller Prinzipien und der Weg aller Wege.?! Es ist iiberall gegen-
wiirtig und doch zugleich unfassbar, Es kann nur in der So-heit seiner
Erscheinung innerhalb des Geschehens erfasst werden. Wie Ahn und
Quelle, Vater und Mutter geht es allen Dingen voraus und ist vor dem
Himmel entstanden, aus dem Geburtlosen geboren.??

Mit dem unnennbaren Tao wird von einem uneinholbaren Voraus
und Innenprinzip der Wirklichkeit gesprochen.

Die christliche Grundfrage in solchen energetischen Denkformen
ist, ob eine ,kosmische Frommigkeit“®® oder ein , Kosmo-Mono-
Theismus“® die Unverfiigharkeit des Géttlichen bewahren kann. Ist
die géttliche Energie im Kosmos fiir Menschen beliebig verfiigbar und
durch Menschen gezielt lenkbar — oder nicht? Entscheidend ist die
Frage, ob die Energie als Innen-Grund im Dasein oder als Milieu des
Daseins durch Unverfiigbarkeit gekennzeichnet ist. Bleibt eine Diffe-
renz denkbar, die traditionell als Gnade bestimmt werden konnte?

3.3 Gott oder Gottliches im Sozialbezug

Mit den Stichworten ,Freiheit und ,Relationalitdt” sind Begriffe
gesetzt, die den Perspektivwechsel auf den Sozialbezug des Menschen
nahelegen. Damit ist eine Spezifizierung des Weltbezugs angezeigt, die
nun nicht mehr Umwelt, sondern Mitwelt ist und ethische Verpflich-
tungen, gesellschaftliche Konstruktionen und soziale Machtpraktiken
enthilt. Mit der Einsicht, dass der Mensch nur unter Menschen ein
Mensch ist, wird formal die weltbezogene Naturordnung als sinnbe-
zogene Existenzordnung verstanden. Leiblich vermittelt begegnen
sich Menschen und erschlieBen sich wechselseitig als ,,Du” und
,Ich®, was Jacobi, Rosenzweig und Buber®® entschieden betont haben.
Der Mensch lebt nicht nur von Beginn an in und aus Beziehungen,
wie das von Bernd Jochen Hilberath und Matthias Scharer im Rah-
men der Kommunikativen Theologie herausgestellt wird.?® Wird das
beziehungsbestimmte Leben des Menschen zugleich als ein kommu-
nikatives Leben verstanden, so darf mit dem metakommunikativen
Axiom von Paul Watzlawick gefolgert werden: ,,Man kann nicht nicht
kommunizieren.“®” Die persénlichkeitsbestimmte Sozialitit und Rela-
tionalitdt des Menschen gehért unausweichlich in das Feld der so-
zialen Beziehungen.

In vielen religitsen Traditionen verbindet sich der Gedanke gott-
licher Wirklichkeit darum mit der Vorstellung Gottes als eines hochs-
ten ,,DU", Dieses wird personlich angerufen. In dieser Anrufung wird
jene Gegeniiber-Funktion aktualisiert, welche dem anthropologischen
Zugang entspricht. Die DU-Anrufung kennzeichnet nicht nur die Herz-
mitte der biblischen und ersttestamentlichen Tradition. Sie ist auch fiir
den Islam und viele andere Traditionen so selbstverstindlich, dass sie
hier nur knapp angedeutet zu werden braucht. Die DU-Anrufung ist
in vielen Religionen mit der Hoffnung auf Rettung und dem Motiv der
Befreiung verkniipft. Beispielhaft heilBt es in einer vedischen Uberlie-
ferung: ,,.Supreme Lord, ruling the spheres, hear, O wise God, as you
pass on your way. Free us from fetters of every sort. Loosen our bonds
that we may live!“%

Im Zusammenhang der jiidischen Gebetstradition verdient der
Umstand Beachtung, dass manche hebréische Sprachzusammenhénge

9 Max KarLteEnMARK: Lao-tzu und der Taoismus, Frankfurt 1981, 45-77.

% Ebd., besonders: 69-77.

* Toshihiko Izursu: Sufism and Taoism. A Comparative Study of Key Philoso-
phical Concepts, Berkeley u.a. *1984.

# Michael Zank: ,Gott und Welt, Gott und Mensch. Ein Versuch zum jiidischen
Monotheismus®, in: Gott, hg. v. NitscHE / vox Stoscu / Tartari [Anm. 2],
227-246, hier: 237.

% Vgl. Martin Buser: Das dialogische Prinzip, Giitersloh 2014, 301,

% Vgl, Kemmunikative Theologie. Grundlagen — Erfahrungen — Klarungen, hg. v.

Bernd J. HiLseraTH / Matthias Scuarer, Ostfildern 2012.

Paul Warzrawick / Janet B. Baveras / Don D. Jackson: Menschliche Kommu-

nikation. Formen, Stérungen, Paradoxien, Bern 1969, 53.

Zitiert nach Raimon Panikkar: The Vedic experience, Mantrama-Njari: An

Anthology of the Vedas for Modern Man and Contemporary Celebration, Ber-

keley 1977, 150.
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Gott als eine Voraussetzung der angeredeten géttlichen Wirklichkeit
ins Wort bringen. Insbes. bei hymnischen Partizipien, die das Wesen
Gottes ansprechen, kann das unterstellte gittliche Subjekt in der drit-
ten und zweiten Person angerufen oder verehrt werden (z.B. Pss 103;
104). Man kann in solchen Kontexten der Verbform selbst nicht anse-
hen, ob ein ,,Du” oder ein ,Er* das Subjekt ist. Dies ist nur aus dem
Zusammenhang zu erschlieBen. So kénnen viele Gottesepitheta je nach
Kontext in der Du- oder Er-Perspektive realisiert werden, z.B.: ,Geseg-
net seist (du/er), unser Fels, (du/er) unser Kénig und (du/er), der uns
Erlésende [...].“%°

Diese Mdglichkeit einer zweifachen Codierung des vorausgesetz-
ten Subjektes kénnte ein Grund dafiir sein, warum die philosophische
Deutung der ethischen und religiGsen Beziehung bei Martin Buber die
DU-Anrede zum Vorbild hat. Hingegen radikalisiert Emmanuel Levinas
die Andersheit und Transzendenz Gottes im Lichte der ER-Anrufung.
Levinas betont die asymmetrische, asynchrone und proto-subjektivie-
rende ER-heit Gottes, die dem Menschen vorausgeht und diesen in
die Pflicht nimmt."® Die beiden Varianten zeigen eine gottliche Hand-
lungsmacht an, die im Ausgang von DU-Anrufung oder ER-Pridika-
tion als ein hichstes Voraus oder Gegeniiber oder als unergriindliche
Unverfiigbarkeit gekennzeichnet ist. Zugleich markieren sie ein Spiel-
feld zwischen Zweiter- und Dritter-Person-Perspektive. In jiingerer
Zeit kommt es dann bei Peter Strasser'®?, Volker Gerhardt'®?, Thomas
Rentsch'® und Holm Tetens'®* zu einer erstaunlichen Rehabilitierung
eines apophatisch oder panentheistisch akzentuierten Theismus, der
die Schlagseiten eines verendlichenden und idolisierenden Anthro-
pomorphismus iiberwindet. In der Regel ist diese Rehabilitation des
Gottdenkens dem Primat des Praktischen, der Rettung der Opfer, der
Zukunft aus dem Gedéchtnis des Leidens und der Frage sinnstiftender
Fiille verpflichtet. In der Tradition von Kants praktischer Philosophie
und in Nihe zur Frankfurter Schule formuliert Volker Gerhardt in Der
Sinn des Sinns:

»Eine der dltesten Klagen der Menschheit und die letzten Worte von Opfern
einer der Gegenwart noch unheimlich nahen Politik machen bewusst, dass sich
selbst noch in einer nur als ungeheuerlich anzusehenden Lage auf ein Ganzes
hoffen lasst. Auch wenn es in seiner geschichtlichen Form nur das Minimum ist;
Man setzt darauf, dass die Verzweiflung vernommen wird. Die Hoffnung, gehirt
zu werden, kann nicht ohne die Erwartung sein, Verstindnis zu finden. Aber was
kann daran liegen, wenn es im Ganzen keine Bedeutung hat? [...] Wer sich unter
diesen Bedingungen nicht scheut, trotz allem an sich selbst zu glauben, hat einen
guten Grund, im Géttlichen an Gott zu glauben, “105

Auch Holm Tetens hat im Rekurs auf die kritische Gesellschafts-
theorie und damit in groBer Néhe zu Johann Baptist Metz ein Zitat
von Max Horkheimer vorangestellt, welches bei Helmut Peukert eine
Schliisselfunktion zur Begriindung des Paradox erinnerungsgeleiteter,
anamnetischer Solidaritit gewinnt. Horkheimer kniipft mit seinen
Worten an seine Auseinandersetzung mit Walter Benjamin an. Er stellt
den rettenden Aspekt des jiidischen und christlichen Hoffnungsden-
kens heraus:

w»Der Gedanke, dass die Gebete der Verfolgten in héchster Not, dass die der
Unschuldigen, die ohne Aufkldrung ihrer Sache sterben miissen, dass die letzten
Hoffnungen auf eine tibermenschliche Instanz kein Ziel erreichen und dass die
Nacht, die kein menschliches Licht erhellt, auch von keinem géttlichen durch-
drungen wird, ist ungeheuerlich.“106

Offensichtlich kann gerade dann eine Gottessehnsucht aufflackern,
wenn das vergéngliche Gliick und die Trauer iiber verpasste Moglich-

* Vgl. Julie Kircuserc: Theo-logie in der Anrede als Weg zur Verstindigung
zwischen Juden und Christen, Innsbruck 1991, 431. Allerdings hat die zentrale
Gebetsformel (Barukh attah Adonai Elohenu melekh ha-olam), wie sie typisch
in der Einleitung insgesamt und zum Beschluss jeder Strophe des 18-Bitten-
Gebetes (Tefilla) zur Anwendung kommt, die zweite Person im Blick. Insofern
kann eine Privalenz der Du-Anrede gegeniiber der Er-Anrufung angenommen
oder die Du-Anrede als Rahmen auch fiir die Er-Anrufung verstanden werden.

"In dieser riickgebundenen Kumulation von DU-ER wird zunichst verstind-
lich, warum in den Kontexten eines personlichkeitsorientiert-soziomorphen
Denkens die Rede von ,.Personalitit” vielfach und einfach mit der Rede von
»Personlichkeit” identifiziert wird.

191 StrassER: Der Gott aller Menschen [Anm. 6].

% GeruarotT: Der Sinn des Sinns [Anm. 36].

% Thomas Rentscu: Gott, Berlin 2005,

i Holm Terens: Gott denken. Ein Versuch iiber rationale Theologie, Stuttgart

2016

1% GeruarpT: Der Sinn des Sinns [Anm., 36], 340.

1% Max HorkHEMER: Kritische Theorie, 1, hg. v. Alfred ScumipT, Frankfurt 1968,
872; Helmut Prukert: Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie - fundamen-
tale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung,
Frankfurt *2009, 310.

keiten das menschliche Dasein in seiner gebrochenen Kontingenz
aufzeigt und die Klage iiber das Leiden, die Sehnsucht nach groBer
Gerechtigkeit oder der Wunsch nach einem Gliick fiir alle erwacht. Wo
die konkrete, geschichtliche und fragile Menschlichkeit aller im Blick
bleibt, wird die eigene Ohnmacht zur Geburtsstitte der Sehnsucht
nach einer persénlich zugewandten Anders-Macht.

3.4 Gott oder Géttliches im Selbstbezug

Innerhalb der mit Dieter Henrich phianomenal beschreibbaren Ele-
mente des menschlichen Bewusstseins (Ich-Agent, Ich-Objekt,
urspriingliche Vertrautheit mit sich, Wirklichkeitsbezug) kann eine
aktiv handelnde Ich-Instanz geltend gemacht werden. Diese zeigt sich
bewusstseinsphidnomenologisch konkret in sich selbst bestimmenden
Subjektivierungsweisen. Als intentionaler Sprecher und Agent in der
Perspektive der ersten Person weiB der Mensch um sich selbst. Durch
seine bestimmbaren Ich-will-Entschliisse setzt sich der Mensch kon-
kret in soziale und mundane Verhiltnisse. Dass der Mensch sich selbst
als Agent in dieser Titigkeit von Selbstsetzungen und Selbstidentifi-
kationen erfdhrt und um diese eigene Aktivitit weil, machen Ansitze
der analytischen Tradition gegeniiber jedem Naturalismus deutlich.
So wird bereits klassisch von Thomas Nagel hervorgehoben, dass die
Erste-Person-Perspektive indispensabel und unhintergehbar ist: ,, The
statement .l am TN is true if and only if uttered by TN. [...] They can’t
be replaced by third-person analyses.*1%”

Sowohl bei Nagel als auch in der historischen und sozialen Ver-
ortung des Subjekts bei Michel Foucault kommt diese Ich-Instanz
als sprachlich fassbare und vorstellungsbezogen anschauliche In-
stanz in den Blick. Solche sich selbst bewussten ICH-Akte und
»Subjektivierungsweisen“!?® werden religits auch im biblischen
Zusammenhang aktiviert. Dies ist der Fall, wenn Gott als ein Gott
vorgestellt wird, der in der Ich-Perspektive spricht, z.B. in einschlagi-
gen ICH-bin-Aussagen. An zentraler Stelle wird die Selbstvorstellung
JHWHSs am Horeb (Ex 3,14) oder das géttliche Selbstbekenntnis zum
befreienden Exodus (Din 5,6) formuliert.

Im Unterschied zu solchen sprachlich bestimmten Ich-Akten und
Subjektivierungsweisen kennt die philosophische Tradition (spites-
tens) seit Immanuel Kant die Frage nach einer aller Vorstellung vor-
ausgehenden (transzendentalen) ,Bedingungen der Moglichkeit” der
Einheit der Ich-denke-Fille und Ich-will-Akte im Subjekt.'® Daraus
resultiert eine Doppelung der Ich-Perspektive, die nicht iibersehen
werden darf. Dabei wird die sprachliche Ebene der Beschreibung auf
eine subjekttheoretische Ebene der Begriindung hin iiberschritten.

Damit der Ich-Agent sich mit seiner Ich-Vorstellung urspriinglich —
und nicht nachtréglich — selbst identifizieren kann, bedarf es eines
urspriinglichen Einheit stiftenden Prinzips. Dabei ist seit den Tagen
Fichtes hochst umstritten, wie die Einheit und Vertrautheit des Ich mit
sich selbst angemessen begriindet werden kann. Daraus ergeben sich
in der aktuellen Debatte ichbezogene, egologische und nichtichbezo-
gene, nichtegologische Begriindungsperspektiven, die religionsphilo-
sophisch hochinteressant sind.

4. Religionsphilosophischer Abschluss: Gott als freie Subjektivitiit
oder als gottliche All-Einheit?

In Fichtes urspriingliche Einsicht bezieht sich Dieter Henrich auf die
Frage, wie die Einheit des Ich als Vertrautheit des Ich mit sich begriin-
det werden kann. Einen egologischen Weg hat Thomas Propper im
Anschluss an Hermann Krings beschritten. In einer transzendentalen
Reduktion, welche die offene Frage auf die Bedingungen im Subjekt
zuriickfiihrt, kann die Einheit von Ich-Aktivitdt und Ich-Vorstellung
durch eine transzendentale Dynamik der Auskehr und Einkehr (Retro-
szendenz) begriindet werden, die innersubjektiv zunichst vordenklich
und unzeitlich anzusetzen ist. In dieser egologisch formierten Position
ist das Einheit stiftende Prinzip die ,transzendentale Freiheit* und
wird Gott als Idee hochster, vollkommener Freiheit oder freier Subjek-
tivitdt verstdndlich.'1®

%7 Thomas Nacer: The View from Nowhere, New York/Oxford 1986, 58,

1% Michel Foucaurt: Sexualitit und Wahrheit. IT: Gebrauch der Liiste, Frankfurt
1986, 40.

199 Terens: Gott denken [Anm. 105]: ,Aus meiner eigenen Ich-Perspektive bin
ich dieselbe Person, insofern ich mich als dasselbe Subjekt meiner verschie-
denen Bewusstseinszustinde” (35), Handlungsakte und Lebensentwicklun-
gen verstehen will.

1 Vgl. Prorrer: Theologische Anthropologie, 1 [Anm. 51], 488-656; TeTENs:
Gott denken [Anm. 105], 35.37.41, Anm. 13.
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Zum anderen kann die Einheit des Subjektes und die Vertrautheit
des Ich mit sich in einer metaphysischen Reduktion begriindet werden.
Diesen Weg hat Klaus Miiller im Anschluss an Dieter Henrich beschrit-
ten. Bei Henrich wird Einheit durch einen vorausgehenden ,,Grund im
Bewusstsein“ gewonnen, der ndherer Bestimmung bedarf. Dieser ist
in den Aktivitdten des Bewusstseins , gegenwirtig und operativ.“***
Der Grund bezeichnet ein ,,iiberpersonliches Prinzip“ oder eshaf-
tes ,Neutrum®, das mit der Annahme einer Selbststdndigkeit in den
»Operationen oder Vollziigen des bewussten Lebens® vereinbar ist.!!?
Wihrend das eshafte Neutrum einen Gegensatz zum subjekthaften Per-
sonsein signalisiert, konnte ein iiberpersonliches Prinzip auch integra-
tiv verstanden werden. Fiir Henrich kann der Grund im Bewusstsein
sinnvoll unter dem Abschlussgedanken der All-Einheit gefasst werden,
die alles in sich birgt und aus sich heraus differenziert.

Die transzendental-egologische Begriindung findet die Einheit von
Selbst-, Sozial- und Weltbezug unter der Idee transzendentaler Freiheit.
Damit ist das Einheit stiftende Prinzip von Selbst-, Sozial- und Weltbe-
zug benannt und ein gesamtmenschliches Verstindnis von Personsein
begriindet. In dieser Perspektive stehen sich Subjektivitit und Person-
sein nicht gegeniiber, sondern ist Freiheit das Einheit stiftende Prinzip
von Selbst-, Sozial- und Weltbezug und der freie Ursprung ganzheit-
lichen Personseins. Damit wird auch die perspektivische Alternative
Subjektsein oder Personsein iiberwunden und Persénlichkeit als so-
ziale Expressivitdt aus Freiheit begreiflich. Unter dieser Priamisse und
angeleitet durch die Idee vollkommener Freiheit ist der personale Gott
als eine solche hochste freie Subjektivitit denkbar, die Welt schaffende,
Beziehung stiftende und Bewusstsein erdffnende Freiheit ist. Darin
wird das Verhiltnis von Gott und Welt durch eine freiheitsbestimmte
Differenz gekennzeichnet. Hingegen liegt die Chance des Denkens von
All-Einheit darin, einen neutrisch bestimmten Grund anzuzeigen, der
als Gottliches selbst nicht mehr dem Vielen der Welt entgegengesetzt
werden kann, weil er im Vielen und als das Viele wirksam ist.

Diese doppelte Mdglichkeit der Auslegung kann an jeweils einem
Beispiel veranschaulicht werden. Ein schones Beispiel fiir eine dem
subjektiven Bewusstsein vorausliegende und doch in ihm wirksame
und présente Gegenwart des egologisch begriindeten personalen Gottes
formuliert Friedrich Heinrich Jacobi:

»[Der] Verstand des Menschen hat sein Leben, sein Licht nicht in ihm selbst,
und der Wille entwickelt sich nicht durch ihn. Im Gegentheil entwickelt sich der
Verstand des Menschen durch seinen Willen, der ein Funken aus dem ewigen
reinen Licht und eine Kraft der Allmacht ist.“!*?

Eine alternative nichtegologische Formulierung aus der Bhagavad
Gita lautet:

»Aus dem Nichtwahrnehmbaren [d.h. aus der Urmaterie] gehen alle wahr-
nehmbaren Einzeldinge hervor beim Anbruch des Tages; beim Anbruch der Nacht
lésen sie sich in eben jenem auf, welches das Nichtwahrnehmbare genannt wird.
[...] Dieser hochste Geist aber, o Sohn der Prtha, in dem [alle] Wesen sich befin-
den, von dem dieses All durchdrungen ist, kann durch die Verehrung erreicht
werden, die auf nichts anderes sich richtet.“11*

Wird in der aktuellen Debatte zwischen den egologischen und
den nichtegologischen Begriindungsstrategien beachtet, dass sowohl
die egologische Idee des personalen Gottes als hichster Subjektivitit
in Freiheit als auch die nichtegologische Idee sich selbst differen-
zierender All-Einheit bestimmbare Abschlussgedanken sind, die als
Leitsterne tiber das hinausweisen, was der Mensch sich gedanklich
vorstellen kann (,Deus semper maior”), dann ergeben sich religions-
philosophisch interessante Perspektiven und bedenkenswerte Konver-
genzen. Hinsichtlich der bestimmbaren Abschlussgedanken unter der
Idee vollkommener Freiheit oder unter der Idee von All-Einheit zeigt
sich:

Zum einen ist vollkommene Freiheit ab ovo ein Kommunikati-
onsbegriff. Wird Gott als vollkommene Freiheit gedacht, so schlieft
das jeden beziehungslosen Dualismus im Ansatz aus, weil Freiheit
ihre Erfiilllung im Entschluss zu anderer Freiheit findet. Vollkom-
men kommunikative Freiheit akzentuiert eine freie Zuwendung und

""" Dieter HenricH: ,Die Anfénge der Theorie des Subjekts®, in: Zwischenbe-
trachtungen. Im ProzeB der Aufklirung, hg. v. Axel HonneTs u.a. (FS Haber-
mas), Frankfurt 1989, 106—170, hier: 168.

" Dggrs.: Der Grund im Bewufitsein. Untersuchungen zu Holderlins Denken
(1794-1795), Stuttgart 1992, 637.588.

118 Friedrich Heinrich Jacost: Uber die Lehre des Spinoza in Briefen an den
Herrn Moses Mendelssohn, Breslau 1785, 144145,

" BG VIIL. 18, 22, hier zitiert nach: Richard Garse: Die Bhagavadgita, Darmstadt
1988 (Unverdnd. reprograf. Nachdruck der 2. verbesserten Auflage, Leipzig
1921), 119-120.

kommunikative Verbundenheit unter der Wahrung eines prinzipiel-
len Unterschiedes. Zugleich iiberwindet vollkommene Freiheit jede
solipsistische Konnotation von ,,absoluter Differenz®, sofern ab-solut
im Sinne von Losgeldstheit verstanden wird.

Zum anderen bleibt beim Abschlussgedanken unter der Idee von
All-Einheit zu priifen, wie das von Dieter Henrich neutrisch gedachte
Prinzip der All-Einheit freie Subjektivitit des Menschen aus sich he-
raus differenzieren kann. Formuliert Henrich, dass die All-Einheit
jenes ,selbstgeniigsame Eine“ ist, ,das sich urspriinglich in Alles
differenziert hat oder kraft seines Wesens urspriinglich in Alles diffe-
renziert ist”, so erscheint die ,,Selbstdifferenzierung” als eine ,,Eigen-
schaft”. Diese ist ,,an die Stelle der urspriinglichen Differenz zwischen
der Einheit und den Vielen getreten*.!*> Doch muss eine solche prin-
zipielle und wesensbestimmende Eigenschaft nicht als urspriinglicher
und konstitutiver Charakter dieser Einheit begriffen werden? Dann ist
der selbstbeziigliche Begriff des ,,Sich-Differenzierens” mit der Frage
verbunden, ob das All-Eine nicht seinerseits durch eine subjektana-
loge, transzendental freie Aktivitdt charakterisiert werden kann und
muss.'® Die egologische Idee vollkommener Freiheit und héchster
Subjektivitat als Kern des personalen Theismus sowie die Idee all-
verbindender, aber dynamisch sich selbst (frei?) differenzierender
Einheit als Kern des All-Einheits-Denkens formulieren zwei legitime
Abschlussgedanken im Ausgang von der subjekttheoretischen Frage
nach der Einheit des Ich. So kann danach gefragt werden, ob es dar-
iiber hinaus (epekeina) eine ultimative Leerheit (atyanta-sanyata)*"’
an Name und Form (namariipa) gibt, die im Ereignis von Dasein und
Denken nur noch als Unnennbares prikategoriales Voraus zu den
bestimmten Ideen hochster freier Subjektivitit und sich dynamisch
differenzierender Geist-Einheit angedeutet werden kann.''® Es wére in
jedem Fall spannend, diese Perspektive noch einmal in ihrer trinitéts-
theologischen Relevanz zu bedenken.

5. Fundamentaltheologische Orientierungen

Fiir die Frage nach den Griinden von und dem Umgang mit der viel-
faltigen Rede von Gott oder dem Goéttlichen darf in christlicher und
fundamentaltheologischer Perspektive gefolgert werden:

Erstens sind es immer Menschen (oder zumindest bewusste Lebens-
formen), die vom Gottlichen sprechen. So liegt es strukturell nahe, dass
sie das Gottliche als Tiefendimension oder Letzthorizont ihres Welt-,
Sozial- und Selbstbezugs begreifen und in regulierten mundanen, so-
zialen und intelligiblen Symbolisierungen thematisieren.

Zweitens ist Gott oder Gottliches unter der Idee der Unendlich-
keit sinnvoll zur Sprache zu bringen, welche letzte Unbedingtheit und
Unverfiigbarkeit ebenso wie uneinholbare Vollkommenheit anzeigt.
Das unterscheidet wahrhaft Gottliches von allen Gétzen.

Drittens ist jedes Denken von Gott oder dem Géttlichen unter der
Leitidee des Unendlichen strukturell iiberfordert, wie Anselm und
Levinas gleichermaBen zeigen. Deshalb gilt auch unter muslimischen
Bedingungen: Gott ist immer noch groBer (,Allahu Akbar®). Der
unendliche Gott ist die schérfste Kritik an einer endlichen Instrumen-
talisierung in Menschen verachtenden Praxen.

Wird die Einheit von Selbst-, Sozial- und Weltbezug viertens ego-
logisch oder nichtegologisch begriindet, so ist das Gott-Denken in der
Alternative von hochster freier Subjektivitédt und dynamisch (sich frei?)
differenzierender Geist-Einheit zu fassen. Beide Abschlussgedanken
lassen die Frage aufkommen, ob sie weiterfithrend aufeinander und
iiber sich hinaus verweisen.

Wird das Einheit stiftende Prinzip als transzendentale Freiheit
bestimmt, ist der Gotlesgedanke in analoger Weise durch die Idee
vollkommener Freiheit orientiert. Dann kann der personale Theismus
unter der Idee vollkommener Freiheit und héchster Subjektivitit ver-
niinftig rekonstruiert werden. Besondere Bedeutung gewinnt diese
Interpretation in einer schopfungs-, geschichts- und leidsensiblen
Philosophie der Hoffnung. Christlich kann die Idee vollkommener
Freiheit und hochster gottlicher Subjektivitit im ,,Gegen-Uber” die ein-
gangs kosmopolitische Aufgabe eines Denkens unter der Leitidee von

' Dieter Hexricu: Denken und Selbstsein. Vorlesungen iiber Subjektivitit,
Frankfurt 2007, 269-270.

18 Bernhard Nirscue: Gott und Freiheit. Skizzen zur trinitarischen Gotteslehre,
Regensburg 2008, 17-62, besonders: 45ff.

7 Masao Asg: ,Kenosis and Emptiness*, in: Buddhist Emptiness and Christian
Trinity. Essays and Explorations, hg. v. Roger Corigss / Paul F. KniTTER, New
York/Mahwah N.J. 1990, 5-25, hier: 20-22. Stilistische Anpassung: B.N.

1% Jans Havrwassen: Auf den Spuren des Einen. Studien zur Metaphysik und
ihrer Geschichte, Tiibingen 2015, 54.
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2Humanitit” orientieren. Ein so bestimmtes Gott-Denken und -Glauben
formuliert eine ansprechbare Instanz fiir alle, die in den Endlichkeiten
und Ambivalenzen des Daseins gefangen sind oder in den Abgriinden
und Hohenfliigen des Lebens nach Rettung oder Vollendung fragen.

Der durch Freiheit ausgezeichnete personale Gott ist eine Anders-
Macht und steht fiir eine Anders-Wirklichkeit, zu der Menschen kla-
gend, hoffend oder dankend Zuflucht nehmen diirfen, wenn sie in
ihrer Tradition rufen: , Kopwe 'ncod Xpioté, E\éncov ue*'1% ,namu Amida
Butan a0

Natiirlich bleibt in diesem Kontext fiinftens das Problem des
unschuldigen Leidens bestehen und verschirft diese Problematik.
Doch wie neuere Denkversuche zeigen, kann nur ein erinnerungsge-
leitetes und leidsensibles Gott-Denken, welches rettende Zuwendung

" Emmanuel JunceLaussen / Kallistos Ware: Hinfithrung zum Herzensgebet,
Freiburg 2004.

# Vgl, Bando Suojun: ,Jesus Christus und Amida. Zu Karl Barths Verstindnis
des Buddhismus vom Reinen Land*, in: Gott in Japan, hg. v. Ulrich Luz / Seii-
chi Yac1, Miinchen 1973, 73-80, besonders: Anm. 18: ,Nenbutsu“ bedeutet
Na-mu (Sanskrit namah = ,Heil*, , Ehre“ oder »Anbetung®); in dieser Weise
besagt Nenbutsu (namu Amida Butsu) ,,Anbetung dem Buddha des unendli-
chen Lichts“. Durch die Gebetsanrufung wird Buddha vermutlich doch perso-
nal verehrt und zu einer realen BezugsgraBe.

unterstellen darf, den uneingelésten Sinnanspriichen menschlicher
Freiheitspraxis Hoffnung auf eine andere Wirklichkeit und Hoffnung
auf Vollendung er6ffnen, die jenseits der Macht des menschlich Mach-
baren liegt.

Last but comparatively not least ist sechstens ein zentrales trans-
kulturelles Desiderat festzuhalten. Es bleibt zu priifen, ob die gramma-
tisch und strukturell begriindeten Dimensionen des Menschseins bei
der komparativen Analyse religiéser Phanomene, theologischer Motive
und funktionaler Aquivalente fruchtbar gemacht werden kénnen. Oder
sind in anderen religiosen Traditionen hier grundlegende Alternati-
ven zu den angezeigten natural-kosmischen, perstnlichkeitsbestimmt-
sozialen oder bewusstseinsbestimmt-subjekthaften Symbolisierungen
auszumachen?1!

"'In den chinesischen Sprachen und buddhistischen Denkformen scheinen
sich die drei unterschiedlichen Person-Perspektiven aufgrund der Pragma-
tik der Sprache zu erschlieBen. Vgl. Rafael Surer: Sprachrelativismus und
chinesische Philosophie. Vereinnahmung durch Verfremdung?, abgerufen
wurde: http://www.zora.uzh.ch/l1D455/1/Bjoaf3875uter.pdf (letzter Abruf:
3.5.2017).

Exegese / Altes Testament

Marzouk, Safwat: Egypt as a Monster in the Book of Ezekiel, — Tiibingen: Mohr
Siebeck 2015. (XVI) 289 S. (Forschungen zum Alten Testament, 11, 76), kt
€ 79,00 ISBN: 978—-3-16—153245-0

Unter den sieben Fremdvélkerspriichen des Ezechielbuches spielt
Agypten eine besondere Rolle. Allein der Umfang der Agyptenworte
(Ez 29-32) und die Tatsache, dass diese symboltrichtig aus sieben
Worteinheiten bestehen, unterstreicht ihr Gewicht. Die z. T. umfang-
reichen Gerichtsworte charakterisieren den Pharao und sein Land als
chaotische, zerstérerische Macht, der vollige Vernichtung droht. Die
vorliegende Arbeit Safwat Marzouks, die auf seine 2015 am Princeton
Theological Seminary (USA) eingereichte Diss. zuriickgeht, setzt
sich mit der Charakterisierung Agyptens als Monster (vgl. Ez 29,1-5;
32,1-5) auseinander. Ziel der Arbeit ist es zu kldren, welches Anliegen
Ezechiel mit dieser drastischen Beschreibung verfolgt und wie christ-
liche Agypter von heute mit einer solchen Charakterisierung Agyptens
umgehen kénnen. Fiir diese komplexe Fragestellung legt M. eine anre-
gende Arbeit vor. Sie besteht aus sechs Kap.n (15-237), denen eine
Einfiihrung (1-13) vorausgeht und eine Zusammenfassung (238-244)
mit ausfiihrlicher Bibliographie (245-265), mit Stellen- (267-276),
Autoren- (277-281) und Sachregister (282-289) folgen.

In der Einfithrung (1-13) vertritt der Vf. die These (3—4), dass die Chiffre des
»Monsters” paradoxe Aussagen in sich trage: Fremdes und Eigenes vermischen
sich. Das Monster wird einerseits endgiiltig vernichtet, andererseits nur gezdhmt,
weil seine Fortexistenz der bleibenden Selbstvergewisserung der Adressaten Eze-
chiels diene. Methodisch (4-5) wihlt M. einen interdisziplindren Zugang zum
Thema, greift literatur- und humanwissenschaftliche Erkenntnisse auf und unter-
sucht das altorientalische Motiv des »Chaoskampfes”, um auf dieser Grundlage
den biblischen Text zu deuten. Aufschlussreich ist der Abschnitt ,Situating the
Reader” (10-13), der neben den Erstadressaten auch den gegenwartigen Leser,
hier den heutigen dgyptischen Christen, im Blick hat, den das Agyptenbild Eze-
chiels in ein Dilemma bringt. Die abstoBende Darstellung Agyptens als Monster
fithre dazu, die Texte entweder zu verwerfen oder sie lediglich als historische
Dokumente einer vergangenen Zeit gelten zu lassen oder ihnen durch allegorische
Deutung einen anderen Sinn zu geben. Dabei wiirden sich die Leser/innen meist
mit Israel identifizieren, Agypten hingegen auf fremde, bedrohliche Kréfte bezie-
hen. Die Herausforderung bestiinde darin, den zeitgeschichtlichen Horizont des
Textes sowie die gegenwiirtigen Leser/innen ernst zu nehmen und einen addqua-
ten hermeneutischen Interpretationsschliissel fiir die Texte und den Umgang mit
ihnen zu finden.

Das erste Kap. (15-44) bietet einen Einblick in die Forschung, welche die
Darstellung Agyptens als Monster oft mit der Unterdriickung Israels in Agypten
begriinde, aus der JHWH in einer Art Chaoskampf (Ex 15,1-18; Jes 51,9-10) sein
Volk befreie. Uberzeugend kann der V£, die Vielschichtigkeit des Chaoskampfmo-
tivs (vgl. ljob 7,12; Ps 89,10-11; 74,13—17; Jes 51,10-11) wie der Exodustradition
aufzeigen. Fiir Ezechiel sei der Exodus gerade nicht mit Unterdriickung, son-
dern mit Gétzendienst verkniipft. ,,For Ezekiel, Egypt is not the place of oppres-
sion; Egypt is the place where the Israclites knew idolatry (20:5-9), articulated
elsewhere as adultery (23:1-5). (28) Das politische Fehlverhalten Israels in der
Biindnispolitik (29-42) lasse sich nicht auf politisch-militarisches Handeln redu-
zieren, vielmehr stehe die Identitét Israels auf dem Spiel. ,,For Ezekiel the politi-

cal alliance between Egypt and Judah stands for religious apostasy. [...] Idolatry
and the metaphor of adultery are used by the prophet Ezekiel in order to embody
the religious chaos that prevailed in the life of the Israglites prior to the exile.”
(42)

Im zweiten Kap. (45-69) reflektiert der Vf. Monster-Theorien anhand der
neueren philosophischen (M. Foucault, R. Girard) und humanwissenschaft-
lichen Literatur (J. Kristeva). Dabei wird deutlich, dass das Monster nicht nur
das Andere/Fremde/Unheimliche représentiere (47-59), sondern zugleich das
Gemeinsame/Eigene/Heimliche in sich trage. ,Monsters are horrific precisely
because they simultaneously embody Otherness and sameness. They are diffe-
rent, but under this apparent difference, there is an underlying similarity between
,them* and ,us’.“ (67) Am Kérper des Monsters werde durch héssliche, absto-
Bende Darstellung die Gefihrdung aufgezeigt, seine Vernichtung diene der Affir-
mation der Lebensordnung der Gesellschaft und sei warnendes, abschreckendes
Beispiel gegen eine Stirung dieser Ordnung.

Das dritte Kap. (70-114) setzt sich mit Chaoskampfvorstellungen im alten
Orient auseinander. Beispielhaft werden Texte aus Enuma elis, dem ugaritischen
Baal-Zyklus und dem Mythos vom Kampf des Re gegen die Apophis-Schlange
vorgestellt (71-78). Das Monster stehe nicht nur in Opposition zur gottlichen
Welt, sondern habe zugleich mit dem géttlichen Helden, dem es im Kampf unter-
liegt, vieles gemeinsam (78-94). ,,The Chaoskampf highlights a complex relation
between the two rivals. Their relationship maintains a tension between diffe-
rence and sameness. What is terrifying about these monsters is that they embody
otherness within sameness in the ancient Near Eastern concepts of divinity. It
is true that the monsters do not act benevolently, yet they expose the monstro-
sity that is within the divine pantheon, especially when the gods of order act
monstrously, thus resembling their rivals.“ (93) Die Vernichtung des Kérpers des
Monsters (94-109) bedeute neben der Uberwindung der gefdhrlichen Chaosmacht
auch die Stabilisierung der gottlichen Ordnung und diene der Abschreckung vor
Grenziiberschreitung. Die véllige Vernichtung des Kérpers stehe jedach in einer
deutlichen Spannung zur spiteren Zahmung des Monsters (109-113). Dieses
werde dadurch unschédlich gemacht, dass es aus dem Lebenszentrum ausge-
grenzt und an extreme Randzonen des Lebens (lebensfeindliche Wiiste, Scheol)
verbannt wird. Derartige Grenzziehung kommt aus dem Wissen, dass das lebens-
gefahrliche Chaos die Lebenswelt des Menschen auch in Zukunft gefihrden wird.
Das gezdhmt weiterlebende Monster dient im Sinne einer identity against der je
neuen Selbstvergewisserung durch Abgrenzung.

Im vierten Kap. (115-153) wird Agypten in der Rolle des Monsters profi-
liert, ausgehend von Ez 20 und 23. Durch das Vokabular (1 19-125) unterstreiche
Ezechiel die Grenziiberschreitung Israels, das sich in der Gétterwelt Agyptens
beheimate (Ez 20,5-9) und so den Bund mit seinem Gott aufkiindige. Nicht die
Unterdriickung seitens der Agypter also, sondern Israels Neigung zur Assimila-
tion wird als Grundproblem diagnostiziert, das Ez 23 in das Bild des Ehebruchs
kleidet, Die Darstellung Agyptens als Monster soll Israel die mit der besténdigen
Grenziiberschreitung verinnerlichte Fremdbestimmung bewusst machen, damit
es zu seiner wahren Identitét im Bund mit JHWH zurtickfinde. , The inability to
distinguish Egypt from Israel is horrific to the prophet, and therefore, Egypt is
portrayed as a monster.* (152)

Das fiinfte Kap. (154-201) unterstreicht die Notwendigkeit eines Loslésungs-
prozesses Israels von Agypten. Agypten wird als leibhaftiges Monster entworfen
(156-179), sein Leib vernichtet (180-190), um Israel einen gangharen Weg in eige-
ner Identitit zu ermoglichen.

Da Agypten jedoch weiterhin eine Realitit bleibt, die auf Israel Einfluss
nimmt, entwirft das sechste Kap. (202-237) das Bild der Zihmung des Monsters,
das als bescheidene geopolitische Gréfe weiterbesteht (Ez 29,12-16) und in die
Scheol (Ez 32,17-32) gestiirzt wird. ,In this way Israel will no longer lift up his
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eyes toward Egypt seeking help, but rather it will have its allegiance only to
YHWH. Furthermore, while Egypt will remain deceased with the defiled ones,
Israel will be resurrected and restored, and YHWH will dwell in its midst (Ezekiel
37).“ (241)

Eine hilfreiche Zusammenfassung (238-244) beschliefit die lesens-
werte Studie, der es gelingt, die Relevanz des schwer verstindlichen
Bildes vom ,Monster Agypten® zu erschlieBen. Es bleibt zu wiinschen,
dass die in der Arbeit gewonnenen Einsichten fiir den Trialog zwischen
Juden, Christen und Muslimen fruchtbar gemacht werden kénnen.

Augsburg Franz Sedlmeier

Kéhlmoos, Melanie: Kohelet: Der Prediger Salomo. — Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht 2015. 253 S. (Das Alte Testament deutsch, 16,5), geb. € 45,00 ISBN:
978-3-525-51215-9

Der Kommentar bewegt sich hinsichtlich der klassischen Einleitungs-

fragen weitestgehend im Rahmen dessen, was in der gegenwirtigen

Koheletforschung mehrheitlich anerkannt ist, setzt aber dartiber hinaus

einige diskussionswiirdige Akzente. In der differenzierten Verortung

des Buches innerhalb des biblischen wie auBerbiblischen Salomodis-
kurses (37—49) ist das besondere Profil dieses Kommentars zu sehen:

»Das Buch Kohelet entwirft einen alternativen Salomodiskurs, der mit

dem Salomodiskurs von Kén, Chr und Prv nicht vollsténdig kompa-

tibel ist. Er nimmt ,Salomo’ gleichwaohl fiir eine Sicht auf Weisheit
und Herrschaft in Anspruch, die in diesen Texten wurzelt. Am ehes-
ten ldsst sich das Buch Kohelet noch als ein Gegenentwurf zu Prv in
dessen Endfassung verstehen.“ (48) Interessant und in jeder Hinsicht
bedenkenswert ist die historische Verortung des Buches in dem Herr-
schaftsdiskurs des 3.Jh.s v. Chr, Damals standen sich in Jerusalem zwei
rivalisierende Richtungen gegeniiber, eine theokratische, die im Amt
des Hohepriesters die Tradition des davidischen Kénigtums gewahrt
sah, und eine prophetisch-eschatologische, die eine Neugestaltung
der Welt durch Gottes Herrschaft erwartete. ,,Kohelet verortet sich mit
seiner Herrschaftskritik mitten in diesem Diskurs und vertritt mit der
salomonischen Autoritit sowohl eine Distanz zur Theokratie als auch
zur Eschatologie. Seine Option geht auf ein weltliches Herrscheramt
in Weisheit." (71) Zur Herrschaftskritik von Koh 5,7-8 vertritt die

Vf.in die interessante Deutung, dass Kohelet hier ,,als Ausweg aus der

politisch und sozial unertrdglichen Situation zumindest als Hand-

lungsideal eine Riickkehr zum Kénigtum salomonischen Zuschnitts®
entwirft (151). Allerdings iiberzeugt die Auslegung im Lichte der

Salomo-Fiktion nicht immer, Dass Kohelet in 5,2 (,,Denn es kommt

ein Traum bei vieler Geschiftigkeit*) ,unter Riickgriff auf die salomo-

nische Autoritét [...] ein positives Votum fiir den Offenbarungstraum*

(147) abgibt, erscheint dem Rez.en unwahrscheinlich und widerspricht

dem weitgehenden Konsens der Forschung.*

Was die Entstehung des Buches anbelangt, so vertritt die Vf.in
ein gemabigt redaktionsgeschichtliches Modell. Sie rechnet mit einer
»umfangreichen Bearbeitung®” und weiteren punktuellen Einschreibun-
gen, ,,die in sich keinen Zusammenhang bilden“ (72). Leider prisen-
tiert sie in der Einleitung keine Zusammenstellung derselben, sodass
man sich erst aus der typographischen Abhebung in der Ubersetzung
einen Uberblick verschaffen muss. Zur umfangreichen Bearbeitung
einer ,,zweiten Generation* (deshalb das Kiirzel ,,Z*) rechnet die Vf.in
das kosmologische Gedicht in Koh 1,2-11, ferner 2,15b-16; 3,9.15; 9,5f
sowie das Schlussgedicht 11,9-12,8 (mit Ausnahme von 11,9b, der —
im weitgehenden Konsens mit der Forschung — zu den ,,punktuellen
Erweiterungen® gerechnet wird) und das erste Nachwort 12,9-12. Die
Bearbeitung, so die Vf.in, , bereichert Kohelets Argumentation um kos-
mologische Aspekte und grenzt sich vehement gegen eschatologisch-
protoapokalyptische Tendenzen ab“ und verstdrkt den pessimistischen
Zug des Buches (72). Zu den punktuellen Einschreibungen, die ,in
den Umbkreis einer positiven Koheletrezeption” gehoren* (72), rechnet
die Vfin 1,1; 3,17*18b.21; 4,14-16; 5,12-16; 7,11f; 7,23-29; 8,1.6*10;
&, 16=-1759.01=12; 10,1819, 12,131,

Die Argumente fiir das hier vertretene redaktionsgeschichtliche
Modell stiitzen sich weniger auf Beobachtungen zu inhaltlichen Span-
nungen als vielmehr auf , Beobachtungen zu Sprache und Stil* (72).
Allerdings legt die Vf.in dabei einen sehr strengen MaBstab an. Zudem
ist die Argumentation an vielen Stellen zirkulér. Die Vf.in erlaubt dem
Autor nicht, dasselbe Wort einmal im Plural, ein anderes Mal im Sin-

' Vgl. Andreas Vonacu: Néahere dich um zu héren. Gottesvorstellungen und

Glaubensvermittlung im Koheletbuch, Berlin u.a. 1999 (Bonner hiblische Bei-
tréige, 125), 49,

gular zu verwenden. Beispielsweise wird die Behauptung, Koh 7,11
sei eine sekundire Erginzung, damit begriindet, dass der Ausdruck
,die Sonne sehen® bei Kohelet sonst nur im Singular (6,5) oder in
verbaler Formulierung (11,7) vorkommt. Die Vf.in muss zudem ein-
gestehen: ,,Unklar ist allerdings, was den Eintrag ausgerechnet an die-
ser Stelle veranlasst haben mag. In den vorigen Abschnitt (5,6-6,9)
wiirde sie [sic!] sich besser einfiigen.” (173) Die Texteinheit 7,23-29
wird zu den punktuellen Einschreibungen gerechnet. Die Begriindung
dafiir ist allerdings sehr gewunden: ,,Sind Gestaltung und Vokabular
des Abschnitts in Vielem typisch fiir Kohelet, so bestehen doch gute
Griinde zu der Annahme, dass es sich hier um ein Stiick handelt, das
von einem Bearbeiter konzipiert wurde. [...] Gleichwohl steht 7,23—
29 nicht im Widerspruch zum restlichen Buch [...]. Die Technik des
Abschnitts entspricht in etwa der Bearbeitung Z, ist aber von dieser
unterschieden.” (182f) Es leuchtet dem Rez.en nicht ein, weshalb ein
Abschnitt, der ,nicht im Widerspruch zum restlichen Buch® steht,
nicht auch dazu gerechnet wird, sondern einer Bearbeitung zuge-
schrieben wird, die ,,in etwa der Bearbeitung Z* entspricht, sich in der
, Technik* aber doch von dieser unterscheidet. An anderer Stelle fragt
man sich, was die Zuweisung eines Textes an einen Redaktor fiir das
Verstdndnis des Buches bringt, wenn sich der Redaktor eng an Kohelet
anlehnt und im Grunde Gleiches sagt wie jener. So sind Koh 5,12-16
oformal und inhaltlich als Fortschreibung zu erkennen®, wobei sich
jedoch ,,in V.12-14 ein durchaus iiberlegter und an Kohelet orientierter
Gestaltungswille zu erkennen* gibt (155f). Zu Koh 9,11-12 meint die
Vi.in, dass vieles dafiir spreche, dass es sich um ,eine Fortschreibung
im Sinne Kohelets” handle. An anderer Stelle heiit es: ,,Die entspre-
chenden Einschreibungen in 3,17; 11,9 sind keinesfalls Korrekturen,
sondern Verldngerungen des Denkens Kohelets.” (253) Das redak-
tionskritische Modell fiihrt an einigen Stellen dazu, dass die Pointe
des koheletschen Gedankengangs geradezu weggebrochen wird. So
schreibt die Vf.in zu Recht, dass Kohelet mit dem bekannten Gedicht
iiber die Zeit in 3,1-8 in der Tradition des Proverbienbuches steht
(115). Der Clou der Argumentation besteht allerdings gerade darin,
dass Kohelet die Lehre von der rechten Zeit mit der sich dem Gedicht
anschliefflenden rhetorischen Frage von 3,9 kritisch hinterfragt. Die
rhetorische Frage von 3,9 jedoch spricht die Vf.in Kohelet ab; sie liege
auf der Linie des Bearbeiters Z (120).

Es ist zuzugestehen, dass die Argumentationsgénge innerhalb des
Koheletbuches komplex sind und streckenweise einen sprunghaften
Eindruck hinterlassen. Die Tendenz des Kommentars besteht darin,
die Komplexitit dahingehend aufzuldsen, dass sie auf verschiedene
Autoren aufgeteilt wird. M. E. wird damit das intellektuelle Potenzial
des urspriinglichen Autors, der in einer bedeutenden literarischen Tra-
dition steht, die in der Zusammenschau und geistigen Durchdringen
heterogener Traditionen geiibt war, unterschétzt.

Der vorliegende Kommentar reiht sich in die Gruppe jener Kom-
mentare ein, die Kohelets Rede iiber Gott deutlich von derjenigen
der tbrigen Biicher des AT abhebt. Hier begegnen die tiblichen Qua-
lifikationen: , Kohelets Gott ist nicht personal, man kann ihm nicht
begegnen — obwohl es fiir Kohelet durchaus kultisch-rituelle Kommu-
nikation mit Gott gibt (4,17-5,6). Er handelt nicht, sondern hat immer
schon gehandelt und ist allenfalls ein Gegenstand der Erkenntnis aus
der Ferne. Mit dieser Distanzierung Gottes von der Welt ist Kohelets
Gottesbild wenig iibereinstimmend mit dem, was das Alte Testament
iiber Gott zu sagen weil.“ (58) Es ist sehr fraglich, ob damit die Akzente
richtig gesetzt sind. Es ist zwar richtig, dass Kohelet im Konzert der
biblischen Biicher eine ganz eigene Melodie spielt. In diesem Zusam-
menhang jedoch von einem ,nicht-personalen Gott” und von einer
~Distanzierung Gottes von der Welt” zu sprechen, scheint dem Rez.en
problematisch zu sein. Im Grunde folgt die Vf.in damit der Interpre-
tation Aarre Lauhas, zu der Thomas Kriiger zu Recht kritisch bemerkt
hat: ,,Dass der Gott im Himmel ist (Koh 5,1), macht ihn demnach nicht
schon zu einem .ferne[n] Despot[en], der ,keinen Kontakt mit dem
Menschen' hat (so Lauha [...]). Das Wissen um den Abstand zwischen
Gott und Mensch schliefit eine Beziehung zwischen beiden keineswegs
aus.”? Die Vf.in weist selbst darauf hin, dass ,,Gott” im Buch Kohe-
let mit den Verben ,,geben”, ,,tun, machen® und ,richten* als Subjekt
verbunden wird. Das sind aber doch Tétigkeiten, die gewdhnlich mit
Personen als Subjekt in Verbindung gebracht werden. Von daher ist fiir
den Rez.en schwer nachvollziehbar, weshalb der Gott Kohelets nicht
personal sein soll. Ahnliches gilt fiir die Aussage: ,,So ist dieser Gott

2 Thomas Krucer: Kohelet, Neukirchen-Vluyn 2000 (Biblischer Kommentar

Altes Testament, XIX), 209f.
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ambivalent.” (58) Es wire zu ergénzen: wie in vielen Biichern des AT
auch. Gott ist auch in den Psalmen, in der Prophetie und sogar in der
Tora in dem Sinne ambivalent, dass er zwei und mehr Seiten hat, die
oft nur schwer miteinander in Einklang zu bringen sind: ,,Ich bin es,
der tétet und der lebendig macht.” (Dtn 32,39) So kénnte man Kohelet
auch als einen Weisheitslehrer verstehen, der im Modus eines kriti-
schen Nachdenkens diese Ambivalenz ins Wort fasst und durch gezielt
eingespielte Ambiguitdten den Leser zu einem problemorientierten
Nachdenken provoziert.

Der mit der Forschung vertraute Kommentar priisentiert eigen-
stindige Auslegungen, tiber die weiter nachzudenken wire und zeigt
damit, dass das Koheletbuch eine exegetische und intellektuelle He-
rausforderung bleibt.

Wien Ludger Schwienhorst-Schénberger

Theologisches Worterbuch zu den Qumrantexten, 2, hg. v. Heinz-Josef Fabry /
Ulrich Dahmen. — Stuttgart: Kohlhammer 2013. (XX) 574 S., geb. € 248,00
ISBN: 978-3-17-020430-0

Theologisches Worterbuch zu den Qumrantexten, 3, hg. v. Heinz-Josef Fabry /
Ulrich Dahmen. — Stuttgart: Kohlhammer 2016, (XVII) 602 S., geb. € 349,00
ISBN: 978-3-17-020431-7

Nach dem Erscheinen des ersten Bandes des Theologischen Warter-

buchs zu den Qumrantexten im Jahre 2011 ist das Gesamtwerk mit

den Bédnden 2 (2013) und 3 (2016) erfreulich schnell zum Abschluss
gekommen. Damit ist die Fiille der theologischen Begrifflichkeit der

Qumrantexte auf eine Weise erschlossen, wie man sie sich besser nicht

wiinschen kann. Rechnet man den numerischen Ertrag dieser lexiko-

graphischen Arbeit zusammen, so kommt man auf die Anzahl von ca.

800 behandelten Lemmata, wozu noch etliche in diesen Art.n behan-

delte Unterlemmata gehoren.

An dem in Band 1 ausweislich des Vorwortes formulierten Ziel
des Werkes, ,.die inhaltliche Erforschung der Texte entscheidend vor-
anzutreiben und ihre theologische Botschaft zu erheben® (V), hat sich
innerhalb der drei Bande nichts geéindert. Nach Abschluss von Band 3
kann man bestiitigen, dass dieses Ziel voll erreicht wurde.

Wie bereits in meiner Rezension zu Band 1 (vgl. ThRv 109 [2013],
461—463) will ich anhand ausgewihlter Lemmata auch hier nur auf
Ergdnzungen zur aktuellen atl. bzw. altorientalischen Forschung in den
beiden abschlieBenden Béinden hinweisen.

Der zweite Band weist ca. 260 Lemmata auf, die von faher (,,rein®)
bis satar (,,verbergen®, , verstecken") reichen. Unter diesen finden sich
neben dem Ortsnamen Jerusalem und dem Gottesnamen JHWH auch
diverse Personennamen; so etwa Ezechiel, Isaak, Israel (auch Stamm
und Landschaft), Jakob, Jehudah (auch Stamm und Landschaft), Jere-
mia, Josef, Malkisedeq, Manasse (auch Stamm), Michael, Mose und
Noah. Deren Préisentation gewihrt wichtige Einblicke in die nachatl.
Rezeptions- und Entwicklungsgeschichte dieser Gestalten, die deren
Bedeutung fiir das NT oder das Judentum erst verstindlich macht.

Die Art. faher (Sp. 1-11) und tdme’ (Sp. 22—34) bieten gute Uberbli-
cke zu Reinheits- und Unreinheitsvorstellungen im AT und in Qumran.
Die archéologischen Hinweise zur Siedlung von Chirbet Qumran im
Art. taher scheinen mir jedoch eher fraglich zu sein. Zu beiden Art.n
zu ergénzen sind fiir den Bereich des AT D. Wricnt: The Disposal
of Impurity, Atlanta 1987 (Society of Biblical Literature, Dissertation
Series, 101) und fiir den weiteren religionsgeschichtlichen Kontext
R. Strauss: Reinigungsrituale aus Kizzuwatna, Berlin/New York 20086,

Zum Art. jareah (Sp. 282—285) miissten noch M. KREBERNIK: Art,
»Mondgott. A.I. In Mesopotamien®, in: Reallexikon der Assyriologie
und Vorderasiatischen Archiologie, 8 (1993—1997), Sp. 360-369 und
G. Turuer: Der Mondgott in den Religionen Syrien-Paldstinas, Frei-
burg/Géttingen 2000 (Orbis biblicus et orientalis, 173) erginzt werden.

