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Herrenmahl und Amt. Evangelische Perspektiven

von Gunther Wenz

Dieser Artikel wurde als Vortrag in der vorliegenden Form am
16.1.2002 an der Universitit Innsbruck und in leicht verdnderter
Form unter dem Titel ,,Okumenische Implikationen der Abendmahls-
thematik” am 23.2.2008 an der Westfdlischen Wilhelms-Universitét
gehalten. Bereits die Fassung von Anfang 2002 zeigt, wie weit die
Konvergenz von Katholiken und Lutheraner in den Fragen von
Eucharistie und Amt inzwischen gediegen ist.

Rituelle Zeremonien, welche seit Anbeginn der Menschheits-
geschichte den Ablauf des dulBeren Lebens begleiten, bilden nicht le-
diglich eine gegebene Wirklichkeit ab, sondern gestalten sie nach
MalBgabe einer liturgisch vollzogenen Sinnordnung. Religidser Natur
ist diese Sinnordnung dann, wenn in ihr zusammen mit dem Fun-
dament und Orientierungsziel individuellen und sozialen Zusam-
menlebens der jenseitige Grund von Selbst und Welt vorstellig wird,
auf welchen alles hingeordnet ist, um bestdndig sinnvoll zu sein und
als dauerhaft sinnvoll erfahren zu werden.

Unter den liturgischen Zeichenvollziigen der christlichen Kir-
chen nehmen die Sakramente eine hervorragende Stellung ein.
Terminologisch leitet sich das deutsche Lehnwort Sakrament vom
lateinischen sacramentum her, welches nach antikem Sprach-
gebrauch Formen der Zuweisung von Personen und Sachen zum
gottlichen Rechtsbereich bezeichnet. Seine christliche Bedeutungs-
fillle erhielt das lateinische sacramentum im Wesentlichen als
Aquivalent des biblischen Mysterionbegriffs. Dieser benennt vor
allem das in Jesus Christus durch den Heiligen Geist offenbare
Heilsgeheimnis des Reiches Gottes, ohne urspriinglich einen direk-
ten Bezug zu den Zeichenhandlungen aufzuweisen, welche die
spdtere Theologie dem Sakramentsbegriff subsumierte. Dieser Be-
fund legt es nahe, den Sakramentsbegriff als solchen sowie das
Problem der Zahl der Sakramente dogmatisch nicht tiberzugewich-
ten. Tatsédchlich kennt das erste christliche Jahrtausend weder einen
definitiv umschriebenen Sakramentsbegriff noch eine fixe Zdhlung
einzelner Sakramente.

Die Sakramentalitédt von Taufe und Abendmahl wird von fast allen
christlichen Kirchen anerkannt. Auch wo der Sakramentsbegriff
nicht, wie in den Reformationskirchen tiblich geworden, auf sie be-
schriankt, sondern auf Firmung, BuBle, Krankensalbung, Ordination
und Ehe ausgeweitet ist, kommt ihnen der Status von sacramenta
maiora, von Hauptsakramenten zu. In der Form ins Wort gefasster
wirksamer Zeichen gestalten sie das innerste Zentrum kirchlichen
Lebens in der Gleichurspriinglichkeit gottbegriindeter Individualitét
und Sozialitdt. Durch die Taufe wird der einzelne Mensch in ein fiir
allemal giiltiger und daher unwiederholbarer Weise dem im auf-
erstandenen Gekreuzigten offenbaren ewigen Leben des dreieinigen
Gottes verbunden, damit er sein irdisches Leben als Gotteskind und
Glied am Leibe Christi fithre, welcher zu sein die Kirche bestimmt ist.
Im Abendmahl hinwiederum wird auf wiederholte Weise die in Jesus
Christus in der Kraft des Hl. Geistes fiir Mensch und Welt erschlos-
sene Gottesgemeinschaft gefeiert, welche die konstitutive Grundlage
aller sinnhaften Beziehungen des Christenmenschen zu sich selbst
und seinem Néchsten darstellt.

In meinem Beitrag soll besonders auf die liturgische Rolle geach-
tet werden, welche den Trégern des ordinationsgebundenen Amtes
der Kirche im rituellen Vollzug der sakramentalen Abendmahlsfeier
zukommt. Dazu ist zunédchst in gebotener Kiirze der stiftungsgeméfe
Sinn dieser Zeremonie (1.) und ihr Sitz im Leben der Kirche zu
skizzieren (2.). Sodann ist zu erdrtern (3.), wie in der gottesdienst-
lichen Abendmahlsfeier der Ortsgemeinde Ordinierte(r) und Nicht-
ordinierte zusammenwirken und wie die spezifische Differenz zu
bestimmen ist, welche das Amt des Ordinierten von demjenigen
unterscheidet, an welchem alle Glaubenden kraft ihrer Taufe teil-
haben. Auch wenn gemil} evangelischer Ekklesiologie jede ortliche
Gottesdienstgemeinde als Kirche im vollen Sinne des Begriffs und
der pastor loci mithin als Prototyp des rite vocatus (vgl. CA XIV) zu
gelten hat, so ist doch jede Ortsgemeinde als mit einem universal-
kirchlichen Bezug elementar versehen zu denken: das nétigt (4.),
nach den Gliederungsformen des ordinationsgebundenen Amtes
und nach der Bedeutung zu fragen, welche dem Unterschied von
Presbyterat und Episkopat einschlieBlich eines eventuellen Dienst-
amtes universalkirchlicher Einheit fiir die Thematik von ,,Amt und
Herrenmahl“ zukommt.

1. Gemeinschaft des Leibes und Blutes Christi:
Der stiftungsgemifBe Sinn des Altarsakraments unter exegetischen
und bekenntnistheologischen Gesichtspunkten

Die Praxis der Mahlfeier wurde in den urchristlichen Gemeinden von
Anfang an geiibt. Wiahrend das Abendmahl zunéchst eingebettet war
in eine gemeinsame Séttigungsmahlzeit, bahnt sich bereits bei Paulus
(vgl. 1. Kor 11) die Trennung beider Handlungen an, wobei das vom
Abendmahl losgeldste Sattigungsmahl als Agapemahl weiterlebt.
Grundgelegt ist die urchristliche Abendmahlspraxis nach dem Zeug-
nis des Neuen Testaments im letzten Mahl Jesu am Abend vor seinem
Tode; vorbereitet fand man sie in den Mahlgemeinschaften des irdi-
schen Jesu, bekriftigt schlieBlich durch die 6sterlichen Erscheinun-
gen des auferstandenen Christus im Zusammenhang mit Mahlern
seiner Jiinger. Die neutestamentlichen Texte vom letzten Abendmahl
(vgl. Mk 14,22-25 par Mt 26,26-29; Lk 22,15-20 sowie 1. Kor
11,23-26; vgl. auch Joh 6), das Jesus ,,in der Nacht, in der er ausgelie-
fert wurde® (1. Kor 11,23) mit seinen Jiingern hielt, weichen im Wort-
laut voneinander ab, zeigen bereits Spuren spéterer liturgischer und
theologischer Bearbeitung und stellen daher vor schwierige histori-
sche Fragen. Immerhin lassen sich die Grundbestdnde der Mahlhand-
lung relativ zuverldssig rekonstruieren: Jesus nimmt das Brot, spricht
das Dankgebet dariiber, bricht es und gibt es seinen Jiingern verbun-
den mit einem Spendewort zu essen (Mt; Mk; Lk); direkt danach (Mt;
Mk) oder nach Abschluss der eigentlichen Mahlzeit (Lk; 1. Kor)
nimmt er den Kelch, spricht ein Dankgebet dariiber (Mt; MKk), gibt
ihn seinen Jiingern zum Trinken, abermals verbunden mit einer
Spendeformel. SchlieBlich ist das eschatologische Logion (Mk 14,25;
Lk 22,16.18), der Ausblick auf das endgiiltige Kommen des Reiches
Gottes, mit hoher Wahrscheinlichkeit von Jesus im Rahmen seines
letzten Mahls mit den Jiingern gesprochen worden.

Im Ubrigen sind der historische Ursprungssinn und der besondere
theologische Charakter jenes Mahls in der letzten Nacht Jesu umstrit-
ten und werden verschieden gedeutet, je nachdem, ob man den tra-
ditionellen Bezugsrahmen im normalen jiidischen Festmahl, im
Passahmahl oder in kultischen Gemeinschaftsmahlzeiten jiidischer
Sondergruppen gegeben findet. Die uneinheitlichen Befunde erkld-
ren sich u.a. daraus, dass in den einschlédgigen neutestamentlichen
Texten sowohl der Ablauf des letzten Mahls als auch die Spende-
worte unterschiedlich iiberliefert werden. Sind bei Lukas und Paulus
Brot- und Kelchwort jiidischem Brauch entsprechend durch die
Mahlzeit voneinander getrennt, folgen sie bei Markus und Matthédus
wiéhrend der Mahlzeit unmittelbar aufeinander. Unterschiede zeigen
sich auch in der Uberlieferung der Spendeworte: Die grofBte Uberlie-
ferungsdichte ist beim Brotwort gegeben, dessen Grundbestand (,,das
ist mein Leib“) von allen Zeugen iibereinstimmend tradiert wird, wo-
bei es Paulus durch das ergédnzende ,,fiir euch®, Lukas durch den Zu-
satz ,,der fiir euch hingegeben wird“ soteriologisch interpretiert. We-
sentlich schwieriger ist die Quellenlage beim Kelchwort: Paulus und
Lukas identifizieren den Kelch mit dem Neuen Bund (,,dieser Kelch
ist der Neue Bund in meinem Blut“ [1. Kor 11,25]), wobei Lukas hin-
zufiigt: ,,das fiir euch vergossen wird“ (Lk 22,20). Bei Markus und
Matthédus heiBt es mit Bezug auf den Kelch: ,,Das ist mein Blut, das
Blut des Bundes, das fiir viele vergossen wird“ (Mk 14,24; Mt 26,28),
wobei Matthdus ergénzt: ,,zur Vergebung der Siinden“. Welches die
dlteste Abendmabhlsiiberlieferung ist, konnte bislang nicht definitiv
geklart werden. Kontrovers beantwortet wird schlieflich auch die
Frage, ob der Wiederholungsbefehl, den nur Paulus (1. Kor 11,24{f.)
und Lukas (Lk 22,19) bezeugen, auf den irdischen Jesus selbst zu-
riickgeht. Unumstrittene Tatsache hingegen ist, dass die urchristliche
Gemeinde das Mahl des Herrn »ZU seinem Gedichtnis” regelmaBig
feierte. Sie wusste sich in dieser Ubung durch Mahlerscheinungen
des auferstandenen Gekreuzigten, von denen die Begegnung des
osterlichen Christus mit den beiden Emmausjiingern ein besonders
eindrucksvolles Beispiel gibt (vgl. Lk 24,13-35; ferner 36—43 sowie
Joh 21,1-14), bestitigt und konnte sich zur Begriindung ihrer Praxis
neben dem letzten Mahl Jesu auch auf die hdufigen Mahlfeiern beru-
fen, die der Irdische sowohl mit seinen Jiingern als auch mit ,,Z6ll-
nern und Siindern* hielt.

Bleibt im exegetischen Detail auch manches im Dunkeln, so las-
sen sich doch Grundstrukturen urchristlichen Herrenmahlsverstdnd-
nisses unzweifelhaft erheben und zwar insbesondere dann, wenn
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man den weiteren Kontext der neutestamentlichen Abendmahlsthe-
matik nicht unberticksichtigt lasst, wie er durch Texte wie etwa 1. Kor
10,16f. exemplarisch bestimmt ist. Der Apostel greift dort eine wahr-
scheinlich zu katechetischen Zwecken geprégte, parallel aufgebaute
Formulierung auf, in der das eucharistische Brot zur Gemeinschaft
des Leibes Christi, der gesegnete Kelch zur Gemeinschaft des Blutes
Christi erklart wird; fiir das deutsche Wort ,,Gemeinschaft® (oder Teil-
habe) steht im griechischen Urtext jedes Mal der Koinonia-Begriff.
Paulus kehrt die Reihenfolge der beiden katechetischen Formeln um
und verwandelt sie durch einen rhetorischen Kunstgriff in Fragen,
um von dem am Kreuz dargebrachten Leib Christi direkt auf die Kir-
che von Korinth als Leib Christi tiberzuleiten, deren Einheit er zu for-
dern und gegen Gefihrdungen abzugrenzen sucht: ,Ist der Kelch des
Segens, iiber den wir den Segen sprechen, nicht Teilhabe am Blut
Christi? Ist das Brot, das wir brechen, nicht Teilhabe am Leib Christi?
Ein Brot ist es. Darum sind wir viele ein Leib, denn wir alle haben teil
an dem einen Brot.“ (1. Kor 10,16f.) Dieser, die ersten Koinonia-Be-
lege in christlichen Zeugnisse integrierende Text ist kennzeichnend
fiir das paulinische Verstdndnis von Koinonia, wie es im eucharisti-
schen Zusammenhang paradigmatisch zum Ausdruck kommt: Indem
wir im Mahl des Herrn Anteil gewinnen an seinem Leib und Blut,
will heiflen: an der in Gott verewigten Person des auferstandenen Ge-
kreuzigten, werden wir untereinander zu einer personalen Gemein-
schaft wechselseitiger Teilhabe und Teilgabe, zum Leib Christi zu-
sammengeschlossen, der zu sein die Kirche in allen ihren Erschei-
nungsgestalten bestimmt ist.

Letzterer Satz kann nach meinem Urteil als biindige Zusammen-
fassung evangeliumsgemédBen und daher evangelischen Abend-
mahlsverstdndnisses gelten. Martin Luther hat im Kleinen Katechis-
mus das Gleiche aus seine Weise so gesagt: ,Was ist das Sakrament
des Altars? Antwort. Es ist der wahre Leib und Blut unsers Herrn
Jesu Christi, unter dem Brot und Wein uns Christen zu essen und zu
trinken von Christo selbs eingesetzt.“ (BSLK 519, 39ff.) In dem im
differenzierten Zusammenhang seines irdischen Lebens, seines Ster-
bens und seines Auferstehens auf das eschatologische Kommen des
Reiches Gottes hin gestifteten Mahl vergegenwirtigt sich auf sakra-
mentale Weise der Herr selbst in der Kraft des Heiligen Geistes. Die
sakramentale Gegenwart ist erstens Gegenwart Jesu Christi in seinem
Leib und seinem Blut, womit insbesondere auf die wirkliche Prasenz
des wahrhaft Menschgewordenen und darauf hingewiesen ist, dass
sich die Sendung des Inkarnierten im Opfer der Vers6hnung am
Kreuz vollendete. Ist sonach die Gegenwart Christi in seinem Mahl
Gegenwart des um uns und unseres Heils willen Gekreuzigten, so ist
sie als solche doch stets ,,praesentia vivi Christi“ (BSLK 248,44), also
Priasenz des auferstandenen Gekreuzigten, dessen Osterliche Herr-
lichkeit einen Vorgeschmack gibt auf das nahende Gottesreich. Damit
ist zugleich gesagt, dass der Sinn der Wendung ,Leib und Blut
Christi“ durch Kontrastierung von Substantialismus und Personalis-
mus, res-Prdsenz und Personalprédsenz nicht zu fassen ist. Die sakra-
mentale Gegenwart Christi ist Gegenwart des Herrn in Leib und Blut,
also reale Personprdsenz dessen, der einmal und ein fiir allemal fiir
uns lebte, starb und auferstand, damit wir in der Kraft des Geistes
teilhaben an seinem Sohnesverhéltnis zum goéttlichen Vater.

Die heilsame Gegenwart von Leib und Blut Christi, mittels derer
wir durch gldubigen Empfang im Geiste Anteil gewinnen am Verhalt-
nis des Sohnes zum Vater, ist zweitens sakramentale Priasenz unter
der Gestalt von Brot und Wein, deren differenzierter, aber unauflos-
licher Zusammenhang den Mahlcharakter der eucharistischen Feier,
wie er stiftungsgeméal geboten ist, elementar bestimmt. Dabei ist der
Modus der Verbindung des Leibes und des Blutes Christi mit Brot
und Wein stets so zu denken, dass das ebenso sakramentale wie reale
Gegebensein der in Jesus Christus fiir uns gegebenen Gabe gewiss
werden kann. Die Wittenberger Reformation hat in diesem Sinne mit
Vorliebe von einer Gegenwart Jesu Christi in, mit und unter Brot und
Wein gesprochen, aber dabei sorgsam darauf geachtet, dass das Insein
Jesu Christi in Brot und Wein nicht als localis inclusio missverstan-
den wurde, was ja auch die Transsubstantiationslehre ausschlieft.

Weil die elementare Gegenwart Jesu Christi im Altarsakrament
Gegenwart fiir uns ist, muss schlieBlich drittens die stiftungsgemaébe
Hinordnung von Brot und Wein auf Essen und Trinken und damit der
konkrete Mahlcharakter der eucharistischen Feier hervorgehoben
werden. Darauf zielt nach Malgabe der Konkordienformel die ,,niitz-
liche Regel und Richtschnur aus den Worten der Einsetzung genom-
men: Nihil habet rationem sacramenti extra usum a Christo institu-
tum [...]“ (BSLK 1001, 5ff.). Zwar wird der ,usus“ nicht auf die
,miindliche NieBung“ beschrinkt, sondern bezeichnet ,,die ganze

duBerliche, sichtbare, von Christo geordente Handlung des Abend-
mahls, die Consecration oder Wort der Einsetzung, die Austeilung
und Empfahung oder miindliche NieBung des gesegneten Brots und
Weins, Leibs und Bluts Christi“. AuBer diesem Gebrauch indes, wenn
das Brot ,,nicht ausgeteilet, sondern aufgeopfert oder eingeschlossen,
umbgetragen und anzubeten fiirgestellet, ist es fiir kein Sakrament zu
halten“ (BSLK 1001,18ff). Damit ist deutlich gemacht: Die Gegenwart
Jesu Christi im Abendmahl ist als vorgegebene schlechthin und vor-
behaltlos fiir uns gegeben. Das An-sich der Realprédsenz ldsst sich von
ihrem Fiir-uns nicht trennen. Der Fiir-Bezug ist ihr in keiner Weise
duBerlich, vielmehr ist sie an sich selbst durch den Fiir-Bezug be-
stimmt.

Ist Jesus Christus unter der Gestalt von Brot und Wein da, um von
uns in der Weise des Essens und Trinkens empfangen zu werden, so
erhellt, dass die manducatio spiritualis von der manducatio corpora-
lis nicht prinzipiell getrennt werden kann, ohne dass deshalb letztere
als eine manducatio carnalis missverstanden werden diirfte. Wie die
Priasenz Christi in, mit und unter Brot und Wein, so ist auch das Essen
und Trinken der eucharistischen Gabe sakramentaler Art. Bleibt hin-
zuzufiigen, was alles andere als marginal ist, sondern wesensméBig
zum Herrenmahl gehorig: Indem wir durch die sakramentale Speise,
welche wir empfangen, in umfassender Weise mit Christus vereinigt,
ihm einverleibt werden, werden wir durch die Gemeinschaft mit dem
Leibe Christi auch untereinander vereint und zu Gliedern eines
Leibes zusammengeschlossen. Das Abendmahl ist demgemél ,,stetes
Band und Vereinigung der Christen mit ihrem Hadupt Christo und
unter sich selbst*“ (BSLK 986,7ff) und das ,,Mittel, dardurch wir mit
Christo geistlich vereiniget und dem Leib Christi, welcher ist die
Kirch, einverleibt werden*“ (BSLK 991,19ff.).

2. Congregatio sanctorum: Kirche als Eucharistiegemeinschaft

Der Kirchenbegriff ist semantisch mehrdeutig. Umgangssprachlich
bezeichnet er sowohl den christlichen Gottesdienst und das seiner
Durchfiihrung gewidmete Gebédude als auch die verfasste Sozial-
gestalt christlichen Glaubens im Sinne einer Institution und ihrer re-
présentativen Organe. Neuzeitspezifisch ist die Tendenz, den Begriff
der Kirche auBlenperspektivisch demjenigen der Religionsgemein-
schaft zu subsumieren. Dies ist im Wesentlichen ein Reflex der Plura-
lisierung des Kirchenbegriffs im Zuge der Reformationsgeschichte.
Binnenperspektivisch ist dieser Reflex in dem Bewusstsein prédsent
zu halten, dass es eine konfessionsneutrale Ekklesiologie nicht gibt.
Die Konfessionsbestimmtheit der Ekklesiologie kann indes nicht
gleichgesetzt werden mit denominationeller Fixierung, sondern ent-
hilt die Aufforderung in sich, die denominationelle Erscheinungs-
gestalt des jeweiligen Kirchentums in ein geklértes Verhiltnis zu set-
zen zum dogmatischen Wesen der Kirche, wie es namentlich durch
die Attribute der Einheit, Heiligkeit, Katholizitdt und Apostolizitét
in gemeinchristlicher Weise umschrieben ist.

Das Wesen der una, sancta, catholica et apostolica ecclesia als
einer allezeit und allerorten bestdndigen GréBe wird im VII. Artikel
der Confessio Augustana folgender Bestimmung zugefiihrt: , Est au-
tem ecclesia congregatio sanctorum, in qua evangelium pure docetur
et recte administrantur sacramenta.” (CA VII,1) Die Kirche ist ,die
Versammlung aller Glaubigen, bei welchen das Evangelium rein ge-
predigt und die heiligen Sakrament lauts des Evangelii gereicht wer-
den“ (BSLK 61,4-7). Verbindet man diese ekklesiologischen Bestim-
mungen mit den pneumatologischen Aussagen von CAV, so ldsst sich
folgendes konstatieren: Das theologische Wesen der Kirche ist geist-
vermitteltes Sein in Christus. Mittels Wort und Sakrament als seinen
Wirkmedien gewéhrt der HI. Geist den Gldubigen durch ihren Glau-
ben Anteil an der Beziehung des menschgewordenen Gottessohnes
zum Vater, womit ihr Verhaltnis zu Gott, Selbst und Menschenwelt
von Grund auf zurechtgebracht wird. Als gerechtfertigte Siinder mit
Gott selbst verséhnt und verbunden sind die Gldubigen zugleich un-
tereinander zusammengeschlossen, wobei Individualitdt und Sozia-
litdt in gleichurspriinglicher Weise in Geltung stehen. Der originédre
Verwirklichungszusammenhang dieses Geschehens ist die konkrete
Gottesdienstgemeinschaft, durch welche Kirche konstituiert und er-
halten wird. Darauf deutet die pointierte Wendung ,congregatio
sanctorum‘ hin, welche die konkrete, um Wort und Sakrament ver-
sammelte Gottesdienstgemeinde der Gldubigen als prototypische
Realisierungsgestalt von Kirche bezeichnet. In ihr subsistiert die Kir-
che Jesu Christi nicht nur, sie ist (est) Kirche im eigentlichen und vol-
len Sinne des Begriffs, wie er durch die Etymologie des deutschen
Lehnworts Kirche (kyriake) nahegelegt ist. Doch ist jede Gottesdienst-
gemeinde ihrem Wesen nach universalkirchlich ausgerichtet. Die Kir-
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che ist als congregatio sanctorum zugleich Gemeinschaft ,,aller Glau-
bigen“ (BSLK 61,4f). Dabei enthélt der universalkirchliche Bezug, der
jeder Gottesdienstgemeinde ihrem Wesen nach eigen ist, sowohl ei-
nen rdumlichen als auch einen zeitlichen Aspekt. Beide Aspekte be-
diirfen der Beriicksichtigung, um zu einem ekklesiologisch angemes-
senen Verstdndnis von Kirchengemeinschaft als communio ecclesia-
rum zu gelangen; und in beiderlei Hinsicht kommt dem Amt eine be-
sondere Bedeutung zu, die nicht zuletzt in der Abendmahlsfeier
ihren Niederschlag findet.

Die Funktion des Trédgers des ordinationsgebundenen Amtes in
der sakramentalen Herrenmahlsfeier hat zum einen einen Bezug zu
dem raumtranszendierenden Charakter, der Kirche und Herrenmahl
gemein ist. In bestimmter Weise symbolisiert der Ordinierte, wenn
man so will, nicht nur die Einheit der Gemeinde vor Gott, sondern
auch die Einigkeit der Gemeinde in sich und mit andern Gemeinden.
Die spezifische Gemeinschaft der Ordinierten untereinander und in
Verein mit Trédgern iibergemeindlicher Leitungsdmter gehort in die-
sen Zusammenhang. Zu erwdhnen ist aber auch das Recht und die
Pflicht der Ordinierten, eine Exkommunikation fiir den Fall aus-
zusprechen, dass dem kommunialen Wesen des Altarsakraments in
Theorie und Praxis bewusst und hartnéckig entgegengewirkt wird.
Ein solcher Fall wére etwa dort gegeben, wo ethnische Merkmale zur
Voraussetzung der Abendmahlsgemeinschaft erkldrt wiirden. Ent-
sprechendes gilt, wo trennende Grenzen des Geschlechts, des sozia-
len Standes oder der Bildung zwischen Christen aufgerichtet werden.
Weitere Beispiele lieBen sich unschwer hinzufiigen. Doch soll dies
hier nicht geschehen. Zu erwéhnen ist lediglich noch der Gesichts-
punkt, der in Anbetracht einer katholischen Eucharistiefeier durch
die stets erfolgende Kommemoration des Papstes und der Bischofe
gegeben ist. Soweit eine solche Kommemoration ein Zeichen des
raumumgreifenden Wesens der Kirche ist, wie es in der Abendmahls-
feier auf wirksame Weise bezeichnet ist, kann und sollte dieser
Aspekt auch von evangelischer Seite gewiirdigt werden. Katho-
lischerseits hinwiederum miisste gefragt werden, ob die Kirche wirk-
lich grundsétzlich und wesensnotwendig als Tréager der episkopalen
und papalen Vollmachten nur einzelne bestellen kann oder unter
Umstdnden nicht auch eine synodale Gruppierung etwa. Ich jeden-
falls sehe, um mit Karl Rahner zu reden, ,nicht ein, daB die Lehre
der Kirche (z.B. im II. Vatikanum) iiber das Wesen des Bischofsamtes
schon geleugnet sei, wenn man anndhme, diese bischofliche Voll-
macht sei von einem kleinen Kollektiv getragen“ (K. Rahner, Vor-
fragen zu einem ckumenischen Amtsverstdndnis, Freiburg / Basel /
Wien 1974, 30).

Wie in rdumlicher so ist auch in zeitlicher Hinsicht mit einer spe-
zifischen Funktion des kirchlichen Dienstamtes zu rechnen, welche
sich in der Feier des Herrenmahls liturgisch reflektiert. Ausdriicklich
lehrt der siebten Artikel der Confessio Augustana, ,,daB alle Zeit
musse ein heilige christliche Kirche sein und bleiben“ (BSLK 61,
2—4; CAVIL,1: ,,quod una sancta ecclesia perpetua mansura sit“). Die-
ser zeitiibergreifende, die mit dem Tod gesetzte Grenze zwar nicht
leugnende, aber doch zugleich iiber sie hinausweisende Aspekt ist
mit der Feier des Abendmahls untrennbar verbunden. Die eucharisti-
sche communio transzendiert die Schranken des Todes, ohne die
Todesgrenze deshalb in Abrede zu stellen. In der Gemeinschaft mit
Christus darf sich der Christ auch denen verbunden wissen, die im
Glauben ihm zuvor das Zeitliche gesegnet haben. Kirche als euchari-
stische Gemeinschaft ist keine blofB heutige Gestalt. Die gegenwdrtige
kirchliche Gemeinschaft weil} sich vielmehr in zwar kritischer, im-
mer aber solidarischer Gemeinschaft mit den Vitern und Miittern
des Glaubens, so wie sie andererseits niemals der Devise folgen wird:
nach mir die Sintflut. Auch in dieser Hinsicht kommen, ohne dass
dies im Einzelnen ausgefiihrt werden miisste, den Ordinierten beson-
dere Rechte und Pflichte zu, deren Wahrnehmung ohne theologische
Kompetenz nicht moglich ist. Wo nédmlich, um ein Beispiel zu geben,
die notigen exegetischen oder kirchen- und dogmengeschichtlichen
Kenntnisse fehlen, da kann der Ordinierte die ihm aufgetragene spe-
zifische Sorge um Kontinuitdt und Identitédt christlichen Glaubens
durch die Zeiten nicht angemessen bewerkstelligen.

3. Die Einheit der Vielen: Priestertum aller
und ordinationsgebundenes Amt im eucharistischen Vollzug

Durch zwei Grenzmarkierungen ist der Rahmen einer evangelischen
Lehre vom ordinationsgebundenen Amt im Sinne der Wittenberger
Reformation abgesteckt. Das besondere Amt der Kirche, wie es durch
Ordination vermittelt wird, verdankt sich erstens nicht lediglich ei-
ner Delegation durch die einzelnen Gemeinden, es hat vielmehr als

von Gott gestiftet und also als iure divino gesetzt zu gelten. Das ordi-
nationsgebundene Amt begriindet zweitens ebenso wenig einen ge-
steigerten Heilsstatus, welcher die Gnadenstandsparitét aller glau-
benden Getauften beeintrdachtigen und Exklusivkompetenzen im
Sinne etwa einer Garantievollmacht fiir Identitdt und Kontinuitat
christlichen Glaubens durch die Zeiten legitimieren wiirde. Zwar
sind die Ordinierten kraft ihres Amtes dazu bestimmt, Christus zu
reprasentieren; doch gilt das in bestimmter Weise fiir alle, die glauben
und getauft sind. Ein Monopol auf Christusreprdsentanz sieht evan-
gelische Amtslehre nicht nur nicht vor; ein solcher Monopol-
anspruch ist vielmehr prinzipiell ausgeschlossen. Fiir sich genom-
men ist der Gedanke der Christusreprdsentanz daher nicht in der
Lage, die spezifische Differenz zwischen ordinationsgebundenem
Amt und jenem Amt zu begriinden, an welchem alle glaubenden Ge-
tauften kraft allgemeinen Priestertums teilhaben.

Angemessen begriinden ldsst sich der Unterschied zwischen Or-
dinierten und Nichtordinierten nach meinem Urteil nur dann, wenn
das Verhiltnis zwischen der Besonderheit des ordinationsgebunde-
nen Amtes der Kirche und der Allgemeinheit des Priestertums aller
als wechselseitiger Begriindungszusammenhang begriffen wird. Da-
bei ist davon auszugehen, dass das allgemeine Priestertum realiter in
je besonderer Weise, also in eigentiimlichen individuellen und sozia-
len Zusammenhédngen wahrgenommen wird. Damit — so die entschei-
dende These — liber der je besonderen Wahrnehmung des Priester-
tums aller nicht dessen Allgemeinheit und damit die Katholizitét
und Einheit der Kirche verloren gehe, hat Gott das besondere Amt
der Kirche eingesetzt, dessen spezifische Aufgabe darin besteht, Se-
parationen innerhalb der Gemeinde und in ihren Beziehungen zuein-
ander zu vermeiden und damit der die Schranken des Raumes und
der Zeit transzendierenden unitas et universalitas ecclesiae zu die-
nen. Was dies fiir die liturgische Stellung des ordinierten Amtstrégers
in der Feier des Herrenmahls bedeutet, soll im Folgenden genauer
erfragt werden. .

Schon das ,Herrenmahldokument“ hatte die gemeinsame Uber-
zeugung katholischer und lutherischer Christen bekundet, ,,daBf zur
Eucharistie die Leitung des kirchlicherseits dazu bestellten Dieners
gehort” (H 65). ,,Zwar wird bei der Lehre vom Abendmahl®, so kon-
statiert die lutherische Seite im 30. Artikel, ,.fiir die Giiltigkeit und als
Voraussetzung der realen Gegenwart Christi nur der Vollzug der
Handlung im Sinne der Einsetzung durch den Herrn genannt. Das
Amt wird hierbei nicht erwdhnt. Nach ,Confessio Augustana V* wird
jedoch fiir die Verwaltung der Sakramente das Amt vorausgesetzt.
Nach ,Confessio Augustana XIV* wird dieses Amt der 6ffentlichen
Verkiindigung und Sakramentsverwaltung nur durch ordentlich
dazu Berufene ausgeiibt, das heiBt nach heutigem Verstdndnis durch
ordinierte Amtstrdager: ,Uberall, wo das Amt der Kirche ausgetibt wer-
den soll, ist Ordination erforderlich’. In dieser Feststellung liegt nicht
lediglich eine disziplindre Uberlegung, sie hat vielmehr [...] wesent-
liche Bedeutung fiir die 6ffentlich sich darstellende Einheit der Kir-
che.” (A 30) Im Dienst der Einheit der Kirche liegt sonach die Bedeu-
tung des Amtes fiir die Feier des Abendmahls begriindet, und um die-
ses Einheitsdienstes willen, zu dem es bestimmt ist, gehort das Amt
der o6ffentlichen Evangeliumsverkiindigung in Wort und Sakrament
zu den ,,grundlegenden Kennzeichen* (A 29) der Kirche selbst.