Beim Art. kabod (Sp. 326-330) ist ergéinzend auf die Vorstellung
des Schreckensglanzes melammu hinzuweisen; vgl. dazu besonders
Sh.Z. Aster: The Unbeatable Light. Melammu and Its Biblical Paral-
lels, Miinster 2012 (Alter Orient und Altes Testament, 384).

Geht der Art. kittijjim (Sp. 460-465) noch fraglos davon aus, dass
die in Dan 11,30 genannten Kittim die R6mer meinen, so ist dies von
B. Scolnic und Th. Davis (Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissen-
schaft 127 [2015], 304-319) in Frage gestellt worden, da sie mit guten
Griinden zugunsten eines Verstindnisses von kittijjim in Dan 11 als
»Zypern' argumentieren. Erst spétere Interpretatoren haben hier einen
Bezug zu Rom hergestellt.

Das Lemma lebonah (476—478) sollte um den Hinweis auf W, W,
MurLEr: Art. ,Weihrauch®, in: Paulys Real-Encyclopidie der clas-

sischen Altertumswissenschaft. Supplement, XV (1978), 700-777
ergidnzt werden.

Im Art. mal’ak (Sp. 675-681) ist L. K. Hanpy: Among the Host of
Heaven. The Syro-Palestinian Pantheon as Bureaucracy, Winona Lake
1994, 149-167 mit seinen Beobachtungen zu Botengottheiten nachzu-
tragen.

Das Lemma naepaes (Sp. 1007—1017) hat die Arbeit von D. KUsN:
Totengedenken bei den Nabatdern und im Alten Testament, Miinster
2005 (Alter Orient und Altes Testament, 311) iibersehen. Des Weiteren
wire die im Jahre 2008 entdeckte sam’alische Inschrift auf der Stele
des Katumuwa aus Zingirli (2. Halfte des 8.Jh.s v. Chr.) fiir die Diskus-
sion von napees als ,,Grab“ bzw. als ,,Grabkammer* (Sp. 1016f) nachzu-
tragen, da diese Inschrift neepaes im Sinne von ,, Totenstele” verwendet
und insofern einen wichtigen Zwischenschritt in der semantischen
Ausweitung von naepes als ,Leichnam® zu ,,Grab“ darstellt.

Abgeschlossen wird der Band mit einem Verzeichnis der deutschen
Stichwdrter (565-574).

Der dritte Band weist ca. 280 Lemmata auf, die von ‘abad (,,die-
nen”) bis tshwht (,,Lobpreis*, ,,Verherrlichung®) reichen. Darunter sind
mit Esau und Sadoq zwei Personennamen vertreten, die wieder wich-
tige Einblicke in die nachatl. Rezeptionsgeschichte dieser Gestalten
gewihren.

Es ist bemerkenswert, dass der Art. ‘6lam (Sp. 61-68) jetzt auch auf
die Bedeutung ,,Grab*“ eingeht, die sich nicht nur im Palmyrenischen,
sondern zusammen mit der Bedeutung ,,Unterwelt* bereits im Ugariti-
schen (z.B. KTU 1.5 1 12; 1.106,28; 2.42,7.9), Phonizischen (KAI 1,1;
26 A III 19), Punischen (CIS I, 124,1) und Sam’alischen (KAI 214,1)
findet. Aus dem atl. Hebréisch lassen sich fiir dieses Verstindnis von
‘6lam Jer 101,10; Ez 26,20; Klgl 3,6; Ps 29,10; 49,12 und Koh 12,5 her-
anziehen.

Im Art. ‘aeljén (Sp. 117—-123) lieBe sich die Genese und Herkunft
des Gottesepithetons ‘zljon ein wenig prizisieren. Der erste Beleg von
‘eljén ist mit den Vertragstexten aus Sfire gegeben, die u.a. das Gétter-
paar El und Eljan als Schwurgottheiten des Kénigreichs Arpad kennen
(KAI 222, 10-12). Erst im nachexilischen Text Gen 14,1820 findet
sich die Fusionierung dieses Gétterpaares zu einem Gottesnamen, der
fiir JHWH steht.

Im Hinblick auf die im Lemma sdq (Sp. 383—393) angesprochene
Beziehung zwischen Gott und den Menschen wire zum einen noch
die aus der politischen Sphére des Vasallititsverhiltnisses stammende
Bedeutung ,,loyal®, , treu” anzufiigen. Hierfiir lassen sich v. a. die alta-
ramdischen Belege aus Sam’al (KAI 215,1; 216,4-5.11.19; 217,3-6; B
4,4) anfihren; vgl. dazu etwa J. TrorrER: Die Inschriften von Zincirli,
Miinster 1993 (Abhandlungen zur Literatur Alt-Syrien-Palistinas, 6),
159-164 und H. GzeLra: Theologisches Worterbuch zum Alten Tes-
tament, IX (2016), 627. Zum anderen hat sdgq die Konnotation von
»fromm*; so etwa in der Grabinschrift des Priesters Si’gabbar aus
Neirab (KAI 226,2).

Der Art. Sem (Sp. 969-979) kann noch um den Hinweis auf K. RAp-
NER: Die Macht des Namens. Altorientalische Strategien zur Selbst-
erhaltung, Wiesbaden 2005 (SANTAG. Arbeiten und Schriften zur
Keilschriftkunde, 8) erweitert werden.

Zum Art. Seemees (Sp. 1013-1017) muss auf jeden Fall noch die
das gesamte philologische und ikonographische Material bearbei-
tende Monographie von J. Kurter: nir ili. Die Sonnengottheiten in
den nordwestsemitischen Religionen von der Spitbronzezeit bis zur
vorrdmischen Zeit, Miinster 2008 (Alter Orient und Altes Testament,
346) genannt werden.

Besondere Erwéhnung verdient der Art. Seeleg (Sp. 930-932),
der bisher ungeahnte Einblicke in die qumranische Schneetheologie
erméglicht. Man fiihlt sich sofort an den Eintrag ,, Apopudobalia® im
Neuen Pauly, 1 (1996), Sp. 895 sowie an den Art. ,,Wein III. Philoso-
phisch” und ,Wein IV. Wein und Wahrheit" in: Religion in Geschichte
und Gegenwart (*2005), 1359-1361 erinnert. Durch ein bedauerliches
Versehen ist auf S. VIII der Name des Vf.s Heinz-Ulrich Snow ausge-
lassen worden.

Abgeschlossen wird dieser dritte und letzte Band mit dem Ver-
zeichnis der deutschen Stichwdrter (585-594), sinem Stellenregister
zu allen drei Bénden in Auswahl (595-598), der Liste der Uberset-
zer/innen der fremdsprachigen Art. in den drei Bdnden (599-601) und
einem Verzeichnis der Nebenlemmata (602).

Mit dem nunmehr vollendeten Theologischen Worterbuch zu den
Qumrantexten liegt das Referenzwerk schlechthin zur Theologie der
Qumrantexte vor, dem eine weite Verbreitung jetzt schon sicher ist.
Den beiden Hg.n und den zahlreichen Mitarbeiter/inne/n dieses nicht
nur fiir die unmittelbare Erforschung Qumrans, sondern auch fiir das
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Verstdndnis von Judentum und frithem Christentum bedeutsamen
Werks schuldet die Fachwelt groBen Dank und Anerkennung fiir ihre
bedeutende Leistung.

Tiibingen Herbert Niehr

Exegese / Neues Testament

Orks in der Gelehrtenwerkstatt? Bibelwissenschaftliche Lehrformate und Lern-
umgebungen neu modelliert, hg. v. Annett Giercke-Ungermann / Sandra
Hiitbenthal. - Miinster: Lit 2016. 214 S. (Theologie und Hochschuldidaktik,
7), pb. € 29,90 ISBN: 978-3-643-13466-0

Orks sind fiktive Wesen in J.R.R. Tolkiens Fantasiewelt ,,Mittelerde*;
dort sind sie Vollstrecker boser Machte und kdmpfen gegen die ande-
ren Bewohner: die Elben und Menschen, Hobbits und Zwerge. Wenn
sich Orks in einer Gelehrtenwerkstatt breitmachen, steht zu befiirch-
ten, dass sie das Forschen und Lehren zu stiren versuchen. Natiirlich
handelt es sich in dieser Werkstatt nicht um gefdhrliche Humanoide,
sondern um Widerstdnde anderer Art: herkémmliche instruktive Lehr-
formen, Schwierigkeiten mit dem methodengeleiteten Zugang zu wis-
senschaftlicher Textauslegung, geringe Motivation der Studierenden,
Uberfrachtung mit unverbundenem Wissen. Solche ,,Orks* sind ver-
mutlich allen Lehrenden bekannt, nicht zuletzt in den biblisch-exe-
getischen Fachern, die derzeit in theologischen Ausbildungsstéitten
eher zu den unbeliebten gehéren. Deshalb haben sich 15 akademisch
Lehrende aus Deutschland und Osterreich zusammenggtan, um ,,Bibel-
wissenschaftliche Lehrformate und Lernumgebungen® neu zu gestalten
und vorzustellen.

Alle Beitrdge haben denselben Aufbau: Analyse der Ausgangssitua-
tion, Ausfithrungen zum anvisierten Kompetenzerwerb, Vorstellung
des Lehr-Lern-Konzepts und Riickblick auf die Erfahrungen. Bei der
Analyse der Ausgangssituation ist eine gewisse Redundanz zu ver-
melden; auch wenn es sich um Lerngruppen in unterschiedlichen
Studiengingen und auf verschiedenen Leistungsniveaus handelt (Ein-
gangsphase des Studiums oder hohere Semester; Volltheologie, Lehr-
amt oder theologische Ergdnzung; vorhandene oder nicht vorhandene
Sprachkenntnisse), ist die Ausgangslage doch oft vergleichbar. Aber
nicht immer; die Eingangsvoraussetzungen, die z.B. Susanne Luther
in ihrem Beitrag erwéhnt (123), sind nicht iiberall in gleicher Weise
gegeben.

Der Titel des Buches legt die Erwartung nahe, dass es um neue
und ungewdchnliche Lehrformate geht. Dies ist teilweise der Fall, bei-
spielhaft in dem Beitrag von Annett Giercke-Ungermann, die sich mit
wgamifizierten Lernumgebungen® befasst, konkret mit einem ,, Textad-
venture” auf der webbasierten Lernplattform , Induriel”, und in deren
Beitrag (als einzigem) auch ,,Orks® erwihnt werden (75.86f). Ziel soll
es sein, ,,dadurch einen niederschwelligen Zugang zu einer Diszi-
plin zu schaffen, deren Inhalte und Herangehensweisen von vielen
Studierenden am Studienbeginn als fremd, schwierig und/oder gar
problematisch empfunden werden® (78). Ob die richtige Zuordnung
hermeneutischer Kurztexte in einem ,,Quest” mit dem Wissen, dass die
intellektuell minderbemittelten Orks es nicht geschafft haben, besser
gelingt als ohne eine solche Spielanleitung? Ich bin da eher skeptisch.

Neben dieser spielorientierten Lernumgebung werden auch andere,
eher , herkdmmliche” Technik-basierte Lernumgebungen verwendet,
die Lernplattformen ,Moodle* (91ff) und ,un.iversity.org” (120) oder
.Wikis“ (105ff), die ein eigenes Bearbeiten von im Netz zur Verfiigung
gestellten Seiten erméglichen. Gleichwohl geht es in dem Band nicht
in erster Linie um die technische Modellierung von Lernumgebungen
(14); Ubereinstimmung zwischen den einzelnen Beitrdgen besteht viel
eher in einem (begriiBenswerten) Methodenmix zwischen Input, Eigen-
arbeit, Partner- und Gruppenarbeit, Prasenzphasen und Lektiirewo-
chen sowie verschiedenen Prisentationsformen (vgl. z.B. 133), also
»Blended Learning" im eigentlichen Sinn. Im Rahmen einer solchen
Methodenvielfalt konnen dann auch webbasierte Plattformen einen
sinnvollen Platz haben.

Die Beitrdge von Steffen Joris, Sandra Huebenthal und Michael
Rydryck /| Michael Schneider (vgl. auch Matthias Winkler) gehen mit
ihren Vorschldgen das Problem der Kompetenzorientierung an. Kom-
petenzbeschreibungen sind aber bekanntlich geduldig, werden m.E.
auch in einigen der hier vorliegenden Beitrdge {iberdehnt und sind
bisweilen ,,schlichtweg nicht zu erreichen (73), und zwar umso weni-
ger, je geringer von den Lernenden die Relevanz von Texten und exe-
getischen Methoden (189) oder je unerreichbarer das Expertenwissen
der Lehrenden eingeschétzt wird (106). Die optimistischere Diagnose,

dass die Studierenden nach zwolf Schuljahren den Umgang mit Texten
gewdhnt seien (56), wird von den meisten Vf./inne/n eher nicht geteilt.
Natiirlich spielen die , Learning Outcomes® mit Recht eine wichtige
Rolle. Die exegetischen Kompetenzen aber, wie sie z.B. im Beitrag
von Jan Heilmann / Peter Wick formuliert sind (109f), kann man am
Ende des Studiums erwarten, aber kaum nach einem Seminar. Michael
Rydrick | Michael Schneider (46f) formulieren m. E. in dieser Hinsicht
deutlich realistischer.

Mit der Wende von ,,Input” zum ,,Output” verdndert sich auch die
Rolle der Lehrenden. Simone Paganini geht in seinem Beitrag in dieser
Hinsicht am weitesten: Er fordert im Rahmen des Problem-Based-Lear-
ning von den Lehrenden, dass sie die Rolle eines Tutors einnehmen,
,der weder Inhalte vermittelt noch die Diskussionen anleitet” (191);
in einzelnen Arbeitsphasen kann er als Berater und Experte auftre-
ten (195). Nun liegt natiirlich auf der Hand, dass sich im Rahmen von
»forschendem Lernen® und Kompetenzorientierung auch die Rolle der
Lehrenden in Richtung auf Beratung und Hilfestellung verdndert. Leh-
rende in einer akademischen Institution sollten m.E. aber auch eigene
Positionen vertreten und die Rollenmodulation zwischen Berater,
Anreger und Experte nicht einseitig auf die Beraterrolle hin konzen-
trieren.

Ein Manko des Buches ist m.E., dass innertheologische Vernet-
zungen nur in geringem Mafl angesprochen werden. Ausnahmen sind
diejenigen Beitrige, die explizit die Religionspddagogik miteinbezie-
hen (Michael Rydryck | Michael Schneider, 271f; Sigrid Eder / Monika
Prettenthaler, 137ff; Jean-Pierre Sterck-Degueldre, 157ff). Die Sys-
tematische Theologie und die Kirchengeschichte werden aber nicht
eigenstdndig angesprochen, auch wenn sie (das ist positiv hervorzu-
heben) in ,, Anforderungssituationen” (159) oder ,,Fallbeispielen (197f)
vorkommen. Das ist zum einen natiirlich der Zielrichtung des Bandes
geschuldet, der sich bibelwissenschaftlichen Lehrformaten widmet.
Zum anderen liegt aber genau hier ein wesentliches Problem: Die
Studierenden lernen im bibelwissenschaftlichen Seminar exegetische
Methoden kennen, diskutieren in anderen Seminaren systematisch-
theologische Fragestellungen und befassen sich in wieder anderen
Seminaren mit kirchengeschichtlichen oder homiletischen Problemen.
Die Vernetzung zwischen den theologischen Disziplinen wird weit-
gehend ihnen selbst tiberlassen, wihrend in den spéteren Berufsfel-
dern genau dies die theologische Herausforderung darstellt. Diejenigen
Beitrége, die sich an der Praxis (Sigrid Eder / Monika Prettenthaler
und Jean-Pierre Sterck-Degueldre) oder an den Rezipienten und deren
moglichen Problemen (Sonja Angelika Strube und Simone Paganini)
orientieren, gehen dankenswerterweise auf diese Problematik ein.

Nicht unerwihnt soll bleiben, dass manchmal ideale Vorausset-
zungen beschrieben werden: Lerngruppen von 10-15 Studierenden,
die in der Lage sind, zu einem Fallbeispiel innerhalb von 30 Minuten
ein Brainstorming und eine daraus folgende erklarende Probleman-
zeige fiir die Weiterarbeit ohne Intervention der Lehrperson zu formu-
lieren (vgl. 197-200), setzen eigentlich Studierende voraus, die das,
was sie lernen sollen, schon kénnen.

Insgesamt: Der Sammelband gibt eine ganze Reihe von Anregun-
gen fiir die Neugestaltung bibelwissenschaftlicher Lehrformate. Etli-
che der Vorschldge lohnen das Ausprobieren. Allerdings miissen die
Lehrformate und Methoden auch zu den Lehrenden passen. In jedem
Lehr-Lern-Prozess sind sie ein wichtiger Faktor. Was sie mitbringen
kénnen an Expertise, Methoden- und Verkniipfungsfihigkeiten und
nicht zuletzt Begeisterung fiir das eigene Fach, wire eine eigene Unter-
suchung wert.

Karlsruhe Peter Miiller

Hiibenthal, Sandra: Das Markusevangelium als kollektives Gedéchtnis. — Got-
tingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2014. 529 S. (Forschungen zur Religion
und Literatur des Alten und Neuen Testaments, 253), geb, € 110,00 ISBN:
978-3-525-54032-9

In dieser Monographie wird an einen in der neueren Exegese schon

eingefiihrten breiteren kulturwissenschaftlichen Paradigmenwechsel

angekniipft und insbes. im Blick auf gedéchtnistheoretisch orientierte

Fragestellungen entfaltet. Sandra Hiibenthal, die heute an der Univ.

Passau den Lehrstuhl fiir Exegese und Biblische Theologie innehat,

legte damit die Druckversion ihrer Habil.schrift vor. Ihr Zugriff auf

den Text des Markusevangeliums steht also im weiteren forschungs-
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geschichtlichen Zusammenhang des sog. ,,cultural turn®“?. Er ist in der
ntl. Wissenschaft schon léngere Zeit en vogue und wurde etwa unter
den speziellen Ausficherungen der ,postcolonial studies®, noch ein-
mal fokussiert in den ,,empire critical studies”, aber auch der ,,gender
studies” und ,ritual studies* als Forschungsperspektive am Markus-
evangelium bereits ausprobiert. Bei H. geht es nun um die Rezeption
der Gedéchtnisforschung im weiteren Sinn, und zwar speziell um die
in Erinnerungstexten sich dokumentierenden AuBerungen sozialen,
kollektiven und kulturellen Gedéchtnisses. Dabei schlieBt sie an die
dltere kulturwissenschaftliche Forschung etwa von Maurice Halb-
wachs (von dem auch der Begriff , kollektives Gedichtnis® stammt)
an, nimmt dabei aber auch die neuerdings insbes. mit den Namen von
Aleida und Jan Assmann verbundene Fortentwicklung auf.

Die Anwendung dieses geddchtnistheoretischen Ansatzes auf den
Text des Markusevangeliums durch die Vf.in steht in einer Reihe her-
meneutisch vergleichbar orientierter Entwiirfe zum NT. Diese finden
sich insbes. in der jiingeren Jesusforschung (vgl. insbes. James D.G.
Dunn: Jesus remembered, Grand Rapids 2003), aber auch in Ansédtzen
der Evangelienforschung. Fiir das Markusevangelium darf aber hin-
sichtlich der Intensitit und Extensitiit der hermeneutischen Reflexion
und exegetischen Analyse die Untersuchung H.s als eine innovative
Forschungs- und Pionierleistung gelten.

Die Vf.in versteht es, die Perspektive ihrer Fragestellung so in der Forschungs-
geschichte zu verorten, dass nicht der Eindruck entsteht, dass das, was sie herme-
neutisch und methodisch einfiihrt, sozusagen eine letzte Perfektionierung wiire.
Vielmehr relativiert sie ihren Zugriff in der Weise, dass sie ihn als eine Perspek-
tive unter vielen anderen versteht, die eben — sie gebraucht dafiir das Kaleido-
skop als Metapher — jeweils durch einen anderen turn ein je neues Gesamtbild
der einzelnen bunten Glasstiicke in den Blick bekommen. Ebendiese vielfiltigen
Bildkonstruktionen des , Exegetischen Kaleidoskops* der Forschungsgeschichte
werden in der Einleitung vorgestellt (11-73), und zwar nicht zuletzt auch so,
dass die Bedeutung und die Art und Weise, wie dort jeweils das Thema Ged#cht-
nis bzw. Erinnerung schon vorkommt, hervorgehoben wird. Dass in diesem for-
schungsgeschichtlichen Wechsel von Perspektiven selbstverstindlich immer
auch ein Antagonismus zwischen Position und Gegenposition hinsichtlich des
Ansatzes der Konstruktion des Evangeliums eine Rolle spielte, wird durchgehend
erwihnt. Beispielhaft geschieht das etwa bzgl. des Paradigmenwechsels von der
literar- und formgeschichtlichen Auslegung zur Redaktionsgeschichte und damit
von der Vorstellung der Gemeinde als ,, Trigerin der Erinnerung® zu der ,,vom
Evangelisten oder Redaktor als Tréger und Verwalter ihm zugeflossener Tradi-
tionen“ (25). H. weist darauf hin, dass nach dem Abschied von der historischen
Jesusforschung und der durch sie eingefiihrten literarkritischen Dekomposition
der Evangelien, deren Zweck es war, sie als historische Quellen zu betrachten,
die neuere Forschung bemerkenswert deutlich zur Quellendiskussion zuriick-
kehrte. Im Zusammenhang des , Eyewitness“-Ansatzes und zumal durch dessen
spitere hermeneutische Offnung fiir die Gedéchtnisforschung wird jedoch ,nicht
mehr von der Erinnerung Einzelner, sondern vom kollektiven Gedéichtnis ausge-
gangen” (65). Freilich ist entscheidend, dass, wie H. betont, sich hier zugleich
ein turn anbahnte, bei dem ein Blickwechsel stattfindet: Im ,,Unterschied zur
Jesusforschung und der Jesus-Remembered-Diskussion® steht nicht das ,»Objekt”
des Erinnerns, der historische Jesus, sondern das ,,Subjekt”, eben die historische
Konstruktion der Erinnerungs- oder Erzdhlgemeinschaft, im Vordergrund (69).

Es ist diese Drehung des Kaleidoskops, die im groBen ersten Hauptteil, der
»eine Anndherung" zum Thema ,soziale Erinnerung” unternimmt (77-233), ent-
faltet wird. Dies geschieht zunichst so, dass kulturwissenschaftlich-theoretische
Ansitze zur Erhellung der Konstruktion von Gedéchtnis und dessen Externa-
lisierungen als Text seit Halbwachs erértert werden. Die namentlich von Jan
und Aleida Assmann eingefiihrten Differenzierungen zwischen individuellem
Gedichtnis einerseits und sozialem und kollektivem sowie kulturellem Gedécht-
nis andererseits werden hinsichtlich ihrer textlich narrativ-episodalen Identitiits-
konstruktionen angewendet. H. rechnet das Markusevangelium wie die anderen
Evangelien zum Phianomen des ,kollektiven Gedichtnis®, weil hier im Unter-
schied zum multiperspektivischen sozialen Gedéchtnis vielfiltiger Traditionen
eine gruppenverbindliche monoperspektivische Identititskonstruktion stattfin-
det. Plausibel erscheint ihr das als Lesemodell, weil die narrativ-episadale Ver-
schriftlichung von (miindlichen) Traditionen im Evangelium diesen eine feste
Form gibt, welche allerdings gewissermalen von einer Gedéichtnisgemeinschaft
ausgehandelt und nicht von einem einzigen Autor dekretiert wurde. Den Anstol
dazu gibt nicht selten eine traumatische oder krisenhafte Erfahrung epochaler Art.
Wichtig ist deshalb, dass ein narrativ externalisiertes , kollektives Geddchtnis*
eine , Identitdtshildung” betreibt, durch die ,die Annahme und Einschreibung’
der Mitglieder der Erinnerungsgemeinschaft und potentiell neu Hinzukommen-
der in die Gesamterzihlung oder Griindungsgeschichte (161) stattfindet.

Dieses ,,Lesemodell“ fiir das Markusevangelium wird von H. am Gesamttext
von Mk 1,1-16.8 gepriift (165-233). Zunéchst trigt sie dabei zahlreiche feine
»Beobachtungen zu Inhalt und Erzéhlgegenstand*“ (166) zusammen. Sie vertritt
eine Dreiteilung, bei der 1,1-8,26 ,,stirker die Konstitution®, 8,27—11,10 ,stiir-

! Vgl. dazu den sehr informativen Forschungstiberblick von Christian Str-

ckERr: , Kulturwissenschaften und Neues Testament®, in: Verkiindigung und
Forschung 55 (1/2010), 4-19, auf den die Vf.in sich ebenfalls des Ofteren
bezieht.

ker die Organisation der Erinnerungs- und Erzéhlgemeinschaft* und 11,11-16,8
wstirker den Charakter einer Founding Story hat* (232f). Thematisiert wird auch
eine ,leitende Perspektive” (208-225). Hervorzuheben ist im Blick darauf, dass
das Evangelium nach ihr nicht nur die Geschichte des Protagonisten, Jesus, und
die Konstitution der Jiinger- und Nachfolgegemeinschaft erzihlt, sondern dass
immer auch als ,,Subtext” eine , Krise als Basiserfahrung® (221) mitschwingt. Im
Zentrum steht die traumatische Geschichte des Todes Jesu. Sie wird jedoch durch
unterschiedliche Krisenerfahrungen begleitet: Tod des Taufers; Vorhersage des
Martyriums von Jiingern; zumal in Mk 4,35-41 gleichsam proleptisch ein Blick
auf Gefahren fiir die Jiinger in Jesu Abwesenheit; aber auch Versagen der Nachfol-
ger: Unverstéindnis, Verrat, Flucht, Verleugnung. Freilich steht dies alles unter der
Uberschrift vom Evangelium des Nahegekommenseins des Gottesreiches (1,1),
weswegen das Markusevangelium transparent fiir eine Erzihlgemeinschaft ist, die
sich ihrer ,Zugehérigkeit zu Jesus als Nachfolgegemeinschaft” (231) versichert,
die sich trotz der Krisenerfahrungen auf dem Weg zum Gottesreich weil.

Der zweite Hauptteil fiihrt in dichter Exegese gleichsam eine Tiefenbohrung
mit geddchtnistheoretisch orientierter Analyse von Mk 6,7-8,26 durch (237-432).
Die zahlreichen, auch innovativen und weiterfiihrenden Beobachtungen im
Detail konnen hier nur pauschal erwéhnt werden. Wichtig ist n.a., dass insbes.
die Speisungsgeschichten (zusammen natiirlich mit der vom letzten Mahl Jesu)
fiir H. bedeuten, dass die Erzéihlgemeinschaft sich auch als Mahlgemeinschaft
konstituiert. Zusammen mit der Taufgeschichte weist dies schlieBlich darauf
hin, dass ,,das textuelle kollektive Gedéchtnis* auf einem ,rituellen Geddchtnis
auffbaut]” (453). Zudem weist auch vieles fiir sie darauf hin, ,,dass sich die Erin-
nerungsgemeinschaft in Ubereinstimmung mit und als Fortsetzung ihrer jiidi-
schen Tradition versteht* (450).

Insgesamt liest H. das Markusevangelium also aus der Perspektive
der Identitdtskonstitution einer Erinnerungsgemeinschaft, die selbst
die autoritative Trdgerin des Textes ist. Diese vergewissert sich in der
Formation des Evangeliums als ,kollektives Geddchtnis* unter Krisen-
erfahrungen nach Jesu und der Augenzeugen Tod (v. a. jiidisch-rémi-
scher Krieg, Tempelzerstorung) und angesichts der Parusieverzogerung
ihrer Lebensgestaltung als Nachfolgegemeinschaft Jesu ,,in der neuen
Wirklichkeit der nahegekommenen Posthsio tob Ot (455). Das ist eine
sehr ansprechende und in vielerlei Hinsicht iiberzeugende Lektiire des
dltesten Evangeliums. Die oftmals héchst komplexen und hermeneu-
tisch-methodisch sehr variantenreichen Interpretationen verlangen
Leser/inne/n viel ab. Doch am Ende lohnt sich die Miihe. Manches
wire an H.s Auslegung anschlieBbar, manches in ihrer Monographie
bediirfe wohl auch einer Vertiefung. Ich jedenfalls kénnte mir dies im
Blick auf die ,,imperiumskritische” Lektiire vorstellen, an die ich selbst
mit meiner Habil.schrift angekniipft habe.? V.a. hinsichtlich der mit
Recht von H. betonten ,,Basiserfahrung der Krise“ als ,Subtext” konnte
diese Lesart manche zusitzliche Plausibilitit bereitstellen.

Basel Gabriella Gelardini

Borstinghaus, Jens: Sturmfahrt und Schiffbruch: Zur lukanischen Verwendung
eines literarischen Topos in Apostelgeschichte 27,1-28,6. — Tiibingen: Mohr
Siebeck 2010. (XVIII) 554 S. (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen
Testament, II, 274), kt € 94,00 ISBN: 978-3-16-14999-6

Neben Studien, die Einzelaspekte lukanischer Theologie im ganzen
lukanischen Doppelwerk untersuchen, stehen die vielen Studien zu
einzelnen Abschnitten der Apg. Dabei hat man sich lange auf die
Reden konzentriert bzw. auf Texte, die vom aktiven missionarischen
Wirken des Paulus berichten. Nur wenige Studien gelten Texten aus
Apg 21-28, die vorhandenen untersuchen etwa die verschiedenen
Prozesse des Paulus. Der lange und ungewthnlich detaillierte Bericht
von der Reise des Paulus als Gefangener Roms von Caesarea bis nach
Rom, der einen wichtigen Beitrag zum lukanischen Paulushild leistet,
ist in der neueren Actaforschung vernachlissigt worden. Daher ist es
willkommen, dass der vorliegende Band (urspriinglich: Diss., Univ.
Erlangen 2008) diesen Abschnitt umfassend bearbeitet.

Dies geschieht nach knapper Einleitung (Ausgangspunkt, das luka-
nische Doppelwerk in der neueren Genre-Debatte, Fragestellung und
Vorgehensweise) in zwei groBen Teilen. Zunichst geht Jens Borsting-
haus den Abschnitt von einer stoff- und motivgeschichtlichen Perspek-
tive an. Ziel ist es dabei, ,die Verwendungsweise von Seefahrts- und
vorrangig Sturm- und Schiffbruchserzéhlungen in der kaiserzeitlichen
Literatur im Vergleich mit der lukanischen Episode zu erheben® (10).
Besonderes Augenmerk liegt auf der Motivik dieser Erzahlungen sowie
auf dem Zweck der Verwendung von Sturmerzihlungen im Rahmen
des jeweiligen Werkes oder des niheren Kontexts. In den vergleichen-

® Vgl. Gabriella Geraroini: Ghristus militans. Studien zur politisch-milité-

rischen Semantik im Markusevangelium vor dem Hintergrund des ersten
jidisch-romischen Krieges, Leiden 2016 (Novum Testamentum, Supple-
ments, 165).
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den Untersuchungen (15-277) geht es um die antike Periplus-Literatur
und Seefahrtsberichte in der Historiographie (sehr knapp, 31-34), um
antike Biographien, um den idealen oder Liebesroman, um Satiren und
Burlesken sowie um Parallelen in atl. und frithjlidischer Literatur (Jona,
Ps 107, Ez 27, Test XII Patr) sowie der ntl. und frithchristlichen Lite-
ratur (Sturmstillung und Seewandel Jesu, apokryphe Apostelromane,
Synesios von Kyrene). B. gelingt es, durch diese Vergleiche die Eigen-
arten der lukanischen Erzdhlung herauszuarbeiten. Lukas hat einen
beliebten Motivkomplex iibernommen und fiir seine Zwecke gestaltet.
Seine Darstellung ist relativ niichtern. Er hat sich an den Gepflogen-
heiten populérer Literatur und am Geschmack seiner Leser orientiert,
auch wenn er den Motivkomplex nicht im vollen Umfang nutzt (447).
Sein Schwerpunkt liegt auf den Menschen an Bord. Von Apg 27f her
sollte jedoch nicht die Gattung der gesamten Apg bestimmt werden;
insgesamt hat sie biographisch-historiographischen Anspruch.

Im zweiten Teil untersucht B. den Beitrag dieses Abschnitts zum
lukanischen Paulusbild (,Welche Bedeutung hat es tiberhaupt, dass
Lukas seinen Paulus sich kurz vor Ende der Darstellung in seinem
Schiffbruch in so ausfiihrlicher Erzihlung bewéhren ldsst? Welchen
Beitrag leisten dariiber hinaus die Einzelztige der Darstellung?” [11]).
Zunichst beleuchtet B. die Bedeutung dieses Abschnitts im Rahmen
der sog. ,Wir-Passagen“ sowie literar- und formkritische Teilungshy-
pothesen. Dem folgen die detaillierte Interpretation von Apg 27,1~
28,6 (347—-424) und Uberlegungen zur erzdhlten Fahrtroute (zum Ort
Phoenix, die Angabe von Winden und Lokalisierung von Melite, auch
andere Aspekte wiren interessant gewesen) und damit knapp zur His-
torizitdt der Darstellung (425—444). In der Zusammenfassung geht es
um den lukanischen Gebrauch der vorhandenen Motivik, das Genre
der Apg und ihr Paulusbild (445—454). Paulus erscheint als der Apostel
Gottes und als impliziter Retter der Reisegesellschaft. Er steht unter
Gottes Schutz, daher kann nichts und niemand verhindern, dass er
das ihm gesetzte Ziel erreicht. Dabei liegt der Schwerpunkt nicht auf
der Person des Paulus, sondern auf seiner Funktion, seinem Weg und
dem Auftrag, den er zu erfiillen hat. Der Abschnitt ist ein wesentli-
cher Beitrag zu der lukanischen Darstellung der ,Bew#hrung der gott-
lichen Providenz durch alle Schwierigkeiten hindurch® (452). Paulus
ist dabei Verkorperung gottlicher Legitimation und Identifikationsfigur
fiir die heidenchristlichen Leser.

B. présentiert instruktive Vergleiche sowie eine griindliche Unter-
suchung dieses Abschnitts, die man in Zukunft beriicksichtigen muss.
Er leistet einen wichtigen Beitrag zur Diskussion der Gattung der Apg
und ihres Paulusbildes. Zu fragen wire, ob man nicht auch Apg 28,7
16 mitberticksichtigen (die Weiterreise bis Rom ldsst sich vom voran-
gegangenen Sturm und Schiffbruch kaum trennen) bzw. ob man den
folgenden Rom-Abschnitt (28,17—31) nicht auch stérker im Blick haben
miisste. Auch die Parallele des detaillierten Berichts der Riickreise von
der dritten Missionsreise des Paulus in Apg 21,1-17 wire heranzuzie-
hen. Dass der autobiographische Hinweis auf dreimaligen Schiffbruch
in 2 Kor 11,25 nur zweimal und nur beilédufig erwihnt wird (345, 400),
tiberrascht. Zum Thema vgl. auch C. Hezser: Jewish Travel in Anti-
quity, Tbingen 2011 (Text and Studies in Ancient Judaism, 144).

Bergneustadt Christoph Stenschke

Whitaker, Robyn ].: Ekphrasis, Vision, and Persuasion in the Book of Reve-
lation. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2016. (XVI) 270 S. (Wissenschaftliche
Untersuchungen zum Neuen Testament, II, 410), pb. € 79,00 ISBN: 978-3—
16-153978-7

Bei der Monographie handelt es sich um die leicht verdnderte Druck-

fassung der Diss. von Robyn J. Whitaker, die unter der Betreuung von

Hans-Josef Klauck an der Univ. of Chicago, Divinity School 2014 ein-

gereicht wurde. Weitere Gutachter waren Margaret M. Mitchell und

Loren Stuckenbruck. Ausgangspunkt ist die Beobachtung der weiten

Verbreitung von Literatur zu ,.ekphrasis” in der Klassik, die die Vf.in

als Deutungshilfe fiir die Ambivalenz zwischen Bildern im Text und

der sie begleitenden kraftvollen rhetorischen Appelle in der Offb nutzt,

Das Thema fiigt sich in aktuelle Forschungstendenzen ein: Wéhrend

der Arbeit an der Diss. sind zahlreiche Studien zu ,,ekphrasis® im NT

entstanden; zudem haben SBL-Seminare (Society of Biblical Literature)
zur Thematik stattgefunden.

Die Studie gliedert sich in 7 Kap.:

Kap. 1 fithrt in die Themenstellung ein und legt die Grundlage fiir die wei-
tere Untersuchung. Untersucht wird die Offb, mit der Johannes versucht, seinen
Horern eine epiphane Erfahrung Gottes zu geben, indem er mit seinen Worten
ihre Vorstellungskraft entfacht und ihren Sehsinn wachruft; er ermoglicht es
ihnen, das Gottliche zu sehen, ohne eine Statue zu entwerfen. Die Vi.in ord-

net die Offb in die christliche Apokalyptik ein, die im Kontext der religiésen,
rhetorischen und literarischen Kultur von Kleinasien verortet ist. Sie stellt die
These auf, dass Johannes’ lebendige Gottesvisionen den tiblichen Stil und die
atl.-prophetische Bildersprache transzendieren, um den visuellen Effekt zu stei-
gern und um den Hérern die Moglichkeit einer Theophanie durch Bild-Worte
zu ermdglichen. Im Unterschied zu antiken Traditionen geschieht dies nicht
plastisch (durch Statuen), sondern verbal (durch Visionen und Wort-Bilder). Die
bildgewaltige Sprache ist die Losung fiir das Problem, mit dem Kaiserkult und
der Verehrung seiner Statuen konkurrieren zu kénnen und schlieBlich die Horer
davon zu tiberzeugen, allein Gott anzubeten. Die Analyse der Bildsprache ist
daher zentral, um die Kommunikationsweise des Johannes durch dramatische
Visionen zu verstehen. Die bisherige Forschung hat der Frage nach der Funktion
derselben nur wenig Beachtung geschenkt. Die Vf.in fragt daher nach dem Zweck,
der rhetorischen Funktion und den Zielen der visuellen Ikonographie. Metho-
disch setzt die Vf.in bei der griechisch-rémischen rhetorischen Tradition an, die
sowohl die antike Erziehung als auch die literarische Kultur geprégt hat. Sie ver-
weist zudem auf den Konkurrenzkampf zwischen Kunst und Literatur, an dessen
Bindeglied die rhetorische Technik der ,,ekphrasis® steht. Es handelt sich dabei
um eine lebendige Beschreibung eines Gegenstands, die Bilder vor den Augen der
Hérer entstehen ldsst. Die These, die entwickelt wird, lautet: Johannes’ Visionen
machen den unsichtbaren Gott durch ,.ekphrasis” sichtbar; zudem schaffen sie
eine konkurrierende Ikonographie zu paganen und kaiserlichen Kulten. Das rhe-
torische Ziel der joh Wort-Bilder ist es, seine Adressaten davon zu iiberzeugen,
Gott allein zu verehren (Ehrerbietung, Niederwerfen). Die Vf.in ist daher beson-
ders an der rhetorischen Funktion der Gottesverehrung als literarisches Motiv
interessiert und weniger an der historischen Glaubwiirdigkeit und Referenzialitit.
Der kontroverse Gebrauch von mpookvvém wird daher sorgféltig untersucht.

Nach dieser thematischen Einfithrung wird eine Einordnung der Offb in den
literarischen Kontext vorgenommen. Dazu wird die Bedeutung von Visualitdt
und Sicht in der Offb, in jiidischer und griechisch-rémischer Literatur unter-
sucht. Zudem werden der rhetorische Kontext der Offb und der aktuelle For-
schungsstand der Anwendung des ,rhetorical criticism® in der Offb vorgestellt.
SchlieBlich wird die Vorgehensweise der Studie erlautert. Methodisch versteht
die VLin den ,rhetorical criticism“ als historische und literarische Methode.
Mit Hilfe dieses Ansatzes ist es ihr Ziel, die Offb durch einen Riickblick auf die
literarische Kultur der Erstrezipienten fiir gegenwirtige Interpretationen frucht-
bar zu machen. Bzgl. der Einleitungsfragen vertritt sie die klassischen Thesen.
Der konkrete Vergleich zwischen griechisch-romischer Rhetorik und der Offb
beschriéinkt sich auf die Beschreibungen des Géttlichen in 1,9-20; 4,1-11; 5,1-14
und die Kontrastbeispiele der plastischen Figuren 12,3—4; 13,4-15; 17,1-8; die
jeweiligen Verehrungsformen werden miteinbezogen. Die Vf.in vertritt die These,
dass die Horer der Offb die lebendigen Visionen als ,,ekphrasis erkannt haben.
Zudem hitten sie die Vorstellungskraft und Geftihlswelt angesprochen und eine
epiphane Erfahrung Gottes erméglicht, die schlieflich zur Uberzeugung dieser
kultischen Praxis gefiihrt hat.

Kap. 2 behandelt Epiphanien und die Rhetorik der ,.ekphrasis“. Antike Lite-
ratur zu ,,ekphrasis® wird sowohl in theoretischen Diskussionen als auch an
herausragenden Beispielen untersucht. ,Ekphrasis“ wird in einem weiteren Rah-
men von antiken Konzepten von Sicht und Vorstellungskraft eingeordnet, um zu
zeigen, wie ,ekphrasis® als Weg angesehen wurde, ein abwesendes ,,Objekt fiir
die Horer-Seher greifbar zu machen. Charakteristika der ,,ekphrasis” sind Leben-
digkeit, Klarheit, Stil und Wahrheitsnédhe.

In den folgenden drei Kap.n werden einzelne Textabschnitte der Offb analy-
siert, in denen Erscheinungen Gottes bzw. Christi zentral stehen:

In Kap. 3 wird konkret die Rhetorik der Furcht in Offb 1,9-20 untersucht.
Der Textabschnitt wird als ,,ekphrasis® verstanden. Die lebendige Christusdar-
stellung funktioniere als Appell an Ethos und Pathos. Die Vf.in versteht den Text
als Epiphanie, die dem Hérer eine Erfahrung des Gottlichen vermittelt, die Furcht
hervorruft und Christus gegenwiirtig macht. Als einfiihrende ,,ekphrasis”-Vision
hat 1,9-20 zudem pidagogische Funktion, die die Hérer schult, zu hioren und
aufmerksam fiir das Folgende zu sein.

Kap. 4 behandelt das ,ekphrasische® Spektakel und die gottliche Verehrung
im ersten Teil der Thronsaalvision (Offb 4,1-11). Im Vergleich mit anderen Thron-
saalvisionen zeigt die Vf.in auf, wie das vorliegende Material tiberarbeitet wurde:
Visuelle Aspekte werden betont, anthropomorphe Vorstellungen zurtickgedréangt.
Johannes charakterisiert Gott (gemaD jiidischer Tradition) mit einem gegenseitigen
Blick auf den Menschen; der weltliche Herrscher wird damit {ibertroffen bzw.
transzendiert.

Kap. 5 hat den zweiten Teil der Thronsaalvision zum Gegenstand; dabei steht
die Epiphanie des Lammes im Zentrum. Diesen zweiten Teil der Vision versteht
die Vfin als Vorahnung zukiinftiger Szenen, in denen Menschen in den himm-
lischen Lobpreis einstimmen. Die Abwesenheit Gottes ist primér temporér und
nicht rdumlich gedacht.

Kap. 6 thematisiert das Duell von Bildern und den ,.ekphrastischen” Wett-
streit. Es geht hier um Gegenbilder zu den drei zuvor beschriebenen Texten. Diese
werden in zwei Kategorien eingeordnet: Zum einen ist der Gotzendienst am Tier
und seinem Abbild zu nennen (13,1-18) und zum anderen die Verehrung eines
Engels durch Johannes (19,10; 22,8-9), die gerligt wird. Die VE.in vertritt die
These, dass Johannes' Ablehnung von Gotzendienst auf einen groferen Kontext
von verbaler und visueller Darstellung Gottes verweist. Das Bose wird als triige-
risch gedeutet; das Bose imitiert (triadische Titel) und hat Geheimnamen.

Die Ergebnisse werden im abschliefienden Kap. 7 zusammengetragen. Die Im-
plikationen dieses methodischen Ansatzes werden aufgezeigt. Johannes verwen-
det nicht einfach jlidische Texte, sondern reinterpretiert sie fiir neue Rezipienten
und eine andere Zeit durch eine lebendige Sprache. Er betont die Sichtweise
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und den Gebrauch rhetorischer Formen. Johannes’ literarische Visionen nehmen
nicht einfach nur theophane Traditionen auf, sondern werden als tiberzeugen-
des Argument genutzt, um Gott durch verbale Bilder epiphanisch erfahrbar zu
machen. Die Hérer sind eingeladen, Gott vor ihrem inneren Auge zu sehen und
zu verehren, der ansonsten rdumlich und zeitlich abwesend erscheint.

Eine Bibliographie sowie Indices beschlieBen die Studie.

W.s innovative Studie ist eine grofie Bereicherung fiir die For-
schung an der Offenbarung. Sie deutet die Schrift des Johannes im
Kontext rhetorischer Schriften seiner Zeit in einer neuen Weise, die die
Bedeutung der visuellen Kultur betont. Die Anwendung rhetorischer
Methoden und die Einbeziehung der ,,ekphrasis“-Literatur in die In-
terpretation sind {iberzeugend. Durch die Studie wird zudem die groBe
Kreativitdt und Anpassungsfahigkeit christlicher Autoren bei ihrem
Umgang mit zeitgendssischer Literatur verdeutlicht.

Dortmund Beate Kowalski

Thomas, John Christopher / Macchia, Frank D.: Revelation. — Grand Rapids:
Eerdmans 2016. (XXII) 670 S. (The Two Horizons New Testament Commen-
tary), pb. $ 36,00 ISBN: 978—0-8028—2554—4

Die Reihe The Two Horizons New Testament Commentary widmet sich
in besonderer Weise dem interdisziplindren Briickenschlag zwischen
Exegese und Systematischer Theologie und méchte in der Interpreta-
tion eines biblischen Buches bei aller Wertschiitzung philologischer,
historischer oder anderer Fragestellungen aus dem vertrauten exegeti-
schen Spektrum bewusst theologische Akzente setzen. So ist auch der
vorliegende Kommentar zur Offenbarung des Johannes das Gemein-
schaftswerk eines Exegeten (John Christopher Thomas, Prof. of Biblical
Studies am Pentecostal Theological Seminary in Cleveland, TN) und
eines systematischen Theologen (Frank D. Maccia, Prof. of Systematic
and Pentecostal Theology an der Vanguard Univ. in Costa Mesa, CA).
Beide Vf. eint ihre auch den Kommentar prigende Beheimatung in der
amerikanischen Pfingstbewegung.

Dem Reihenprogramm entsprechend ist das Kommentarwerk dreigeteilt:
Einem den Einleitungsfragen gewidmeten ersten Hauptteil (1-72) folgen die
abschnittsweise exegetische Kommentierung des Textes (73—403) sowie eine
an den iiblichen Traktaten orientierte theologische Interpretation (405-624),
die den Ansatz der Johannesoffenbarung zum einen in den Gesamtrahmen ntl.
Theologie(n) stellt und zum anderen systematisch reflektiert.

Im Einleitungsteil wird die Apokalypse als ein ,visionary drama® (8) vorge-
stellt, ,,written to be heard” (2), und in diesem Sinne als ein ganzheitlich-sinn-
lich erfahrbares Angebot einer symbolischen Welt in Alternative zur driickenden
Alltagsrealitdt im Romischen Reich. Grundsitzlich die hiufige Datierung ins
letzte Jahrzehnt des 1.Jh.s favorisierend, verweisen die V. gleichzeitig auf die
intendiert zeitlose, letztlich auf den endzeitlichen ,,Tag des Herrn* (so die Inter-
pretation von Offb 1,10) fokussierte Darstellung des Johannes. Dieser wird als
geisterfiillter, mit dem AT in einem dynamischen Dialog stehender frithchrist-
licher Prophet gezeichnet. Bei aller gebotener Vorsicht gegeniiber altkirchlichen
Identifizierungen und trotz der stilistischen wie auch inhaltlichen Unterschiede
zum Johannesevangelium verorten die V. die Offb sowohl hinsichtlich ihres
Autors als auch der angeschriebenen kleinasiatischen Gemeinden fest in der
johanneischen Tradition. Verdienstvoll ist der abschlieBende Blick in die man-
nigfaltige Wirkungsgeschichte, wenngleich dieser angesichts der Fiille der ange-
sprochenen Bereiche (historische Ereignisse, spitere apokalyptische Schriften,
Kunst, Musik, Dichtung, Film und Auslegungsgeschichte) in der Auswahl der oft
disparat erscheinenden Beispiele insgesamt stark im Enumerativen ohne einord-
nende hermeneutische Reflexion verbleibt.

Der exegetische Kommentar folgt in seiner Unterteilung der im Einleitungs-
part vorgestellten Gliederung. Demnach entfaltet sich die Offb zwischen Pro-
log (1,1-8) und Epilog (22,6-21) in vier Teilen (1,9-3,22; 4,1-16,21; 17,1-21,8;
21,9-22,5). Als maligebliches Strukturierungsmerkmal wird jeweils die Formel év
mvedport (1,10; 4,2; 17,3; 21,10) angesetzt (2f). Teilweise wirkt dieses Gliederungs-
modell organisch (so z. B. bei der Abgrenzung des Hauptteils ab 4,1 nach vorne);
bei der Abgrenzung des Hauptteils nach hinten nehmen die V£. dagegen in Kauf,
dass die Vision der Vollendung (21,1-22,5) auseinandergerissen wird. Innerhalb
dieser GroBteile erfolgt die Textanalyse wiederum in kleineren Sinnabschnitten,
wobei die Ubersetzung der einzelnen Verse jeweils ohne genaue Versangabe in
den FlieBtext eingebaut ist.

So entsteht eine fliissig zu lesende Textdeutung, die ihren Lesern
auch hinsichtlich des tiberschaubaren Fufinotenapparates und der
(relativ seltenen) Wiedergabe griechischer oder hebriischer Termini
in Umschrift entgegenkommt. Generell erfolgt die Interpretation ein-
zelner Stellen stark intratextuell im Horizont textinterner Parallel-
stellen. AuBerdem sind die wichtigsten atl. Intertexte in der Regel
angegeben. Dariiber hinaus werden auffillig oft Bezugsstellen aus der
johanneischen Literatur (speziell aus dem Johannesevangelium) zur
Deutung herangezogen, wohingegen auBerkanonische Parallelen aus
dem friihjtidisch-frithchristlichen Spektrum apokalyptischer Literatur
kaum eine Rolle spielen. Unter dem Vorzeichen dieser spezifischen

Akzentsetzungen und ungeachtet exegetischer Einzelentscheidungen,
die man auch anders treffen kinnte, legen die Vf. eine viele Aspekte
integrierende, sorgfiltige Textanalyse vor.

Die stark trinititstheologisch grundgelegte Eréffnung ,.theologischer Hori-
zonte” im dritten Hauptteil erfolgt unter den Stichworten ,,Gott*, ,,Christus®,
+Heiliger Geist®, , Kirche®, ,Soteriologie” und ,Eschatologie” in einem jeweils
zweischrittigen Verfahren. In einem ersten Schritt wird die Position der Offb dar-
gestellt und in einer ,Biblischen Theologie“ verortet, welche sich freilich auf die
Schriften des NT beschrédnkt. Gebiindelt werden bei der additiven Priisentation
der Schwerpunkte jeweils das Johannesevangelium und 1-3 Joh (immer an ers-
ter Stelle!), von den Synoptikern Mt und Mk, die beiden Teile des lukanischen
Doppelwerks sowie die paulinische Literatur. Hinzu treten andere ntl. Stimmen
(zuerst oft Hebr). Im zweiten Schritt erfolgt eine systematisch-theologische Ver-
tiefung, die das spezifische Profil der Offb im weiteren Kontext theologiege-
schichtlicher oder aktueller Ansétze ausleuchtet. So wird in Bezug auf ,,Gott" die
Theozentrik der Offb betont und die oft problematisierte absolute Souverénitét
Gottes in ihrer befreienden, erlésenden Funktion herausgestellt. Christologisch
wird in der gottlichen Verehrung des Lammes ein Indiz gegen Ansitze gesehen,
die Jesus Christus auf sein Menschsein reduzieren oder in seiner soteriologischen
Bedeutung relativieren wollen. Hinsichtlich des ,,Spirit of prophecy* (500) wird
die auch aktuell als wichtig erachtete Gabe der Unterscheidungsfihigkeit her-
vorgehoben. Den ekklesiologischen Impuls der Offb fiir heute sehen die Vf. in
der missionarischen Dimension; in bleibender Verwiesenheit auf Israel gebe die
Kirche Zeugnis fiir die Vélker. ,,Heil“ verstehen die Vf. universal-christozentrisch
im Sinne einer ,,costly grace” (543), die alle Dimensionen des Lebens umfasst und
die aus der liebenden Selbsthingabe Gottes erwéchst. Die eschatologische Per-
spektive der Offb lasse weder fiir Zeitspekulationen noch fiir Eskapismus Raum.
Theozentrisch orientiert baue sie doch auf eine reziproke gottlich-menschliche
Interaktion. Im Lichte des Kommenden erfahre bereits die Gegenwart eine Trans-
formation,

Neben der Bibliographie (625-636) finden sich ein Verzeichnis der erwihnten
Namen und Autoren (637-641) wie auch ein die theologischen Schwerpunkte
der Interpretation bereits indizierendes Stichwortverzeichnis (642—646). Das sich
anschlieBende Register der biblischen und anderen antiken Quellen (647-670)
macht die bei der Kommentierung festgestellten Priferenzen noch einmal augen-
féllig: Der Akzent liegt auf Referenzen aus dem AT sowie besonders aus dem
Johannesevangelium, wohingegen v. a. die friihjiidische Literatur weitgehend
unberiicksichtigt bleibt.

Den anvisierten Adressaten (Studierende und Verantwortliche in
den Gemeinden) hietet der Kommentar eine v. a. angesichts des inter-
disziplindren Zugangs ertragreiche Lektiire mit vielen Vernetzungen
und Facetten, Die Interpretation ist in sich kohirent. Man muss sich
freilich auf den spezifischen Blickwinkel der Vf. einlassen, die die
Johannesoffenbarung v. a. als Teil einer johanneischen Welt lesen. In
ihrer trinitdtstheologischen Zentrierung drohen sie dabei den atl. Hin-
tergrund dieser christlichen Apokalypse oft zu wenig zu belichten und
ihren friihjiidischen Hintergrund weitgehend auszublenden.