Diese Feststellungen entsprechen préazise Luthers Sicht der Dinge.
Auszugehen ist von der Beobachtung, dass es Luther stets abgelehnt
hat, einem Nichtordinierten die Leitung der Abendmahlsfeier zuzu-
erkennen; die Administration des Altarsakraments bleibt selbst fiir
sog. Notfille dem ordinationsgebundenen Amt vorbehalten. Zwar ist
die Textbasis fiir diesen Befund vergleichsweise schmal; aber die ge-
gebenen Fille bestitigen das Gesagte eindeutig. So hat sich Luther
etwa stets der an ihn herangetragenen Bitte verweigert, angesichts
der desolaten kirchlichen Situation seiner Zeit evangelisch Gesinn-
ten die Erlaubnis zu einer von einem Laien administrierten sog.
Hauskommunion zu erteilen: ,,Bei Leib lafit Euch nicht bereden, daf
ein iglicher Hauswirt miige das Sacrament in seinem Hause geben!
Denn lehren mag ich daheimen, aber 6ffentlicher Prediger bin ich da-
mit nicht, ich wiare denn 6ffentlich berufen. So spricht auch St. Pau-
lus vom Sacrament 1. Kor 11: wir sollen zusammenkommen, und
nicht ein iglicher ein eigen Abendmahl machen. Darumb ist’s nichts
geredt: Das Sacrament wird durchs Wort gemacht, darumb mag ich’s
im Hause machen. Denn es ist Gottes Ordnung und Befehl nicht; son-
dern er will, dal das Sacrament durch 6ffentlich Ampt gereicht wer-
de.“ (WA Br 7,366,36—45)

Um aus dieser Stellungnahme und dhnlich lautenden keine vor-
eiligen dogmatischen Schliisse zu ziehen, wird man die Zielrichtung
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der Argumentation genau beachten miissen. Festzuhalten ist zu-
nichst, dass Luther nicht von einer ausschlieBlich dem Ordinierten
vorbehaltenen potestas consecrandi oder gar einer priesterlichen
potestas offerendi her argumentiert. Zwar weil auch er von einer
Konsekrationsvollmacht des Ordinierten zu sprechen; aber es zeigt
sich, dass bei ihm die Frage, wer konsekriqyen kann und darf, im Rah-
men und aus dem Zusammenhang der Offentlichkeitsbestimmung
des ordinationsgebundenen Amtes entwickelt wird. Dagegen hat
Luther eine unmittelbare, nicht durch den Offentlichkeitsgedanken
(resp. durch den unauflgsbaren Zusammenhang von Amt und Ge-
meinde, wie er im Geiste Jesu Christi begriindet ist) vermittelte Ver-
kniipfung von Amt und potestas consecrandi stets bekdmpft. Der
Winkelpriester, der nur sich selbst ministriert, hat, trotz aller mog-
lichen Weihen, gerade keine Konsekrationsvollmacht, weil er kein
offentliches Dienstamt versieht. Um es pointiert zu formulieren:
Zwar kann vermoge des allgemeinen Priestertums aller Gldubigen
grundsitzlich jeder Christ konsekrieren, es soll und darf dies aber
nicht jeder. Beides, das allgemeine Kénnen und das auf eine beson-
dere Amtsperson eingeschrankte Diirfen, sind gleichermallen im sa-
kramentalen Zeichen begriindet. Denn was aller Bestimmung ist,
ndamlich Heil verkiindende und gestaltende ,,Sprachrohre” Christi
zu sein, bedarf unter den Bedingungen personeller und gemeind-
licher Vielfalt, gerade um der Universalitédt dieser Bestimmung wil-
len, notwendig der Wahrnehmung durch ein besonderes Amt, das
freilich seine einheitsstiftende Aufgabe nur dann angemessen erfiillt,
wenn es hingeordnet ist auf konkrete Pluriformitat.

Um seines Offentlichkeitscharakters willen, so die Argumentation
Luthers, bedarf der Sakramentsgottesdienst der Leitung durch den or-
dinierten Amtstrdger, dessen Besonderheit gegeniiber dem allgemei-
nen Priestertum aller gerade darin besteht, ordentligh dazu bestellt zu
sein, den in der Sendung Jesu Christi begriindeten Offentlichkeitsauf-
trag der Kirche wahrzunehmen und damit ihrer universalen Einheit
zu dienen. Dass dieser Auftrag, sosehr er fiir alle Heilsmittel in Gel-
tung steht, durch die Stiftung des Altarsakraments eine eigentiim-
liche Konzentration erfahrt, insofern im Abendmahl die Offentlich-
keitsbestimmung der Kirche gewissermaBen an sich selbst dargestellt
und zeichenhaft-wirksam vollzogen wird.,. hat Luther nicht bestritten.
Vielmehr diirfte es in dem spezifischen Offentlichkeitscharakter der
Kommunion begriindet sein, dass er in der Frage eines Notrechts hin-
sichtlich der Abendmahlsspendung durch Nichtordinierte offenbar
zu keinem Zugestdndnis bereit war, wohingegen er das Recht, nicht
nur im privaten Kreis — das versteht sich von selbst —, sondern 6ffent-
lich zu predigen, zu taufen und die Absolution zu erteilen, gegebe-
nenfalls jedem Christen zuerkennen konnte. Daraus die Annahme ei-
ner gesteigerten Heiligkeit des Altarsakraments den anderen ,,sancta®
gegeniiber zu folgern, wire gewiss ebenso verfehlt, wie es umgekehrt
falsch wdre, aus Luthers These, eine Spendung des Abendmahls sei
nicht heilsnotwendig, weil die Heilsgabe Gottes auch durch Predigt
und sonstigen Zuspruch empfangen werden koénne (mit welcher
These er seinen Aufruf zum Verzicht auf Abendmahlsfeiern ohne or-
dentlich berufene Amtstrager wiederholt begriindet hat), eine Gering-
schitzung des Altarsakraments herauszulesen. Richtig diirfte viel-
mehr sein, dass die Riicksicht auf die jeweils eigentiimliche Gestalt
der einzelnen Heilsmittel, die unbeschadet ihrer — im einen Stifter
selbst begriindeten — Gemeinsamkeit gegeben ist, Luther bewogen
hat, eine differenzierte Praxis zu empfehlen und im Falle des Abend-
mahls um seines spezifischen Offentlichkeitscharakters willen die
Leitung der Feier den zur Wahrnehmung des 6ffentlichen Auftrages
der Kirche geordneten und bestellten Dienern vorzubehalten.

Dass Luther eine Ausnahme von dieser Regelung in Betracht gezo-
gen hitte, ist nicht bekannt. Tatsache hingegen ist, dass er die Ge-
meinden fir die Zeit, in der sie eines ordentlich berufenen Amtstra-
gers entbehrten, zum Verzicht auf das Abendmahl aufgerufen hat.
Nun mag man diesen Sachverhalt so interpretieren, dass man sagt,
das ordinationsgebundene Amt gehore zur Integritét des sakramenta-
len Zeichens dergestalt hinzu, dass der Zeichencharakter des Altar-
sakraments selbst tangiert wire, wenn die Herrenmahlsfeier ,,amt-
licher” Leitung ermangeln wiirde. Dieser Satz ist nicht falsch und
braucht von evangelischer Theologie keineswegs abgewiesen zu wer-
den. Um aber iiber seine Richtigkeit angemessen befinden zu kénnen,
muss man genau wissen, in welcher Weise das ordinationsgebundene
Amt zum sakramentalen Zeichen hinzugehoren soll.

Zundéchst ist zu sagen, dass das Amt zum Sakrament des Herren-
mahls nicht mehr und nicht weniger hinzugehort als etwa die kom-
munizierende Gemeinde. Es ist also sogleich der Gesamtzusammen-
hang der Feier in all seinen Momenten ins Auge zu fassen und der

Blick nicht zu verengen auf ein isoliertes Geschehen an den Elemen-
ten, von dem her dann die Notwendigkeit des Amtes fiir den sakra-
mentalen Vollzug im Sinne einer einseitig herausgestellten potestas
consecrandi zu begriinden wire. Innerhalb des sakramentalen Voll-
zugs aber steht das ordinationsgebundene Amt zeichenhaft fiir die
Offentlichkeit dieses Vollzugs, mithin fiir seinen gesamtkirchlichen
Bezug. In diesem Sinne kommt dem Amtstrdger die Funktion einer
zeichenhaften Représentation der Einheit der Kirche zu; sofern aber
die Einheit der Kirche in der Einheit des Herrn griindet, kann auf ver-
mittelte Weise auch von einer sakramental-zeichenhaften Représen-
tation Christi durch den ordinierten Amtstréger in der Abendmahls-
feier gesprochen werden. Aber diese repriasentative Funktion ist ge-
wiss anderer Art als die mit Brot und Wein gegebene Priasenz Christi.
Denn diese Priasenz ist der Reprasentationsaufgabe des Amtes prinzi-
piell vorgeordnet. In Bezug auf die sakramentale Anwesenheit Christi
im Herrenmahl stehen Amt und Gemeinde grundsétzlich auf gleicher
Ebene, wie denn auch beide auf den Genus der gesegneten Speise
gleichermalien angewiesen sind. Diese gemeinsame Angewiesenheit
auf die sakramentale Gabe spiegelt sich in dem Verhéltnis wechsel-
seitiger Angewiesenheit wider, in dem Amt und Gemeinde zuein-
ander stehen; wie die Gemeinde des Dienstes der Einheit bedarf, so
bedarf das Amt der Einheit jener Vielheit, wie sie in der Gemeinde
manifest ist, um nicht seinerseits dem Geist der Beschrinktheit zu
verfallen. So gehort denn auch die konkrete Gemeinde in gleich ur-
spriinglicher und gleich wesentlicher Weise wie das Amt zum Zei-
chenschatz des Altarsakraments, indem sie in ihrer Konkretheit die
Aufgeschlossenheit des Geistes Christi fiir die Besonderheit jedes
leibhaften Menschen und seiner Welt reprédsentiert, welche Auf-
geschlossenheit zum Wesen des Herrn nicht weniger hinzugehort als
sein Wille, dass die Vielen in ihm eins sein sollen.

4. Presbyterat und Episkopat: Die Relevanz der Gliederungsformen
des ordinationsgebundenen Amtes fiir die Herrenmahlsfeier

Unbeschadet der Tatsache, dass Ekklesiologie und Amtslehre der
Wittenberger Reformation von der konkreten ,congregatio sancto-
rum®, wie CA VII sie beschreibt, ihren Ausgang nehmen und in genui-
ner Weise auf die ortliche Gottesdienstgemeinde als Originalgestalt
und Prototyp von Kirche bezogen sind, gehért nach MafBigabe evan-
gelisch-lutherischer Bekenntnistradition die Wahrnehmung trans-
lokal-iibergemeindlicher Verantwortung zu den wesentlichen Auf-
gaben der Kirche: ist doch jede Ortsgemeinde, so wahr sie nicht nur
teilweise Kirche, sondern Kirche im vollen Sinne des Begriffs ist,
unverduBerlich auf einen ihre lokalen und temporalen Schranken
transzendierenden Zusammenhang bezogen und ohne diesen Bezug
in ihrem eigenen Wesen ekklesiologisch nicht recht zu begreifen.

Aus diesem Grund hat sich die Reformation der geschichtlichen
Notwendigkeit institutionell-amtlicher =~ Wahrnehmungsgestalten
iibergemeindlicher Episkope keineswegs verschlossen. CA XXVIII
anerkennt nicht nur prinzipiell das traditionelle Bischofsamt, son-
dern erkldrt es fernerhin fiir wiinschenswert, die episkopale Ordina-
tion unter Wahrung gemeindlicher Mitwirkungsrecht im Regelfall
beizubehalten, auch wenn die Mdglichkeit presbyteraler Ordinatio-
nen notfalls fiir nicht nur legitim, sondern fiir geboten erachtet wur-
de. Hinzuzufiigen ist, dass in den Reformationskirchen das Bischofs-
amt von Anfang an nicht die einzige Wahrnehmungsgestalt tiberge-
meindlicher episkopé darstellte. Wiahrend sich in den Kirchen der
Wittenberger Reformation synodale Formen der episkopé erst ver-
héltnismé&Big spét etablierten, war dies in der reformierten Tradition
schon frithzeitig der Fall, so differenziert sich die Gestaltung der Kir-
chenverfassung in den Denominationen im Einzelnen entwickelte.
Fiir die aktuelle Kirchenverfassungstheorie und -praxis ist die Auf-
gabe gestellt, die personalen, kollegialen und synodalen Wahrneh-
mungsformen {ibergemeindlicher episkopé einer prazisen Verhéltnis-
bestimmung zuzufiihren.

Was das genaue Verhiltnis von Presbyteramt und Bischofsamt be-
trifft, so gilt nach CA XXVIII die Maxime, dass deren Unterschied die
Einheit des ordinationsgebundenen Amtes nicht auflésen darf. Alle
Aufgaben kirchlichen Amtes, welche in der Vollmacht zu 6ffentlicher
Evangeliumsverkiindigung in Wort und Sakrament enthalten bzw.
mitgesetzt sind, sind daher in der differenzierten Einheit von pote-
stas ordinis und potestas iurisdictionis Pfarrern und Bischdfen ge-
mein. Die spezifische Differenz beider bestimmt sich ausschlieflich
vom geringeren oder groferen Umfang geistlicher Aufsicht und nicht
von spirituellen Gradunterschieden hierarchischer Weihestufungen
her. Zwar schliefit dieser Vorbehalt nicht aus, die Ausbildung tiberge-
meindlicher Leitungsdmter fiir ekklesiologisch erforderlich zu erach-
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ten; indes wiére es unreformatorisch, das Pfarramt lediglich als Epi-
phdnomen des Bischofsamtes und den Pfarrer als bloflen Bevoll-
méchtigten des Bischofs zu betrachten.

Zum Thema der apostolischen Sukzession ist fernerhin zu bemer-
ken, dass sich reformatorische Ekklesiologie neben der Einheit, Hei-
ligkeit und Katholizitdt der Kirche selbstverstdndlich auch zu deren
Apostolizitdt bekennt. Als Kriterium kirchlicher Apostolizitét fun-
giert dabei die Ubereinstimmung mit der apostolischen Lehre, wel-
che in der HI. Schrift beurkundet und vom Bekenntnis des Glaubens,
wie es in den altkirchlichen Symbolen exemplarischen Ausdruck ge-
funden hat, bezeugt wird. Dabei ist selbstverstindlich vorausgesetzt,
dass von Zeugnis ohne Zeugen aktuell nicht die Rede sein kann. Als
apostolisch kann die Zeugenschaft der Zeugen indes nur dann gelten,
wenn sie sich im Kontext des kanonisch vorgeschriebenen und im
Namen Jesu konzentrierten verbum externum bewegt und von der Ge-
wissheit getragen ist, dass sich in, mit und unter dem dufleren Buch-
staben des Wortes der Schrift, welche situationsgerecht auszulegen
kirchlicher Zeugenschaft aufgetragen ist, der Geist des auferstande-
nen und zur Rechten Gottes erhobenen Gekreuzigten selbst lebendig
zu bezeugen vermag. Neben Mandatstreue ist sonach die Verhei-
Bungsgewissheit gegebener Selbstbezeugungsfihigkeit des Bezeugten
kennzeichnend fiir die Apostolizitét kirchlicher Zeugenschaft. Das
gilt auch und gerade unter amtstheologischen Gesichtspunkten. Da-
her kann das recht verstanden hilfreiche und schitzenswerte Zeichen
der apostolischen Amtssukzession, wie es u.a. in der praktizierten
Vorstellung einer ununterbrochenen Kette von Handauflegungen im
Zusammenhang von episkopalen bzw. presbyteralen Ordinations-
vollziigen zum Ausdruck kommt, unter evangelischen Bedingungen
nicht als eine Garantie fiir die Identitdt und Kontinuitét apostolischer
Wahrheit durch die Zeiten hindurch gewertet werden. Eine solche
Wertung kommt nicht nur deshalb nicht in Frage, weil die Annahme
einer bis zu den apostolischen Urspriingen zuriickreichenden unun-
terbrochenen Kette bischéflicher Handauflegungen eine historische
Fiktion darstellt. Sie ist auch und vor allem deshalb ausgeschlossen,
weil prinzipielle theologische Griinde dagegen sprechen, mit einer
Amtsperson oder einer Gruppe von Amtspersonen den férmlich auto-
risierten Anspruch infallibler Wahrheitsgewéhrleistungskompetenz
zu verbinden. Trifft dies zu, dann darf die sog. historische Amtssuk-
zession einschlieBlich der successio sedis weder zu einem Konstitu-
ens des Kircheseins der Kirche noch zur Bedingung der Mdglichkeit
von Kirchengemeinschaft erklart werden, auch wenn sie zum bene
esse der Kirche zu rechnen ist.

Hat die Ausdifferenzierung des ordinationsgebundenen Amtes in
das des Pfarrers und das des Bischofs nach reformatorischem Urteil
als rechtméBig zu gelten, so kann der Méglichkeit nach auch mit wei-
teren Gliederungsformen des besonderen Amtes der Kirche gerechnet
werden. Das gilt zum einen fiir das Diakonenamt, selbst wenn der tra-
ditionellen Dreigliederung des Amtes der Status einer theologischen
Notwendigkeit nicht zuerkannt werden kann und das Diakonat in re-
formatorischer Tradition hdufig nicht im Kontext der Theologie des
ordinationsgebundenen Amtes zu stehen kommt. Neben weiteren
Maoglichkeiten differenzierter Ausgestaltung des kirchlichen Amtes,
wie sie in einer kaum zu beschreibenden Komplexitdt tatsdchlich
statthat, ohne im Einzelnen in den theologisch-ekklesiologischen Be-
griff eingeholt worden zu sein, hélt sich die reformatorische Tradition
zum anderen auch hinsichtlich institutioneller Wahrnehmungsfor-
men universalkirchlichen Einheitsdienstes grundsatzlich offen. Eine
andere Frage ist es, ob bzw. inwiefern dieser Dienst unter Bezug auf
die in der biblischen Geschichte hervorgehobenen Rolle des Kephas
als Petrusdienst zu bestimmen ist, eine wieder andere, ob bzw. inwie-
fern besagter Petrusdienst mit der Stellung des Bischofs von Rom in
Verbindung und mit pépstlichen Vollmachtsanspriichen zum Aus-
gleich gebracht werden kann. Letzterer Aspekt betrifft vor allem die
Lehre vom universalen Jurisdiktionsprimat des Papstes sowie das
pépstliche Infallibilitdtsdogma des I. Vatikanischen Konzils.

Sind im Zusammenhang der Gliederungsformen des ordinations-
gebundenen Amtes die aus der Perspektive Wittenberger Reformation
nétigen Grundsatzerkldrungen soweit erfolgt, so kann nun abschlie-
Bend die Relevanz dieser Thematik fiir die Herrenmahlsfeier zumin-
dest in Ansétzen erortert werden. Das geschieht im Folgenden in der
Absicht, moglichst genau zu markieren, in welchen Punkten mit Kon-
sens oder doch Konvergenz zu rechnen ist und wo demgegeniiber
weiterer Bedarf kritischer Diskussion besteht. Um beim gegebenen
Einverstdndnis zu beginnen, so wird sowohl von evangelischer als
auch von katholischer Seite ausdriicklich gelehrt, dass die eucharisti-
sche Gemeinschaft der Kirche nicht durch die rdumlichen und zeit-

lichen Grenzen einer Gottesdienstgemeinde beschrankt ist, sondern
diese in okumenischer, auf den ganzen Weltkreis hingeordneter
Weise transzendiert. Zwar ist die am Tisch des Herrn versammelte
Gemeinde Kirche im eigentlichen Sinne des Begriffs, doch ist sie
ihrem Wesen nach mit einem universalkirchlichen Bezug unver-
duBerlich verbunden. Dieses universalkirchlichen Bezugs in seinen
rdumlichen und zeitlichen Aspekten innerhalb der Abendmahlsfeier
zu gedenken, ist nicht nur moglich, sondern durch den einsetzungs-
geméifen Sinn des Herrenmahls verbindlich geboten, welches auch in
evangelischer Perspektive als sacramentum unitatis zu bezeichnen
ist. Dass fiir die Représentanz der im Altarsakrament in zeichenhaft
wirksamer Weise vorstelligen Einheit der Kirche dem ordinations-
gebundenen Amt eine besondere Bedeutung zukommt, muss dabei
unter evangelischen Bedingungen ebenso wenig geleugnet werden
wie die dogmatische Moglichkeit und historische Notwendigkeit,
die reprasentative Einheitsfunktion des Amtes tibergemeindlich und
gegebenenfalls universalkirchlich zu institutionalisieren. Dabei ist
allerdings eine Reihe von Kldrungen erforderlich, die katholischer-
seits nach meinem Urteil bis heute nicht hinreichend erbracht wur-
den, was umso erstaunlicher ist, als die entsprechenden Sachberei-
che als Basis weitreichender kontroverstheologischer Schliisse fun-
gieren bis hin zum defectus ordinis und dem korrespondierenden
eucharistischen Mangel, der den Reformationskirchen wegen fehlen-
der episkopaler Amtssukzession attestiert wird.

Erheblicher Kldrungsbedarf ist erstens in Bezug auf das Verhiltnis
von Presbyterat und Episkopat gegeben und zwar gerade im Kontext
einer sog. eucharistischen Ekklesiologie. Warum, mit Verlaub, soll ei-
gentlich die auf den Bischof konzentrierte Diézese die prototypische
Gestalt eucharistischer communio sein? Sind die Di6zesen in ihren ja
hochst unterschiedlichen rdumlichen und sonstigen Formationen
tatsdchlich ekklesiologische Einheiten erster Ordnung? Liegt es nicht
viel ndher, die konkret versammelte Eucharistiegemeinde vor Ort als
primédre Ordnungseinheit der Ekklesiologie in Betracht zu ziehen?
Die Verhéltnisbestimmung von Presbyterat und Episkopat gehort in
diesen Zusammenhang. Sie stellt eine bis heute nicht abschliefend
gekldrte Materie romisch-katholischer Ekklesiologie dar. Zwar be-
hauptete bereits das Tridentinum unzweifelhaft einen Unterschied
zwischen Priester und Bischof in der hierarchischen Ordnung, wobei
die episkopale Superioritdt namentlich mit der Vollmacht zu firmen
und zu weihen in Verbindung gebracht wurde. Doch verzichtete das
Konzil bemerkenswerterweise darauf, die Frage nach der Sakramen-
talitdt des Episkopats zu entscheiden und den géttlichen Ursprung
des bischoflichen Vorrangs zu deklarieren; gesagt wird lediglich,
dass die Rangstufung von Priester und Bischof ,,divina ordinatione*
(DH 1776) erfolgt sei. Im II. Vatikanischen Konzil konnte es dann
allerdings eine Weile so scheinen, als sei das Presbyterat lediglich
ein abgeleiteter und beschrdankter Modus des Episkopats. Dass dem
nicht so ist, wurde aber bald mit bemerkenswerter Gedankenanstren-
gung zu zeigen versucht; ich erwédhne hier ausdriicklich die 1971 in
Wien erschienene, auBerordentlich lesenswerte rechtstheologische
Untersuchung zum Verhéltnis zwischen Episkopat und Presbyterat
im Zweiten Vatikanischen Konzil des frith verstorbenen H. Miiller.
Man wird also auch unter romisch-kath. Voraussetzungen sagen diir-
fen und, wie ich meine, sagen miissen: sowenig der ordinierte pastor
loci bloBer Représentant seines Bischofs ist, sowenig hort die zur eu-
charistischen Gottesdienstgemeinschaft konkret versammelte Ge-
meinde dadurch, dass sie unverdubBerlich auf eine tiberortliche und
transregionale Kircheneinheit bezogen und hingeordnet ist, auf, Kir-
che im ekklesiologischen Vollsinn des Begriffs zu sein.

Ein zweiter Themenbereich eucharistischer Ekklesiologie, in Be-
zug auf den nachgerade im Binnenbereich rémisch-katholischer
Theologie erheblicher Kldarungsbedarf besteht, betrifft das Verhéltnis
von Universalkirche und Ortskirche, wobei, wie gesagt, vorweg zu
bedenken ist, was man unter Ortskirche bzw. unter vergleichbaren
Bezeichnungen genau zu verstehen gewillt ist. In einer Auseinander-
setzung mit der Kritik, die Josef Kardinal Ratzinger an seiner Bestim-
mung des Verhéltnisses von Universal- und Ortskirche geiibt hat, un-
terstrich unldngst Walter Kardinal Kasper seine Auffassung, dass eine
Ortskirche nicht lediglich eine Provinz oder ein Department der
Weltkirche sei. Wahrend fiir Ratzinger die Universalkirche eine den
einzelnen Orts- bzw. Teilkirchen ontologisch und zeitlich vorauslie-
gende Wirklichkeit darstellt, macht Kasper unter Berufung auf LG 26
geltend, dass die eine Kirche Jesu Christi in und aus Ortskirchen be-
stehe. Universalkirche und Ortskirche stehen also nicht in einem Ver-
hiltnis der Subsumtion von letzterer unter erstere, sondern in einem
Verhdltnis der Reziprozitdt und wechselseitigen Selbstexplikation.
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Wie die Ortskirche ohne universalkirchlichen Bezug nicht zu denken
ist, so ist die Universalkirche im Eigentlichen ihres Geheimnisses in
den Ortskirchen, ndmlich im eucharistischen Gottesdienst der Ge-
meinde manifest, ohne deshalb einfachhin Summe oder Produkt von
Gemeindezusammenschliissen zu sein. Kasper spricht von einem pe-
richoretischen Verhéltnis wechselseitiger Durchdringung bzw. rezi-
proken Inneseins von Orts- und Universalkirche. Bei aller Klarungs-
bediirftigkeit im Detail wird evangelische Ekklesiologie dieser Sicht
der Dinge, wie ich denke, im Grundsatz zustimmen kénnen. Dabei
verdient die innerkatholische Auseinandersetzung evangelischer-

seits umso mehr Beachtung, als sie mit dem Problem des rechten Zu-
einanders von Episkopat und pédpstlichem Primat aufs Engste ver-
bunden ist. Doch ist dies ein Kapitel fiir sich, das zwar im Rahmen
einer eucharistischen Ekklesiologie nicht unbedacht, im gegebenen
Zusammenhang aber deshalb unerortert bleiben darf, weil ich mich
zu diesem Thema bei meinem letzten Besuch in Innsbruck schon
ausfiihrlich duBern durfte (vgl. G. Wenz, Das Petrusamt aus lutheri-
gcher Sichﬂt, in: S. Hell / L. Lies [Hg.], Papstamt. Hoffnung, Chance,
Argernis. Okumenische Diskussion in einer globalisierten Welt, Inns-
bruck / Wien 2000, 67-95.).

Vor 150 Jahren, am 15. September 1858, wurde der Franzose Charles de Foucauld in Straburg geboren. Zwar kam er aus gldubigem Eltern-
haus und christlicher Erziehung, verlor aber als Heranwachsender seinen Glauben v6llig. Seine aus Neugier und Ehrgeiz unternommene Er-
kundungsreise in das verbotene Marokko fiihrte in der Begegnung mit dem Glauben seiner Cousine und seiner Tante zu einer tiefgreifenden
Wende in seinem Leben, die ihn erst Trappist, dann Priester werdgn lieB. Er wollte immer Gefdhrten, entwarf mehrere Regeln fiir Gemeinschaf-
ten, griindete schlieBlich eine ,,confrérie”, deren Statuten aber in Uberarbeitung blieben. Spéter entstanden durch Dritte Gemeinschaften ,Klei-
ner Briider” und ,,Kleiner Schwestern®. Am 13. November 2005 wurde Foucauld in Rom seliggesprochen. Zu diesem Anlass erschienen ver-

schiedene Biicher tiber ihn.

Im folgenden préasentieren wir einige Buchbesprechungen, die vom Foucauld-Kenner Josef Freitag geschrieben wurden. Aus ihnen kann ein
umfassenderes, vielstimmiges Bild dieser fiir das heutige Christentum wichtigen Gestalt und seiner Impulse herausgelesen werden.

Sammelrezension zu Charles de Foucauld

von Josef Freitag

Die neueste deutschsprachige Biographie Charles de Foucaulds
mit dem Titel ,,Der das Leben suchte” aus der Feder des langjdhrigen
veranwortlichen Redakteurs der Hefte zum Geistlichen Leben , Mit-
ten in der Welt“ in der Spiritualtitdt Charles de Foucaulds, Jiirgen
Rintelen, hat ihre Starke im hohen Informationswert, ihrer dichten
Darstellung und ihrer konsequent durchgehaltenen chronologischen
Vorgehensweise. Sie ist auf neuestem Stand, hat die Ergebnisse An-
toine Chatelards (s. u.) und anderer Autoren verarbeitet, die im Lite-
raturverzeichnis genannt sind. Sie mochte Charles de Foucauld und
seine Spiritualitdt dem interessierten Leser nahe bringen. Sie stellt
keine wissenschaftlichen Anspriiche und eignet sich vorziiglich als
Einstieg. Sehr leserfreundlich sind die vielen Zwischeniiberschriften
im Text, die sich auch im Inhaltsverzeichnis in Kleindruck finden
und dem Kundigen einen schnellen Uberblick erméglichen. Doch
vermdogen sie das leider fehlende Namens- und Ortsregister nicht zu
ersetzen. Die Orientierung des Lesers fiir die vielen Wege und zahl-
reichen Lebensorte Foucaulds erleichtert im Anhang eine Karte von
Marokko und Algerien. Das Buch bietet Fakten und Zeugnisse; der
V1. enthilt sich spiirbar personlicher Deutung, auch wenn diese nicht
immer vermeidbar ist, und stellt die Wertung bzw. Reaktion dem
Leser anheim. Der Text weist keinerlei Langen auf, ist manchmal fast
lakonisch. Das gilt fiir den Schlussteil noch stérker als fiir den An-
fang. Die eigene Deutung findet sich im Riickblick (217f) und im Titel:
Der das Leben suchte. Typische Beispiele fiir den Umgang des V{. mit
Sichtweisen anderer finden sich S. 109 und S. 171 (Foucaulds Sicht
der Bekehrung der Muslime).

Die Darstellung gliedert sich in drei Teile: Ein belasteter Anfang (13-52; bis
zur Bekehrung), Leben neu entdeckt (54-96; Trappist und Nazareth), Leben
will sich weiterschenken (99-212; zu den Verlassensten: von der Priesterweihe
bis zum Sterben in Tamanrasset), gerahmt von Einfithrung und Nachgedanken.
Die Fiille der Informationen ist nachzulesen, nicht zu referieren. Roter Faden
bleibt das tatsédchliche Leben Foucaulds.

Leider weist der Text nicht aus, aus welchem Werk einzelne Aus-
sagen iibernommen oder woher sie angeregt sind. Auch die Zitate
werden nur allgemein (Name, Briefdatum, ...), nicht exakt ausgewie-
sen. Die Ausnahme, die diese Regel bestitigt, findet sich S. 83. Die
seltenen FuBnoten (15 auf 218 S.) dienen knappen Erlduterungen.

Ich weill zur Zeit kein deutsches Buch, das umfassender, solider
und besser iiber Charles de Foucauld unterrichtet. Es gibt viele Bii-
cher, die bestimmte Aspekte oder Grundziige vertiefen oder heraus-
stellen. Sie haben ihr spezifisches Recht (vgl. 220f: wichtigste be-
nutzte Literatur). Aber zur Grundinformation wiisste ich nichts Bes-
seres zu empfehlen. Mit diesem Buch kann und sollte man anfangen.
Dann kann man kompetent entscheiden, was man vertiefen will.

Wer die gesammelten Studien ,,Charles de Foucauld. Der Weg
nach Tamanrasset“ {iber wichtige Etappen und Entwicklungen des

Lebens Charles de Foucaulds gelesen hat, liest jede bisherige oder
kiinftige Biographie Foucaulds mit verdnderten Augen (,,Es war aber
doch notwendig, den Kitsch einer gewissen Heiligenverehrung weg-
zurdumen, den Gips abzukratzen, der das Original verbarg, wenn es
auch zunachst so aussah, als werde das Kunstwerk beschédigt.“ [6]).
Antoine Chatelard arbeitet anhand der Tatsachen, die er z.T. selbst
neu oder erstmals eruiert hat, und vor allem anhand der Briefe Fou-
caulds, also seines eigenen Zeugnisses. Er unterscheidet dabei sorg-
fdltig die beschriebene Situation von der Einschétzung, die Foucauld
von ihr im spéteren Riickblick gibt. Dadurch wird Foucaulds Leben
sehr plastisch, im Relief seiner Entwicklung wahrnehmbar, zugleich
zeigt es sich sehr niichtern und alltagsnah, sehr konkret.

Chatelards Darstellungen sind frei von einem bestimmten geistig-
geistlichen Hintergrund oder Interesse, es schimmern keine vorgege-
benen Einstellungen, MaBstédbe oder Ziele durch. In manchen Bemer-
kungen leuchtet die Alltags- und Lebenserfahrung eines 70jdhrigen
Kleinen Bruders auf.

Im Gegensatz zu Rintelen will Chatelard keine durchgehende,
schon gar keine vollstindige Biographie vorlegen, studiert vielmehr
Wende- und Schliisselpunkte des Lebens Foucaulds. Daher sollte
man das Werk nicht als Erstinformation lesen. Doch nach einer
Grundinformation darf man diese Studien auf keinen Fall verpassen.
Sie wirken so erniichternd wie erhellend. Spétere Biographien haben
ihre Ergebnisse tibernommen. Daher kann man den Gemeinschaften
Charles de Foucauld nicht dankbar genug sein, dass sie auf eigene
Kosten dieses Werk den deutschsprachigen Lesern in einer vorziig-
lichen Ubersetzung zuginglich gemacht haben.!

Behandelt werden I. Der Beginn, II. In Nazaret, III. Neue Sendung, IV. In der
Sahara, V. Zum Hoggar, in das Land der Tuareg; der Anhang enthilt Foucaulds
Brief als Monch vom 21.2.1892 an seinen agnostischen Forscher-Freund
Duveyrier, dem er seine Berufung erklart.

Ausdriicklich hinweisen méchte ich auf die Darstellung dessen,
was ,Nazareth” fiir Foucauld bedeutet, weil hier der Kernpunkt
seiner Berufung, von dem er nie abgewichen ist, behandelt und von
tatsdchlichen und moglichen Missverstindnissen gereinigt wird
(139f. 169f. 181-183; dazu 25-27); S. 89—-97 erldutern das bekannte
Schlagwort ,frére universelle“, Bruder aller werden; wie er sich als
Ménch und Missionar, besser: missionarisch, verstanden hat vgl. S.
161-173; 89-97: verborgen, abgeschieden und zugénglich, Kontakt
suchend zugleich. Eine seiner typischen Spannungen wegen seiner
Nachfolge Jesu.

Leider haben sich im Manuskript viele Fehler erhalten, genannt
seien nur einige: S. 20 heifit der Ort Ouargla nicht Quargla; S. 27 Kar-
tauser (ohne h); S. 29: 1890 statt 1980; S. 55: Haken statt Hacken, so

1 Original: Chatelard, Antoine: Charles de Foucauld. Le Chemin vers
Tamanrasset. Paris : Karthala 2002. #2004. Auch: Ders: La Mort de Charles
de Foucauld. Paris : Karthala 2000.
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auch spater; S.78 heiBit der Bischof Livinhac (ohne g). S. 87 bemerkt
(statt w); S. 99: 1892; franzosische Namen werden ohne Akzente wie-
dergegeben.

Die wortlichen Zitate aus Briefen und Werken sind kenntlich, aber
nur manchmal genau angegeben. Meist begniigt sich der Verfasser mit
Namens- und Datumsangabe der Korrespondenz.

Die Landkarte von Algerien ist auf S. 98 gut versteckt. — Leider
fehlt ein Namens- und Ortsregister. Das wiirde die Suche und mog-
liche Vergleiche (im Bd und mit anderen Darstellungen) auerordent-
lich erleichtern.

Die relativ kurze und sehr gut zu lesende, informative Biographie
,Charles de Foucauld“ von Jean-Frangois Six unterscheidet sich von
anderen und besticht vor allem durch ihre Bilder, die der Darstellung
konkrete, historische Anschauung verleihen und auch Originalskiz-
zen wie Briefe und Spracharbeiten Foucaulds wiedergeben. Als Erst-
und Grundinformation auf neuestem Stand vorziiglich geeignet. Es
handelt sich dabei um eine von J. Rintelen iiberarbeitete und auf den
gegenwirigen Stand gebrachte Fassung des schon 1981 bei Herder er-
schienen Buches ,,Charles de Foucauld*.

Hilfreich ist vor allem der Anhang mit der doppelseitige Land-
karte, die eine Ubersicht tiber die wichtigen Orte in Frankreich,
Marokko, Algerien und dem Hl. Land und ihre Lage zueinander und
die vielen Reisen Foucaulds ermoglicht; die Ubersichtstafel zum Le-
bensweg Foucaulds mit der Auflistung der deutsch- und franzésisch-
sprachigen Primér- und (wichtigen) Sekundarliteratur. So bildet der
Band eine solide Grundlage fiir weitere, vertiefte Studien, den man
nicht nur lesen, sondern ,,haben* sollte. Fiir Unterricht und Vortridge
bietet er vorziigliches, direkt verwendbares Material. Leider sind die
Zitate aus Briefen und Schriften nicht konkret ausgewiesen, wohl
aber kenntlich gemacht.

Die Darstellung folgt chronologisch dem Lebensweg in folgenden Schritten:
Verlust (von Eltern und Heimat) — Bruch (mit Glauben, Familie, Militér; Rolle
der Erforschung Marokkos) — Finden (der Familie, des Glaubens, des eigenen
Weges) — Nazaret (urspriingliche Entdeckung und buchstébliches Ankommen)
— Bruder (Priesterwerden und Beni Abbés) — Weiter (Tamanrasset) — Leben
(innere Grundlinien).

Die Uberarbeitung durch Jiirgen Rintelen hat dem Text von Jean
Francgois Six, dem ausgewiesenen Foucauld-Kenner — deutlich sicht-
bar im Verhéltnis zu seinen vorangegangenen ausfiihrlicheren Wer-
ken — sehr gut getan. Nach dem Buch von Chatelard fallen manche
Deutungen auf, die keineswegs falsch sein miissen, sogar sehr ein-
leuchten, aber sich bei Foucauld selbst nicht belegt finden (vgl. S. 12
zur Rolle der Emigration; S. 20 Stolz als Grund? Spielen Revanchis-
mus und Nietzsche fiir die Erkundung Marokkos eine Rolle? S. 26:
Will er sich einfiigen durch Heirat? S. 34: Ging es Foucauld nach sei-
ner Bekehrung noch um Bezwingung? Sehr informativ ist die Darstel-
lung von Foucaulds Verhéltnis und Verhalten zur Frage der Sklaverei
(62—65), die anderswo héufig verkiirzt und daher — je nach Interesse
in verschiedener Hinsicht — einseitig erscheint.

Insgesamt: Ein Buch, das man ,,haben* sollte, wenn man an Fou-
cauld interessiert ist oder andere fiir ihn interessieren maochte.

Die ebenfalls kurze, sehr fliissige und eindrucksstarke Biographie
Charles de Foucauld. Auf den Spuren Jesu von Nazaret aus der
Feder der KI. Schwester Annie von Jesus, die sich im Generalat der
Kl. Schwestern jahrelang mit Foucauld befasst hat und von der Er-
fahrung der KI. Schwestern mit Foucauld profitiert, hat m. E. ihre
wesentliche Stdrke darin, dass sein ganzes Leben mit seinen eigenen
Worten, Eindriicken und Einschédtzungen wiedergegeben wird. Char-
les de Foucauld kommt selbst zu Wort (je in Kursivdruck), als be-
schriebe er sein Leben. Die Biographin tritt nicht nur gegeniiber
ihrem ,Helden“ zuriick; er wird auch nicht als ,,Held* dargestellt,
»erzahlt“ auch nicht einfach sein Leben, sondern kommt in seiner
Selbsteinschédtzung, mit seinen Stdrken und Schwachen, seiner inne-
ren Zielstrebigkeit in allen Wendungen seines Lebens zum Vorschein.
Das Buch fiihrt den Leser zu einer wirklichen Begegnung mit Charles
de Foucauld mit seinen Erfahrungen, mit seiner Person, die den Leser
selbst unwillkiirlich einbezieht. Er wird weniger informiert, belehrt,
mitgenommen oder ,,abgeholt” als hineingenommen in diesen Men-
schen, sein Leben und Streben, Glauben und Lieben, in seine Begeg-
nung mit und Antwort auf Jesus von Nazaret. Da kann man — und
braucht man — nichts nachzumachen (obwohl bzw. weil Liebe zum
Gleichwerden dréngt, wie Foucauld betont), vielmehr lehren Fou-
caulds Leben, seine eigenen Erfahrungen und Versuche, selber zu fra-

gen, zu suchen, zu antworten — im Endeffekt nicht nur mit Worten,
sondern mit dem eigenen Leben.

Es ist weder ein objektives noch ein subjektives Buch, wohl aber
eines, das die Wirklichkeit und Wirksamkeit Foucaulds aufschliefit
und deswegen den Leser Wirklichkeit neu entdecken und neue Wirk-
lichkeit, auch eigene Wirklichkeit, entdecken lésst.

KL Sr. Annie gliedert die Lebensweg Foucaulds in:
Jahre der Glaubensferne und Riickkehr zum Glauben (17-39) — Faszi-
niert von Jesus von Nazaret (41-55) — Von Nazaret nach Beni Abbes
(57—83) — Bruder der Menschen in der Wiiste (85—109) — Jesus gleich-
gestaltet bis in den Tod (111-130).

Darin kommen geistliche Grundwirklichkeiten und Grundhaltun-
gen zur Sprache (z.B. Geheimnis der Menschwerdung, Apostolat der
Freundschaft, Lebenshingabe aus Liebe).

Beigegeben sind zwei Landkarten (14 u. 83) Lebensdaten 15

Das Buch Le testament de Charles de Foucauld® ist keine Biogra-
phie Charles de Foucaulds, setzt eine solche vielmehr voraus. Hier
wird um die Interpretation (der Botschaft) Foucaulds, vor allem um
sein ,, Testament”, ndmlich seine missionarische Dynamik, sein mis-
sionarisches Wollen und seine Verstdndnis von Mission, um das, was
er am Ende seiner Entwicklung gewollt hat, gerungen — und eine ent-
schiedene These vertreten. Fiir die Realisierung des Foucauldschen
, Testamentes“ geht es um die Rolle und Stellung der Union bzw. So-
dalité (der einzigen von Foucauld gegriindeten Gemeinschaft) einer-
seits und der (spédter von anderen gegriindeten) Kleinen Briider und
Schwestern Jesu (sowie weiterer Griindungen in Foucaulds Spuren)
zu Foucaulds Endabsicht andererseits. Wer realisiert das geistliche
., Testament* Foucaulds authentisch? Nur Six und die Union — oder
auch andere? Der Ton des Buches neigt zum nur, ein ,,Schlusssatz*
S. 287 zum auch.

Wer sich fiir Charles de Foucauld interessiert, sollte das Buch
nicht verpassen. Es wird ihn so oder so in eine neue Begegnung und
Auseinandersetzung mit dem vielstimmigen und zugleich entschie-
denen Ruf fiihren, den Charles de Foucaulds Leben ausstrahlt und
den er in seiner Person darstellt. Dieses Buch 6ffnet den Blick auf
Foucauld neu und wesentlich. Sein Kern und seine StoBrichtung
sind zweifellos stimmig. Es geht kiinftig nicht mehr ohne diese Sicht.
Aber man muss Six nicht in allen Deutungen folgen. Denn sie ergeben
sich nicht strikt aus den Texten, sondern enthalten auch immer Six
selbst (73 spricht Six von einem Handeln als non-agir; das dann fol-
gende Zitat spricht ausdriicklich von ,action ... d’autant plus forte”
und hebt nicht auf Respekt oder Nichthandeln, sondern auf Ver-
meiden von Tduschen und Verfithren ab; spétere Stellen heben das
Aktivsein in eben dem Punkt hervor, der hier als Nichthandeln cha-
rakterisiert war. Solche Spannungen ermdoglichen dem Leser ein eige-
nes Sehen und Urteilen. Oder S. 119: Die Spannung humain — reli-
gieux steht nicht im Text von Foucauld. S. 240: Kann Foucauld so
auf Detailregelungen versessen sein, wenn er selbst das Reglement
des Kasernenlebens floh — erst in der Ausbildung héufig, dann ange-
sichts des drohenden Kasernenalltags mit dem Abschied endgiiltig?
Oder hat er bei den Trappisten sich von den Stdrken von Reglemen-
tierungen iiberzeugen lassen? S. 241: Kriterium ist nicht der Ort, son-
dern was er fiir seine Berufung hélt). Manchmal stehen Six’ Deutun-
gen auch in Spannung zueinander. Sie sind hé&ufiger Kritik an der
Deutung anderer (oder in Absetzung von ihnen formuliert) und pro-
fitieren zugleich von ihnen. Er spricht durchgehend von dem Testa-
ment, das er herausarbeitet, und doch gibt Six zu: ,,Foucaulds ,Testa-
ment‘ ist seit seinem Tod und seit fast einem Jahrhundert sehr ver-
schieden aufgenommen worden; jede dieser Aufnahmen ist so origi-
nell wie erstaunlich einheitlich. Dieses ,Testament‘ gehort allen und
jedem personlich.” (287)

Engagiert kann sich Six, der zugleich Verantwortlicher der Union ist, ganz
auf seine Sache und Anliegen, das , Testament“ Foucaulds, konzentrieren.
Denn Maurice Serpette, der Verfasser des Buches Charles de Foucauld au
désert (Desclée de Brouwer 1997) hat das 2. Kap. beigesteuert: Charles de Fou-
cauld au Sahara sous contréle francais; Pierre Sourisseau, der Archivar fir die
Unterlagen (des Postulators) des Seligsprechungsprozesses das 5. Kap.: Charles
de Foucauld devant le tourment de la guerre. Die Schichten (und [z. T. doppel-
ten] Informationen; auch der Einsatz von FulBnoten) der drei sind unterein-
ander nicht abgeglichen, vgl. z.B. die unterschiedliche Einschitzung der Be-
deutung des Weltkrieges [Grande Guerre] fiir Foucauld. Beide Kap. sind wich-
tig fiir die Debatte um Foucaulds Haltung und Rolle als franzésischer Patriot

2 Eine deutsche Ubersetzung soll 2008 im Don Bosco Verlag erscheinen. Sie
lag zur Besprechung nicht vor, Ubersetzungen einzelner Ausdriicke und
Stellen stammen also vom Rezensenten.
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bzw. Nationalist und seine Stellung zur Frage des Kolonialismus! Sie schildern
Foucauld in den duBleren Vorgegebenheiten seiner Welt, Six das, was Foucauld
darin als seine Aufgabe entdeckt und tut, was so sein Testament wird. Dazu
schaut Six (und beschriankt sich) auf die letzten 5 Jahre, 1911-1916 in den
Kap.n: 1. Charles de Foucauld a Tamanrasset, son Nazareth (1912) (7-28). 3.
La Geneése du Testament (53-77). 4. La mise en oeuvre du Testament
(1913-1914) (79-120). 6. Une simple conférie (1915) (143-177). 7. Des Défri-
cheurs (1916, nicht 1926) (179-219). Conclusion: Le Testament (221-292).

Das Buch ist stringent auf seinen Schluss hin geschrieben. Six fasst selbst
seine These wie sein Ergebnis auf den letzen 5 Seiten unter der Uberschrift Le
coeur du Testament zusammen, nachdem er als Conclusion seine Sicht als
Restime vorgestellt hat (vgl. auch 200f; 73-76). Das eigentliche Testament, der
Nachlass, die Botschaft, das reife und endgiiltige Wollen Foucaulds liegt nach
Six in der confrérie, der Bruderschaft von ,,défricheurs®, d. h. einzeln lebenden
ErschlieBern oder Urbarmachern von bisher fiir Jesus und sein Evangelium
nicht zugénglichen Gruppen, Milieus, Orten. Diese confrérie oder union ist
die heutige ,,Sodalitdt Charles de Foucauld“®. Sie lebt das Testament Fou-
caulds, die missionarische Dynamik vereinzelter Missionare, verbunden unter-
einander. Zu verstehen gegeben wird, dass die verschiedenen Gemeinschaften
der Kleinen Briider und Schwestern, die sich auf Foucauld berufen, aber erst
viel spater und nicht von ihm selbst gegriindet sind, nicht geméB seinem letz-
ten Wollen, sondern von vorherigen Entwicklungsstadien Foucaulds inspiriert
sind, auch und gerade wenn sie dann nach ihrer Griindung eine dhnliche Ent-
wicklung genommen haben wie Foucauld selbst.*

Der confrérie oder union hat Foucauld selbst keine endgiiltige Ge-
stalt geben kénnen. Die von seinem Bischof anerkannte Gestalt hat
Foucauld radikal vereinfacht und darin markant verdndert und ein
neues Missionsverstdndnis, eine neue Art von Missionaren, Priestern
wie Laien, Médnnern wie Frauen, beschrieben wie ,,geschaffen” in der
Gestalt, die er selbst vorgelebt hat. Deshalb kommt es nicht nur auf
das Ergebnis, sondern den Weg, die Dynamik dahin an. Daher die
Kap. 3 (Genese), 4 (Ins Werk Setzen) und 5 (einfache Bruderschaft),
schlieBlich 7 (ErschlieBer), die die Etappen, d.h. die Umbriiche und
Autbriiche Foucaulds, seine neuen Einsichten und Konsequenzen,
schlieBlich das Leitmotiv, wie Six es sieht, beschreiben. Das Ergebnis
ist wirklich nur aus einem Werdegang zu verstehen, nicht in sich —
wie fast alles bei Foucauld — und nimmt in diese Dynamik hinein.

Die Etappen sind nicht darzustellen, sondern im Nachlesen nach-
zuvollziehen. Dabei liefert Six viele wertvolle Informationen, vor
allem aus Foucaulds Briefen besonders nach 1908, die (im Deut-
schen, weil nicht {ibersetzt) nicht allgemein gelédufig sind. Dazu geho-
ren Foucaulds (1911) geschriebenes Testament (222-225) und der
iiberarbeitete der Entwurf der Statuten, den er am 11. Juni 1916 an
seinen Bischof und seinen geistlichen Begleiter schickte (206-211).

Informationen zu einzelnen Person werden hédufiger erst bei
spéterer Erwdhnung nachgeholt, so dass der unkundige Leser zu-
nédchst Einordnungsprobleme hat. Leider fehlt ein Namens- und
Sachregister, das hier wesentlich zur Orientierung helfen konnte.
Die Darstellung ist nicht strikt chronologisch. Sie springt in den ein-
zelnen Sachpunkten zeitlich vorwérts wie riickwérts, was das Verfol-
gen der realen Entwicklung manchmal erschwert. Die Zitation der
Briefe wiinscht man sich wesentlich genauer, nicht nur mit Namen
und Datum, sondern mit Veréffentlichungsort. Hiufiger muss man er-
schlieBen, welcher Brief gemeint ist. Auseinandersetzungen mit an-
deren Autoren werden nicht immer deutlich angesprochen, manch-
mal in FuBnoten erwihnt (195-198; deutlich: 276-282!). Warum er-
folgt S. 240, bei der Darstellung der prdgenden Entscheidung, in den
Hoggar aufzubrechen, kein einziger Hinweis auf Chatelards Studie
dazu (in dessen Buch: Der Weg nach Tamanrasset)? Warum erfolgt S.

% Vgl. Jean Francois Six: Abenteurer der Liebe Gottes. 80 unverdffentlichte
Briefe von Charles de Foucauld an Louis Massignon. Fiir die deutsche Aus-
gabe bearbeitet und eingeleitet von Gisbert Greshake. Wiirzburg : Echter
1998. ISBN 3—429-01974-5. Hier S. 192-219. Den vollstandigen Kommentar
zu den Briefen enthélt nur die frz. Originalausgabe: Jean-Francois Six (Hg.):
L’Aventure de ’amour de Dieu. 80 lettres inédites de Charles de Foucauld a
Louis Massignon. Paris : Editions du Seuil 1993. 346 S.

Zu den Kleinen Briidern vgl. neuerdings René Voillaume: Charles de Fou-
cauld et ses premiers disciples. Du désert arabe au monde des cités. Paris :
Editions Bayard; Centurion. 489 S. ISBN 2-227-43668-9. — Zu den Kleinen
Schwestern vgl. Angelika Daikker: Uber Grenzen gefiihrt. Leben und
Spiritualitédt der Kleinen Schwester Magdeleine. Ostfildern : Schwabenver-
lag 1997 247 S. ISBN 3-7966-0962—7. Dies.: Kontemplativ mitten in der
Welt. Die Kleinen Schwestern Jesu. Frauen im Spannungsfeld von Mystik
und Politik. Freiburg : Herder 1992, 1993 (mit Literatur!) 318 S. ISBN
3-451-22484—4. Texte (vor allem Briefe und Tagebuchaufzeichnungen) von
Petite Soeur Magdeleine: Du Sahara au Monde entier. Les Petites Soeurs de
Jésus sur les traces du Frere Charles de Jésus [1936—1950]. Paris : Nouvelle
Cité 1982. Dies. : D'un bout du monde & I’autre [1950-1956]. Paris : Nouvelle
Cité 1983.

245 nicht nur die Beschreibung, sondern die moderne Verteidigung
der Mission der Giite durch Einfiigung von Uberlegungen von Levi-
nas?

Wichtiger als manche Einzelheiten scheinen mir folgende Fragen:

1. Wollte Foucauld ausdriicklich Einzelmissionare (missionnaires
isolés)? Oder war das seine faktische Situation? Und die Einzel-
existenz die faktische Situation vieler Mitglieder der Union? Was ist
mit den Ehepaaren, die per definitionem nicht allein leben? Den Kon-
venten als Mitgliedern? Wo steht, dass Mitglieder, die in die Kolonien
aufbrechen, allein bleiben sollen? Hat Foucauld sich nicht sein Leben
lang Gefdhrten gewiinscht — auch und gerade weil ein Zusammen-
leben mit ihm (wie fiir ihn) so schwierig war? Hat er Gefdhrten ge-
sucht und Verbindungen nur in missionarischer Absicht gekntipft?
Ist der Einzelkdmpfer wirklich sein Ideal — oder das von Six? Wie
soll dann Gemeinschaft, die wesentlich zum Christsein gehort, von
den Tuareg erlebt werden?

2. Woher dieser Kampf gegen den Begriff Monch bzw. Eremit, und

fiir Weltpriester? Geht es nur um Ablehnung von Kloster und Klausur
oder frither Formen des Lebens der Kleinen Briider? Oder taucht hier
der psychologische ,Schatten“ des isolierten Missionars auf, der
eben eremitisch lebt, ohne Eremit zu sein (sein zu diirfen)? Wo bleibt
die fiir Foucauld so wesentliche kontemplative, betende Existenz?
Versteht sie sich von selbst?
3. Warum fallen nur die letzten Jahre ins Gewicht, die spéten
AuBerungen, wenn der Entwicklungsweg dazugehort, vor allem die
entsprechende Einiibung und Reifung? Woher bekommen die mis-
sionnaires isolés diese Reife? Kann man den Weg iiberspringen?

4. So sehr der Akzent das Testament aufleuchten ldsst — zu Recht —
warum ist der Weg Foucaulds hier nicht nur zu Ende, sondern voll-
endet? Kann man eine Dynamik, die abgebrochen wird, fiir vollendet
erkldren? Wie wére sie nach dem Krieg weitergegangen, da der Krieg
doch die Situation véllig verdndert hat, die Umsténde, die Foucauld
so gldnzend als Fiithrung zu verstehen weill? Konkret: Die Uberarbei-
tung der Statuten hatte Foucauld begonnen, nicht vollendet! Und tat-
sdchlich datiert der (zahlenméaBige) Aufschwung der union in die
Zeit nach Massignons Tod (1962) und die Leitung durch Six. Kann
Foucaulds Missionswollen anders weitergehen als durch diejenigen,
die sie je in ihrer Art aufnehmen und unter neuen Umstédnden, in an-
deren Zeiten weiterfithren? Deswegen ist Foucauld, weil er inspiriert,
nicht zu fixieren und nicht zu monopolisieren — auch von Six nicht.
Vgl. nach aller Abgrenzung S. 287.

Six ist unbedingt dafiir zu danken, dass er einen neuen Anstol
und neue Hilfe gegeben hat, Foucauld authentischer zu entdecken —
und heute zu leben. Das geht angesichts des Spannungsreichtums
Foucaulds wohl nur in Verschiedenheit, auf viele Weise, nicht nur
eine. Gerade in Aufnahme seiner missionarischen Dynamik und In-
novation, zu der der Vorrang der Selbstbekehrung und der Vorrang
der Liebe Jesu gehort, ergibt sich mehr als ein Weg.

Das Buch La mort de Charles de Foucauld von Antoine Chatelard
dokumentiert die beiden letzten Lebensjahre Foucaulds in ausfiihr-
licher Darstellung, u.a. alle Briefe vom Todestag (1. Teil: Vom einen
Ufer zum anderen, 19-160 [in Anspielung auf den Umzug Foucaulds
auf das andere Ufer des Wadis von Tamanrasset, aber auch des Le-
bens]) und alle relevanten Unterlagen und Untersuchungen zum Tod
Foucaulds samt Diskussion der verschiedenen Versionen von Uber-
fall und Sterben (2. Teil: Von Dokument zu Dokument, 163—-279). Als
Ergebnis wird festgehalten: Die Senussi wollten nur die Waffen im
Bordj. Foucaulds Tod war nicht vorgesehen. Er steht im Kontext des
sozio-religiosen Aufstandes gegen die Italiener und Franzosen, die
als ,,Ungldaubige” galten. Aufstand wie Tod haben ihren Ort im uni-
versalen Ringen des 1. Weltkriegs. Entscheidend ist die Ausrufung
des islamischen Djihad durch die Chefs der Senussi, der die Kdmpfer
des HI. Krieges bestimmt (283f).

Chatelard schildert auf den Seiten 143—160 in Foucaulds eigenen
Zeugnissen dessen Verhiltnis zum Tod in verschiedenen Aspekten
(u.a. Martyrium). Mit P. Voillard sieht Chatelard Foucuaulds Sterben
in voller Ubereinstimmung mit seinem Leben und als Botschaft der
gratuité. Chatelard versucht, das Warum des Todes von Foucauld
durch dessen Wie zu kldren, und zwar im weiteren Zusammenhang
seiner letzten Lebensphase. Der Einblick in die Endphase des Lebens
und Denkens Foucaulds hinterldsst einen ganz anderen, menschlich
wirmeren Eindruck als die Lektiire von Six: Le testament de Charles
de Foucauld. Beide Darstellungen haben ihre Wahrheit, ihre eigene
Blickweise und ihre eigenen Interessen. Sie brauchen jeweils die Er-



107 2008 Jahrgang 104 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 108

ganzung durch die andere. Ein Meisterstiick ist die Lebensskizze und
Skizzierung Foucaulds auf zwei Seiten (11f).

Der Grundriss des Bordj, die Karten von Nordafrika, der Region
des Hoggar und der Umgebung wie des Ortsplanes von Tamanrasset,
die Photos, die Bibliographie und das Personen- und Ortsregister
machen das Werk zu einem vorziiglichen Dokumentationsband.

Es gibt schon andere Anthologien von Charles de Foucauld als
Charles de Foucalud. Hingabe und Nachfolge, dltere und umfangrei-
chere. Zum Lesen ermutigend, knapp in der Auswahl, bestimmt von
eigener Erfahrung, nimmt dieser Bd viele Texte aus Foucaulds Brie-
fen auf, entspricht der neueren Foucauld-Forschung und ldsst in der
eigenen, personlichen Ubersetzung viele Texte iiberraschend zum
Klingen kommen. Die Einzelstiicke sind angenehm kurz, enthalten
je einen tragenden Gedanken und fiigen sich in ihrer Abfolge gut in
die anfangs knapp skizzierte Orientierung der Spiritualitit Fou-
caulds. Sie eroffnen seine Schule der Liebe, der menschlichen und
glaubenden Nihe zu Jesus und seinem (wie unserem) Vater und der
daraus folgenden Giite zu den Menschen, die niemals harmlos wirkt.
Fiir Kenner wie Anfinger zu empfehlen, nicht nur zum Verschenken
geeignet.

Keines der besprochenen Biicher macht ein anderes iiberfliissig.
Sie ergdnzen sich gegenseitig und lassen den Wunsch wach werden,
Foucauld im Original kennen zu lernen: in seinen Texten, besonders
seinen Briefen, in seinem Leben (das mehr spricht als alle seine
Texte), in seiner Person, in seinem Fasziniertsein von Jesus, das er
ohne Worte nur umso intensiver ausstrahlt. Ohne Jesus sind Fou-
cauld und seine Dynamik, Kraft, Attraktivitdt, sein Friede und seine
Widerspriichlichkeit nicht zu begreifen. In seinem Verhiltnis zu
Jesus, wenn man sich darauf einldsst, leuchtet einem fast alles ein —
und dann auch auf.
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Liick, Wolfgang: Die Zukunft der Kirche. Evangelische Gemeinden im 21. Jahr-
hundert. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2006. II, 202 S.,
geb. € 34,90 ISBN: 978-3-534—-19348-6
a) Ein Buch zur evangelischen Gemeindesituation
Aus evangelischer Sicht iiber das Spannungsverhéltnis zwischen

Gemeinde und Kirche zu schreiben, ist sicher auch vor dem Hinter-

grund der Arbeit der Perspektivkommission 2030 der EKD nicht ein-

fach. Die Umbriiche in der Sozialgestalt der Kirche sind in beiden

GroBkirchen uniibersehbar. Manchmal scheint es, dass sogar bei un-

terschiedlichen ekklesiologischen Konzepten die Ergebnisse doch

sehr dhnlich bleiben. Seit etlichen Jahren versucht z.B. das ,Netz-
werk Gemeinde und funktionale Dienste“ neue Perspektiven fiir die

Gestaltung des kirchlichen Lebens zu erarbeiten. Aber eine echte Kla-

rung ist noch nicht hergestellt.

Die Lektiire des Buchs von Wolfgang Liick erlaubt zumindest den
katholischen Leserinnen und Lesern einen Blick auf die spannungs-
reichen Differenzen v. a. im Bereich der Ekklesiologie. Die Erwartung
des Untertitels, einige Beispiele kennen zu lernen, wird von diesem
Buch jedoch nicht erfiillt.

,Die Kirche in der Krise“, mit dieser Ausgangsperspektive be-
leuchtet L. die verschiedenen Schrumpfungsprozesse, den gesell-

schaftlichen Wandel und v.a. das, was er die ,,Religiése Evolution®
nennt.

Ein Blick in die Statistik lasst erkennen, dass der Anteil der Kirch-
gédnger unter den Kirchenmitgliedern gleich bleibt, jedoch von einer
deutlichen Schrumpfung der Mitgliedszahlen und des Anteils der
evangelischen Christen am Gesamt der Bevilkerung unseres Landes
gesprochen werden muss: ,,Es gibt kein Wachstum mehr, Riickbau ist
angesagt” (9). Aus der geringeren Mitgliederzahl und den wirtschaft-
lichen Verhéltnissen des Landes folgen zudem finanzielle Einbriiche.

Den gesellschaftlichen Wandel beschreibt L. mit den Begriffen In-
dividualisierung und Pluralisierung. Er referiert den Vertrauensver-
lust der Institution Kirche (12). Dabei greift er — ohne Quellenangabe
— offenbar auf die Auswertungen der seit einiger Zeit durchgefiihrten
Internetbefragungen ,,Perspektive Deutschland“ zurtick.

Parallel dazu geschieht etwas, was er als ,Religiose Evolution®
markiert: ,,Die Menschen nehmen fiir sich in Anspruch, bei der Wahr-
heitsfrage mitreden zu kénnen“ (12). Von ,Wahrheit“ sei heute nur
noch unter dem Modus der Suche zu reden.

All das fiithrt L. dazu, einem Verstdndnis von Kirche als ,,Mitglie-
derorganisation“ das Wort zu reden. Der ,,Blick fiir die Mitglieder und
die Einzelnen“ (14) solle geschérft werden. Evangelische Kirche
miisse entschlossen eine , Kirche der Mitglieder und der Einzelnen*
werden (15), so die These, die zumindest interkonfessionell etliche
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ekklesiologisch verankerte Fragen aufwirft. L. weist im Abschluss
seines Buches darauf hin, dass er angeregt wurde von den Publikatio-
nen des katholischen Kirchensoziologen Michael N. Ebertz (187).
Auch Ebertz setzt ja in seinem Ansatz lebensraumorientierter Seel-
sorge eine neue Verhéltnisbestimmung von ortsgemeindlicher und
tibergemeindlicher Seelsorge voraus. So versucht er im katholischen
Diskurs eine Neubestimmung von Gemeinde und Kirche zu férdern.

In sieben Hauptkapiteln bewegt sich L. voran:

Im ersten Kap. geht er — historisch wie theologisch begriindet — auf das ,,Kir-
chenproblem des Protestantismus* ein. Der evangelischen Kirche ist anzumer-
ken, dass — mit Gerald Kretzschmar — die ,,distanzierte Kirchlichkeit einen Nor-
malfall protestantischer Frommigkeit darstellt” (17). ,Fiir die Mitglieder per-
sonlich bedeutsam ist eher Religion als Kirche.“ (34) So er6ffnet er das zweite
Kap. iiber die Offnung der Kirche fiir Religion. Er beschreibt eine, wenn nicht
die Hauptaufgabe der Kirche damit, ,fiir die Religion der Kirche* da zu sein.
Letztlich bleibt der Religionsbegriff jedoch unbestimmt.

Nach diesen Elementen einer Grundtheorie der Kirche geht er auf einzelne
Perspektiven ein, die in ihrer Konkretion in vielerlei Weise auch interkonfes-
sionelle Relevanz haben. Zunidchst betrachtet er die Bedeutung ,,,Heiliger Orte
und Rdume*“ (drittes Kap.). Hier konstatiert und férdert er eine protestantische
Neuentwicklung. Das Gebdude sei mehr als ein Versammlungsort, es sei Mah-
nung, ,,Zeichen fiir Verantwortung, die die Gesellschaft schuldig ist.“ Projekte
wie Kirchenasyl, aber auch kirchenpédagogische Konzepte und die Tendenzen
evangelische Kirchen zu offenen Riumen zu machen stiinden dafiir. Ahnlich
reflektiert er iiber die Bedeutung der Pastoren (viertes Kap.). Mit Jan Hermelink
hilt er fest: ,,Es sind die Pfarrerinnen und Pfarrer, die die Wahrnehmung der
Institution von Anfang an préagen.” (79) Das Pfarrerprofil und die dazu gehori-
gen Leitbilder miissen bearbeitet werden. Gleichzeitig braucht es jedoch neu zu
entwickelnden Ansitze der Berufsférderung und Personalentwicklung. Aller-
dings — so scheint es — gerét seiner Meinung nach in der Aufgabe der Pfarrer fiir
die Mitgliederkirche zu sorgen die Reflexion auf das Priestertum aller Glaubi-
gen etwas aus dem Blick: ,,Im Grunde ist es bei den Pfarrerinnen und Pfarrern
als Personen durchaus dhnlich wie bei den Kirchgebduden. Sie sind auch
auBerhalb des kirchlichen Christentums und abgesehen von den jeweiligen
biografischen Gelegenheiten von Interesse. Sie sind Bestandteil der kulturellen
Tradition. Sie kénnen wie Kirchgebdude den einzelnen zur Erbauung dienen.
Auch hier gilt, dass eine an den Mitgliedern interessierte und orientierte Kirche
Theologen und Theologinnen auch in dieser Funktion nicht verstecken, son-
dern zugénglich machen sollte.” (103 f.)

Im fiinften Kap. bearbeitet der Autor den ,,Protestantismus als Bildungsreli-
gion“. Dieses Feld kann jedoch fast paradigmatisch den Blick in die nicht ge-
meindlich sondern kategorial beschriebene Kirchenorganisation 6ffnen. Syste-
misch betrachtet wird damit die eng beschriebene Gemeindeorientierung tiber-
schritten. L. verdeutlicht, an wie vielen Orten die protestantische Kirche ihrer
Bildungsarbeit gerecht wird, obgleich sie im Bewusstsein und der Organisati-
onsform der letzten Jahrzehnte eher in den Hintergrund gedringt worden sei.
Es lasse sich feststellen, dass Bildung neu entdeckt werde.

Nach diesen inhaltlich orientierten Entfaltungen fragt L. im sechsten Kap.
nach den dazu nétigen Organisationsstrukturen des Protestantismus. Die Er-
triage dieses Kap.s, das auch auf die Fachberatung der Organisationsentwick-
lung hinweist, sind schlieBlich allgemein und zugleich meines Erachtens von
fast allen kirchlich Verantwortlichen akzeptierbar: ,Die kommende Kirche
braucht die Differenzierung. Sie braucht den Ort und die Region. Sie soll Ge-
borgenheit und Offenheit geben kénnen. Zusitzliche Leistung wird man nicht
einbringen kénnen. Vielmehr muss das vorhandene Angebot auf diese Leistung
hin tberpriift werden. Dabei wird man sich auf Reduktionen einstellen miis-
sen. Insgesamt wird man wohl zu gréBeren Einheiten finden miissen.” (157)

So kommt L. zu seinem Thesen orientierten Schluss (ab S. 180) und be-
schreibt , Kirche nach der Volkskirche“ im siebten Kap. als ,,Gemeinschafts-
werk Kirche*.