St. Augustin/Essen-Werden Rita Miiller-Fieberg

Kirchengeschichte

Regesta Pontificum Romanorum. Ab condita ecclesia ad annum post Christum
natum MCXCVIIL Tomus Primus (a S. Petro usque ad a. DCIV), hg. v. Klaus
Herbers. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2016. (XIV) 584 S., Ln.
€ 175,00 ISBN: 978-3-525-31003-8

Quellenkunden sind niitzliche und unentbehrliche Hilfsmittel fiir jede
historische Arbeit. Thre Erstellung erfordert eine sehr entsagungsrei-
che und langwierige Arbeit, die in der heutigen wissenschaftlichen
Welt vielleicht nicht immer die ihr gebiihrende Wiirdigung erfihrt.
Um so begriilfenswerter und erfreulicher ist es, dass der erste Band
der von Ph. Jatfé 1851 begriindeten und 1885/88 von F. Kaltenbrun-
ner, P. Ewald und S. Loewenfeld tiberarbeiteten Regesta pontificum
Romanorum nunmehr in einer dritten, aktualisierten Auflage vorliegt.
Angesichts der groBen Bedeutung dieser Thematik diirfte ein breiter
Adressatenkreis existieren, der weit iiber die Fachvertreter der (Kir-
chen-)Geschichte hinausgeht. Entstanden ist diese Neubearbeitung im
Rahmen des von der Akademie der Wissenschaften zu Géttingen gefor-
derten Projektes ,,Papsturkunden des friithen und hohen Mittelalters®.

In dem in lateinischer (ix—xii) und deutscher Sprache (579-584)
verfassten Vorwort werden die Prinzipien dieser Uberarbeitung sowie
die wichtigsten Informationen fiir ihre Benutzung vorgestellt. Nicht
nur neuere kritische Editionen und Sekundérliteratur sind eingearbei-
tet worden, sondern die Zahl der Regesteneintriige ist aufgrund neu
aufgefundener Dokumente von 2055 in der zweiten Auflage auf insge-
samt 3164 erheblich vermehrt worden. Wie bereits in der Auflage von
1885/88 sind nicht nur die Schreiben der rémischen Bischéfe selbst
bzw. an sie gerichtete Briefe, sondern ebenfalls sekundér bezeugte
Notizen pépstlicher Aktivititen verzeichnet, so dass die Regesta pon-
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tificum Romanorum naturgemdh die Grenzen einer Quellenkunde im
engeren Sinne iiberschreiten. Sehr benutzerfreundlich ist die aus der
zweiten Auflage iibernommene Charakterisierung eines jeden Regests
mit Hilfe seiner Nummer: Handelt es sich um ein in seiner Authenti-
zitdt gesichertes Dokument, ist die bloBe Zahl ohne Erginzung ange-
geben. Bei Sekundérnotizen wird ihr ein Asteriskus (*) zugefiigt, bei
in ihrer Echtheit zweifelhaften Dokumenten und Notizen (dubia) ein
Fragezeichen, bei erwiesenen Spuria ein Kreuz (t). Da auch Kombina-
tionen dieser Zeichen verwendet werden (vgl. nr. 161, 472, 491, 876
u.a,), kann der Benutzer mit einem Blick die quellenkritische Einord-
nung vornehmen. Unterhalb der neuen Zéhlung der dritten Auflage (J°)
findet sich die alte Nummerierung der zweiten Auflage (JK bzw. JE).

Die einzelnen Eintrége sind klar und regelmiBig aufgebaut, was die
Benutzung wiederum erleichtert. Bei Schreiben rémischer Bischofe
wird zunéchst deren Datierung angefiihrt, woran sich eine kurze In-
haltsangabe mit Nennung des Initium anschliefit. Es folgen die Angabe
der Edition(en) sowie unter der Rubrik ,,Can[onistica]® Verweise auf
die Uberlieferung innerhalb der kanonistischen Tradition. Unter
~Reglesta]“ ist die Erwdhnung eines Dokumentes in anderen quellen-
kundlichen Werken wie der Clavis Patrum Latinorum oder O. SEECK:
Regesten der Kaiser und Pipste fiir die Jahre 311 bis 476 n. Chr., Stutt-
gart 1919 verzeichnet. Bei sekundiren Notizen wird unter der Rubrik
»Laud[atur] in®“ deren Fundort mit Angabe der Edition genannt. Da-
riiber hinaus finden sich auch interessante Einzeldiskussionen tiber
Datierungen, Echtheitsfragen und anderes sowie Verweise innerhalb
der Regesta pontificum Romanorum. Inhaltliche Erlduterungen wer-
den gattungsbedingt kaum gegeben (,Rarissime autem aliquid de re
adiunximus.“ [xi]).

Die Regesta sind nach festen Regeln (xi; 581-582) chronologisch
geordnet und beginnen traditionell bei Petrus, nicht jedoch ohne die
jiingste Forschungsdiskussion bzgl. der Historizitét seiner Prasenz in
Rom zu erwéhnen (3). Von Linus bis zu Anicet wird jeweils zu Anfang
darauf hingewiesen, dass in diesem Zeitraum wohl nicht von Einzel-
personen an der Spitze der romischen Gemeinde, sondern von einer
kollegialen Leitung auszugehen ist (,, Vetustissimi episcopi an simul an
se subsequentes sederint dubitat Ziegler Successio“). Im Besonderen
mit den frithen romischen Bischofen ist in spéiteren Jh.en eine ganze
Reihe von Félschungen in Verbindung gebracht worden, die jeweils
einzeln aufgefiihrt und wenn méglich in ihren gréBeren Zusammen-
hang (Symmachianische Félschungen, Pseudo-Isidor u.a.) eingeordnet
werden. Grundlegend ist ebenfalls die detaillierte Zusammenstellung
der Editionen pépstlicher Schreiben. Somit dienen die Regesta auch
als wichtige Erweiterung bzw. Aktualisierung zur Clavis Patrum Lati-
norum (nr. 1627-1744) und schlagen dem Benutzer eine Schneise
durch den Irrgarten der in unterschiedlichsten Editionen enthaltenen
pépstlichen Schreiben. Auf den ersten Blick vermisst man die aus den
frithen Ausgaben (Coustant, Ballerini etc.) bekannten Nummern der
Briefe; vermutlich hat man auf diese aber bewusst verzichtet, da sie
nicht zuletzt durch neu aufgefundene Dokumente obsolet geworden
und in der zweiten Auflage ebenfalls nicht verwendet worden sind.
Die Identifikation eines Briefes muss also fiber sein Initium erfolgen.

Die Regesta beschliefien einige niitzliche Indices und Konkordan-
zen: ein Initienverzeichnis (511-528) sowie Konkordanzen zur zweiten
Auflage (529-540) und zu den verschiedenen Bénden der ,,Pontificia““-
Reihe (541-551). Ein Literaturverzeichnis, in dem sowohl Quellen als
auch Sekundérliteratur verzeichnet sind, schlieBt sich an (553-578).

Von grofiem Nutzen wird auch die in der Praefatio (xi; 583) ange-
kiindigte digitale Version der Regesta als Online-Datenbank sein (www:.
papsturkunden.de), die in etwa zwei Jahren zuginglich sein soll. Mit
den zu erwartenden Suchfunktionen kénnen die Regesta dann auch
nach Namen, Konzilien etc. durchsucht werden.

Es mag vielleicht den einen oder anderen Benutzer erstaunen, dass
die Bearbeiter an der lateinischen Sprache festgehalten haben. Zum
einen wird diese jedoch auch fiir die Bénde der , Pontificia“-Reihe
verwendet, zum anderen sind fiir die Beschéftigung mit den Doku-
menten der romischen Bischdofe Lateinkenntnisse ohnehin eine unver-
zichtbare Voraussetzung. Obwohl man das Lateinische in unserer Zeit
kaum mehr fiir wissenschaftliche Untersuchungen und Darstellungen
verwendet, eignet sich diese Sprache in ihrer Prignanz auch heute
noch fiir Quellenkunden, wie neben den vorliegenden Regesta auch
die Clavis Patrum Latinorum bzw. Graecorum oder das Repertorium
Fontium Historiae Medii Aevi u.a. beweisen. In den neu verfassten
Regesten sowie in der Praefatio sind hdufiger kleinere sprachliche
Versehen unkorrigiert geblieben, wobei der Rez. nur allzu gut weil,
wie unendlich schwierig und miihevoll es ist, solche villig zu tilgen.
Einige Beispiele sollen daher geniigen: ,Jnsuper etiam die [dies] con-

secrationis vel die [dies] mortis persaepe ignoratur” (xi) / ,,De quaes-
tione [...] disseruntur [disserunt] recenter Zwierlein Petrus, Ziegler
Successio et Heid Petrus [...]“ (4) / ,,perperam clanones] 9 et 10 [...]
coniunctae esse putantur” (113) / ,,vetat presbiteris [presbiteros] mis-
sas celebrare® (116) / ,,dies funeris in Lib. pont. indicatus dubius est.
Quod [eher: qui, bezogen auf Liber pontificalis] cum ,ter quinos annos*
rexisse Siricium dicat, Duchesne [...] suadet” (118) / ,,Zosimo Atticus
patriarcha [...] actas synodales [besser: acta synodalia], qui [quae] doc-
trinam Caelestii damnant, mittit“ (137) / ,Flaviano [...] pro sua [eius,
bezogen auf Flaviano] constantia |[...] gratulatur” (156). Ohne einem
rigiden , Klassizismus® das Wort reden zu wollen, zeigt sich an einigen
Stellen ein von der ,klassischen Normgrammatik” mehr oder weniger
geringfiigig abweichender Sprachgebrauch, der das unmittelbare Ver-
sténdnis gleichwohl meist nicht beeintrdchtigt, so z.B.: , Tomus primus
incipit [...] adventu [eher: ab adventu] (ix) / ,,De dubiis, num [bes-
ser: utrum| Petrus Romam pervenerit an non* (3). Selten nur wird das
unmittelbare Verstandnis durch Formulierungen erschwert, wie z.B.:
., Vetustissimi episcopi an [besser: utrum] simul an se subsequentes
sederint dubitat Ziegler” (5; 6 u.0.). Ziegler bezweifelt wohl nicht beide
Mbéglichkeiten, sondern diskutiert oder erortert sie eher (disputat,
disserit oder dhnliches). Manchmal wiére vielleicht die Bevorzugung
eines stirker verbal orientierten Stils sowie der intensivere Gebrauch
satzverkniipfender Partikeln fiir den Lesefluss forderlich gewesen, wie
dies in dem von Fidel Ridle iibersetzten Prooemium (vii—viii) in sehr
ansprechender und eleganter Weise gelungen ist.

Diese sprachlichen Anmerkungen diirfen und wollen natiirlich
die Gesamtbewertung und die Leistung der Bearbeiter in keiner Weise
schmilern. An der aktualisierten Neuauflage Jatfés, die einen wirklich
substantiellen Fortschritt darstellt, wird niemand vorbeikommen kon-
nen, der sich schwerpunktmibBig mit dem antiken und mittelalterli-
chen Papsttum beschaftigt. Aber auch fiir alle, die lediglich die Edition
eines Papstbriefes auffinden oder sich iiber die Authentizitdt péapstli-
cher Dokumente informieren wollen, sind die Regesta ein unschétzba-
res Nachschlagewerk.

Bonn Andreas Weckwerth

Reform und friither Humanismus in Eichstétt. Bischof Johann von Eych (1445-
1464), hg. v. Jiirgen Dendorfer. — Regensburg: Pustet 2015. 436 S. (Eichstét-
ter Studien, Neue Folge, 69), pb. € 44,00 ISBN: 978-3-7917-2494-2

Bei dem zu besprechenden Werk handelt es sich um einen von Jirgen
Dendorfer herausgegebenen Sammelband mit Beitrdgen eines wissen-
schaftlichen Symposiums, das vom 21. bis 23. September 2011 in der
Univ. Eichstétt stattfand. Auf dieser Tagung beschiftigten sich Experten
verschiedenster Provenienz mit dem Leben und Wirken des Eichstét-
ter Reformbischofs Johann III. von Eych (1445-1464), der seine Resi-
denzstadt nicht nur zu einem Zentrum des Friihhumanismus machte,
indem er einen Kreis von Gleichgesinnten um sich versammelte, son-
dern sich auch als Reformer des kirchlichen Lebens im Gefolge der
Beschliisse des Basler Konzils (1431-1449) hervortat.

Das Buch gliedert sich in vier Hauptteile: Zunichst werden die Wegstationen,
Bildungswege und Beziehungen in der Biographie Eychs vor seiner Bischofswahl
von 1445 skizziert (27-113), dann Antworten auf die Frage gesucht, ob man tat-
sdchlich — wie in der Literatur verbreitet — von einem dezidierten , Eych-Kreis"
des Frithhumanismus in Eichstatt sprechen kann (wofiir Viten und literarische
Produkte frither Humanisten, die sich damals in Eichstétt aufhielten, analysiert
werden) (117-195), anschlieBend die Grundlinien von Eychs Klerus- und Kloster-
reform vor dem Hintergrund der Basler Reformdekrete dargestellt (199-332) und
schlieBlich wird versucht, seine grundsétzliche Bedeutung fiir den Frithhuma-
nismus im Kontext des damaligen deutschen Episkopats und aus soziologischer
Sicht zu beschreiben (335-368). Diesen Beitrdgen ist ein Vorwort (9f) und eine
Einleitung (11-24) des Hg.s vorangestellt; sie werden durch ein Ergénzungskap.
(372—403) vervollstandigt.

Wiéhrend das Handschriftenregister ebenso wertvolle Dienste leistet
wie das Orts- und Personenverzeichnis, vermisst man eine Liste der
wichtigsten Publikationen zum Thema. Diese muss fiir weitergehende
Forschungen aus den Einzelbeitrdgen erstellt werden.

In seiner Einleitung beschreibt J. Dendorfer nicht nur die Zielset-
zungen des Sammelbandes, sondern auch einzelne Problemschwer-
punkte, die sich in der Eych-Forschung ergeben. Der Fokus liegt hier
auf der Frage, ob es den sog. ,,Eych-Kreis tatsdchlich gab und inwie-
weit der Bischof die Reformen des Basiliense in seiner Diézese durch-
zusetzen vermochte.

Die erste Hauptabteilung eréffnet M. Bauer mit ihren Ausfiihrungen
iiber Eychs Studium an der Univ. Padua (27-46) und seine dortigen
Verbindungen zu anderen frankischen Studenten (comprovinciales),



301 2017 Jahrgang 113 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 302

die ihn geistig prigten. M. Wagendorfer kommt die schwierige Auf-
gabe zu, aus den spérlichen Belegen fiir das Studium Eychs an der
Univ. Wien (47-64) Riickschliisse auf seine geistige Entwicklung und
seine Karriere zu ziehen. Thm gelingt es, einige bisherige Annahmen
glaubhaft zu widerlegen. Mehr positive Aufschliisse bietet der Beitrag
J. Schwarz’ {iber Eychs Rolle auf dem Basler Konzil und die dortige Bil-
dung eines Netzwerks von friithhumanistischen Kirchenménnern (65—
92). Hier wird deutlich, inwieweit das Basiliense zu einem Katalysator
fiir den deutschen Frithhumanismus wurde. Sehr informativ ist auch
der von C. Mart] verfasste Beitrag iiber die Beziehungen zwischen Eych
und dem spéteren Papst Pius II. (93—-113), der die Fama relativiert, dass
sich beide stark beeinflussten und eine enge Freundschaft unterhielten.

In der zweiten Hauptabteilung wird die Zentralfrage aufgegriffen,
ob sich an der Ansiedelung bzw. Berufung einzelner frithhumanistisch
geprégter Personlichkeiten die These belegen ldsst, dass Eych bewusst
und gezielt einen Kreis Gleichgesinnter um sich versammelt habe,
die als Vordenker und Multiplikatoren des Frithhumanismus wirk-
ten. Um es vorwegzunehmen: Das Ergebnis dieser Untersuchungen
bleibt fiir den Leser eher disparat; aber gerade dadurch erdffnet sich
eine differenzierte Sicht auf den bisherigen Forschungsstand. F. Fuchs
skizziert dafiir zundchst die Beziehungen des Niirnberger Arztes und
Frithhumanisten Hermann Schedel (1410-1485) zu Eych, v. a. anhand
seiner Bibliothek (117-132). Albrecht von Eyb (1420—1475) ist der Pro-
tagonist des Beitrags von M. Thumser, der dessen Einfluss v. a. an den
Margarita poetica festmacht (133—145). G. Strack legt in seinem Artikel
tiber den Generalvikar und Offizial Johannes Heller (+1478) den Fokus
auf Recht, Reform und Rhetorik (146-162) — also wichtiger Elemente
der Regierungstitigkeit des Eichstatter Bischofs. Dessen Nachfolger
und geistiger Erbe war Wilhelm von Reichenau (1464-1496). Zu ihm
liefert M. Schuh wertvolle biographische Hinweise und vermag dabei
wichtige Beziehungen zwischen ihm und Eych namhaft zu machen
(163-179). V. Hohenadel widmet sich in ihrem Artikel der Korrespon-
denz zwischen Eych und dem Kartiuser Jakob von Tiickelhausen und
dem Tegernseer Benediktiner Bernhard von Waging (180-195). Sie ver-
mag es, wichtige Motivationen des Bischofs aus klsterlichen Reform-
bestrebungen zu eruieren.

Die dritte Hauptabteilung analysiert, inwieweit Eych die Reform
des Basiliense in seinem Bistum verwirklicht hat und so den Titel
eines ,reformator ecclesiae eystettensis” verdient. E. Reiter legt dar,
wie die Basler Dekrete von Eych schrittweise auf unterschiedlichsten
Gebieten (Synoden, Klosterreformen usw.) allgemein durchgesetzt
wurden. /. Bdrsch konzentriert sich auf dessen Bemiihungen auf dem
Gebiet der Liturgiereform (213—231). Einen dramatischen Teilaspekt
des Gesamtprogramms Eychs stellt M. M, Zunker mit ihrem Beitrag
iiber die Reform der Benediktinerinnenabtei St. Walburg (232-256)
vor, wihrend F. Machilek die Erneuerung des Augustiner-Chorherren-
stifts Rebdorf in den Zusammenhang gleichgearteter Bestrebungen im
damaligen Stiddeutschland einbettet (257—-279). G. Dicke wihlt den
pastoraltheologischen Zugang und zeigt anhand des Eichstitter Dom-
predigers Ulrich Pfeffel (1452—1492), wie sich der Friihhumanismus
und sein Reformanliegen konkret auf die Predigt jener Zeit ausgewirkt
hat (280-312). Die kirchenrechtsgeschichtliche Perspektive der Reform
kommt in H. Kiimpers Artikel (313-332) zur Sprache und rundet so
das Gesamtbild ab.

Diese vielfdltigen Untersuchungen sollen dann im vierten Hauptteil
in ein groBeres Ganzes integriert und von dort aus bewertet werden.
Dazu versucht zunachst R. Becker die Frage zu kldren, was ,, Humanis-
tenbischife eigentlich waren und ob Eych in diese Kategorie gehért
(335-351). D. Mertens will anschlieBend die soziale Verortung des
i‘ilichstiitter Frithhumanismus im {iberregionalen Vergleich (352-368)

eisten.

All diese Beitrdge des Sammelbandes werden schlieBlich in der
Abteilung ,.Erginzungen durch /. Zander-Seidel mit ihren Aus-
fithrungen zu den Eichstitter Walburga-Behéngen (371-382) und durch
K. W. Littgers Dokumentation der fata libellorum der frithen Eichstitter
Humanisten (383—403) auf andere, spezielle Gebiete erweitert.

Mit dem vorliegenden Sammelband verfiigt die Forschung nun
tiber ein ganzes Kaleidoskop wertvoller Untersuchungen zu Leben
und Werk Eychs und zum deutschen Friithhumanismus allgemein, das
sicher fiir zukiinftige Untersuchungen wegweisend sein wird. Dabei
zeigen alle Beitrdge ein durchgingig hohes Niveau, allein schon durch
die Auswertung bisher kaum oder gar nicht rezipierten Quellenma-
terials (v. a. Eichstitter Provenienz). Die vorhandene Literatur wird
kritisch gesichtet und korrigiert. Der Bezug zu tiberregionalen Entwick-
lungen und den neuesten diesbeziiglichen Forschungen ist gegeben. In

der Zusammenschau ergibt sich so ein aus vielen einzelnen Mosaik-
steinen gebildetes Panorama des Themas.

Wie dies bei Kompilationen mit so vielen verschiedenen Vf.n 6fter
der Fall ist, verliert der Leser aber gelegentlich den Uberblick iiber die
Schwerpunkte; so dominiert zuweilen das Detail iiber die Gesamtper-
spektive. Hier hatten noch klarere Kategorisierungen geholfen, anstatt
einen Artikel an den néchsten zu reihen, die z. T. weit auseinanderlie-
gende Fragen behandeln. Dennoch kann das gut illustrierte Werk als
ein hervorragender Beitrag zur kirchengeschichtlichen Erforschung des
Spdtmittelalters bezeichnet werden.

Miinchen Jiirgen Strotz

Kozlowiecki, Adam: Not und Bedriingnis. Als Jesuit in Auschwitz und Dachau.
Lagertagebuch. Mit einem Geleitwort von Reinhard Kardinal Marx, hg. und
mit einer Einfiihrung versehen v. Manfred Deselaers / Bernhard Sill. —
Regensburg: Pustet 2016. 687 S., geb. € 29,95 ISBN: 978-3-7917-2730—1

An schriftlichen Erinnerungen iiberlebender Hiftlinge aus den Kon-
zentrationslagern des Nationalsozialismus fehlt es nicht. Eine erste
Sondierung ergab mehr als 30 Monographien von verschiedenen
Personengruppen. Den zeitlichen Anfang machten die katholischen
Priester Johann Neuhé&usler, Hans Carls, Frangois Goldschmitt, Hein-
rich Auer und Sales Hess. Thnen folgte der Osterreicher Erwin Gostner
und der evangelische Geistliche Martin Nieméller, der Predigten und
Andachten gefangener Pfarrer im Konzentrationslager Dachau (Miin-
chen 1946) veroffentlichte. Weite Verbreitung fanden die Erinnerungen
des osterreichischen Jesuiten Johannes Maria Lenz Christus in Dachau
(Wien '°1974) und des Dresdner Dibzesanpriesters Hermann Scheipers
Gratwanderungen. Priester unter zwei Diktaturen (Leipzig #2013).

Die polnische Ausgabe des 1911 geborenen Jesuiten Adam Kozlowiecki
erschien in Krakau erstmals im Jahre 1967 und seitdem ,,in mehreren Auflagen®
(7). Im ,,Geleitwort” hilt es Reinhard Kardinal Marx fiir »wichtig, dass seine
Erinnerungen in Deutschland bekannt werden®, ,nicht zuletzt fiir den Dialog
zwischen deutschen und polnischen Katholiken® (ebd.). Die beiden Hg. sind
der Aachener Didzesanpriester Manfred Deselaers, seit Jahren im Rahmen der
deutsch-polnischen und christlich-jiidischen Verséhnung Fremdenfiihrer in der
Gedenkstitte Auschwitz-Birkenau, und Bernhard Sill, Prof. fiir Moraltheologie an
der Kath. Univ. Eichstdtt-Ingolstadt, die anhand zahlreicher Fotos in ihrer Einfiih-
rung den Lebensweg des polnischen Ordensmannes nachzeichnen. Im ,,Vorwort
des Autors” hlt K. fest, einen ,,Auftrag” (19) zum Aufschreiben seiner Erlebnisse
erhalten zu haben; er will ,,objektiv (ebd., 349) iiber seine ,fiinfjahrige Erfah-
rung*“ (20) berichten, um der Leserschaft ein ,Mitfiihlen mit unserem psychi-
schen Zustand in jenen Lagerjahren zu erméglichen® (ebd.). Es folgen Hinweise
zur ,,Organisation des Konzentrationslagers” (23—28), zu seiner »Entstehung” (29—
31) und eine ,,allgemeine Sicht auf das Leben im Konzentrationslager” (33-45).

Aus fiir ihn unerklarlichen Griinden wurde K. am 10. November 1939 zusam-
men mit 24 weiteren Jesuiten in Krakau von der Gestapo verhaftet. Nach dem
Aufenthalt im Krakauer Geféingnis wurde er am 3. Februar 1940 in das Geféngnis
in Wiénicz eingewiesen, dann am 20. Juni 1940 in das KZ Auschwitz, schlieBlich
am 10. Dezember 1940 in das KZ Dachau, in dem er bis zu dessen Befreiung am
29. April 1945 blieb. Seine Daten sind ,,aus dem Gedéichtnis” (19) geschrieben,
kénnen daher ,ungenau® sein, war es doch ,strengstens verboten, irgendwelche
Notizen zu machen" (ebd.). K. schreibt aus polnischer Perspektive betont national
(90, 99, 105, 146, 281, 637); prizise vermerkt er Todesdaten seiner Mitbriider aus
dem Jesuitenorden wie aus Polen. Mit deutschen Priestern durften sie keinen
Kontakt halten (367, 374, 394). Er erzihlt in epischer Breite und in stindiger
Wiederholung das 6de Leben im Lager, das Rauchen von Zigaretten als Aus-
druck innerer und duBerer Zerrissenheit (407, 408, 419, 500, 547, 576, 627, 641
u.8.), wobei K. selber immer wieder sein Rauchen betont (271, 277, 278, 280). K.
erwidhnt die langen Appelle am Morgen (281), den besténdigen Hunger (369, 377,
422) trotz eintreffender Lebensmittelpakete (42, 93), aber auch die sportlichen
Abwechslungen durch FuBball (411, 546, 549, 550, 562, 603), Theater (546, 551)
und die Blicherei (458). Selbst das ,,Bordell” (591) bleibt nicht ausgespart. Da es
fiir K. schwer ist, angesichts der Ubermacht des Bésen nicht zu hassen, zumal
wenn Kruzifixe ,,zerbrochen” (627) werden, kommen ihm Ausdriicke wie ,,Ver-
brecher* (309), ,Banditen* (347, 521), ,,Feinde“ (315), ,barbarisch® (330), ,,schébi-
ger Charakter (325), ,,Heuchelei* (208) und ,,Perfidie“ (198) iiber die Lippen. Das
Leben im Lager ist die ,,Hélle" (306, 308, 541). Hier herrscht der ,, Teufel“ (201f,
471, 487). Wer zu fliehen wagt, wird mit dem Tode bestraft (113, 196) bzw. kommt
auf den Priigelbock (197). ,,Spitzel” (149, 651) lassen jedes Vertrauen schwin-
den. Einige Priester werden stéindig und grundlos geschlagen, bis sie ohnméchtig
zusammenbrechen. Die ., Todesspritze* (301, 441) wirkt wie eine Drohung, ebenso
die ,Malariaversuche* (522; vgl. 525, 529, 551f). Die ,Gaskammer* (379, 533,571,
633, 672), die im KZ Dachau gebaut wurde, bewirkt zusétzliche Angst. Manchmal
sind die Haftlinge lebensmiide, weil sie die taglichen Note nicht mehr aushalten
kdnnen (411-413). K. ,war der Verzweiflung nahe, dachte an Selbstmord* (12;
vgl. 207). Er muss in der Tischlerei Sirge herrichten (269). Insgesamt erscheint K.
das Leben im KZ Dachau gleichwohl ,,unvergleichlich besser” (287) und ,freier*
(310), hingegen war ,,in Auschwitz die Arbeit schwerer* (287).

Die jesuitische Spiritualitdt mit dem ausgeprégten sentire cum Ecclesia bricht
sich Bahn. K. bekennt, regelméiBig zu beichten bzw. das BuBsakrament zu spen-
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den (191, 242, 273, 319, 323, 336, 340, 445, 466, 540). Bisweilen diirfen K. und
seine Mitbriider keine Eucharistie feiern, mitunter wird es jedoch erlaubt (130,
291, 625, 633, 642, 645). Das Brevier zu beten, wirkt ermutigend (333, 341, 344,
352). Litaneien zu verschiedenen Anliegen lassen die Priester zusammenriicken
(277, 310, 316, 322, 357, 541), Andachten sind beliebt (409). Der Rosenkranz gibt
Hoffnung (187, 190, 277, 310, 341). Der Weg zur Lagerkapelle mit dem personli-
chen Gebet vor dem Tabernakel schenkt neue Kraft (187). Allen Bedréngnissen
zum Trotz gibt K. nicht auf, weil er sich doch in Gottes Hand und von der Got-
tesmutter (640) beschiitzt.

Die Erinnerungen K.s bringen im Vergleich zu den bereits verdffent-
lichten Lagerberichten sowohl eine Bestitigung des bereits Bekann-
ten als auch gewisse Neuheiten: Ein starker Ton féllt auf die eigenen
Landsleute, die in den Konzentrationslagern als Menschen zweiter
Klasse behandelt werden (304), die keinen Kontakt mit deutschen
Priestern haben diirfen (367, 374, 394), die nicht zusammen mit ihnen
Gottesdienst feiern kénnen. Daher versteht der Rez., warum die in den
beiden Konzentrationslagern lebenden deutschen Priester und Ordens-
leute ganz selten genannt werden: Jesuitenpater Otto Pies (547, 577,
621, 649, 661, 679), jedoch nicht der Miinsteraner Karl Leisner, ferner
Provikar (nicht Generalvikar) Carl Lampert aus Vorarlberg (292), die
Jesuitenpatres Johannes Maria Lenz (292, 602, 623), Friedrich Mucker-
mann (406) und Werner Barkholt (358), schlieBlich der Kélner DiGze-
sanpriester Hans Carls (585f) und der 6sterreichische Geistliche Georg
Schelling (594).

Der Ubersetzer gibt in den Anmerkungen bisweilen Erkldrungen
zu besonderen Begriffen, erldutert jedoch nicht den Ausdruck ,,San®
(76) bzw. ,,Bobolanum® (61). Die Steyler Missionare heifien , Verbiten®,
nicht ,, Verbisten® (284, 286, 292, 309, 314, 376, 402, 441, 539, 545, 643,
678). Die Stadt Kattowitz/Katowice wird abwechselnd polnisch (150,
176, 268) und deutsch geschrieben (285, 291, 350 u.6.). Manchmal
werden polnische Ausdriicke nicht iibersetzt (92, 128); lies ,,Pallotti-
ner” (678). Die Hg. vergleichen nicht selten in den Anmerkungen die
von K. gemachten Angaben mit Schriften anderer Uberlebender der
Konzentrationslager Auschwitz und Dachau. Namen- und Ortsregister
fehlen bedauerlicherweise. Viele Silbentrennungen sind falsch.

Insgesamt handelt es sich bei diesem ,Lagertagebuch® um ein wert-
volles Dokument fiir Gegenwart und Zukunft, das trotz der Abgriinde
menschenverachtender Methoden den Sieg des christlichen Glaubens
eindrucksvoll untermauert. Es ist eine Quelle der Hoffnung in hoff-
nungsloser Zeit, die alles Dunkle auf weiten Strecken tiberstrahlt. Die
grauenhaften Verbrechen werden indes nicht kleingeredet.

Koln Helmut Moll

Fischer, Martin: Dienst an der Liebe. Die katholische Ehe-, Familien- und Lebens-
beratung in der DDR. — Wiirzburg: Echter 2014. (XXXVI) 351 S. (Erfurter
Theologische Studien, 107), pb. € 24,00 I[SBN: 978-3-429-03676-8

Die 2013 an der Kath.-Theol. Fak. der Univ. Erfurt bei Josef Pilvousek
und Josef Romelt eingereichte Diss. leistet dadurch, dass sie mit der
Darstellung der Ehe-, Familien- und Lebensberatung in der DDR Neu-
land betritt, genau das, was eine Qualifikationsarbeit leisten soll. Mar-
tin Fischer erschliefit der Forschung zur katholischen Kirche in der
DDR ein neues Feld und arbeitet aus bisher nicht beachteten Quellen
durchaus neue Ergebnisse heraus.

Die Arbeit ist in vier Teile gegliedert. In einem ersten Schritt nimmt der V{.
auf der einen Seite das gesellschaftspolitische Umfeld der katholischen Kirche
in der DDR, also die Ideale und Entwicklungen von Ehe und Familie im real
existierenden Sozialismus in den Blick. Auf der anderen Seite beschreibt er die
Suchbewegungen der katholischen Kirche in der DDR, die sich im Spannungsfeld
zwischen dem herrschenden Sozialismus, einer starken Diasporasituation gegen-
tiber dem Protestantismus, den Modernisierungsbestrebungen der Gesellschaft
und den theologischen Aufbriichen der katholischen Weltkirche und hier v. a.
der westdeutschen Schwesterkirche bewegte. In einem zweiten Schritt zeichnet
F. die Entstehungsgeschichte der Ehe-, Familien- und Lebensberatung seit dem
Kaiserreich bis in die DDR der 1950er-Jahre nach. Die Einfiihrung der Antiba-
bypille sowie das Gesetz iiber den Schwangerschaftsabbruch in der DDR 1965
lieferten den doppelten Anlass zum Aufbau der katholischen Ehe-, Familien-
und Lebensberatung, die sich im Gegensatz zur staatlichen Eheberatung nicht auf
eine reine Sexualberatung beschrénken sollte. Die Initiative fiir diese Kurse ging
nicht von oben — von der Fiihrung der katholischen Kirche der DDR —, sondern
von unten — von der Basis — aus und wurde mafgeblich von Laien getragen. In
einem dritten Schritt beschreibt F. quellennah den Aufbau der insgesamt sechs
Ausbildungskurse fiir Eheberater in der DDR, die zwischen 1969 und 1988 durch-
gefiihrt wurden. Dabei waren die ersten vier Ausbildungskurse eng an die bereits
bestehenden Lehrgénge in der westdeutschen katholischen Kirche angelehnt,
die deren Finanzierung {ibernahm und durch das Abstellen der Referenten auch
die Inhalte maBgeblich prégte. In einem vierten Schritt stellt F. dar, wie es iiber

die Frage der Anwendung von Methoden aus Psychologie und Psychotherapie
Anfang der 1980er-Jahre zu Spannungen zwischen den Anhéngern solch moder-
ner pastoraler Konzepte auf der einen Seite und Vertretern traditioneller Formen
der Pastoral in der Fithrung der Amtskirche der DDR auf der anderen Seite kam,
die darin eine Konkurrenz zur klassischen Seelsorge und der Rolle des Seelsor-
gers sahen. Die Bischafe forderten einen grofieren Einfluss auf die Inhalte der
Ausbildungskurse, den sie im fiinften und sechsten Kurs, die eigensténdig von
der ostdeutschen katholischen Kirche getragen wurden, durchsetzten.

Stiirker als in der bisherigen Forschung angenommen zeugt der Aufbau der
katholischen Ehe-, Familien- und Lebensberatung fiir F. von einer , pastoral-
pragmatischen® (345) Rezeption der Dresdner Pastoralsynode der katholischen
Kirche in der DDR von 1973-1975, deren Ziel die Umsetzung der Forderungen
des Zweiten Vatikanischen Konzils war. Die finanzielle, materielle und v. a. in-
haltliche Abhéngigkeit der katholischen Ehe-, Familien- und Lebensberatung in
der DDR von der bundesdeutschen katholischen Kirche interpretiert F. als , prak-
tizierte pastorale Einheit” (347) der Schwesterkirchen. Letztlich versteht er die
Sorge der katholischen Ehe-, Familien- und Lebensberatung fiir hilfesuchende
Menschen iiber die Grenzen der katholischen Kirche hinaus als ,,missionarisch-
interdisziplinidren Liebesdienst fiir die Gesamtgesellschaft in der DDR (351).

Auch wenn der viergliedrige Aufbau der Arbeit in sich schliis-
sig ist, fallen die beiden ersten Abschnitte deutlich zu ausfihrlich
aus, da es bis S. 159 dauert, dass der ,eigentliche Kern® (3) erreicht
wird. Das Kap. tiber den Autbau der katholischen Eheberatung in der
DDR wire besser als Auftakt des dritten Abschnitts iiber die Ehebe-
raterausbildung platziert worden, denn hier liegt der Grundstein der
katholischen Ehe-, Familien- und Lebensberatung in der DDR. Bei der
Darstellung des Aufbaus der Ausbildungskurse im dritten Abschnitt
verfillt F. leider in eine allzu detailliert quellennahe und ermiidend zu
lesende Institutionengeschichte, bei der eine stringente Argumentati-
onslinie immer wieder verloren geht. Der V. ddmpft bereits in der Ein-
leitung die Erwartungen der Leser, etwas iiber Erfolg oder Misserfolg
der katholischen Ehe-, Familien- und Lebensberatung in der DDR zu
erfahren. Darauf oder auf die Frage, wer sich aus welchen Motiven zu
Beratern ausbilden lieB, wer das Beratungsangebot wahrnahm, wie die
Beratungsgespréche gefithrt wurden, inwiefern die Inhalte in die Fa-
milien wirkten, die die Beratung in Anspruch nahmen, oder wie viele
Katholik/inn/en und Nichtkatholik/inn/en die Beratung in Anspruch
nahmen, liefert die Diss. leider keine Antworten. Fiir diesen sensiblen
Bereich der Pastoral gibt es nach Einschétzung F.s schlichtweg keine
schriftlichen Aufzeichnungen in den konsultierten kirchlichen Archi-
ven, die der VI, hétte auswerten konnen, Dass F. die Moglichkeiten, die
die oral history fiir solche Fragestellungen bietet, nicht nutzt, ist das
zentrale Versdumnis der Arbeit, denn mit den sich widersprechenden
Aussagen der Zeitzeugen scheint der V. sowohl quantitativ als auch
methodisch tiberfordert gewesen zu sein, weshalb er das Thema leider
nicht weiter verfolgte.

Dariiber hinaus wirft die Téatigkeit des Leiters des Berliner Seel-
sorgeamts Mgr. Norbert Kaczmarek als IM fiir das Ministerium fiir
Staatssicherheit, die F. in seiner Bedeutung nicht durchdringt, wei-
tere Fragen auf. Liegen in den durch den Bundesbeauftragen fiir die
Unterlagen des Staatssicherheitsdienstes der ehemaligen Deutschen
Demokratischen Republik zugénglich gemachten Bestdnden neben den
herangezogenen Quellen, die nach Aussage des Vi.s nur ,,einen margi-
nalen Erkenntnisgewinn® (8) lieferten, vielleicht doch noch andere, die
weitere Forschungen zu diesen Fragen ermoglichen? Wenn Kaczmarek
als IM titig war (Warum tat er das eigentlich? Welche Informationen
lieferte er? Waren seine Vorgesetzten eingeweiht oder warum hatte
seine Tétigkeit nach der Wende keine Konsequenzen fiir ihn?), ver-
suchte die Stasi dann auch, Berater/innen zu rekrutieren oder schickte
sie IMs als vermeintlich Ratsuchende in die Beratungsstellen, um diese
auszuspionieren?

Zwar liefert F. in den Fullnoten zahlreiche biographische Infor-
mationen zu den Protagonisten, doch durch das Fehlen von Regis-
tern wird eine systematische Analyse gerade des dritten und vierten
Abschnitts erschwert. Ein intensiveres Lektorat hétte dem Band
sicherlich gut getan, um immer wieder auftretende Grammatik- und
Rechtschreibfehler, aber auch Redundanzen zu tilgen. Trotz der ange-
sprochenen Mingel weist die Diss. den Weg fiir weitere Studien zum
bisher kaum beachteten Thema der Pastoral in der DDR, die auf Anre-
gung der Arbeit F.s im Kontext der Forschungen zur katholischen Kir-
che in der DDR hoffentlich entstehen werden.

Miinster Sascha Hinkel
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Markschies, Christoph: Gottes Korper. Jiidische, christliche und pagane Gottes-
vorstellungen in der Antike. — Miinchen: Beck 2016. 900 S., geb. € 48,00
ISBN: 978-3-406-66866—1

Der Berliner Kirchenhistoriker Christoph Markschies legt hier auf 425
Textseiten (bei mehr als der Hilfte des Buches handelt es sich um einen
duberst ausfithrlichen Anmerkungsapparat, ein Literaturverzeichnis
sowie diverse Register) das Ergebnis seines mehrjahrigen Forschungs-
vorhabens vor, Er geht von einer ,,bemerkenswerten Verdnderung im
Gottesbild zwischen Antike und Moderne® (14) aus: ,,Bis weit in die
europdische Neuzeit bestand mindestens im Judentum und Chris-
tentum (wie auch im Islam) Konsens dariiber, dass Gott zwar keine
menschliche Gestalt habe, aber doch Person sei [...]. In den letzten
beiden Jahrhunderten dagegen ist Entpersonalisierung mindestens in
der Philosophie, stellenweise aber auch in der christlichen Theologie
[...] eines der leitenden Prinzipien geworden, von Gott zu reden.” (12)

AnschlieBend an ein Vorwort beginnt M. seine Untersuchung mit einem kur-
zen Kap. ,.Der Korper Gottes nach dem Ende der Antike“ (20-40), in dem er die
zunehmende Marginalisierung einer Vorstellung von einem Kérper Gottes auf-
zeigt. M.s Fokus liegt im Weiteren auf der Darstellung unterschiedlicher Vorstel-
lungen von Gottes Kérper in der Antike. In fiinf umfangreichen Kap.n nimmt er
seine Leser mit auf eine spannende Reise zu den Spuren von heute weithin unbe-
kannten oder zumindest wenig bewussten Uberzeugungen und Ideen. Zunichst
widmet er sich biblischen Texten, in denen von einem Korper Gottes ganz selbst-
verstindlich die Rede ist, sowie pagan-philosophischen und friithchristlichen
Uberlegungen (41-112). Die Reise fiithrt weiter in die paganen Tempel und zur
religiosen Alltagspraxis der griechisch-romischen Welt (113-143). Der Frage, in
welcher Beziehung die Frage nach der Kérperlichkeit der Seele fiir die Frage einer
Korperlichkeit Gottes hat, widmet sich ein weiteres Kap. (145—177). Nach einem
Ausflug in die spétantike jiidische Mystik (179-245) geht M. ausfiihrlich auf die
spétantike christliche Theologie ein (247-372). Im letzten Kap. wendet M. den
Blick auf die antike Christologie (373-418), bevor er abschliefiend nach dem Wert
der Vorstellungen von einem Kérper Gottes fragt (419-431).

Schon der inhaltliche Uberblick zeigt, wie vielschichtig das Bild
ist, das M. présentiert. Anregend und anschaulich macht er deutlich,
wie pridsent Vorstellungen von einem Kérper Gottes in der gesamten
Antike waren, wie unterschiedlich konkret dartiber gedacht und wie
intensiv dariiber debattiert wurde. M. kommt zu dem Ergebnis, dass
sowohl in der jiidischen als auch in der philosophischen Tradition der
hellenistischen Zeit das Konzept einer Kérperlichkeit Gottes ,,vollkom-
men gleichberechtigt” neben dem Konzept einer Kérperlosigkeit Gottes
stand, und dies nicht etwa dahingehend vereinfacht, dass eine Kérper-
lichkeit Gottes alltagsreligios bei einfachen, ungebildeten Menschen
vorzufinden gewesen sei und die entgegengesetzte Auffassung in gebil-
deten Kreisen. ,Beide Konzepte wurden von einflussreichen Gruppen
vertreten [...].“ (85) Gleichermalen finden sich auch im antiken Chris-
tentum beide Ansichten, und M. zeigt, dass auch hier nicht zutreffend
ist, wovon Origenes offenbar ausging, dass nur ungebildete Christen
ein Konzept der Kérperlichkeit Gottes vertreten hétten. Kommt das
Konzept einer Kérperlichkeit Gottes unter dem Einfluss des Augus-
tinus und des Johannes Cassianus im Westen allerdings zum Erliegen,
wird es innerhalb der Kirche Agyptens und des HL Landes im 4./5.Jh.
noch einmal Gegenstand einer heftigen Auseinandersetzung, der sog.
anthropomorphitischen Kontroverse. Allerdings setzt auch im Osten
nach deren Ende der Niedergang entsprechender Vorstellungen ein.

Uber diese groBen Linien hinaus bietet M. seinen Lesern in jedem
einzelnen Kap. ein Fiillhorn von Einzelergebnissen, die hier kaum
angemessen dargestellt werden konnen. Uber einzelne Aussagen wird
man auch diskutieren konnen, z.B. dariiber, ob Origenes der Inkarna-
tionstheologie ein nur geringes systematisches Gewicht beimisst, wie
M. behauptet (94). Doch sei hier auf den groBen Wert der Studie ins-
gesamt hingewiesen. Zweifelsohne ist es M.s Verdienst, mit diesem
Buch ein Thema wiederentdeckt und neu ins Bewusstsein gebracht
zu haben, das nicht nur historisch interessant, sondern auch fiir eine
zeitgemdlBe Rede von Gott in einer sdakularen Welt iiberaus bedeutsam
ist, Denn wie auch eine immer noch in groBen Teilen der Theologie
zu beklagende Inkarnationsvergessenheit einen Verlust im Blick auf
die Rede von Gott und seinem Logos und die Beziehung Gottes zu den
Menschen darstellt, so gilt dies nicht minder fiir die Frage von Got-
tes Kérper: ,,Der in den biblischen Schriften bezeugte Gott kann nicht
ohne substanziellen Verlust auf ein korperloses, schlechthin transzen-
dentes Wesen reduziert werden, wie dies in der Tradition einer von
platonischer Philosophie gepréigten Bibelinterpretation seit der Antike
iiblich ist." (419) Insofern ist mit M. zu hoffen, dass seine Studie nicht
nur als Rechenschaft ,.iiber ein mehr oder weniger abgeschlossenes

Ergebnis eines lingeren Forschungsvorhabens® gelesen wird, sondern
~auch als ein Prospekt fiir zukiinftige Forschungen® (431).

Miinster Christian Uhrig

Unterburger, Klaus: Unter dem Gegensatz verborgen. Tradition und Innovation
in der Auseinandersetzung des jungen Martin Luther mit seinen theologi-
schen Gegnern. — Miinster: Aschendorff 2015. 155 S. (Katholisches Leben
und Kirchenreform im Zeitalter der Glaubensspaltung, 74), kt € 24,80 ISBN:
978-3-402-11092-8

Das Reformationsjubildum 2017 steht, so wird allenthalben und zu
Recht betont, unter einem besonderen Vorzeichen, ist es doch das
erste, das in Zeiten intensiver und ernsthafter kumenischer Bemii-
hungen begangen wird. Die Frage, ob auch die rémisch-katholische
Kirche 2017 etwas zu feiern hat, nimmt in der 6ffentlichen Diskussion
einen nicht unwesentlichen Raum ein, und gespannt schaute die Welt
auf einen (insgesamt dann doch eher unspektakuldren) 6kumenischen
Gottesdienst des Lutherischen Weltbundes unter Beteiligung von Papst
Franziskus: Kann das Jubildum auch Reformen, gar eine Reformation
in Rom anstoffen? Die Voten aus Rom und dem pépstlichen Einheitsse-
kretariat, man solle weniger ein Reformationsfest denn ein Christusfest
feiern, sprechen jedenfalls eine deutlichere Sprache, als so manche
héren wollen. Diese Voten warnen vor tibereiltem Eifer, im Jubelrausch
so manche historische Entscheidung und so manches theologische
Bekenntnis zu verwischen oder als gegenwiirtig nicht mehr relevant,
gar als erledigt zu betrachten.

Angesichts solcher Herausforderungen ist es umso wichtiger, dass
der katholischen Lutherforschung neues Leben eingehaucht wird. Dazu
liefert die Untersuchung des Regensburger Kirchenhistorikers Klaus
Unterburger ein bemerkenswertes Beispiel, das an der Beobachtung
ankniipft, wie stark beeinflusst von konfessionalistischen Vorurteilen
v. a. die éltere Forschung war, fiir die Joseph Lortz eine herausragende
Rolle spielte, bevor in jiingerer Zeit namentlich die Untersuchungen
Peter Manns und Otto Hermann Peschs neue Akzente setzen konnten.
Der differenzierter gewordene Blick auf die spéatmittelalterliche Theo-
logie trug ebenso dazu bei, traditionelle Sichtweisen zu durchbrechen,
wie die in den letzten Jahren im allgemeinhistorischen und im protes-
tantisch-kirchenhistorischen Bereich gewachsene Bereitschaft, Luther
viel stirker als bisher in historischen und theologiegeschichtlichen
Kontexten zu verorten. Ebenso hat sich in jiingerer Zeit die Einsicht
durchgesetzt, dass es neben dem klassischen Feld der Rechtfertigungs-
lehre andere kontroverstheologische Bereiche gibt, die einer genaueren
Untersuchung bediirfen, wozu v. a. die Ekklesiologie gehort. Demge-
maéf riickt U. verschiedene Themenbereiche in stindiger Auseinan-
dersetzung mit der Forschung in den Mittelpunkt, um sowohl Luthers
Verankerung in traditioneller Theologie als auch ihrer Ablésung oder
den Transformationen nachzudenken.

In einem ersten Kap. widmet sich U. der Ekklesiologie, die sich véllig zu
Recht als wesentliches Kontroversmoment herausgeschilt hat. Dass diese schon
fiir den frithen Luther eine Rolle gespielt hat, nicht erst ausgeltst durch die Ereig-
nisse und theologischen Entscheidungen ab 1519/20, verdeutlicht U., indem er
den starken Konnex zur Christologie betont. Luthers kreuzestheologischen Uber-
legungen, die der V£ bereits in der ersten Psalmenvorlesung identifiziert, und
die dort begegnende Unterscheidung zwischen verborgenem und offenbarem
Gott, die zu einer Betonung der Erkenntnis Gottes sub contrario fiihrt, lassen
Parallelen zur Unterscheidung zwischen ecclesia abscondita und visibilis erken-
nen. Zuletzt arbeitet U. die Vorlage Augustins heraus und bezeichnet Luthers
Aussagen als von seinem Ordenspatron wesentlich beeinflusst. Das fiihrt ihn zu
seinem néchsten Untersuchungsgegenstand, ndmlich der Frage, ob und welcher
Augustin im Orden zur Zeit Luthers gelehrt wurde. Er kommt zu dem Schluss:
»Luthers Theologie ist [...] Teil einer breiteren, vor allem an Augustinus orien-
tierten Strémung, die das Kreuz und damit die Nichtigkeit und Siindhaftigkeit
der menschlichen Werke und das gerade im Gericht des Kreuzes sub contrario
sich vollziehende Gnadenhandeln Gottes als die schriftgemile, der Ethik des
,natiirlichen Menschen’ kontrére Lehre des Evangeliums betrachtet.” (77) Die
Rolle von Luthers Beichtvater Staupitz miisse dabei noch ernster genommen
werden, als es die bisherige Forschung bereits getan habe. Auch durch dessen
Vermittlung seien fiir Luther Paulus und Augustin die Gewéhrsménner geworden,
die vom wahren Evangelium Zeugnis gegeben und ihm darin die Augen fiir die
Reformbediirftigkeit der Studien wie der Kirche gedffnet hitten. ,Die folgenden
offentlichen Auseinandersetzungen und der frithzeitig gegen Luther in Rom erdff-
nete Ketzerprozess zwangen ihn dann auf diesem kanonistisch-ekklesiologischen
Gebiet zu Konkretionen. Die Position, die Luther eingenommen hat, wird man
aber kaum verstehen kénnen, wenn man sie nicht als zumindest potentiell ange-
legte Konsequenz in seiner Theologie verortet [...].“ (82) Von dieser wichtigen
Beobachtung aus gelangt U. zu seinem niichsten Kap., das eben dieses Gebiet der
Ekklesiologie nun auf der institutionellen und rechtlichen Ebene betritt. Dabei
macht U. die Diskrepanz zwischen pro- und antipépstlichen Momenten aus und
sieht sie v. a. im schwierigen Verhéltnis zwischen Glaube und Recht verankert,
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das im Bereich der ecclesia visibilis als besondere Herausforderung begegnet. Die
Unterscheidung zwischen innerer Gnadengemeinschaft und &uBerer Kirchenge-
meinschaft identifiziert U. bereits im Sermo de virtute excommunicatione von
1518. Insgesamt heobachtet U. auch auf diesem Gebiet die Verfolgung bestimmter
bereits vorhandener Traditionsstringe, die sogar Luther gegeniiber Cajetan im
Augsburger Verhor als den ,mittelalterliche[n] Theologe[n] und Cajetan [als den]
revolutionére[n] Neuerer* erscheinen lassen. Schliefilich dekliniert U. in einem
letzten Kap. das durch, was gemeinhin als reformatorisches Proprium gilt: die
Rechtfertigungserkenntnis. Dass seine Darlegungen zu einem Beitrag der Debatte
der Datierung der reformatorischen Erkenntnis heruntergebrochen werden, ent-
tduscht angesichts der Brisanz der inhaltlichen Seite etwas. Immerhin ist das
Ergebnis nachdenkenswert: ,So scheint es das Wahrscheinlichste zu sein, dass
Luther mit dem Bericht iiber seine ,reformatorische Entdeckung’ weniger eine
datierbare autobiographische Episode schildern wollte, als eine narrative Kon-
kretisierung seiner Theologie [...].* (149)

Die Untersuchung besticht durch die hervorragenden Quellen-
kenntnisse des Vf.s sowie seine stetige Auseinandersetzung mit katho-
lischer wie protestantischer Reformations- und Lutherforschung.
Er erweist sich als einer der Wenigen, die es verstehen, historische
Beobachtungen und theologisches Verstdndnis in ein konstruktives
Gespriich zu bringen. Dass die Ergebnisse sicher an der einen oder
anderen Stelle eher den Beginn als das abschlieBende Ende der For-
schung darstellen, ist evident; insbes. wire es interessant, sie mit Lep-
pins Forschungen zum ,,mystischen® Luther zu kontrastieren, die bei
U. erstaunlicherweise tiberhaupt keine Rolle spielen. Zudem kann man
fragen, ob die Entscheidung, mit der Ekklesiologie zu beginnen und
mit der Rechtfertigcungserkenntnis zu enden (entgegen den klassischen
Modellen), nicht schon etwas vorwegnimmt, was aber erst noch zu
untersuchen wire. Damit wird eine Reihenfolge der Themen beziffert,
von der zu fragen wire, ob sie sachlich — chronologisch wie kausal —
wirklich angemessen ist. SchlieBlich sind die Ansitze, die Luther
stark, wenn nicht gar ausschlieflich als Vollender bestimmter schon
vorhandener Traditionen interpretieren, durchaus einer kritischen
Wiirdigung zu unterziehen. Wie auch immer wiirde damit in jedem
Fall eine Diskussion angestoBen, die aus den alten Bahnen zundchst
kontroverstheologisch-konfessionalistisch verengender Sicht ebenso
herausfiihrte wie aus 6kumenisch bemiihter, weichzeichnender. U.
zeigt, was eine historisch fundierte und an den Quellen orientierte,
seritse katholische Lutherforschung leisten kann (und eine ebensol-
che protestantische leisten konnte, wenn sie die Mitte finde zwischen
theologisch-einseitiger Heroisierung und historisch-einseitiger Biogra-
phisierung). Man darf auf mehr gespannt sein!