Hier entfaltet L. seine drei Hauptanliegen: Er will dazu beitragen, dass die
religiose Grundversorgung organisiert wird (,Jhnen [den Mitgliedern RH] ist
wichtig, dass die entsprechenden Leistungen erbracht werden“ 163), dass die
Selbstorganisation der Christinnen und Christen unterstiitzt wird (,,Das Wort
Kirche mag benutzt werden, doch die Sache Kirche als eine den einzelnen
und den Gemeinden glaubensméBig vorgeordnete oder iibergeordnete GroBe,
wie sie der Katholizismus kennt, ist wohl eher etwas, was der Tradition des
Protestantismus widerspricht.” 170) und dass schlieBlich die typisch evangeli-
sche Perspektive eingebracht werden kann. ,,Die Mitgliederkirche lebt von dem
Gesprich zwischen Person und Institution, vom Aushandeln dessen, was gel-
ten soll, selbstverstdndlich auch von der gemeinsamen Bereitschaft, sich von
der biblischen, jiidisch-christlichen Tradition leiten und immer neu in Frage
stellen zu lassen.“ (186)

Er schlieBit — literarisch bei Martin Luther King jr. (28. August 1963) ver-
ankert — mit ,,Ich habe einen Traum®. Allerdings habe ich mir Trdume anders
vorgestellt. Jedenfalls endet der Traum mit dem einfachen ,,Bekenntnis fiir die
Zukunft der Kirche, die sich die Protestanten mit 21. Jahrhundert gestalten wer-
den und sollten.“ (190)

b) Ort im Dialog der Wissenschaften

Die Zusammenschau L.s dokumentiert, dass er weitest gehend die
evangelische Praktische Theologie rezipiert. Er bezieht sich in seiner
Entfaltung ausfiihrlich auf die aktuellen Publikationen der evangeli-
schen Theologie und kntiipft v.a. am Gottinger Praktischen Theologen

Jan Hermelink an. Auch die Kirchenmitgliedschaftsuntersuchungen
der EKD werden in die Fragestellungen einbezogen, ebenso wie die
Zukunftsprojekte v.a. der EKHN, aus der L. stammt, und der Evan-
gelischen Kirche in Westfalen. Insoweit reflektiert er den Stand der
Evangelischen Theologie, manchmal wiinschte sich der Leser etwas
mehr eigene Positionierung.

c) Desiderate

Es ist spannend, dass L. mit Michael N. Ebertz wichtige Anregun-
gen aus katholischer Sicht aufgreift. Im weiteren Verlauf ldsst er je-
doch die aktuelle und in vielen Bereichen &hnliche Diskussion der
katholischen Bistiimer weithin auBer Blick. Bei aller ekklesiologi-
schen Differenz, die in den Reflexionen L.s kaum deutlicher werden
kénnte, kann m. E. ein groBer Gewinn durch die unterschiedlichen
konfessionstypischen Projekte gezogen werden, wenn z.B. tiber die
Bildungsarbeit reflektiert wird. Nicht zuletzt wére zu fragen, ob auf
der Ebene der Praxis vielleicht sogar Parallelitdten entstehen, die die
ekklesiologischen Differenzen zu tiberwinden helfen.

Insgesamt wird in der Monographie nicht ganz der wissenschafts-
theoretische Weg deutlich, den L. beschreitet. Zirkuldr geht er von
systematischen Fragestellungen aus, um dann in praktischen und
auch handlungsorientierten Fragen detaillierter hinzuschauen bevor
er wieder systematisch endet. Wichtig wére, dass er deutlicher als
bislang seine eigenen Thesen und sein leitendes Interesse ausfithren
wiirde. Gewisse didaktische Untergliederungen der einzelnen Kap.
wiren ebenso hilfreich.

Dass gerade auf den letzten Seiten die Konzentration der Korrek-
toren nachgelassen hat (167, 177) ist bei einem sonst sehr gut prédsen-
tierten Buch schade.

Fulda Richard Hartmann

Religiose Identitit(en) und gemeinsame Religionsfreiheit. Eine Herausfor-
derung pluraler Gesellschaften, hg. v. Marianne Heimbach-Steins /
Rotraud Wielandt / Reinhard Zintl. — Wiirzburg: Ergon-Verlag 2006.
168 S. (Judentum-Christentum-Islam. Bamberger Interreligiose Studien, 3),
kt € 28,00 ISBN: 3-89913-531-8
Niemand kann iibersehen, dass manche der Konflikte in den ge-

genwirtigen Gesellschaften auch eine religiose Komponente haben.
Typische Reaktionsweisen darauf sind: die blofe Kenntnisnahme
der Tagesereignisse und gewaltsamen Konflikte, verbunden mit Ge-
fithlen der Wehrlosigkeit und Furcht; die Ablehnung der fremden,
religios akzentuierten Ausdrucksformen als mit der eigenen kulturel-
len Tradition unvereinbar; oder eben der auf ein Miteinander zie-
lende Versuch des Gesprédchs mit der ,anderen‘ Seite. Dieses Ge-
sprach hat aber nur dann eine Erfolgschance, wenn es sich nicht
selbst tiberfordert, indem es sicl} von vornherein darauf verpflichtet,
nur die Gemeinsamkeiten und Ubereinstimmungen herauszufinden.
Vielmehr muss zunédchst die religiose Situation wahrgenommen, die
eigenen Positionen gekannt, die Sicht der jeweils anderen ,Partei”
von dem, was als Konflikt schaffend angesehen wird, zur Kenntnis
genommen und um die verfassungsrechtlichen und religionspoliti-
schen Rahmenbedingungen gewusst werden, unter denen Spiel-
rdume erschlossen werden konnen, ohne die Errungenschaften einer
jahrhundertelangen und z. T. schmerzlichen Rechtsentwicklung ein-
fach wieder zur Disposition zu stellen. Giinstige Gelegenheiten zu
solchen griindlichen Gesprdchen bieten weniger punktuelle feier-
liche Begegnungen hochrangiger Repréisentanten als akademische In-
stitutionen und Netzwerke, in denen derartige Bemiithungen vom Er-
wartungsdruck allzu rascher plakativer Erfolgserlebnisse freigehalten
werden kénnen.

Resultate zweier derartiger akademischer Veranstaltungen im
Jahre 2004 bietet der vorliegende Bd. Die eine dieser Veranstaltungen
fand als Symposium im Rahmen eines Graduiertenkollegs statt, die
andere als Tagung des Zentrums fiir interreligiose Forschung an der
Univ. Bamberg. Die Verschiedenheit der Anldsse und dementspre-
chend auch der Fragestellungen ist im Dokumentationsband erhalten
geblieben, auch wenn die Hg. ihr Moglichstes getan haben, um die
beiden Rahmenthemen ,,Religiose Pluralitdt im Staat” und , Staats-
biirgerschaft und Religiositdt” miteinander zu verbinden. Trotz der
Heterogenitit ist aber ein gehaltvolles und fiir das gegenwartige inter-
religiose Verstdndnis wichtiges Buch entstanden, das v.a. durch die
Qualitét seiner Beitrdge iiberzeugt.

Bereits der einleitende Beitrag von Marianne Heimbach-Steins bietet mehr
als nur eine zusammenfassende Vorschau auf die nachfolgenden Beitrdage und
deren inneren Zusammenhang. Vielmehr wird in ihm als das eigentliche The-
ma, um das es im religigs-politischen Konfliktfeld in den modernen Gesell-
schaften Europas geht, die Spannung zwischen religidser Identitdt und gemein-
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sam genutzter, aber auch zu respektierender Religionsfreiheit herausgearbeitet.
Mit Rekurs auf jiingere Thesen von Jiirgen Habermas charakterisiert die Verfas-
serin das aktuelle gesellschaftliche Bewusstsein als ,,postsdkular®.

Im Vergleich zu diesen anspruchsvollen Grundlagentiberlegungen erweist
sich der Beitrag von Wolfgang Thierse, damals Bundestagsprésident, als eine
politische Rede fiir ein gréBeres Publikum, was lohnenswerte Akzentuierungen
aber keineswegs ausschlieBt. Eine solche besteht z.B. in dem Hinweis auf die
Notwendigkeit, dass echte Toleranz den Respekt vor anderen Religionen und
das Einstehen fiir die eigenen Uberzeugungen und Grundwerte benétigt. Ein
anderer lohnenswerter Hinweis ist der, dass Religion wie Kunst, Presse und
andere Ideen zur gesellschaftlichen Selbstbestimmung auch nicht auf die Pri-
vatsphére beschnitten werden diirfen, sondern in die Offentlichkeit gehoren.

Der Bochumer Staats- und Verwaltungsrechtler Stefan Huster priift in sei-
nem Beitrag, wie weit das Regelsystem Recht geeignet ist, gesellschaftliche
Konflikte, die religits-weltanschauliche Griinde haben, zu , bewiltigen“. An-
hand der drei Gegeniiberstellungen (oder sagen wir vielleicht deutlicher:
kritischen Unterscheidungen zwischen) ,Begriindungsneutralitit vs. Wir-
kungsneutralitdt”, , Integration vs. Trennung” und ,,Anerkennung vs. Toleranz*
warnt er vor der Erwartung, das Verfassungsrecht und die Rechtsprechung des
Bundesverfassungsgerichts konnten ,eine tatsdchliche Gleichheit in dem
Sinne [...] gewdhrleisten, dass den religios-weltanschaulichen Gruppen und
ihren Mitgliedern jede Anpassungsleistung an das allgemeine staatliche Recht
und die gesellschaftliche Umwelt erspart wird“ (54).

Zu einem reflektierteren Gebrauch des Sakularitdts-Begriffes und zur Skep-
sis gegeniiber einem allzu formal-symmetrischen und exzessiven Verstindnis
von staatlicher Neutralitét raten auch die Uberlegungen des Philosophen Hei-
ner Bielefeldt vom Deutschen Institut fiir Menschenrechte, dessen Beitrag da-
durch besonderes Gewicht hat, dass er auch die facettenreiche innerislamische
Diskussion iiber den sdkularen Rechtsstaat einbezieht.

Dasselbe Thema ,Religiose Minderheiten im weltanschaulich neutralen
Staat“ aus der Sicht eines betroffenen Muslim behandelt der kurze Beitrag des
Islamlehrers Duran Terzi. Er pladiert fiir ein System der konstruktiven Zusam-
menarbeit von Staat und Religion und spricht sich damit zugleich gegen die
laizistische und die byzantinische Konstellation aus, welch letztere man (s.
Tiirkei) vielleicht mit dem Staatskirchentum im Europa des 19. Jahrhunderts
parallelisieren konnte. Auch wenn manche Ausfithrung apologetisch wirken
mag, benennt er offen die Schwierigkeiten und Differenzen, die gemeinhin zwi-
schen modernen demokratischen Gesellschaften und dem Islam gesehen wer-
den. Er sieht die Angste, Vereinfachungen und verfestigten Vorurteile, die auf
beiden Seiten bestehen, durchaus. Auch wenn man Zweifel haben kann, ob
seine Aufforderung zu groBem Optimismus und zur Bereitschaft zum Dialog
ausreichen kénnen, um solche Hindernisse nachhaltig auBer Kraft zu setzen,
zeigen Darstellungen wie die von Terzi, dass es sich lohnt seitens Verantwort-
licher, denen an der Wahrung freiheitlicher Gesellschaften liegt, auf musli-
mische Partner zu setzen, die sich um eine Fortentwicklung des Islam im Kon-
text der Moderne bemiihen.

Ebenfalls eine Binnensicht, aber dieses Mal speziell des schiitischen Islam
in Persien, liefert der junge Bamberger Iranist Reza Hajatpour. Auch sein Bei-
trag enthilt Uberraschendes, etwa dies, dass es im heutigen Iran eine relativ
offene Debatte tiber die Existenzberechtigung und Geltung anderer religioser
Wertvorstellungen gebe. Der Autor setzt sich nachdriicklich fiir die Wahrneh-
mung und Wertschitzung der vielen Religionen und fiir den Dialog unter ihnen
ein.

Wiirden die weiteren vier Beitrdge nicht als eigener zweiter Teil des Buches
von den bisher vorgestellten Beitrdgen abgesetzt, wire jetzt vielleicht am besten
der Beitrag des Doktoranden Cevat Kara iiber die moralische und staatsbtirger-
liche Erziehung in den Schulen des Osmanischen Reichs vor dem 1. Weltkrieg
platziert worden. Das Material, das der Autor hierfiir zusammengetragen hat,
diirfte einmalig sein und ist zudem wegen seiner massiven Parallelen und In-
terdependenzen mit Bemiithungen im Erziehungswesen des laizistischen
Frankreich hochst aufschlussreich. Wenn man so will, erinnert die hier ge-
schilderte Diskussion in erstaunlicher Weise an viele Fragen, iiber die in man-
chen deutschen Bundesldndern noch vor kurzem wegen der Einfithrung eines
verpflichtenden staatlichen Werteunterrichts gestritten wurde.

Die Hg. haben sich jedoch, der Absicht folgend, die Architektur des Sym-
posions ,,Homo politicus — Der Mensch als Staatsbiirger” nicht aufzubrechen,
fiir einen anderen Weg entschieden und dem Beitrag von Kara zwei grundsétz-
liche Beitrdge, die mit dem interreligiésen Konfliktfeld allenfalls in einem wei-
ten Sinn zu tun haben, vorangestellt.

Der erste von ihnen stammt aus der Feder der Hannah-Arendt-Spezialistin
Christa Schnabl von der Universitdt Wien und widmet sich der bekannten For-
mel vom ,,Recht, Rechte zu haben“, mit der Arendt kurz nach dem 2. Weltkrieg
die Staatenlosigkeit der iiberlebenden Juden als Fortfithrung einer Strategie —
nédmlich die systematische Herstellung von Staatenlosigkeit — angeprangert hat,
die die Politik der Konzentrationslager und der Ausrottung tiberhaupt erst er-
moglicht hatte; konsequenterweise hatte Arendt den Anspruch auf die Zugeho-
rigkeit zu einer politisch organisierten Gemeinschaft als das fundamentalste
Menschenrecht angemahnt.

Der zweite Grundsatzbeitrag — es ist zugleich der umfangreichste des Bdes —
stammt von dem lange Jahre im niederldndischen Tilburg lehrenden Moral-
theologen Karl-Wilhelm Merks. Darin erortert der Autor nach begrifflichen Kla-
rungen und einem historisch-typologischen Riickblick auf das Verhéltnis des
Biirgers qua Christ zum Staat die Frage, was christliche Staatsbiirgerschaft
heute im sdkularisierten Staat bedeuten kann. ,,Sdkularitét ist hierbei wesent-
lich verstanden als eine These zur Legimitationsgrundlage von Entscheidun-

gen [...]. Damit einher geht ein Verstindnis von Kompetenzzuweisung, die
sich aus der funktionalen Aufgabenstellung ergibt.”“ (129) Es verbiete sich in-
folgedessen eine Rolle von Religion, in der sie (eigentlich miisste man hier im
Plural formulieren!) alte Privilegien wiederzugewinnen trachtet. ,,Christen als
Staatsbiirger engagieren sich fiir Menschlichkeit, fiir das Humanum, hierin
konnen sie, als Gldubige, ihre ethische und politische Identitat finden; alterna-
tiv sind Christen nicht [...] gegeniiber einer,nur’ humanitdren Ethik, sondern
gegeniiber politischem Pragmatismus und Opportunismus.“ (133)

Zum Schluss des Bdes wird das von Marianne Heimbach-Steins zu Anfang
angeschlagene Thema ,Identitdt und Findung eines guten Verhéltnisses zwi-
schen einer Mehrzahl von religiosen Lebensformen’ noch einmal von einer Mo-
raltheologin, Regina Ammicht Quinn, aufgegriffen, allerdings gleichsam spie-
gelverkehrt, was meint: aus der Sicht und vom Standpunkt des Christentums
und seiner kulturformenden Deutung und Pragung aus, die an Raum und Zeit
als den Grundkoordinaten menschlicher Erfahrung exemplifiziert wird. Kriti-
siert wird die Neigung zu einer defensiven Identitdt, die in der Konfrontation
mit den Umbriichen héufig zum Zuge komme. Die Verfasserin plddiert stattdes-
sen fiir eine — sowohl in Richtung anderer Religionen als auch in Richtung
Sakularitdt offene — ,,dialogfdhige” geistige und geistliche Identitét.

Miinchen Konrad Hilpert

Handbuch der Bildtheologie. Bd. 1: Bild-Konflikte. Handbuch der Bildtheo-
logie in vier Bianden, hg. v. Reinhard Hoeps. — Paderborn: Verlag Ferdi-
nand Schoningh 2007. 419 S., geb. € 44,90 ISBN: 978—-3-506—75736—4

Der Einleitung und dem Titel ,Bild-Konflikte* zufolge geht der
vorliegende Bd ,,den sehr unterschiedlich gelagerten, aber durch die
Geschichte immer wieder aufbrechenden, von religiésen Motivatio-
nen oder Implikationen gezeichneten Konflikten um das Bild nach*
(14). Erwarten wiirde man demnach eine Geschichte des Bilderstreits
vom biblischen Bilderverbot bis zu den in der Gegenwart vollzogenen
»Reinigungen katholischer Kirchen von geschmacklich fragwiirdi-
gen, zumeist als religiosem Kitsch bezeichneten Werken. Diese Er-
wartung wird insofern erfiillt, als von den 17 Beitrdgen des Bdes ins-
gesamt sieben in der Tat von Konflikten handeln: solchen des bibli-
schen Israel (H. Niehr), des frithen Christentums (A. Stock), der By-
zantiner (G. Lange), des Mittelalters (J. Wirth) und der Reformation
(Th. Lentes); dann verdandert sich die Streitkultur und mutiert zum
innerkirchlichen Konfliktfeld im 20. Jh. (A. Stock) und zur Debatte
iiber die Verwendung verfremdeter sakraler Motive in der profanen
Gegenwartskunst (J. Rauchenberger).

Die iibrigen zehn Beitrdge sind nicht Konflikten, sondern Bild-
theologien gewidmet. Zwei Beitrdge skizzieren nichtchristliche
Bildauffassungen; wir werden tiiber ,,Gotterbilder und Theorie des
Bildes in der Antike“ (A. De Santis) ebenso belehrt wie iiber das er-
staunliche Phdnomen des Bilderkults im spatantiken Neuplatonis-
mus (F. Gniffke). Acht Beitrdge behandeln verschiedene historische
Gestalten von Bildgebrauch und Bildtheologie. Nun geht es um die
Anfange der christlichen Ikonographie (J.-M. Spieser), das Konzil
von Trient (F. Boespflug und O. Christin), den Bildkult im Zeitalter
des Barock (D. Ganz und G. Henkel), zuletzt iiber die Bildtheologien
von Schleiermacher (G. Scholtz), Schelling und Hegel (U. Franke),
Runge (R. Hoppe-Sailer) und Friedrich Schlegel (R. Hoeps). Den Ab-
schluss dieser Reihe — und des ganzen Bdes — bildet ein Uberblick
iiber die Geschichte der christlichen Kunst in einigen klassischen
Missionslandern — Indien, Mexiko, Siidostasien, Kanada (F. Boes-
pflug). Jeder Beitrag ist mit einem mehr oder weniger ausfithrlichen
Anmerkungsapparat und einer Bibliographie weiterfithrender Litera-
tur versehen; einigen Beitrdgen sind Abbildungen beigegeben. Acht
Farbtafeln schmiicken den Bd, den ausfiihrliche, Personen, Sachen
und Ortsnamen notierende Register abschlieBen.

Die Beitrdge, durchweg von guter bis exzellenter Qualitét, neigen teilweise
zur Spezialuntersuchung, doch es finden sich auch solide informierende Uber-
blicksartikel von der Art, wie sie von einem Handbuch erwartet werden. An
zwei Beispielen sei dies verdeutlicht.

In seinem Beitrag ,,Einblicke in die Konfliktgeschichte des Bildes im anti-
ken Syrien-Paldstina“, der den Bd eroffnet, geht es H. Niehr darum, jene Bilder-
verwendung im Gotter- und Ahnenkult zu dokumentieren, gegen die sich
schlieBlich das in der Spitzeit Israels entstandene Bilderverbot wendet. Niehr
skizziert die Geschichte des Bildes in der biblischen Kultur in vier Etappen: (1)
Am Anfang stand das Kultbild des israelitischen Gottes; (2) dieses wurde im
Zusammenhang der Eroberung Jerusalems durch die Babylonier 586 v. Chr. be-
schidigt oder zerstort; (3) die religiosen Denker ersetzten das Kultbild durch
materielle und immaterielle ErsatzgroBen, etwa eine Leuchte und Begriffe wie
der gottliche ,Namen“ oder die gottliche ,,Glorie”. (5) Das Bilderverbot, dem
urspriinglichen Wortlaut des Dekalogs fremd, wird zur Unterstiitzung der
Alleinverehrung des einen Gottes formuliert. Es kann sich allerdings kaum
durchsetzen, denn wir stoflen auch in der Spatzeit Israels noch gelegentlich
auf bildliche Darstellungen Jahwes, so besonders auf zwei Miinzen (die leider
nicht abgebildet werden). — Hier spricht ein Religionshistoriker von Rang, der
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seinen Fachkollegen viel bietet, wihrend den fachfremden Benutzer eine
schwierige Lektiire erwartet. So bleibt dem Leser verborgen, wie kontrovers na-
hezu alles in der Forschung tiber das Bilderverbot diskutiert wird, was iiber
seine Absicht, Datierung und Geschichte gesagt wird. Schon die Annahme der
Existenz eines Kultbildes im Jerusalemer Tempel st6ft auf Widerstand mehre-
rer profilierter Forscher (O. Keel, T. Mettinger), wenngleich der Rezensent hier
glaubt, Niehr zustimmen zu miissen. Leider versdumt es Niehr, auf ein in der
nachfolgenden christlichen Bildergeschichte vielfach wirksam gewordenes Ge-
bot einzugehen: ,,Ihr sollt ihre Altédre niederreifen und ihre Steinmale (Mazze-
ben) zerschlagen. Thre Kultpfihle (Ascheren) sollt ihr im Feuer verbrennen und
die Bilder ihrer Gotter umhauen® (Dtn 12,3). Dies mag dem Religionshistoriker
als bloBe Rhetorik und damit als peripher erscheinen; der Benutzer eines Hand-
buches mochte das jedoch gerne von kompetenter Seite erldutert bekommen.

Wihrend Niehrs attraktiver Beitrag eher Fachkollegen anspricht als Leser,
die in einem Handbuch Rat suchen, entspricht der sachkundige Artikel ,Reli-
gion und Kunst im Widerstreit. Konfliktzonen des 20. Jh.s“ (A. Stock) zweifel-
los den Erwartungen einer breiteren Leserschaft. Der von Stock erorterte Kon-
flikt ist jener zwischen drei verschiedenen Auffassungen sakraler Kunst: Natu-
ralismus in der Tradition der Nazarener; hieratische, der Neugotik verpflichtete
Kunst der deutschen Benediktiner; Expressionismus der Avantgarde als Ver-
such, ,,moderne Kunst“ in den Kirchenraum zu bringen. Wer sich einer dieser
Kunstformen verschrieben hat, neigt dazu, die anderen Formen bis zu bilder-
stiirmerischen MaBnahmen zu befehden. Die Reinigung der Kirchen von
,Kitsch® setzte bereits wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils ein und
pragt die von Kunstsachverstindigen tiberwachte Ausgestaltung des Kirchen-
raums in Deutschland bis heute. Was Stock allerdings nicht ausfiihrt, ist der
Episodencharakter solcher dem Geist des Konzils verpflichteter Reinigungs-
maBnahmen, zumindest in einigen Ldndern. In den Vereinigten Staaten kam
es in den 1960er und 1970er Jahren zu niichterner, moderner Renovierung vie-
ler katholischer Kirchen; doch inzwischen sind die Bilder und Statuen in viele
Kirchen wieder zuriickgekehrt. Auch die Gebetbiicher sind wieder mit bunten
Bildern geschmiickt, die unter dem Einfluss von Warner Sallmann einen be-
wusst ,médnnlichen” Christus darstellen oder, ungeniert, auf jenes aus dem
Frankreich des 19. Jh.s stammende ikonographische Muster zuriickgreifen,
das Jesus mit einem nach auBlen gestellten blutenden Herzen zeigt. Tradition
und Brauchtum haben einen hoheren Stellenwert als elitdre Asthetik.

Zuletzt sind an den von Hoeps herausgegebenen Bd zwei Fragen
zu stellen: Handelt es sich tatsdchlich um ein Handbuch? Und ver-
mag es dem Anliegen des Herausgebers zu dienen, ,,Bildtheologie”
als eigene, bisher nicht existierende theologische Disziplin zu eta-
blieren? Beide Fragen lassen sich vermutlich erst abschlieBend beant-
worten, wenn alle vier der geplanten Bde des ,,Handbuchs der Bild-
theologie” vorliegen. Doch soll es nicht an einer vorldufigen Stellung-
nahme fehlen. Der Handbuchcharakter zumindest des vorliegenden
Bdes bleibt undeutlich, fehlen doch Zusammenfassungen, Uber-
blicke, Zeittafeln, zweisprachige eingeriickte Quellentexte und der-
gleichen; auch eine eigentlich zusammenhéngende Darstellung wird
weder angestrebt noch erreicht. Sollte der Stoff zu umfangreich und
unformig sein und oder sollten zu grofe Forschungsliicken bestehen
(was beides der Fall sein mag), so miisste gefolgert werden, dass ein
Handbuch zwar wiinschenswert sei, aber der Stoff dafiir noch nicht
zur Verfligung steht. Handbiicher setzen jene breite Forschungskultur
voraus, deren Fehlen der Herausgeber zu Recht beklagt. Was die Frage
nach der Etablierung einer neuen theologischen Disziplin — der
Bildtheologie — angeht, so teilt uns Hoeps nicht mit, was genau er
darunter verstehen will: Geht es um das Abstecken eines neuen Ar-
beitsgebiets? Oder um ein neues theologisches Fach, das, mit Lehr-
stithlen ausgestattet, neben Dogmatik, Kirchengeschichte, Bibelwis-
senschaften usw. treten soll? Ware tatsdchlich das letztere gemeint,
sollte man dem Vorhaben energisch widersprechen — nicht aus
Feindschaft gegeniiber der Bildtheologie, sondern in deren Interesse.
Nicht die Vermehrung um eine weitere Disziplin wird dazu fiihren,
dass die Theologie ihrem Gegenstand gerechter wird und sich in den
Kreis der iibrigen akademischen Fdcher sowie deren Gegenstidnden
und Methoden besser einfiigt. Vielmehr wird die Theologie ins-
gesamt, in allen ihren Féachern, die bisher nur ansatzweise gepflegte
kulturwissenschaftliche Betrachtungsweise verstdrken miissen, um
als eigene kulturwissenschaftliche Disziplin auftreten zu kénnen
und sich in der Universitdt zu behaupten. Neben einer (bereits fort-
geschrittenen) Literaturtheologie ist auch eine Bildtheologie fiir ein
solches Projekt schlechterdings unverzichtbar. Dass sich Reinhard
Hoeps fiir kulturwissenschaftliche Fragestellungen seit vielen Jahren
einsetzt, verdient hochste Anerkennung.

Paderborn / St. Andrews Bernhard Lang

The Oxford Handbook of English Literature and Theology, hg. v. Andrew
Hass /David Jasper / Elisabeth Jay. — Oxford: Oxford University Press
2007. 889 S., geb. € 125,50 ISBN 0-19-927197-6
Seit 30 Jahren gehort die Disziplin von ,, Theologie und Literatur

zu den wichtigsten interdisziplinédr-dialogischen Zweigen theologi-

schen Forschens. Spezialbibliographien zum Thema erfassen miihe-
los weit iiber 1000 Einzeltitel, darunter zahlreiche Dissertationen.
Drei internationalen Fachzeitschriften (,,Christianity and Literature®,
»Religion and Literature” — beide USA; , Literature and Religion“ —
GB) steht eine deutschsprachiger Internetzeitschrift (www.literatur-
religion.net) gegentiiber. Thren Ursprung hat diese akademische Dis-
ziplin — abgesehen von Einzelentwiirfen, in Deutschland etwa von
Romano Guardini oder Hans Urs von Balthasar — in den USA der
1950er Jahre, v.a. bei Nathan A. Scott. Von dort aus etablierte sich
ein eigenstdndiger Forschungszweig zunéchst in GroBbritannien
und anderen englischsprachigen Staaten. Spétestens seit den 80er
Jahren finden sich Forschungsgruppen und -zentren in allen européi-
schen Kuturrdumen. Und noch 2007 hat sich ein erster lateiname-
rikanischer Forschungsverbund gegriindet (ALALITE: Asociacién
Latinoamericana de Literatura y Teologia).

Zwar existiert mit der ISRLC (International Society for the Study
of Literature, Religion and Culture) auch eine internationale Gesell-
schaft, in der die einzelnen Aktivitdten miteinander verkniipft wer-
den konnen, tatsdchlich gibt es aber nur rudimentér entwickelte Ver-
bindungen und Austausch. V. a. der deutschsprachige Zweig von
»Theologie und Literatur” — konzentriert v.a. auf eben deutschspra-
chige Literatur — ist nur wenig in internationale Entwicklungen ein-
gebunden.

Eine Moglichkeit, diese Isolation aufzusprengen, liegt mit dem
hier angezeigten umfangreichen Handbuch vor. Drei der Protagoni-
sten des literarisch-theologischen Diskurses in GroBbritannien préa-
sentieren als Hg. eine Biindelung und Zusammenfassung der For-
schungsergebnisse der letzten Jahrzehnte, konzentriert freilich (zu)
ausschlieBlich auf den englischsprachigen Bereich. Das Forschungs-
feld ist so umfassend, dass nicht nur eine , Beschrdnkung auf eng-
lische Literatur” (11) unumgénglich schien, also selbst amerikani-
sche, irische oder sonstige englischsprachige Literatur bestenfalls in
Seitenbemerkungen erwédhnt wird, sondern zudem auf , Theologie”
im Sinne ,,jiidisch-christlicher Religion* (12).

Das Handbuch ist in sieben Kapitel untergliedert. In einfithrenden Essays
skizzieren die Hg. zundchst das Forschungsfeld. V. a. der Aufsatz des ,briti-
schen Griindervaters‘ der Disziplin David Jasper iiber ,,Das Studium von Theo-
logie und Literatur zeichnet in strukturierten Ziigen die Geschichte dieser
Studienrichtung nach: Von T. S. Eliot iiber Paul Tillich bis zu George Steiner
reichen die Wegmarken, die v.a. im Blick auf Tillich und Steiner fiir den
deutschsprachigen Bereich anschlussfihig sind, werden doch auch bei uns
deren Ansétze breit rezipiert und hermeneutisch fruchtbar gemacht. Schon in
diesem Uberblick zur Forschungsgeschichte fallen jedoch zwei zentrale Unter-
schiede zwischen der deutsch- und englischsprachigen Diskussion auf: Wah-
rend die Diskussion bei uns primér von theologischer Seite aus vorangetrieben
wird und folglich auch v.a. einer theologischen oder religionspddagogischen
Selbstbesinnung dient, sind im englischsprachigen Bereich die Literatur- und
Kulturwissenschaftler fithrend. Daraus erklart sich auch ein dort vorherrschen-
des Interesse an Literaturtheorie, das den Diskurs zentral bestimmt. Die theo-
logische Komponente tritt demgegeniiber zuriick.

Das zweite GroBkapitel des Handbuchs (35—194) ist historisch ausgerichtet.
In elf Schritten wird die ,,Herausbildung der Tradition“ nachgezeichnet von
den Anfingen der religiés beeinflussten lateinischen Literatur, den ersten
Stimmen der frithen englischen Literatur iiber Aufkldrung, Romantik, Moderne
bis zur Postmoderne. Aus deutschsprachiger Sicht besonders interessant —
neben dem Beitrag zur Postmoderne — ist ein Kapitel tiber ,Den Einfluss der
deutschen Kritik“ auf die englische Literaturszene. Kant, Semler und Strauss
auf der Seite von kritischer Theorie, Schiller, Schlegel, Fichte, Hegel oder
Holderin auf der Seite der Antwort auf diese Kritik wurden in England breit
rezipiert sowohl in eigener Theoriebildung als auch in direkter literarischer
Produktion.

Der dritte Teil des Buches widmet sich einem in Deutschland nur wenig
ausgebildeten, international aber iiberaus fruchtbarem Zweig: den ,Literari-
schen Wegen des Bibellesens* (197—-360). Die Bibel nicht im Blick auf Literatur
zu lesen und zu deuten, sondern als Literatur, das wird hier im Blick auf die
wichtigsten biblischen Gattungen und Abteilungen (vom Pentateuch bis zur
apokalyptischen Literatur) durchgespielt. Dieser Abschnitt — verfasst v.a. von
Exegeten — ist in erster Linie fiir Bibelwissenschaftler interessant. Der korrela-
tive Briickenschlag hin zur literarischen Rezeption unterbleibt dabei (leider)
fast durchgéngig.

Im vierten Teil des Handbuchs (363-557) werden ,, Theologische Wege des
Literaturlesens“ vorgestellt. Konzentriert auf die groBen Autoren und Strémun-
gen der englischen Literatur werden hier theologisch-literarische Einzelpor-
tréts gezeichnet, beginnend bei Shakespeare bis hin zu W. H. Auden, unter Ein-
schluss biindelnder Blicke auf ,,Den Roman des 18 Jahrhunderts“ oder auf
,Feministische Revisionen®. Diesen Teil des Handbuches werden in unserem
Sprachraum v.a. Kenner der englischen Literatur mit Gewinn lesen.

Anders im funften Hauptteil: Hier wird der hermeneutische Zugang neu
justiert, geht es doch um ,, Theologie als Literatur” (561-687). Diese Perspektive
findet sich in der deutschsprachigen Forschung nur selten. Wie haben Theo-
logen Literatur rezipiert; wie liest sich ihr Werk aus literarisch-literatuwissen-
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schaftlicher Sicht? Die Portridts widmen sich etwa John Henry Newman, C. S.
Lewis, beziehen aber auch thematische Perspektiven ein wie , Liturgie als Lite-
ratur®.

Der letzte groBe Hauptteil widmet sich schlieBlich ,,den groBen Themen*
(691-838). Hier finden sich Beitrdge etwa zu ,,Das Bose und der Gott der Liebe®,
,Die Passionsgeschichte in der Literatur” oder ,Heil — personlich und poli-
tisch®. Die berticksichtigten Primadrwerke bleiben auch hier — der Konzeption
des Handbuchs verpflichtet — auf englischsprachige Literatur beschréankt. Ein
Blick auf ,,Die Zukunft von englischer Literatur und Theologie“ (841-857) run-
det das Buch ab. Auf eine ausfiihrliche und biindelnde Bibliographie wird (lei-
der) verzichtet, da den Einzelbeitrdgen umfangreiche Literaturhinweise bei-
gefiigt sind.

Welche Bedeutung kommt diesem imposanten Handbuch fiir den
deutschsprachigen Bereich zu? Drei Dimensionen zeichnen sich ab:
Zunidchst kann das Sammelwerk als Anregung dazu dienen, ein ver-
gleichbares, die Forschungen biindelndes Kompendium fiir den
deutschsprachigen Bereich zu konzipieren. Hier liegt ein dringendes
Forschungsdesiderat vor. Zweitens dient dieses Werk als unverzicht-
bare Informationsquelle fiir die Entwicklungen und Forschungen in
den angezeigten Bereichen. Von hier aus sind alle kiinftigen Projekte
zu entwerfen. Drittens — zentral — ist es hochste Zeit, die einzelnen
nationalsprachlichen Traditionen in Kontakt, Austausch und zu ge-
genseitiger fruchtbarer Kritik zu bringen. Zwar schliefit auch das vor-
liegende Handbuch mit einem Ausblick auf Globalisierung (844) und
Interdisziplinaritdt (851), verpasst es jedoch, diese Anspriiche selbst
wenigstens ansatzweise aufzunehmen. Schwach: Im ganzen Hand-
buch liegt kein einziger Hinweis auf die breit entfaltete deutschspra-
chige Diskussion um Theologie und Literatur der Gegenwart vor! Da-
bei wire die gegenseitige Wahrnehmung sicherlich fruchtbar: Von
England aus kdme wahrscheinlich der Vorwurf der Vernachldssigung
von hermeneutischer Theorie; von Deutschland aus erfolgte wahr-
scheinlich der Vorwurf von mangelnder theologischer Tiefe und the-
matischer Ernsthaftigkeit — das konnte die jeweiligen Entwicklungen
nur befruchten. In seiner Weite und seinen Grenzen gehort dieses
Handbuch in jedem Fall in jede Universitédtsbibliothek, dariiber hin-
aus in die Wahrnehmung aller in weitestem Sinne an Theologie und
Literatur Interessierten.

Augsburg Georg Langenhorst

Weltkirche - Ortskirche. Fruchtbare Spannung oder belastender Konflikt? Hg.
v. Jirgen Werbick / Ferdinand Schumacher. — Miinster: Aschendorff
2006. 149 S., kt € 19,80 ISBN: 3-402-00242—6

Der Bd macht die Beitrdge des am 1./2. April 2005 von der Kath.-
Theol. Fak. der Westfdlischen Wilhelms-Univ. in Zusammenarbeit
mit der Bischoflichen Akademie Franz-Hitze-Haus veranstalteten
Wissenschaftlichen Symposions zur Erdéffnung des Bistumsjubi-
ldums 1200 Jahre Ditzese Miinster zugdnglich. Die Beitrdge zeugen
von dem Versuch, dem belastenden Konflikt Welt-/Ortskirche seine
fruchtbare Spannung abzugewinnen. Das Problem ist etwa so alt wie
die Kirche selbst; die Ortskirche von Miinster ist schon in diese Span-
nung hineingeboren und erleidet und trégt sie seitdem mit (vgl. den
Beitrag Kardinal Vlks). Es scheint eine Liebes- nie ohne Leidens-
geschichte zu geben. Nicht wenig hat die Di6zese zum Wachsen der
Weltkirche beigetragen, aber auch davon profitiert. Erinnert sei nur
an Arnold Janssen als Griinder des Steyler Missionsordens, den mis-
sionswissenschaftlichen Lehrstuhl und manche berithmten Namen
der Kath.-Theol. Fak., die zwar nicht aus Miinster stammten, aber
nach Minster kamen und in Miinster wie fiir Miinster wirkten (jede
Aufzahlung verriete zu viele Vorlieben ...). Geschichte und Gegen-
wart der Stadt wie des Bistums sind ohne die Weltkirche gar nicht
vorzustellen. Ist es umgekehrt unbescheiden zu meinen, ohne den
Beitrag der Ditzese Miinster wire die Weltkirche nicht nur &drmer,
sondern anders? Schade, dass der Bd keinen Beitrag enthélt, der die
Wechselwirkung und Interdependenz in der Entwicklung ndher be-
leuchtet. Da wiirde ,,glocalisation konkret. —

Die acht Beitrdge lassen sich in vier Bereichen ansiedeln:

Die Reflexion auf reale Wechselwirkungen zwischen Orts- und Weltkirche
als Erfahrung und Aufgabenstellung (Kardinal Miroslav Vlk [Prag]: Die Kirche
von Miinster, hineingezogen in eine Liebesgeschichte weltweit und ganz kon-
kret vor Ort [9-23]; Giancarlo Collet: Ortskirchliches Engagement und welt-
kirchliche Solidaritit. Bemerkungen zum christlichen Einsatz im Horizont der
Globalisierung [109-127]).

Die systematisch-theologische Reflexion auf das tatsdchliche und theo-
logisch anzustrebende Verhiltnis (Hermann J. Pottmeyer: Das Verhdltnis Welt-
kirche-Ortskirche: ein Lebensnerv der Kirche [25-40]; Jiirgen Werbick: Sub-
sidiaritdt, Partizipation, Solidaritdt: hilfreiche und normative Prinzipien fiir
die Gestaltung des Verhdltnisses zwischen Ortskirche und Weltkirche [41-61]).

Die kanonistischen Bestimmungen des Verhéltnisses zwischen (den Rech-
ten von) (Orts-)Bischofsamt und Papstamt in kontroverser Auslegung (Klaus
Liidicke: Das Bischofsamt in Orts- und Weltkirche: kanonistische Kontroversen
[63-75]; Georg Bier: Das Diézesanbischofsamt in Orts- und Weltkirche [77—-108;
fuBnotenbewehrt]).

Okumenische Reflexion auf das Verhiltnis von Einheit und Vielfalt der Kir-
che (Harald Wagner: Ich glaube an die eine Kirche: Okumenische Uberlegungen
zu Einheit und Vielfalt [129-142]; Eberhard Jiingel: Einheit und Vielfalt der
Kirche [143-159]).

Keiner der Beitrdge enthilt grundstiirzend Neues, aber alle stellen
ihr Thema gut lesbar, klar und sachdienlich dar, auch weiterfithrend
und AnstoB} gebend (nicht nur zu denken). Biers Beitrag reizt durch-
gehend zum Widerspruch, v.a. einen systematischen Theologen, an-
gefangen von den hermeneutischen Pramissen.

Ich sehe nicht, wie Kanonistik sich so positivistisch selbst be-
schrianken kann, ohne ihren Anspruch aufzugeben, eine theologische
Wissenschaft zu sein. Das bloBe Nebeneinander von Kirchenrecht
und Theologie hat der lateinischen Kirche nicht zum Segen gereicht
(der Theologie auch nicht, wie an der fehlenden rechtlichen Umset-
zung oder kanonistischen Artikulation der Communio-Theologie ab-
zulesen ist), die Vorherrschaft der Kanonisten noch weniger. Die Kir-
chenkonstitution hat das Amtskapitel bewusst vom ersten Platz ge-
nommen und zum dritten Kap. gemacht, das nur auf der Basis der
beiden vorangestellten Aussagen, d.h. des Mysteriums der Kirche
und der Kirche als Volk Gottes, d.h. des theologischen und nicht
eines positivistisch-kanonistischen Kirchenbegriffs, richtig verortet
und verstanden wird. Auch die nota explicativa praevia behandelt
die kanonistischen Dimensionen des Amtskapitels, ist kein vollstdn-
diger und schon gar nicht der alleinige Auslegungsschliissel fiir die-
ses Kap., und auf dieses Kap. beschriankt. Sie argumentiert selbst
theologisch, nicht nur rechtspositivistisch. Doch eine Rezension soll
keine Auseinandersetzung beginnen, sondern zum Lesen reizen ...
Was wohl der Bischof von Miinster, als von den kanonistischen Aus-
legungen der Spannungen von Orts- und Weltkirche zuerst und di-
rekt Betroffener mit reicher einschlégiger vor-, in- und nachkonzilia-
rer Erfahrung, einschlieBlich Bundes- und Diézesansynode, der als
ausgebildeter Kanonist ein kanonistisches Institut gegriindet hat, zur
Sache zu sagen hitte?

Kardinal Vlk zeigt in sechs Perspektiven auf, wie Orts- und Weltkirche von-
und fiireinander leben kénnen. Seine Stdrke: die eigenen Erfahrungen und die
Fahigkeiten, kirchliche Leittexte zu neuem Sprechen zu bringen (nicht nur die
FuBwaschung Joh 13: ,Noch vor seine Gegenwart in den Sakramenten hat er
diese Gegenwart in der gegenseitigen Liebe gesetzt.“ [15]).

Fiir den Miinsteraner Missionswissenschaftler Giancarlo Collet kann sich
die Weltkirche nicht langer als Westkirche begreifen: , Vielmehr hat sie sich
als weltkirchliche Lerngemeinschaft verstehen zu lernen, die in Gruppen und
Gemeinden vor Ort konkrete Gestalt gewinnt.“ (110) Wer Kirche als solche ge-
genseitige Lerngemeinschaft in und von Ortskirchen, weil sie Weltkirche ist,
noch nicht sehen, kennen und schitzen gelernt hat, dem sei dieser Beitrag
(auch seine signifikante Statistik) dringend zur Aufkldrung ans Herz gelegt!
Hier wird eine neue Art von Kirchesein (auch von Christsein) aufgezeigt, die
wirklich in die Zukunft weist.

Der emeritierte Bochumer Fundamentaltheologe Pottmeyer ldsst an den
Friichten seines lebenslangen ekklesiologischen, kritischen Engagements an
der Schnittstelle von Welt- und Ortskirche teilhaben. Klar und kritisch (nicht
nur unterscheidend, auch kritisierend) zeigt er den theologischen Hintergrund
der kanonistischen Verdnderungen und Kontroversen auf, ebenso die anste-
henden Aufgaben: ,,Um die Kirche als Communio zu leben und zu gestalten,
geniigt allerdings nicht die gldubige und theologische Bewusstseinsbildung
durch Aneignung der Communio-Theologie [die sein Beitrag allgemeinver-
stdndlich auch dem theologisch nicht ausgebildeten Laien ermdglicht]. Wenn,
wie Tradition und Konzil betonen, der Hl. Geist der eigentliche Baumeister der
Kirche ist, bedarf es nicht weniger der Einiibung einer Communio-Spiritualitét,
also in Haltungen und Verhaltensweisen aus dem Geist der Communio.“ (40) Er
sieht sie in Grundziigen in Novo Millennio ineunte als geistl. Verméachtnis
Johannes Pauls II. entfaltet. Als dritte Aufgabe gehort dazu die von ihm S. 35
formulierte Einsicht als — wie der kanonistische Disput zeigt — vordringliche
Aufgabe: ,,Woran es heute noch fehlt, ist die konsequentere rechtliche und
praktische Umsetzung einer Communio-Ekklesiologie.“ Diese Liicke und Auf-
gabe macht der Bd geradezu schmerzlich klar!

In diese Richtung sucht, analysiert und denkt der Beitrag von Jiirgen Wer-
bick an Hand des Subsidiaritédtsprinzips — ,,also nicht nur in schénen Worten
und Bildern, die zu nichts verpflichten, sondern in Modellen, deren sozial-
ekklesiale Verbindlichkeit konkret beachtet wird.“ (43) Er sieht das Subsidia-
ritdtsprinzip nicht nur als sozialethische Option, sondern im Personalitétsprin-
zip und Partizipationsgedanken verankert. Die Frage der Giiltigkeit des Sub-
sidiaritdtsprinzips auch fiir die Kirche und die innerkirchliche Vorgehens-
weise findet mit ,,Unabdingbarkeit” und ,,Grenzen* eine mindestens doppelte
Antwort. Gilt es auch fiir die sakramental verstandene Kirche? Nach Werbick
ja, denn der Leib-Christi-Gedanke stellt nicht auf die Differenz Haupt—Glieder,
sondern auf deren Zusammenwirken ab, will also die Eigenwirklichkeit der



117 2008 Jahrgang 104 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 118

Glieder im Ganzen schiitzen (und nutzen — fiir das Ganze). Daher hat das Amt
,,der Einheit des Zeugnisses zu dienen, indem es den Austausch der Zeugnisse
fordert, die Kommunikation zwischen ihnen — gerade auch der normativen
Zeugnisgestalten, die in Vergessenheit zu geraten drohen® (59, vgl. 58). Metho-
disch geht Werbick so vor, dass er die ungeklérten Voraussetzungen der Restrik-
tivitdt der Anwendung des Subsidiaritdtsprinzips auf die Kirche ,,dekonstru-
iert” (53-60). Im Ergebnis spricht Werbick nicht in Thesen, sondern davon,
,der strukturell-theologischen Weisheit des Subsidiaritdtsprinzips bei der Aus-
iibung kirchlicher Vollmacht in Fragen der Jurisdiktion und des Lehramtes
mehr zu trauen, als dies augenblicklich zu beobachten ist.“(60) So vorsichtig
das klingt, so entschieden ist es. Es geht nicht um Vorschriften oder Gesetze,
sondern Vorzugsregeln — die dann den Ausschlag geben.

Harald Wagner vertritt die These, dass ,,das Konzil eine Grundoption zu-
gunsten von Pluralitét (i. S. von ,Einheit in Vielfalt) getroffen hat“ (134) und
daher ,die Pluralitdt der Kirche als Lebensgemeinschaft geradezu Struktur-
gestalt ihrer Einheit ist.“ (136) Dabei ist auf die Wahrheitsfrage nicht zu ver-
zichten, wie er mit Magnus Striet betont. Die Trinitdt wird als Paradigma her-
angezogen. , Die realen Differenzen (,relatio’, ,oppositio‘) in Gott machen erst
das Persondenken in Gott moglich. Von der Trinitédt her gedacht ist Pluralitét
kein Defizit, sondern eine Manifestation der Einheit selbst.“ (141)

Dem Rezensenten ist die Ndhe dieser richtigen Sétze zum postmodernem
Differenzdenken nicht so selbstverstandlich, weil diese Satze von einer Einheit
Gottes ausgehen, die eben trinitarisch — in nur drei Personen — und nicht plu-
ralistisch bzw. ausdifferenzierend und in zunehmender Ausdifferenzierung,
vielmehr in Gleichurspriinglichkeit zu denken ist. Einheit ist in Gott auch nicht
nur Ausgangspunkt, sondern die bleibende und tragende Grundlage, jedenfalls
so lange, wie das Christentum behauptet, eine monotheistische Religion zu
sein. Sieht postmodernes Differenzdenken Einheit als Grundlage? Am Ende
gieBt Wagner selbst etwas Wasser in seinen Wein: ,,Angesichts fehlender Syste-
matik beim Ubertrag der ,Communio-Ekklesiologie‘ (die sich ja aus der Trini-
titstheologie speist) auf die Okumene sind hier aktuell kumenische Imagina-
tion und Kreativitit gefragt, um zu konkretisierbaren Lésungen zu kommen.“
(142)

So sympathisch Eberhard Jiingels Beitrag zunédchst wirkt und viele beden-
kenswerte und entfaltenswerte Beobachtungen enthilt, wenigstens zwei seiner
Grundannahmen sind, abgesehen vom Amtsverstindnis, katholisch kaum
,verdaulich®, geschweige denn ,,bekdmmlich“:

1. Die vier klassischen Attribute gelten der unsichtbaren, nicht der sicht-
baren Kirche (145). Denn dann ist die ganze Sakramentalitdt der Kirche, die
Einheit als Werkzeug und Zeichen dahin. Sie kann hochstens noch Verweis,
aber nicht Realsymbol sein. Uber Niheres lisst sich streiten ... 2. ,,Der Apostel
hat nur einen einzigen Nachfolger. Und das ist das Neue Testament, das seiner-
seits nicht ohne das Alte Testament verstanden werden kann. Der Kanon der
Heiligen Schriften, die Bibel, ist der Nachfolger des Apostels. Es lduft darauf
hin, dass apostolische Sukzession in SchriftgeméBheit besteht und sich darin
erschopft. Das Anliegen ist klar. Doch wie kann ein Buch, ein Text Nachfolger
einer Person sein? Was bedeutet ,,der Apostel“, wenn die Schrift eindeutig von
,den Zwolf“ spricht, wenn es um einen bestimmten, wenn auch nicht trenn-
scharf festgelegten Personenkreis und deren Nachfolgegemeinschaft (ganze
Kirche und Bischofskollegium) geht? Im Hintergrund steht hier der Stellenwert
der Wirklichkeit, dass und wie die Kirche Gemeinschaft ist. Das ist der Nerv der
Okumene.

Ich mochte Jiingels Artikel nicht trotzdem empfehlen, vielmehr deswegen,
weil er die Auffassung Jiingels sehr gut erkennen ldsst.

Im Ergebnis kann ich den besprochenen Bd nachdriicklich emp-
fehlen. Schon weil man nicht Ortskirche sein kann ohne Universal-
kirche, keinen Lokalstolz entfalten kann (einem Miinsteraner ,,weit
[genug] weg” hat man die Rezension anvertraut), ohne ein — entspre-
chendes — Bewusstsein der Riickbindung an die Universalkirche zu
entwickeln. Deswegen passt die Thematik nicht nur zum Jubildum,
sondern v.a. zur Zukunft der Diézese!

Uberdies wird uns die Problemstellung, wenn auch sich wan-
delnd, aufgegeben bleiben. SchlieBlich ist der Bd in seinen Beitrdgen
paradigmatisch, sei es fiir die Autoren, sei es fiir die behandelte
Sache. Daher empfiehlt sich das Buch gerade denen, die iiberlegen
miissen, welche (wieviele) Biicher sie lesen kénnen.

Erfurt Josef Freitag

Biblische Theologie

Dietrich, Walter: David. Der Herrscher mit der Harfe. — Leipzig: Evangelische
Verlagsanstalt 2006. 381 S., kt € 8,80 (Biblische Gestalten, 14) ISBN:
978-3-374-02399-8
Gibt es iiber David ,,noch Neues mitzuteilen?” Diese Frage stellt

der Berner Alttestamentler an den Anfang seines Buches iiber den

frithen israelitischen Konig. Nach der Lektiire des Bdes werden viele

Leser, an die sich die Reihe ,,Biblische Gestalten“ wendet, die Frage

mit einem eindeutigen Ja beantworten kénnen.

Walter Dietrich stellt die vorwiegend biblischen Quellen vor, beleuchtet
den geschichtlichen Hintergrund und verbindet die Darstellung Davids in
der Bibel mit der Wirkungsgeschichte in der Kunst. Weil ihm die spétere Re-
zeption wichtig ist, fithrt er zu Beginn an Hand einer Bilderserie aus dem
,Bamberger Psalmenkommentar des Petrus Lombardus® (12. Jh.) in die Vita
Davids ein. Als erste Quelle untersucht er die Stele von Tel Dan, die fiir die
Mitte des 9. Jh.s v. Chr. ,,eine hohe und unvergessene Bedeutung“ Davids be-
zeugt. Danach présentiert D. seine These von einem , héfischen Erzédhler, der
die gesamte frithe Konigszeit von 1 Sam 1 bis 1 Kon 2 dargestellt habe. Thn
beschiftige das Verhiltnis von Juda und Israel als ,,Grundproblematik“. Der
,groBe“ Schriftsteller hebe immer wieder hervor, dass David keine person-
liche Schuld am Untergang der Sauliden trdgt. Dem ,Meister des ambivalen-
ten Erzdhlens“ gelinge es, die mafigeblichen Gestalten der frithen Kénigszeit
so zu gestalten, dass die Spannung auf Seiten des Lesers erhalten bleibt. Der
,hofische“ Erzidhler stiitzt sich natiirlich auf vorgegebene ,dltere Traditio-
nen“, die D. kurz charakterisiert: kurze Einzeliiberlieferungen und Listen,
ausgestaltete Einzelerzdhlungen, Erzdhlkrdnze iiber den Aufstieg und Nieder-
gang der Sauliden sowie iiber den Freibeuter David, die Batscheba-Salomo-
Novelle, die Ladeerzahlung, die spéten ,, Weiterungen“ (2 Sam 7 und 12), der
sogenannte Anhang zu den Samuelbiichern und der dtr. geprigte Abschied
Davids (1 Kén 2,1-10). Ausfithrungen iiber die Rezeption der Davidsgestalt
in Propheten, Chronik, Psalmen, Jesus Sirach und Neuem Testament beschlie-
Ben den Abschnitt iiber die Quellen.

Danach wagt D. es, die ,,Geschichte Davids im 10. Jh. v.Chr.“ zu entwerfen.
Denen, die tiber die Stele von Tel Dan hinaus ,,external evidence* fordern, halt
er das Wort von Kenneth Kitchen entgegen: ,,the absence of evidence is not the
evidence of absence”. Die biblische Darstellung Davids nutze zwar die dichte-
rische Freiheit, biete aber ein Bild Davids, das keinesfalls mythisch oder tiber-
menschlich ist. ,Wo in der Weltliteratur wiirde ein derart hoch verehrter Konig
als ein skrupelloser Liigner (mit tragischen Folgen: 1 Sam 21f.), als Erpresser
von Schutzgeld (1 Sam 25), als S6ldner des Landesfeinds (1 Sam 27), als heim-
tiickischer Verbrecher (2 Sam 11) und als vor innerer Kilte zitternder alter
Mann (1 Koén 1) geschildert? (121). ,,Wenn David nicht wirklich bei den
Philistern gewesen wire, hétte die prodavidische biblische Geschichtsschrei-
bung es sich niemals angetan, ihn dorthin zu versetzen.” (142).

Der Abschnitt iiber die Wirkungsgeschichte prasentiert eine Fiille von tiber-
raschenden Nachwirkungen der biblischen Davidsgestalt in Malerei, Bildhaue-
rei, Literatur und Musik. Die einzelnen Beispiele sind aber in Ausfithrungen
iber die biblischen Erzdhlungen eingebettet. Der Leser wird auf diese Weise
angeregt, z.B. die biblische Erzahlung mit dem Roman ,Bathseba“ des schwe-
dischen Schriftstellers Torgny Lindgren zu vergleichen, in dem Batseba auch in
der Amnon-Affire und wihrend des Abschalom-Aufstandes eine iiberragende
Rolle spielt. Dadurch tritt noch klarer zu Tage, wie begrenzt die Aktivitit Batse-
bas in der Bibel ist. Moderne Literatur kann auf diese Weise dazu beitragen, die
Eigenart der biblischen Erzdhlung besser zu erfassen.

Da D. die biblischen Erzdhlungen auch unter geschichtlichem Aspekt be-
trachtet, behandelt er das Ausscheiden Amnons und Abschaloms zweimal
(184-194 und 262-274) und ebenso die Natanweissagung in 2 Sam 7 (52-56
und 329-333). Hitten sich die Wiederholungen nicht vermeiden lassen? Die
VerheiBlung Natans ist natiirlich heftig umstritten. D. bleibt bei dem traditionell
hervorgehobenen Kontrast zwischen der Frage in 2 Sam 7,5 —,,Willst du ('atta)
mir ein Haus bauen?“ — und der Auskunft in 7,11: ,Jawh wird dir ein Haus
machen.” D. iibersieht dabei m. E. die ndher liegende Beziehung der Frage von
7,5 zur Antwort in 7,13: ,,Er (h@’) wird fiir meinen Namen ein Haus bauen.“

Insgesamt kann man diesen Bd der ,Biblischen Gestalten
wirmstens jedem empfehlen, der sich fiir den geschichtlichen Hin-
tergrund der Bibel, die literarische Gestaltung und die Rezeption der
Erzdhlungen iiber Davids in allen Bereichen der europdischen Kunst
interessiert.

Erfurt Georg Hentschel

Greenberg, Moshe: Ezechiel 1-20, hg. u. iibers v. Michael Konkel. — Freiburg /
Basel / Wien: Herder 2001. 445 S. (Herders Theologischer Kommentar zum
Alten Testament), geb. € 70,00 ISBN: 3-451-26842-6

Der vorliegende Kommentar ist die deutsche Ubersetzung des er-
sten Bdes der Ezechielkommentierung des Autors, die 1983 und 1997
(Ez 21-37) auf Englisch in der Reihe ,, The Anchor Bible” erschienen
ist. Mittlerweile liegt auch der zweite Bd in deutscher Ubersetzung
vor (Freiburg 2005, HThKAT, Herder Verlag). Bisher konnte M. Green-
berg die Ezechielkommentierung nicht vollenden. Ez 38—48 stehen
noch aus. In einem Vorwort (7-8) begriindet der Hg. der Reihe
HThKAT, Erich Zenger, Ubersetzung und Ubernahme in die Reihe
mit drei Griinden: 1. Die von M. Greenberg angewandte ,,holistische
(d.h. ganzheitliche) Exegese“ entspricht dem Konzept der Reihe
HThKAT mit ihrem Schwerpunkt auf der Interpretation des Endtex-
tes. 2. Die Reihe ist an jiidischen Kommentierungen interessiert und
hat zwei weitere Kommentierungen von Biichern des AT aufgenom-
men (S. Japhet, 1 und 2 Chronik, sowie Y. Zakovitch, Hohelied).
Greenbergs Kommentierung hat sich deshalb angeboten, weil er para-
digmatisch historisch-kritische Exegese mit jiidischer Auslegungstra-
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dition verbindet. 3. Die Qualitdten der Kommentierung (heraus-
ragende Kenntnis der hebrdischen Sprache, Verarbeitung grofer mit-
telalterlicher Kommentare des Judentums und spezifische Aus-
legungsmethode) machen den Kommentar zu einem anerkannten
komplementédren Pendant des modernen, schon klassisch zu nennen-
den Ezechielkommentars von W. Zimmerli, der die Methode der
,Fortschreibung® aus der Taufe gehoben hat. Gegeniiber dem eng-
lischen Original wurden Aufriss und Layout der Kommentierung
dem Konzept von HThKAT angepasst. Besonderer Dank gilt dem
Ubersetzer und Adaptierer PD Dr. Michael Konkel, ein ausgewiesener
Ezechielspezialist. Er hat die Literatur auf den neuesten Stand ge-
bracht, die Kommentierung durch passende Abbildungen aus der
altorientalischen Ikonographie erginzt und gelegentliche Fehler, vor
allem in den Verweisstellen des Originals, korrigiert.

Greenbergs Kommentierung erweist dem masoretischen Text sei-
nen gebiihrenden Respekt. Neuere Diskussionen um die Bewertun-
gen der Abweichungen der Septuaginta schlagen auf seine Interpreta-
tion noch nicht durch. Gemél seinem Konzept der ,holistischen
Exegese” erklédrt er Spannungen und Widerspruch im Text nicht lite-
rar- und redaktionskritisch, sondern aus der spezifischen Situation
des Exilspropheten Ezechiel und seiner personlichen Eigenart und
rhetorischen Begabung heraus. Der Verfasser hat volles Vertrauen in
die fiir das Buch typischen Datierungen, die mit dem Inhalt der ihnen
folgenden Spriiche bzw. Reden auf einer Linie liegen: ,Nichts im
Buch weist somit auf eine historische Situierung jenseits seines letz-
ten Datums hin. Was jedoch als gegenwirtig dargestellt wird, stimmt
genau mit dem iiberein, was wir iiber die zwei Jahrzehnte zwischen
den dulleren Daten (593-571) wissen” (32). Das gesamte Buch geht
auf den Exilspropheten Ezechiel zuriick, der Autor, Arrangeur, Re-
daktor und Korrektor seiner Prophezeiungen in einer Person war.

In der weiteren Ezechielexegese behauptet Greenbergs Kom-
mentar seine Sonderstellung. Fiir viele, vor allem amerikanische
Ezechielanalysen, ist er MaBstab. Fiir manche, oft européische Exege-
sen, die nach wie vor beim Ezechielbuch zur These ihrer Propheten-
fiktion und zur Pseudoepigraphie tendieren, ist er der herausfor-
dernde Antipode. Die Stidrken dieses Kommentars liegen in den
Strukturbeobachtungen zu methodisch abgegrenzten Abschnitten
des Buches und in der ErschlieBung der reichen jiidischen Exegese-
tradition. Unter den sich vermehrenden, synchron arbeitenden
Exegesen von Teilabschnitten und ganzen Biichern des AT ist er ein
beachtenswertes Beispiel der Endtextexegese, weil er sowohl die Ge-
fahr der flachigen und harmonisierenden Interpretation als auch die
Tendenz zur paraphrasierenden Exegese vermeidet.

Bonn Frank-Lothar Hossfeld

Dogmatik

Kehl, Medard: Und Gott sah, dass es gut war. Eine Theologie der Schépfung. —
Freiburg i.Br.: Herder 2006. 432 S., geb. € 24,90 ISBN: 978—-3—451-29273-6

Die Natiirlichkeit der Welt stellt nicht unbedingt fiir den Glauben,
wohl aber fiir dessen theologisches Selbstverstindnis ein Problem
dar, mit dem ziinftig nur schwer umzugehen ist. Vielleicht deshalb
leitet Kehls ,,Phdnomenologie des christlichen Schépfungsglaubens*
(49) ihre in lehrbuchhafter Breite angelegte Darstellung (vgl. 20) mit
der prekdren Zwischenstellung ein, welche den schépfungstheologi-
schen Traktat sowohl von naturreligisen und tendenziell pantheisti-
schen, wie von deistischen Entwiirfen abgrenzt. Beide verfehlen ent-
weder die notwendige Unterscheidung Gottes von der Welt oder sei-
nen Bezug auf sie. Thnen gegeniiber soll in christlichem Sinn gelten,
,dass man von Gott nur so angemessen sprechen kann, das [so!] dabei
der einzigartige Unterschied zwischen Gott und Welt zugleich mit der
einzigartigen Beziehung zwischen beiden gedacht wird“ (32). Dies ist
dann moglich, wenn der Gottesbezug als Integral der Thematisierung
von Welt, die insofern nicht als Natur, sondern als Schépfung in den
Blick kommt, systematisch vorausgesetzt wird.

Kehls Buch erweist denn auch seine Stirke im Ausbuchstabieren dieser
Glaubenszumutung aus ihrer sozusagen internen Rationalitdt. Das geschieht
systematisch iiber die Kldrung der Grundunterscheidung von ,.creatio” und
,creatura“, deren relationales Gefiige die gldubige Metaphorisierung natiir-
licher, artifizieller, kultureller und familialer Wirklichkeiten fiir die Verbind-
lichkeiten des Gottesbezugs plausibilisieren will. Mehr noch, der 1. Teil der
Darstellung kennzeichnet unter dem Titel ,,Gelebter Schépfungsglaube heute*
(57) die christliche Lesart der Welt im Sinne der &sterlichen Heilsverheilung
ihrer universalen Befreiung und stellt damit einen strikt soteriologischen Ak-
zent heraus, dem die bekenntnishafte Rede vom gottlichen Schopfer ent-

spricht, der seine Allmacht als Vater, d.h. iiber dessen barmherzige Liebe be-
stimmt. V. a. mit dem liturgischen Akzent auf der Osternachtliturgie und dem
Vierten Eucharistischen Hochgebet betont Kehl durchaus eindrucksvoll, was
Schopfungstheologie seiner Auffassung nach realistisch macht: die heils-
geschichtliche Deutung der Welt und der Umgang mit ihrer gegenwartig pro-
blematischen Gestalt aus der Hoffnung auf deren endzeitliche Vollendung.
Die Praxis des Segnens, in der sich das gldubige Grundvertrauen auf die von
Gott gut erschaffene Welt ausspricht, wie die Glaubwiirdigkeit seines erfahr-
baren Beistandes in der Welt, die das Interesse fiir die Engel neu angefacht
hat, liefern Kehl paradigmatische Anschauungsbeispiele der alltdglichen Ge-
staltungskraft des Glaubens fiir die Welt, in der er vor Gott lebt. Dass ihre Situ-
ierung in der gottlichen Nédhe keineswegs naiv gedacht ist, stellt der vierte Teil
mit einer Reflexion unter Beweis, welche in vierfacher Weise um die Problema-
tik von dessen Weltbezug kreist. Denn: Wie ldsst sich, wenn Gott trinitarisch als
einer, der das Andere seiner selbst hochschitzt, soll heifien als Liebe im Voll-
zug zu denken ist (vgl. 242f), sein Handeln in der Welt denken? Wie 16st sich
insbesondere das Problem, das seiner nach dem Ausweis der Schopfungs-
berichte ,,;sehr gut” (vgl. Gen 1,31) gelungenen Schépfung aus deren Unvoll-
kommenbheit, durch das Leid und das Bdse in ihr entsteht? Und im Umbkreis
der letzten: welche Bedeutung haben heute die Erbsiindenlehre bzw. die theo-
logische Rede vom Teufel? Diese Fragen kommen vor dem Hintergrund der bi-
blischen wie theologiegeschichtlichen Teile zwei und drei gewissermaBen als
systematische Konkretion zum Tragen. So ruft der alttestamentliche Abschnitt
den bekannten Zusammenhang zwischen dem Vertrauen auf die gottliche Ret-
tungsmacht und seiner urschopferisch universalen Reichweite ins Geddchtnis,
die in der Gestaltung des Chaos zum Lebenshaus (vgl. 115) und noch préziser
in der Wohngemeinschaft Gottes mit seinen Geschépfen, allen voran mit den
Menschen gipfelt. Deren Stindhaftigkeit erscheint demgegeniiber als Verlet-
zung jener Grenze, durch die Gott das Leben seiner Geschopfe schiitzen wollte,
bzw. als Missverstdndnis der Heilsbedeutung, welche die kreatiirliche Abhén-
gigkeit von Gott auszeichnet (vgl. 134). Das Neue Testament pragt dariiber hin-
aus die christologische Konzentration auf Jesus Christus als Schopfungsmittler
(vgl. 147), dessen inkarnatorische Realitdt der heilsgeschichtlichen Interpreta-
tion bzw. Sinngebung der Welt von der liebenden Fiirsorge Gottes, des Vaters,
her gewissermaBen anschauliche Glaubwiirdigkeit verleiht. Von hier aus ver-
folgt Kehl, wie bereits Irendus Schopfung als freiheitliche Liebeszuwendung
Gottes entwirft (vgl. 163f); wie Augustinus mit neuplatonischen Mitteln eine
von der Ewigkeit Gottes her konzipierte Ontologie der Endlichkeit / Zeitlich-
keit entwirft und dabei die geschopfliche Freiheit als Ursprung des Bosen, die-
ses selbst aber nur relativ zum Guten und ihm gegeniiber defizient erkennt; des
weiteren wie Thomas von Aquin der weltlichen Heilshoffnung des Glaubens
eine rationale, d.h. metaphysische Form zu geben versucht, welche die Ord-
nung des Alls aus der Vollkommenheit Gottes her- und damit zugleich auf die-
sen hinleitet (vgl. 212f); und schlieBlich wie Romano Guardini angesichts der
weltanschaulichen Ambivalenzen der Neuzeit die existentielle Frage des Men-
schen nach sich und seiner Verantwortung fiir die Gestaltung der Welt in das
Zentrum der Aufmerksamkeit bzw. des Gottesbezuges riickt (vgl. 228-232).