Gielien Athina Lexutt

Colberg, Kristin M.: Vatican I & Vatican II. Councils in the Living Tradition. —
Collegeville: Liturgical Press 2016, (XII) 162 S., pb. $ 19,95 ISBN: 978—0—
8146-8314-9

Kristin M. Colberg’s book is structured in seven brief chap.s.:

In the first chap., “Vatican I and Vatican II as Part of a Living Tradition”
(1-20), the author lays out the fundamental thesis of the book: the deep-seated
perception of a dichotomy between Vatican I and Vatican II that led to an “iden-
tity crisis” in Catholicism because of “the perception of the church's incoherence
on multiple levels” (3). The root of the problem is identified by the author with
the fact that “not enough has been done to consider how Vatican I's teachings
[...] might be better understood and tempered when placed in a wider theological
context” (5). C. sees a distortion of the teaching of Vatican I due to a lack of con-
textualization, which makes it impossible to see Vatican I and Vatican II “as com-
plementary rather than mutually exclusive” (17). In chap. two, “The Historical
and Theological Setting of Vatican I" (21-40), the author contextualizes Vatican I
in the 19'" century, analyzing the motives and reasons that led Pius IX to the deci-
sion to call the council; the context is presented in terms of “cumulative effects
of external and internal challenges [that] necessitated that the church determine
how it would respond to the swiftly emerging new world order” (40). The third
chap., “Vatican I and Its Definition of Papal Infallibility” (41-71), focuses on the
teaching of infallibility with a careful analysis of the different camps at Vatican
I around the issue of papal power, arguing that there was a division within the
majority between the “infallibilists” and a small element of “extreme infallibil-
ists” (45). C. covers the position of John Henry Newman and of other impor-
tant voices, based on the existing literature on Vatican I (especially Hermann
Pottmeyer 1975, Margaret O'Gara 1988, Frank Costigan 2005). C. explains papal
infallibility on the basis of the Gasser report, “a critical source for appreciating
the moderating factors in Pastor Aeternus” (59). The last part of the chap. is a
detailed presentation of the meaning of the teaching on papal infallibility accord-
ing to Vatican L. The brief fourth chap., “Is the Council Finished or Unfinished?”
(72-84), analyzes the post-Vatican I debate in terms of how the major theological
actors saw it as a council that needed completion, but in an ecclesial and theo-
logical environment that kept the question of the completion of Vatican I open
but discouraged open discussion about it. In chap. five, “Recognizing Vatican I
as a Context for Vatican II” (85-114), C. makes her case for a red line connect-

ing Vatican I and Vatican II, especially the intention of John XXIII who called
Vatican II in 1959 and the bishops that responded to his invitation to write vota
for the preparation of the council. C. argues that Vatican I and its silences were
an inevitable point of reference for Vatican II from its preparatory phase. Chap.
six, “Vatican I's Impact on What and How Vatican II Taught” (115-136), frames
Lumen Gentium and Pastor Aeternus as close to the other, almost synoptically,
and tries to cast a light on the fact that “Vatican II sought to build on the teach-
ings of Vatican I rather than reject or radically reconfigure them” (118), given that
many elements of chap. Il of Lumen Gentium seek to “maintain continuity with
Pastor Aeternus while simultaneously seeking to go beyond it” (120). The goal is
that “those receiving the councils [Vatican I and Vatican II] must work to under-
stand these authorities — and thus the conciliar agendas — together” (135). The last
chap., “Both Vatican I and Vatican II” (137-160), reiterates the need to see the two
councils as two “models” of the Church (see Avery Dulles’ classic book Models of
the Church) in tension, arguing that the two councils have continuities and dis-
continuities between them, but “many of the most important questions at Vatican
I and Vatican Il were manifestations of the same intellectual trajectory” (142).

C.’s book is more about Vatican I than Vatican II, and she deserves
our praise for courageously tackling a key issue in contemporary
ecclesiology in a counter-intuitive way: the ecclesiological debate
today tends to revolve around issues raised by pope Francis’ pontifi-
cate. In this sense, this book claims some untimeliness, some inde-
pendence from the obsession of relevance of theological studies and
from the need to stay current. On the other hand, C. might be overstat-
ing her case about the problem created by the dichotomist reception
of Vatican I and Vatican II: Vatican I seems to be a bigger issue today
for ecclesiologists than for most theologians, let alone most Catholics.

The book is a good introduction to Vatican I and the meaning and
context of the teaching on papal infallibility of Pastor Aeternus. Never-
theless, C.’s interest is not historical but theological: how to make Vati-
can I and Vatican II coexist in Catholic ecclesiology today. A major
point of reference for C.’s analysis is Walter Kasper (whom she studied
in depth in other published works), together with Hermann Pottmeyer.
What is missing from her analysis of chap. Il of Lumen Gentium in
its continuities and complementarities with Vatican I is the work by
Hervé Legrand (from “Les évéques, les églises locales et ’église entiére.
Evolutions institutionnelles depuis Vatican Il et chantiers actuels de
recherche”, in: Revue de Sciences philosophiques et théologiques 85
[2001], 461-509, to his recent chap. “Communio ecclesiae, communio
ecclesiarum, collegium episcoporum” in: La riforma e le riforme nella
Chiesa, eds. Antonio Spaparo / Carlos Maria GaLri, Brescia 2016, 159—
188), and in particular Legrand’s dissection of the concept of episcopal
collegiality as a vertically isolated collegiality, as membership of the
bishops in the collegium, which implies no real collegiality of the local
churches.

The final result may undermine a full understanding of the ecclesi-
ological shift of Vatican II in terms that exceed the completion of the
silences and of the statements of Vatican I. In other terms, an emphasis
on the coherence and consistency between the ecclesiology of Vatican
I and the ecclesiology of Vatican Il may become an issue if it is framed
in terms that avoid an emphasis on the theological change that hap-
pened at Vatican II. The novelty of conciliar ecclesiology was not just
a response to Vatican I, and that response was not just with Lumen
Gentium, but with all documents, culminating with the last document
approved by Vatican II, the pastoral constitution Gaudium et Spes, and
with the very “act” of Vatican II.

C. shows remarkable courage in seeing Vatican I as an asset of Cath-
olic ecclesiology today. Her defense of Vatican I is grounded not just
on the necessity of a strong papal voice in the world of today (even
though not in terms of infallible teachings), but on an assessment of the
intention of Pius IX and Vatican I in terms of continuity of trajectories
with the intention of John XXIII and Vatican II. C. is very careful to
not frame the relationship between Vatican I and Vatican II in terms
of rigid “continuity versus discontinuity” — avoiding a temptation that
has been very strong in recent times, especially in some American
Catholic theological circles.

Villanova, PA Massimo Faggioli

Philosophie

Kishimbe, Kamwanya: La théologie herméneutique de Claude Geffré. — Regens-
burg: Roderer 2016. 298 S. (Theorie und Forschung. Theologie, 57), brosch.
€ 46,80 ISBN: 978-3—-89783-842-0

Die Beifiigung ,,hermeneutisch” im Titel dieser Diss. steht fiir mehr
als nur einen Teilaspekt der Theologie des franzésischen Dominika-
ners Claude Geffré (1926-2017). Der V{. will einen Gesamtblick auf
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G.s Denken erdffnen, das dieser selbst als ,,hermeneutische Theologie®
bestimmt hat.

Ihr Ausgangspunkt ist das ,kulturelle Ereignis” (33) des Niedergangs der
Metaphysik und infolgedessen einer an der Metaphysik orientierten Theologie.
Die Ablehnung der Metaphysik ist fiir die Moderne konstitutiv. Damit geht eine
Zuriickdrdngung des griechischen Denkens aus der christlichen Theologie einher,
das Zerbrechen der ,,zweifelhaften Allianz* (41) zwischen dem vorsehenden und
allmdchtigen Gott der Philosophen und dem Gott Jesu Christi, das G. hegriifit.
Heidegger kommt das Verdienst zu, die auf Platon zuriickgehende Kollaboration
von Theologie und Metaphysik in der Geschichte des westlichen Geistes auf-
gedeckt (,,demaskiert”) und zugleich beendet zu haben. Der ,diskreditierten®
Metaphysik entspricht in der Theologie ein spekulativer und ,dogmatistischer®
Ansatz, Ausdruck eines pathologischen Strebens nach zeitloser Wahrheit und
einer Weigerung, die eigene Endlichkeit und Geschichtlichkeit hinzunehmen,
dem seinerseits ein Sicherheitsbediirfnis zugrunde liegt. Bis zum Konzil konzi-
pierte man die Theologie als deduktiv-logisches System quasi axiomatischer Dog-
men — ein veraltetes, einem geschichtslosen Wahrheits- und Objektivitatsideal
verpflichtetes Modell, das aufgrund von politischen und wissenssoziologischen
Entwicklungen seine Plausibilitét eingebiift hat. Geschichtstheologien wie jene
Hegels oder Pannenbergs kommen fiir dessen Nachfolge nicht in Frage; denn nach
der Shoah stellt sich die Geschichte mehr denn je als eine histoire intolérable
dar, was den harmonisierenden Blick verbietet und im Ubrigen auch jede Theo-
dizee kompromittieren muss. In Absetzung von solchen Fehlentwicklungen hat
sich die Theologie auf ihre eigentliche Aufgabe zu konzentrieren: den Sinn des
Glaubens dem heutigen Menschen zu erschlieBen. Diese Einsicht hat aber ihrer-
seits Fehlentwicklungen nach sich gezogen. So sind die existenzialistisch und
transzendentalphilosophisch gefarbten Ansiitze Bouillards oder Rahners wegen
ihrer ,,Geschichtslosigkeit und v. a. wegen ihres »Subjektivismus“ abzulehnen:
ihre bleibende Bedeutung besteht darin, sich von der metaphysischen Tradition
»desolidarisiert” zu haben. Die fiir die notwendige Erneuerung der Theologie
entscheidende philosophische Einsicht ist jene in die Sprachvermitteltheit von
allem Erkennen: ,Die Gegenwartsphilosophie hat sich von den Subjekiphilo-
sophien abgewendet [...], um das Sein unter seinem sprachlichen Aspekt zu
betrachten.” (30) Jede Wirklichkeit ist sprachlich strukturiert und vermittelt; die
Begriffssysteme und Interpretationen, mit denen sie erfasst wird, sind viele und
historisch bedingt. Vor diesem Hintergrund optiert G., Gedanken Gadamers und
Riceeurs aufnehmend, in Le christianisme au risque de I'interprétation (1983)
und wieder in Croire et interpréter (2001) fiir eine Konzeption der Theologie als
Hermeneutik. Das bedeutet nichts weniger als einen Paradigmenwechsel, durch
den allein die Theologie im zeitgendssischen Kontext ihre Wissenschaftlichkeit
sichern kann. Denn eine jede Wissenschaft erweist sich ihrem Wesen nach als
eine deutende (16). Auch fiir die Naturwissenschaft existieren keine nackten
Tatsachen, die sich der sprachlichen Vermittlung entzégen. Der Gegenstand der
Theologie ist ,.ein Text* (98). Dennoch bezieht sich die Theologie durchaus auf
eine Wirklichkeit, nimlich auf das Jesus-Ereignis. Dieses gilt es stets neu mittels
einer sich immer erneuernden Sprache zu interpretieren, die wieder auf andere
Sprachen und Sprachspiele verweist. Die Aufgabe des théologien-herméneute ist
es, die in den Evangelien festgehaltene ,Erfahrung der Anwesenheit des Absolu-
ten in der Besonderheit Jesu durch die ersten Christen” mit den verschiedenen
Erfahrungen zeitgenossischen Menschseins zu vermitteln. Das Kriterium fiir die
Wahrheit einer solchen Deutungsarbeit ist ein historisches und beinhaltet neben
der Ubereinstimmung mit der urspriinglichen Botschaft die Verstindlichkeit fiir
die Glaubigen von heute. Die Schriften und Dogmen erlangen ihren Sinn erst
durch die Verschmelzung ihres Horizonts mit dem des zeitgendssischen Men-
schen in der bonne situation herméneutique (83). Bewusste und unbewusste
Voraussetzungen, die unser Verstindnis des Jesus-Ereignisses bedingen, sind mit
Foucault und anderen offenzulegen. Damit miindet die Theologie als Hermeneu-
tik in eine befreiende soziale und politische Praxis. Eine der eindringlichsten
Erfahrungen der Menschheit im postmodernen Zeitalter ist der religiose Pluralis-
mus. Sie gilt es im Besonderen mit der christlichen Urerfahrung zu vermitteln.
G. vertritt dabei einen zum Pluralismus tendierenden Inklusivismus. Ohne dass
dadurch die Géttlichkeit Christi in Frage gestellt wiirde, darf man das géttliche
Wort nicht uneingeschrankt mit der historischen Person Jesu gleichsetzen. Die
Inkarnation ist fiir G. nur eine ,relative Manifestation des Absoluten®, Jesus nur
die icéne, nicht jedoch die idole Gottes (198 u.6.). Weil es neben der ,,chronolo-
gischen® Heilsgeschichte Gottes noch eine ,ontologische® (mit der spirituellen
Geschichte der Menschheit koinzidierende) gibt (212f), darf man jede authenti-
sche Religion als ,Religion des Heils* betrachten. Der Missionierungsgedanke
ist deswegen nicht hinfillig. Aber es kommt darauf an, ihn recht zu verstehen.
Nicht Konversion ist das Ziel, sondern die Verkiindigung des Gottesreichs. Die
christliche Theologie muss insbes. die Vorstellung eines endzeitlichen Aufgehens
des Judentums im Christentum fallen lassen. Dem Islam bescheinigt G. einen
Nachholbedarf in der Anwendung der Methoden der modernen Linguistik bei
der Auslegung seiner Griindungstexte. Weil Armut und Ungleichverteilung der
Reichtiimer das Gottesreich verhiillen, entlésst eine als Hermeneutik verstandene
Theologie nicht zuletzt auch eine Sozialethik.

Die vom Vf. bevorzugte Methode ist die kongeniale Darstellung, oft
im Rahmen des Durchgangs einzelner Schriften, und die Benennung
von Einfliissen. Eine entwicklungsgeschichtliche Deutung fehlt weitge-
hend; die Kohéirenz des Dargestellten ist kein Thema. Wie G. bemerkt,
ist die Theologie in einer Art ,,Pathologie der Wahrheit* (80) allzu oft
»vornehmlich um den Zusammenhang ihrer Aussagen besorgt” gewe-
sen (74). Im Einklang mit solchen Vorbehalten verzichtet auch der VI,

auf einen allzu systematischen Aufbau seiner Darstellung. Wiederho-
lungen sind keine Seltenheit. Seine Annidherungen an das Thema sind
immer neue Besichtigungstouren, die sich auch dort fortsetzen, wo
eigentlich (im zweiten Teil) ein Vermessungsflug angekiindigt wird.
Immerhin ergibt sich nach mehreren Anldufen ein Gesamtbild und
die zahlreichen Resiimees erleichtern die Orientierung. Den Thesen
G.s scheint der Vf. ausnahmslos zuzustimmen. Einwéande werden
praktisch nicht erwdhnt, geschweige denn diskutiert; Darstellung und
Dargestelltes scheinen oft zu verschmelzen. Andererseits werden auch
so gut wie keine Begriindungsversuche angestellt, die einen Skeptiker
vom Wert der hermeneutischen Theologie G.s iiberzeugen kénnten.
Die Schliisse anzeigenden Woérter donc und alors sucht man lange. So
vermag ein echter Dialog mit dem untersuchten Autor und den Lesern
nur ansatzweise zu entstehen. Vielleicht hat der Vf. aus Loyalitét mit
G. Fragen der Geltung und Wahrheit bewusst unterdriickt, glaubt er
doch, dass dessen Theologie ,,die Dialektik wahr-falsch der alten, der
dogmatischen Schrifttheologie innewohnenden Logik®, ja die ganze
»klassische Logik, die widerspriichliche Aussagen einander entgegen-
stellt”, hinter sich ldsst. ,Das Gegenteil von wahr ist nicht notwendi-
gerweise falsch.” (24) An die Stelle eines Begriindungsdiskurses treten
grobe Gesten und Geistesgeschichte longue durée, die Erzdhlungen
vom endgliltigen Verschwinden der Metaphysik, vom Untergang der
systematischen Theologie, von der Entzauberung des europaischen
Logozentrismus, von einem Paradigmenwechsel, von der anthropo-
logischen und linguistischen Wende, von einem neuen Wissenschafts-
verstdndnis, vom Ende der Moderne, von Auschwitz als Anbruch eines
neuen Zeitalters der Theologie, von Diskontinuitiit, Differenz und prin-
zipiellem Pluralismus, von einer heroisierten Fehlbarkeit und Relativi-
tdt als neuen Werten. An die Stelle der Analyse treten Geschichten von
Geburt und Tod grofier Strémungen: der ,modernen Wissenschaft®, der
Metaphysik und ,,Ontotheologie”, des Intellektualismus, Subjektivis-
mus, Existenzialismus, der Theodizee, Neuscholastik, Hermeneutik,
Moderne, Postmoderne, Linguistik, Semiotik, Psychoanalyse, ,klas-
sischen Christologie®, ,,apologetischen Theologie”, ,, dogmatistischen
Theologie” oder einer ,,gewissen Barocktheologie®. Die Liste lieBe sich
fortsetzen: Der Vf. ist ein Meister der Etikettierung. Erstaunlicherweise
hélt er ungeachtet aller Metaphysikkritik mit G. dafiir, dass die theo-
logische Rede durchaus die Ebene des Seins betrifft (48), weshalb ihr
am Ende doch eine ,metaphysische Dimension“ (46) und ein ,,objek-
tiver” Sinn zukommen. Und auch einer hermeneutischen Theologie
sei die Kohdrenz ihrer Propositionen aufgegeben (90). Allerdings deu-
ten die Ablehnung der klassischen zweiwertigen Logik oder die Rede
von einer identité nuancée (d.h. einer Identitit, die mit Nichtidentitit
zusammen bestehen kann; 240) darauf hin, dass das Konsistenzgebot in
den Augen G.s und des Vf.s zumindest Ausnahmen duldet. Uberhaupt
ist nicht abzusehen, mit welchem Recht sie noch am Objektivititsideal
festhalten. Sie nehmen vom traditionellen Wahrheitshegriff Abstand,
sprechen von Rationalititen im Plural, prisentieren einen Sprachspiel-
relativismus und eine relativistische Auslegung des hermeneutischen
Zirkels, bekennen sich zu einem radikalen Historismus. All diese Po-
sitionen werden, obwohl sie in einen Skeptizismus zu kollabieren dro-
hen, scheinbar ohne jede Sorge um performative Konsistenz vertreten.
So lduft der V. wie schon G. Gefahr, eine Wahrheit zu beanspruchen,
die er nach eigenen MafBstiben nicht beanspruchen darf. G.s ausdriick-
lich als Traditionsbruch présentierte Neukonzeption der Theologie als
Hermeneutik beruft sich auf philosophische Positionen aus der Mitte
des 20.]h.s (Heidegger, Wittgenstein) und auf den Aufstieg der Sprach-
und Sozialwissenschaften zu einer neuen Leitkultur. Doch haben
einige von G.s Gewéhrsleuten und die von ihnen vorgetragene Meta-
physikkritik mittlerweile stark an Riickhalt verloren. Seit Un nouvel
dge de la théologie (1972) ist es zu einer uniibersehbaren Renaissance
der Metaphysik und Religionsphilosophie gekommen. Die von G. und
dem Vi. kolportierte Vorstellung von einer , linguistischen Wende*,
welche die Metaphysik obsolet gemacht hat, wird heutzutage nur noch
von wenigen geteilt. Nach dem tiberstandenen Usurpationsversuch der
Sprach- und Sozialwissenschaften sind die Geisteswissenschaften viel-
mehr mit dem noch groBeren Raubfisch Naturwissenschaften konfron-
tiert, der als Naturalismus beide zu verschlingen droht. Im Zeichen
szientistischer Religionskritik gehéren Fragen nach der Kohérenz und
Wahrheit des religitsen Glaubens unverkennbar zum Horizont des
zeitgen6ssischen Menschen. Das ist weder fiir G. noch fiir den V£. ein
gréBeres Thema, und deshalb wirken G.s Kritik der an der Metaphysik
orientierten Theologie und ihre Ubernahme tel quel durch den V¥, ein
halbes Menschenleben spéter auf eine merkwiirdige Weise anachro-
nistisch. [hrerseits geschichtlich bedingt, vermag G.s Hermeneutik der
70er- und 80er-Jahre nicht linger die Bedeutung des christlichen Glau-
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bens fiir den Menschen in der heutigen Welt aufzuzeigen, weil ihre
Welt nicht die des heutigen Menschen ist. Es kime darauf an, an G.s
Hermeneutik selbst zu arbeiten; dazu wiire zuallererst ein hoheres Mal}
an kritischer Distanz notig.

Davon abgesehen handelt es sich bei La théologie herméneutique
de Claude Geffré um ein gut lesbares, elegant geschriebenes, sorgfil-
tig recherchiertes und informatives Buch, das in verstandlicher und
umfassender Weise in die Theologie G.s einfiihrt. In letzterer Hinsicht
diirfte es konkurrenzlos sein. Die vom Verlag gewihlte Schriftgrofe
macht zwar die Unterbringung von iiber 4000 Zeichen auf einer ein-
zigen kleinformatigen Seite moglich, ist der Rezeption aber weniger
zutraglich.

Fulda Bernd Goebel

Gott - Selbst — Bewusstsein. Eine Auseinandersetzung mit der philosophischen
Theologie Klaus Miillers, hg. v. Saskia Wendel / Thomas Schéirtl. —
Regensburg: Pustet 2015. (VII) 318 S., kt € 34,95 ISBN: 978-3-7917-2739—4

1975 wurde in Miinster ein der theol. Fak. angegliederter Lehrstuhl
fiir philosophische Anthropologie als Lehrstuhl fiir philosophische
Grundfragen der Theologie in die kath.-theol. Fak. iibernommen.
Inhaber dieses Lehrstuhls ist Klaus Miiller, dem der vorliegende Band
anldsslich seines 60. Geburtstages gewidmet ist. Der langjdhrige Vorsit-
zende der Kommission fiir Wissenschaft und Kultur der DBK, Bischof
em.Dr. Heinrich Mussinghoff, hat bereits 1979 Skepsis walten lassen:
,Es ist aber zu fragen, ob durch die Hereinnahme phil. Disziplinen
in die theol, Fakultiten der Intention, allen kath. Studenten der Uni-
versitit ein Angebot iiber die phil. Grundlagen kath, Weltanschauung
bereitzustellen, gedient ist und ob so auf Dauer nicht das interdiszipli-
nére Gespriich internalisiert und die theol. Fakultédten isoliert werden
bzw. religionsphilosophische Fragestellungen aus den phil. Fakultiten
verschwinden.!

Der vorliegende Band bestitigt die Skepsis Mussinghoffs. Die 17
qualitativ hochwertigen Beitrédge, in denen die Auseinandersetzung
mit der philosophischen Theologie M.s gefiihrt wird, geben Zeugnis
vom Grad der Internalisierung des interdisziplindren Gespréichs zwi-
schen Philosophie und Theologie. Sie scheint zu 100 % vollzogen.
Dass der monistische und auf einen Panentheismus hinauslaufende
Ansatz M.s in phil. Fak.en diskutiert wiirde, geht aus der Festschrift
nicht hervor. Dass Anregungen von aullen, beispielsweise von nicht
theologieaffinen Philosophen, aufgenommen und im Binnendiskurs
berticksichtigt wiirden, kann man ebenso wenig vermerken.

Der Einsicht René Descartes’, dass es in der Philosophie nichts
gebe, ,,wortiber nicht gestritten wiirde und was folglich nicht zweifel-
haft wire“?, sowie der von M. fiir seinen Lehrer Hansjiirgen Verweyen
gewiihlten Praxis zur Gestaltung einer Festschrift nachkommend, will
diese Festschrift eine philosophisch-theologische Streitschrift sein.
Gestritten wird allerdings nicht mit Philosophen. Gestritten wird unter
Theologen. Der Vorteil der Wahl der Gattung ,,Streitschrift” liegt fiir die
Hg. darin, dass die Vf./innen ihre Beitrdge eigens verfassen mussten.
Zugleich ermoglicht es die Verbindung von Streit- und Festschrift, dem
durch Denken geehrten Denker ohne Befiirchtungen schreiben zu kén-
nen, an welchen Stellen und warum man mit seinem philosophisch-
theologischen Entwurf nicht einverstanden ist. Hg. und Vi haben
davon allesamt — mehr oder weniger — Gebrauch gemacht.

In groBer Vornehmheit schreibt Magnus Striet: ,,Seit geraumer Zeit streiten
wir uns [...] dariiber, ob Deine monistische Intuition unsere gemeinsamen Op-
tionen besser denkerisch zu integrieren vermag oder eher mein doch entschie-
den auf der Differenz von Gott und endlicher Freiheit insistierendes Denken.
Meine eschatologische Hoffnung ist entschieden die, dass ich Recht behalten
werde.” (,,Subjektsein und Demut®, 95). Wesentlich direkter trégt Saskia Wendel
ihre Kritik (229-234) am Ansatz M.s in ihrem ,Sendschreiben an einen christ-
lichen Panentheisten” vor. Sie benennt zudem eine iiberzeugende Alternative
(234-239). Jiirgen Werbick insistiert gegeniiber M. darauf, dass Hermeneutik
und transzendentales Denken in der Theologie aufeinander verwiesen seien
(25). Thomas Schdrtl diskutiert gegeniiber M.s erstphilosophischem Verstandnis
der Metaphysik die Entkopplung von Rationalitdt und (Letzt-)Begriindung (48).
Stephan Winter benennt in seiner methodologischen Schlussiiberlegung (135ff)
gute Griinde dafiir, dass die Fundamentaltheologie nicht nur erstphilosophisch
zu verantworten sei, sie vielmehr ,[auch] bei den rituellen Vollztigen des christ-
lichen Glaubens anzusetzen hat* (135). Georg Essens Kritik gipfelt in der These

! H. Mussincuorr; Theologische Fakultdten im Spannungsfeld von Staat und

Kirche, Mainz 1979 (Verdffentlichungen der Kommission fiir Zeitgeschichte,
B, 27), 468.

® R. DrscartEs: Von der Methode, Hamburg 1960 (Philosophische Bibliothek,
26a), 7.

,Der gittliche Grund aller Wirklichkeit, insbesondere jedoch unseres Daseins
als endliche, freie Wesen bleibt fiir jedwedes Systemdenken epistemisch unzu-
giéinglich“ (156), der er die Riickerinnerung an die Position Jacobis folgen ldsst:
Gott als der wahre Abgrund der Vernunft. Albert Franz (,,Streit um Gott und
Religion: Endlos?, 160-173) sekundiert. Erwdhnenswert sind dariiber hinaus die
Riickfragen an und kritische Anmerkungen zu einer Leitthese Klaus Miillers*,
welche Rudolf Langthaler in seinem Beitrag ., Intuitionen monistischer Prove-
nienz’ bei Reinhold und Kant?* gestellt hat. Langthaler findet die ,,,monistisch’
inspiriert[e] Lesart” (268) des spiten Kant durch M. schlichtweg ,,beirrend” (250).
Er konne ,,Klaus Miillers Einschétzung der ,Kénigsberger Intuition monistischer
Provenienz’ nicht teilen® (276). Auch Knut Wenzel sieht seinen in dem Band vor-
getragenen trinitdtstheologischen Ansatz ,in Gegensatz zu einem monistischen
All-Einheitsdenken® (290).

Nun kénnte man meinen: viel Widerspruch, viel Ehr. Muss man
aber nicht. Hitte man im binnentheologischen Streitgespriich liber
philosophische Streitsachen interdisziplinédr den Rat der Philosophen
eingeholt, die sich mit Kants ,,opus posthumum® auseinandergesetzt
haben, wire der Streitpunkt, den man am ehesten noch in den Bei-
triigen von Schirtl und Langthaler erahnen kann, schnell benannt.
Geht es doch darum, dass der spéte Kant zwar Metaphysik betrieben,
diese jedoch nicht mehr als erste Philosophie angesehen hat. Vielmehr
handelt es sich um eine ,,praktisch-dogmatische Metaphysik®, wie es
die in Grenoble lehrende Inga Romer treffend in ihrer Wuppertaler
Antrittsvorlesung als Privatdozentin iiber , Praktische Metaphysik*
unter Berufung auf Klaus Diising herausgearbeitet hat. ,,Fiir Kant
miindet eine theoretisch unmégliche Ontotheologie letztlich in eine
praktisch-dogmatische Metaphysik, die aber, wie Klaus Diising her-
vorhebt, nicht Erste Philosophie sein kann (vgl. K. DUsiNG: Immanuel
Kant: Klassiker der Aufkldrung, Hildesheim u.a. 2013 [Studien und
Materialien zur Geschichte der Philosophie, 89], 346). Ihr Herzstlick ist
die Freiheit des Menschen. Es handelt sich bei Kants Argumentations-
gang um ,ein argumentum kat’anthropon [...], giiltig fiir Menschen, als
verniinftige Weltwesen iiberhaupt’ (306), wenn sie ihr ethisches Stre-
ben nach mindestens erlaubten Maximen und ihren Kampf um eine
rechtlich geordnete Welt nicht von vornherein fiir vergeblich halten.*?
Mit anderen Worten: Kants Intuition in der 1804 postum herausgegebe-
nen Preisschrift iber die Fortschritte der Metaphysik ist die Idee einer
praktisch-dogmatischen Metaphysik, in der es ,nicht um Sollenssétze,
sondern um Seinssdtze, deren Erkenntnisstatus jedoch ein praktischer
ist“ (a.a.0., 12) geht. :

Trotzdem: Es handelt sich um einen lesenswerten und sehr sorgfél-
tig erstellten Sammelband, in dem iiber die genannten Beitréige hinaus
v. a. die prézise vorgetragenen Uberlegungen von Reinhard Hoeps zum
Begriff der , Herrlichkeit” mein Interesse gefunden haben.

Wuppertal Michael Béhnke

Gott ohne Theismus? Neue Positionen zu einer zeitlosen Frage, hg. v. Rico Gut-
schmidt / Thomas Rentsch. — Miinster: mentis 2016. 275 S., kt € 28,80
ISBN: 978—-3-95743-057-7

Der Titel des hier zu besprechenden Werkes klingt spannend, denkt
man doch sofort an das jiingst erschienene Buch Volker Gerhardts Der
Sinn des Sinns. Versuch iiber das Gottliche. Aber im Buch geht es dann
seltsamerweise vorwiegend um anderes, wobei der Leser z. T. keinerlei
Bezug zum Titel feststellen kann. Die Hg. haben es, wie es scheint,
nicht nur in der ,Einleitung® (7f) versdumt, den Titel néher zu erlau-
tern, sondern wohl auch gegeniiber den Beitrdgern.

Das Buch ist in vier Teile gegliedert; der erste ist betitelt mit ,, Transzendenz
und Grenzen*: Primin Stekeler-Weithofer durchléduft in seinem Beitrag ,,Die Trans-
zendenz der Wahrheit und der Gott des allgemeinen Blicks” in einer Art ,tour
d’horizon“ von Heraklit iiber Parmenides, Platon, Sextus Empiricus, antike und
religiose Aufkldrung, Paulus im Blick Badious' bis hin zu Hegels ,Gottes-Bilder®,
wobei sich dem Rez.en der Zusammenhang aber nur schwer erschlieft. Thomas
Rentsch beschiftigt sich in seinem Beitrag mit dem Titel ,,Die Universalitdt der
Transzendenz. Systematische Bemerkungen” mit drei verschiedenen Transzen-
denzdimensionen: der ontologisch-kosmologischen (= Existenz der Welt), der
unvordenklichen (= Existenz des Menschen) sowie der Sprache (= Transzendenz
des Logos), die alle vorgéngigen Charakters sind. Aber erst der letzte Satz bringt
Gott ins Spiel, wenn Rentsch meint, dass auch fiir die Rede von Gott gelte, dass
diese letztlich ,,von der unhintergehbaren Transzendenz des Logos” lebe (49).
Rudolf Langthaler nimmt den Leser in seinem Beitrag , Religionsphilosophische
\Grenzreflexionen® bei Kant und ein Ausblick auf den spéten Schelling” auf eine
mit Kantzitaten iiberbordende Darstellung zu Kants Ethikotheologie mit, an die
ihm zufolge auch der spéate Schelling angekniipft hat — was aber wohl kaum ein
Beispiel fiir eine neue Position darstellt.

1. Romer: Praktische Metaphysik, Manuskript vom 6. Juli 2016, 14,
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Im zweiten Teil (,Negative Theologie und der Status der Sprache*) geht
Dirk Westerkamp in seinem Beitrag ,Kleine Anoetik religiéser Sprachspiele,
ausgehend von Gershom Scholems Qualifizierung des auf den seit Philo von
Alexandrien , Tetragrammaton® genannten héchsten Gottesnamen der jiidischen
Tradition im Sinne einer ,,Auﬁerung absoluter ,Geltung chne Bedeutung™ (93),
auf die verschiedenen Formen des Nichtverstehens ein und gelangt so zu einer
woffenen Ordnung®, in der er zwischen Nichtverstehensdispositionen, -qualiti-
ten, -modalititen und -horizonten unterscheidet (101). Religitse Sprachspiele
haben in verschiedener Akzentuierung an verschiedenen dieser Kategorien teil.
Entscheidend ist, ,,dass sich Verstehen wie Nichtverstehen immer schon in Ver-
stindnishorizonten eines Vorverstindnisses bewegen, in denen Unverstindnis
zwar tempordr, nicht aber konstitutiv ist“ (102). Fiir die Religion bedeute dies,
dass wir hier ,nicht schlechterdings nichts oder ginzlich nichtverstehen® sol-
len, aber ebenso wenig ,,alles” verstehen (108). Was das fiir die Unterscheidung
in Bezug auf einen theistischen bzw. nichttheistischen Gottesbegriff heifit, wird
jedoch im Beitrag nicht deutlich. Hilmar Schmiedl-Neuburg geht es in seinem
Beitrag ,Negative Theologie bei Adorno, Derrida, Wittgenstein und Heidegger*
(109-125) um den Nachweis, dass es nicht nur der sog. Negativen Theologie,
und hier rekurriert er besonders auf Pseudo-Dionysios (110-113), sondern auch
bei Adornos Begriff des ,Nichtidentisch®, Derridas ,Différance”, Wittgensteins
~Mystischem" und Heideggers ,,Seyn* letztlich um den Versuch einer Bewegung
hin zum ,.Nichtdualen“ geht, wie wir sie auch aus dem asiatischen Bereich her
kennen (Buddhismus, Daoismus). In Bezug auf Gott wird durch ein solches Den-
ken nach Schmiedl-Neuburg sowohl die Personalitit als auch die Impersona-
litdt geleugnet (113). Damit werden natiirlich auch Unterscheidungen wie die
zwischen Theismus, Monismus, Pantheismus usw. hinfillig. Ob man aber damit
Pseudo-Dionysios, Meister Eckhart oder Cusanus wirklich gerecht wird, wage
ich zu bezweifeln. ,,,Gott ohne Theismus': Was konnte damit gemeint sein?* —
Die Beantwortung dieser Frage, die man in der Einleitung des Bandes erwartet
hitte und die leider auch nicht in den bisherigen Beitrégen ventiliert wurde, wird
erstmals explizit von Amber L. Griffioen in ihrem Beitrag gestellt, der den etwas
umsténdlichen Titel , Prolegomena zu einer jeden kiinftigen ,(Nicht-)Metaphysik’
der Religion. (Anti-)Realismus, (Non-)Kognitivismus und die religiése Imagina-
tion® (127-147) trégt. Griffioen méchte die festgefahrene Realismusdiskussion
innerhalb der analytischen Religionsphilosophie mit dem von ihr entwickelten
.religidsen Imaginativismus® aufbrechen, der {iber einen bloBen theologischen
Fiktionalismus hinausreiche; wobei sie unter , Vorstellung* ,,eine Sonderart men-
taler Darstellung” versteht, ,fiir die die Vorstellungskraft auf eine gewisse Art und
Weise notwendig ist“ (141, Anm. 29). Aber hier stellt sich sogleich die Frage, ob
denn die Vorstellungskraft in Bezug auf Gott das entscheidende Vermogen dar-
stellt, kann ich mir ja noch die Allgiite oder die Allmacht Gottes, selbst seine Per-
sonalitédt denken, aber doch wohl kaum noch varstellen. Zudem wird ein solcher
Imaginativismus dem religiosen Selbstverstdndnis kaum gerecht und erinnert in
so manchen Ziigen an Dworkins letzte Schrift Religion without God — so, wenn
Griffioen beispielsweise meint, es sei ,Aufgabe der Religion [...], eine Sprache
liber die tiefsten und bedeutungsvollsten Besonderheiten unserer menschlichen
Realitéit zu entwickeln“ (145f). Hans Julius Schneider geht es in seinem Beitrag
»Religitse und nicht-religiése Sprachspiele. Grenzen und Grenziiberschreitun-
gen" (149-164) darum, ,die nicht-metaphysische Sicht auf die Religion zu stir-
ken*, die er auch als ,mystisch” bezeichnet. Die metaphysische Sprechweise
setzt er demgegeniiber mit der ,klassisch-theistischen® gleich (149). Letztere
erzeuge zuweilen ,,den falschen Schein einer Kontinuitit zwischen religitsem
und nicht-religiosem Sprechen, wogegen es ,eine Hauptthese des Mystikers“
sei, ,,dass diese Kontinuitét nicht besteht* (151). Hier dréngen sich einem auch
gleich verschiedene Fragen auf; Bedeutet ,metaphysisch” denn schon per se
wklassisch-theistisch“? Wer ist ,,der" Mystiker? Wer behauptet eine Kontinuitit
zwischen religidsem und nichtreligidsem Sprechen? Wenn es dann im weiteren
Verlauf um die Frage der ,,Wértlichkeit* bzw. , Nicht-Wartlichkeit* religitsen
Sprechens geht, so hitte ein Blick auf Paul Tillichs Symboltheorie manches kla-
ren konnen, was hier im Dunkeln bleibt. Wenn man allerdings auf Wittgenstein
rekurriert, ist natiirlich eine ontologische Fundierung religidser Sprache vom
Tisch. Und doch hat Wittgensteins Sprachspielthearie auch recht viel mit Tillichs
Symboltheorie gemeinsam.

Der dritte Teil (,,Theismus und Rationalitiit“) beginnt mit Holm Tetens ,Ver-
teidigung der rationalen Theologie® (167—175). Tetens zufolge ist es — im Gegen-
satz zu Schneider — ,weder méglich noch sinnvoll, nichtmetaphysisch von Gott
zu reden” (168). Den religiésen Naturalismus a la Dworkin sieht Tetens nicht
besser, sondern weniger gut begriindet als einen Gottesglauben, der Gott ,.als
ein immaterielles, rein geistiges, allwissendes, allméchtiges und vollkommen
gerechtes und barmherziges Wesen“ und als ,,Schépfer des Universums® ver-
steht (174; vgl. 168). In seinem Beitrag ,,Religion, Transzendenz, Theismus* geht
es Henning Tegtmeyer um ,Einwiéinde gegen rein immanente Rekonstruktionen
religitsen Glaubens und religioser Rede" (177-193). Hierbei zeigt er auf der
Folie von Kants Ethiko-Theologie die Schwiche einer ,,deflationiren, immanent-
affirmativen Religionsphilosophie” auf, die nicht zuletzt darin besteht, dass der
Begriff der Gerechtigkeit nur sinnvoll zu denken ist mit Bezug auf einen theisti-
schen Gottesbegriff (193). Silvia Jonas geht es in ihrem Beitrag , Mathematischer
und religiéser Glaube® (195-213) um den Nachweis, dass es sich bei beiden um
»~abstrakte Systeme® handele, die ,,empirisch nicht falsifizierbar” seien. Aufgrund
einer Priifung der vier Parameter ,, Anwendbarkeit”, , Vorhersagbarkeit*, ,,Kon-
sistenz” und ,Offensichtlichkeit der Axiome* kommt Jonas zu dem Schluss,
~dass der Religion ein &hnlicher Respekt entgegengebracht werden muss* wie
der Mathematik (195). Der Vergleich an sich ist ja nicht uninteressant, die Durch-
fiihrung macht aber letztlich nur eines deutlich, dass die Probleme aufgrund eines
dquivoken Glaubensbegriffes hier mehr verdunkelt als erhellt werden. Wahrend

dem religiosen Glauben bzw. dem Glauben an Gott notwendig ein existentieller
Charakter zukommt, ist die Mathematik das Urbild zwingenden Wissens, und
damit ist sie unter den Wissenschaften am wenigsten existentiell relevant. Wenn
Jonas dann auch noch von dem ,,Glaube an die Religion [7]* und dem ,,Glauben
an die Mathematik® spricht (211), so wird vollends deutlich, dass der Glaubens-
begriff hier iiberhaupt nicht geklart ist.

Im vierten Teil geht es um , Dekonstruktion und nicht-metaphysisches Den-
ken*. Der erste Beitrag von Rico Gutschmidt beschiftigt sich unter dem Titel
»Glaube als Haltung® mit der Gelassenheit und dem grundlosen Vertrauen beim
spiten Heidegger (217-231). Ob allerdings Heideggers Rekurs auf das Sein so
einfach mit Tillichs ,,absolutem Glauben* in dessen Schrift ,, The Courage to Be*
oder Jaspers’ Begriff des ,Umgreifenden® zu vergleichen ist, erscheint mir mehr
als fraglich, geht es Tillich in diesem Kontext doch zuerst einmal um die ,,Recht-
fertigung des Zweiflers“ und bezieht sich der Zweifel doch immer nur auf die
Objektivationsform des Glaubens, die aber fiir Tillich unahdingbar ist. Zudem fin-
den sich auch zwischen Tillich und Jaspers — bei aller Gemeinsamkeit — uniiber-
windbare Gegensiitze, die sich an den Themen ,,Symbol*“ oder ,,Chiffer” aufzeigen
liefien. Hartmut von Sass geht es in seinem Beitrag mit dem Titel ,.Die Sinne
der Anbetung” um ,,Jean-Luc Nancy und die Dekonstruktion des Christentums*.
Dabei macht er u.a. deutlich, dass hier véllig unklar sei, ,,was Nancy unter ,Chris-
tentum* versteht” (241). Wenn dann Nancy auf das Gebet rekurriert, er dessen
Sinn aber darin sieht, ,,ohne Referenten und ohne Inhalt auszukommen*, so wird
damit deutlich, dass ,,dann nur ein intrinsischer Wert* {ibrig bleibt, ,,der im Akt
des Anbetens selbst” liegen muss (246). Indem Sass schliefilich Nancys Dekon-
struktion des Christentums mit Bultmanns Entmythologisierungsprogramm ver-
gleicht, wird vollends offentsichtlich, dass es bei Nancy um eine Aufhebung der
wEigentlichkeit’ des Wahren zugunsten einer Pluralitit der Welt* geht (250). Im
letzten Beitrag von Karlheinz Ruhstorfer ,,Die Grenzen des Unbegrenzbaren. Ein
theo-logischer Aufbruch” (251-275) geht es um eine Vermittlung zwischen ,spe-
kulativer Metaphysik, moderner Weltbetrachtung und postmoderner Zeichenthe-
orie” in der Hoffnung, dass sich daraus ,eine neue Konstellation der Rede von
Gott* ergibt (252). Mit breitem Bezug auf die Philosophiegeschichte bis hin zu
entsprechenden Diskussionen in der Gegenwart bleiben die Ausfiihrungen von
Ruhstorfer aber letztlich im Bereich des Appellativen stecken: ,,Philo-sophische,
also weisheitsliebende Menschen mit einem Sinn fiir Religion sollten nicht einen
weiteren Versuch starten, unserer Herkunft zu entkommen* — so sein Schlusswort
(275).

Der Band erdffnet ein breites Spektrum an Fragestellungen und
Losungsversuchen, wobei aber einige Beitriige, wie deutlich wurde,
die Probleme mehr verdunkeln als erhellen. Das Unternehmen leidet
insgesamt darunter, dass der Begriff des ,, Theismus* in keiner Weise
gekldrt wird, was aber unbedingt in der Einleitung hiitte geschehen
miissen. Ist damit die Vorstellung eines Gottes gemeint, der ein Sei-
endes neben Seiendem ist? Solche Vorstellungen mag es zwar in der
volkstiimlichen Religion geben; aber welche groBen Denker der Phi-
losophie- und/oder Theologiegeschichte haben jemals einen solchen
Gottesbegriff vertreten? Oder ist das Proprium des theistischen Gottes
seine Absolutheit, also seine Allmacht und Allgiite (woraus ja bekannt-
lich das Theodizeeproblem erwéchst) sowie seine Allwissenheit? Oder
ist der Gott des Theismus immer auch schon personal zu denken? So
denkt man bei dem Titel des Buches Gott ochne Theismus nicht zuletzt
auch an pantheistische und/oder panentheistische Denkmuster. Auch
der Untertitel wurde nicht von allen Beitrdgen eingeldst: Neue Posi-
tionen zu einer alten Frage. Insgesamt lieBen sich so manche Beitréige
besser unter den Titel ,Religion ohne Gott“, andere wiederum unter
den Titel ,,Gottes-Rede” subsumieren. Auch ist negativ anzumerken,
dass das Buch weder ein Personen- und/oder Sachregister noch ein
Autor/inn/enverzeichnis aufweist.

Trier Werner Schiifiler

Glauben denken. Zur philosophischen Durchdringung der Gottesrede im
21. Jahrhundert, hg. v. Klaus Viertbauer / Heinrich Schmidinger. —
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2016. 408 S., geb. € 89,95
ISBN: 978-3-534—-26773—6

Sammelbdnde konnen, wenn sie entsprechend konzipiert sind,
Auskunft iiber den Status quaestionis einer Disziplin bzw. einer
bestimmten Problemstellung innerhalb dieser Disziplin geben. Die-
sem Anspruch mdchten die Hg., H. Schmidinger (Salzburg) und
K. Viertbauer (Innsbruck), gerecht werden: Was hier in puncto der
»philosophischen Durchdringung der Gottesrede im 21. Jahrhundert
gesammelt wurde, soll fiir ,,den gegenwiirtigen Diskurs im deutschspra-
chigen Forschungsraum reprisentativ sein” (7). Der Forschungsraum
wird geographisch freilich breit gefasst und umfasst auch Theologen
bzw. (Religions-)Philosophen, die im Alltag englisch schreiben und
sprechen (London/UK; Claremont/CA).

Das Panorama der ,Denkversuche des Glaubens® — so die Uber-
schrift der Einleitung (9-18) von K. Viertbauer —, das den Leser/inne/n
présentiert wird, kann in der Tat als représentativ gelten, nicht zuletzt
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fiir eine Pluralitdt von Denkwegen, in denen sich die ,unterschied-
lichen philosophischen Strémungen und Disziplinen“ (18) wider-
spiegeln. Theologie, die den Glauben philosophisch (seit jeher)
zu begriinden sucht, sieht sich mit ebendieser Pluralisierung (vgl.
A. Kreiner, 223) von Philosophien konfrontiert; das fordert sie ihrer-
seits heraus, die jeweilige ,,Form der Begriindung” (S. Wendel, 142)
argumentativ auszuweisen. Die ,,Kosten“ dieses Pluralismus werden
auch auf die Leser/innen tiberwélzt: Wer nicht nur auf einigermalien
Vertrautes zugreift, findet sich rasch mit einer Vielzahl voraussetzungs-
reicher Theoriegestalten samt deren Sprachregelungen konfrontiert
und — bei genauer Lektiire — bisweilen herausgefordert, die eigene
theologische wie (religions-)philosophische Position auf ihre Grund-
annahmen bzw. ihren ,,Stil* (K. Miiller, 103) hin priifen zu wollen.
Der Sammelband kann jedenfalls als Aufforderung ,gelesen* werden,
»Selbstprofilierungsargumente”, die dazu angetan sind, ,eigene Posi-
tionen auszubauen und ,gegnerische’ in Misskredit zu bringen* (J. Wer-
bick, 289), hintanzustellen.

Die von den Hg.n an die 15 Vf. und eine Vf.in herangetragene Auf-
gabe diirfte darin bestanden haben, die je eigene ,,spezifische Methodik
darzustellen® (F. Ricken, 241). Folglich bemiihen sich die allermeisten
von ihnen, die Themenstellung — ,,Glauben denken® — nicht nur iiber
das philosophische Grundgeriist, das sie sich zu Eigen gemacht haben,
zu vermitteln, sondern vor dem Horizont der Pluralisierung die Wahl
dieses Grundgertsts selbst noch zu begriinden. Da dies von Wissen-
schaftlern zweier Generationen versucht wird, erhalten die Leser/innen
indirekt auch Aufschluss dariiber, welche philosophischen Traditionen
in der gegenwirtigen (,,deutschsprachigen”) Systematischen Theologie
besonders wirkméchtig sind — die Griinde hierfiir wiiren vermutlich
nicht ausschlieBlich auf der Ebene des , zwanglosen Zwangs des bes-
seren Arguments" (Habermas) zu suchen.

Der Sammelband ist in drei Abschnitte gegliedert: Der Vielfalt
philosophischer Zugiénge wird durch die Verwendung breit gefasster
Zuordnungskategorien — , Subjektivitit, Erkenntnistheorie und Gesell-
schaft” (7) — zu entsprechen versucht.

Im ersten und umfassendsten Abschnitt (19-190!), der die ,,Rede von Gott in
Auseinandersetzung mit dem Subjektgedanken” als ,, Ausgangspunkt* bestimmt,
kommen mit G. Essen, K. Miiller, H. Verweyen und S. Wendel die bekannten
Vertreter und die bekannte Vertreterin dieses ,,Paradigmas® zu Wort. Wahrend
H. Verweyen (,,Kriterien fiir eine glaubwiirdige Rede von Gott*) ebenso prézise
wie konzise die Entwicklung seines philosophisch-theologischen Denkens (noch
einmal) darlegt und begriindet, sieht G. Essen (,,,als ob man von Christus nichts
wiisste?* Philosophisch-theologische Uberlegungen zur Personalitiit Gottes®) die
»Pointe” seiner Auseinandersetzung mit der Personalitiit Gottes in der ,Sattel-
zeit der Neuzeit" darin, dass an ihr etwas deutlich wird, was heute noch gel-
ten konnte: ,,[Dler philosophische Theismus [lebe] von Voraussetzungen, die er
selbst nicht garantieren kann.” (59) K. Mitller (,Félliger Stilwechsel. Gedanken
zum philosophischen Leitparadigma einer zeitsensiblen Theologie”) zieht ange-
sichts eines grundsétzlichen Zweifels an der Verniinftigkeit des Glaubens (z.B.:
Neuer Atheismus), einer Gottesrede, die ,einfach nicht mehr zusammen|[geht]
mit dem, was langst an Wissen iiber Mensch und Welt angehéuft ist* (82), sowie
angesichts einer durch ,,postmodern[e] Denkformen* philosophisch geschwéch-
ten Theologie den Schluss, einen schopfungstheologisch bereinigten Monothe-
ismus unter kritischer Beiziehung panentheistischer Traditionen sanieren, d.h.
philosophisch stringenter machen zu kénnen. S. Wendel (,, Theologie — rationale
Rechtfertigung der Praxis der Nachfolge Jesu“) weill Engfithrungen der Rede von
+Erstphilosophischer Glaubensverantwortung® (144ff) zu korrigieren, um sie mit
einem an H. Peukert orientierten Verstindnis von , Theologie als Reflexion der
Glaubenspraxis“ (137-139) kreativ zu vermitteln: Es scheint dann ein , Moment
Unbedingtheit” auf, wenn durch die Praxis des Glaubens die ,den Status quo
aufbrechend|[e] Praxis Jesu und deren Vergegenwirtigung [...] neue Wirklichkeit
schafft [...] und antizipatorisch ,Leben in Fiille' realisiert” (149). Am tiberaus
engagierten Beitrag von J. Wohlmuth (,,Gottes Einfall in die menschliche Ver-
nunft. Ein Vergleich zweier philosophischer Denkansétze und ihrer theologischen
Rezeption®), in dem er seinen eigenen, an E. Levinas und J.-L.. Marion orientierten
Ansatz jenem von T. Propper gegeniiberstellt, wird v. a. folgende Schwierigkeit
deutlich: Eine Ubereinstimmung im Anliegen schlieBt nicht aus, dass ,,[ilm Ergeb-
nis [...] beide Konzeptionen héchst verschieden® (189) sein kénnen. Die Sek-
tion wird konterkariert durch die Beitridge von K. Appel (, Trinitit und Offenheit
Gottes) und J. Hoff (, Liturgical turn — Gottesrede in einer postdigitalen Welt“).
Bei Appel iiberrascht (positiv!) das seit E. Schillebeeckx selten gewordene Inei-
nandergreifen von atl. wie ntl. Schriftbezug und philosophischer Reflexion. Die
Gottesfrage wird {iber das (biblische wie philosophische) ,Moment der Offenheit
des Seins*“ (21) erldutert und anhand der mit Gott zusammengedachten Bedingt-
heiten von Raum, Zeit, Hinfélligkeit, Gastfreundschaft, der Namensnennung, des
Koérpers und der Textbezogenheit (wieder) ndher an die menschliche Lebens-
wirklichkeit heranzufiihren versucht. Der mit ,anglophoner Theologie® bestens
vertraute Hoff argumentiert mit dem Cusaner fiir eine andere Lesart der Moderne;
die derzeit gangige, ,franziskanische* Moderne hitte die moderne Theologie auf
»eine aus ihrem mystischen Nidhrboden herausgerissene, pastoral orientierte Spe-
zialdisziplin® (79) enggefiihrt.

Der zweite Abschnitt bestimmt die Erkenntnistheorie als ihren ,, Ausgangs-
punkt” (191-314). Mit A. Kreiner, F. Ricken, T. Schértl und J. Werbick kommen
auch hier renommierte Personen und Positionen zur Sprache; der von R. Faber
vertretene prozesstheologische Ansatz (,,Prozesstheologie als Theopoetik®) wirkt
im Kontext ,,deutschsprachiger Theologie” (noch immer) exotisch, auch wenn
iiber die jiingste Rezeption von Panentheismus (K. Miiller) und Panpsychismus
(T. Schértl) A. Whitehead und C. Hartshorne sowie deren Nachfolger/innen
immer bekannter werden. Aufschlussreich in diesem Zusammenhang ist v. a. die
knapp zusammengefasste Entstehungsgeschichte von Prozessphilosophie und
-theologie (207—210). A. Kreiners (,,Von Gott reden in uniibersichtlichen Zeiten*)
»metaphysischer Realismus® (224) scheint zur Theopoetik Fabers (zumindest)
im semantischen Widerspruch zu stehen, sollte es doch Kreiner zufolge bei jed-
weder rationalen Argumentation ein ,Regelwerk” geben, ,an das sich unabhén-
gig vom Gegenstand des Redens jeder zu halten hat, der Wahrheitsanspriiche
affentlich vertritt” (231). Diese Spannung wird relativiert, wenn die ,,naturalisti-
sche Herausforderung” (235-240) als jener Tatbestand verstanden wird, der auch
Whitehead einst zu einer Umstellung der ,,Denkschemata® (197) bewogen hat,
F. Ricken (,Erfahrung und Interpretation) stellt nach einer knappen philoso-
phischen Besinnung auf die fiir die ,,Gottrede relevanten Begriffe” (phronésis;
nous) (241) vier Formen ebendieser vor: Schrift, Tradition, Mystik und natiirliche
Theologie. Wissenschaftliche, d.h. philosophisch-theologische Durchdringung
der Gottesrede muss mit Erfahrung (W. James) verbunden und darf gerade kein
Mittel sein, um den staunenden Menschen , wieder einzuschlifern” (256, zit.
nach L. Wittgenstein), T. Schdrt] erinnert eingangs an das breite Spektrum, das
innerhalb der Frage nach der Begriindbarkeit des Glaubens in Theologie und
Religionsphilosophie existiert (von ,Letztbegriindungsforderungen® bis zu ,,Ver-
sionen eines ,schematischen Barthianismus® [259]) sowie an die Konsequenzen
eines Uberzeugtseins: ,,... dass ich fiir sie ,meinen Kopf hinhalte’ und dass ich die
mit ihnen gegebenen Optionen auch ergreife” (266). Dieser Konsistenzforderung
kommt Schértl nach, wenn er mit (s)einem Verstindnis des Glaubensaktes als
+Entwurf einer Totalinterpretation von Welt“ (268) den Leser/inne/n notwendig
gewordene und gleichfalls immer problematische ,Modifikationen des Gottes-
begriffs” (276-285) vor Augen fiihrt und schlussendlich den von J. Bishop und
K. Perszyk ,euteleologische[n] Ansatz“ (287) als jenen mit den meisten Stirken
favorisiert. . Werbicks Beitrag (,,Gott denken? — Sich von Gott zu denken geben
lassen? Uber schiefe Alternativen und produktive Spannungen in der theologi-
schen Gotteslehre®) besteht neben einer gleichermalBen materialreichen wie tra-
ditionskundigen Durchdringung der Moglichkeiten des Gottdenkens (295-300)
v. a. in der Benennung und Bearbeitung von durch unterschiedliche philosophi-
sche wie theologische Positionen hervorgerufenen Spannungen. Diese kinnen,
ja diirfen nicht (immer) aufgelst werden, vielmehr gelte es, ,,die Spannung zwi-
schen den Alternativen theologisch zu stabilisieren, damit sie nicht zur falschen
Alternative werde® (305). Dies gelte dann auch fiir die Varianten, die klassische
Gottesprédikationen und ,,prozesstheologische Argumentationsfiguren® mit ihrer
Relativierung anbieten (313f).

Im kiirzesten dritten Abschnitt (315-405) bildet die gesellschaftliche und
interreligiose Dimension der Rede von Gott den , Ausgangspunkt®. E. Arens
und M. Knapp beleuchten die erste, P. Schmidt-Leukel und K. von Stosch die
zweite Dimension. E. Arens (,Kommunikative Vernunft und Gottrede®) fiithrt
den Versuch, die Gottesrede verniinftig zu verantworten, wohl am konsequen-
testen im Horizont einer (post-Jsikularen Offentlichkeit durch (332-334). Aus
Habermas'scher Kommunikationstheorie und einem von J.B. Metz und H. Peu-
kert inspirierten Verstindnis von Religion als ., kommunikative[r] Praxis" (320)
entwickelt Arens eine , kommunikative Religionstheorie und -theologie®, die es
erlaubt, Gottesrede differenziert und kritisch zu reflektieren als ,religiose Rede®
von und zu Gott sowie ,theologische Rede® iiber und vor Gott. M. Knapp fragt
angesichts der ,Sdkularisierungsschiibe“, ob nicht ,eine rationale Erschlie-
Bung der Erfahrung Gottes [...] unméglich geworden ist" (335) und, falls doch
nicht, welche Denkform die geeignetste sei, um dies zu leisten. Der subjekt- und
freiheitsphilosophische Ansatz von T. Prépper greife letztlich zu kurz (,,philo-
sophisch inkonsistent“ [341]) und muss um eine intersubjektive Perspektive
erweitert werden, die am konsequentesten in A. Honneths Anerkennungs-
theorie eingegangen sei. Wird Glaube als ein Anerkennungsverhéltnis gedacht,
so beinhaltet , [l]etztgiiltiger Sinn [...] ein unbedingtes Anerkanntsein“ (353).
P. Schmidt-Leukel (,Gottesrede im Kontext interreligioser Theologie”) zeichnet
vorerst knapp und gut verstindlich die Entwicklungslinien sowie die sie antrei-
benden religionskritischen Argumente der pluralistischen Religionstheologie
nach (355-359). Innerhalb einer Vielfalt pluralistischer Religionstheologien
kénnen vier Grundmotive ausgemacht werden, die einerseits sicherstellen, dass
»Verschiedenheit mit Gleichwertigkeit” (370) verbunden sein kann, aber anderer-
seits — gegen den Vorwurf eines ,relativistischen Indifferentismus® (371) — eine
differenzierte Beurteilung unterschiedlicher Religionen sehr wohl erméglichen.
Eine pluralistische Religiontheologie, die zur ,.interreligidsen Theologie® wird
(373-376) kommt dem schon recht nahe, was , Komparative Theologie® macht
(375, Anm. 72). Dass K. von Stoschs Beitrag (,Gottrede als Komparative Theo-
logie. Philosophische Grundlagen eines Paradigmenwechsels*) am Schluss dieses
Sammelbandes zu finden ist, kénnte auch daran liegen, dass darin einige, in vor-
ausgehenden Beitrdgen bereits erwihnte (philosophische) Linien zusammen- und
auf die ,,heifle” Thematik der interreligitsen Konstellation zulaufen. Von Stosch
setzt bei der , Beschreibung der Uberzeugungen religitser Menschen® (378) an,
die ,Ausdruck der eigenen Lebenshaltung und Letztorientierung” (383) sind und
folglich auf das Handeln (als ,,Praxis“) durchschlagen miissen. Mit L. Wittgen-
stein unterscheidet von Stosch zwei ,,Grundtypen von Uberzeugungen® (384),
wobei ,religiose Uberzeugungen [...] oft welthildkonstitutiven Status® (393)
haben, was sie zwar der Kritikfihigkeit nicht grundsétzlich entzieht, es aber not-
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wendig macht, dass Bedeutung und Geltungsanspruch ,,nur in thnen ermittelt
und diskutiert werden kénnen*. Damit ist die Tiir zur Komparatistik aufgestoBen,
deren Bedeutung ganz maBgeblich auf die ,,allgemeine” Glaubensverantwortung
zuriickwirkt: diese kann nur (mehr?) ,eine vorldufige, reversible, konkrete, auf
einen bestimmten Streit und bestimmte Anfragen bezogene® (399) sein.

Im zweifelsohne repridsentativen Panorama von ,Denkversuchen
des Glaubens* fillt allenfalls das Fehlen der Auseinandersetzungen
mit dekonstruktivistischer Philosophie auf; auch wenn sie im Band
da und dort kritisch bis ablehnend erwihnt wird, hat sie doch eine
Rezeption in der deutschsprachigen Theologie erfahren, die — je weni-
ger sie mit einer auf die Postmoderne projizierten denkerischen und
moralischen Verfallsgeschichte verbunden wird — noch nicht als abge-
schlossen gelten kann. Diese Leerstelle muss den Hg.n vielleicht nicht
angelastet werden, sind sie ihrerseits doch auf die Zusagen entspre-
chender Vf./innen angewiesen. Das in diesem Sammelband deutlich
anklingende wachsende Interesse an Panentheismus, Prozessphiloso-
phie und -theologie wird die mit anglo-amerikanischer katholischer
Theologie vertrauten Leser/innen verwundern, erfreuten sich diese
Denkformen doch bereits in den 1980er-Jahren einer intensiven Re-
zeption. So scheint fiir die Erfassung des Status quaestionis auch ,,der
Ort entscheidend” (E. Arens, 332, zit. nach H.-]. Sander), von dem aus
er unternommen wird, nicht nur die Sprache.

Linz Andreas Telser

Dogmatik

Anders gemeinsam - gemeinsam anders? In Ambivalenzen lebendig kommu-
nizieren, hg. v. Maria Juen / Gunter Priiller-Jagenteufel / Johanna
Rahner / Zekirija Sejdini. — Ostfildern: Griilnewald 2015. 270 S. (Kom-
munikative Theologie, 18), pb. € 26,00 ISBN: 978—3—7867—3051—4

Hinter der Reihe Kommunikative Theologie, die im Jahr 2002 vom
Ttibinger Dogmatiker Bernd Jochen Hilberath und dem Innsbrucker
Religionspadagogen Matthias Scharer begriindet worden ist, verbirgt
sich ein lebendiges Forschungsnetzwerk zwischen den Kath.-Theol.
Fak.en der Univ.en Tiibingen und Innsbruck, das heute weit dariiber
hinaus wirkt und nicht nur katholische Theolog/inn/en verbindet,
sondern gerade aufgrund einer neuen , Kultur* des Theologietreibens
in interdisziplindrer und interreligidser Hinsicht Briicken gebaut hat.
Vorliegender 18. Band geht auf einen Kongress des Forschungsnetz-
werkes an der Univ. Innsbruck zuriick und ist Matthias Scharer, dem
Mitbegriinder der Kommunikativen Theologie, zu seiner Emeritierung
gewidmet. Mit dem programmatischen Titel Anders gemeinsam -
gemeinsam anders? In Ambivalenzen lebendig kommunizieren fassen
die Hg. das Spezifikum der theologischen Methodik der , kommunika-
tiven Theologie” zusammen und markieren gleichzeitig — das machen
Christian Bauer und Martina Kraml in ihren einfiihrenden Impulsen
zur Programmatik und Methodik der ,kommunikativen Theologie*
deutlich — Wegzeichen fiir weitere kreative Impulse des Forschungs-
netzwerkes in der Zukunft. Der Band versammelt Beitrége verschiede-
ner Theologengenerationen; er steht fiir einen lebendigen Austausch
der jiingeren und élteren Generationen des Netzwerkes, und unter dem
Titel ,,Perspektiven in die Zukunft” sind im letzten Teil des Buches
wegweisende Impulse der Initiatoren der ,.kommunikativen Theo-
logie® fiir das weitere Arbeiten der jiingeren Generation aufgenommen.
Kreativ und innovativ ist der gewéhlte Themenhorizont, das Kommu-
nizieren in ,,Ambivalenzen®, herausfordernd fiir eine Kirche und Theo-
logie, die an dogmatisch-rechtlichen Sicherheiten festhilt und nicht
bereit ist fiir die von Papst Franziskus benannte ,,Dezentrierung®, aber
(iiber-)lebenswichtig in einer Welt, in der religiése und sikulare Fun-
damentalismen zunehmen und in der zu gelten scheint: ,,Heraus aus
den Ambivalenzen, die das Leben so unsicher und riskant erscheinen
lassen und hinein in die Sicherheit des ,Schwarz oder WeiB'. Jede oder
jeder muss doch wissen, woran sie bzw. er ist. Ambivalenzen in dem
Sinne, dass es so und auch ganz anders sein kann, sind schwer aus-
zuhalten. In Ambivalenzen leben und kommunizieren ist ein lebens-
langer Lernprozess, der viel Vertrauen in Andere, in das Fremde und
Neue braucht.“ (11)

Im ersten Teil des Buches werden genau diese ,Ambivalenzen in Gesell-
schaft, Bildung und Religionen benannt, so in grundlegenden Beitrigen von
Wolfgang Palaver (iiber eine Auseinandersetzung mit postmodernen philoso-
phischen Diskursen), von Ulrike Greiner (zu Erfahrungen von Ambivalenz im
Bildungsdiskurs), von Zekirija Sejdini (zu Ambivalenzen in islamischen theo-
logischen Diskursen und in Dialogkonzepten), von Johanna Rahner (zur katho-
lischen Kirche in den Ambivalenzen der spiten Moderne) sowie in kiirzeren,
aus Arbeitsgruppen hervorgegangenen Beitrigen von Wilhelm Guggenberger /

Claudia Paganini, Gunter Priiller-Jagenteufel, Harald Mandl / Theresia Zingerle,
Hamideh Mohagheghi / Robert Ochs und Norbert Briefen | Gunda Werner. Der
wfreie” Westen — und iiber die Kommunikationsmedien auch die Weltgesell-
schaft — entwickelt sich immer mehr zu einer , Kontrollgesellschaft® (30), die
Suche nach Sicherheiten geht mit der Gefihrdung durch Fundamentalismen
iiberein, Unter Bezugnahme auf den fritheren Ordensgeneral der Dominikaner
Timothy Radcliff weist Rahner bei der Riickfrage nach ,,dem Katholischen* Typi-
sierungen wie ,konservativ®, , progressiv® oder , traditionalistisch® zuriick und
weist darauf hin, wie wichtig das Aussprechen der Ambivalenzen ist: ,,Jm Nicht-
aussprechen der Ambivalenzen und der von ihnen bewirkten Verunsicherung
steckt die eigentliche Gefahr fiir die Kirche; im Nichts-sagen-und-schweigend-
etwas-anderes-Denken.” (74) Darum plédiert sie fiir Réume, ,,in denen die unter-
schiedlichen Meinungen offen ausgesprochen und der dariiber notwendige Streit
ebenso offen ausgetragen werden kann. An dieser Fahigkeit zum Gesprich wird
sich entscheiden, ob wir noch eine Kirche sind.” (75, Herv. i. Orig.) Dazu ist die
Ausbildung einer anderen Haltung notwendig, um dem Anderen und Fremden
wirklich begegnen zu kénnen (Mohagheghi / Ochs, 107), um ,,Parochialismus*
und ,.Elitismus® (Priiller-Jagenteufel, 97) zu iiberwinden.

Im zweiten Teil des Buches unter dem Titel ,, Anders gemeinsam — gemeinsam
anders? Lebendige Kommunikation gestalten® wird in den Beitrdgen von Martina
Kraml, Johannes Panhofer, Stan Chu Ilo / Gunda Werner, Roman A. Siebenrock,
Thomas Abraham / Matthias Scharer, Maria Dendorfer / Franz Weber, Jadranka
Garmaz /| Hannah Anita Schulz / Ante Vuckovie, Mary Ann Hinsdale / Bradford
Hinze, Wilhelm Rees und Anna Findl-Ludescher | Zekirija Sejdini das Konzept
der ,kommunikativen Theologie* aus unterschiedlichen Perspektiven und in
lebendigen Kommunikationsprozessen ,,durchbuchstabiert”, wobei deutlich
wird, wie die Methodik der ,,kommunikativen Theologie® theologieproduktiv
ist, sprich, wie sich im lebendigen Kommunizieren in Ambivalenzen (z.B. im
interkulturellen oder interreligiosen Gespréich) die Gottesfrage selbst ,.einspielt,
wie von Schuld und Vergebung die Rede ist, wie das ,,Wunder des Glaubens“
durchbricht (Siebenrock, 159), wie im Akt der Praxis , kommunikativer Theo-
logie® der ,lebensforderliche Umgang mit den Ambivalenzen® selbst zu einer
Gotteserfahrung werden kann (Werner, 117): ,,So ist eine theologische Kommu-
nikation, die aufmerksam ist fiir die Ambivalenzen, sie sensibel wahrnimmt und
authentisch duflert, zugleich ein symbolischer Ausdruck geschichtlicher Offen-
barung, die sich zurtickbezogen weiB auf ihren Erméglichungsgrund in Gott.*
(ebd.) Ein solches ,,Sprechen von Gott“ — ob explizit oder implizit in allen All-
tagsworten — ist immer geerdet, gebunden an den jeweiligen Ort, eingebettet in
die konkreten Biographien. Lebendig zu kommunizieren bedeutet, so fasst Kraml
den Prozess des Kongresses und das Projekt ,,kommunikativer Theologie* zusam-
men, ,Offenheit fiir das ganz Andere®, ein ,,reflexiv wahrgenommener und beglei-
teter Prozess der Offnung und Schliefung, der Balancen, des Einnehmens und
Aufgebens von Standpunkten, im Angesicht und im Anruf des ganz Anderen,
den wir Gott nennen. [...] Lebendig kommunizieren bedeutet, im Namen Gottes
von der Lokalitét' zu erzahlen, iiber ,traditionsgebundene Deutung’ zu sprechen,
.Unentscheidbarkeit’ zuzulassen, die ,Vorldufigkeit der Situation’ des Menschen
anzuerkennen, gegeniiber den Erzihlungen der ,Gewissheit' auf der Hut zu sein
und Erzéhlungen von Pluralitit, Ambivalenz und Kontingenz anzuerkennen, mit
ihnen in Begegnung treten, sie mitunter zu ertragen und sie insbesondere weiter
zu tragen.” (130)

+Perspektiven in die Zukunft” geben die Begriinder der Kommunikativen
Theologie Matthias Scharer und Bernd Jochen Hilberath in ihren Beitrédgen, in
denen sie in der Riickschau aus ihrer jeweiligen religionspédagogischen bzw.
dogmatisch-theologischen Perspektive offene Herausforderungen fiir das Projekt
der , kommunikativen Theologie* benennen. Das ist das Leben und Lernen mit
Anderen, religidse Erziehung ,,in der Gegenwart” der anderen Religion (238),
und das ist die Arbeit an einer ,,charismatischen* Ekklesiologie, wie sie Kar-
dinal Suenens bereits zu Konzilszeiten forderte (258), und die die Ambivalenz
ekklesiologischer Metaphern wie ,Leib Christi“, ,,Volk Gottes” oder ,,communio*
austarieren helfen kann.

Anders gemeinsam — gemeinsam anders? In Ambivalenzen leben-
dig kommunizieren — das ist ein Buch, das Lust macht auf das Projekt
der ,.kommunikativen Theologie* und das fiir die Erfolgsgeschichte
dieses Forschungsnetzwerkes steht. Die beiden Initiatoren Scharer
und Hilberath haben vor knapp 20 Jahren Samenkérner ausgelegt, die
gute Friichte haben reifen lassen. Es gibt nicht viele Forschungsnetz-
werke, die theologischem Nachwuchs ,Lust* auf Theologie machen
und kreative Krafte wecken, wie sie in der vorliegenden Publikation
~gesammelt” sind. Und es gibt nicht viele Kongresspublikationen, hin-
ter deren Buchdeckeln die Lebendigkeit und Freude des Austausches
noch so zu spiiren ist wie in dieser.

Osnabriick Margit Eckholt

Knorn, Bernhard: Verséhnung und Kirche. Theologische Ansiitze zur Realisio-
rung des Friedens mit Gott in der Welt. — Miinster: Aschendorff 2016. (XI)
363 S. (Frankfurter Theologische Studien, 74), kt € 49,00 ISBN: 978—3-402—
16061-9

Die vorliegende Studie Bernhard Knorns, die 2015 in Mainz als Diss.
vorgelegt wurde, will ,,systematisch-theologisch ein christliches Ver-
stindnis von Versohnung® (VI) erarbeiten, in dem zwischenmensch-
liche Verschnungsprozesse und die Versshnung Gottes mit dem
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Menschen zusammengedacht werden kdnnen. Dies hat auch profunde
ekklesiologische Konsequenzen: ,,Ziel ist ein sakramentales Verstind-
nis der Kirche" (Klappentext). Der Vf. will den in seinen verschiede-
nen Kontexten keineswegs eindeutigen Versshnungsbegriff theologisch
nédher kldren und in einem in gewisser Weise dkumenisch und inter-
disziplindr angelegten Entwurf untersuchen, ,,wie das durch Christus
geschenkte Heil als Versohnung verstanden und wie es gerade tiber
ein versohnungstheologisch grundiertes Verstandnis der Kirche eine
anthropologische und soziale Bedeutung erhalten kann* (7). Als grund-
legende Hypothese kann dabei die Prozesshaftigkeit von Versohnung
gelten, die — wie auch der Frieden — unter realen irdischen Bedingun-
gen nur ,,asymptotisch zu erreichen® (59) ist. Versohnung kénnte von
daher als christlich-eschatologischer ,,Grenzbegriff* (60) verstanden
werden.

Da dem Vf. ,der Vers6hnungsbegriff in der katholischen Theologie noch
wenig bestimmt“ (16) zu sein scheint, werden in einer umfangreichen ,Einfiih-
rung® ausfiihrlich , phénomenologische Beobachtungen® (21£f) zum Begriffsfeld
von ,, Verséhnung® geboten. K. geht ,,dieser Metapher* (16) daher nicht zuletzt
unter Riickgriff ,,auf ausgearbeitete protestantische Versshnungslehren” (17)
nach. In besonderer Weise legt der VI, seinem Werk differenziert die Positionen
von K. Barth, M. Volf und W. Pannenberg zugrunde, aber auch katholische Ent-
wiirfe, inshes. von J. Werbick.

Im IL Kap. , Ansiitze einer Theologie der Verséhnung" (65ff) werden zunéchst
zentrale biblische Aspekte der Verséhnung alt- und neutestamentlich entfaltet
und systematisch-theologisch v. a. mit Hilfe der 0. g. Autoren ausgewertet. Zentral
dabei ist das Bundesmotiv, das eine personale Beziehung Gottes mit dem Men-
schen voraussetzt und damit dem Menschen die Maglichkeit gibt, diesen Bund zu
storen oder gar zu brechen. K. bemerkt den analogen Charakter des Verséhnungs-
begriffs im Hinblick auf die Wiederherstellung einer gestérten Gottesbeziehung:
»Wie der Bund von Gott souverdn gestiftet und ausgestaltet wird, so schenkt auch
Gott die Vergebung und versohnt den Menschen mit sich. [...] Eine verantwort-
liche Verséhnungstheologie wird das von aulien (extra nos) der Versshnung mit
Gott wahren. Hierin zeigt sich die gréfte Differenz zu zwischenmenschlicher
Versohnung und zu gesellschaftlichen Bundestheorien® (132-134, Herv. i. Orig.).
Ausfiihrlich erdrtert der Vf. ,die christologische Zuspitzung der Verséhnung"
(135ff). In einem zwischen W. Pannenberg, ]. Werbick und M. Striet zu vermit-
teln suchenden Ergebnis hilt K. fest, dass die dem Kreuzesgeschehen fiir die
Versohnung zugeschriebene Schliisselrolle ,.einen geschichtlichen Grund fiir die
Hoffnung auf das Heil” (153) bezeichnen kann. ,Die Verséhnung am Kreuz, oder
vielleicht: trotz des Kreuzes, ist der Grund dafiir, berechtigt auf das umfassende
eschatologische Geschenk des Heils zu vertrauen, es verstehen und empfangen
zu konnen. So werden erst aufgrund dieser Verséhnung das Gericht als Rettung
und Gottes Gerechtigkeit als Rechtfertigung verstéindlich.” (153)

Der Vf. widmet der paulinischen bzw. deuteropaulinischen Theologie nicht
nur wegen ihrer groBen Bedeutung in der christologischen Zuspitzung des Ver-
sohnungsgedankens einen eigenen Abschnitt. Das paulinische Denken weitet
den Blick bereits auf den intendierten ekklesiologischen Zusammenhang und
ist daher konsequent unter der Uberschrift ,,Wort und Dienst der Vershnung*
(155ff) eingeordnet. In Auslegung von 2 Kor 5,18-20 hilt K. fest: ,Versshnung,
Verkiindigung und Apostolat gehoren [...] unmittelbar zusammen, sie scheinen
gleichurspriinglich zu sein.” (155) Weil Vershnung von Gott her geschieht, ist
Versthnung ein ,,das gesamte Leben* (167) des Menschen universal betreffendes
Geschehen. Versohnung bedarf daher ,,geschichtlicher Konkretionen® (174) und
eines ,,Vermittler[s], damit die Menschen sie erkennen und anerkennen kénnen*
(173). So erfordert ,die Verkiindigung des ,Wortes* der Versséhnung* (172) als
Dienst an der Versthnung unabdingbar den von Christus selbst berufenen apos-
tolischen Dienst. , Verséhnung hat bei Paulus einen missionarischen Sinn: Er
mochte Menschen fiir den Gott, der Frieden stiftet, gewinnen [...]. Nicht primér
die Tilgung von Schuld, sondern die frohe Botschaft vom Frieden mit Gott ermég-
licht iiberhaupt erst eine Verschnung.” (189)

K. entfaltet dies in der Folge systematisch anhand des Denkens der schon
Genannten M. Volf, K. Barth, W. Pannenberg und J. Werbick. Er arbeitet dabei
heraus, dass das allein von Gott ausgehende (Gnaden-)Geschenk ein Einbezo-
gensein des Menschen in dieses Geschehen und eine aktive Annahme der Ver-
sthnung keineswegs ausschliefit. Der Vf. hebt die ekklesiologische Implikation
dieser Erkenntnis hervor, wenn er bemerkt: ,Dieses Einbezogensein geschieht
im Rahmen von kirchlichen Vollziigen. Die Kirche dient somit der Versohnung,
indem sie deren Antizipation in Christus feiert und in ihrem sakramentalen Han-
deln das individuelle Eintreten in den Heilsraum der Versshnung erméglicht.”
(186) An der konkreten Ekklesiologie entscheidet sich freilich erst — und bleibt
bei den vier zugrunde liegenden Autoren umstritten —, ob der Dienst der Ver-
schnung ,als Aufgabe aller Christen oder eher als amtlicher, besonderer Dienst
verstanden wird” (187).

Damit ist der Rahmen fiir das zentrale III. Kap. ,Die Rolle der Kirche bei
der Versohnung® (193ff) geschaffen. Eher als Leib-Christi- oder Volk-Gottes-
Ekklesiologien scheinen K. personale Kirchenbilder geeignet, ,,die Dynamik der
Versohnung in der Kirche” (239) zu beschreiben. Diese zeigen, dass nicht nur der
Einzelne, sondern in analoger Weise auch ,,die Kirche als ganze in ihrer Versch-
nungsbediirftigkeit Gott gegeniiber* (239) steht. Problematisch an diesem Ansatz
bleibt freilich, ,dass die individuelle Ebene* im dialogischen Prozess der Verssh-
nung nicht ,,durch eine kollektive Realitit” (240) ersetzt werden kann. Auch eine
communio-Ekklesiologie hat Grenzen im Hinblick auf eine Verséhnungstheolo-
gie: Die Gemeinschaft der Kirche steht zwar sakramental fiir die Einheit Gottes

mit den Menschen und der Menschen untereinander und kann daher prinzipiell
fiir Verschnung eintreten. ,,0b sie dies auch verwirklicht, bleibt zunéchst offen.*
(253) Offen bleibt auch, ,wie dieses Bestimmungsverhiltnis zwischen horizonta-
ler und vertikaler Versshnung aber genau zu denken ist“ (254). Um diese Grenzen
zu iiberwinden, schldgt der Vf. ,,das Konzept der Sakramentalitat” vor (254). Der
Sakramentsbegriff sei ,.fiir die symboltheologische Bestimmung des kirchlichen
Versohnungshandelns von zentraler Bedeutung. [...] Das Géttliche driickt sich
nicht anders als im vollkommen Menschlichen aus.* (313) Nachdriicklich betont
K. den eigenen Wert und die eigene Bedeutung der menschlich-weltlichen Di-
mension der Verséhnung. Der Kirche kommt dabei nicht nur die Aufgabe zu, in
zwischenmenschlicher Verséhnung auf die Versshnung mit Gott zu verweisen:
»Das besondere Gottesverhiltnis als Leben in Vers6hnung mit ihm lésst sich wohl
nur in einem sakramentalen Darstellungs- und Erfahrungsraum wie der Kirche
realisieren.” (290) Selbst versohnungsbedtirftig bleibend lebt die Kirche aus dem
Geschenk der Versochnung und verweist so ,,auf die eschatologische Vollendung
als Zielperspektive und als Vorbehalt vor dem Verlangen nach immanenter Ver-
wirklichung der letzten Versshnung, In diesen Aspekten leistet die Kirche einen
Dienst der Versohnung ad intra und ad extra.” (314, Herv. i. Orig.) K. entfaltet
dieses vielféltige und komplexe Konzept nicht zuletzt anhand des Denkens von
J. Meyer zu Schlochtern, P. Hiinermann, K.-H. Menke sowie Th. Propper und — in
sehr knapper Form — in den Vollziigen der Einzelsakramente, insbes. von Taufe
und Sakrament der Verséhnung (290ff).

So plddiert K. abschliefend fiir eine , differenzierte Verwendung des theolo-
gischen Versohnungsbegriffs“ (324). Weder rein profane Heilserwartungen noch
ein rein theologischer Begriff konnen der christlichen Versthnungsmetapher,
jeweils fiir sich genommen, gerecht werden. Gefordert ist vielmehr die fiir ein sa-
kramentales Verstindnis konstitutive , komplementire Zweiseitigkeit* (324), die
das souverdne Heilshandeln Gottes nicht einschrinkt und zugleich ,,menschliche
Verschnungswege in ihrem eigenen Wert achtet” (325).

K.s Diss. ist ein wichtiger Beitrag zur vertieften dogmatischen Kld-
rung des komplexen theologischen Verschnungsbegriffs. Das Buch
trégt damit nicht nur zur theologischen Verortung kirchlicher Friedens-
arbeit bei, sondern auch zum Umgang mit innerkirchlichen Auseinan-
dersetzungen und ist hochaktuell. Die — weitgehend — klare Gliederung
und die Zusammenfassung des theologischen Ertrags jeweils am Ende
der groBeren Abschnitte erleichtern den Nachvollzug des komplexen
Gedankengangs ebenso wie die gut verstandliche Sprache. Durch den
Blick auf namhafte evangelische Autoren ist der Band zudem auch
in 6kumenischer Perspektive eine gute Ausgangsbasis zu einer weite-
ren Reflexion der Versohnungsmetapher ,,an zentralen theologischen
Orten® (20).

Fulda Gregor Predel

Czopf, Tamds: Neues Volk Gottes? Zur Geschichte und Problematik eines
Begriffs. — St. Ottilien: EOS 2016. (XII) 507 S. (Miinchener Theologische
Studien, II. Systematische Abteilung, 78), geb. € 58,00 ISBN: 978—3-8306—
77796

Die Zielsetzung dieser an der Univ. Miinchen unter Leitung Bertram
Stubenrauchs entstandenen Habil.schrift klingt ausweislich der Einlei-
tung (1-7) tiberschaubar: Es geht darum, Geschichte und Begriindbar-
keit des ,,Syntagmas® ,neues Volk Gottes® (1) zu erforschen: ,,Wo taucht
der Begriff zum ersten Mal auf? [...] Lisst er sich biblisch begriinden?
Spielt der Begriff patristisch eine Rolle? Welche Rolle spielte der
Begriff ,,im Vorfeld des Konzils“? Welche Wirkungsgeschichte hat er
ausgeldst? (5) Bei der Untersuchung dieser Fragen will sich der Vf. von
»der Vorstellung iiber das ,Gottesvolk* leiten lassen, dass dieses einig
und einzig sei (6). Diese Vorstellung bekriftigt der V. als sein ,,theolo-
gisches Vorverstdndnis®, ja als Vorentscheidung (6). Hier zeichnet sich
gleich zu Beginn eine gewisse kategoriale Unschirfe ab.

Die ersten ,,Punktgrabungen® (4) des Vf.s betreffen das biblische Aufkommen
der Idee des neuen Gottesvolkes (Kap. 1, 9-84). Das Ergebnis fasst der V. in kriti-
scher Auseinandersetzung mit dem Artikel ,Ao6c* von Hermann Strathmann aus
dem Theologischem Wérterbuch zum Neuen Testament, IV, 39-49 (Tiibingen/
Wien 1942) zusammen: Strathmann deutet den ntl. Volkbegriff im Sinne einer
semantischen Substitution (79): Das atl. vilkisch-religiése Verstindnis von daog
werde ntl. durch ein religioses Verstdndnis iiberwunden, das die Dimension des
Biologisch-Geschichtlichen zum Verschwinden bringe (80).

Darin erkennt der Vf. durchaus hellsichtig eine Variante der von ihm sog.
.Ersetzungsthese”,

Diese besser als ,,Ablgsungstheorie” bezeichnete Auffassung erkennt ,,Israel*
nur im biologisch volkhaften, das die christliche Glaubens-gemeinde als bloBe
Vorstufe ihres geistig-gnadengetragenen Volk-Gottes-Seins verdringe (80f). Dem
stellt der Vf. entgegen, dass Jesus mit seiner Botschaft ,,ganz und gar im Konzept
der Berufung, Erneuerung und ,Ausweitung’ Israels" stehe (82). Die Ersetzung
Israels ist im ,Heilsplan Gottes, wie es den Schriften der Bibel zu entnehmen ist,
nicht vorgesehen® (ebd.), weshalb die Anerkennung des Judentums gemah Nostra
aetate als Riickkehr zum biblischen Befund zu gelten habe.

Der patristische Befund des zweiten Kap.s, exemplarisch erhoben an ausge-
wihlten Autoren (Barnabasbrief, Justin Martyr, Tertullian, Augustinus) (85-154),
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vermag keine Zeugen fiir die vom Vf. vertretene Kontinuititsthese beizubringen
(151). Allerdings entdeckt der Vf. einen heidnischen semantischen Resonanz-
raum, in dem die Volk-Gottes-Metaphorik der Kirchenviter andere Konnota-
tionen weckte.

Die Analyse von Texten (Kap. 3, 155-266) aus der Vorbereitungszeit
des II. Vaticanums (evangelische Autoren: von Harnack, Kiisemann, Dahl, Oepke;
katholische Autoren: Congar, Lubac, Bouyer, Peterson, Schmaus und Mérsdorf)
fiihrt zu dem Ergebnis, der , Volk-Gottes-Begriff“ habe wegen seiner ,,Undefiniert-
heit und Offenheit“ (264) eine ebenso begeisterte wie hinsichtlich der atl. und
jiidischen Tradition ignorante Rezeption erfahren, mit der sich Unmut gegeniiber
allem Institutionellen und Strukturellen in der Kirche artikuliert habe (263).

Das vierte Kap. (267-324) liefert griindliche Exegesen insbes. von Texten
aus Lumen gentium (LG 9.13.16.26) und aus Nostra aetate: ,Neues Gottesvolk®
erweist sich dabei als die Formulierung, mit der ausgerechnet die Erklarung tiber
die nichtchristlichen Religionen die Metapher vom Gottesvolk in der vom Vi,
beargwéhnten Fassung rezipiert. Gerade aber die Theologie des Judentums, wie
sie in Nostra aetate entwickelt wird (314-321), ldsst keinen Raum fiir eine ,,Aus-
schliefung des Judentums* aus dem Begriff des ,,Volkes Gottes” (321).

Als Fazit eines kurzen fiinften Kap.s iiber die nachkonziliare Rezeption des
Syntagmas vom ,neue[n] Gottesvolk” bilanziert der Vf., eine terminologische
Klérung des Begriffs sei ,,immer noch ein Desiderat” (421). Die Terminologie des
Konzils wirke weiter und ,verfiithrt zu einem unreflektierten Gebrauch des Syn-
tagmas" vom ,neue[n] Gottesvolk® (ebd.), mit dem sich nach wie vor ablésungs-
theoretische Vorverstéindnisse verbinden.

Das sechste Kap. (423-484) bietet hier einen entschiedenen Ausweg: Israel ist
kein Gottesvolk im ethnischen Sinn und die Kirche kein Gottesvolk der reinen
Innerlichkeit. Israel und die Kirche sind vielmehr durch innere Prigung zu sicht-
baren GroBen der gottlichen Erwihlung und der menschlichen Antwort auf diese
Erwdhlung geworden. Tora und Jesus von Nazareth verbiirgen die ,wesenhafte
Néhe und Einheit“ des einen Gottesvolkes aus Israel und der Kirche (484).

Mit akribischer Griindlichkeit arbeitet der Vf. ein terminologisches
Problem der neueren Ekklesiologie auf. Dabei zeigt er mit beachtli-
cher Sorgfalt ein immer noch nicht iiberwundenes Nachwirken von
ablésungstheoretischen Verhéltnisbestimmungen von Israel und der
Kirche auf. Uber dieser eher retrospektiven Problemgeschichte der
Formel vom ,neuen Gottesvolk” tritt die notwendige Aufgabe in den
Hintergrund, auf der Grundlage der Anerkenntnis Israels als Gottesvolk
eine theologisch gehaltvolle Bestimmung der Konzilsformel von der
»Kirche als dem neuen Gottesvolk” zu leisten, die nicht ablésungsthe-
oretisch konnotiert ist, sondern das Neue am neuen Gottesvolk so zu
artikulieren vermag, dass es eine kirchliche Identifikationskraft und
Motivationskraft entfaltet, die nicht auf eine Selbstiiberh6hung bei
gleichzeitiger Abwertung des Judentums hinauslauft. Das neue Got-
tesvolk wire dann wohl zu verstehen als das erneuerte Gottesvolk,
dem seine stindige Erneuerung am Bild Jesu von Nazareth als dem
Urbild der Kirche auferlegt ist. Es wire in seiner konstitutiven Komple-
mentaritdt zu Israel als demselben Gottesvolk zu begreifen, das seine
stindige Erneuerung in der Treue zur Tora verwirklicht. Dabei wiire
zu entfalten, inwieweit Israel und die Kirche aufeinander angewiesen
sind und bleiben, wo sie beide ihrer Berufung folgen, das eine und
damit ungeteilte Volk Gottes zu sein, Spétestens an dieser Stelle ldsst
sich eine solche Volk-Gottes-Theologie nicht einfach monologisch
von katholischer Seite entfalten. Notwendig ist die Verstindigung mit
jiidischen Gesprachspartnern iiber diese Sicht der Erwihlung, weil
ansonsten das verdnderte Verstindnis Israels in die Monologizitit des
Ideologischen zu laufen droht. Notwendig ist aber auch die interkon-
fessionelle Verstindigung iiber Israel als Volk Gottes im Verhiltnis zu
den Kirchen als Teilen eben des einen Gottesvolkes. Hier liegt eine
Reihe von Problemen verborgen, die auf gut 500 S. ruhig hétten ange-
sprochen werden diirfen.

Duisburg-Essen Ralf Miggelbrink

Currie, Thomas Christian: The Only Sacrament Left to Us. The Threefold Word
of God in the Theology and Ecclesiology of Karl Barth. — Cambridge: Clarke &
Co 2016. (XIV) 179 S., pb. £ 15,50 ISBN: 978-0-227-17567-5

Das Buch ist die von David Fergusson (Edinburgh) und Paul Nimmo
(Aberdeen) betreute Diss. des VEs, jetzt presbyterianischer Pfarrer in
Shreveport, LA (USA). In den der Church of Scotland nahestehenden
Univ.en, zu denen neben den genannten auch St. Andrews gehirt,
ist die Barthforschung seit langem fest verankert und hat zahlreiche
Einzelarbeiten und Kompendien hervorgebracht. Die Betonung des
reformierten Erbes steht dabei haufig im Fokus. Das ist auch in der
vorliegenden Studie der Fall.

Thr Leitthema ist die Lehre vom dreifachen Wort Gottes, mit der die evan-
gelische Tradition den Zusammenhang von Christus als dem offenbaren Wort
Gottes, der Heiligen Schrift als dem Zeugnis davon und der Predigt als Verge-
genwartigung Christi darstellt und bearbeitet. Der Vf. verfolgt Karl Barths Aus-

arbeitungen zu diesem Lehrstiick quer durch sein Werk und betrachtet zudem
die spezifische Gestalt, die er mit seiner Hilfe der Ekklesiologie verleiht. In den
Blick kommen dabei einige friilhe Arbeiten B.s, so etwa die 1924/25 gehaltene
Vorlesung Unterricht in der Christlichen Religion und die — von B. nicht allein,
aber doch maBgeblich verfasste — Barmer Theologische Erklirung, Immer wieder
liegt der Ton jedoch auf Berichten und Paraphrasen aus den Binden I und IV der
zwischen 1932 und 1966 erschienenen Kirchlichen Dogmatik (KD). Teil 1 (1-29)
umreifit den frithen Charakter des Lehrstiicks. Der V. betont seine Zentralitit
und — fiir B. insgesamt typisch — aktualistische Uberzeugung: Die Predigt des
Wortes Gottes wird zum Wort Gottes dann, wenn es Gott geféllt, von menschli-
chen Worten Gebrauch zu machen. Wo dies aber eintritt, handelt es sich um ein
~sacramental event” und ein ,real uniting of humanity and divinity together"
(29). Die zugehorige Pneumatologie wird in Teil 2 (30-51) entfaltet: Der Heilige
Geist ist jedenfalls Geist Christi. Im Vorgang der Predigt bleibt menschliches Wort
genau menschliches Wort, Gott aber bedient sich seiner, um das Wort der Schrift
zu aktualisieren (40f). Ganz #hnlich gelagerte Vorstellungen &uBerte B. auch in
seinem Seminar zur Homiletik, das er 1932 und 1933 hielt (44). Der V{. sieht an
diesem Punkt Prézisierungsbedarf in B.s frither Theologie: Deutlich ist, dass der
Heilige Geist die Verbindung zwischen Gottes aktualer Wirklichkeit und dem
menschlichen Predigtwort darstellt. Aber: It is precisely role and identity of the
Spirit in this conjunction that is not clear.” (49)

Zundchst bleibt in Teil 3 (52—-88) der Fokus auf B.s Werken aus den 1920er-
und 1930er-Jahren, nun aber auf der Lehre vom dreifachen Wort Gottes als
Grundlegung der Ekklesiologie. B. liebdugelt — allerdings in spéteren Béanden der
KD — mit dem Konzept der unio mystica, um das Zusammenkommen von Gottes-
und Weltwirklichkeit in der Kirche zu denken (70f). Die Barmer Erkldrung wird
als Kurzfassung von B.s Ekklesiologie vorgestellt (76-84). Mit Teil 4 (89-137)
wendet der V£ sich der Rede vom dreifachen Wort Gottes in der Vershnungs-
lehre der KD, namentlich KD IV/3, zu. Hier findet eine doppelte Bewegung statt:
Zum einen fokussiert B. nicht auf explizit kirchliches Handeln allein, sondern
erwégt auch andere Vorgénge als solche, die Gottes Présenz fiir sich in Anspruch
nehmen (96.103.112 u.8.). Zum anderen operiert er mit dem Denkmodell der
Entsprechung: Menschliches Handeln und Reden ist nicht wie eine Marionette
von Gott in Dienst genommen. Vielmehr handelt es sich um freie Antwort auf
Gottes Prisenz, gleichwohl , precipitated and evoked by the presence and ongoing
life and work of Jesus Christ” (105). In einer fiir rémisch-katholische Leser/innen
vertrauten Bildlichkeit: Christen sind nicht die Priester Gottes, wohl aber seine
Ministranten, ohne die er sein Werk nicht tun will (109 ad KD IV/3, 602). Das
Kap. wird durch einen Forschungsbericht zur Wandlung des Konzeptes des drei-
fachen Wortes Gottes bei B. abgeschlossen (115-134).

Teil 5 (138-166) pladiert fiir den reichen Gebrauch der Lehre vom dreifachen
Wort Gottes. B.s Weigerung, eine gleichsam fixe Verbindung von Gott und Welt in
ekklesialem Handeln anzunehmen, wird als seine Auslegung des Extra-Calvinis-
ticum (das ewige Wort Gottes ist mit dem Menschen Jesus unléslich verbunden,
ohne aber in ihm aufzugehen) verstanden (142). Gélte dies nicht, drohte die Kon-
sequenz einer triumphalistischen Ekklesiologie (145). Kirche ist nicht aus sich
selbst: ,[O]nly the fresh coming of Christ makes the church the church.“ (152, vgl.
168) In diesem Sinne soll die Lehre vom dreifachen Wort Gottes nicht aufgegeben
werden (Literatur 171-177, Index 179).

Es ist hilfreich, das klassische evangelische Lehrstiick in seiner
spezifisch B.’schen Verwendungsweise vorgestellt zu bekommen. Frei-
lich {iberwiegen die kritischen Riickfragen. Der V. berichtet zwar von
Fundstellen der Lehre vom dreifachen Wort. Sie werden aber weder
in eine anndhernd vollstindige Skizze von B.s Ekklesiologie noch in
den jeweiligen Kontext der KD eingezeichnet. Gewiss, B.s Ekklesio-
logie findet sich in zahlreichen Einzelarbeiten (und es ist bereits eine
Frage wert, warum er sie in Kleinschriften und iiber die KD verteilt
immer wieder bearbeitet, kaum jedoch en bloc), von einer Diss. ist
aber erwartbar, dass sie in reprisentativem Querschnitt durchgesehen
werden. Ganz unverzichtbar aber sind die 2. Auflage des Rémerbrief-
kommentars und die epochale Kleinschrift Christengemeinde und
Biirgergemeinde von 1946, die beide tibergangen werden. Auch ist der
Neueinsatz in KD IV nur verstandlich, wenn er vor dem Hintergrund
der Gesamtanlage der Versohnungslehre und ihrem durchgingigen
ekklesiologischen Faden entwickelt wird, was jedoch nicht einmal in
Ansiitzen geschieht. Uberdies ist der Gestus dabei sehr zuriickhaltend:
Wir haben es mit Paraphrasen und einigen erkennbar zentralen Zita-
ten aus B.s Werk zu tun, kaum jedoch mit Analysen, die ein Netzwerk
aus Argumenten darstellen und befragen. Dieses Vorgehen zeigt sich
auch in der Art und Weise, wie Sekundarliteratur herangezogen wird:
Sie wird in nicht eben groBer Zahl als Anregung oder Bestitigung ver-
wendet, so gut wie nie tritt der Vf. aber in das kritische Gespriich mit
ihr ein. Wo es doch geschieht, dominiert groBe Zuriickhaltung, so ist
etwa ,hard to say“, ob B. Eberhard Jiingels Fortfiihrung seiner Gedan-
ken zustimmen kénnte (119). Warum etwas von Nicholas Wolterstorff
»well taken“ ist, erfihrt man nicht (127). Auch hier dominieren Referat
und Paraphrase, nicht jedoch das kritische Weitertreiben eines Argu-
ments.

Es mag sein, dass, der Meinung des Vf.s gemiB, bislang keine
andere Studie aus der Gegenwart in dieser Weise Machart und Ver-
dnderung von B.s Rede vom dreifachen Wort Gottes vorstellt (169).



323 2017 Jahrgang 113 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 4 324

Sowohl die Einzeichnung in B.s Werk selbst als auch eine Auseinan-
dersetzung mit heutigen Stimmen, die den Namen verdient, sind hier
aber nicht vorgelegt worden.

Heidelberg Martin Hailer

Hangler, Rainer: Juble, Tochter Zion. Zur Mariologie von Joseph Ratzinger/
Benedikt XVI. — Regensburg: Pustet 2016, 335 S. (Ratzinger-Studien, 9), geb.
€ 24,95 ISBN: 978-3-7917-2766—0

»Dass beides [Mariologie und Ekklesiologie] spéter auseinanderfiel,
dass Maria als ein mit Privilegien tiberschiittetes und uns dadurch
unendlich fern geriicktes Individuum dargestellt, die Kirche wiederum
apersonal und rein institutionell gesehen worden ist, hat der Mario-
logie wie der Ekklesiologie gleichermafien geschadet.“ Die fast zwei
Jahrzehnte zuriickliegende Analyse Joseph Ratzingers, im Zusammen-
hang einer Rezeptionsanalyse des Zweiten Vatikanischen Konzils for-
muliert, dient der an der Univ. Innsbruck von Rainer Hangler als Diss.
angenommenen und nun als Band 9 der Ratzinger-Studien publizierten
Darstellung der Mariologie R.s als inhaltlicher Ausgangspunkt. Den
formalen Ausgangspunkt bildet die doppelte Beobachtung H.s, dass
R. selbst keine geschlossene Mariologie verfasst hat, bislang aber auch
noch keine ,,dezidiert mariologische Auseinandersetzungen zu seinem
Werk" (18) vorliegen.

Nach einem Geleitwort, das der Pridsident des Papstlichen Einheitsrates, Kar-
dinal Koch, beigesteuert hat (11-14) und das die inhaltliche Positionierung H.s
bestitigt (12f), und nach eigenem Vorwort und Einleitung entfaltet der Vf. in
fiinf sehr unterschiedlich langen Kap.n seine Forschung. Auf relativ knappem
Raum werden die mariologischen Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils
dargestellt. Der Vf. begriindet sein Vorgehen damit, dass R.s theologische Arbeit
zeitgleich mit den Arbeiten zum Konzil einsetzten. Fiir die konziliare Mariologie
ist dazu aber kein direkter Beitrag auszumachen. Die Hinweise H.s beschriinken
sich deshalb auf die Bedeutung der Interventionen des Kélner Kardinals Frings
besonders wihrend der dritten Konzilsperiode 1964 (27). AnschlieBend geht der
V£, in seiner Darstellung die mariologischen Aussagen des Kap.s VIII der Konsti-
tution Lumen gentium durch (29—40).

Kap. 3 der Arbeit (43—71) stellt eine kursorische Zusammenfassung von Leben
und Werk Joseph Ratzingers/Papst Benedikts XVI. dar. Fiir den weiteren Fortgang
der Arbeit ist Kap. 3.3 relevant. H. vertraut sich ganz einer 47-seitigen Horermit-
schrift der Freisinger Mariologievorlesung im Sommersemester 1957 an. Das ist
eine gewichtige hermeneutische Entscheidung, die die ganze Anlage der Arbeit
bestimmt, da das studentische Manuskript als Hauptquelle zur Erhebung einer
systematischen Mariologie bei R. dient, dieser Teil den grifiten Raum der vorlie-
genden Forschungsarbeit einnimmt (106-210) und sehr haufig zitiert wird. Das
nicht publizierte Skriptum hat zwei Teile — ,Mariologie und Christologie® und
»Mariologie und Ekklesiologie” —, die offensichtlich auf R. selbst zuriickgehen.
Der V. begriindet im Vergleich mit spdteren Werken R.s durchaus iiberzeugend
(besonders in Kap. 4.1, das dann ganz ohne Bezug auf das Manuskript entwickelt
wird), warum er die Mitschrift als eine authentische Wiedergabe der Vorlesung
ansieht, in der ,keine Divergenz auftritt” (172) zwischen der ersten akademischen
Ausarbeitung in Freising 1957 und dem spéteren Denken R.s — wobei sich H.
der Grenzen seines Vorgehens bewusst ist (66). Eine Quellenforschung bzgl. des
Manuskriptes, so rdumt H. ein, war nicht Gegenstand seiner Arbeit; es wiire ange-
sichts der Quellenlage auch die Frage zu stellen, mit welch anderer Methodik
sie durchgefiihrt werden konnte als in der Gegeniiberstellung mit publizierten
Aussagen R.s selbst. Der Vf. duBert aber selbst, dass angesichts der Darlegungen
R.s Ende der fiinfziger Jahre — soweit sie eben in diesem Skriptum zu erheben
sind — und der konziliaren Mariologie in Lumen gentium hier noch weiter zu
forschen wire. Das miisste nicht nur der ,,engeren Konzilsforschung” (69) iiber-
lassen werden.

Das umfangreichste Kap. 4 beginnt mit einer ,,Ortsbestimmung® der Mariolo-
gie R.s. Hier ist ein Seitenblick des Vf.s auf die Arbeit von Schmaus bemerkens-
wert: Man sieht im Vergleich, dass mit R. eine neue Generation auf den Plan trat,
die auch eine neue Sprache verwendete, ungleich niichterner und v. a. die bib-
lische Theologie einbeziehend und somit eine erfrischende heilsgeschichtliche
Perspektive gewinnend (74f). Zu Recht stellt der V1. fest, dass in der Konstruktion
der Mariologie ,,Ratzinger und Schmaus unterschiedliche Wege gehen* (105). Die
Arbeit H.s expliziert anschlieBend in sachgerechter Weise die biblische (81-106),
dann die lehramtliche Mariologie mit den grofien Dogmen und mariologischen
Titeln (106-210) immer (und nun fast ausschlieflich) mit Belegen aus der Freisin-
ger Vorlesung, Dazwischen wird das Verhéltnis von Mariologie und Ekklesiologie
dargestellt (142—-173). Hier sieht man am ehesten die Grenze der Horermitschrift,
nach der die Mariologie ,nur eine Anwendungsform der Ekklesiologie” (173)
bzw. deren ,Weiterentfaltung® sei. H. selbst konstatiert spéter zu Recht, dass R.
seine Mariologie ,,nicht von einem rein christologischen oder rein ekklesiologi-
schen Ausgangspunkt“ (299) her konstruiert hat.

Es folgt ein Abschnitt tiber ,marianische Spiritualitdt (210-236), der beson-
ders auf die marianische Bewegungen des 19. und 20.Jh.s abhebt. Vor dem
Schlussteil werden in einem eigenen Abschnitt Ansprachen und Homilien Papst
Benedikts XVI. zusammengestellt, die er wihrend des fast achtjihrigen Ponti-
fikates an wichtigen Marienwallfahrtsorten gehalten hat. Der Bogen reicht geo-
graphisch von Altétting bis ins siidamerikanische Aparecida, das Benedikt XVI.
2007 aus Anlass der Generalversammlung der Bischéfe Lateinamerikas besuchte.

Das Schlusskap. 6 (277-318) rundet die Untersuchung ab. Der V{. kommt
noch einmal auf den Ausgangspunkt R.s zuriick, der die Einzelaussagen von
Schrift und Tradition von den ,,Grundlinien” (276) im Zusammenhang eines
»Sinngefiiges” (279) her lesen will. H. schlielit sich dieser Methodik an. Neben
gnadentheologischen, anthropologischen und ekklesiologischen Implikationen,
die aber nur kurz gestreift werden, erscheint noch einmal, leicht wiederho-
lend, das Thema ,Ratzinger und die Mariologie in Lumen gentium* (293-298).
AnschlieBend fiigt der Vf. einen eigenen ,systematischen Entwurf” (298-317)
an. Etwas verborgen findet sich darin das wichtige Thema ,,Maria, Israel und der
Bund“ (285-291). H. fiihrt alle wichtigen Aspekte der grofen Thematik auf - sie
reichen von der Hermeneutik der einen Geschichte und der einen Schrift aus AT
und NT, dem in Joh 4,22 formulierten Wort ,,Das Heil kommt von den Juden®, der
Frage nach Kontinuitdt und Neuheit Jesu bis zur Tochter-Zion-Theologie.

H.s Arbeit bietet fiir den Leser einen interessanten Uberblick iiber
die Mariologie R.s. Neue Forschungsergebnisse werden nicht prisen-
tiert; das hat der Vf. wohl auch nicht intendiert, dem es eher auf eine
zusammenschauende Darstellung der Mariologie R.s ankommt. Dass H.
auch das Pontifikat Benedikts XVI. mit einbezieht, war nicht zwingend
notwendig, aber es ist legitim, zeigt es doch die Evidenz der Regel, die
R. schon 1977 in seiner Eschatologie scharf formuliert und dann als
Papst angewandt hat: ,Fur die Theologie ist die Verkiindigung nicht
eine letztlich sekundére Verkleinerungsform ihrer Wissenschaftsspra-
che. Es ist vielmehr umgekehrt so, dass das Kerygma Ausgangspunkt
und Zielpunkt der Theologie ist. Wenn sich auf dem Weg ihrer Refle-
xion das Kerygma selbst auflgst, dann ist nicht das Kerygma geschei-
tert, sondern die Theologie.*

Wer eine solche Forschungsarbeit zu einem einzigen Theologen
unternimmt, entgeht nicht immer ganz der Versuchung, auch in des-
sen Sprachstil einzutauchen. Aus mehreren Griinden sollte man dabei
vorsichtig sein, selbst wenn es — wie im zu besprechenden Werk — nur
an wenigen Stellen auftritt (so auf S. 15, 67, 83, 270, 301). Es wird
dadurch weniger die Objektivitit der Untersuchung in Frage gestellt,
als vielmehr der Abstand zwischen dem meist hochgeschitzten (Euvre
und der Forschung verringert. Eine eigene Handschrift kann intellektu-
elle Unabhéngigkeit, aber eben darin auch Respekt und Hochachtung
ausdriicken.

Mit der differenzierten und zugleich strukturierten Sammlung bie-
tet die Lekttire viele Ansétze fiir weitere Fragen und kreative Fortfiih-
rungen, die dann freilich dem Leser iiberlassen bleiben. Hier hitte der
Vi. selbst noch stdrker sichtbar werden kénnen. Interessant wére es
z.B. dem nachzugehen, was R. genau meinte, wenn er im Riickblick
auf Lumen gentium sagt, ,der Sieg der ekklesiozentrischen Mariolo-
gie [hétte] zum Kollaps der Mariologie iiberhaupt” (42) gefiihrt. Woran
macht er das fest? Welche Theologien hatte er fiir seine Behauptung im
Blick? Dasselbe gilt fiir den aufschlussreichen kurzen Abschnitt iiber
»Maria und Israel”: Dort sind alle Themen des judisch-christlichen
Gesprichs versammelt, auch die kontrovers-theologischen und die um
eines vermeintlichen Religionsdialogs willen oft umgangenen, und es
wire lohnenswert, von den Beobachtungen H.s ausgehend, die Mario-
logie R.s im Licht dieser Problematik zu lesen, so wie es z.B. Lohfink/
Weimer in thren Thesen zum Immaculata-Dogma (Maria — nicht ohne
Israel, Freiburg 2008) unternommen haben. Wer sich daran macht, wird
dann auch dem dritten Band der Jesus-Trilogie R.s Beachtung schen-
ken miissen. Dieser letzte Teil, die Kindheitsgeschichte, wird leicht als
ein meditatives Schlusseeuvre missverstanden. Band III, der ja eigent-
lich das Pro6mium der Trilogie ist, enthélt einige Ausfiihrungen, die
eine aufergewthnlich moderne weiterfiihrende Sprache sprechen.
Erinnert sei an die {iberraschende Interpretation der lukanischen Ver-
kiindigungsszene, in der R. ein Modell fiir das freie, je ganze (Zusam-
men-)Wirken von Gott und Mensch sieht (Band III, 47). Nicht weniger
interessant ist die Auslegung des marianischen ,,Ja*, das fiir R., wie
auch H. richtig gesehen hat, zentral ist (76). Schon in dem zusammen
mit H. U. von Balthasar 1980 veréffentlichten Band Maria - Kirche im
Ursprung hatte er festgestellt: ,Maria ist in dem Augenblick ihres Ja
Israel in Person, die Kirche in Person und als Person.” (a.a.O., 24).
In der Kindheitsgeschichte korrigiert Joseph Ratzinger/Benedikt XVI.
noch deutlicher die géngigen religionsgeschichtlichen Missverstind-
nisse, vielleicht auch tiberzogenen mariologischen Besserwissereien,
wenn er schreibt: ,,Bei Matthdus und Lukas [...] wird uns eine ganz
demiitige und doch gerade so umstiirzend groBe Geschichte erzihlt.
Es ist der Gehorsam Marias, der Gott die Tiir 6ffnet. Gottes Wort, sein
Geist schafft in ihr das Kind. Er schafft es durch die Tiir ihres Gehor-
sams.” (Band III, 64).