Kehl stellt all das mit viel Sachkenntnis dar. Allerdings lesen sich seine
Referate sehr vertraut, was man einem auf Uberblick ausgerichteten Lehrbuch
(vgl. 20) zwar nicht unbedingt zum Vorwurf machen muss, seine Verwertbar-
keit fiir den spezifisch wissenschaftlichen Diskurs jedoch einschréankt. Wenig
iiberraschend fallen denn auch die Antworten auf die im Voraus genannten
systematischen Kernfragen aus. Sie greifen die theologiegeschichtlich pragend
gewordene Linie der existenziellen Rationalisierung auf und erklédren so etwa
,,Gottes Handeln durch seine wirkende Gegenwart“ (252), d.h. iiber personale
Erfahrungen der gottlichen Néhe in Liebe, Freundschaft und Geborgenheit,
aber auch im Bittgebet, das Gott nach Kehl nicht in die Rolle eines Erfiillungs-
gehilfen menschlicher Bediirfnisse zwéngt, sondern einen echten Dialog dar-
stellt, iiber den die géttliche Fiirsorge das Leben des Menschen liebevoll orien-
tiert. ,,Das Gebet ist der vorziigliche Ort, an dem wir uns von der Liebe Gottes
aufschlieBen lassen, damit sie Zugang zu uns finden kann; es ist die zentrale,
Einlassstelle’, in die Gottes Liebe gestaltend und verdndernd in unser Leben
einstromen kann“ (257). Im Zusammenhang der Theodizee-Problematik wird
Gottes unmittelbare Verantwortung mit Hinweis auf die geschopfliche Freiheit
abgelehnt und auf die Liebe Gottes verwiesen, die nicht am Untergang, sondern
an der Erlésung von Mensch und Welt interessiert sei, was die Gestalt der
eschatologischen Hoffnung des Christentums vom Kreuz Jesu her soteriolo-
gisch prige. Um die geschichtlichen, d.h. kultur- wie sozial-historischen Di-
mensionen des Freiheitsproblems ist auch Michael Sievernichs Erorterung der
Erbstindenlehre angeordnet (vgl. 285). Kehls eigene Ausfithrungen zum Teufel
bleiben dagegen kursorisch, in der Tat nur ein ,,Exkurs“ (vgl. 296—-300), der aber
immerhin der diabolischen Figur jede Erklarungsfunktion hinsichtlich des Ur-
sprungs des Bosen abspricht und die ideologische Gefahren ihrer unkritischen
Verwendung hervorhebt.

Bietet Kehls Darlegung des gottlichen Handelns in einer von Leid und
Bosem angefochtenen Welt damit eine iiberzeugende Verstindnisgrundlage
fiir die glaubige Deutung der Welt als Schopfung Gottes? Der finfte Teil seines
Buches will jedenfalls das bislang als die dem christlichen Glauben eigene Po-
sition Vorgestellte in einem auBenorientierten Dialog bewédhren, allen voran ge-
geniiber den Anfragen der Naturwissenschaften. Diesen Part iibernimmt ein
Beitrag von Hans-Dieter Mutschler. Er erweist sich im Gefiige des Buches als
charakteristisch sperrig, insofern die sinnstiftende Funktion, die den schép-
fungstheologischen Ausfiihrungen Kehls basal zugrunde liegt, hier davon irri-
tiert wird, dass ,,sich mit der modernen Physik eine Ordnungsvorstellung her-
ausgebildet [hat], die keine Sinnbeziige mehr enth&lt” (309). Entsprechend ist
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fiir Mutschler das Projekt einer natiirlichen Theologie, die Ordnung und gott-
lichen Ursprungssinn miteinander kombiniert, definitiv widerlegt. Die natur-
wissenschaftlichen Ergebnisse fordern vielmehr eine Theologie der Natur, wel-
che das Phdnomen des Lebens selbst fiir den Briickenschlag zum Glauben
heran zieht, dabei allerdings im Auge behélt, dass die Integration der naturwis-
senschaftlichen Beschreibungsversuche theologische Interpretation nicht er-
setzt, sondern gerade erfordert, diese sich also nicht einfach begriindungs-
logisch auf jene berufen kann (vgl. 318-321). Teilhard de Chardins theologi-
sche Vermittlung der Naturwissenschaft erscheint vor diesem Hintergrund
auch Kehl ,,zu abrupt” (vgl. 331), wie er iberhaupt gegeniiber den eklektischen
Entwiirfen naturreligiéser Schépfungsspiritualitdt zuriickhaltend bleibt, weil
sie das Kontur bildend Christliche verwischen (vgl. 328). Vielleicht aber auch
deshalb, weil seiner Meinung nach die pragmatische Relevanz des Schopfungs-
glaubens im Sinn einer ckologischen Ethik den menschlichen Beitrag zur Voll-
endung der Welt nur dann als ,,unersetzlich” hochschétzen kann, wenn ihn das
inhaltlich genuin christlich bestimmte Vertrauen auf den Schépfungs- und
Vollendungswillen Gottes vor iiberlastender Alleinverantwortlichkeit schiitzt
(vgl. 343f). Folglich betont auch Kehls interreligigser Dialogversuch mit dem
Islam v.a. die signifikanten Unterschiede im Schopfungsglauben, welche das
personale Verhiltnis zwischen Gott, Mensch und Welt und dessen freiheitliche
Signatur betreffen (vgl. 352—-357).

Das legt den Schluss nahe, dass die Bewdhrung des christlichen
Schopfungsglaubens insbesondere zur Sicherung dessen verfasster
Integritédt beitragen soll. Kehl entspricht damit seiner methodischen
Vorentscheidung, die Welt in dezidiert christlichem Sinn von Gott
her und auf ihn hin als Schépfung in den Blick zu nehmen bzw. die
sich daraus ergebende Heilsperspektive offen zu legen. Was die lehr-
hafte Gestalt des schopfungstheologischen Traktats betrifft, gelingt
seiner Darstellung dies auch in groBer Klarheit und in erfreulich ver-
stdandlicher Sprache. Im Besonderen hinzuweisen ist auf jene die
Liturgie der Kirche und das Gebet der Gldaubigen betreffenden Ab-
schnitte, welche die schépfungstheologische Relevanz des gelebten
Glaubens, d.h. die iiberzeugende, da selbst iiberzeugte Praxis seiner
Deutung der Welt als Schopfung vor Augen stellen. Hier v. a. liegt die
Stédrke des Buchs von Kehl. Und in diesem Sinn ist es ein schopfungs-
theologisches Lehrbuch im besten Sinn, das die Inhalte des Glaubens
biblisch, theologiegeschichtlich und systematisch darstellt. Wer je-
doch dariiber hinaus eine kritische Diskussion erwartet, welche die
Validierung der schépfungstheologischen Hermeneutik der Welt
durch den Glauben bzw. seine Problematik vor dem Urteil einer zu-
mindest methodisch ungldubigen Vernunft betrifft, sieht sich weit-
gehend enttduscht. Sprechend, dass der einzige thematisch naturwis-
senschaftliche Abschnitt nicht vom Autor stammt. Ebenso kommt die
Bewihrung, die der abschlieBende Teil fiinf unter verschiedenen An-
fragerichtungen an den christlichen Glaubensbestand formuliert,
nicht iiber wertende Kontrastdarstellungen hinaus. Auch nur die
Moglichkeit einer Problematisierung des Wirklichkeitszugangs der
Glaubensperspektive wird nicht in Betracht gezogen. Kehl be-
schrankt sich auf den Aufweis der binnengldubigen Rationalitédt der
christlichen Heilshoffnung und deren Bedeutungsrelevanz fiir die
Realitédt weltlicher Problemlagen. Und das ist, wie gesagt, nicht ohne
Verdienst. Einen wirklichen Dialog aber mit anderen Rationalitétsfor-
men, v.a. solchen, die von der religiésen Sinndeutung abgekoppelt
sind wie die Entwiirfe der Naturwissenschaft, fiihrt er nicht oder zu-
mindest nicht so, dass die Theologie durch sie zur Modifikation der
eigenen Fassung ihrer schépfungstheologischen Sichtweise angeregt
wiirde. Der Glaube als existentieller Akt des Vertrauens bedarf einer
derartigen Problematisierung vielleicht nicht, fiir die Glaubwiirdig-
keit der ihn bedenkenden theologischen Wissenschaft ist sie jedoch
umso essentieller. Ob diese Bedenklichkeiten wirklich bereits zu den
»Spezialfragen® jenes Forschungsdiskurses gehoren, die der Uber-
blick eines Lehrbuches nicht bedienen kann? Jedenfalls erweist ihre
Dringlichkeit, dass, wie eingangs gesagt, nicht der Glaube, wohl aber
die systematischen Konzeptionen der Theologie ein Problem mit der
Natiirlichkeit der Welt haben.

Wiirzburg Jirgen Briindl

Kirche als universales Zeichen. In memoriam Raymund Schwager SJ, hg. v.
Roman Siebenrock /Willibald Sandler. — Miinster / Wien: LIT Verlag
2005. 459 S. (Beitrdge zur mimetischen Theorie, 19), kt € 39,90 ISBN:
3-8258-8910-6

In drei Teilen bieten die beiden Innsbrucker Professoren einen
Beitrag zur theologischen Auseinandersetzung mit zwei nachgelasse-
nen ekklesiologischen Aufsdtzen des 2004 verstorbenen Innsbrucker
Dogmatikers Raymund Schwager. Den ersten Teil bilden zwei Auf-
sdtze Raymund Schwagers zum Kirchenbegriff und zum Erlésungs-
verstdndnis Johannes Pauls II. (19-100), die im zweiten Teil in Ein-

zelbeitrdgen von Mitgliedern der Innsbrucker Forschungsgruppe
»Religion-Gewalt-Kommunikation-Weltordnung® diskutiert werden
(101—284). Ein dritter Teil des Bdes versammelt weitere zehn Autoren
hauptsédchlich aus dem Bereich der ,,kommunikativen Theologie* mit
Diskussionsbeitrdagen zu den Themen von ekklesialer Zeichenhaftig-
keit und Mission (285-456).

Dass Raymund Schwager den Kirchenbegriff in der Auseinandersetzung
mit der politischen Ekklesiologie der Gegenwart und nicht abstrakt entwickelt,
entspricht seinem dramatisch-politischen Verstdindnis von Theologie iiber-
haupt. Dass er sich dabei auf das theologische Denken Johannes Pauls II. be-
zieht, ergibt sich aus dem positiven Vorverstdndnis, dass im Wirken dieses Pap-
stes die Problemlage der Kirche in der Gegenwart nach dem 2. Vatikanischen
Konzil eine sinnbestimmte Losung gefunden hat. In erkennbarer Wertschit-
zung des polnischen Papstes beschreibt Raymund Schwager dessen konkret-
instrumentelle Deutung der Kirche als des unter den Vélkern aufgerichteten
Zeichens, in dem die friedenstiftende Intuition des Gekreuzigten fiir alle Zeiten
und Volker tradiert wird als die Grundlage von Demokratie und Menschen-
rechten, die die Demokratien mit ihrer Tendenz zur Befriedigung partikularer
Interessen, eben nicht aus sich selbst hervorbringen kénnen (52-57). Der sich
in Spannung zum Gestaltungswillen behauptenden Tradition dient die kirch-
liche Hierarchie. Der zweite Aufsatz von Raymund Schwager interpretiert die
Soteriologie Johannes Pauls II. und riickt sie in den Kontext einiger theologi-
scher und religionskritischer Gegenwartsfragen.

Im zweiten Teil der Innsbrucker Forschungsgruppe findet eine weitende
Explikation und Problematisierung der Theologoumena Raymund Schwagers
statt: Willibald Sandler erklart, wie Kirche als selbst dramatisches Zeichen in
Analogie zum Heilsdrama Jesu Christi verstanden werden kann und skizziert
im Ausgang davon eine ,,dramatische Topologie® (126—132). Nikolaus Wandin-
ger stellt Raymund Schwagers Deutung der infalliblen Lehren als ,,Wegmarken
eines dramatischen Dialogs® dar und erkennt in ihr die Vermittlung von ,Irre-
formabilitdt” und , Interpretationsbediirftigkeit” (101-172, hier: 163). Wolfgang
Palaver weitet Schwagers Gedanken der Komplementaritdt staatlicher
Demokratie und traditionsbewahrender kirchlicher Hierarchie zu dem sich
auf Louis Dumont berufenden Modell der ,verwickelten Hierarchie®
(173-185): ,Hierarchie ist wesentlich UmschliefSung des Gegenteils“ (179),
und: Hierarchie ist zweidimensional. Das heifit: Sie ist prinzipiell umkehrbar
(180), entsprechend den Dimensionen, auf die sie sich bezieht. Die verwickelte
Hierarchie wurde im Mittelalter durch einen Konstantinismus abgel6st (183),
als dessen Uberwinder Johannes Pauls I mit seiner Idee der Komplementaritit
kirchlicher Hierarchie und demokratischer Ordnung erscheint. Wilhelm
Guggenberger intensiviert Schwagers Zeichenverstiandnis, indem er es mit der
Zeichentheorie von C. S. Peirce konfrontiert (187-208): Kirche ist weder Sym-
bol noch Tkon noch Indikator im Peirceschen Sinn. Aber auch der Rahnersche
Begriff des Realsymbols scheitert an der moralischen Unvollkommenheit der
Kirche (194). Ein dramatisches Kirchenverstdndnis soll die Losung bringen:
Im Anschluss an Dietrich Bonhoeffer wird Kirche als rechtfertigungsgetragene,
schuldbeladene Gemeinschaft der Suche nach einer am eschatologischen Han-
deln ausgerichteten ,Existenz gegen den Strich®“ (201ff) prézisiert. Auch Maxi-
milian Paulin bemiiht sich um eine Prézisierung des Zeichenbegriffes. Der spe-
zifisch polnische Kontext ldsst ihn die Ambivalenz des Zeichens in seiner herr-
scherlichen Exklusivitdt erkennen. Wiahrend mit dem Kreuz exkludiert wird,
vollzieht Jesus am Kreuz die absolute Inklusion (212). In einer Welt mimeti-
scher Kohortenbildung hinter den Zeichen der exkludierenden Gruppenbil-
dung prizisiert die Geschichte Jesu die Uberwindung der mimetischen Aus-
grenzung in einer radikalen Bejahung aller. Petra Steinmair-Posel und Stefan
Huber setzen sich von den Kirchentrdumen ab: In ithnen prallen Konzepte und
Gegenkonzepte aufeinander, deren Scheitern vom Machbarkeitswahn in die
Resignation fiihrt. Die reale Kirche findet sich als ,,Gnadenraum®, indem Men-
schen in ihr den dramatischen Weg Jesu gehen, der mit Raymund Schwager als
Weg in fiinf Akten gedeutet wird, auf dem ,,begnadete Leidenschaft und Gelas-
senheit” erlernt werden (227-246). Dietmar Regensburger prazisiert den Zei-
chenbegriff durch die Illustration der Differenzierung zwischen Opfermut,
Opferwahn und zeichenhaftem Widerstand am Beispiel konkreter Lebenszeug-
nisse aus den 1934-1943 (247-264). Jozéf Niewiadomski illustriert sein Ver-
stdndnis dramatischer Kirchlichkeit am Beispiel von Graham Greenes Roman
,Die Kraft der Herrlichkeit” (265-282). Alle Beitrdge zusammen machen eine
eindrucksvolle Vitalitdt der Diskussion um Raymund Schwager spiirbar.

Der dritte Teil des Bdes bringt iiberwiegend Stimmen aus dem Kreis der um
Matthias Scharer und Bernd Jochen Hilberath gepflegten ,Kommunikativen
Theologie“ zu Gehor. Scharer selbst arbeitet unter Einbeziehung persénlicher
Erinnerung an Raymund Schwager an einer Verhiltnisbestimmung von drama-
tischer und kommunikativer Theologie (285-299). Die ,. kommunikative Theo-
logie“ sieht er in der Tradition einer frithkirchlichen Sensibilitét fiir den Zu-
sammenhang kirchlicher Inhalte und deren Vermittlung (292). Die ekklesiale
Perspektive seines Aufsatzes ist die gnadenhafte Erfahrung des dreieinen
Gottes im ,,geschenkten Wir“, die zum ,,Ort der Theologie“ wird (297). Bernd
Jochen Hilberath mahnt in seinem Beitrag (301-316) im Riickblick auf Johan-
nes Paul II. an, die Einheit der Kirche nicht mit ihrer Einigkeit zu verwechseln.
Er sieht die Gefahr, Einheit soziologisch am Modell von Absetzung und Polari-
sierung zu denken. Demgegeniiber sieht er die Kirche verpflichtet auf den Weg
partizipationsgetragener communialer Einheit (310f). Auch im folgenden
Beitrag von Thomas H. Béhm wird unter der Formel ,, The medium ist the
message” die Einsicht in die Verschrdankung von Medium und Botschaft be-
dacht (317-334): Der zu begriiBenden Nutzung der Massenmedien miisse je-
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doch komplementir die Zeichenhaftigkeit des alltdglichen Handelns christ-
licher Menschen zur Seite treten, damit Kirche zum universalen Heilszeichen
werden kann (333). Franz Weber sieht in seinem Beitrag das Wirken Johannes
Pauls II. als positive Stimulation missionsmiider Kirchen des deutschen
Sprachraums (335-342). Er kritisiert jedoch ein zu monologisches Verstdndnis
von Mission (343), das insbesondere durch das missionarische Handeln des
Papstes selbst verwirklicht wurde (345ff.) und dem der Autor ein Verstdndnis
der Mission als Beziehungsgeschehen entgegensetzt (347-353). Franz Gmainer-
Pranzl interpretiert in einem ldngeren, griindlichen Beitrag das gemdB LG 13
kirchliche Merkmal der Weltweite (universalitatis character), das nicht impe-
rialistisch mit den Kategorien einer Exportfima erfasst werden konne (362),
sondern das die universale, christologische HeilsverheiBbung und deren Wahr-
heitsanspruch zu vermitteln habe mit ,,partikulédrer Identitdt” (363), wozu die
Prézisierung universalen HeilsverheiBung in den Kategorien ,,echten nachhal-
tigen Friedens“ (380), die Raymund Schwager verfolgte, beitragen kann. Roman
A. Siebenrock skizziert das Programm einer bleibend bedeutsamen Politischen
Theologie (381-397), die die Metzsche AuBenperspektive auf die Kirche iiber-
winde und als ,, Teilaspekt der Ekklesiologie® ,,das Handeln der Glaubenden in
der Offentlichkeit® ,,ad extra“ orientiere (392), indem sie die Themen von Staat
und Kirche (394), ,,Gerechtigkeit und Frieden“ sowie der Achtung des Lebens
(395) im 6ffentlichen Raum zur Geltung bringe, wobei sie sich ihres christolo-
gisch normativen Standpunkts als desjenigen ,,der Opfer und Marginalisier-
ten“ (393) bewusst ist. Andreas Vanach skizziert als Alttestamentler das Motiv
der Erwahlung Israels hinsichtlich seiner geschichtlichen Herkunft und seiner
bleibenden ekklesiologischen Bedeutung: Israel ist Zeichen unter den Vélkern
als Modell , fir kirchliches Handeln und Streben“ (399-411). Erwédhlung ist
Verantwortung des Gottesvolkes dafiir, die eigene Gottesnidhe insbesondere in
ihrer ethischen Pragekraft zeichenhaft aufscheinen zu lassen fiir andere Volker
(418£.). Martin Hasitschka zeigt, wie das Johannesevangelium Jesus selbst als
Zeichen deutet, das die Glaubenden fortsetzen in ihrer Hinordnung auf den
Erhohten Herrn hin (428-444). Gertraud Lachner beobachtet ein Missverhalt-
niss zwischen einer sich mehr und mehr verweiblichenden Religion einerseits
und einer Kirchenkultur, die die fast exklusive Durchsetzung Dominanz orien-
tiert ménnlicher Fithrungskréfte befordere und deren Hierarchie auf diese
Weise in ihrer Zeichenhaftigkeit eingeschriankt werde (428—444). Den Ab-
schluss des Bdes bildet ein sehr personlicher Bericht iiber die Begegnungs-,
Austausch- und Lerngeschichte des Politologen Werner W. Ernst, die diesen
mit Raymund Schwager verbindet (445—456).

Der Bd gewdhrt einen erneuten Einblick in die dialogische und
interdisziplindre Art und Weise, in der es der Innsbrucker Theologi-
schen Fakultét gelingt, auf der Grundlage einiger konsensfahiger Ar-
beitshypothesen dem allenthalben drohenden Auseinanderbrechen
der einen Theologie zu einem losen Konglomerat parzellierter Bemii-
hungen im Interesse der einen Vernunft entgegenzuwirken. Dass da-
bei zugleich auch dem Auseinanderbrechen von Theologie und
kirchlichem Lehramt entgegengewirkt wird, ergibt sich auch aus
dem Gegenstand des Bdes, der das kirchenpolitische und lehramt-
liche Wirken Johannes Pauls II. thematisiert. Im Ergebnis kreisen die
Beitrdge des Bdes differenziert und dennoch verbunden um eine po-
litisch-theologische Ortsbestimmung der Kirche in der Gegenwart, an
der nicht nur fundamentaltheologische Ekklesiologie nicht vorbei-
kommt, sondern auch nicht jede praktische Bemiithung um die alltdg-
liche Gestaltung des Kircheseins.

Duisburg-Essen Ralf Miggelbrink

Tillich, Paul: Dogmatik-Vorlesung (Dresden 1925-1927). Gesammelte Werke.
Ergdnzungs- und Nachlassbidnde, Band 14, hg. v. Schiissler, Werner /
Sturm, Erdmann. — Berlin: deGruyter 2005. (XLIV) 456 S., geb. € 168
ISBN: 3-11-018353-6

Paul Tillich (1886—1965) zdhlt zu den bedeutendsten Vertretern
evangelischer Dogmatik im 20. Jahrhundert. Mehr noch als in Europa,
wo sich derzeit eine Tillich-Renaissance ankiindigt, war sein Einfluss
lange Zeit in den USA wirksam, wohin er 1933 nach akademischer
Lehrtdtigkeit in Berlin, Marburg, Dresden, Leipzig und Frankfurt
a. M. unter dem Druck des nationalsozialistischen Regimes emi-
grierte. Theologiegeschichtlich gehorte Tillich anfangs in den Kon-
text der Dialektischen Theologie, von der er sich aber distanzierte,
nachdem er zu der Auffassung gelangt war, Karl Barths unmittelbares
Insistieren auf Gottes absoluter Souverénitit und Allmacht mache
jede Moglichkeit menschlicher Freiheit zunichte. Von den theologi-
schen Lehrern ist Martin Kihler der wichtigste. Philosophisch wurde
Tillich durch Heidegger und die Existenzphilosophie sowie v.a.
durch die Spétphilosophie Schellings geprédgt, dessen Werk er so-
wohl seine philosophische Dissertation als auch seine theologische
Lizentiatenarbeit gewidmet hat.

Zusammengefasst ist der Ertrag des philosophisch-theologischen
Denkens von Paul Tillich in der dreibdndigen ,,Systematische(n)
Theologie“, die von 1951 bzw. 1955 an in englischer und deutscher
Sprache erschienen ist. Sie folgt in Aufbau und Durchfithrung der

sog. Methode der Korrelation und versucht, aus den Symbolen der
christlichen Botschaft eine Antwort auf die existenziellen Fragen zu
geben, die aus einer Analyse der menschlichen Situation in der gege-
benen Welt hervorgehen. Auf diese Weise werden folgende Themen-
komplexe, die zugleich die Gesamtgliederung bestimmen, in Bezie-
hung gesetzt: Vernunft und Offenbarung, Sein und Gott, Existenz
und Christus, Leben und Geist, Geschichte und Reich Gottes.
Tillichs opus magnum ist in einem jahrzehntelangen Prozess ent-
standen. Grundziige des Werkes deuten sich bereits in den Arbeits-
heften von 1913 an, in denen Tillich in Form von 72 Thesen die
Skizze einer Systematischen Theologie mit den Teilen Apologetik,
Dogmatik und Ethik entwirft (vgl. Paul Tillich, Friithe Werke. Hg. v.
Gert Hummel und Doris Lax, Berlin / New York 1998, 273—434). Die
von der Dogmatik zu leistende Entfaltung des theologischen Prinzips
zu einem System religioser Erkenntnis hat Tillich in den Folgejahren
mit wachsender Konsequenz und Bestimmtheit durchzufiihren ge-
sucht. Ein Beleg dafiir ist die Dogmatikvorlesung der Jahre 1925 bis
1927, die wie der Entwurf von 1913 zu Lebzeiten Tillichs unver-
offentlicht blieb. Erstmals publiziert wurden die Vorlesungstexte
1986 von Werner Schiissler im Patmos Verlag Diisseldorf unter dem
Titel ,,Dogmatik. Marburger Vorlesung von 1925“. Eine Neubearbei-
tung war insofern féllig geworden, als die mittlerweile vergriffene
Erstausgabe zahlreiche sinnentstellende Entzifferungsfehler enthielt,
die korrigiert werden mussten. In der Neubearbeitung sind dariiber
hinaus von Tillich vorgenommene Streichungen und spétere Ver-
dnderungen mitgeteilt und Vorlesungsnachschriften anmerkungs-
weise beriicksichtigt. Diese dokumentieren, dass dem dreisemestri-
gen Vorlesungszyklus, den Tillich vom Wintersemester 1925/26 bis
zum Wintersemester 1926/27 an der Séchsischen Technischen Hoch-
schule Dresden gehalten hat, das aus achtzehn schwarzen Wachs-
tuchheften bestehende, im Paul-Tillich-Archiv der Andover-Harvard
Theological Library der Harvard Divinity School in Cambridge/Mass.
aufbewahrte Manuskript zugrundelag, das die Basis der Edition bil-
det. Dass diese nicht mehr mit dem Untertitel Marburger Vorlesung
versehen ist, wird von den Herausgebern mit dem Hinweis begriin-
det, Tillich habe im Sommersemester 1925, seinem letzten in Mar-
burg, nur das erste Drittel seines Manuskripts formuliert und vor-
getragen, wohingegen die {ibrigen Teile erst fiir Dresden (und Leipzig)
konzipiert wurden. Die endgiiltige Gliederung hat Tillich im WS
1926/27 zu Papier gebracht. Ndhere Einzelheiten sind dem editori-
schen Bericht (XI-XIX), der auch die nétigen Informationen zu den
beiden Beilagen (1. Die Gestalt der religiosen Erkenntnis [Gliederung
und Lehrsitze]; 2. Der Ort der religiosen Erkenntnis [Prolog]) enthélt,
sowie der historischen Einleitung (XXI-XLIV) zu entnehmen, die ne-
ben den Stationen der akademischen Laufbahn Tillichs den geistes-
geschichtlichen Kontext seines Schaffens beschreiben.

Die Marburg-Dresdener Dogmatik ist Fragment geblieben. Doch liegt die
Gliederung auch des unausgefiihrten Teil vor, was beweist, ,,dass Tillich eine
klare, in sich stringente Vorstellung vom Aufbau seiner Dogmatik hatte* (XXX).
Thr Wesensbegriff, den die Einleitung entwickelt (1-120), ist durch den Grund-
satz bestimmt, dass Dogmatik die wissenschaftliche Rede von demjenigen sei,
was uns unbedingt angeht. Alle dogmatischen Sétze sind von konkret-normati-
ver Art und basieren auf Kundgebung des Unbedingten an uns, die freilich
nicht Mitteilung von Sachverhalten, sondern reale Vergegenwértigung des uns
unbedingt Angehenden ist. Es folgt eine Ndherbestimmung des Begriffs der
Offenbarung und ihrer Vollkommenheit. Die vollkommene Offenbarung, wie
sie in Jesus Christus statthat und in Kritik und Konstruktion das Christentum
begriindet, bildet nach Tillich die Norm der Dogmatik, deren Form die Wissen-
schaft ist, ndherhin die konkret normative Geisteswissenschaft. Ihrer wissen-
schaftlichen Form entsprechend ist die Dogmatik nach Gesichtspunkten syste-
matischer Kohdrenz aufzubauen, um ein durchgingiges Verstandnis des inne-
ren Zusammenhangs ihrer einzelnen Gehalte zu erméglichen. Dabei empfiehlt
sich eine Gruppierung nach den zentralen Symbolen von Schépfung, Erlésung
und Vollendung.

Die Schopfungslehre als erster Teil der materialen Dogmatik (121-267) han-
delt vom Seienden als Natiirlichem in der vollkommenen Offenbarung und ent-
hélt, wie Tillich sagt, die theologische Seinsdeutung. Zunichst wird vom Sei-
enden als WesensgeméBen, also von Gott und Welt in ihrer Verbundenheit, so-
dann vom Seienden als Wesenswidrigen, also von Gott und Welt in ihrer Ge-
trenntheit, schlieBlich vom Seienden im Zusammenhang von WesensgeméfBem
und Wesenswidrigem in der vollkommenen Offenbarung, also von Gott und
Welt in dem Zusammensein von Getrenntheit und Verbundenheit gehandelt.
Dies geschieht jeweils in zweifacher Hinsicht, ndmlich erstens hinsichtlich
des Seienden in seiner Bedingtheit und zweitens hinsichtlich des Unbedingt-
Seienden. Der Lehre von der reinen Geschopflichkeit der Kreatur (Urstand),
vom Widerspruch zu ihrer Geschopflichkeit (Siinde) und von deren Zweideu-
tigkeit sind so jeweils entsprechende Aussagen iiber Gott als Ursprung (Aseitat
und Allmacht), als Verneinung (géttlicher Zorn) sowie als Erhalter des Seien-
den (Weisheit und Unerforschlichkeit) zugeordnet.
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Thema des zweiten Teils der materialen Dogmatik (269-388) ist das Sei-
ende als Geschichtliches in der vollkommenen Offenbarung und damit die
Erlosungslehre, deren Aufgabe die theologische Geschichtsdeutung ist. Die
Religionstheologie handelt von der Geschichte als Vorbereitung der kommen-
den Offenbarung, die Christologie von ihrem geschichtlichen Durchbruch, die
Ekklesiologie schlieBlich von ihrer Aufnahme im Laufe der Geschichte. Erneut
werden jeweils zwei Zugangsweisen koordiniert, ndmlich zum einen diejenige
vom Bedingten, zum anderen die vom Unbedingten her. Der Unbedingtheits-
horizont der Lehre vom Seienden als Geschichtlichem in der vollkommenen
Offenbarung wird trinitdtstheologisch und nach MafBgabe der Wesensbestim-
mung Gottes als Liebe erschlossen. Das die Geschichte tragende Unbedingt-Sei-
ende verbindet Tillich mit Gott dem Vater, das in sie eingehende mit Gott dem
Sohn, das aus ihr herausgehende mit Gott dem Heiligen Geist. Unter dem Ge-
sichtspunkt ihrer Bedingtheit kommt die Geschichte zunéchst unter dem Vor-
zeichen von Forderung und VerheiBung als Kampf gegen das Ddmonische in
Betracht, wie er in Heidentum (Die Offenbarungsgeschichte unter der Herr-
schaft des Sakramentalen), Griechentum (Die Offenbarungsgeschichte unter
der Herrschaft des Profanen) und Judentum (Die Offenbarungsgeschichte unter
der Herrschaft des Gesetzes) gefiihrt wird. Sodann werden die Uberwindung
des Ddmonischen im Zeichen der Gnade und der Durchbruch der vollkom-
menen Gnade als geschichtlicher Augenblick, als persénliche Tat Jesu Christi
und als iibergeschichtliche Wirkung thematisiert. Nach Abschluss der Christo-
logie bricht das Vorlesungsmanuskript mitten im zweiten Teil der Dogmatik ab.
Die pneumatologisch fundierte und ekklesiologisch zu explizierende Deutung
der Geschichte als Aufnahme der vollkommenen Offenbarung (,,theologische
Sinndeutung®) bleibt ebenso unausgefiihrt wie der gesamte dritte Teil, der von
der eschatologischen Vollendung und damit vom Seienden jenseits von Natiir-
lichkeit und Geschichtlichkeit in der vollkommenen Offenbarung handeln
sollte.

Trotz ihres fragmentarischen Charakters ist die Tillich’sche Dog-
matikvorlesung der Jahre 1925-1927 ein auBlerordentlich eindrucks-
volles Dokument nicht nur fiir die Theoriegenese eines bedeutenden
Einzelwerkes systematischer Theologie, sondern fiir die theologie-
geschichtliche Entwicklung im 20. Jahrhundert iiberhaupt. Nament-
lich die Kenntnisse der Lage und der Verfassung evangelischer Theo-
logie in der Weimarer Zeit werden durch das Marburg-Dresdener-Vor-
lesungsmanuskript Tillichs erheblich angereichert. Den Heraus-
gebern ist fiir ihre sorgfaltige Edition zu danken.

Miinchen Gunther Wenz

Kirchengeschichte / Patrologie

Ehrenschwendtner, Marie-Luise: Die Bildung der Dominikanerinnen in Siid-
deutschland vom 13. bis 15. Jh. — Stuttgart: Franz Steiner 2004, 399 S. (Con-
tubernium. Tiibinger Beitrdge zur Universitdts- und Wissenschafts-
geschichte, 60), kt € 74,00 ISBN: 3-515-07838-X
Mit der Bildung weiblicher Religiosen am Beispiel der spdtmittel-

alterlichen Dominikanerinnen riickt die Diss. einen bedeutsamen,

gleichwohl lange vernachléssigten, erst in der jiingeren Forschung
breiter ausgearbeiteten Aspekt monastischer Kultur in das Blickfeld.

Zwar gehoren die intellektuellen Interessen von Ordensfrauen zum

Standardrepertoire der Forschung, waren etwa die Leistungen der

mittelalterlichen Mystikerinnen wiederholt Gegenstand philologi-

scher und auch theologischer Betrachtungen. Das Frauenkloster als

Ort spezifisch weiblicher Gelehrsamkeit und Geistlichkeit, dieser

ordenshistorische mit bildungs- und geschlechtergeschichtlichen

Uberlegungen kombinierende Ansatz ist jedoch ein Ergebnis neuerer

Impulse, exemplarisch durchgefiihrt etwa in den Pionierstudien von

Eva Schlotheuber oder Gisela Muschiol. Was nun die hier anzuzei-

gende Monographie gegentiiber vergleichbaren Untersuchungen aus-

zeichnet, ist die Tatsache, dass sie sich auf die dominikanische Ge-
meinschaft und damit auf den mittelalterlichen Bildungsorden par
excellence konzentriert. In welcher Weise, ob iiberhaupt die Neigung
zu wissenschaftlich angeleiteter Gott- und Welterkenntnis unter dem

Vorzeichen einer genuinen Bildungsidee auch den weiblichen Zweig

dieses Ordens erfasst hat, diese Fragen bestimmen das Grundproblem

der Erdrterungen.

Methodisch néhert sich die Vfin ihrem Thema auf drei Ebenen an: Zu-
nédchst kommen die vielfiltigen Bedeutungsdimensionen des zeitgendssischen
Bildungsbegriffs bei den Dominikanerinnen zur Sprache. In sorgfiltiger quel-
lenkritischer Abwiégung kann Ehrenschwendtner drei relevante Uberliefe-
rungskomplexe namhaft machen, ndmlich erstens ,rechtliche Bestimmungen*
im Rahmen der Ordensverfassung, zweitens , Auflerungen von Betroffenen,
Texte von und fiir Schwestern® (z.B. Vitensammlungen) und drittens archiva-
lische Quellen institutionengeschichtlichen Charakters (z. B. Bibliothekskata-
loge) (59-73). Auf die Grenzen der Ordensprovinz der Teutonia bezogen, stiit-
zen sich die Beobachtungen v. a. auf siidddeutsche Befunde, so aus den Klgstern

in der Nordschweiz, in Baden, im ElsaB, in Schwaben, Franken und (Alt-)
Bayern.