Ein systematisches Abkiirzungsverzeichnis hitte die Lektiire
erleichtert, da man sich die oft zitierten Werke in ihren Abkiirzungen
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aus den einzelnen Anmerkungen zusammensuchen muss bzw. sie erst
in der Bibliographie unter den vollstindigen Titeln findet.

Vatikanstadt Achim Buckenmaier

Moraltheologie / Sozialethik

Kudera, Johannes A.: Die Proexistenz Jesu und das Ethos der Nachfolge. Von
einem christologischen Grundbegriff zu seinen moraltheologischen Impli-
kationen. — Regensburg: Pustet 2015. 255 S. (Studien zu Spiritualitét und
Seelsorge, 7), pb. € 34,95 ISBN: 978-3-7917-2737-0

Die vorliegende Studie stellt eine Relecture der (Lukas-)Exegese Heinz
Schiirmanns im Blick auf das dramatische Geschehen am Ende des
Lebens Jesu (Reich-Gottes-Lehre, Abendmahl, Deutung seines Todes
und Selbstverstindnis Jesu) dar. Sie ist ein Versuch, die darin enthal-
tene Grundhaltung Jesu fiir eine moraltheologische Deutung der ethi-
schen Grundeinstellung von Christen auszubuchstabieren.

Ausgangspunkt ist die Konfrontation der wissenschaftlichen Exe-
gese Schiirmanns mit theologisch-systematischen (dogmatischen) Dis-
kussionen. Hier fiihrt sie v. a. das Gesprédch mit Walter Kasper und
Hans Urs von Balthasar. Schiirmanns bibeltheologische Auslegung
der Proexistenz Jesu versucht die Arbeit in einer Bewegung zu syste-
matisieren. Demnach versteht Schiirmann das Schicksal Jesu als eine
innere und duBere Entwicklung, in der sich die intime theozentrische
Ausrichtung der Reich-Gottes-Predigt (Gott als Abba) durch die kon-
kreten Ereignisse, die zu seinem gewaltsamen Tod fiihren, in escha-
tologischer Spannung vollendet: Jesus bietet sein Leben Gott in der
Haltung der Proexistenz an. Im Kreuzestod wird diese Hingabe stauro-
logisch zur Mitte christlicher Erl6sungserfahrung.

Diese grundlegende theologische Hermeneutik wird anhand der exegetischen
Fachfragen (Abba-Bezug in der Basileia-Verkiindigung, die Frage nach dem Ver-
héltnis zwischen impliziter und expliziter Christologie, das Verhltnis zwischen
Theozentrik und Eschatologie, der Weg von der Reich-Gottes-Predigt zur Deutung
von Tod und Auferstehung durch Jesus selbst, die Dynamik des Lebens Jesu in
seiner Passion, die Heilsbedeutung des Sterbens und Auferstehens Jesu) diffe-
renziert reflektiert (1. Hauptteil: ,,Proexistenz nach Heinz Schiirmann®). Der V{.
versucht dabei, die Sichtweise Schiirmanns so zusammenzufassen: ,, Auf der
Schwelle zur Passion wurde sich Jesus progressiv des Missgeschicks der Basi-
leia bewusst, die er als anstehend-gegenwirtig verkiindete und die paradoxer-
weise Niedrigkeitsgestalt' hatte und nur fiir den Glauben sichtbar war. [...] Es ist
unwahrscheinlich, dass Jesus sittlich zusammengebrochen ist. Er wird zu seinem
Tod bereit gewesen sein, und zwar mit derselben sittlichen Radikalitit, die friiher
seine Verkiindigung prégte. Und er wird seinen Tod nicht nur passiv hingenom-
men, sondern aktiv in sein Verhalten aufgenommen haben. Er wird das Kommen
der Basileia mit seinem Tod zusammengedacht haben. SchlieBlich wird er seinen
Tod proexistent und heilseffizient — aber nicht notwendig auch stellvertretend
siihnend — verstanden haben. Davon sprach er éffentlich wohl nicht; im Jiinger-
kreis hingegen schon, und zwar zuerst von seinem kommenden Tod und erst in
den letzten Tagen, zumal beim Abendmahl, auch von dessen Heilsbedeutung —
nicht vorher, um die Basileia-Sendung der Jiinger nicht zu gefihrden.“ (96)

Aufgrund dieser Systematisierung der Bewertung der biblischen Grundlage
wird die Lehre von der Proexistenz Jesu im zweiten Hauptteil ,,Kurze Relecture
des Gedankengangs bei Schiirmann unter bestimmten Stichworten* deutlicher.
Die Proexistenz Jesu lebt ganz von der intimen Gottesbeziehung Jesu her. Sie
ist zundchst eine geradezu personliche Konsequenz dieser Beziehung, welche
(erst) unter dem Gewicht der Selbstmitteilung Gottes in ihrer universalen Heils-
bedeutung bedeutsam wird und dies freilich im Sinne des gottlichen Heilsplanes
immer schon ist. ,,Um das Eschaton vor dem endgiiltigen Scheitern zu bewahren,
tritt Jesus an Gott den Vater mit der Bereitschaft heran, selber den Tod auf sich
zu nehmen, in der Hoffnung, dass dadurch das Eschaton dennoch und definitiv
moglich wiirde.” (104)

Im dritten Hauptteil der Arbeit kann daher die Hingabe Jesu als moralische
Dynamik auch fiir das Leben des jeweiligen Christen in den Vordergrund riicken,
wie sie als Proexistenz in der vorsichtigen Exegese Schiirmanns selbst zum Aus-
druck kommt. Ja, dieser Gedanke wird auch gegeniiber einer unkritischen neu-
zeitlichen anthropologischen Wende der Theologie in Anschlag gebracht, die sich
nach dem Verstédndnis des VE.s genuin theologisch, aber mutig erst noch finden
muss. ,Wenn der Jiinger proexistent agiert, besagt das keineswegs, dass er der
Agent oder Prisentator der Gottesherrschaft oder gar der Erloser seines Néchsten
wire. Vielmehr muss der Jiinger sein Agieren als ein bloBes Angebot an Gott
verstehen. Das heilit, er muss Gott seine Existenz fiir das Reich anbieten und
hingeben, so dass Gott durch ihn wirken kann und — wenn es sein Wille ist — die
Gottesherrschaft durch ihn in die Welt eintreten lassen kann.* (200) So finden
nach diesem Verstindnis erst anthropologische und theologische Dimension in
einer verantworteten Deutung der Beziehung zwischen Gottes- und Néchsten-
liebe ihr angemessenes Gewicht. Das menschliche Engagement ist Teil christli-
cher Existenz. Aber in seiner Bedeutung wird es nicht iiberschétzt, sondern das
Vertrauen auf Gottes Macht, das Gebet um seine Hilfe und seine Initiative bleibt
der Horizont: ,So wie Jesus zum anderen indifferent gegeniiber der Frage war,
ob das gewiss kommende Reich trotz oder aufgrund seines Todes kime, ist auch
der Jiinger fiir die Méglichkeit offen, dass Gott von seiner proexistenten Hingabe

Gebrauch macht oder nicht. [...] Dass die aktive Proexistenz nur ein Angebot an
Gott sein soll, bedeutet freilich nicht, dass sie in den Augen Gottes irrelevant oder
eine zu vernachldssigende Grofie wire. Im Gegenteil. [...] Gottes absolute Freiheit
gegeniiber dem proexistenten Angebot des Jiingers schlieBt nicht aus, sondern
ein, dass er von der aktiven Proexistenz des Jiingers Gebrauch macht.” (201)

Die exegetischen Uberlegungen halten sich an die Vorgaben Schiir-
manns, aber gehen in kreativer Weise mit theologisch-systematischen
Diskussionsbeitrégen um. Die Ubertragung auf die moraltheologischen
Konsequenzen ist dullerst spannend und fruchtbar. Die Hommage an
Heinz Schiirmann, die hinter diesen Uberlegungen steht, gibt den Aus-
fiihrungen ihr eigenes Geprige. Sie driickt sich auch im wertvollen
Abdruck eines Briefwechsels zwischen Schiirmann und Hans Urs von
Balthasar aus.

Erfurt Josef Romelt

Schallenberg, Peter: Ethik und Ewigkeit. Wegmarken einer spirituellen Moral-
theologie. — Paderborn: Schoningh 2016. 185 S., pb. € 29,90 ISBN: 978-3—
506-78438-4

Die vorliegende Arbeit bietet einen Uberblick iiber geschichtliche
Stationen theologischer und geistlicher Reflexion, die fiir die Moral-
theologie relevant sind. Wie in einem Kaleidoskop werden dadurch
Themen und Bereiche im Schunittpunkt zwischen Spiritualitdt und
theologischer Ethik sichtbar, welche der V£. als Bausteine der ,,spiritu-
ellen Moraltheologie® versteht.

Schuld und Vergebung sind Gegenstand der ersten beiden Kap.
Sie lehnen sich an die biblischen Texte von Genesis 3 (Siindenfall)
(,,Urbild und Siinde: Die Spuren von Adam und Eva“, 11-26) und
des Lukasevangeliums (,,Bekehrung und Heilung: Der Weg des ver-
lorenen Schnes®, 27-48) an. In einer Lesart, die an Gedanken Eugen
Drewermanns zumindest erinnert, wird deutlich, dass die Erfahrung
von Schuld den Glauben herausfordert. Dort, wo der Mensch das Ver-
trauen auf Gott verliert, wird seine moralische Kraft so verunsichert,
dass er sich in Schuld verstrickt. ,,[D]er Ursprung des Bosen [soll] nicht
wie etwa im babylonischen Dualismus erklért werden, sondern im
Blick auf den Menschen und seine Méglichkeit zum Zweifel an Gottes
Liebe.” (17) ,,Der Mensch unter dem Fluch der Siinde erkennt sich als
unfihig zu letztem Vertrauen in die Gutheit des Lebens: daraus erst
entspringen die einzelnen konkreten Siinden und Verfehlungen. Sie
kdnnen erst vermieden werden, wenn das Grundiibel geheilt und die
menschliche Freiheit zum Leben erlGst ist.* (24) Die Erfahrung der Ver-
sohnung beruht auf dem wiedergefundenen Vater, dessen unbegrenzte
Giite und Barmherzigkeit zu verldsslichem Vertrauen, Zuversicht im
Blick auf die Geborgenheit der eigenen Biografie und menschlicher
Gesellschaft immer wieder einlddt und dadurch alle moralische Hilf-
losigkeit und Orientierungslosigkeit aufzufangen im Stande ist. ,Es
geht um die Frage nach der ethischen Relevanz Gottes: Was tut Gott
und wozu ist er — ganz wirtlich gemeint — gut? Eine Antwort auf diese
Frage hat zu tun mit dem typisch jesuanischen Begriff der Barmher-
zigkeit.“ (31)

Das theologische Erbe Augustins wird auf diesem Hintergrund noch
einmal durchbuchstabiert. Es erweist sich — trotz aller Pessimismen,
die diesen spétantiken Theologen aufgrund der grofen Umwilzungen
der politischen und geistigen Situation seiner Zeit sicherlich prégen —
als Hoffnung auf die Mdglichkeit eines realen moralischen Fortschritts
und geistlicher Entwicklung des Menschen. Deshalb reicht die Sphire
des Gewissens sehr viel weiter als die des Rechts, das lediglich mégli-
che Eskalation einzudémmen versucht. ,Jenseits von Eden zeigt sich
die Ethik zundchst im Recht. [...] Das Recht verwandelt nicht das Leid,
es strukturiert bloB die Unordnung.” (34) ,Das Gesetz nimlich und
seine letztlich hilflosen Versuche, wenigstens einen Rest von Liebe vor
dem [...] Abgleiten in die schiere Brutalitit zu bewahren, sind nie-
mals auf Dauer geeignet, ein vollkommenes Gliick des Menschen in
den Blick zu bekommen, vielmehr soll ein vom Gesetzgeber gesicher-
ter Standpunkt ermoglicht werden, von dem aus jeder Mensch seine
Wiirde und sodann seine Liebenswiirdigkeit zur Entfaltung bringen
kann. Diesen Standpunkt nennen wir Grundrechte [...].“ (45) Das
Gewissen erweist sich demgegentiber als Ort umfassender moralischer
Kreativitdt aufgrund der existenziellen Geborgenheit in Gott. ,,Gewis-
sen heiBt zuerst und ganz besonders immer Erinnerung, Urerinnerung
an das Gute, das mir zuteil wurde und auf das ich dankbar antwor-
ten will durch das eigene Leben. Gewissen heifit Nachdenklichkeit
in Erinnerung und Vorausdenken. Gewissen heiBit Uberwindung der
inneren wie duferen Sprachlosigkeit. Der Sohn wird durch die innere
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Bekehrung und die duBere Umkehr wieder lebendig, er wird im Haus
des Vaters wieder zum Sohn des Vaters.“ (39)

Das zeigt sich besonders am gesellschaftlichen Anspruch christ-
licher Kultur, welche sich gerade nicht in einer politischen Institu-
tionenethik erschépft, sondern auf das Herz des Menschen zielt und
dadurch auch menschliche Gemeinschaft mit der Kraft zu echter
Innovation erfiillt (,,Staat und Sakrament: Zwei Reiche bei Augus-
tinus“, 49-64). ,Das Christentum erhebt politischen und 6ffentlichen
Anspruch, aber im Namen einer ginzlich anderen Politik, als sie im
Diesseits denkbar wire, nidmlich gerade im Auftrag und im Namen
einer Heilstkonomie Gottes.” (61) ,Freilich wird hier auch die innere
Gefihrdung dieser augustinischen Dualitdt von Ewigkeit und Zeit,
[...] von Gottesstaat und Erdenstaat, von Sakrament und Staat, von
Gnade und Geschichte deutlich: Wird die fragile Spannung zerris-
sen oder iiberdehnt, dann droht entweder eine deistisch unterfiitterte
Gottvergessenheit zu Gunsten der technischen Verbesserung dulerer
Strukturen oder eine spiritualistisch abgefederte Weltvergessenheit zu
Gunsten der geistlichen Pflege rein innerer Tugenden.” (64)

Gerade im Bereich der Sexualethik (,,Liebe und Sexualitdt: Mora-
lischer Fortschritt als Erbe des Augustinus®, 65—92) erschlieft eine
solche Sicht die Fihigkeit des Menschen zu Treue und Bindung, in
der die kérperlichen und existenziellen Bediirfnisse ihren ganzheit-
lichen Ort finden. ,Menschliche Sexualitdt als vollkommenster Aus-
druck menschlicher Liebe von Mann und Frau wird gebunden an den
vollkommensten Ausdruck geistiger Liebe, namlich das Versprechen
lebenslanger Treue und Hingabe als Herrschaft und Bezwinger der Zeit;
dies ist eine eindeutige Kultivierung biologisch zwei- oder mehrdeu-
tiger Sexualitiit. Nur wenn beides, kérperliche und geistige Hingabe,
iibereinstimmt, kann auf der Grundlage einer solchen personalisti-
schen Metaphysik von personaler Wahrheit gesprochen werden. Dies
ist der letzte Sinn des sakramentalen Eheversprechens, in sidkularer
Sprache kann das ganz niichtern dann so ausgedriickt werden: ,Das
Eheversprechen ist das Versprechen, die Entwicklung der eigenen Per-
sonlichkeit — also der eigenen personalen Identitdt — nicht mehr als
unabhiingige Variable zu verstehen, die vielleicht mit der Entwicklung
der anderen Personlichkeit einigermaBen kompatibel verlauft, viel-
leicht aber auch nicht.’ (Robert Spaemann)* (85f)

Wohl von solchen Impulsen her ist auch die unaufhaltsame ,,christ-
liche Revolution* des Verstindnisses sozialer Ausrichtung menschli-
cher Kultur zu verstehen (,Armut und Barmherzigkeit: Papstliche
Revolution und franziskanische Reform®, 93—120). Armut nicht als
Verlust jeglicher Rechte und des Status, nicht nur als Objekt bloBer
Almosen, die den machtvollen Status der Herrschenden erhalten, son-
dern als Ausdruck der Angewiesenheit auf Gottes Gerechtigkeit zu
verstehen, das ist die typisch christliche Sichtweise, welche die so-
zialen Sphéren von Gesellschaft und Kultur verdndert. ,Es ist ein Weg
der Mystik zur Politik: vom Innen der empfundenen Armut und Liebe
Christi zum AuBen einer Ethik, die Mitleid in Solidaritat iiberfiihrt.
[...] ohne Sorge fiir die Armen kein Heil.“ (119)

Von hier aus kann die neuzeitliche Wende zum Subjekt (,,Utopie
und neue Welt: Das Menschenbild der Renaissance®, 121-132) auch
zuinnerst geistlich und christlich verstanden werden: als das wach-
sende Gespiir fiir die notwendige Entscheidung des Menschen fiir Gott,
welche die Welt verdndern hilft — gerade aus einer Souverénitit und
inneren Distanz des Subjekts heraus. Die geistlichen Wurzeln einer
solchen Ethik stammen aus der Verankerung der unreduzierbaren Tiefe
des Menschen, in der er vor Gott steht und aus der heraus er seine Ent-
scheidungen treffen kann (,Indifferenz und Entscheidung: Das Leben
als Ubung bei Ignatius von Loyola®, 133—146). Die Objektivitdt dieser
geistlichen, mystischen Bindung bewahrt vor den Fallen des Subjek-
tivismus und selbstbezogener Laune. Eine ethische Kompetenz wird
greifbar, die sich originér religivser Erfahrung verdankt und das Sub-
jekt in echter Selbstlosigkeit tiberschreitet, nicht vernachléssigt (,,Nar-
ziss und Gottesfreund: Zwei Moglichkeiten des Menschen seit Franz
von Sales“, 147—160): ,,Der neuzeitliche Impuls des Zweifels und der
Verzweiflung und der Frage nach letzter existenzieller Sicherheit, die
gleichermalen Ignatius von Loyola wie Martin Luther bewegte, wird
von Franz von Sales aufgenommen und wiinschenswert mit der deut-
lichen Unterscheidung von Liebe und Liebe zugespitzt: Nicht unserer
Liebe und Motive kénnen wir sicher sein; nur unser Wunsch zu lieben,
mehr als nur uns selbst, ist sicher.” (157f)

In diesem Sinne sieht der Ausblick (161-164) die Verbindung zwi-
schen Mystik und Moral als das Proprium der theologischen Ethik.
Christlich wird sie als Nachfolge Christi verstdndlich. ,,Mystik ist
Nachfolge in der Erfahrung mit Gott. Sie entldsst aus sich eine theo-
logische Ethik und Moraltheologie, als Nachfolge der Praxis, einer

Kette von Ausdruckshandlungen als Antwort auf die konkret spiirbare
Liebe Gottes im eigenen Leben. [...] Wenn das in der Ethik des eigenen
Lebens gelingt, ist der Weg hin zur Ewigkeit Gottes nicht mehr weit.”
(163)

Erfurt Josef Romelt

Handbuch der evangelischen Ethik, hg. v. Wolfgang Huber / Torsten Meireis /
Hans-Richard Reuter. — Miinchen: Beck 2015. 734 S., geb. € 34,00 ISBN:
978-3—-406—66660-5

In seinem Beitrag ,,Grundlagen und Methoden der Ethik” (I) entfaltet
Hans-Richard Reuter nach einleitenden begriffstheoretischen Vorbe-
merkungen (Abschnitt 1) und einem Uberblick iiber ausgewihlte The-
oriemodelle (pflicht-, giiter- und tugendethischer Ansatz) (Abschnitt
2) einige systematische Perspektiven (Abschnitt 3). Zentral fiir das
Verstandnis dieser Systematik scheint mir die Bemerkung zu sein,
nach der das Verbot Kants, aus Menschenliebe zu liigen, die morali-
sche Integritit des agierenden Subjekts so in den Vordergrund stelle,
dass der betroffene andere ausgeblendet werde. So kénne die schema-
tische Anwendung der Norm ihren auf den Schutz der Gegenseitigkeit
bezogenen Sinn verkennen und sie geradezu in ein Gewaltinstrument
verwandeln. Dagegen gehe es darum, eine moralische Norm mit dem
konkreten Einzelfall so zu vermitteln, dass die Geltung der Regel
bewahrt, d.h. die Ausnahme nicht zur Regel erhoben wird (75). Die
Losung dieses Problems wird mit Ricceur in einer Verhaltensform
gesucht, die Regel und Ausnahme in ein gleiches ,,Recht” setzen. Doch
wer misst, so kénnte man zurtickfragen, den ,gleichen Abstand” der
Tat zu Regel wie Ausnahme? Fungiert der Einzelne als Mafistab, folgt
daraus Willkiir. Wie kann jedoch das Kollektiv den MaBstab setzen,
ohne einem Einzelnen Schaden zuzufiigen, was nur durch eine Spiel-
art des Utilitarismus legitimiert werden kénnte, die zuldsst, dass indi-
viduelle Nutzen miteinander verrechnet werden diirfen? Eine Losung,
die Kant, wenn man ihn so interpretieren will, vorschlégt, lautet: In
Wirklichkeit liegt hier gar kein moralischer Konflikt, sondern ein juri-
disches Problem vor, ndmlich die Frage, ob es einen Rechtsanspruch
auf Liige geben kann, Kant macht lediglich deutlich, dass sich ein sol-
cher Anspruch nicht konsistent begriinden lasst, weshalb die Miss-
achtung des Gebots, die Wahrheit zu sagen, zwar als Notrecht etabliert
werden kann, womit eine Handlung, die dem Gebot der Wahrhaftigkeit
widerspricht, aber lediglich straffrei gestellt wird. Folgt man dieser
Bestimmung nicht, schleichen sich Ungenauigkeiten in der Zuordnung
von Rechts- und Tugendpflichten ein, die nicht einfach miteinander
in Konflikt stehen kénnen, weil erstere als Mittelrestriktionen und
letztere als Zielheuristiken dienen (103). Diese Auffassung zieht sich
bis in die Behandlung des Prinzips der Doppelwirkung hinein, dessen
Problem v. a. darin besteht, dass ein gravierender Unterschied der ethi-
schen Bewertung auf einer Differenzierung aufbaut, die intersubjek-
tiv nur schwer tiberpriifbar ist. Eine ethisch legitimierbare Bewertung
wird unter dem Begriff der ., Gliterabwigung® vorgestellt, wobei es wie-
derum Regeln sind, die in den Abwégungshaushalt der Subjekte ein-
greifen sollen (109). Wenn etwa gesagt wird, Gesundheit habe Vorrang
vor der Entfaltung individueller Fihigkeiten, da diese ohne jene nicht
verwirklicht werden kénnen, wird eine materiale Bewertung intersub-
jektiv vorgenommen. Schaltet man die zeitliche Perspektive hinzu,
konnte ein Mensch jedoch beispielsweise seine Gesundheit ruinieren
wollen, um ein Kunstwerk zu realisieren. Diese Abwégung kann nur
intrasubjektiv vorgenommen werden, sofern nicht zu erwarten ist, dass
andere geschidigt werden, was wiederum durch Regeln unterbunden
werden miisste, fiir die geteilte oder wenigstens prinzipiell teilbare
Griinde angefithrt werden kénnen miissen.

Die von Wolfgang Huber verfasste Abhandlung zur ,,Rechtsethik”
(IT) gibt nach einigen Begriffsklarungen, in denen das Verhiltnis von
Recht und Ethik nach vier Typen, ndmlich Nihilismus, Reduktionis-
mus, Normativismus und Essentialismus vorgestellt wird (Abschnitt
1), einen Uberblick iiber rechtsethische Ansiitze, die von der Tradi-
tion des Naturrechts iiber die Reformation zur Ausbildung eines
Vernunftrechts und zur Sikularisierung von Recht und Staat bzw.
zur Ausbildung von Menschenrechten fithren (Abschnitt 2). Diese
moderne Verhiltnisbestimmung wird schlieBlich in exemplarischen
Problemfeldern der Rechtsethik ausgefiihrt (Abschnitt 3). Hier verweist
die Bemerkung zur Bioethik, die Bezugnahme auf ,den Termin der
Befruchtung” suggeriere ,.eine zeitliche Eindeutigkeit, die angesichts
der Komplexitiit des Befruchtungsvorgangs nicht besteht” (166), zwar
darauf, dass wir es mit einer Entwicklung zu tun haben, was freilich
nicht ausschlielt, dass, sobald ein bestimmter Vorgang abgeschlossen
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ist, eine Zdsur angenommen werden kann. Eine solche Zésur stellt
natiirlich immer noch eine Setzung dar, die allerdings entlang artspe-
zifischer biologischer Gesetze mit guten Griinden ausgestattet werden
kann, sodass sie unter Umstédnden doch als ,,willkiirfrei*, nicht nur als
swillkiirarm*® gelten kann. Wiirde man eine solche Zdsur nicht setzen,
entstiinde die unplausible Konsequenz, dass gefordert werden kann,
beispielsweise Gameten wie faktische Personen anzusehen. Dann
wire tatsdchlich ,.ein menschliches Lebewesen bereits auf den frii-
hesten Stufen seiner Entwicklung ,in Antizipation seiner Bestimmung
wie eine zweite Person’ (also wie ein Mensch, den wir mit ,Du‘ anre-
den kénnen) zu behandeln® (166). Nur, was heiBt hier ,,menschliches
Leben“? Besser wire zu fragen, ab wann von individuellem mensch-
lichen Leben gesprochen werden kann. Damit kénnte, anders als mit
dem Begriff der ,Person”, ein Kriterium fiir den Beginn (individuel-
len) menschlichen Lebens entwickelt werden, das, wie angedeutet,
auf naturwissenschaftlich beobachtbare Sachverhalte bezogen und in
diesem Sinn von willkiirlichen Bestimmungen freigehalten wird. Zu
befragen ist auch die Darstellung der Auffassung Kants von der Ehe als
Vertrag (173). Allein in der wechselseitigen Erwerbung sieht Kant die
Mbéglichkeit, von der Geschlechtsneigung ohne Verletzung der Mensch-
heit in der Person Gebrauch zu machen. Diese Erwerbung besteht im
Ehevertrag. Kurz gesagt sieht es Kant als moglich an, eine Person als
das Seine und nicht als Eigentum zu haben, was bedeuten wiirde, iiber
sie gleich einer Sache verfiigen zu konnen, also sie zu verschenken, zu
verleihen oder zu vernichten. Im ehelichen Verhiltnis wird von Perso-
nen als Ganzen Gebrauch gemacht. Nun nennt Kant allerdings die Art
von Gebrauch, den die Gatten im commercium sexuale voneinander
machen, Genuss. Das unterscheidet diesen Gebrauch vom Gebrauch
einer Person zu Arbeits- oder Dienstleistungen: denn mit der sexuellen
Handlung wird kein weiterer Zweck verfolgt als sie selbst, das Ziel ist
der Handlung immanent. Der Zweck des commercium sexuale ist die
»Belustigung", ist also das Liebes- oder Lustziel. Damit wird deutlich,
dass die Partner sich nicht linger etwa zum Zweck der Kindererzeu-
gung instrumentalisieren, indem sie sich gegenseitig zum Mittel im
Dienst des Gattungszwecks machen.

Rainer Anselms Ausfithrungen iiber ,,Politische Ethik* (III) disku-
tieren nach begrifflichen Kliarungen (Abschnitt 1) und einem histori-
schen Uberblick, der mit der Reformationszeit ansetzt und iiber das
Staatsverstdndnis von Thomas Hobbes und Immanuel Kant insbes. die
Barmer Theologische Erklirung zu Wort kommen ldsst (Abschnitt 2),
Ebenen und Themen konkreter Verantwortung, wie die Beteiligung
des Biirgers in der Zivilgesellschaft, Formen der Reprisentation sowie
Staatsform und Staatsverwaltung (Abschnitt 3).

Torsten Meireis geht in seinen Uberlegungen zu einer ,Ethik des
Sozialen* (IV) — nach einer Kldrung des Begriffs der , Sozialethik*
(Abschnitt 1) — auf Prinzipien wie ,Freiheit®, ,,Gleichheit” und ,so-
ziale Gerechtigkeit” ein, wobei Positionen von Friedrich August von
Hayek, Robert Nozick, Amartya Sen, John Rawls oder Michael Walzer
(Abschnitt 2) vorgestellt werden. Schlieflich werden Anwendungs-
felder einer Ethik des Sozialen wie materielle Teilhabe, Teilnahme in
Bildung sowie Befdhigung und Anerkennung diskutiert (Abschnitt 3).
Was von Hayeks Position betrifft, so bleibt unterbelichtet, dass unter
der typisch modernen Bedingung der Ausdifferenzierung in gesell-
schaftliche Subsysteme die Entscheidungen der Akteure innerhalb
der Rahmenordnung von moralischen Riicksichten frei bleiben sol-
len. Die Gestaltung der Wirtschaft im Sinne moralischer Ideen, etwa
der Idee der sozialen Gerechtigkeit, hat somit bei der Gestaltung der
Rahmenordnung anzusetzen. Individuelle Freiheit ist dann tatsdch-
lich das Freisein von Individuellem, nicht hingegen von Kollektivem,
und das heifit hier: nach vereinbarten Regeln geleitetem Zwang. Von
einer ,spontanen Ordnung des Marktes“ (279) zu sprechen, macht
dann weder deskriptiv noch préskriptiv Sinn. Das Problem ist nicht,
dass der Staat interveniert, das Problem ist, ob eine Intervention einer
Regel folgt oder nicht. In modernen komplexen Gesellschaften wird
das Verhalten der Menschen durch allgemeine Regeln koordiniert
bzw. gesteuert. Sie sind effizient, weil nur Regeln die Sicherheit bzw.
Verlasslichkeit wechselseitiger Verhaltenserwartungen schaffen. In
der Situation allgemeiner Regelsteuerung ist es nun praktisch immer
méglich, durch punktuelle Abweichung von der Regel ein ,besseres
Ergebnis® zu erzielen. Im Hinweis auf diesen Sachverhalt besteht all-
gemein die Begrundung fiir Interventionsstrategien. Werden allerdings
die Ausnahmen von einer Regel selbst zum Regelfall, ist jene Sicher-
heit der wechselseitigen Verhaltenserwartung gefahrdet.

Traugott Jéhnichen beginnt seinen Beitrag zur ,,Wirtschaftsethik®
(V) zunichst mit begrifflichen Bestimmungen (Abschnitt 1), um dann
deren normative Grundlagen auszufithren: , Verantwortung®, ,Frei-

heit“, ,,Gerechtigkeit” und ,Nachhaltigkeit® (Abschnitt 2). Daran
schlieBt sich eine Diskussion der Ebenen wirtschaftsethischer Verant-
wortung, ndmlich der Ebene der ordnungspolitischen Gestaltung der
Rahmenordnung sowie der Ebene der Akteure wirtschaftlichen Han-
delns an (Abschnitt 3).

Die Uberlegungen von Petra Bahr iiber eine ,Ethik der Kultur* (VI)
verlaufen iiber einleitende begriffliche Uberlegungen (Abschnitt 1)
und eine Problemgeschichte (Abschnitt 2) zu einer Analyse von Kon-
fliktfeldern und Problembereichen wie Spiel, Sport, Kunst und soziale
Medien (Abschnitt 3).

Frank Surall stellt seiner Abhandlung zur , Ethik der Lebensfor-
men” (VII) begriffliche Vorbemerkungen insbes. zu ,sex” und ,,gen-
der” voran (Abschnitt 1). Differenziert werden miusste die innerhalb
eines geschichtlichen Abrisses, der Theorieansitze und Grundbegriffe
vorstellt (Abschnitt 2), getane Bemerkung: ,,Die Reformatoren wiesen
daher die besondere Siindenndhe der Sexualitdt genauso zuriick wie
die vermeintliche Annaherung an die christliche Vollkommenheit
durch Enthaltsamkeit.” (460) So geht Luther in seinem Sermon vom
ehelichen Stand aus dem Jahr 1519 zunédchst von einer Paradiesehe
aus, in der Adam und Eva als Ebenbild Gottes ein reines Liebesleben
ohne die ,libido*, die Folge des Stindenfalls ist, fiihren: Im Paradies
herrschte der ,,amor purus®. Die Ehe reprisentiert vor dem Siinden-
fall ,reines Leben®, nach dem Siindenfall gilt dies nur, wenn das Paar
innerhalb der Ehe sexuell enthaltsam lebt, weshalb es fiir das Gelingen
einer Ehe der Gnade Gottes bedarf. Genauer gesagt sind die Bevorzu-
gung der sexuell enthaltsamen Ehe wie auch die Héherbewertung der
jungfraulichen Lebensform gegeniiber der Ehe in Luthers erster Fas-
sung des Sermon vom ehelichen Stand zu finden, nicht mehr in der
noch 1519 revidierten zweiten Fassung. Die Ehe ist, wie er dann in der
Revision des Ehesermons schreibt, abgesehen vom Zeugungszweck,
dem ,officium®, in Wirklichkeit ein ,spitall der sichen®, d.h. ein
~remedium” gegen die Anfechtungen, die den Menschen am leichtes-
ten hier treffen konnen, und insofern noch siindhafteren Lebensformen
vorzuziehen. Wichtig sind die Ausfithrungen, nach denen die Refor-
mation zwar eine Desakramentalisierung, nicht hingegen eine Desak-
ralisierung der Ehe gebracht hat. Ausfiihrungen, die dazu angetan sind,
konfessionelle Klischees, die immer noch gerne gepflegt werden, end-
lich zu tiberwinden. Es kommt wohl, auch infolge der gesellschaftli-
chen Differenzierungsprozesse, zu einem stirkeren Auseinandertreten
von Innerlichem und AuBerlichem; die Ehe biiit deshalb freilich den
Charakter der Verbindlichkeit nicht ein, sodass sie gegeniiber der sak-
ramentalen Ehe als beliebiger dargestellt werden miisste. Die Aussage,
nach der Luther die Scheidung ,,nur wegen Ehebruchs® (506) erlaubte,
muss differenziert werden. Zur weltlichen Ordnung der Ehe gehért
nicht nur die Feststellung ihrer Giiltigkeit, sondern auch ihrer Ungiil-
tigkeit, sodass sie unter bestimmten Bedingungen nicht mehr besteht,
weil das Band der Ehe zertrennt worden ist, ndmlich — wie Luther in
seiner Schrift Vom ehelichen Leben von 1522 festhélt — durch einen
Ehebruch, durch die Unfihigkeit zum Ehevollzug oder durch die —
dauerhafte — Nichterfiillung der ehelichen Pflicht. Der Beitrag wird mit
Reflexionen zu den Feldern Homosexualitdt und gleichgeschlechtliche
Lebenspartnerschaft, Partnerlosigkeit, Schutz, Beteiligung und Forde-
rung von Kindern, verantwortliche Familienplanung, Ehescheidung
sowie Aspekte des Alterns (Abschnitt 3) beschlossen.

Der von Peter Dabrock verfasste Beitrag zur ,Bioethik des Men-
schen® (VII) widmet sich zunédchst dem Verhiltnis von Bioethik und
Religion (Abschnitt 1), um dann zu Grundorientierungen einer theolo-
gisch fundierten Bioethik iiberzugehen (Abschnitt 2). Hier kénnte die
Bemerkung, ab dem Eindringen des Spermiums in die Eizelle laufe ein
Prozess ab, der ,bei nichtwidrigen Umstéinden zu einem Menschen®
(541) fiihre, weiter differenziert werden: Eine befruchtete Eizelle hat
zundchst noch nicht das (wenn auch von Randbedingungen abhin-
gige) Potenzial, diese Entwicklung im Sinn einer Selbststenerung zu
initiieren. Hier muss die Entwicklung noch ,angestoBen“ werden,
wihrend sie beim sich selbst steuernden Organismus nur gehemmt
werden kann und insofern unter ,nichtwidrigen“ Bedingungen ,,von
selbst” ablduft. Dies soll freilich nicht dariiber hinwegtiduschen, dass
die Uberlegungen zu Konfliktfeldern wie Lebensanfang, Schwanger-
schaftsabbruch, Reproduktions- und Pranatalmedizin, Suizid, #rztlich
assistiertem Suizid sowie T6tung auf Verlangen, Vorsorgeinstrumenta-
rien oder Transplantationsmedizin (Abschnitt 3) auch angesichts der
philosophischen Diskussion bemerkenswert genau verfahren.

Eine ,Bioethik nichtmenschlicher Lebensformen® (IX) entfaltet
Ulrich H.]. Kortner, indem er nach begrifflichen Kldrungen zu einer
Bioethik, die sich auf Pflanzen und Tiere bezieht (Abschnitt 1), Theo-
rieansétze und Grundbegriffe problemgeschichtlich auffithrt (Abschnitt
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2). Der Beitrag endet mit Uberlegungen zu einer Pflanzen- und Tier-
ethik unter den Gesichtspunkten von Biodiversitit und Nachhaltigkeit
(Abschnitt 3).

Daran schliefien sich Bemerkungen zu einer ,,Umweltethik” (X) von
Elisabeth Griib-Schmidt an, die wiederum nach Begriffshbestimmungen
(Abschnitt 1) Umweltethik als eine Ethik der Verantwortung im Licht
von Schopfung und Versohnung konzipiert (Abschnitt 2). Die Felder
einer gegenwartigen Umweltethik werden in globaler und intergene-
rationeller Perspektive und unter dem Eindruck des Klimawandels
insbes. mit der Kategorie der Nachhaltigkeit bestritten (Abschnitt 3).

Insgesamt bietet das Handbuch eine zuverldssige Orientierung zu
den wichtigsten Bereichen der Ethik aus Sicht der evangelischen Theo-
logie. Die wenigen kritischen Bemerkungen sollen den Eindruck einer
hervorragenden Zusammenfassung des gegenwirtigen Standes ethi-
scher Reflexion nicht zerstreuen. Der gelegentlich sich aufdréngende
Eindruck, nach dem etwa die Kontrastierung von katholischen und
evangelischen Positionen etwas selektiv bzw. willkiirlich verfihrt, wo
die Differenzen doch inzwischen durch die konfessionellen , Lager”
hindurchgehen und wo v. a. die Ubereinstimmungen die Differen-
zen ldngst tiberwiegen, kinnte Anlass zu der Bemerkung geben, dass
eigentlich die Zeit fiir ein ,,Handbuch christlicher Ethik* (wieder) reif
wire,

Miinchen Christof Breitsameter

Haspel, Michael: Sozialethik in der globalen Gesellschaft. Grundlagen und Ori-
entierung in protestantischer Perspektive, — Stuttgart: Kohlhammer 2011.
237 S. (Ethik — Grundlagen und Handlungsfelder, 5), pb. € 22,80 ISBN: 978—
3-17-018878-5

Die Globalisierung als eine enorme Beschleunigung und Verdichtung
grenziiberschreitender Beziehungen in unterschiedlichsten Bereichen
wie Politik, Okonomie oder Kultur ist zu einem prégenden Merkmal
moderner Gesellschaften geworden. Viele neue, aber auch viele tradi-
tionelle Akteure sind Teil dieses facettenreichen Prozesses. Dies gilt
auch fiir Religionsgemeinschaften, die im Grunde mit die dltesten Glo-
bal Player sind.

Michael Haspel stellt sich in dieser Monographie der Herausfor-
derung, eine theologische, genauer, eine theologisch-sozialethische
Antwort auf die durch die Globalisierung hervorgerufenen gesell-
schaftlichen Verdnderungen zu geben. Dabei betont er zu Recht, dass
in modernen Gesellschaften im Kontext der Globalisierung die Hand-
lungskontexte derart komplex geworden sind, dass sie nicht vom
individuell Handelnden durchschaut, geschweige denn selbst gestal-
tet werden konnten. Deswegen gilt es, die Frage der normativen wie
politischen Steuerung in einer globalen Gesellschaft neu zu stellen.
Dies betrifft auch die (theologische) Sozialethik, wenn sie ihre Grund-
lagen an die gegenwiirtigen Verdnderungsprozesse anpassen und damit
(neue) Formen von Leid und Ungerechtigkeit in den Blick nehmen
will.

Die sozialethische Reflexion fubt fiir H. dabei auf einer zentralen theologi-
schen Voraussetzung, und zwar der Gleichurspriinglichkeit von Glauben und
Handeln, die Ausdruck des engen Zusammenhangs von religiésen Uberzeugun-
gen und menschlichem Handeln ist. Die These der Gleichurspriinglichkeit fiihrt
H. zu einem Modell des Verhiltnisses von Dogmatik und Sozialethik, in dem die
Reflexion iiber Glauben und Handeln miteinander verbunden und gleichzeitig auf
die Kommunikationsbedingungen globalisierter Gesellschaften bezogen werden.
Dieser Bezug auf die jeweiligen Kommunikationsbedingungen ist fiir H. Aus-
druck einer ,Kontextualisierung in 6kumenischer Perspektive® (57f). Dabei gilt
es — und dies ist eine zentrale Unterscheidung, die sich durch den ganzen Band
zieht —, zwischen ,,der subjektiven Welt der Person, der objektiven Welt der Kul-
tur und der sozialen Welt der Gesellschaft* (58) zu unterscheiden.

Die zweite Voraussetzung, die eine Sozialethik in globaler Gesellschaft zu
leisten hat, ist eine differenzierte Analyse eben jener weltgesellschaftlicher Dyna-
miken, die Hintergrund gegenwartiger Glaubensiiberzeugungen und Handlungs-
formen sind. Die drei Weltbeziige sind das analytische Raster, mit dem diese
Dynamiken rekonstruiert werden. In der sich daraus ergebenden Analyse rekur-
riert H. sowohl auf die Habermas’sche Theorie der Moderne als auch auf system-
theoretische Uberlegungen Luhmanns.

Nach diesen beiden Kap.n, welche die theoretische Basis in theologischer
und sozialwissenschaftlicher Hinsicht Grund legen, wendet sich H. den dezidiert
ethischen (Tberlegungen zu. Hierzu wird zuerst im Sinne einer normativen Ethik
die Menschenwiirde als Kern der Menschenrechte herausgearbeitet. Menschen-
rechte konnen dabei als Normen einer globalisierten Gesellschaft interpretiert
werden, wobei die verschiedenen Dimensionen der Menschenrechte in einem
Wechselverhéltnis zueinander stehen. Deshalb pladiert H. fiir ein umfassendes
Menschenrechtsverstandnis, wodurch die Gleichrangigkeit der drei Dimensionen
der Menschenrechte betont wird.

Daran anschlieBend arbeitet H. eine metaethische Option zur Begriindung und
Anwendung von Normen in der globalen Gesellschaft heraus. Hierbei referiert er
wiederum auf Habermas und dessen diskursethisches Begriindungsprogramm,
wobei er auch Fragen der ethischen Bildung und des moralischen Lernens vor
dem diskursethischen Hintergrund reflektiert. Das Konzept der Néchstenliebe,
dem ein zentraler Stellenwert in der christlichen Tradition zukommt, ist hierbei
der Ankerpunkt, von dem aus sittliches Handeln motiviert werden kann. Mit
Rekurs auf die drei Weltbeziige argumentiert H., dass sowohl in personaler, kul-
tureller als auch sozialer Hinsicht normative Orientierungen und sittliche Moti-
vationen in der komplexer werdenden Weltgesellschaft auf ,,entgegen kommende
organisatorische und institutionelle Strukturen und Lebensweisen angewiesen
sind” (216).

Die protestantische Tradition bietet hierfiir seiner Ansicht nach einen Ansatz-
punkt. In Auseinandersetzung mit und in Absetzung von Francis Schiissler Fio-
renza argumentiert H. dafiir, den Protestantismus weniger als Gemeinschaft denn
als Institution und Organisation zu verstehen, wobei die Kirche als Institution
v. a. in 6ffentlichen Diskursen eine wichtige Rolle spielt und die Religionsge-
meinschaft als Organisation auf der Mikro- und Mesoebene der einzelnen Kir-
chengemeinden. Die Herausbildung individueller Religiositdt und sittlicher
Orientierung im Horizont des Glaubens ist dabei in modernen Gesellschaften
immer auf diese beiden Ebenen bezogen. ,Individuelle Religiositit basierend
auf individueller Interpretation und Aneignung [ist] nur im Kontext von Institu-
tionen méglich [...], oder zugespitzter: die Konstitution von Individualitit setzt
den Horizont von Institutionen voraus.“ (170) Auch hier gilt wiederum: Im Sinne
der Kontextualisierung kann es nicht eine Organisations- oder Institutionsform
geben, sondern diese sind je neu den jeweiligen Kommunikationsbedingungen
anzupassen.

Das letzte Kap. widmet sich noch einmal einem dezidiert protestantischen
Thema, und zwar der Bedeutung und Funktion der Schrift fiir eine Sozialethik
im globalen Kontext. H. sieht keine Mdglichkeit, den biblischen Schriften per
se eine autoritative Funktion fiir sozialethische Reflexion zuzusprechen. Auch
fiir die Rekonstruktion moderner Vergesellschaftung kann sie nur bedingt heran-
gezogen werden. Allerdings kommt ihr dennoch fiir eine Sozialethik in globaler
Gesellschaft eine wichtige Bedeutung zu: Denn sowohl fiir eine Grundlegung als
auch fiir die Diskussion um Werte und Normen im Horizont der Globalisierung
kann sie wichtige Beitrdge liefern.

Die Ausfiihrungen H.s stellen einen originellen und wichtigen Bei-
trag fiir die gegenwiirtige Selbstverstdndigung der theologischen Ethik
im Kontext der Globalisierung dar. H. verkniipft in seinen Uberlegun-
gen (auf eine fiir den Leser anregende Weise) unterschiedliche Argu-
mentationsstrange — angefangen von dem Verhiltnis von Dogmatik
und Sozialethik tiber die theologische Rezeption des diskursethischen
Begriindungsprogramms bis hin zur Bedeutung des Schriftprinzips.
Aufgrund der Fiille und teilweise auch Unterschiedlichkeit der Argu-
mentationsschritte wird der rote Faden des Bandes allerdings nicht
immer ganz deutlich. An anderen Stellen wiederum hétte der Bezug
auf gegenwirtige Debatten hilfreich sein konnen. Beispielsweise
bleibt der Globalisierungsbegriff, der in Soziologie und Politologie seit
20 Jahren intensiv erforscht wird, etwas holzschnittartig. Auch die
seit nunmehr 15 Jahren intensiv gefiihrte Debatte zur postsidkularen
Signatur (Habermas) moderner Gesellschaften hétte ein Impuls fiir die
Reflexion der Uberlegungen von Habermas sein kénnen.

Trotz dieser moglichen Verdichtungen der Argumentation, auf die
der Vf. im Nachwort selbst hinweist, sind die Kernaussagen seiner so-
zialethischen Reflexionen durchweg iiberzeugend — sei es das Votum
fiir Kontextualisierung oder fiir ein umfassendes Menschenrechtsver-
stdndnis. Religionen wie das protestantische Christentum kénnen in
H.s Perspektive zu Recht sowohl auf der individuellen als auch auf
der kulturellen und sozialen Ebene eine wichtige Rolle in globaler
Gesellschaft spielen, indem sie Traditionen wie Menschenwiirde und
Néchstenliebe angesichts globaler Herausforderungen kontextuell aus-
buchstabieren und damit zu stirken versuchen. So kann der Protes-
tantismus seinen Ausdruck als ,institutionalisierter Diskurs, als Ort
organisierten Handelns und schliefilich als kommunikative Lebens-
form* (180) in einer globalen Gesellschatft finden.

Minchen Michael Reder

Natur des Menschen. Brauchen die Menschenrechte ein Menschenbild?, hg. v.
Cornelia Miigge / Daniel Bogner. — Freiburg: Herder 2015. 231 S. (Studien
zur theologischen Ethik, 144), kt € 40,00 ISBN: 978-3-451-34285-1

Von einer ,,boomenden Forschungslandschaft“!, aber auch von einem
., Ozean der Menschenrechtsliteratur*? ist mittlerweile in Rezensionen

! Julia EicuHEnBERG: Sammelrezension: Geschichte der Menschenrechte, in:

H-Soz-Kult, 23.12.2016, abgerufen wurde: www.hsozkult.de/publicationre-
view/id/rezbuecher-20869 (letzter Abruf: 11.5.2017).

Hannah MULLER-SOMMERFELD: Rezension zu: Samuel Moyn: Christian Human
Rights. Intellectual History of the Modern Age, Pennsylvania 2015, in: H-Soz-
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zur Aufstiegsgeschichte der Menschenrechte die Rede, was den Ver-
dacht einer gewissen Ermiidung aufkommen ldsst. Zu erniichtern ver-
mag auch Constantin Goschlers Feststellung,® dass auf den Aufstieg der
Menschenrechte seit 1945 eine offensive Untergrabung derselben seit
1990 gefolgt sei: Die Aufwertung von individuellen Staatsbiirgerrech-
ten habe im Kontext eines zunehmenden Sicherheitsbediirfnisses eine
Abwertung der unverbindlich gebliebenen Menschenrechte zur Folge.
Aufhorchen lédsst jedoch Samuel Moyns jiingste These, dass man die
Menschenrechte eher als Neuerfindung des christlichen (katholischen)
Konservatismus denn als Projekt der sékularen Linken betrachten soll-
te.* Ob dies die verhirteten Fronten zwischen dem sikularen Men-
schenrechtsdiskurs und den Verteidigern traditioneller Moral (insbes.
aus dem postkommunistischen Raum?) aufzuweichen vermag? Sicher
ist, dass es ,den” christlichen, katholischen oder sdkularen Menschen-
rechtsdiskurs nicht gibt. Angesichts seiner Omniprisenz bleibt jedoch
die systematische Frage nach der Universalitiit der Menschenrechte
aktuell.

Thr stellt sich der vorliegende Band, der 13 Beitriige zum bisher
unterbelichteten Verhiltnis von Naturrecht und Menschenrechten
vereint. Diese gehen auf eine interdisziplindre Tagung im Herbst
2014 an der Univ. Fribourg (Schweiz) zuriick, die vom Lehrstuhl fiir
allgemeine Moraltheologie und Ethik organisiert wurde. Der Band
fokussiert auf die Rede von der ,Natur des Menschen” in der auch
naturrechtlich begriindeten Ethik des katholischen Lehramts, Joseph
Ratzinger beispielsweise argumentierte, Naturrecht sei keine , katholi-
sche Sonderlehre, sondern universell. Laut Jan Leichsenring herrscht
im Katholizismus nach wie vor die ,,Vorstellung allgemein mensch-
licher, ethischer, normativer Grundlagen, die existierten, weil die
Natur Schopfung sei und Menschen auch zur Natur gehérten® (68). Im
Rahmen der Debatten um die Familiensynode im Herbst 2015 méchte
der Band einen Beitrag zur differenzierten und interdiszipliniren Re-
flexion des wirkméchtigen Naturdenkens in den katholischen Tradi-
tionen leisten, wie Daniel Bogner einleitend erldutert (10).

Im Kreuzfeuer der Kritik steht bereits der Naturbegriff: Bezieht
sich die ,Natur des Menschen® auf dessen materiell-inhaltliche Seite
(Leben, Kérper, Leib) oder auf einer eher abstrakten, formalen Ebene
auf den Menschen als ,,Zurechnungs- und Verantwortungssubjekt*?
(11) Und wie ist damit umzugehen, dass sich im Menschenrechts-
diskurs eine deskriptive und eine askriptive Dimension des Mensch-
seins mischen? Immerhin finden Menschenrechte ihre Anwendung in
praktischer Politik, indem sie den Menschen nicht nur als empirisch
determinierbares Wesen, sondern auch als Handlungssubjekt schiitzen
und ihm Rechte zusprechen. Dabei geht es um eine ,,Dimension der
Freiheit", die sich der Mensch selbst und anderen zuschreibt, und die
nicht direkt aus seiner ,Natur* abgeleitet, aber doch nicht ohne ,,Riick-
bindung an einen kontingenten Leib” erfahren werden kann (18, 22).

Den ,,grundlegenden philosophischen Fragen® sind im ersten Teil des Bandes
fiinf Beitrdge gewidmet. Dieter Birnbacher stellt die Berufung auf eine vermeint-
lich stabile ,Natur des Menschen® in Frage. Er unterscheidet zwischen deskrip-
tiven und normativen Menschenbildern, wobei letztere nicht direkt aus ersteren
abgeleitet werden kénnen. Sowohl Menschenbilder als auch Menschenrechte
sind in der Gewichtung menschlicher Merkmale und Bediirfnisse selektiv und
unterliegen dem gesellschaftlichen Wandel. Simone Zurbuchen interessiert sich
fiir die Griinde des historischen Wandels moralischer Auffassungen, wozu sie
Samuel Pufendorfs Naturrechtslehre zeitgentssischen naturalistischen Begriin-
dungen der Menschenrechte gegeniiberstellt. Jan Leichsenring vergleicht neuere
Naturrechtslehren seit Anfang der 1980er-Jahre und kommt zum Schluss, dass
Naturrecht durchaus ,fiir das Zusammenleben unterschiedlicher Uberzeugungs-
gemeinschaften eintreten [kann], wenn eine menschliche Natur so verstanden
wird, dass sie fortwithrend interpretiert werden muss“ (80). Auch Friedrich
Lohmann geht es ,um eine Retablierung des Naturrechtsgedankens gegeniiber
seiner langen und bis heute withrenden Missbrauchsgeschichte® (94). Die Natur-
semantik entfalte ihr kritisches Potential beispielsweise im Rekurs auf eine all-
gemeine Menschennatur im Gegensatz zu kulturalistischen Sichtweisen. GemiB
Jean-Claude Wolf dienen Menschenbilder — dargestellt anhand von Deutungen
der Natur des Menschen vor und nach dem Siindenfall bei Jakob Bshme — nicht
der Begriindung von Normen, sondern der Illustration des Gemeinsamen, um
egoistische Triebe zu maBigen.

Kult, 13.1.2017, abgerufen wurde: www.hsozkult.de/publicationreview/id/
rezbuecher-26500 (letzter Abruf: 10.3.2017).
* Moralpolitik. Geschichte der Menschenrechte im 20. Jahrhundert, hg. v. Ste-
fan-Ludwig Horrmann, Géttingen 2010, 245.
Vgl. Anm. 2.
Vgl. Christentum und Menschenrechte in Europa. Perspektiven und Debatten
in Ost und West, hg. v. Vasilios N. Makrings / Jennifer Wasmutn / Stefan
Kusg, Frankfurt 2016.

Diese Auffassung teilt auch Peter G. Kirchschldger im Auftakt zum zweiten,
der ,politischen Dimension des Naturbegriffs* gewidmeten Teil. Dass bei der
Abfassung der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte 1948 auf die Formu-
lierung eines expliziten Menschenbilds verzichtet worden sei, sei Ausdruck des
Respekts vor der religidsen, kulturellen und weltanschaulichen Diversitdt und
ermégliche die Entfaltung unterschiedlicher Menschenbilder als Briicken zu
Kulturen und Religionen. Als ,sinnvollen menschenrechtséhnlichen MaBstab*
(170) verteidigt Cornelia Miigge Martha Nussbaums Ansatz einer Fihigkeiten-
liste, die auf einem Konzept menschlicher Natur beruht, stellt dabei jedoch deren
Anspruch auf weltanschauliche Neutralitit in Frage. Heiner Bielefeldt wiederum
zeigt die neue Brisanz der Frage nach der menschlichen Natur im Kontext sexu-
eller Orientierungen und Geschlechteridentititen auf, die von den einen als ihrer
»Natur* entsprechend empfunden, von anderen aber als ,,unnatiirlich* taxiert
werden.

Im dritten Teil werden vier ,ethische, rechtliche und theologische Praxis-
felder” ausgeleuchtet. Angesichts der Dekonstruktion vermeintlich ,natiirli-
cher Grenzen® im Bereich der Humangenetik diskutiert Markus Zimmermann
Bioethik-Diskurse der Gegenwart, die zeigen, dass sich die Fragen ,nach dem
Status des Menschen im Gesamt der Natur” und nach ,Vorstellungen des guten
Lebens* radikal neu stellen (193). Oliver Tolmein demonstriert die Schwierigkei-
ten praktischer Rechtsdurchsetzung des Gleichbehandlungsanspruchs von Men-
schen mit Behinderungen, was auf grundlegendere normative Probleme hinweise
(199). Kxitisch rezipiert Aurica Nutt den Begriff der ,Okologie des Menschen*
und dessen Verbindung mit Fragen des Umweltschutzes sowie der ,,Gender*-
Debatte bei Papst Benedikt XVI. und in Papst Franziskus’ Enzyklika Laudato si’.
AbschlieBend widmet sich Astrid Kaptijn dem kirchenrechtlichen Verhaltnis von
natiirlichem und géttlichem Recht, wobei sich die von ihr diskutierten Positionen
darin unterscheiden, ob dem Menschen eine (natiirliche) Rechtspersénlichkeit
unabhéngig von der Kirche (und damit Menschenrechte) zugesprochen wird oder
nicht.

Alle Beitrdge demonstrieren die hohe Relevanz einer theologischen
Reflexion des Naturbegriffs fiir gegenwiirtige ethische und moraltheo-
logische Fragen. Wer sich der Frage nach dem menschlichen Dop-
pelverhiltnis zur Natur — ,,wir sind Natur und zugleich stehen wir
ihr reflektierend und handelnd gegeniiber” (Markus Vogt, zitiert auf
S. 216) — stellen will, wird diesen sorgfiltig edierten Band als Trou-
vaille im Ozean der Menschenrechtsliteratur zu schétzen wissen.

Fribourg Regula M. Zwahlen

Liturgiewissenschaft

Hamann, Matthias: Der Liber Ordinarius Hallensis 1532. Liturgische Reformen
am Neuen Stift in Halle an der Saale unter Albrecht Kardinal von Branden-
burg. — Miinster: Aschendorff 2014. 814 8. (Jerusalemer Theologisches Forum,
27), pb. € 74,00 ISBN: 978—3-402-11028-7

Das Jh. der Reformation gehdrt mit seinen Umbriichen in Theologie

und Kultur zu den interessantesten Forschungsfeldern der Liturgie-

wissenschaft. Dass die Verinderungen des gottesdienstlichen Lebens
in dieser Zeit keineswegs homogen verliefen, sondern die Friktionen
auch neue Bemiihungen um die gewachsenen Traditionen anstiefBen,
ist weitgehend unstrittig und breit belegt. Als ein anschauliches Bei-
spiel fiir die Wege, die man bei der konzeptionellen und rituellen Wei-
terentwicklung der Liturgie im 16. Jh. beschritt, darf Albrecht Kardinal
von Brandenburg (1490-1545) gelten. Aus einem spitmittelalterlichen

Adelsgeschlecht stammend, steht er fiir eine Generation von Kirchen-

fithrern, die dem heraufziehenden Schisma mit einer umfassenden

Qualititsoffensive entgegenzutreten suchten. Als Freund der Wissen-

schaft und Mézen forderte er die Kunst und setzte sich fiir eine Erneu-

erung der Liturgie ein. Besonders sticht sein Engagement fiir das Neue

Stift in Halle/Saale hervor. Sein reformorientiertes Denken brachte er

nicht zuletzt dadurch zum Ausdruck, dass er fiir diesen Ort einen eige-

nen Liber Ordinarius anfertigen lieB. Mit Hilfe dieses Buches stellte er
die Weichen fiir einen ebenso wiirdigen wie feierlichen Vollzug der

Gottesdienste. Aus liturgiegeschichtlicher Sicht verdient dieses Buch

eine grofle Beachtung, denn Albrecht ordnete damit die liturgischen

Feiern und setzte zugleich wichtige Akzente im Hinblick auf das theo-

logische Selbstverstindnis, das dem Geschehen zugrunde liegen sollte.
Die vorliegende liturgiewissenschaftliche Diss. (entstanden unter

der Leitung Benedikt Kranemanns an der Theol. Fak. der Univ. Erfurt)
widmet sich der historischen Einordnung und Analyse dieses Buches.

Ereignisgeschichtliche Zusammenhinge kommen ebenso in den Blick

wie die Eigendynamiken von Kultur und Mentalitit der Reformations-

zeit — drei tragende Saulen, ohne die das Bild unvollstindig bliebe.

Im Mittelpunkt des Interesses steht zum einen die innere Ausstat-

tung der Stiftskirche, auf deren gottesdienstliche Nutzung das Buch

eigens zugeschnitten war. Zum anderen nimmt der VE. das in Halle

breit gepflegte Prozessionswesen in den Blick, mit Hilfe dessen v. a.
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die Festtage im Jahresverlauf einen feierlichen Ausdruck erhielten.
Zu den besonderen Verdiensten des Vi.s gehort die sorgfaltige Edi-
tion des Liber Ordinarius, die der Studie als Anhang beigefiigt ist. Lag
die Quelle bisher nur in Form einer Handschrift vor, steht jetzt eine
Abschrift zur Verfiigung. Allein diese Edition ist bereits eine kaum zu
messende Fleiflarbeit, verlangt sie doch eine profunde Kenntnis der
Spannungen, mit denen Editionen von Handschriften zwangsléufig
immer zu tun haben. Kundig und mit der gebotenen Sorgfalt fiir die
philologischen Details tibertrigt der V. den Text einschlieBlich der
spiteren Ergidnzungen und Schreibfehler, die in der Handschrift aus-
zumachen sind (,, Transliteration®, 522).

Sechs Arbeitsschritte gliedern den Gedankengang. Schon im ersten Kap. (59—
115) fithrt der V. kundig und mit zahlreichen Verweisen auf Sekundérliteratur in
die Entstehung und den spezifischen Charakter des Liber Ordinarius ein. Schritt
fiir Schritt entsteht das Bild eines Buches, das die liturgische Ordnung auf eine
vielschichtige Weise mit einer theologischen Untermauerung der Zeichen, Texte
und Riten zu einer engen Symbiose verbindet. Seit der Griindung des Neuen
Stifts folgte Albrecht dem Prinzip der Erneuerung, angespornt durch das Bemii-
hen, die reformatorischen Anfragen an die sinnesfreudige Liturgie der Kirche zu
widerlegen. Das Ideal der Bildung setzte er an die Spitze seiner Arbeit mit dem
Ziel, dass die aufieren gottesdienstlichen Handlungen so vollzogen werden, dass
ihr innerer Sinn fiir die Gldubigen ebenso wie fiir den Klerus versténdlich zu Tage
treten kann. Geschickt bediente sich der Kardinal der scholastischen Theologie
aus dem Mittelalter und unterstrich auf dieser Grundlage die Notwendigkeit einer
duBerlich ebenso straffen wie inhaltlich transparenten Ordnung der Liturgie. Als
ein Schliissel zum Verstehen seines Denkens bietet sich das Zeichenverstdndnis
von Hugo von St. Viktor an, der bekanntlich den unlosbaren Zusammenhang von
Wort und Zeichen zum Ausgangspunkt genommen hat. In eine dhnliche Rich-
tung weisen die weiteren liturgischen Biicher, die im Liber Ordinarius erwahnt
sind und am Neuen Stift in Halle benutzt wurden. Aus ihnen spricht ebenfalls
die Sorge um sinnenféllige Vollziige. Der Einfluss des albrechtschen Denkens ist,
wie zumindest in den zu seiner Zeit erstellten Biichern festgestellt werden kann,
offensichtlich und wird im zweiten Kap. tiberzeugend erortert (117-139).

Im dritten bis fiinften Teil (141—460), allein schon in quantitativer Hinsicht
das Herzstiick der Studie, geht der V£ in die liturgie- und theologiehistorische
Analyse der Stiftskirche und der Prozessionen, die im Liber Ordinarius breiten
Raum einnehmen. Die Beschreibungen der Stiftskirche sind iiberaus plastisch
und lassen den Leser beinahe zu einem Besucher dieser Kirche werden. Es wird
deutlich, dass der Liber Ordinarius die spezifische Raumgestalt der Kirche auf-
greift und fiir die Liturgie fruchtbar macht. In Anbetracht der Fiille der Einzelas-
pekte wiire es niitzlich gewesen, wenn der VI in Form einer Zusammenfassung
abschlieflend das Wechselspiel von Raum und Buch leserfreundlich systemati-
siert hatte.

Nach den Anweisungen im Liber Ordinarius zu urteilen, muss das Prozessi-
onswesen zur Zeit Albrechts eine ausgesprochen grofie Bliite erlebt haben. Der
Blick auf die zahlreichen Anldsse, bei denen man festliche Umziige veranstaltete,
lenkt das Augenmerk ein weiteres Mal auf die mittelalterlichen Wurzeln, die dem
Selbstverstdndnis der Gottesdienste am Neuen Stift zugrunde lagen. Indem der
V1. die Prozessionen in den Kontext allegorischer Liturgieerklarungen des Mittel-
alters einordnet, entsteht eine Hermeneutik, die im Folgenden aufschlussreiche
Einsichten in die Praxis in Halle erméglicht. Zu den Besonderheiten des an Bil-
dung interessierten Liber Ordinarius gehort, dass er sich nicht darauf beschrénkt,
die Verldufe der Prozessionen und die entsprechenden Zustandigkeiten normativ
festzulegen. An der Seite der umfangreichen Vorschriften fiir die Orte, Gebete und
Rituale stehen kurze Erlduterungen, die den Nutzern eine theologische Deutung
des Geschehens an die Hand geben. Dabei muss die Interpretation ,,im Geist der
allegorischen Liturgieerkldrungen auf der Grundlage eines geschichtstheologisch
begriindbaren Sinnzusammenhangs alles Seienden erfolgen, was die Reformato-
ren ablehnten (426). Betrachtet man diese theologische Stofrichtung, wird man
die Prozessionen durchaus als ein Instrument verstehen diirfen, mit dem Albrecht
ein rituelles und zugleich ein theologisches Signal gegen die Gedankenwelt der
Reformatoren zu setzen suchte. Hier bestdtigt sich nochmals, dass der Kardinal
sich mit seinem Konzept zwar auf die tiberlieferten Leitbilder des Mittelalters
stiitzte, diese jedoch im Umfeld der Wirren seiner Zeit bildungs- und qualitats-
orientiert reformulieren wollte.

Die abschliefende Zusammenfassung der Studie fallt iiberraschend kurz aus
(461-464) und hebt nochmals die besondere Bedeutung des Liber Ordinarius fiir
seine Zeit hervor. Das Buch reprisentiert die fiir die vortridentinische Epoche
charakteristische Suche nach neuen theologischen und kulturellen Orientierungs-
mustern zwischen Bestitigung der Tradition und theologischen Aufbriichen.

Als Rez. wird man ein dreifaches Fazit ziehen konnen. Erstens ist
allein schon die Akribie hervorzuheben, mit der der VI. die immense
Fiille an Quellenmaterial gesichtet und ausgewertet hat, daher darf
die Studie als ein weiterfiihrender und vertiefender Beitrag zur Libri-
Ordinarii-Forschung gelten. Diese Buchgattung hat sich als eine Quelle
erwiesen, die iiber die Liturgiegeschichte im engeren Sinne hinaus viel
Licht in die religions- und kulturgeschichtlichen Pragungen des spéten
Mittelalters bringen kann. Zweitens legt der V{. eine Methodik vor, die
das Buch durchweg auf seine theologischen Wurzeln hin befragt. Diese
Methode ist fruchtbar, denn sie schafft ein Gesamtbild, das bisherige
Einschdtzungen von den Urspriingen des Liber Ordinarius zu diffe-
renzieren und teilweise zu korrigieren in der Lage ist. Drittens wird

die kiinftige Forschung von der Editionsarbeit des Vf.s profitieren, da
nun erstmals eine leicht zugiingliche Textfassung des Liber Ordinarius
Hallensis von 1532 zur Verfiigung steht.

Bochum Stefan Bontert

Trauerfeiern nach GroBkatastrophen. Theologische und sozialwissenschaftli-
che Zuginge, hg. v. Benedikt Kranemann / Brigitte Benz. — Wiirzburg/
Neukirchen-Vlyn: Echter/Neukirchener Theologie 2016. 196 S. (Evangelisch-
katholische Studien zu Gottesdienst und Predigt, 3), kt € 29,00 ISBN: 978-3—
429-03946-2/978-3-7887-3019-2

Der Band geht auf eine Tagung im Forschungsprojekt ,, Trauer- und
Gedenkfeiern nach GroBkatastrophen in sdkularer Gesellschaft unter
kirchlicher Beteiligung® zurtick, welches Brigitte Benz im Rahmen des
Theol. Forschungskollegs an der Univ. Erfurt unter Begleitung Bene-
dikt Kranemanns durchfiihrt. Diese Tagung fand kurz nach dem vor-
sdtzlich herbeigefiihrten Absturz einer Germanwings-Maschine in den
franzosischen Alpen im Mai 2015 statt. Sie brachte Fachleute aus Wis-
senschaft, Notfallseelsorge und Opferhilfe zusammen, auch wenn lei-
der die Praxisbeitrége bis auf einen nicht ganz zum Thema passenden
Informationstext von Thomas Knoch und Jutta Helmerichs zur Arbeit
der ,Koordinierungsstelle Nachsorge, Opfer- und Angehérigenhilfe der
Bundesregierung® (NOAH) nicht im Band erschienen sind. Ein Beitrag
aus norwegischer Perspektive wurde nachtrédglich aufgenommen und
ergiinzt die Darstellungen zu niederldndischen Trauerfeiern und zu
dem, was im Kontext der Flichtlingsbewegungen im Jahr 2015 auf der
Insel Lampedusa geschehen ist.

Den Schwerpunkt bilden theologische Zugénge, ergédnzt um einen
politikwissenschaftlichen Ansatz von Stefanie Hammer, der aber in
der Stirke der Ritualanalyse durchaus mithalten kann. Dieser Band
versteht sich als Fortsetzung des von Kristian Fechtner und Thomas
Klie herausgegebenen Buches Riskante Liturgien. Gottesdienst in der
gesellschaftlichen Offentlichkeit (Stuttgart 2011), welcher von Thomas
Klie in diesem Band vorgestellt und etwas weitergefiihrt wird. Aus-
gangspunkte sind — das gab der Tagungsort vor — die Trauerfeiern nach
den Amokldufen in Erfurt und Winnenden sowie die Trauerfeier nach
dem o.g. Flugzeugabsturz im Kélner Dom.

Was leistet der Band? Zum einen werden z.T. dieselben Trauerfeiern analy-
siert — zur Freude des kritischen Lesers aus unterschiedlicher Perspektive: Was
betont der eine, und was verschweigt die andere? Zum anderen wird dargestellt,
wie man in den Niederlanden und auf der Mittelmeerinsel Lampedusa (Paul
Post) bzw. in Norwegen (Hans Stifoss-Hanssen / Lars Johan Danbolt) oder in
den USA (Stefanie Hammer) mit solchen Trauerfeiern umgeht: Das 6ffnet Hori-
zonte. Schlieflich werden Deutekategorien eingefiihrt und auf diese Trauerfeiern
angewendet: ,riskante Liturgie” (Thomas Klie), zivilreligiose Feier bzw. ,Insze-
nierung* einer Tragodie (Rolf Schieder), Katastrophen als , Heterotopien® in Fort-
fiihrung von M. Foucault (Hans-foachim Sander), , Einsetzungsritual” (Stefanie
Hammer) sowie Asthetik (Albert Gerhards). Ebenfalls werden Situationsgebun-
denheit jeder Liturgie (Stephan Winter) und Gedanken zum Verhdltnis von Staat
und Kirche (Christof Mandry) dargelegt. Den Abschluss bilden ,Anmerkungen
einer Tagungsbeobachterin® zur ,, Angemessenheit von Trauerfeiern nach Grofi-
katastrophen* (Anna Karger-Kroll).

Alle Aufsitze konnen hier nicht im Einzelnen referiert oder gar
gewiirdigt werden; freilich lag die Tagungsbeobachterin richtig, wenn
sie die Frage nach der Angemessenheit als noch nicht gelost aufgreift,
denn die Deutekategorien werden zwar dargestellt, aber es wird nicht
hinreichend deutlich, wie und woran sowohl deren Angemessenheit
als auch die der Feiern insgesamt gepriift werden konnte.

Zwar ist ein Kriterium der Angemessenheit solcher Trauerfeiern
sicher auch, ob und wie sich das komplizierte deutsche Staat-Kirche-
Verhéltnis in diesen Feiern abbildet, ob sich die Kirche fiir Zwecke des
Staates oder der Zivilgesellschaft instrumentalisieren ldsst bzw. ob sie
diese fiir ihre eigenen Zwecke nutzt oder ob und wie sie im Rahmen
der meist kooperativ geplanten und dann durch ein genau regulier-
tes Nacheinander der durchgefiihrten éffentlichen Feier in oder um
religitse Raume einen genuinen gesellschaftsliturgischen bzw. gesell-
schaftsdiakonischen Auftrag wahrnimmt. In diesen Liturgien kann
sie sich und ihre Ausdrucksfahigkeit fiir komplizierte Trauer-, Angst-,
Schuld-, Ohnmachts-, Hilflosigkeits- und wohl auch Rachegefiihle nur
riskieren. Sie kann sich auBerhalb der eigenen Kirchen- oder Fried-
hofsmauern noch weniger sicher sein, ob es ihr gelingt, diese Gefiihle
wahrzunehmen und zu deuten und diese Situationen auf Hoffnung,
neues Vertrauen und neuen Lebensmut hin zu 6ffnen — aber das kann
eigentlich kein Prediger mehr sein, seit Predigten als ,,offene Kunst-
werke" (Umberto Eco) wahrgenommen werden. Es wird freilich durch
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den Vergleich insbes. mit den USA deutlich, welche Vorziige es bie-
tet, wenn die beteiligten gesellschaftlichen Teilsysteme das ihnen und
ihrer Grundfunktion Mdgliche ausdriicken und nicht iibergriffig wer-
den (Hammer, Klie).

Zwei Dinge fallen auf und verdienen vertiefte Reflexion:

(1) Offensichtlich haben die obersten Vertreter beider GroBkir-
chen die kirchenrechtliche Unterscheidung, dass zwar multireligit-
ses Beten erlaubt, interreligiGses aber verboten sei, schon hinter sich
gelassen. Wenn eine Muslima mit Kopftuch denselben Gott wie die
anderen Fiirbittenden anruft, dann wird das 6ffentlich, was sich bei
Gottesdienstbesuchern sowieso nicht verhindern ldsst: Man betet die
Gebete anderer Religionen mit — soweit man eben kann (wie schon
seit urchristlichen Zeiten den Psalter). Man eignet sie sich an, man
formuliert sie im Héren schon um. Die Analysen zeigen sehr schon,
wie sich die Gottesdienstverantwortlichen um inklusives Ansprechen
und Einbeziehen aller Besucher bemiihen, auch der nichtreligitsen
wie besonders in Erfurt, und ihren eigenen christlichen Standpunkt
nicht als Lehre, sondern als persénlich formuliertes Zeugnis einbrin-
gen (so miisste es ja eigentlich immer sein).

Das fiihrt freilich (2) dazu, genauer zu analysieren, warum fast alle
Redner die Sprachlosigkeit angesichts dieser Katastrophen so beredt
in den Raum stellen. Sander begriindet klar, dass die Kirche mehr
schuldig ist. Und faktisch liefert sie auch meist mehr — v. a. liefert der
Kontext dieser Feiern mehr als nur die Einbettung fiir die vorgetrage-
nen Reden —, der Raum predigt mit: die Symbole (die Kerze fiir die
Téter ist Dauerthema im Buch), die rituellen Handlungen, die Gesten,
die Musik, das gemeinsame Schweigen, der stirkende Schutz fiir die
am meisten Mitgenommenen. Da reicht es nicht, die Feiern mit einer
schwach umrissenen ,,Asthetik der Reduktion (Gerhards) durchzuge-
hen oder ,,Situativitit” (Winter) zu fordern. Die dafiir nétigen Theorien
stehen bereit, um alle Elemente einer ,Inszenierung® (Meyer-Blanck/
Hollenweger) je fiir sich und in ihrem mehrdimensionalen Miteinander
dramen- und hier wohl auch medientheoretisch komplexer und kon-
kreter zu analysieren (144, Bezug auf Ursula Rotn: Die Theatralitit
des Gottesdienstes, Giitersloh 2006 [Praktische Theologie und Kultur,
18]).

Damit komme ich zu zwei echten Desideraten: Einem praktisch wie
theoretisch bewanderten Notfallseelsorger st6Bt es schon auf, wenn die
durchaus schriftlich zuginglichen Erfahrungen und theologischen Re-
flexionen der liturgischen und gesellschaftsdiakonischen Aspekte von
Notfallseelsorge bei kleineren oder gréBeren Katastrophen nur an zwei
Stellen iiberhaupt genannt werden (32.117f). Deren Erfahrungen auf-
zunehmen, lohnt sich,

Noch schwerer wiegt freilich, dass bisher weder Notfallseelsor-
gepraxis noch Wissenschaft die im engeren und weiteren Sinn von
einer solchen Katastrophe betroffenen Menschen gefragt haben, was
ihnen an solchen Feiern gut tut. Da reicht das Votum einer Psycho-
login nicht aus (20); eigentlich weiB man ja, dass es nicht fiir alle J.
S. Bachs Musik ist (190). Es lohnt, wie in anderen Lindern nach den
»grassroots memorial rites” (59) der sich religits lingst selbst bestim-
menden Betroffenen zu fragen bzw. die auch hier schon vorhandenen
Forschungen einzubeziehen. Auch sie sind in diesen Feiern neben den
gesellschaftlichen Eliten Teil der Offentlichkeit, wenn auch in prekirer
Lage. Die Riten und Ausdrucksformen der Hauptbetroffenen liturgisch
verantwortungsvoll mit einzubeziehen und sie so aktiv zu beteiligen,
ist sowohl salutogenetisch wohl begriindet (49.53) als auch theologisch
»angemessen.

Bielefeld Thomas Zippert

ZerfaB, Alexander: Auf dem Weg nach Emmaus. Die Hermeneutik der Schrift-
lesung im Wortgottesdienst der Messe. — Tiibingen: Narr 2016. (XI) 277 S.
(Pietas Liturgica Studia, 24), geb. € 58,00 ISBN: 978—3-7720-8581-9

Diese Monographie ist einem ungeheuer wichtigen Thema gewidmet,
tiber das leider noch nicht viele andere Studien bestehen. Das bedeutet
aber sogleich, dass hier gewissermaBen Pionierarbeit zu leisten war.
Die grundlegende Bedeutung des Wortgottesdienstes der Eucharistie-
feier {iber die Reorganisation des Lektionars hinaus zu untersuchen,
ist das originelle Anliegen dieser Arbeit. Diese Fragestellung impliziert
also auch ein interdisziplindres Verfahren, das sich iiber die Grenzen
der klassischen Liturgiewissenschaft, Exegese und (systematischen)
Theologie hinaus bewegt, die wichtigsten Einsichten aus diesen Fach-
gebieten aber in der eigenen Synthese einzubauen weiB.

Alexander Zerfali’ Studie ist in drei Teile ungefihr desselben Umfangs geglie-
dert. Im ersten Teil wird die Vergegenwirtigungsweise des Wortes Gottes in der

Liturgie reflektiert. Der Ausgangspunkt fiir diese Reflektionen ist rein phénome-
nologisch: In den Kontext der Liturgie werden kulturelle Geddchtnishandlungen
gestellt und die biblische Botschaft 6ffentlich verkiindet. Ehe sich der Vf. etwas
ausfiihrlicher auf theoretischer Ebene mit der komplexen Vermittlung zwischen
(historischem) Kerygma und (heutiger) Liturgiefeier auseinandersetzt — eine Pro-
blematik, fiir die der Vf. logischerweise an Représentanten der Mysterientheolo-
gie ankniipft —, behandelt er die Liturgie selbst von innen aus. Denn Z. hat villig
Recht, dass — beispielsweise — genau in der Euchologie der Ostervigil das Inei-
nandergewobensein von Schrift und Liturgie anzutreffen ist und dass aus einer
solchen liturgietheologischen Besinnung auf diese Verkniipfung viel Erkenntnis
und Weisheit abzuleiten ist.

Im zweiten Teil wird genauer auf die Rolle des Wortgottesdienstes innerhalb
der Eucharistie fokussiert. Nach der Skizzierung einiger Allgemeinheiten zur
Grundgestalt der Eucharistiefeier bespricht Z. das Muster und den Inhalt des
eucharistischen Hochgebetes, wobei er ausdriicklich den rituellen Kontext nicht
aus dem Auge verliert. Denn das zentrale Anliegen des ganzen Buches ist es,
nicht nur Textinhalte anhand textanalytischer Methoden zu erdrtern. Sondern
vielmehr werden aus der Deutung des Hochgebetes die Konturen eines Interpreta-
tionsrahmens abgeleitet, die ein besonderes Licht auf den Wortgottesdienst schei-
nen lassen. Auf diese Weise bekommt die 6fters nur oberflichlich behandelte
Uberzeugung, dass die Eucharistie aus zwei gleichwiirdigen ,, Tischen besteht,
ein grundsétzliches theologisches Gewicht, nicht weil man das immer ohne
intensive Gedankenmiihe wiederholt, sondern gerade weil die Liturgie selbst so
funktioniert und es auch angibt.

Im dritten Teil geht der Vf. sozusagen etwas praktischer vor. Es ist nun nicht
so sehr die Eucharistie als Ganzes, die als Deutungsmuster fiir die Wortverkiindi-
gung dient, sondern nur die Gestalt des Wortgottesdienstes selbst. Z. konstatiert
eine gewisse Spannung zwischen den verschiedenen Prinzipien, die die Leseord-
nung des Lektionars bestimmen, v. a. was die Abstimmung von der ersten Lesung
und der Evangelienlesung und die damit kontrastierenden und sie unterbrechen-
den Nichtabstimmung von Epistel und Evangelium betrifft. Weiterhin wird auch
den die Lesungen rahmenden Formeln und den Kehrversen des Antwortpsalms
Aufmerksamkeit geschenkt. Das Buch schlieBt mit einer ausfiihrlichen Bespre-
chung der rdumlichen und rituellen Elemente des Wortgottesdienstes (u.a. die
Funktion und Bedeutung des Ambo, die Evangelienprozession, verschiedene
Vorlesungsarten und die Gebarden und Haltungen der Gldubigen).

Uber die Bedeutsamkeit und Relevanz dieses Buches kann und
darf kaum Zweifel bestehen. Z. hat einen signifikanten Beitrag zur
Entwicklung der Liturgiewissenschaft im frithen 21.Jh. geleistet,
indem er sowohl interdisziplinir (d.h. mit Einbeziehung von Ideen
und Methoden aus Bibelstudien, Fundamentaltheologie, ritual stu-
dies, Liturgiegeschichte, Literaturkritik etc.) als auch sehr bewusst
und nuanciert theologisch vorgeht. Er ,liest* die Liturgie als einen
Sinnzusammenhang, der sich ad intra und ad extra erschlieBen lisst.
Die Liturgie im Allgemeinen und der Wortgottesdienst insbes. ist ein
auf die Heilsgeschichte zentriertes und in dem Paschamysterium Jesu
Christi verdichtetes Aktualisierungsgeschehen, das sich in beobacht-
baren rituellen Vollziigen und in textuellen Quellen niederschligt, Um
dieses vielschichtige Material akkurat zu untersuchen, braucht man
theologische Tiefe und geisteswissenschaftliche Breite, wobei die Syn-
these dieser beiden Perspektiven vielleicht noch wichtiger ist als deren
lautere Kombination.

Es ist berechtigt, ein paar besondere Elemente von Z.” Studie
hervorzuheben, da sie entweder originell oder innovativ sind. Ich
beschrinke mich auf drei auffillige Aspekte: Erstens muss natiirlich
an die Wahl erinnert werden, iiberhaupt mit einem euchologischen
Abschnitt anzufangen. Statt einer abstrakten theoretisch-methodolo-
gischen Verantwortung gilt fiirr Z. die Liturgie selbst, in concreto fiir
seine Problemstellung der die Schriftlesungen begleitenden Orationen
der Osternacht, als theologisch-normativer Ausgangspunkt. Es ist zu
erwarten, dass in der ndheren Zukunft noch mehr Liturgiewissen-
schaftler einen dhnlichen Ansatz bevorzugen und sogar anstreben.
Denn die alten Schemata, die versuchten, klar zwischen subjektiven
Meinungen und objektiven Daten zu unterscheiden, und dementspre-
chend Liturgie entweder als ein rein distanziertes Untersuchungsob-
jekt oder als eine Sache, iiber die nur Geschmacksurteile mitzuteilen
sind, zu betrachten, sind zu einem Ende gekommen.

Zweitens muss die hohe pastorale Relevanz des Buches erwihnt
werden. Was Z. insbes. {iber die Predigt zu sagen hat, ist héchst prig-
nant in denjenigen Kontexten, wo gefeiert und gepredigt wird, ob es
nun um Pfarreien in Bistiimern oder um andere Gemeinden wie Klis-
ter, Hospitale, Gefangnisse oder Altersheime geht. Allzu oft sind sie
katechetisch, parénetisch oder exegetisch ausgestattet, viel zu oft man-
gelt es an einer echten Einbettung in die liturgische — d.h, sakramen-
tale und rituelle — Struktur und den konkreten symbolischen Verlauf
der Eucharistiefeier. Es ist zu schétzen, dass Z. selbst nicht den Feh-
ler gemacht hat, die Homilie nur als ein geringes, isoliertes Kapitel in
einer Menge liturgiewissenschaftlicher Betrachtungen zu behandeln,
sondern die Gedanken iiber sie integral in seinem Buch einzuweben.
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Drittens ist zu betonen, dass die Art und Weise tiberzeugt, wie Z.
zeigt und die These ausarbeitet, dass die Liturgie selbst eine Herme-
neutik darstellt und sogar ist (und deswegen nicht nur einen angemes-
senen Deutungsrahmen braucht). Der Wortgottesdienst ist v. a. ein zur
(tatigen, vollen und bewussten) Teilnahme einladendes Geschehen, in
dem Menschen also, wo sie auch herkommen und wer und wie sie
auch sind, eintreten kénnen. Durch Identifikationsprozesse verschie-
dener Art kénnen sie sich das Gesagte, Erlebte und Gefeierte zu eigen
machen und ihr Leben als Christen weiter gestalten. Z. schenkt sei-
nen Lesern tiefe Einsichten darin, wie dies alles optimal funktionieren
kann, aber auch darin, wo es schiefgehen kann, und warum die Mate-
rialitdt und der liturgische Kontext der Schriftlesung und Wortverkiin-
digung so wichtig sind.

Als wichtiger kritischer Punkt muss gesagt werden, dass der Vi,
kaum auf anderssprachige Literatur verweist (eigentlich ist nur eine
Monographie Kevin Irwins von 1994 serits verarbeitet worden) und
dass er sich auch 6kumenisch noch weiter hétte herausfordern lassen
konnen. Obwohl diese Bemerkungen im heutigen internationalen litur-
giewissenschaftlichen Kontext nicht unwichtig sind, wiirde es jedoch
den Ertrag des Vf.s disproportional schmélern, wenn man darauf insis-
tieren wiirde. Denn sein herausragendes Verdienst ist es v. a., dass er
mit diesem Buch zweifelsohne eine zukunftsorientierte, sachgemaDBe,
hochst interessante und lesenswerte Monographie geschrieben hat.

Leuven Joris Geldhof

Kirchenrecht

Demel, Sabine: Das Recht fliele wie Wasser. Wie funktioniert und wem niitzt
Kirchenrecht? — Regensburg: Pustet 2017, 176 S, kt € 19,95 ISBN: 978-3—
7917-2871-1

Die Einfiihrung (15) stellt viele Fragen: Warum die katholische Kir-
che ein Gesetzbuch hat, was es mit einem staatlichen Gesetzbuch
gemeinsam hat, was es fiir den Glauben bedeutet, was Unkenntnis und
Zuwiderhandeln fiir Folgen haben. Diese Fragen lassen ein populér-
wissenschaftliches Buch erwarten, das einfache Antwaorten auf allge-
mein interessierende Fragen gibt. Aber die Erwartung tduscht: Nur ein
Teil der Antworten kann einfach sein, weil viele Fragen einer tiefer
greifenden Behandlung bediirfen — und sie hier erhalten.

Abschnitt 1 der (numerisch gegliederten) Darlegung handelt von der kirch-
lichen Gesetzgebung durch den CIC von 1917 und seiner Neufassung von 1983
mit Seitenblick auf die Kodifizierung des Ostkirchenrechts bis 1990, begriindet
aber die Rechtssetzung in der Kirche auch historisch, beginnend bei der ,bibli-
schen Wurzel kirchlichen Rechts® (1.2.1) in Form der Gesetzesvorschriften der
Thora und der ,Erfiillung des Gesetzes“ im Leben Christi. Kurze Informationen
itber das Decretum Gratiani und die Dekretalensammlungen des Corpus Iuris
Canonici fiihren zum CIC/1917 und dann (inhaltlich sehr viel ausfiihrlicher) zum
CIC/1983. Seine Akzente werden benannt: Reduktion, pastorale Sprache, pro-
episkopale, prolaikale und proliberale ,, Ausgestaltung*, Selbstbeschréinkung auf
den innerkatholischen Bereich, ekklesiologisch bestimmte Stoffgliederung (1.3.1).
Der CCEO wird knapp in seiner Eigencharakteristik behandelt (1.3.2) und es wird
an das (gescheiterte) Projekt einer Lex Ecclesiae Fundamentalis erinnert (1.3.3).

Abschnitt 2 setzt sich mit den Eigenarten des kirchlichen Rechtes ausein-
ander, und zwar unter der Hauptiiberschrift ,Das Gewissen als ZielgroBe® (44).
Hier sind sehr verschiedene Themen angesprochen: die , Legitimierung, Limi-
tierung und Normierung des Rechts” (2.1), worunter die Quellen des Rechtes im
Offenbarungs- und Naturrecht wie in rein kirchlichem Gesetzes- und Gewohn-
heitsrecht erklart und in kluger Weise bzgl. Wandelbarkeit und Unverdnderlich-
keit expliziert werden. Der Verhéltnisbestimmung von Recht und Barmherzigkeit
ist Abschnitt 2.2 gewidmet, wozu kirchliches Strafen angesprochen wird und die
Barmherzigkeit Gottes als ,Letztkriterium* fiir das kirchliche Recht bezeichnet
wird. Ein sehr spezielles Kap., das der Vf.in offenbar am Herzen liegt, bildet
Abschnitt 2.3: das System der Tatstrafe, dessen Fiir und Wider in der Ausgestal-
tung des lateinisch-katholischen Rechts und seiner ostkirchlichen Alternative
erortert wird. Und als weiteres Proprium des kanonischen Rechtes stellt die Vf.in
die ,,Nichtigkeitsfeindlichkeit kirchlicher Gesetze” dar (2.4), was ihr Gelegenheit
gibt, Niheres tiber die verschiedenen Kategorien solcher Gesetze auszufiihren.

Hermeneutische Schliisselfragen bilden den Abschnitt 3, in dem sich die
Vfin in die Reihe derer einfiigt, die nach dem Verhélinis von Theologie und
Kirchenrecht suchen. Weit besser als den Altmeistern (z.B. Morsdorf, Krdmer)
gelingt es ihr, das Kirchenrecht als eine.theologische Wirklichkeit zu erkldren,
die auf einer inneren Verbindung beruht und nicht rein additiv ist: Kirchenrecht
spezifiziere Theologie und Theologie modifiziere das Kirchenrecht. Neben diese
fundamentale Problematik stellt sie zwei Grundentscheidungen ihres Zugangs
zum Kirchenrecht: die Entscheidung iiber das ekklesiologische Modell (namlich
fiir Hierarchie-Ekklesiologie im Dienst der communio-Ekklesiologie) und {iber
die Verhaltnisbestimmung von Konzil und Codex. Sie entscheidet sich klar fiir
das Konzil als Interpretationsrahmen des Codex. Ein Pladoyer fiir die Frage nach
dem besseren Recht iiber das geltende Recht hinaus, nach dem Verhiltnis von

verantwortetem Gehorsam und verantwortetem Ungehorsam, gestiitzt auf die Prii-
fung der theologischen Fundierung des Rechtes, schliefit den dritten Abschnitt.

»Mein Glaube und die Gesetze der Kirche” ist der vierte Abschnitt iiber-
schrieben, der laut Untertitel von der Beziehung zwischen Spiritualitdt und
Recht handelt. Aus der notwendigen Kirchlichkeit christlichen Glaubens, aus
der Wechselwirkung zwischen Heiligkeit der Glaubenden und Heiligkeit der Kir-
che begriindet die Vf.in Normen tiber den Glaubensvollzug des Einzelnen, wenn
natiirlich auch nur iiber die duBere Dimension dieses Vollzuges (Kommunion-
und Beichtpraxis, Glaubensgehorsam, Sonntagspflicht usw.). ,,Wer somit spiritu-
ell sein will, muss auch kirchenrechtlich sein! Ebenso wie umgekehrt spirituell
sein muss, wer kirchenrechtlich ist!“ (97) Dem ist zuzustimmen, wenn man mit
Klaus Hemmerle definiert: ,Spritualitét ist, wie Glauben im Leben geht” (zitiert
96).

Mit dem fiinften Abschnitt geht die Vf.in zu den Problemfeldern des bisher so
positiv beschriebenen Kirchenrechts iiber. Es geht um die fehlende Gewaltentei-
lung in der Kirche, die durch eine Gewaltenunterscheidung und die Zuweisung
von Verwaltung und Rechtsprechung an Vertretungsorgane ersetzt ist — das wird
unter 5.1 naher ausgefiihrt —, und um die Grundrechte in der Kirche, deren Kata-
loge im CIC die Vf.in zwar begriiBt und expliziert, aber die Begrenztheit ihrer
Relevanz nicht {ibersieht: unzureichender Verfassungs- und Verwaltungsrechts-
schutz, fehlende Geschlechtergerechtigkeit.

Die Notwendigkeit von Reformen im Kirchenrecht macht die Vf.in im sechs-
ten Abschnitt deutlich, und zwar konstruktiv unter Vorschlag verdnderter Rechts-
normen: die Klerikerzentriertheit der Kirche, die inkonsequente Theorie von der
Unauflgslichkeit der Ehe, das Problem der Eucharistiezulassung von Nichtkatho-
liken. Die Probleme sind bekannt, die hier gemachten Reformvorschlédge durch-
aus bedenkenswert.

Unter der euphemistischen Uberschrift , Kirchenrecht als Schutzmantel der
Freiheit” wirbt der siebte Abschnitt dafiir, mehr Verantwortung fiir die Ausgestal-
tung des Rechtes zu iibernehmen. Auf der Grundlage des doppelten Ursprungs
der Kirche in Ostern und Pfingsten, im Bewusstsein der Gleichbedeutung von
Amt und Charisma, gelte es, nach den legitimen Freiheitsrdumen in der Kirche zu
fragen, in denen sich das Wirken des Heiligen Geistes entfalten kann. Es gelte, das
Recht , nicht einfach hinzunehmen, auch nicht einfach auszulegen und anzuwen-
den*, sondern es ,unter dem Aspekt der Gerechtigkeit Gottes und seines Geistes
zu priifen und dem Ergebnis dieser Priifung entsprechend auszulegen, anzuwen-
den und Reformen vorzuschlagen® (152) — eine anspruchsvolle Forderung. Der
letzte Punkt des Abschnittes pladiert daher nachdriicklich fiir ein Ernstnehmen
der Wirksamkeit des Heiligen Geistes in der Kirche.

Bevor die allfdlligen Kritikpunkte zur Sprache kommen, sei der
Vi.in gedankt, dass sie mit grofem Engagement das Kirchenrecht als
Lebensordnung der ganzen Kirche und nicht als Zwangsjacke eines
Machtapparates darzustellen vermag. Das ist nach dem 2012 ver-
offentlichten Buch von Georg Bier und Norbert Liidecke!, dem die
Grundentscheidung maBgeblich ist, das Konzil durch den Codex zu
interpretieren, ein unschédtzbares Verdienst.

Wenige Irrtiimer sind zu vermerken: Die Normen des MP Mitis
Iudex Dominus lesus von Papst Franziskus sind, anders als angegeben
(43), in den CIC eingefiigt. Auf S. 54 wird eine falsche Aussage von
Peter Krdmer, dem dieses Buch iibrigens anldsslich seines 75. Geburts-
tags gewidmet ist, unkorrigiert verwendet: Die Kirche verwende aus-
schlieBlich Strafen rein geistlicher Natur. Es trifft nicht zu, dass nach
weltlichem Recht — angefiihrt wird § 134 BGB — Handlungen, die gegen
ein gesetzliches Verbot verstofien, prinzipiell ungiiltig seien (67). Das
gilt nur fiir Rechtsgeschifte. Von Stephan Haering iibernimmt die Vf.in
die Redeweise, das Konzil als ,,vorrangiges Beispiel* fiir den Codex
zu bezeichnen (81-82). Ich wiirde eher von einem Malstab sprechen.
Bei der Erorterung der Gewaltenunterscheidung ist von , delegierter
stellvertretender Austibung® kirchlicher Vollmacht die Rede (103). Das
ist ein ,,schwarzer Schimmel” — eine begriffliche Unmoglichkeit. Ein
Privileg hebt nicht die Geltungskraft von Gesetzen auf (103), und can.
1399 ist m.E. keine ,,Grenzverwischung“ zwischen der richterlichen
und der gesetzgebenden Gewalt, der die Strafbarkeit eines rechtswid-
rigen Handelns in der Kirche auch ohne spezifizierten Straftatbestand
vorsieht. Der Richter, der diese Norm anwendet, setzt keine Norm und
der Gesetzgeber spricht mit dieser Norm kein Urteil. Bei der Erdrterung
der Zulassung nichtkatholischer Christen zur Eucharistie formuliert
die Vf.in unprdzise: Can. 844 §5 verbietet nicht deren Kommunion-
empfang, sondern regelt die Pflichten des (katholischen) Kommuni-
onspenders (138).

Dass die Vf.in auf S. 145 ein Rahnerzitat durch Einfiigung eckiger
Klammern ,geschlechtsneutral® ergiinzt, gibt mir Anlass zu der Bemer-
kung, dass mir an Stelle der ubiquitdren Formulierungen wie , der/
die StraftiterIn“ lieber gewesen wiire, sie hitte nach entsprechendem

! Norbert LUDECKE / Georg Bier (unter Mitarbeit von Sven Bernhard AnutH):

Das rémisch-katholische Kirchenrecht. Eine Einfithrung, Stuttgart 2012. Dazu
meine Rezension in: Miinsteraner Forum fiir Theologie und Kirche (12/2012),
abgerufen wurde: http://www.theologie-und-kirche.de/rezension-luedecke-
bier.pdf (letzter Abruf: 3.4.2017).
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Hinweis durchweg die weibliche Form gebraucht. Aber das ist eine
ebenso belastete Diskussion wie die iiber die theologische Existenz-
berechtigung des Kirchenrechts, und es ist sehr zu begriiBen, dass die
Viin zu dieser Letzteren einen iiberzeugenden Beitrag geleistet hat.
Wen hatte die Vf.in bei der Konzeption ihres Buches als Leser vor
Augen? Der Titel ldsst an Basisinformationen denken, und auch die
einleitenden Fragen (s.0.) scheinen auf Menschen zu zielen, fiir die
das Kirchenrecht eher am Rande eines katholischen Kircheninteresses
liegt. Das ist schade, weil es dazu fiithren kénnte, dass sich die fachlich
schon Orientierten nicht angesprochen fithlen. Dabei sind sowohl das
hier vertretene Kirchenrechtsverstindnis wie auch die angesprochenen
Reformvorschldge der Aufmerksamkeit der Fachwelt wert!

Miinster Klaus Liidicke

Pulte, Matthias: Grundfragen des Staatskirchen- und Religionsrechts. — Wiirz-
burg: Echter 2016. 281 S. (Mainzer Beitriige zu Kirchen- und Religionsrecht,
1), pb. € 19,90 ISBN: 978-3-429-03853—3

Im Diplomstudiengang Katholische Theologie waren Vorlesungen zum
Staats- bzw. Religionsrecht nicht ausdriicklich vorgesehen. Das dnderte
sich aber mit der Neugestaltung bzw. Modularisierung des Theologie-
studiums Magister Theologiae. Obwohl sich im Handbuch des Katho-
lischen Kirchenrechts (Regensburg 22015) einige Beitrige zu dieser
Thematik finden, entstand Bedarf nach einem primér fiir Studierende
konzipierten Lehr- und Studienbuch des Staatskirchen- bzw. Religi-
onsrechts. Diese Liicke hat der Vf. mit dem zu rezensierenden Werk
geschlossen und zwar im Hinblick auf die Lage in Deutschland (11).

Das vorliegende Werk besteht aus einer Einfiihrung, zehn zentralen Themen-
stellungen (Kap.n), einem kurzen Schlusswort, den einschligigen Rechtsquellen
als Abdrucke im Rahmen von zwei Anhéngen sowie Quellen und Literatur im
Uberblick.

Die Einfiihrung ist mit ,Ein neues Verstindnis braucht das Staatskirchen-
recht” (13—24) tiberschrieben. Der Vf. stellt hier zwei Fragen von akademischem
Interesse, und zwar , Staatskirchenrecht — ein abgelegenes Rechisgebiet? (16—
22) sowie ,Religions- und/oder Religionsverfassungsrecht? (22-24), wobei der
Begriff , Religionsrecht préiferiert wird. Die erste Frage wird letztlich nicht beant-
wortet; stattdessen diskutiert der Vf. den Begriff ,,Staatskirchenrecht* und kriti-
siert ihn zutreffend als ,,etwas einseitig” (21).

Das erste Kap. ist mit ,Normative Grundlagen fiir das deutsche Religions-
recht — heute nur noch deutsches Recht?“ (25-53) betitelt. Dargestellt werden
Kurz ,Nationales Recht” (26-30) und ,Europarechtliche Beziige und Bestim-
mungen® (31-37) sowie ausfiihrlicher »Vertrige zwischen Staat und Religi-
onsgemeinschaften” (37-53). Der V. zeigt die ,Historische Entwicklung des
Staatskirchenvertragsrechts” (38-41) auf, fithrt ,,Konkordate — eine katholische
Spezialitdt" (41-46) an, nennt einige , Wichtige Regelungen von Reichs- und Lén-
derkonkordaten® (46-49), gibt eine ,Kleine Typologie der Konkordate® (49-51)
und beschreibt die ,Reichweite des Reichskonkordates" (51-53).

Im zweiten Kap. fragt der Vf. danach, ,[wlas [...] nach den Auseinander-
setzungen tiber die Superioritdt und Inferioritdt von Institutionen® kommt und
grenzt seine Antwort auf ,, Aussagen des katholischen Lehramtes zum Verhiltnis
von Religion und Staat“ (54-62) ein. Eingegangen wird auf die Fragenkomplexe
.Religiose Freiheit oder Religionsfreiheit? (55-59) und ,,Autonomie der Entiti-
ten” (59-62).

Das dritte Kap. thematisiert die ,Eckpfeiler des deutschen Staatskirchen-
rechts: Trennung, Neutralitit, Paritédt und Toleranz* (63—75). Hier wird zundchst
auf die Frage ., Trennung mit und/oder ohne Kooperation® (64-67) eingegangen.
Danach werden ,,Umfang und Grenzen staatlicher Neutralitit in Glaubensange-
legenheiten® (67—70) dargestellt, bevor die Begriffe ,,Paritit® (70-73) und ,,Tole-
ranz" (73-75) religionsrechtlich mit Inhalt gefiillt werden.

Das vierte Kap. ist der ,Religionsfreiheit* (76-97) gewidmet. Nach der Vor-
stellung ausgewdhlter Rechtsgrundlagen (76-79) werden , Inhalt und Grenzen der
Religionsfreiheit” (79-90f, hier: , Inhaltlicher Schutzbereich® [80-87] und , Perso-
naler Schutzbereich” [87-90]) sowie einige , Tendenzen der héchstrichterlichen
Rechtsprechung in Deutschland* (90-97) im Hinblick auf die Religionsfreiheit
aufgezeigt.

Um das weite Themenfeld , Erzichung und Bildung“ (98-139) geht es im
fiinften, dem mit 41 S. umfangreichsten Kap. Im ersten Gliederungspunkt wird
»Das elterliche Erziehungsrecht” (99-102) hehandelt; der V£, zeigt den ,,Schutz-
zweck der Norm* (100f) auf, beschreibt die »Religiose Kindererziehung* (101f)
und diskutiert das Spannungsfeld von ,Elternrecht und Schulpflicht* (102f). Mit
29 5. sind die in acht Unterpunkte gegliederten Ausfiihrungen tiber den ,Reli-
gionsunterricht in der Schule® (103-132) am umfangreichsten. Abgeschlossen
wird das fiinfte Kap. durch Ausfithrungen zur , Theologen- und Religionslehrer-
ausbildung" (133-137) und zu »Lehrbefahigung und Lehrerlaubnis® (137-139).

»Das Selbstbestimmungsrecht der Religionsgemeinschaften” (140-151) wird
im sechsten Kap. behandelt. Der Vf. nennt — nach dem Aufzeigen der Rechts-
grundlage (140f) — ,,Umfang und Grenzen des Selbstbestimmungsrechts* (141—
143) und hinterfragt den Kérperschaftsstatus als ,eine Konsequenz aus dem
Selbstbestimmungsrecht" (143-151). Hier bezeichnet er die , Kirchen als Kor-
perschaften Gffentlichen Rechts eigener Art* (144-148), stellt die ,, Verleihung

des Korperschaftsstatus® (146-148) dar und zeigt ,Rechtsfolgen aus dem Kérper-
schaftsstatus* (148—152) auf.

Das siebte Kap. thematisiert ,Kirchliches Dienst- und Arbeitsrecht® (152—
165), wobei zunéchst ,,Grundnormen des kirchlichen Dienst- und Arbeitsrechts®
(155-159) dargestellt werden. Nachfolgend geht es um die Frage ,Der Dritte
Weg — heute noch zeitgemdB?" (159-162). SchlieBlich wird die ,Kirchliche
Arbeitsgerichtsbarkeit” (162—165) behandelt.

Im achten Kap. geht es um das Thema ,,Kirche und Geld“ (166-183), und
hier um die ,,Kirchensteuern“ (167—176) und die »Staatsleistungen (177-183).

Das neunte Kap. thematisiert die ,Bischofsernennungen in der katholi-
schen Kirche im Rahmen des deutschen Staatskirchenrechts® (184-194) und
nennt zunéchst ,Rechtliche Grundlagen in Deutschland® (184-1886), stellt ,,Das
,preuBische’ Verfahren“ (186f), ,Das ,badische® Verfahren® (187—189) und ,,Das
,bayerische’ Verfahren* (189f) sowie das ,Verfahren fiir die nach 1990 errichte-
ten Ditzesen” (190f) vor. AbschlieBend werden ., Treueid und politische Klausel
(191-194) angesprochen.

Um . Kirchenasyl oder Asyl in Kirchen“ mit der Frage ,Recht oder gedul-
dete Gewohnheit?* (195-200) geht es im zehnten Kap., in dem der Vf, eine , His-
torische und begriffliche Anndherung® (196-198) an die Thematik vornimmt.
Dargestellt werden das ,, Asylrecht im Grundgesetz Art. 16a und [der] Autono-
mieanspruch der Kirchen* (198-200).

Es schlieft sich ein kurzes ,,Schlusswort“ (201f) an, das als eine personliche
Stellungnahme des Vf.s zum aktuellen Verhiltnis von Kirche und Staat angese-
hen werden kann.

Auf die zehn Kap. folgen zwei Anhinge:

Im ersten Anhang findet man ,Wichtige Gerichtsentscheidungen zum Reli-
gionsrecht” (203-205) mit Fundorten, und zwar: ,Wichtige Entscheidungen des
Bundesverfassungsgerichts“ (203f), , Wichtige Entscheidungen des Bundesver-
waltungsgerichts” (204f) und — ohne das Adjektiv ,wichtig' — ,Entscheidungen
zum Moscheebau® (205).

Im zweiten Anhang werden 36 ganz unterschiedliche , Rechtsvorschriften in
Ausziigen® (206-274) ohne weitere Untergliederung und ohne erkennbare Syste-
matik abgedruckt, u.a. die einschligigen Bestimmungen des Grundgesetzes, der
Weimarer Reichsverfassung, von vier Landesverfassungen, des Reichskonkorda-
tes, der Landerkonkordate von 1924, 1929 und 1932, aber auch aus dem Europa-
recht, aus bundesdeutschen Normen, aus dem Landesrecht und aus kirchlichen
Regelungen. Die Abdrucke im zweiten Anhang sind fiir den mit der Materie nicht
vertrauten Leser sehr hilfreich, weil sie ihm das Sichten der einschligigen Quel-
len ersparen, sodass der Leser alle Quellen in einem Buch hat und sich voll und
ganz auf das Studium konzentrieren kann.

Hinter den Anhéngen findet man diverse einschligige ,,Quellen und Litera-
tur in Auswahl“ (275-277), und zwar: ,,Quellen, Gesetzestexte (einschlieBlich
Vertragsrecht)” (275), ,,Lehrbiicher* (276) und ,,Schriften” (276f). Abgeschlossen
wird das vorliegende Werk durch ein ,,Stichwortverzeichnis® (278-281).

Inhaltlich findet man in dem vorliegenden Werk iiberwiegend
staatskirchenrechtliche (und weniger religionsrechtliche) Fragestel-
lungen, wobei alle wichtigen Themen angesprochen werden. Lehrbii-
cher weisen eine groBe Spannbreite auf, Klaus Mérsdorfs dreibindiges
Lehrbuch des Kirchenrechts auf Grund des Codex Iuris Canonici galt
im deutschen Sprachraum als der Klassiker und auch als anspruchs-
vollstes Lehrbuch zum CIC/1917. In diese oberste Kategorie der Lehr-
biicher kann das zu rezensierende Werk nicht eingeordnet werden,
da es lediglich allgemeinverstandlich die einschligigen Normen bzw.
Themengebiete zum Staatskirchenrecht in Deutschland vorstellt. Darin
liegt aber auch der Wert dieses Buches fiir diejenigen Studierenden,
die erstmals mit der Materie befasst sind. Das Werk ist didaktisch gut
aufbereitet, u.a. mit hervorgehobenen Definitionen und Merksiitzen,
Die Darstellung ist in weiten Teilen verallgemeinernd, was durch die
Zielsetzung bedingt sein mag. Daher sind die Ausfiihrungen fiir einen
vertieften Zugang ungeeignet, worauf der V{. im Vorwort (11) aller-
dings auch hingewiesen hat.