In einem weiteren Arbeitsschritt werden diese Quellen auf ihren bildungs-
geschichtlichen Aussagewert hin analysiert. Es geht um deren Rolle in den ty-
pischen ,,Bildungssituationen“ des klgsterlichen Lebens, um ihre bildungstra-
gende und damit intellektuell formende Funktion im Rahmen des Novizen-
unterrichts, der Gebetsverpflichtungen, der Lesungen bei Tisch, bei der Arbeit
und im Kapitel oder im seelsorglichen Kommunikationsgefiige zwischen
Beichtvitern und Schwestern (75-274). Dabei lidsst sich festhalten, dass die Or-
densfrauen —anders als ihre mdnnlichen Kollegen — weniger Wert auf eine phi-
losophisch-theologische Durchdringung der biblischen Heilswahrheiten leg-
ten. Im Vordergrund rangierte vielmehr die lebenspraktische Konsequenz fiir
die geistig-geistliche Bewédhrung im klosterlichen Alltag. Markant zeigt sich
dieser spezifische, auf die Intensivierung der individuellen Frommigkeit zie-
lende Umgang mit dem Wissen in der Lateinfrage. Im Mittelpunkt stand hier
nicht die umfassende Sprachbeherrschung universitdr-akademischen Stils,
sondern das Rezitieren, d.h. die Fahigkeit, die Texte des lateinischen Chor-
gebets lesend und singend wiedergeben zu kénnen.

Von den Erfordernissen des officium divinum als zentralem Bestandteil
weiblicher vita religiosa im dominikanischen Sinn waren auch andere Bil-
dungsebenen geprédgt. Normierend wirkten sie etwa auf das Lektiireverhalten
in den Nonnenkonventen zuriick. Wie Ehrenschwendtner im dritten Teil ihrer
Untersuchung aufgrund ausfiihrlicher kodikologischer Analysen verdeut-
lichen kann, dominierten volkssprachliche Texte, darunter Predigten, Viten,
daneben theologische Kompendienliteratur, die bibliothekarische Sammelpra-
xis (275-331). Die Bildungskonzeption der Dominikanerinnen weist auch hier
einen charakteristischen Zug zum ethischen Gebrauchszweck, dariiber hinaus
zu spiritueller Selbstvergewisserung mit Hilfe einschldgiger Autoren aus dem
Umfeld der Ordensmystik auf. V. a. die Texte von Heinrich Seuse und Meister
Eckhart zirkulierten in zahlreichen Abschriften zwischen den einzelnen Kon-
ventsbibliotheken der Teutonia.

Die Studie bietet ein zuverlédssiges und differenziertes Bild des
ideellen Milieus in den siiddeutschen Dominikanerinnenkonventen
des ausgehenden Mittelalters. Plastisch tritt die Konsistenz des domi-
nikanischen Bildungsmodells als eines eigenstindigen Wegs zu
weiblicher Intellektualitdt hervor. AbschlieBfend kénnte man indes
in einem weiteren Ausholen fragen, ob nicht gerade diese in sich so
geschlossene Bildungsprogrammatik eine entscheidende Vorausset-
zung fiir die relativ hohe Resistenz der Dominikanerinnen gegeniiber
der reformatorischen Herausforderung des 16. Jh.s war. Jedenfalls lie-
fert die vorliegende Monographie geniigend AnstoBe fiir weiterfiih-
rende bildungs- und dann auch konfessionsgeschichtliche Interpre-
tationen.

Miinchen Rainald Becker

Kloster und Ordensgemeinschaften. Hg. v. Erwin Gatz. — Freiburg i. Br.:
Herder 2006. 465 S. (Geschichte des kirchlichen Lebens in den deutsch-
sprachigen Landern seit dem Ende des 18. Jahrhunderts — Die Katholische
Kirche —, VII), geb. € 45,00 ISBN: 978-3-451-23669-3
Ordensleute gehoren seit der Entstehung des Monchtums in der

Spatantike zum Erscheinungsbild der katholischen Kirche. Sie wa-

ren und sind in ihr keine gerade noch geduldete Randgruppe, auf

die die Kirche auch verzichten kénnte. Das II. Vatikanische Konzil
fligte in die Dogmatische Konstitution tiber die Kirche ein eigenes

Kapitel tber die Ordensleute ein, um deutlich zu machen, dass

ihre Berufung Teil des Mysteriums der Kirche ist, ,,in Wort und Bei-

spiel des Herrn begriindet und von den Aposteln und den Vitern
wie auch den Lehrern und Hirten der Kirche empfohlen®“. Das Or-
densleben ist nach der Aussage desselben Konzils ,eine gottliche

Gabe, welche die Kirche von ihrem Herrn empfangen hat und in

seiner Gnade immer bewahrt“ (LG 44). Eine solche positive Sicht

des Ordenslebens war nicht immer die Regel. Das geistige Klima

des 18. Jahrhunderts — in seinen Nachwirkungen bis weit ins 19.

Jahrhundert hinein — war nicht nur antimonastisch, sondern all-

gemein ordensfeindlich. Besonders die Jesuiten galten als Inbegriff

einer falschen, unaufgekldrten Religiositdt. Die Aufhebung der Ge-
sellschaft Jesu 1773 war folgerichtig auch nur der Anfang einer brei-
ten Kampagne in den katholischen Lindern gegen die Kloster tiber-
haupt. Der Endpunkt dieses Klosterhasses waren die Zwangsauf-
hebungen in den Jahren der Franzésischen Revolution und danach
in allen anderen europdischen Ldndern. Noch in den 40er Jahren
des 19. Jahrhunderts verglich der Konstanzer Generalvikar Wessen-
berg ,,die Monche mit Ldusen, die man nicht mehr losbekomme,
falls sie einmal im Pelz sdBen“ (154). Er ahnte schon, dass dieses

, Ungeziefer wiederkommen wiirde. Wer hitte gedacht, dass nach

dem Kahlschlag der Sdkularisation um 1803 seit der Mitte des 19.

Jahrhunderts eine neue Bliitezeit des Ordenslebens anbrechen soll-

te, die trotz der Einschrdnkungen durch den Kulturkampf in Preu-

Ben und dhnliche klosterfeindliche Gesetze in anderen Landern bis
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zum Zweiten Weltkrieg anhielt? Das rasante Wachstum von Ordens-
gemeinschaften in diesen hundert Jahren ist durchaus mit jenem
von etwa 1150 bis 1250 zu vergleichen. Als das eigentlich Neue fiir
die deutsche Ordenslandschaft in der Berichtszeit konstatiert Gatz
das Entstehen von Kongregationen mit einfachen Geliilbden ohne
strenge Klausur, die sich seelsorglichen, erzieherischen und pflege-
rischen Diensten widmeten. Sie iiberwogen bald an Zahl und Be-
deutung bei weitem die klassischen Orden, wie Benediktiner, Fran-
ziskaner, Dominikaner und andere éltere und jiingere Gemeinschaf-
ten. V. a. waren es die vielen neuen Frauenkongregationen, die
schon nach wenigen Jahrzehnten des Bestehens die Zahl der ménn-
lichen Religiosen weit tiberfliigelten und das katholische Leben bis
in die letzte Pfarrei hinein prégten. Das galt natiirlich auch fiir an-
dere katholische Lander Europas, v.a. fiir Frankreich. Wie viele sol-
cher neuen Frauenkongregationen im 19. und 20. Jh. in der katho-
lischen Kirche entstanden, ist erstaunlicherweise auch heute noch
nicht festzustellen. Vom Beginn des 19. Jhs. bis 1942 erhielten welt-
weit 732 Frauenkongregationen mit einfachen Geliibden die pépst-
liche Anerkennung (413). Wieviele Gemeinschaften aber hin-
zuzurechnen sind, die nur bischoflichen Rechtes waren, weill der-
zeit niemand.

Das hier vorgestellte Buch ist der vorletzte Band der von G., Rektor
des Kollegs des Campo Santo Teutonico (direkt neben St. Peter in
Rom), initiierten monumentalen ,,Geschichte des kirchlichen Le-
bens®, einer ausfithrlichen Bestandsaufnahme der Lage der katho-
lischen Kirche in den deutschsprachigen Landern in den letzten bei-
den Jahrhunderten. An dem Buch haben aufler G. vier andere Histori-
ker und Historikerinnen mitgearbeitet, die sich die chronologisch
aufgebaute Darstellung teilten und z.T. mehrere Kap. schrieben.
Marcel Albert behandelt ,,Die Orden am Vorabend der Sdkularisation
(1775—-1800) (49-110), Anja Ostrowitzki ,,Aufkldarung, Josephinismus,
Sdkularisation” (111-148); das Kapitel ,,Ordensleben in der ersten
Hilfte des 19. Jahrhunderts. Kontinuitidt, Restauration und Neuan-
fange* (149-204) ist M. Albert anvertraut worden, wéhrend Gisela
Fleckenstein die Abschnitte ,,Von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis
zu den Kulturkdmpfen® (205-241) sowie ,,Die Orden und Kongrega-
tionen in den Kulturkdmpfen“ (243-254) behandelt. G. selbst hat die
Kap. 6 und 7 iibernommen: ,,Von der Beilegung der Kulturkdmpfe bis
zum Ersten Weltkrieg® (255-289) und ,,Vom Ende des Ersten Welt-
krieges bis zum Beginn der nationalsozialistischen Herrschaft”
(291-310). Das Kap. ,Die Orden im nationalsozialistischen und
faschistischen Herrschaftsbereich“ (311-350) schrieb wiederum M.
Albert, wihrend G. iiber die Periode ,,Vom Ende des Zweiten Welt-
krieges bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil“ (351-367) schreibt.
Das Kap. ,Die Orden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil;
Erneuerung, Krise, Transformation“ stammt von dem Redempto-
risten Martin Leitgob. , Statistische Anmerkungen® (413-420) von
G. Fleckenstein schlieBen die Darstellung ab.

Die oben erwdhnte Bliitezeit der Orden ist auf absehbare Zeit nicht
nur im deutschsprachigen Raum, sondern in fast ganz Europa vorbei.
Die Bilanz, die M. Leitgob zieht — er beriicksichtigt die Zahlen bis
2000 — ist erniichternd. Der Riickgang der Zahl der méannlichen und
noch viel starker der weiblichen Ordensleute kann auch nicht durch
das Aufkommen neuer geistlicher Gpmeinschaften, die Verheiratete
einbeziehen, wettgemacht werden. Uber die Ursachen sprechen die
V1. nicht sehr ausfiihrlich, weil sie weitgehend bekannt sind. Der
Riickgang von Berufungen machte sich iibrigens schon bald nach
dem Zweiten Weltkrieg bemerkbar und wurde von aufmerksamen Be-
obachtern auch schon in den frithen fiinfziger Jahren des letzten Jh.s
registriert. Doch konnte man bis in die sechziger Jahre noch nicht von
einer Krise des Ordenslebens sprechen.

Obwohl die Vf. auf frithere Darstellungen wie M. Heimbucher,
,Die Orden und Kongregationen der katholischen Kirche® (letzte
Bearbeitung von 1933-1934 ) und auf das unentbehrliche Dizionario
degli Istituti di Perfezione, 10 Bde, Rom 1974-2003 zuriickgreifen
konnten, haben sie mit ihrem Werk doch weitgehend Neuland betre-
ten. Monographien zu einzelnen Klgstern und Ordensgemeinschaf-
ten, meistens aus Anlass eines Jubildums verfasst, gab und gibt es
zwar viele. Es fehlte aber eine Gesamtdarstellung der Entwicklung
des Ordenslebens im deutschen Sprachraum im 19. und 20. Jh.. Nun
liegt ein solcher Versuch vor, und er ist aufs Ganze gelungen.

Das Buch ist trotz seiner unvermeidlich vielen Namen und Daten
kein statistisches Nachschlagewerk, sondern ein Buch zum Lesen
und sogar eines, das man mit Spannung von Anfang bis Ende liest.

Rom Pius Engelbert

S. Hieronymi presbyteri Opera. Pars I Opera exegetica 8: Commentarii in
epistulas Pauli apostoli ad Titum et ad Philemonem, cura et studio Federica
Bucchi. — Turnhout: Brepols Publishers 2003. (CXVIII) 126 S. (Corpus Chri-
stianorum. Series Latina LXXVII C), € 110,00 ISBN: 978—2-503-00777-5

Beiheft: S. Hieronymus presbyter, Commentarii in epistulas Pauli apostoli ad
Titum et ad Philemonem, curante CTLO (Centre ,Traditio Litterarum Occi-
dentalium‘), Turnhout: Brepols Publishers 2003. (VI) 39 S. (Instrumenta
Lexicologica Latina A/149), € 34,00 ISBN: 978—-2-503—-60778-0

S. Hieronymi presbyteri Opera. Pars I Opera exegetica 6: Commentarii in
epistulam Pauli apostoli ad Galatas, cura et studio Giacomo Raspanti. —
Turnhout: Brepols Publishers 2006. (CLXXX) 315 S. (Corpus Christiano-
rum. Series Latina LXXVII A), € 220 ISBN: 978—2-503-00773-2
Mit den hier anzuzeigenden Bden beginnt sich eine der schmerz-

lichsten Liicken in der Hieronymusforschung zu schliefen. Die Kom-

mentare zum Philemon-, Galater-, Epheser- und Titusbrief, die Hiero-
nymus im Jahre 386 in dieser Reihenfolge als erste Kommentare in

Betlehem schrieb, waren bislang lediglich im Rahmen der Gesamt-

ausgabe der Werke des Hieronymus zugénglich, die Domenico Val-

larsi von 1734 bis 1742 in Verona publiziert hatte und deren Zweit-
ausgabe (Venedig 1766—1772) in den beiden Ausgaben der ,,Patrolo-

gia Latina“ von Jacques-Paul Migne (PL 26, 307—618 bzw. 331-656)

nachgedruckt wurde. Den Anforderungen einer kritischen Edition

nach modernen Maf3stdben vermochten diese Ausgaben nicht zu ge-
niigen. Fiir drei der genannten Paulinenkommentare liegt nunmehr
eine kritische Edition in der lateinischen Reihe des ,,Corpus Christia-
norum® vor: Federica Bucchi edierte die kleinen, aber feinen Kom-
mentare zum Titus- und zum Philemonbrief (2003), Giacomo Ras-
panti den gewichtigen Kommentar zum Galaterbrief (2006). Beide

Bde enthalten neben dem Text ausfiihrliche Einleitungen mit den

fiir Editionen tiblichen Themen (v. a. also zur handschriftlichen Uber-

lieferung) und mit einer Einordnung des Werkes in den historischen

Kontext sowie Indices; der erste Bd ist ergénzt um ein lexikalisches

Heft mit den verwendeten Wortformen. Der Bd mit dem Galaterbrief-

kommentar zeichnet sich, neben einer Besprechung der alten Aus-

gaben (CXXVIII-CLVII), durch zahlreiche Anmerkungen mit vorwie-
gend philologischen Erlduterungen aus (229-284). Beide Editionen
sind tber die Hieronymusforschung hinaus deshalb von Bedeutung,
weil in diesen Kommentaren die bis auf Fragmente verlorenen Pau-
linenkommentare des Origenes zu greifen sind und die Kommentare
des Hieronymus in den Auseinandersetzungen iiber die Rechtgldu-
bigkeit des Origenes eine wichtige Rolle gespielt haben. So darf man
mit Spannung die noch ausstehende Edition des Kommentars zum

Epheserbrief erwarten, weil dieses Werk in diesem Kontext das wich-

tigste und umstrittenste gewesen ist.

Miinster Alfons Fiirst

Pamphilus von Caesarea: Apologia pro Origene. Apologie fiir Origenes, hg. v.
Georg Réwekamp. — Turnhout: Brepols Publishers 2005. 484 S. (Fontes
Christiani, 80), geb. € 44,77 ISBN: 2-503-52147-9
Die ,,Apologie fiir Origenes”, die Pamphilus von Caesarea zusam-

men mit seinem Schiiler Eusebius, dem spéteren Bischof von Caesa-

rea in Paldstina, zu Beginn des 4. Jh.s verfasste, ist die erste Schrift
zur Verteidigung des Origenes in der langen Reihe der Anklagen und

Verteidigungen dieses umstrittenen Theologen des antiken Christen-

tums. In ihrer urspriinglichen griechischen Fassung umfasste sie

sechs Biicher; erhalten ist davon lediglich das erste Buch in der latei-
nischen Ubersetzung, die Rufinus von Aquileja, ein Anhénger des

Origenes, Anfang des 5. Jh.s anfertigte. Nach dem Einleitungsbrief

des Pamphilus (apol. 1-21) besteht dieses Buch aus zwei grofen Tei-

len: Auf die Darstellung der Trinitdtstheologie des Origenes (apol.

22-86) folgt eine Widerlegung von Vorwiirfen gegen seine Theologie

(apol. 87-188, eingeleitet mit einer Liste von neun Vorwiirfen: apol.

87). Das Ganze ist kunstgerecht als klassische Verteidigungsrede auf-

gebaut (vgl. FC 80, 81): Nach exordium (apol. 1), narratio mit der

Schilderung des ,Falles‘ (apol. 2-17) und propositio, in der Argumen-

tationsziel und Vorgehensweise skizziert werden (apol. 18-20), wird

in der probatio die Rechtgldubigkeit der Theologie des Origenes be-
wiesen (apol. 21-86) und in der refutatio der Vorwurf der Ketzerei
widerlegt (apol. 87-188). Der Wert dieser Apologie liegt nicht nur
darin, ein Zeugnis fiir den heftigen Streit zu sein, den die Theologie
des Origenes in den Jahrhunderten nach seinem Tod (um 253) ent-
fachte, sondern auch und vielleicht noch mehr darin, dass Pamphilus

Origenes verteidigte, indem er ihn in ausfiihrlichen Zitaten aus sei-

nen Schriften (v.a. seinem systematischen Hauptwerk Ilepi doydv,

das im Zentrum der Auseinandersetzungen stand) selbst zu Wort
kommen lieB. Die dabei in unterschiedlicher Linge zitierten Texte
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stellen nicht selten die einzigen Uberbleibsel aus ansonsten verlore-
nen Schriften des Origenes dar.

Nach der Edition in den ,,Sources Chrétiennes“ (Bd. 464f.: Pamphile et
Eusebe de Césarée, Apologie pour Origéne, suivi de Rufin d’Aquilée, Sur la
falsification des livres d’Origéne, texte critique, traduction et notes par René
Amacker et Eric Junod, 2 Bd.e, Paris: Les Editions du Cerf 2002) liegt dieser
wichtige Text nunmehr auch in einer modernen zweisprachigen Ausgabe in
der Reihe ,,Fontes Christiani® vor, in welcher der kritische Text aus der ,,Sour-
ces Chrétiennes“-Ausgabe abgedruckt unq iibersetzt ist (220-395; nach dem
Vorbild von SC 464, 324-326 wire eine Ubersicht iiber die in der Apologie
zitierten Origenes-Texte wiinschenswert gewesen); wie in jener (SC 464,
281-323) ist auch darin ,,Rufins kleine Schrift iiber die Fédlschung der Biicher
des Origenes“ abgedruckt und iibersetzt (FC 80, 396—425). In dieser erkldrte
Rufinus die Widerspriiche, die er in den Texten des Origenes (irrigerweise
und etwas naiv) zu entdecken meinte, und seine ,Modifikationen‘ beim Uber-
setzen in das Lateinische, mit denen er diese zu beseitigen gedachte (so aus-
driicklich in seinem Vorwort zur Ubersetzung von Ilepi dgy@v princ. I-II praef.
Ruf. 3), mit der Annahme, diese Stellen beruhten auf Filschungen der Schrif-
ten des Origenes durch ,Héretiker* (adult. 16). Aufgrund der Beispiele aus der
altkirchlichen Literaturgeschichte, mit denen Rufinus diese These zu unter-
mauern versuchte, bildet der Traktat die erste Studie tiber das Phidnomen der
literarischen Filschung in der christlichen Literatur (202). Dieser Ausschnitt
aus dem spétantiken Streit iiber Origenes und seine Theologie erhellt schlag-
lichtartig die philologischen Schwierigkeiten und die theologische Brisanz, die
mit der lateinischen Uberlieferung der urspriinglich griechischen Werke des
Origenes verbunden sind. Auch das erste Buch der Apologie des Pamphilus
liefert dafiir ein sprechendes Zeugnis. Rufinus hat namlich beim Ubersetzen
verschiedentlich in den griechischen Text eingegriffen, Begriffe und Formulie-
rungen verdndert und ihn um weitere Zitate aus Schriften des Origenes erwei-
tert, um diesen gegen Angriffe zu verteidigen, die im Zuge der trinitdtstheologi-
schen Diskussionen des 4. Jh.s gegen seine Theologie vorgebracht wurden.

In der ausfiihrlichen Besprechung des Textes in der Einleitung (77-208), in
der die diesbeziiglichen Ergebnisse der Forschung gesichtet werden, wird der
Leser hieriiber umsichtig und iiberzeugend instruiert. Zuzustimmen ist ins-
besondere dem Ergebnis der Detailanalysen: Origenes reagierte mit seiner
Theologie auf die gnostische Herausforderung seiner Zeit, und obwohl er die
gnostischen Lehren ablehnte, hatte er mit diesen doch das Weltbild und be-
stimmte Denkmuster gemein, etwa die Deutung der Welt und ihrer Geschichte
als ,Abfall‘ von einer urspriinglichen Einheit aller Vernunftwesen mit der Mog-
lichkeit zur Riickkehr. Damit einher ging nicht zuletzt eine Synthese von Theo-
logie und Philosophie, von deren Koordinaten her Origenes Probleme der
christlichen Glaubenslehre und -iiberlieferung durchdachte und zu lésen ver-
suchte. Es war ,diese ganze Richtung” von Theologie, und zwar sowohl in
mancherlei inhaltlichen Punkten als auch in ihrem diskursiven Denkstil, die
den postumen Gegnern des Origenes (meist philosophiekritischen Theologen
und Kirchenménnern) ,nicht passte“ und bis in das 6. Jh. Angriffe auf tatsdch-
liche oder vermeintliche Lehren in seinen Schriften hervorrief (197f.). Da
schon Pamphilus bei seiner Verteidigung des Origenes die ,,Grundhaltung*
hinter den Vorwiirfen der Origenes-Gegner nicht wahrgenommen hat, ver-
mochte er den Streit nicht zu beruhigen, und weil Rufinus ein Jh. spéter die
theologiegeschichtlichen Hintergriinde noch weniger verstand — was ein histo-
risches Bewusstsein erfordert hitte, iiber das er nicht verfiigte, das freilich den
meisten antiken Theologen (mit der bemerkenswerten Ausnahme einer Bemer-
kung des Hieronymus, adv. Ruf. II 17) nicht erschwinglich war (214f.) —, machte
er dadurch, dass er die Theologie des Origenes mit Hilfe von ,Modifizierungen'
seiner Text (statt durch Interpretation) fiir die Orthodoxie seiner Gegenwart ak-
zeptabel und brauchbar zu machen versuchte, Origenes fiir seine Gegner noch
angreifbarer (200f. 207f.). Die nicht geringe Miihe, die das Nach-Denken der
vorgefiihrten komplexen Analysen erfordert, wird mit einem erhellenden Ein-
blick in die Geschichtlichkeit der Theologie belohnt.

Ferner erhdlt man in der Einleitung historische Hintergrundinformationen
tiber Alexandrien und Caesarea, den Wirkungsstétten von Origenes, Pamphilus
und Eusebius (11-22), iiber Leben und Werk des Origenes (23—44) und des
Pamphilus (44-58) und iiber die Ubersetzung Rufins (58-77); abschliefend
wird der Frage nachgegangen, wie Origenes zum Hiretiker geworden ist
(208-217; die Liange der Einleitung erklart sich daraus, dass es sich bei ihr um
die gekiirzte Fassung einer Diss. mit dem Titel: ,Streit um Origenes. Eine theo-
logiegeschichtliche Untersuchung zur Apologie fiir Origenes des Pamphilus
von Caesarea“ handelt, die im Wintersemester 2004/05 von der Fakultat fiir
Kulturwissenschaft der Univ. Paderborn angenommen worden ist: 9 Anm. *).

Die Schrift ist nicht nur fiir die ,Wirkungsgeschichte‘ des Origenes
hoch interessant, sondern allgemein fiir die Theologiegeschichte des
3.und 4. Jh.s (im Besonderen fiir die Trinitdtstheologie), weshalb dem
Band zahlreiche Benutzer zu wiinschen sind.

Miinster Alfons Fiirst

Schmitt, Jean-Claude: Die Bekehrung Hermanns des Juden. Autobiographie,
Geschichte und Fiktion. — Stuttgart: Reclam 2006. 398 S., € 28,90 ISBN:
978-3-15-010562-7
Der Titel des vorliegenden Buches umschreibt prézise seinen In-

halt: Es geht um einen Text, der sich formal als das prédsentiert, was

wir heute als Autobiographie bezeichnen. Hermann, der einst Judas

hieB, hat um 1200 mit der Schrift ,,Opusculum de conversione sua“
(im Folgenden ,,Opusculum®) die Geschichte seiner Bekehrung zum
Christentum erzdhlt. Der Text ist in zwei Manuskripten tiberliefert
und wird von Schmitt einer Analyse unterzogen, die sich methodisch
im Spannungsfeld von Geschichte und Fiktion bewegt. Eine Uber-
setzung des Opsculum sowie eine ebenfalls vom Autor iibersetzte
Passage aus dem Leben Gottfrieds von Cappenberg befinden sich im
Anhang des Buches.

Hatten sich die Interpretationen dieses Textes bisher vor allem
zwischen den Alternativen bewegt, ob das Opusculum einen histo-
risch wahren Kern habe oder ob es als autobiographischer Roman zu
lesen sei, verbindet Schmitt diese Perspektiven zu einer neuen: Nicht
Geschichte oder Fiktion, sondern Geschichte und Fiktion sind sein
Gegenstand. Dass es hierbei nicht einfach um eine Ergdnzung zweier
Zugénge geht, zeigt das erste Kap. (Fiktion und Wahrheit), in dem auf
iiber 40 Seiten der methodische Zugang zu diesem mittelalterlichen
Text reflektiert wird.

Unter der Uberschrift ,,drei Jahrhunderte der Gelehrsamkeit“ bietet Sch. ei-
nen Uberblick iiber die gedruckten Ausgaben des Opusculum sowie diverser
dlterer Interpretationen in ihrem jeweiligen historischen Kontext. Damit wird
die Konstruktivitét jeglicher historischer Darstellung sofort deutlich. Vor die-
sem Hintergrund werden weiter neuere Interpretationen des Opusculum vor-
gestellt, die sich im besagten Spannungsfeld von Wahrheit oder Fiktion bewe-
gen, um diese Alternative als zeitbedingtes Konstrukt zu entlarven. Dies ist
kein neuer Gedanke. Im Abschnitt ,,Geschichte oder Fiktion?* wird ausgefiihrt,
dass in neueren Methodendebatten ldngst eine Abkehr von der Vorstellung
stattgefunden habe, Geschichte wolle zeigen, wie es eigentlich gewesen sei.
Die radikalen Anhénger des ,linguistic turn® hatten sogar den Unterschied
zwischen Geschichte und Literatur aufgehoben. Dass Geschichte die Wirklich-
keit nicht abbildet, scheint also klar zu sein. Doch ist sie deshalb eine dem Ro-
man vergleichbare Fiktion? Sch. verwirft auch dieses, weil sie sich mit Quellen
beschiéftigt und sich verbindliche kritische Regeln auferlegt. Der Historiker ist
gezwungen, seine Quellen anzugeben.

Auch Begriffe haben ihre Geschichte und so beschreibt Sch., was im Mittel-
alter unter Wahrheit und Fiktion zu verstehen war. Hier stellte die Wahrheit im
Gegensatz zur Liige die Grundlage der christlichen Moral dar. Da diese Wahr-
heit iiber dem genauen Wortsinn und den faktischen Details stand, konnten
sich auch die Falscher unter den schreibenden Ménchen und Klerikern auf sie
berufen (vgl. 56). Dies zeigt sich auch im Fall der Hagiographie, die gerade mit
den zahlreichen ,Fiktionen“ fiir die Zeitgenossen umso ,,wahrer” wurde. So
lasst sich festhalten: ,Im Mittelalter sind Wahrheit und Fiktion auf irgendeine
Weise immer Komplizen®“ (66). Die Konsequenz davon ist nach Sch., dass dem
Text weder eine positivistische Rekonstruktion noch ihre Interpretation als ver-
fasste Fiktion ganz gerecht werden konnen. Vielmehr kénne beides ,,zugleich“
wahr sein. Der hermeneutische Schliissel hierfiir sei die unbestrittene Form
des Werkes als Autobiographie. Hier miisse die Interpretation ansetzen:
,Warum diese Form? Warum zu dieser Zeit? Zu welchem Zweck?“ (68)

Im nichsten Kap. (69-98) wendet sich Sch. folgerichtig der mittelalter-
lichen Autobiographie zu. Die Autoren des Mittelalters versteckten sich zwar
gern hinter ,,Autoritdten”, aber der Gebrauch der ersten Person sei dadurch
nicht verhindert worden. Der Verfasser des Opusculums stellt sich namentlich
vor und gibt einem gewissen ,,Heinrich® an, was ihn zu seiner Schrift bewogen
hatte. Trotz dieser Klarheit miisse man nach Sch. nicht davon ausgehen, dass es
sich um nur einen Autor handelte. ,Die Vorstellung, ein Chorherr namens Her-
mann habe sich an seinen Schreibtisch gesetzt, um ganz allein seine Memoiren
niederzuschreiben, ist vollkommen anachronistisch!“ (71) Vermutlich wurde
ein erst miindlich verbreiteter Bericht schlieBlich schriftlich fixiert, ob von ei-
nem Hermann oder einem anderen Kanoniker aus Cappenberg (,,Hermann* trat
nach seiner Bekehrung bei den Pramonstratensern in Cappenberg ein) ist kaum
zu sagen. Im Mittelalter gébe es keine Autobiographie im modernen Wortsinn,
sondern eine ,monodische Erzdhlung®, die unter dem Begriff der confessio die
Verbindung zwischen dem christlichen Subjekt und Gott sanktionierte (75).
Zwischen dem ,,Selbst“ als Subjekt, das zu Gott betet, und dem ,,Selbst“ als
Objekt, auf das der Blick Gottes gerichtet ist, wird nicht unterschieden. Beson-
ders einflussreich in der Geschichte der ,,Autobiographien® waren die Confes-
siones des Augustinus. Lag dieses Werk dem Opusculum zugrunde? In beiden
Schriften beginnt der Weg der Bekehrung in der ausgehenden Kindheit. Das
Dréangen der Mutter des Augustinus auf Heirat findet eine Parallele im Drangen
der Familie des Judas (spdter Hermann), eine Jiidin zu heiraten. Aber das Opus-
culum erzihle keine individuelle Suche nach der inneren Wahrheit wie die
Confessiones. Wenn Hermann von Gefithlen spreche, dann stets mit einer ge-
wissen Distanz. Hdtte Hermann in der dritten Person geschrieben, wire der
Beicht nur eine Chronik oder ein langes Exemplum (97). Warum wiéhlte er
also diese Form? Wer ist ,,Hermann“? Ein echter Konvertit oder die ,,textuelle
Gemeinschaft“ Cappenberg? Beides schlieft sich nach Sch. nicht unbedingt
aus (vgl. 98), auch wenn die Tendenz des Buches eindeutig in die zweite Rich-
tung geht.

Nachdem das erste auBergewohnliche formale Merkmal des Opusculum
(die autobiographische Form) niher beleuchtet worden ist, wendet sich Sch.
im nédchsten Kap. (99-162) der zweiten formalen Besonderheit zu: der Einbet-
tung des Berichtes in einen Traum (Kap. eins) und seiner Interpretation (Kap.
21). Der Traum mit seiner impliziten Offenbarungsqualitdt zur ,,Beglaubigung*
eines Berichtes war weit verbreitet. Dennoch scheint diese Rahmung singular
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zu sein. Wihrend zum Beispiel in der bekannten Struktur des Rosenromans die
Grenzen zwischen Traum und Wachzustand zerflieBen wiirden, tréfe das Opus-
culum hier eine klare Unterscheidung. ,Der Traum ist nicht Schauplatz, son-
dern Rahmen der Erzdhlung® (101). Laut ,,Hermann“ sei ein Traum, den er als
Dreizehnjdhriger hatte, Ausgangspunkt seiner Bekehrung gewesen. Kaiser
Heinrich sei ihm erschienen und habe den kleinen Juden mit den Hinterlassen-
schaften eines bedeutenden verstorbenen Fiirsten beschenkt. Hinter diesem
positiven Kaiserbild stand sozialgeschichtlich der kénigliche Schutz der Juden
(Hof-Juden), auch wenn dieser aus Eigennutz erfolgte. Ideengeschichtlich
klingt hier aber auch das biblische Traummotiv an: Der Hebraer wird wider Er-
warten zum wichtigsten Diener des Konigs. Ein Beispiel wére Josef, der durch
seine Fahigkeit, Trdume zu deuten, aus dem Gefdngnis des Pharao freikommt
(vgl. Gen 37-40). Es folgen motivgeschichtliche Zuordnungen der einzelnen
Details des Traumes.

Nicht nur im Rahmen, sondern auch im Bericht des Opusculums selbst
sind Trdume eingeflochten. So bat Judas in Kap. acht um ein gottliches Zei-
chen, was allerdings trotz Beten und Fasten nicht eintrat. Die géttliche Gnade
wird ihm erst in Kap. 18 zuteil, kurz vor der Taufe. Er sieht den thronenden
Christus, was Sch. sehr iiberzeugend in die Entwicklung der spirituellen Lite-
ratur und Ikonographie der Trinitdt im 12. Jahrhundert einordnet (vgl. 114). Die
Konversion des Juden ,,Hermann* wird als langer Prozess beschrieben, in dem
drei Komponenten zusammenwirken: Der Verstand (Judas debattiert mit Geist-
lichen und insbesondere mit Rupert von Deutz), das beispielhafte Verhalten
(des Verwalters Richmar und der Stiftsherren von Cappenberg) und die Gnade
(dank der Gebete der frommen Frauen Berta und Glismut). Der Traum in Kap.
18 stellt vor der Taufe nicht den Grund der Bekehrung, sondern deren Krénung
dar.