Miinchen Elmar Giithoff

Schrooten, Jost-Benjamin: Gleichheitssatz und Religionsgemeinschaften. Die
gleichheitsrechtliche Behandlung von Religionsgemeinschaften nach den
Bestimmungen des Grundgesetzes, der EMRK und der EU-Grundrechte-
Charta unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Organisationsformen, —
Tiibingen: Mohr Siebeck 2015. (XVII) 304 S. (Jus Ecclesiasticum, 112), Ln.
€ 79,00 ISBN: 978-3-16—153704—2

Der deutschen religionsverfassungsrechtlichen Ordnung wird immer
wieder vorgehalten, dass sie die angestammten christlichen Kirchen
gegeniiber anderen Religionsgesellschaften bevorzuge. Die darin
zum Ausdruck kommende Asymmetrie der grundgesetzlichen Ord-
nung von Staat und Religionen laufe letztlich der Inklusion anderer,
neuerer Religionsgemeinschaften in der Bundesrepublik Deutschland
zuwider. Nicht wenige religionspolitische AuBerungen beschrénken
sich schnell darauf, eine Ungleichbehandlung der verschiedenen Reli-
gionen und Religionsgemeinschaften zu konstatieren und daraus eine
»UnrechtmaBigkeit“ zu schlussfolgern. Es stellt sich nur die Frage,
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ob man dabei stehen bleiben kann. Fiir Juristen ist es selbstverstdnd-
lich, dass die Ungleichbehandlung ,,an sich* nicht die Rechtswidrig-
keit der staatlichen MaBnahme zur Folge haben muss. Vielmehr wird
eine Rechtfertigungs- und Darlegungslast des Staates ausgelost, die
die Ungleichbehandlung rechtlich begriindet. Religionsverfassungs-
rechtlich wird faustformelartig davon ausgegangen, dass es keine
schematische Gleichbehandlung gibt. Vielmehr sei der religionsver-
fassungsrechtliche Paritdtsgrundsatz januskopfig und wirke egalisie-
rend wie differenzierend. Dass dem Gleichheitsaspekt aber unter sich
pluralisierenden Verhéltnissen der religiosen Landschaft insbes. in
der Bundesrepublik Deutschland eine erhéhte Bedeutung zukommen
kann, zeigt gerade die hier anzuzeigende Miinsteraner Diss. von Jost-
Benjamin Schrooten.

Der V1. gliedert seine Abhandlung in sechs Abschnitte. Nach den einleiten-
den problemorientierenden Ausfithrungen (1-6) untersucht er die Anwendung
des Gleichheitssatzes im Religionsrecht (7—42). Im ndchsten Schritt (43-128)
wendet er sich der Ausgestaltung der gleichheitsrechtlichen Bestimmungen zu,
wobei er sowohl den verfassungsrechtlichen Aspekten wie den europarechtlichen
Dimensionen Aufmerksamkeit widmet. Im nédchsten Schritt wird die Ungleichbe-
handlung von Religionsgemeinschaften thematisiert (129-243), die dann in eine
Priifung und Darstellung der Rechtfertigung von Ungleichbehandlung im Ein-
zelfall miindet (244—-276), die durch Thesen und Schlussbetrachtung (277-283)
abgerundet werden.

In dem ersten Schritt stellt der V1. fest, dass die Anwendung des allgemei-
nen Gleichheitssatzes, wie er im nationalen Verfassungsrecht bzw. Européi-
schen Recht vorkommt, hinsichtlich des Verhéltnisses von Staat und Religionen
Anwendung findet, und grundsiitzlich den allgemeinen religionsverfassungs-
rechtlichen Prinzipien, wie etwa dem neutralitdts- bzw. dem historisch geprigten
Grundsatz der Paritit, vorzuziehen ist (18ff). Die Anwendung des gleichheits-
rechtlichen Grundrechtschutzes fiir Religionsgesellschaften konturiert der Vf.
vor dem Hintergrund des allgemeinen Gleichheitssatzes und kommt insofern
zu einer zweistufigen Priifung. Bei der Vergleichsgruppenbildung geht der Vf.
von keinen besonderen Schwierigkeiten aus und bezieht sdmtliche Religions-
gemeinschaften unterschiedlicher Organisationsformen ein und konstatiert deren
Vergleichbarkeit. Den Schwerpunkt setzt der Vi. gleichheitsrechtsdogmatisch auf
die Rechtfertigungspriifung, fiir die eine verhéltnismaBige Abwégung zwischen
der Schwere der Ungleichbehandlung und den sachlichen Griinden zur Recht-
fertigung erforderlich werden. Hervorhebung verdient, dass der Vf. durchaus die
momentan gefithrten Diskussionen zu den Begriffen von Religionsgemeinschaft
im Sinne von Art. 7 Abs. 3 GG und Religionsgesellschaft im Sinne der inkor-
porierten Bestimmungen der Weimarer Reichsverfassung (Art. 140 GG) erkennt
und problematisiert. Dieser Aspekt der Relativitéit der Rechtsbegriffe wird vom
Vf. zudem noch mit den schon grundgesetzlich vorgesehenen unterschiedlichen
Rechtsformlichkeiten (Religionsgesellschaften als Korperschaft des éffentlichen
Rechts oder in zivilrechtlicher Rechtsform) verkniipft. Der Vf. unterscheidet im
Weiteren sehr hilfreich formale und materielle Ungleichbehandlung. Wihrend
die formalen Ungleichbehandlungen an dem Kriterium der Organisationsform
ankniipfen, erstrecken sich die materialen Ungleichbehandlungen auf andere
Sachverhaltsgestaltungen. Insgesamt konzipiert der VI, die Gleichheitspriifung
bzw. die Rechtfertigung der Ungleichbehandlungen von Religionsgesellschaften
bzw. Religionsgemeinschaften in der grundgesetzlichen Ordnung im Sinne einer
VerhiltnismaéBigkeitspriifung, die weder apriorisch Ungleichbehandlung von Re-
ligionsgemeinschaften ausschlieBt noch diese statisch vorgibt, sondern immer zu
einer ergebnisoffenen und anpassbaren Férderung im Sinne einer positiven Neu-
tralitdt beitrdgt (281). Das gewonnene Ergebnis wird vom Vf. schlieflich in einer
Darstellung der Rechtfertigung von Ungleichbehandlungen im Einzelfall niher
konkretisiert und spezifiziert. So geht er davon aus, dass die historisch begriin-
deten und bedingten Staatsleistungen an nur bestimmte Religionsgemeinschaften
ihre verfassungsrechtliche Rechtfertigung bereits in Art. 140 GG in Verbindung
mit Art. 138 Abs. 1 WRV finden (244ff). Eine Ausweitung derartiger religions-
fordernder MaBnahmen in Analogie zu den Staatsleitungen sei im technischen
Sinne gleichheitsrechtlich nicht gefordert, was aber andere religionsférdernde
Malinahmen des Staates nicht ausschlieBe, nur richten sich diese nach den
allgemeinen Forderkriterien des neutralen und freiheitlich orientierten Verfas-
sungsstaats. Im Weiteren behandelt der Vf. auch die religionsverfassungsrecht-
lichen Vertrige als besonderes Differenzierungsinstrument des Staates (249ff).
AnschlieBend behandelt der Vf. verschiedene steuerrechtliche Aspekte wie die
Grundsteuerbefreiung oder andere steuerrechtliche Begiinstigungen von Religi-
onsgemeinschaften. Die Problematik der materiellen Ungleichbehandlungsfille
klart der Vf. anhand v. a. rundfunkrechtlicher Fragen (Représentanz in Gremien,
Senderechte) mit Blick auf die jiidische Religion und die christlichen Kirchen
(272ff). Der Vf. hebt hervor, dass gerade die Bevorzugung jiidischer Religions-
gemeinschaften historisch begriindet sei und insofern in vielen Fiillen einen
mabBgeblichen Grund der Ungleichbehandlung darstellt. Die mogliche Ungleich-
behandlung hinsichtlich der christlichen Kirchen fithrt der V. auf historische
Entstehungszusammenhidnge wie auf religios neutrale Aspekte wie Grifie und
Verbreitung ,,als zwingende Griinde“ zuriick.

- Die in ihrer Vielfalt und ihrem Perspektivenreichtum hier nicht
erschopfend darzustellende Miinsteraner Diss. greift ein wirklich
ganz wesentliches Thema des aktuellen Religionsverfassungsrechts
heraus. Besondere zustimmende Hervorhebung verdient, dass der V£.
die Bedeutung des Gleichheitssatzes im Dreiecksverhiltnis von Staat

und verschiedenen Religionsgemeinschaften nicht einfach unter dem
Label der Religionsfreiheit subsumiert, sondern gleichheitsrechtsdog-
matisch profiliert. Wie im herkdémmlichen Verfassungsrecht ist inso-
fern zwischen freiheitsrechtlicher Seite und Gleichheitsrechten zu
unterscheiden. Die besondere Leistung der Arbeit liegt u.a. darin, die
sich stérker herausstellende Differenzierungsproblematik angesichts
einer sich wandelnden religitsen Landschaft mit juristischer Methode
bewiltigen zu wollen. Dies dient nicht nur der Strukturierung der Pro-
blematik, sondern erdffnet gleichzeitig Wege in bewihrten Bahnen, um
die erforderlichen Differenzierungen treffen zu konnen,

Bonn Ansgar Hense

Finzel, Helmut: Die Bischofssynode. Zwischen péapstlichem Primat und bischof-
licher Kollegialitit. — St. Ottilien: EOS 2016. 126 S. (Kanonistische Reihe, 27),
pb. € 19,95 ISBN: 978-3-8306-7791-8

Ohne Zweifel ist der Bischofssynode mit ihren beiden letzten Ver-
sammlungen eine erhohte Aufmerksamkeit zuteil geworden. Kanonis-
tische Beitrdge haben sich seither erneut mit dieser vergleichsweise
jungen Einrichtung im kirchlichen Verfassungsgefiige beschaftigt. Mit
der Untersuchung, die von Helmut Finzel, Priester der Di6zese Aachen,
als kanonistische Lizentiatsarbeit verfasst und in einer fiir die Druckle-
gung aktualisierten Fassung publiziert wurde, liegt nun erstmals eine
deutschsprachige Monographie zur Bischofssynode vor. Allein damit
ist der Publikation bereits ein wertvolles Verdienst zu bescheinigen.

Das Anliegen der Arbeit beschreibt F. in seiner Einleitung (7-11)
mit dem Ziel, das ,,Wechselspiel bzw. das Zusammenwirken des papst-
lichen Primats und der bischéflichen Kollegialitdt im Bezug auf die
Bischofssynode® (10) zu untersuchen sowie im Kontext der rechtlichen
Rahmenbedingungen Ausgestaltung, Praxis und Entwicklungsméglich-
keiten der Bischofssynode zu beleuchten.

Das erste inhaltliche Kap. (13-29) zeichnet zunédchst die Entstehung der Bi-
schofssynode nach. Mit Hilfe der Konstitution Lumen Gentium und des Bischofs-
dekrets Christus Dominus stellt F. elementare Aspekte hinsichtlich der Natur des
Bischofskollegiums, des Zueinanders von Bischofskollegium und Papst sowie die
in der Kollegialitidt wurzelnde Verantwortung des einzelnen Bischofs gegentiber
der Gesamtkirche heraus und untersucht anhand der Literatur die Entstehungs-
geschichte der Bischofssynode. Er weist darauf hin, dass deren Charakterisierung
als ,Frucht des Zweiten Vatikanischen Konzils“ (23), wie sie auch Papst Franzis-
kus verwendet, differenziert zu betrachten ist. Die vom Konzil gesetzten Impulse
sind letztlich in eine rein pépstliche Entscheidung des Motuproprio Apostolica
sollicitudo eingegangen. So betont F. zu Recht, dass die Bischofssynode als eine
»im Spannungsfeld zwischen der Ausiibung der primatialen Gewalt und der auf
dem Konzil hervorgehobenen bischéflichen Kollegialitét* (28f) gereifte Institution
zu verstehen ist.

Im darauf folgenden Kap. (31-73) widmet sich F. der rechtlichen Gestalt der
Bischofssynode. Eingehend exegetisiert er die Bestimmungen des Motuproprios,
der ersten Geschiftsordnung (8.12.1966) sowie die Normen der kirchlichen
Gesetzbiicher. Aus seinen Uberlegungen lassen sich drei wesentliche Erkennt-
nisse festhalten: Zum einen wird die Bischofssynode in ihren Versammlungsfor-
men als , Konsultativorgan“ des Papstes beschrieben. Erste Ankldnge, die sie als
reprasentatives Vertretungsorgan des Bischofskollegiums zu verstehen suchten,
wurden in der weiteren Entwicklung nicht mehr aufgenommen. Es handelt sich
folglich um ein dauerhaft eingerichtetes Organ, das als ,eine dem Papst sub-
ordinierte Einrichtung” angesehen werden muss, da es nicht die ,Rechtsper-
sonlichkeit eines Kollegiums* besitzt (71). Sodann stellt F. als Spezifikum der
Geschiftsordnung und ihrer Novellierungen die Tendenz einer ,.extensive[n]
Absicherung der papstlichen Einflussnahme® (71) heraus. Erstaunlich ist hier
allerdings, dass allein die ersten beiden Nivellierungen der synodalen Geschéfts-
ordnung untersucht werden, die geltende Geschéftsordnung (29.9.2006) indes
keine Erwdhnung findet. Das ist zumindest mit Blick auf die aktuelle Gestalt und
Entwicklung der Synode nicht nachvollziehbar. SchlieBlich kommt F. zu dem
Urteil, dass die im Motuproprio grundgelegte Gestalt der Bischofssynode in den
kodikarischen Normen zwar wiederzuerkennen ist, zugleich jedoch ein zu enger
Rezeptionsfokus auf den pdpstlichen Rechtsbereich kritisiert werden muss: ,,Die
Normen der Bischofssynode [...] zeigen durch die Meidung jeglicher Verbindung
hin zum Bischofskollegium eine theologische und damit auch rechtlich noch
nicht abschlieBende [sic!] geklirte Thematik an.* (73)

Das dritte Kap. (75-106) bietet zuniichst einen tabellarischen Uberblick
iiber alle Versammlungen seit Errichtung der Bischofssynode. F. sucht damit die
konkrete Praxis des Verfassungsorgans zu demonstrieren und anhand der Syno-
denthemen nachzuweisen, dass es sich um eine flexible, auf zentrale Fragestel-
Iungen des kirchlichen Lebens bezogene Synode handelt. Den konkreten Ablauf
der Synodenversammlung gliedert er anhand einer schematischen Darstellung
(91) in drei Phasen (prdsynodale, synodale und postsynodale Phase). Er verweist
in diesem Zusammenhang auf Problematiken, wie beispielsweise die beschei-
denen Reaktionen der Bischofskonferenzen auf die Lineamenta, die Redezeitbe-
schrinkung in den Vollversammlungen sowie die wenig flexible Notwendigkeit
der vorausgehenden Eingabe schriftlich verfasster Beitrédge, die dem Austausch
in den Versammlungen entgegenstehen. Positiv hingegen wertet er die Arbeit in
den Sprachzirkeln, die aufgrund der kleineren Gruppengrifie sowie der gemein-
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samen Sprache Hemmschwellen abbauen und Kommunikation férdern kénnen.
In der Biindelung seiner Ergebnisse (106) hélt F. fest, dass die Synode mit Blick
auf Struktur und Verlauf in einer Spannung von Starre und Lebendigkeit steht.
Die zwischenzeitlichen Neuerungen, die sich der Impulse sowohl des Papstes als
auch der Bischofe verdanken, kennzeichnet der Vf. mit dem Attribut ,evolutiv®
(106), um deren Entwicklungscharakter zu betonen.

Im letzten Teil seiner Studie (107—116) zieht F. ein Resiimee und verfasst ein
+Pladoyer” (108) fiir kiinftige Perspektiven der Bischofssynode. Dabei kommen
insbes. drei Aspekte zum Tragen. Erstens: Da Reformen der Bischofssynode bisher
nur durch das rechtlich wirksame Handeln des Papstes als oberster Gesetzgeber
méglich sind, miissen andere rechtlich bindende Formen zwar ausgeschlossen
werden. Abgesehen von den aktuellen pépstlichen Initiativen, die F. als hoff-
nungsvoll beurteilt, kénnen diese aber auch durch das gemeinsame Wirken der
Bischéfe angestoBen werden. Zweitens: Fiir die Zukunft erscheinen zwei Reform-
wege méglich: Neben dem ,.revolutioniren Weg* (109), der einen theologischen
und rechtlichen Neuansatz fiir die Bischofssynode darstellt, derzeit jedoch keine
ausreichende Mehrheit finden wiirde, sieht F. die wahrscheinlichere Alternative
in einem ,.evolutionéren Wegl...]“ (110), der eine bestindige Fortentwicklung des
bestehenden Organs fordert. Inwieweit dieser Weg grundsitzlich mit einer Selbst-
beschrénkung papstlicher Vollmacht verbunden sein muss, wie F. betont, bleibt
allerdings dahingestellt. Drittens: Fiir den evolutiondren Weg legt F. schlieBlich
konkrete Reformansétze unter den Leitprinzipien , Partizipation®, ,, Kommunika-
tion” und ,Institution” vor. Um dem Auftrag als Beratungsorgan wirksam nach-
zukommen, scheint die Partizipationsfrage insbes. in der priasynodalen Phase von
Bedeutung, exemplarisch in der Benennung von Themen und Experten durch die
Bischofskonferenzen, den ditzesanen Befragungen zu Synodenthemen und einer
stirkeren Offentlichkeitsarbeit. F. stellt sich folglich die Bischofssynode als einen
~offenen Kommunikationsraum® (113) vor, der notwendig sei, um ein realisti-
sches Bild der universalkirchlichen Situation aufzuweisen. Die freie Debatte, wie
sie durch Papst Benedikt XVL. initiiert und in der geltenden Geschéftsordnung
verankert wurde, miisse ausgedehnt und die Synode zu einem ,,Forum des freien
Diskurses" entwickelt werden, ,das die vielfdltigen Positionen und Haltungen
der Universalkirche zur Sprache bringen soll* (114). Allerdings scheint dieser
Reformgedanke reizvoller als die Wirklichkeit zu sein. Gerade weil die freie Rede
aller Beteiligten sich in einem groBen Plenum als schwierig erwiesen hat, wurden
in der Synodengeschichte die Sprachzirkel errichtet, um einen sinnvollen Aus-
tausch zu erméglichen. Zu hinterfragen sind sodann auch die Vorschlige, die F.
zur institutionellen Absicherung der Prinzipien benennt. Um beispielsweise das
Verhéltnis der Synode zur Kurie neu zu bestimmen, schlégt er zur Entflechtung
spezifischer Sendungsauftriige vor, die Mitgliedschaft der Dikasterienleiter auf
den Status nichtstimmberechtigter Teilnehmer zu beschrinken. Das scheint auf-
grund der Stimmberechtigung aller Mitglieder einer bischéflichen Synode indes
kaum durchfiihrbar. Widerspriichlich zu dieser Forderung mahnt F. dann aber
vor der Versuchung einer Aufweichung des bischéflichen Charakters der Synode
und pladiert dafiir, nur Bischéfe als Synodenteilnehmer zu qualifizieren. Weitere
Vorschlédge beriihren schlieBlich die Frage des Synodenrhythmus und der Kopp-
lung von Versammlungsformen.

Die vorliegende Untersuchung verdeutlicht, dass der begonnene
Weg zur Weiterentwicklung der Bischofssynode der richtige, allerdings
auch der zuweilen miihsamere Weg ist. Fiir sein Fortbeschreiten hilt
die Studie eine hilfreiche Handreichung bereit, die dabei ihre Dienste
erfiillen wird.

Trier Christoph Ohly

Interdisziplinire Perspektiven

DeFranza, Megan K.: Sex Difference in Christian Theology. Male, Female, and
Intersex in the Image of God. — Grand Rapids: Eerdmans 2015. (XVI) 311 S.,
kt $ 24,00 ISBN: 978-0-8028-6982—1

Ist es ein Junge oder ein Méadchen? Was, wenn die Antwort ,,weder
noch” oder ,beides“ lautet? Ein Kind von 2000 geborenen hat kein
eindeutiges Geschlecht. Nach Schétzungen des Deutschen Ethikra-
tes leben in Deutschland zwischen 80.000 und 120.000 intersexuelle
Menschen, die aufgrund von kérperlichen Merkmalen weder dem
ménnlichen noch dem weiblichen Geschlecht zugeordnet werden
kénnen.! Intersexualitit — der medizinische Begriff ist ,disorders of
sexual development® (DSD) — stellt die Alltagstheorie der Zweige-
schlechtlichkeit in Frage, nach der Geschlecht ausschlieBlich in zwei
Ausprégungen vorkommt, nimlich ménnlich oder weiblich. Dass
diese dichotome Vorstellung von Zweigeschlechtlichkeit nicht nur
aus anatomischer, sondern auch aus genetischer Sicht allzu simpel
ist, zeigen immer mehr Studien. Die Bandbreite der Geschlechter zwi-
schen einem typischen Mann und einer typischen Frau ist auch aus
biologischer Sicht weitaus groBer und kann als ein Spektrum begriffen
werden. Deshalb sprechen sich einige Wissenschaftler/innen dafiir

2 Vgl. DEuTscuer Etnikrat: Intersexualitiit im Diskurs, Berlin 2012, abgerufen

wurde: http://www.ethikrat.org/dateien/pdf/stellungnahme-intersexualitaet.
pdf (letzter Abruf: 8.3.2017).

aus, die Definition zu erweitern und auch schon subtile Variationen
miteinzubeziehen. Betrachtet man mit dieser Definition das Spektrum
Geschlecht, zeigt sich, dass jeder hundertste Mensch eine Form von
DSD hat.? Fiir welche Formen einer DSD dann aber Intersexualitit ein
treffender Begriff ist, der auch der Selbstwahrnehmung Betroffener
entspricht, ist &ullerst umstritten. Der Deutsche Ethikrat greift deswe-
gen auf den medizinischen Begriff DSD zurtick, der laut Empfehlung
aus diesem Gremium besser als , differences of sexual development*
verstanden werden sollte, um seine negative Zuschreibung im Sinne
von Krankheit und Stérung zu verlieren. Christlich-theologische An-
thropologie wird durch diese neuen Erkenntnisse vor enorme Heraus-
forderungen gestellt. Menschen mit Anteilen beider Geschlechter hat
es zwar schon immer gegeben; nicht nur in der Mythologie und Kunst.
Aber gerade ein Blick in die jiingere Geschichte zeigt, dass es eher
die Regel denn die Ausnahme war (und immer noch ist), Intersexu-
alitat zu pathologisieren. In der Konsequenz fiihrte diese Einstellung
zu chirurgischen Eingriffen, die — medizinisch in den meisten Féllen
unnitig — einzig und allein das Ziel hatten, intersexuelle Menschen
bindr-geschlechtlich ,zu vereindeutigen“. Unter den irreversiblen
Folgen fiir die Geschlechtsidentitdtsentwicklung sowie den negativen
Auswirkungen auf Sexualitdt und Fortpflanzungsfihigkeit leiden sie
oft ihr ganzes Leben. Welchen Raum aber kann und will theologische
Anthropologie jenseits der bindren Geschlechterkategorien itberhaupt
bieten, um Menschen mit DSD als vergeschlechtlichte Abbilder Gottes
wahrzunehmen, die genauso wie , typische Ménner und .,typische*
Frauen das Recht auf kérperliche Unversehrtheit und gesellschaftli-
che Anerkennung haben? Diesen und weiteren Fragen geht Megan
K. DeFranza in ihrem Buch nach und erkundet Méglichkeiten, wie es
gelingen kénnte, tiber das Motiv der Gottebenbildlichkeit, einem der
zentralen Begriffe der theologischen Anthropologie, intersexuelle Men-
schen als wahrhafte Abbilder zwischen den Geschlechtern iiberhaupt
erst sichtbar zu machen.

Um das tun zu konnen, analysiert sie im ersten Teil, dass ein strikt binir
gedachtes Geschlechtermodell aber genau jene Entwicklung von Freiheitsriumen
verstellt, die die Bedingung der Maglichkeit fiir die gesellschaftliche Anerken-
nung intersexueller Menschen und die damit einhergehende Achtung o.g. ope-
rativer Eingriffe sind. Die Vf.in skizziert vor diesem Hintergrund medizinische,
soziologische, biblische, historische und philosophische Herausforderungen an
das binére Geschlechtermodell. Christlich-theologische Anthropologie kinne es
sich schlichtweg nicht mehr leisten, anzunehmen, dass alle Menschen in die
Kategorie des entweder Adam oder Eva passen (miissen).

Im ersten Kap. erklart DeF. das Phanomen , Intersexualitédt” und problemati-
siert medizinische und soziale dichotome Geschlechtervorstellung und die damit
verbundenen Anspriiche, dass Menschen ausschlieBlich als Manner und Frauen
existieren sollten. Als Beispiel fiir die Wirksamkeit dieser Norm stellt sie For-
schungsergebnisse vor, die verdeutlichen, dass operative Mafinahmen —wie oben
beschrieben — héufig in erster Linie das Ziel verfolgten, intersexuelle Menschen
geschlechtlich anzupassen. Gegen diesen Normierungsdruck riickt sie das Recht
intersexueller Menschen darauf, ihre eigene geschlechtliche Identitiit zwischen
ader auch in den Kategorien ménnlich und weiblich leben und ausbilden zu kén-
nen, in den Vordergrund. Genau dafiir braucht es Anerkennungsridume innerhalb
und auBerhalb der Kirche; ergo ein gesellschaftliches Bewusstsein dafiir, dass es
an moglichen Geschlechterkonzepten nicht nur faktisch mehr als Adam oder Eva
gibt, sondern auch mehr geben darf.

Im zweiten Kap. wird detailliert die Existenz von intersexuellen Menschen
in der Geschichte, speziell mit Blick auf die Bibel und auf christliche Traditions-
zusammenhéange, untersucht. DeF. arbeitet heraus, dass die christliche Tradition
hier mehr zu bieten habe als den stark vereinfachenden Bezug auf Adam und
Eva. Schon in der Antike gab es neben den der Mythologie entlehnten Begriffen —
wie Hermaphrodit und Androgynie — weitere Bezeichnungen fiir intersexuelle
Menschen. Synonyme dafiir, die auch biblisch Verwendung fanden, waren bei-
spielsweise ,unfruchtbare Frauen oder ,Eunuchen®. DeF. markiert in diesem
Zusammenhang die Bedeutung von Mt 19,12 und 6ffnet einen Rahmen, inner-
halb dessen die theologische Vergewisserung iiber die Signifikanz von Sex, Gen-
der und Sexualitét abseits der ihrer Ansicht nach genderblinden gegenwiirtigen
Mainstream-Perspektiven wieder neu stattfinden soll.

Das dritte Kap. behandelt die Geschichte der theologischen Anthropologie.
Der Fokus liegt dabei darauf zu beantworten, was der Mensch ist und inwiefern
seine biologische geschlechtliche Differenz relevant dafiir ist, dass er als Abbild
Gottes begriffen wird. DeF. schildert das Ringen unterschiedlicher historischer
Figuren mit der Frage danach, wie viele Geschlechter es gibt bzw. wie viele
gesellschaftlich anerkannte es geben sollte. Analog dazu zeichnet sie historisch
relevante Perspektivierungen innerhalb der theologischen Anthropologie nach.
Um die anthropologischen Entwicklungen in der westlichen Theologie aufzeigen
zu konnen, unterscheidet sie drei Zeitriume: die Griindung in der klassischen
Periode, die protestantische und viktorianische Reformation in der Moderne und
die postmoderne Rekonstruktion des Menschen als Abbild Gottes.

# Vgl. Claire AinsworTh: ,,Sex redefined”, in: Nature 518 (2015), 288-291.
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Im zweiten Teil des Buches erkundet DeF., wie sich eine theologische An-
thropologie (re-)konstruieren ldsst, die fiir ihre eigene Verwobenheit mit den Ka-
tegorien ,,Sex”, ,Gender" und , Sexualitdt” nicht blind ist. DeF. beschrénkt ihre
Analyse auf evangelikale und rémisch-katholische Anthropologien, weil diese
ihrer Ansicht nach die lautesten konservativen Stimmen im zeitgendssischen
Diskurs {iber Sexualitédt im US-amerikanischen Kontext sind. Diese bringt sie ins
Gespréch mit anderen konservativen, aber auch mit liberalen und queeren theo-
logischen Ansitzen.

Das vierte Kap. analysiert den Umgang mit den Kategorien ,Sex* und ,,Gen-
der in evangelikaler und (ausschliefilich konservativer!) rémisch-katholischer
Literatur, Die Vf.in fordert hier eine Anderung des Blickwinkels: weg von einem
binéren Geschlechterbild, das die Frau als die paradigmatische Andere begreift,
hin zu einem Spektrum mit vielfiltigeren Sex- und Genderoptionen.

Im fiinften Kap. zeigt DeF., wie das binire Geschlechtermodell benutzt wurde,
um das Motiv der Gottebenbildlichkeit des Menschen dahingehend zu sexualisie-
ren, dass erst die Ehe den Abbildcharakter des Menschen wahrhaft widerspiegelt.
Die Vf.in schlédgt diesbeziiglich alternative Lesungen der biblischen Schopfungs-
erzihlungen vor, um eine entsprechende Sexualisierung des Motivs der Gotteben-
bildlichkeit, das einer eher patriarchalen Deutung der Schopfungserzahlungen
folgt, zu vermeiden.

Die Erforschung der Spannungen, die christologische und eschatologische
Perspektiven zur Diskussion um ,,Gender®, ,,Sex" und , Sexualitdt” beitragen,
unternimmt DeF. im sechsten Kap. Weiter argumentiert sie, dass sie nicht die
Kategorien ,méannlich” und ,weiblich“ auflésen méchte, sondern den Raum fiir
die Hinzufligung und Einbeziehung von intersexuellen Menschen sucht, deren
vergeschlechtlichte Menschlichkeit ebenfalls in der Menschwerdung Gottes aus-
gedriickt wurde: ,Jesus stands before us not in male perfection but as the true
human into whose image we are transformed as we grow in love, in virtue, in
faith, in holiness, in hope, by the Spirit who fills us, convicts us, breathes life into
us, and empowers us for the journey.” (289)

Eine sorgfiltig recherchierte und gut geschriebene Studie iiber die
Kategorien ,ménnlich®, ,weiblich®, ,intersexuell” und ihr Verhiltnis
zum Motiv der Gottebenbildlichkeit.

Miinster Daniel Bugiel

Jiister, Markus: Die verfehlte Modernisierung der Freien Wohlfahrtspflege. Eine
institutionalistische Analyse der Sozialwirtschaft. - Baden-Baden: Nomos
2015. 563 S. (Forschung und Entwicklung in der Sozialwirtschaft, 9), kt
€ 119,00 ISBN: 978-3-8487—-1448-3

Die Freie Wohlfahrtspflege mit ihrer bis in die Weimarer Republik
zurilickreichenden Einbindung in den German type of welfare capi-
talism steht bekanntlich unter einem massiven Verdnderungsdruck,
der auf die Errichtung von Quasimérkten auf den Feldern der sozialen
Dienstleistungen zielt. Die Wohlfahrtsverbdnde verstehen sich jedoch
nicht einfach als professionelle Dienstleister, sondern als ,,Anwalt
und Partner Benachteiligter”, als , Mitgestalter der Sozial- und Gesell-
schaftspolitik® und als ,, Teil der Sozialbewegung®, wie es pars pro toto
im Leitbild des Caritasverbandes von 1997 heifit. Als in den 1990er-
Jahren die Finanzierung sozialer Dienste vom Gesetzgeber in mehre-
ren Etappen vom Bedarfs- auf das Budgetprinzip umgestellt wurde,
gerieten die Wohlfahrtsverbénde zunidchst in blanke Existenzéngste.
Schon bald aber entwickelten sie vielschichtige — intern wie extern
freilich heftig umstrittene — Reaktionsmuster einer bisher unbekannten
Marktndhe, mit denen sie den neuen Herausforderungen zu begegnen
versuchen. Und noch ist nicht absehbar, ob es in Zukunft noch Freie
Wohlfahrtspflege geben wird, wie wir sie bisher kannten.

Es gibt zwar zahlreiche Verdffentlichungen zu Einzelaspekten die-
ses Transformationsprozesses; eine Gesamtdarstellung der gegenwiirti-
gen Situation der Freien Wohlfahrtspflege stand bisher jedoch aus. Die
umfangreiche Dresdner Habil.schrift des an der Hochschule Kempten
Prozess- und Qualitdtsmanagement lehrenden Pddagogen und Sozio-
logen Markus Jiister schlieBt nun diese Liicke; und sie hat das Zeug,
zu einem Standardwerk der Wohlfahrtsverbandeforschung zu werden.

J. setzt sich zum Ziel, den Umbruchprozess der Freien Wohl-
fahrtspflege in Deutschland — am Beispiel der drei groBen Wohl-
fahrtsverbande Arbeiterwohlfahrt, Caritasverband und Diakonisches
Werk — historisch und systematisch umfassend darzustellen und orga-
nisationssoziologisch einzuordnen, wobei er auch vor klaren Wertun-
gen nicht zuriickscheut.

Die mit viel empirischem Material, mit zahlreichen Grafiken und Tabellen
aufwartende Studie gliedert sich in fiinf Kap. Nach der Einfiihrung (23-48)
folgt ein ausfiihrlicher Abschnitt zur ,Strukturgenese der Organisation Sozialer
Arbeit im neuen Jahrtausend" (49-264), der sich v. a. im Feld der ,Dritter-Sektor-
Forschung verortet. Hier finden sich zudem zwei breite Exkurse: zu steuerungs-
theoretischen Vergewisserungen {iber mogliche Entwicklungsdynamiken von
Wohlfahrtsorganisationen im Anschluss an das kybernetische Viable-System-
Model vom Stafford Beer (187-231) und zur tkonomischen Entwicklung des
Sozialbudgets und der Sozialleistungssysteme der Bundesrepublik (233-264). Die

Studie présentiert hier nicht nur eine Fiille an statistischen Daten, sondern auch
wertvolle systematisch-theoretische Kldrungen, wobei insbes. die von J. entwi-
ckelte ,sozialwirtschaftliche Raute” zum vierpoligen Feld von Staat und Markt,
(privater) Gemeinschaft und (Gffentlicher) Gesellschaft (136—148) zu nennen ist.
Das dritte Kap. bildet den eigentlichen Kern der Studie. Es fragt unter der
Uberschrift ,,Zwischen Kontraktmanagement und Subsidiaritdt” nach den aktu-
ellen Entwicklungstendenzen in , Kultur, Struktur, Eigensinn und Leistungen
der Freien Wohlfahrtspflege” (265—478) und nimmt die drei genannten Wohl-
fahrtsverbénde detailliert in den Blick. Das vierte Kap. behandelt resiimierend die
,Organisationsdynamiken der Wohlfahrtspflege im neuen Jahrtausend* (479-509)
und entfaltet systematisch die zentrale These der ,verfehlten Modernisierung®,
bevor im fiinften Kap. ein knapper Ausblick (511-518) die Arbeit beschlieft.

War die Freie Wohlfahrtspflege im bundesrepublikanischen Wohl-
fahrtskorporatismus u.a. durch regionale Versorgungsunterschiede,
feste Refinanzierungszusagen, geringe Transparenz, kartellartige Struk-
turen und unbestreitbare Ineffizienzen gekennzeichnet, sieht J. sie seit
den 1990er-Jahren als ,,Getriebene einer ckonomisch gepragten Moder-
nisierungsdebatte (27). In diesem Rahmen habe die Politik mithilfe
prospektiver Kostensitze, rigider Budgetierung und auferlegten Kon-
traktmanagements auf Marktoffnungs- und Kostensenkungsstrategien
gesetzt, die die Einrichtungen der Freien Wohlfahrtspflege in finanzi-
elle Eigenverantwortung stellen und der Konkurrenz anderer Akteure
auf den erst noch zu schaffenden Quasimérkten aussetzen wollten.
Davon erhoffte man sich, so J., in breiter Linie Impulse zu ,.einer posi-
tiven Dynamik in der Erstellung sozialer Dienstleistungen” (504), die
nicht nur Kostenreduzierungen, sondern auch Qualitétssteigerungen,
grofere Klientenndhe und kreative soziale Innovationen ermoglichen
sollten.

Diese Modernisierungsstrategie ist aber, wie J. iiberzeugend dar-
legen kann, weitgehend gescheitert. Es sei namlich ,.ein Prozess der
Oligopolisierung im Wohlfahrtssektor zu beobachten® (504), der ,,die
Machtstellung der groBen Verbande® (101) deutlich starkt: , Die Zahlen
und Daten zeigen insgesamt, dass die Wohlfahrtsverbéinde nicht Opfer
einer Markt6ffnung und Okonomisierungsstrategie geworden sind,
vielmehr agieren sie erfolgreicher denn je und kénnen in nahezu allen
Feldern der Wohlfahrtspflege dynamisch wachsen und eine gewich-
tige bis marktdominierende Rolle einnehmen.” (288) Auch im Blick
auf Innovationsfahigkeit und Klientenresponsivitét sind nennens-
werte Dynamiken ausgeblieben. Und die ersehnten Kostensenkungen
kommen v. a. durch Arbeitsverdichtung, Stellenreduktion und Riick-
fiihrung des Lohnniveaus bei den Beschiftigten zustande, denn auf
diesem Feld besteht fiir die Trdgereinrichtungen noch am ehesten die
Chance, ,,wirklichen Zugriff auf die eigenen Bilanzen zu bekommen;
entsprechend wird gehandelt” (175).

In diesem Transformationsprozess haben die Wohlfahrtsverbande
allerdings in dem Mable ,einen grofien Teil ihres Selbstverstdndnis-
ses eingebiifit” (37), wie sie sich in den 2000er-Jahren auch selbst
offensiv als Sozialunternehmen zu entwerfen begannen. Besonders
deutlich wird dies, wenn sich grofie Trigereinrichtungen zu eigenen
Arbeitgeberverbdnden mit dem erklarten Ziel zusammenschlieben, die
bisherigen Entlohnungsstandards auf breiter Front zu unterlaufen. J.
macht aber auch darauf aufmerksam, dass es mittlerweile, zumindest
partiell, neue Gegenbewegungen innerhalb der Verbiande selbst gibt.
So attestiert er der AWO, die hier besonders forsch vorangeschritten
war, heute eine ,,Rtickbesinnung auf angestammte Werte* (333). Ahn-
liche Tendenzen zu einer neuen Umprogrammierung weg von den
in den 2000er-Jahren eingeschlagenen Anpassungsstrategien an die
regierungsamtlich installierten ,Modernisierungskonzepte“ sieht J.
z.T. auch in den kirchlichen Wohlfahrtsverbinden. Die Frage nach der
Zukunft der Freien Wohlfahrtspflege ist fiir ihn deshalb immer noch -
oder wieder — offen, auch wenn der Zug seit Jahren klar in Richtung
Sozialunternehmen fihrt.

Was die weitere Entwicklung der Wohlfahrtsverbinde angeht, ist
also — so J.s zwar skeptischer, aber keineswegs defétistischer Aus-
blick — noch nichts in Stein gemeiBelt. Wohlfahrtsverbidnde seien
namlich , keineswegs homogene oder gar monolithische Systeme*
(506), die von oben durchregiert werden kénnten. Vielmehr gelte: ,,Sie
sind vielfiltig, manchmal chaotisch, oft wenig rational handelnd und
am ehesten anhand ihrer Historien in ihrem Tun erklérbar. In ihnen
arbeiten Menschen mit unterschiedlichen Auffassungen, welche sich
in Teilen in hohem Male sozial engagieren und bewusst altruistisch
handeln.” (506) Und genau dies mache nicht nur ihren Charme, son-
dern auch ihre spezifische Chance aus: dass sie ndmlich ,nicht nur
expandierender Anbieter von Dienstleistungen, sondern auch Kristal-
lisationspunkte freien Engagements sein konnen (513). Allerdings ist
J. wohl Recht zu geben, wenn er vermutet, dass sich die Einrichtungen
der Freien Wohlfahrtspflege ,,stirker denn je 6konomisch ausrichten
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werden, bei Beibehaltung des Labels und des Status von Wohlfahrts-
einrichtungen” (516).

Dem Band ist eine breite Aufnahme nicht nur unter den wenigen
Fachwissenschaftlern, sondern auch unter den vielen Verantwortungs-
trdgern der Freien Wohlfahrtspflege zu wiinschen. Der enorm hohe
Ladenpreis diirfte dem aber entgegenstehen. Vielleicht l4sst sich eine
knappere, auf ein breiteres Publikum zielende Fassung in Angriff neh-
men. Dabei sollten dann aber die zahlreichen, oft drgerlichen Recht-
schreibfehler korrigiert werden, die den ganzen Band durchziehen.

Darmstadt Hermann-Josef GroBe Kracht

Telefonseelsorge interdisziplinir, hg. v. Eberhard Hauschildt /Bernd D. B1§-
meke. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2016. 439 S. (Arbeiten zur
Pastoraltheologie, Liturgik und Hymnologie, 81), kt € 80,00 ISBN: 978—-3—
525-62435-7

Im Oktober 1956 hoben die ersten Mitarbeiter/innen der Telefonseel-
sorge (TS) in Deutschland die Horer ihrer Telefone ab. Zum 60. Geburts-
tag der TS erschien ein ebenso umfangreicher wie interessanter Band,
in dem Beitrdge aus verschiedenen Disziplinen ihren je eigenen Blick
auf die Arbeit der TS werfen. Sie reichen von der Geschichte der TS
(Norbert Dietel) bis zu ithren Zukunftsperspektiven (Bernd D. Blémeke,
Eberhard Hauschildt), von einzelnen psychotherapeutischen/psycho-
analytischen Fragen (Teil D) bis zu juristischen Problemen (Teil E),
von der Organisationstheorie bis zur Theologie (Eberhard Hauschildt,
Katharina Karl, Toni Tholen, Cornelia Richter), von der empirischen
Sozialforschung (Martin Klein u.a., Tobias Klidden) bis zu technischen
Einzelheiten der Telekommunikation. Sie befassen sich mit der Aus-
bildung der ehrenamtlichen Mitarbeiter/innen ebenso wie mit den in
den allndchtlichen Anrufen auftretenden Extremsituationen. Bei einem
derart breiten Spektrum wird es stark vom besonderen Interesse und
der eigenen fachdiszipliniren Verortung der Leser/innen abhdngen,
welche Artikel sie zur Lektiire auswihlen. Mit grobem Gewinn lassen
sich gleichwohl fast alle Beitrdage lesen.

Die rund 10.000 haupt- und ehrenamtlichen Mitglieder der TS in
Deutschland werden in dem Band vermutlich die meisten Aspekte
ihrer Arbeit wiederfinden und fiir die Beantwortung vieler ihrer Fra-
gen wichtige Impulse erhalten. Wer die TS nur von aufien kennt und
ihre Arbeit wertschétzt, wird erstaunt sein, was alles zu bedenken und
zu kldren ist, damit die konkrete Einzelberatung innerhalb eines so
komplexen Systems erfolgreich sein kann. Man gewinnt durch den
Band das Bild einer hoch professionalisierten und erfolgreichen Orga-
nisation. Zahlreiche Beitridge befassen sich mit den Formen der Selbst-
reflexion und des Konfliktmanagements auf allen Ebenen der TS (Teil
D). Dass diese so stark ausgeprégt sind, diirfte eine der wichtigsten
Grundlagen dafiir sein, dass die Beratung durch die TS so erfolgreich
und nachgefragt ist.

Auffallig ist, dass die grofien Kdmpfe um die TS ausgefochten schei-
nen. Sie werden in den Beitrigen nur noch als historische Reminiszen-
zen erwahnt, Weit heftiger als heute wurde in der Vergangenheit darum
gestritten, wie die kirchliche Bindung und die ergebnisoffene Beratung
miteinander zu vereinbaren sind; interessant dabei ist, dass schon bei
den allerersten Auswahlverfahren Bewerber abgelehnt wurden, die
ein (zu) starkes missionarisches Interesse zeigten (362). Vorbei schei-
nen die Zeiten, in denen Psychologie und Seelsorge sich wechselsei-
tig ihre Aufgabenfelder streitig machten. Wenn sie diese Grenzfragen
liberhaupt noch behandeln, erkennen psychologische wie theologische
Beitrdage den Unterschied und die wechselseitige Angewiesenheit von
therapeutischer Behandlung und seelsorglicher Beratung an (so v. a.
Udo Rauchfleisch). Das — noch nicht abgeschlossene — Zusammen-
wachsen von evangelischer und katholischer TS kann als paradigma-
tische Geschichte der Okumene gelesen werden (Norbert Dietel, Bernd
D. Blémeke). Wahrend offenbar Wege gefunden wurden, mit den héu-
figen Problemanrufen (Daueranrufer: Martin Weimer; Sex-Telefonate:
Annemarie Bauer / Brigitte Becker) umzugehen, scheint eine wirklich
gute organisatorische Zuordnung von haupt- und ehrenamtlichen Mit-
gliedern der TS noch nicht gefunden worden zu sein (Teil E).

Eigens hervorzuheben ist die Interdisziplinaritiit der Beitriige, die
von den Hg.n im Titel prominent herausgestellt wird, Diesen geht
es darum, durch die ,Erweiterung von Deutungsméglichkeiten eine
Erweiterung von denkbaren Handlungsméoglichkeiten* in den Blick
zu nehmen (419). Die disziplindre Pluralitdt der vielen Beitriige ist
unbestreitbar. Doch diese verhalten sich zur angestrebten Interdiszi-
plinaritdt wiederum sehr unterschiedlich. Das Spektrum reicht von
der strikten Fokussierung auf die eigene Disziplin (z.B. Peter Fuchs,

Magdalena Stemmer-Liick) iiber eine explizite Betonung der Bedeu-
tung anderer Blickwinkel neben dem eigenen bis hin zur fruchtbaren
Aufnahme fremder Perspektiven in die eigene Argumentation (Cor-
nelia Richter, Walter Neubauer; grundsiitzlich zur Interdisziplinaritit:
Eberhard Hauschildt). Dies zu beobachten ist wissenschaftstheoretisch
mindestens so interessant wie inhaltlich.

Zwei kritische Anmerkungen seien angefiigt:

Die erste bezieht sich direkt auf den vorliegenden Band. Die TS
lebt vom Vertrauen, das ihr die Anrufer/innen entgegenbringen. Es ist
irritierend, dass keiner der Beitrdge auf die Vertrauenskrise eingeht,
mit der nach dem Bekanntwerden zahlreicher Missbrauchsfille v. a. —
aber nicht nur — die katholische Kirche konfrontiert war und ist. Dabei
wiire es hoch interessant zu wissen, ob diese Krise auch fiir die TS
spiirbar wurde. Gerade wenn es hier nicht zu einem erkennbaren Ver-
trauensverlust gekommen wire, bliebe interessant zu fragen, warum
die Einrichtung davon verschont blieb. Die massive Veridnderung der
Bedeutung, die Religion wie Kirchen in der Gesellschaft zugesprochen
wird, thematisiert der Band nur ganz am Rand (am ehesten, aber m.E.
nicht ausreichend, Eberhard Hauschildt, Tobias Kldden). Selbst die
Seltenheit, in der in den Beratungen religicse Perspektiven eine Rolle
spielen, wird kaum reflektiert. Die zwangsldufige Fokussierung der
Beratung auf die anrufende Einzelperson und deren akutes Problem
ist ein moglicher Grund fiir die sehr individuumszentrierte Sicht. Doch
wiire fiir eine angemessene Hilfe nicht eine deutlich stiirkere Reflexion
auf die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen individuellen Lebens
notwendig?

Die zweite Anmerkung schliefit direkt an die Texte aus dem Band
selbst an und bezieht sich eher auf die TS selbst: Diese ist in hohem
Mabe selbstreproduktiv, gewinnt immer genau die Mitarbeiter/innen,
die zu ihrer aktuellen Struktur passen (so v. a. Christiane Burbach).
Die Dynamik, Verdnderungen zu suchen und zu wagen, steht dahinter
deutlich zuriick. Hier wére der TS dringend zu raten, Wege zur Off-
nung zu finden (Christiane Burbach, Joachim Wenzel). Und dies nicht
zwecks Selbsterhaltung, sondern mit dem Ziel, den Ratsuchenden,
deren Lebensumstinde sich bestindig verindern, auch kiinftig helfen
zu kénnen. So kinnte die TS weiterhin ein Raum bleiben, der paradig-
matisch fiir die Kirche und ihre Seelsorge neue Horizonte erschlieBt.

Den Hg.n sei fiir den Band, der so viele AnstélBe gibt, gedankt. Ad
multos annos, TS!

Siegen Michael Bongardt

Kurzrezensionen

Haen, Sara: Christliche Erziehung und Weltanschauung im Pluralismus des
20. Jahrhunderts. — Paderborn: Schoningh 2016. 193 S. (Religionspidagogik
in pluraler Gesellschaft, 20), kt € 24,90 ISBN: 978—3-506-78275-5

Sara Haen stellt in ihrer Arbeit, die 2014 von der Ev.-Theol. Fak. der
Eberhard Karls Univ. Tiibingen als Diss. angenommen wurde, den
Weltanschauungsbegriff in den Mittelpunkt der Auseinandersetzung,
um aus historisch-systematischer Perspektive die Wege nachzuzeich-
nen, ,die die Religionspddagogik und die Erziehungswissenschaft im
20. Jahrhundert in Fragen christlicher Erziehung und weltanschauli-
cher Orientierung gegangen sind“ (17). Dabei setzt H. voraus, dass die
Weltanschauungsthematik fiir Erziehungs- und Bildungsfragen von
Bedeutung ist. In ihrer Untersuchung konzentriert sie sich einerseits
auf entsprechende Konzepte von Wilhelm Dilthey, Max Frischeisen-
Kéhler, Herman Nohl, Wilhelm Flitner sowie Wolfgang Brezinka und
andererseits auf bildungstheoretische Konzeptionen von Otto Dibelius,
Oskar Hammelsbeck, Karl Ernst Nipkow und Eilert Herms. Die histo-
risch-systematisch dimensionierte Untersuchung zum Verhiltnis von
christlicher Erziehung und Weltanschauung ist in ihrer historischen
Analyse gewinnbringend zu lesen. Ob die Untersuchung dariiber hi-
naus auch Impulse fiir eine Kooperation der Religionspadagogik mit
der Erziehungswissenschaft im Umgang mit einem religits-weltan-
schaulichen Pluralismus bieten kann, wie H. abschliefiend konklu-
diert, bliebe zu diskutieren.

M. Bl.

Ivanéi¢, Tomislav: Mit dem Geist fiir eine bessere Welt. Ubersetzt aus dem Kroa-
tischen von Marko Zari¢. — Wiirzburg: Echter 2016. 183 S., pb. € 16,90 ISBN:
978-3—-429-03931-8

Der Vf. pladiert dafiir, die geistige Dimension des Menschen und die

Rolle des Heiligen Geistes in der Kirche wertzuschétzen, Anhand klug
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ausgewdhlter Bibelstellen zeigt er auf, dass die Basis des Glaubens in
der Erfahrung des Heiligen Geistes besteht. Er belegt biblisch die Exis-
tenz des personalen Bosen und stellt dem das Erlgsungsangebot des
christlichen Glaubens entgegen. Dazu sei der Heilige Geist in die Welt
und die Kirche geschickt worden, um in ihr das Reich Gottes zu ver-
wirklichen. Das Wirken des Geistes entfaltet der V. anhand der pau-
linischen Charismenlehre. Er betont die Wichtigkeit dieser geistigen
Charismen fiir den einzelnen Menschen wie auch fiir die Kirche und
bemingelt die aktuelle Zuriickhaltung, die der Geist in der theologi-
schen Reflexion und dem kirchlichen Agieren erfihrt.

Mit der Reflexion des Geistwirkens in der Kirche und im einzel-
nen Glaubigen verfolgt der Vf. ein durchaus wichtiges und vielleicht
auch in der aktuellen theologischen Debatte tatsichlich unterschétz-
tes Thema. Er weist zu Recht auf die Notwendigkeit hin, {iber For-
men von Katechese neu nachzudenken, die den Menschen auf seiner
geistigen Ebene beriihren. Wiinschenswert und nétig wéren weitere
Reflexionen auf systematischer Ebene zur Kriterienfrage, um die vom
Vi. geforderte Unterscheidung der Geister zu ermoglichen, und auf
praktischer Ebene, um konkrete Konsequenzen fiir kirchliches Han-
deln und insbes. die Katechese ziehen zu kénnen. So herrscht im Buch
ein zu geringes Problembewusstsein vor. Es unterbleibt die reflektierte
Auseinandersetzung mit den heutigen gesellschaftlichen Bedingun-
gen, mit der Philosophie des Geistes und mit den Ergebnissen der Exe-
gese. Es wird von einer unwiderlegbaren Evidenz der (ausschlieBlich)
christlichen Glaubenserfahrung ausgegangen, die Kirche wird nicht
ambivalent sondern ausschlieBlich als eindrucksvoller Beleg fiir das
Geistwirken gesehen. Damit wird eine Eindeutigkeit suggeriert, die so
doch zu hinterfragen ist.

BB

Spencer, Scott F.: Salty Wives, Spirited Mothers and Savvy Widows. Capable
Women of Purpose and Persistence in Luke’s Gospel. — Grand Rapids: Eerd-
mans 2012. (X) 348 S., pb. $ 30,00 ISBN: 978—0-8028-6762-9

Diese Arbeit kniipft an Studien zu ausgewiihlten Frauen im Lukas-
evangelium aus feministischer Perspektive an. Nach den teilweise
vernichtenden Urteilen feministischer Exegetinnen zum lukani-
schen Frauenbild sucht Scott F. Spencer eine positivere Begegnung
mit den fahigen, zielstrebigen und ausdauernden Frauen des Lukas-
evangeliums in dessen literarischer und sozialer Welt. Nach For-
schungsiiberblick (Schaberg, Karlsen Seim, Reid) skizziert Sp. das
eigene reflektierte und moderate Vorgehen: narratologische Analyse,
kanonische, d.h. intertextuelle Vergleiche und Kontrastierung mit
dem AT und Frithjudentum, historische, feministische Hermeneutik
und Rekurs auf feministische Theologie und Theoriebildung (etwa
M. Nussbaums ,capabilities approach®). Die folgenden Einzelstudien
gelten den Frauen im Gleichnis der verlorenen Miinze (Lk 15,8-10),
Maria (Lk 1f, als ,,spirited agent and actor”), der Jiingerin Johanna aus
Lk 8,1-3 und 24,10, Martha und Maria (Lk 10,38—42), den , fremden®
biblischen Modellen von Warnung und Gericht (Witwe von Zarepta,
Konigin von Saba, Lots Frau, 4,25f; 11,31; 17,32) und der bittenden
Witwe des Gleichnisses Jesu (18,1-8). Die Synthese folgt Nusshaums
Aufzdhlung von menschlichen Grundféhigkeiten und Gestaltungsriu-
men, etwa Leben, Gesundheit, kirperliche Unversehrtheit, Emotionen,
Beziehungen, Spiel, Kontrolle iiber die Umwelt. Durchweg zeigt Sp.,
dass die Frauen des Lukasevangeliums nicht als Opfer patriarchali-
scher Strukturen (und Bibelauslegung) erscheinen, sondern in ihrem
Kontext enorme Fahigkeiten auf unterschiedlichen Gebieten an den
Tag legen und rehabilitierbar sind.

Eine anregende und rundum gelungene Studie fiir Theorie und Pra-
xis feministischer Exegese zu wichtigen Frauen des Urchristentums
und fiir die lukanische Theologie.

GChy 'St
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