Trdume betreffen nicht nur Individuen, sondern sind auch Ausdruck einer
kollektiven ,, Traumkultur“. Diese war im Mittelalter sowohl fiir Juden wie fiir
Christen in der Bibel verwurzelt. Dariiber hinaus betrachtet Sch. aber auch spe-
zifisch jiidische Quellen wie Talmud, Mischna und diverse jiidische Gelehrte
(Raschi, Maimonides). Das Opusculum koénnte nach ihm ohne Probleme in eine
jidische Traumkultur verortet werden. , Allerdings kénnen dieselben Ele-
mente mit gleichem Recht auch auf die christliche Traumkultur des Mittel-
alters zurtickgefiithrt werden® (122), so dass eine eindeutige Zuordnung in ei-
nen jiidischen oder christlichen Kontext unmoglich erscheint. Im Folgenden
wird diese These mit Beispielen aus der christlichen Traumkultur (v. a. am Bei-
spiel von Rupert von Deutz) belegt.

Der Hauptgesprachspartner des Judas im Opusculum ist bereits mehrfach
erwihnte Rupert von Deutz. Dies bot sich aus mehreren Griinden geradezu an:
Rupert war ein bedeutender , Trdumer” (Entschliisselungskompetenz) und
,,Verfasser eines antijiidischen Traktats, des Anulus, der im apologetischen
und polemischen Schriftgut des beginnenden 12. Jahrhunderts einen heraus-
ragenden Platz einnimmt“ (135). Ausfihrlich geht Sch. auf die ,, Trdume* in
den Schriften des Rupert von Deutz ein. Er stellt ferner deren Ahnlichkeiten
mit den Trdumen anderer Monche seiner Zeit (z.B. Giubert von Nogent oder
Otloh von St. Emmeram) heraus. In ihrem Zentrum stehe hédufig das Thema
der spirituellen ,Bekehrung”, verbunden mit wesentlichen Lebensentschei-
dungen (157). Noch néher stiinden Rupert und ,,Hermann* aber die visionéren
Schriften der Hildegard von Bingen (1098-1179) und Elisabeth von Schénau
(um 1129-1164). Auch Hildegard unterschied klar zwischen Trdumen und spi-
rituellen Visionen, Elisabeth zwischen Ekstase und Traum. Bei beiden zeige
sich die Funktion von Traum und Autobiographie bei der Entdeckung des
christlichen Subjekts (vgl. 160). Die Beispiele iiber die vielfdltigen Funktionen
(aber auch Ablehnung) des Traumes in der christlichen Literatur des Mittel-
alters bestdtigen, wie eng autobiographisches Schreiben, Bekehrung und
Traum zusammengehoren. Diese Verbindung tiberrascht im Opusculum also
nicht. Trotz vergleichbarer Elemente weist das Opusculum nach Sch. jedoch
auch gewisse Besonderheiten auf: Das Auseinanderreifien von Traum und da-
zugehoriger Interpretation verschleiere den unmittelbaren Ausdruck einer
auBergewohnlichen Personlichkeit. Rupert lasse z.B. an seinen Trdumen teil-
haben. Hermann erzihle eine Traum-Geschichte (162).

Das Kap. ,,Die Bekehrung durch das Bild“ (163-205) fithrt zunédchst in den
Paulus-Dom von Miinster. Der etwa zwanzigjahrige Judas soll fiir seinen Vater
bei Bischof Eckbert von Miinster (1127-32) ein Darlehen eintreiben, wie das
zweite Kap. des Opusculum berichtet. Dieses Darlehen erscheint in der For-
schung als historisch wenig plausibel. Es weise nach Sch. vielmehr auf die Ver-
trauenswiirdigkeit von Judas hin (vgl. 163). In Miinster kam Judas also eines
Tages in den Dom und betrachtete dort ein ,, monstroses Gotzenbild“, das Kru-
zifix. Sch. deutet die nicht leicht zu iibersetzende Beschreibung dieses Bildes
(handelte es sich nur um das Kruzifix oder um ein Kreuz mit einem weiteren
Gemalde?) als einziges ,,Gotzenbild“ (das Kruzifix), das von einer Spannung
zwischen zwei entgegen gesetzten Bewegungen geprégt ist: ein Mann, der zu-
gleich — von oben nach unten gesehen — erniedrigt und — von unten nach oben
gesehen — verherrlicht wird (vgl. 165f). Sch. verweist in beeindruckender Weise
auf vergleichbare Kunstgegenstdnde und -beschreibungen des 12. Jh.s, um das
Motiv der ,Monstrositit® gepaart mit dem logischen Widerspruch ideen-
geschichtlich einzuordnen. Seine Funktion besteht in seiner Spannung: Das
christliche Bild steht einerseits zwischen Juden und Christen, eréffnet aber an-
dererseits auch den Weg zur Bekehrung.

Kap. drei und vier des Opusculums handeln vom Streitgesprdach zwischen
Judas und Abt Rupert von Deutz. Hier wird der Vorwurf des ,,Gotzendienstes*
von Judas in die Debatte gebracht, was Rupert die Gelegenheit gibt, ihm die
,Logik*“ der christlichen Bilder zu erkldren. Diese Rede sei dem Abt zwar nur
in den Mund gelegt worden, stiitze sich jedoch in authentischer Weise auf des-

sen Schriften. Sch. weitet schlieBlich den Horizont, indem er dieses Streit-
gespréch in die vier jidisch-christlicher Disputationen des 12. Jh.s einordnet,
die sich auch mit der Frage der Bilder beschéftigen: Gilbert Crispins Disputatio
(zwischen 1090-1095), Giubert von Nogents Tractatus de Incarnatione contra
Iudaeos (um 1110), der Dialog zwischen Petrus und Moses (1110) von Petrus
Alfonsi und Rupert von Deutz’ Anulus sive Dialogus inter Christianum et Iuda-
eum (1126). Der Traktat des Rupert wird dabei besonders ausfiihrlich interpre-
tiert. So erscheint Rupert als profilierter Bildtheologe zwar als geeigneter Ge-
sprachspartner fiir Judas, doch seine Rolle im Opusculum bleibt dennoch er-
staunlich, wenn man dessen schlechtes Verhiltnis zu den Primonstratensern
betrachtet (vgl. 200-204). SchlieBlich sei die Schrift (mittlerweile sehr eindeu-
tig) im Prédmonstratenser-Stift Cappenberg beheimatet. Sch. verweist deshalb
auf den Umstand, dass Rupert im Opusculum zwar eine wichtige Rolle spiele,
sein Auftritt fiir die Bekehrung des Judas jedoch nicht ausschlaggebend gewe-
sen sei (204). Die Verwendung des Experten Rupert zeige somit ,.eine groBe
Souverinitdt in der Verwendung der gegnerischen Argumente”“ (205).

Die Taufe stellt den Hohepunkt im Bekehrungsbericht des Judas dar und
findet sich im Opusculum in Kap. 19. Sch. widmet dem Themenfeld ,,die Taufe
und der Name* ebenfalls ein eigenes Kap. (206—239), welches in die Abschnitte
,Zwangstaufen®, , Freiwillige Bekehrungen®, ,,Hermanns Taufe“ und ,,die An-
derung des Namens“ untergliedert ist. Wieder werden die einzelnen Merkmale
im Taufbericht des Opusculums kenntnisreich in die christliche Erzahltradi-
tion eingeordnet. Sch. zeigt theologisch versiert, mit welchen Formen und
Symboliken die Bedeutung dieses Sakramentes im 12. Jh. ausgedriickt werden
konnte. Dabei verdichtet sich seine Darstellung in der Betrachtung der Tauf-
schale, die Kaiser Friedrich Barbarossa seinem Paten Otto von Cappenberg
1156 geschenkt hatte. Auf dieser Schale ist die Feier seiner eigenen Taufe im
Jahre 1122 in Anwesenheit Ottos dargestellt (225-227). Ferner setzt Sch. den
Taufstein in der Kirche von Freckenhorst (unweit Cappenberg) mit der Taufe
Hermanns in Beziehung. Dessen ,Schmuckelemente entsprechen den das
Taufbecken umlaufenden Bandern, die auf der Cappenberger Silberschale dar-
gestellt sind“ (227). Die [llustrationen von der Taufschale Barbarossas und dem
Taufstein in Freckenhorst ermdglichen es dem Leser, die motivgeschichtlichen
Vergleiche gut nachzuvollziehen.

Das letzte Kap. bei Sch. ist iiberschrieben mit ,,Eine neue Ara der Bekeh-
rung“ (240-272). Wie der Traum ist auch die Bekehrung nicht nur eine indivi-
duelle Erfahrung. ,,Sie ist Teil eines weiter gefassten Paradigmas, das in dieser
Zeit der reformatio und renovatio der Kirche und der christlichen Gesellschaft
das Schicksal der Menschen sowie der Welt, in der sie leben, entscheidend
pragt” (240). Auch die christliche Gesellschaft sei aufgerufen, sich zu bekehren
und den richtigen Weg einzuschlagen. Das Vorbild eines Konvertiten par excel-
lence ist hier nach Sch. Norbert von Xanten (um 1080/85-1134), der Griinder
der Pramonstratenser. Dessen Bekehrungsprozess wird anhand der beiden Ver-
sionen seiner Vita kurz beleuchtet, bevor Sch. auf die Biographien des Ménches
Guibert von Nogent und von Gottfried von Cappenberg ndher eingeht. Letzterer
hatte nach seiner ,,Bekehrung” sein Schloss in eine Abtei umwandeln lassen,
dessen Leitung dann sein jlingerer Bruder Otto iibernahm. Er selbst lebte nur
am Rande der Gemeinschaft, die er dennoch nicht verlieB. Neben dieser per-
sonlichen Note besteht nach Sch. die auffilligste Besonderheit bei Gottfried
»indes in der Verbindung zwischen der conversio des Schlosses und der per-
sonlichen Bekehrung des Grafen“ (259). Das Paradigma der Bekehrung um-
fasste also auch materielle Gegenstdnde, was Sch. anhand einer Reihe von
Parallelfdllen weiter ausfiihrt. Ferner sei es auch zur ,,Umwidmung eines Ob-
jektes” gekommen, was an der Kopfbiiste Friedrich Barbarossas gezeigt wird,
die dieser um 1156 seinem Taufpaten Otto von Cappenberg geschenkt hatte
und die in ein Reliquiar des heiligen Johannes umgewandelt wurde (vgl. 263).
SchlieBlich wird die Geschichte der Pramonstratenser-Propstei Scheda (ein
Tochterstift von Cappenberg) als weiteres Beispiel fiir ,,das Paradigma der con-
versio von Personen und Ortlichkeiten“(266) angefiihrt. Diese 1147 erstmals
erwdhnte Propstei suchte einen ,frommen Griinder” und diirfte dabei nach
Sch. ,Hermann den Juden fiir sich beansprucht haben, einen Mann, der auf-
grund der Umstdnde seiner Bekehrung und aufgrund seiner autobiographi-
schen Schrift mit einem Heiligenschein versehen war und sich ohne weiteres
mit einem der ersten Propste identifizieren lieB“ (267).

Zusammenfassend kann man sagen, dass ,,die Bekehrung Her-
manns des Juden“ von Sch. auf mehreren Bedeutungsebenen durch-
dekliniert wird: Auf den ersten Blick stellte sich die Frage nach ei-
nem moglichen individuellen Prozess eines Juden Judas, der schlie$3-
lich konvertierte und dann ,,Hermann“ hief3. Die historisch-kritische
Spurensuche nach dieser Person hinter ,Hermann“ wird von Sch.
immer dort unternommen, wo es sich anbietet. Doch wiirde die Inter-
pretation des Opusculums eben viel zu kurz greifen, wiirde sie sich
nur im Spannungsfeld von ,,Fiktion“ und ,, Wahrheit“ bewegen. Die
Bekehrung Hermanns des Juden als kollektives Ereignis stellte auch
eine Aufforderung an alle Christen dar, den richtigen Weg ein-
zuschlagen. Sie ist Exemplum und auf einer weiteren Bedeutungs-
ebene deshalb auch gezielt verwendbar zur Steigerung des Prestiges
der Pramonstratenser-Propstei Scheda. Die Fiille der hier zusammen-
getragenen Indizien hat gezeigt, dass das Opusculum die Uberzeu-
gungen der Pramonstratenser von Cappenberg widerspiegelt. Die ei-
gentliche Bedeutung des Textes ist die ,,Bekehrung®, die mit Sch. in
den Rahmen eines allgemeinen Paradigmas mit dem Ziel einer ,,Spi-
ritualisierung® der Gesellschaft einzuordnen ist.
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Insgesamt zeichnet sich das vorliegende Buch durch einen enor-
men Reichtum an Beispielen aus, die sich als Indizienkette um eine
methodisch duflerst profilierte Argumentation ranken. Der Autor
schopft ,aus dem Vollen“ und ldsst den Leser iiber den autobiogra-
phischen Text des Opusculums an der reichen Vorstellungswelt des
Mittelalters teilhaben. Es gelingt ihm, durch seine prézise und gleich-
zeitig ausdrucksstarke Sprache, den Kern des Textes, einen spirituel-
len Prozess, fiir den Leser geradezu erfahrbar zu machen und so die
Aktualitat — oder vielleicht besser ,,Wahrheit“ — dieses Werkes in sei-
ner exemplarischen Fiktionalitdt eindrucksvoll zum Ausdruck zu
bringen.

Miinster Nicole Priesching

PreuB, Elisabeth: Die Kanzel in der DDR. Die ungewo6hnliche Geschichte des
St. Benno-Verlages. — Leipzig: St. Benno 2006. 297 S. (EThSchr, 34), kt €
12,50 ISBN: 978—3-7462—-1888-5

Die Mitarbeiterin am Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte des Mittel-
alters und der Neuzeit an der Kath.-Theol. Fak. der Univ. Erfurt leistet
mit diesem Bd der Erfurter Theologischen Schriften einen wesent-
lichen Beitrag zur Aufarbeitung der Geschichte der katholischen Kir-
che in der SBZ (Sowjetische Besatzungszone) und DDR. Obwohl sich
die Arbeit auch auf die Zeit nach der ,,Wende* erstreckt, also die Ent-
wicklung von 1989 bis 2005 allerdings eher knapp abhandelt
(211-142), liegt ihr eigentlicher wissenschaftlicher Wert in der Aus-
wertung kirchlicher wie staatlicher Archive fiir den Zeitraum zwi-
schen Kriegsende und dem Zusammenbruch der DDR. Diese schwie-
rige Geschichte in der stindigen Auseinandersetzung mit kommuni-
stischen Behorden, zundchst den sowjetischen und mit der Staats-
grindung 1949 denen der DDR, muss hier nicht im Einzelnen
nachgezeichnet werden.

Immerhin gelang es den kirchlichen Juridiktionsbezirken auf dem
spéteren Gebiet der DDR schon 1947, den St. Benno-Verlag zu griin-
den, der dann allerdings erst 1951 seitens der DDR-Regierung eine
Lizenzurkunde zur ,Herausgabe katholischen Schrifttums” sowie
»eines katholischen Sonntagsblattes unter dem Titel ,Tag des Herrn‘“
erhielt. Der Verlag, nach dem Patron des einzigen damals zur Gédnze
auf DDR-Gebiet liegenden Bistums MeiBlen benannt — schon vor dem
Krieg gab es hier das ,,St. Benno-Blatt“ — wurde in Leipzig angesie-
delt, weil dort mit der Priestergemeinschaft des Oratorium des hl.
Philipp Neri ein schon seit 1930 geistiges und geistliches Zentrum
mit dem Schwerpunkt der liturgischen Erneuerung vorhanden war.
Die entscheidende Fiihrungspersonlichkeit war von Anbeginn bis in
die 80-er Jahre der Oratorianer Josef Giilden, bis 1972 Chefredakteur
des fiir die Katholiken auferordentlich bedeutsamen Kirchenblattes
, Tag des Herrn“ und bis 1975 Cheflektor des Verlages.

Einmal ging es um Glaubensbildung und Spiritualitdt der Katho-
liken in dieser doppelten Diaspora der reformatorischen Kernlande
sowie eines kommunistisch-atheistischen Staatssystems, das von An-
fang an das Ende des Christentums anvisierte. Eine besondere Rolle
spielte dabei die Liturgie, so die Erstellung und Herausgabe des
Gebet- und Gesangbuches ,Laudate”, das dann prédgend fiir das spa-
tere gesamtdeutsche ,,Gotteslob” wurde. Ein weiterer Schwerpunkt
war die Theologie, denn die Einfuhr von Biichern aus dem Westen
war verboten. Von daher kann die Bedeutung der wissenschaftlichen
Reihen Erfurter Theologische Studien sowie Schriften nicht hoch ge-
nug eingeschétzt werden (vgl. R. Hackel, Katholische Publizistik in
der DDR 1945-1984, Mainz 1987; vgl. ThRv 84, 1988, 130 ff.). Das
Erfurter Priesterseminar, aus dem die einzige Kath. Theol. Fak. inner-
halb einer Univ. in den neuen ostdeutschen Bundeslidndern entstand
(vgl. J. Pilvousek, Theologische Ausbildung und gesellschaftliche
Umbriiche. 50 Jahre Katholisch-Theologische Hochschule und Prie-
sterausbildung in Erfurt, Leipzig 2002; vgl. ThRv 99, 2003, 106 f.)
und der Benno-Verlag sind ,,noch heute ein Inbegriff von sinnvoller
Kooperation und Biindelung der in den ostdeutschen Di6zesen vor-
handenen Krifte, Chancen und Méglichkeiten® (9).

Wichtige Aspekte sind Zensur, die es laut DDR-Verfassung nicht
geben sollte, und Selbstzensur, Druckgenehmigungen, Papierzutei-
lungen, Finanzfragen, der Verlag und die Staatssicherheit. All das
wird gut lesbar beschrieben, so dass der Bd auch eine sinnvolle Ein-
fiihrung in die grundsétzliche Problematik von Kirche und Staat an
einem konkreten Beispiel ist.

Neben einem Verzeichnis der ungedruckten und gedruckten Quel-
len aus den verschiedensten Archiven, findet sich ein gut ausgewéhl-
tes Literaturverzeichnis sowie ein Anhang mit hilfreichen Original-
urkunden. Eingestreut in den Bd sind Fotos von fiir die Verlagsarbeit

wichtigen Zeitzeugen, sicher besonders interessant fiir Leser, die
diese Entwicklung miterlebt haben.

Obwohl das nicht die Bedeutung der Arbeit schmalert, finden sich
doch unnétige Fehler bei Namen, die nicht genau recherchiert wur-
den. Das zeigt sich, wenn im Register manchmal nur Familiennamen
genannt werden, wodurch Unklarheiten entstehen kénnen. So han-
delt es sich bei Richter S. 103 wie 171 um verschiedene Personen,
wobei S. 141 Gotthard Richter gemeint ist, obwohl es im Oratorium
einen weiteren Priester dieses Namens (Bernhard) gab. S. 263 wird
der Vorname des Rez. mit C statt mit K geschrieben. Und der General-
vikar Berlins heifit nicht Rohner, sondern Rother (245).

Miinster Klemens Richter

Okumenische Kirchengeschichte. Erster Bd: Von den Anfingen bis zum Mittel-
alter, hg. v. Bernd Moeller. — Darmstadt: WBG 2006. 272 S., geb. € 49
ISBN: 978-3-534—-15804—-1
Anzuzeigen ist der erste Bd der erstmals 1970 im Griinewald- und

Kaiser- Verlag erschienen sowie mittlerweile bei der WBG in Uber-

arbeitung neu vorgelegten dreibdndigen ,,Okumenischen Kirchen-

geschichte®.

Einleitend unterstreichen die alten und neuen Hauptherausgeber
Raymund Kottje und Bernd Moeller, dass sich ,an der Anlage des
Werkes [im Vergleich zu 1970] nicht sehr viel verdndert hat“ (10). So
verzichten sie auch in ihrem fiir alle Bde mafigeblichen ,, Vorwort“ auf
jede leitende methodische Vergewisserung ebenso wie auf einen ent-
sprechenden ,roten Fragefade® fiir alle Einzelbeitrdge. Inwieweit sich
die (kirchen-)historische Forschung im Verlauf von mehr als 30 Jah-
ren verdndert hat, bleibt eine nicht angesprochene Frage.

In der Konsequenz wird es moglich, dass der hier vorgelegte und
chronologisch gegliederte Bd 1 sowohl Kap. aus der ,,Okumenischen
Kirchengeschichte” von 1970 als auch Beitrdge aus dem Jahr 2006 zu-
sammenbringt: Zur zuerst genannten Kategorie zdhlen das auf die
Alte Kirche bezogene Kap. von Bernhard Kétting (,,Die Reichskirche
bis zum Ausgang der Antike“) sowie weitgehend dasjenige von Ray-
mund Kottje zum ,,Frithmittelalter”. Nach welchen Kriterien freilich
die wenigen hinzugefiigten, aktualisierenden Literaturangaben aus-
gewdhlt worden sind und in welcher Beziehung sie zu den Texten
von Kotting und Kottje stehen, bleibt v6llig offen. — Eine Leseempfeh-
lung verdienen v.a. die aktuell gefertigten, methodisch stark sozial-
geschichtlich ausgerichteten Beitrdge von Martin Ebner (,Von den
Anfangen bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts“) und Christoph Mark-
schies (,,Von der Mitte des 2. bis zum Ende des 3. Jahrhunderts“).
Hitte man deren forschungsgeschichtlich aktuelle und vielverspre-
chend weitreichende Perspektiven von vornherein fiir die gesamte
,Okumenische Kirchengeschichte” zugrundegelegt, wire wohl be-
reits der erste Bd inhaltlich anders ausgefallen.

So aber stellt sich die Frage nach der Geschlossenheit des vorlie-
genden Bdes: ,Uberlappungen’ und Inkonsistenzen zeigen sich auf
den ersten Blick, wenn man den Titel des ersten, bis zum Ende des
11. Jh.s ausgreifenden Bdes der ,,Okumenischen Kirchengeschichte®
(,,Von den Anfingen bis zum Mittelalter”) neben den Titel des geplan-
ten zweiten Bdes (,Vom Hochmittelalter bis zur friithen Neuzeit“)
halt. Neben vielen weiteren Unklarheiten fallt auf, dass sich Wilfried
Hartmann mit seinem zwischen Karolingerzeit und Gregorianischer
Reform ausgespannten Beitrag unter der Kapiteliiberschrift ,Das
Frithmittelalter” wiederfindet. Gleichermalien offen bleibt auch
nach eingehender Lektiire des ,,Vorworts“ die Frage, welche Be-
wandtnis es mit dem ,,Okumenischen® im vorgelegten Bd der ,,Oku-
menischen Kirchengeschichte“ haben kénnte: Kann diese Zielrich-
tung des Gesamtprojektes weiterhin allein dadurch bedient werden,
dass die einzelnen Kap. jeweils durch einen rémisch-katholischen
und einen evangelischen Autor verantwortet werden? Immerhin ist
doch sowohl die Zeit des Urchristentums und die Bewertung der Al-
ten Kirche als auch die Absetzung der Reformation vom ,Mittelalter*
weiterhin ein Ausgangspunkt vielfach verschiedener Bewertungen
von katholischer und evangelischer Kirchengeschichtsschreibung, ja
iiberdies der Profangeschichtsschreibung. Wiahrend von derartigen
Unterschieden im vorliegenden Bd nichts widerhallt, darf man ge-
spannt sein, ob sich im zweiten Bd derlei differierende Lesarten pro-
duktiv ausgewertet finden; denn immerhin héngt von der Einschét-
zung der angesprochenen historischen Zuordnungen ab, ob man zu-
kiinftig tiberhaupt noch historisch berechtigt von , Reformation” im
Sinne eines grundstiirzenden Ereignisses sprechen kann oder ob
sich derlei schon bald verbieten wird.

Essen Hubertus Lutterbach
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Smolinsky, Heribert: Im Zeichen von Kirchenreform und Reformation. Gesam-
melte Studien zur Kirchengeschichte in Spatmittelalter und frither Neuzeit,
hg. von Karl-Heinz Braun / Barbara Henze / Bernhard Schneider. —
Miinster: Aschendorff Verlag 2005. 469 S. (Reformationsgeschichtliche Stu-
dien und Texte, 5), geb. 59 € ISBN 3-402-03816—1

Der Bd sammelt zu dessen 65. Geburtstag thematisch konzentriert
Aufsdtze und Vortrage des Vf.s seit 1976; ihm ist eine Bibliographie
(443-453) beigegeben. Alle Beitrdge kreisen um den Themenkomplex
Kirchenreform, Theologie und Humanismus im 15. und 16. Jh. und
bilden so, komprimiert dargeboten, ein durchaus zusammenhéngen-
des und differenziertes Gesamtbild trotz mancher Uberschneidun-
gen.

Theoretische Grundlage der bedeutendsten Reformkonzepte war der Hu-
manismus, der ja weitgehend durchaus christlich geprédgt war und in die Theo-
logie die Hinwendung zur Hl. Schrift und den Kirchenvétern und das Interesse
an der konkreten Praxis und Frommigkeit brachte. Dabei wird der Humanis-
mus bei allen Differenzen im Wesentlichen zunédchst von seinen Anliegen,
aber auch durch die im commercium litterarium verbundenen Gelehrten, als
Einheit gesehen. So sei die geistig-geistliche Landschaft am Oberrhein, niher-
hin Basel (dessen Kirchenwesen der VI. vor dem Ausbruch der Reformation
differenziert analysiert, S. 312—-331, und das er, auch nach Basels Zuwendung
zur Eidgenossenschaft 1501, als nach Norden, ins Elsass und ins badische aus-
strahlend und vermittelnd und geprdgt vom Humanismus und dessen From-
migkeitstheologie charakterisiert, S. 331-336), das Elsass mit StraBburg und
auch das vorderosterreichische Freiburg, lange im humanistischen Anliegen
und im Streben nach einer Reform von Kirche, Frommigkeit und Theologie
eine Einheit geblieben (290-292). Erst nach und nach hétten hier Reformation
und Gegenreformation geistige Trennwénde eingefiigt. Mehrere Aufsitze wid-
men sich dieser oberrheinischen humanistischen Reformlandschaft. Geiler von
Kaysersberg (StraBburg, 1455-1510) und Jakob Wimpfeling (Schlettstadt,
1450-1528) hatten hier die Grundlagen gelegt, etwa indem sie die Werke des
Pariser Kanzlers Jean Gerson (1363-1429) edierten und im deutschen Sprach-
raum bekannt machten (240). Dieser hatte in seinen Entwiirfen zu einer theo-
logischen Studienreform die Konzentration auf das Einfache und Wesentliche
anstatt der Erorterung unniitzer Fragen gefordert, mehr Theologie anstatt phi-
losophischer Erorterungen und die Beibehaltung der Terminologie der Viter;
dazu zielte er auf eine Einheit der Lehre mit dem Leben, sollte eine gute Theo-
logie nach ihm doch v.a. den Affekt formen und bis zur mystischen Liebe zu
Gott umgestalten (339-358). Sein Schiiler Nikolaus von Clemanges (ca.
1363—-1437) stimmte mit ihm darin {iberein (358-362). Hiervon wurde u.a.
auch der moralisierende Franziskaner Thomas Murner (1475-1537) geprégt,
dessen Satiren und Predigten nicht nur auf sittliche Besserung zielten, sondern
der sich auch an den Kirchenvitern und einer einfachen, frithen Scholastik
orientierte (248). Dieser oberrheinische Humanismus sei durch die gut ent-
wickelte Druckerlandschaft in Basel und StraBburg, die bedeutenden Schulen
und Universititen und durch die Anwesenheit des Erasmus in Basel
(1521-1529, ab 1535) und Freiburg (1529-1535), der noch theologisch tiefer
und bibelndher und radikaler gedacht habe (264), getragen gewesen. Dabei
hatte die oberrheinische Buchproduktion zwischen 1480 und 1520 die Ten-
denz weg von der Edition mittelalterlicher Autoren hin zu Erbauungs-, Be-
trachtungs- und Gebetsbiichern der Gegenwart. Leben und Frommigkeit sollten
in humanistischer Tendenz korrigiert und gesteuert werden (276). Eine inten-
sivierte Frommigkeitspraxis, biblisch, moralisch und laikal geprégt, sei hier der
bestimmende Ton gewesen (256—258). Langfristig habe die Reformation diese
geistige Einheit zerbrochen (265), und das nicht nur am Oberrhein. Dennoch
habe — so der V{. — der oberrheinische Humanismus eine Landschaft geschaf-
fen, die auch die konfessionellen Theologen des 16. Jh.s auBergew6hnlich kom-
promissfiahig nach concordia Ausschau halten und die — nach dem Vorbild des
Erasmus —in den Ausformungen des christlichen Lebens Pluralitét gelten lieB,
die Lehrsétze aber so niedrig wie moglich zu halten suchte (308). Die katho-
lische Konfessionalisierung gab den Freiburger Erbauungsschriften erst gegen
Ende des Jh.s einen explizit eucharistischen und marianischen Akzent, auch
betonte man die Passion Jesu (276). Jodocus Lorichius (1540-1612) war an ei-
ner katholisch-konfessionellen Steuerung des Lebens gegen den , Aberglau-
ben“ interessiert, eine Absicht die ab 1620 die Jesuiten mit ihren marianischen
Kongregationen ,,systematisch zu einem effizienten Ganzen“ ausbildeten (285).
Durch beinahe manipulative asketische Selbstbeherrschung und Selbstbeein-
flussung hétten auch sie ,,zur Formung des neuzeitlichen Menschen* beigetra-
gen (287).

Der V{. zeigt, wie die humanistische Kritik an der Scholastik an den katho-
lisch-theologischen Fakultdten im Reich nur wenig FuB} fassen konnte. Auch
Johannes Eck (1486-1543) ist hier nur teilweise eine Ausnahme. Bei aller hu-
manistisch-sprachlichen Bildung, die er besal, war seine Philologie doch fiir
seine Exegese inhaltlich weitgehend ohne Konsequenzen geblieben; immerhin
scheint er in den spéten Jahren zwar nicht von seiner typologisch-allegorischen
Auslegung v.a. nach Rupert von Deutz (372-377) abgeriickt zu sein, dennoch
war seine Exegese nun viel kiirzer, fasslicher und praxisnaher. Hier scheint er
auf das Desiderat einer fiir die Praxis und die gegenreformatorische Immunisie-
rung niitzlichen Theologie geantwortet zu haben (369 f.). Oswald Fischer, nach
Eck in Ingolstadt lehrend, (er lehrte dort 1543—-1548, danach Weihbischof in
Freising), war in seiner Schrift De vera studendi Sacrae Scripturae ratione star-
ker gegenreformatorisch orientiert und riet vom Studium der Schrift in den Ori-
ginalsprachen ab: besser, der Humanismus wiére nie nach Deutschland gekom-
men (16). Offensichtlich war der Humanismus nur schwer in die akademische

Praxis zu integrieren gewesen; Humanismus und Theologie trafen sich eher im
auBeruniversitdren Raum. Eine ernsthafte Reform der Universitdtstheologie
wurde so vielfach erst durch die Jesuiten mit landesherrlichem Zwang durch-
gesetzt.

Von hier aus stellt sich die Frage, wie die katholische Kontroverstheologie
zu Erasmus und den Humanisten stand. Bekanntlich war dieser der alten Kir-
che treu geblieben und auch viele andere Humanisten lehnten Luther und
Zwingli ab. Dennoch haben nicht nur Eck und Fischer Erasmus und Luther
als Einheit gesehen, sondern auch der humanistisch gebildete Jodocus Clichto-
veus (1472/73—1543), ein Schiiler Lefevre d’Etaples (1450/55—-1536), der an der
Pariser Sorbonne lehrte, ehe er 1527 ein Kanonikat in Chartres annahm. In sei-
ner Verteidigung des Rechts der apostolischen Kirche, Gesetze unter Todsiinde
aufzuerlegen, richtete er sich gegen beide zugleich; bei allem humanistischen
Interesse schied ihn von Erasmus sein Menschenbild, das die dulere Organisa-
tion und das Gesetzliche im Vergleich zum inneren Menschen wesentlich ho-
her schitzte. Wie sehr freilich die Position auch von den jeweiligen institutio-
nellen Einbindungen abhéngig war (bei ihm die Sorbonne), beweist der Kreis
von Meaux um Lefevre d’Etaples als Generalvikar, der bei einer anfangs ganz
dhnlichen Prdgung spéter der Sorbonne als lutheranisierend erschien und zen-
suriert wurde. Immer wieder ldsst der Vf. die Grundstruktur deutlich werden,
dass die frithe katholische Universititstheologie noch vielseitiger, offener und
humanistischer orientiert war als spater um die Jahrhundertwende die Jesui-
tentheologie. In ihren Mitteln passte sie sich der reformatorischen Herausfor-
derung an (der Vf. untersucht etwa exemplarisch Flugschriften, die als Mittel,
eine Thematik eingidngig zu machen, 237, die Dialogform wihlten). Breit ver-
wendete man in der Argumentation die Kirchenviéter, indem man zeigen woll-
te, dass die Reformatoren deren Sinn verdrehten, die aber auch als authenti-
sche Interpretationsinstanz fiir die Bibel galten. Exakte Editionen und das phi-
lologisches Studium am Urtext wird — so etwa die Uberzeugung Johannes
Fabris (1478-1541) — die Reformation schlieBlich widerlegen (419). Eck, Johan-
nes Dietenberger OP (um 1475-1537) und Hieronymus Emser (1478-1527)
etwa waren noch von der Notwendigkeit einer zuverldssigen katholischen Bi-
beliibersetzung iiberzeugt; bei Georg Witzel (1501-1573) sollte diese sogar die
Rechtgldubigkeit der Predigt fir deren Hérer zu kontrollieren helfen (396),
doch wurde diese erasmianische Offenheit auch in Deutschland in der nach-
tridentinischen Periode verdrdngt. Diego Ledesma SJ (1519-1575) lehnte — auf
der Linie der vierten tridentinischen Indexregel — nationalsprachliche Bibel-
iibersetzungen ab und begrindete dies v.a. mit der Wandelbarkeit der National-
sprachen. Diese Position wurde von der rheinischen Jesuitenprovinz tibernom-
men und ging schlieBlich in die Ratio Studiorum von 1599 ebenso ein wie in
die Kontroversen Robert Bellarmins SJ (1542-1621). Auch in anderen Fragen,
wie etwa der apostolischen Sukzession des Papstes und der Bischofe, waren
Bellarmin und Francisco Suarez SJ (1548-1617) weitgehend von antikonzilia-
ristischen Traditionen des Spéatmittelalters geprégt, was eine addquate Reak-
tion auf die Infragestellungen der Reformatoren verhindert hat, wihrend die
vorherige Kontroverstheologie hier eher diffus geblieben ist (v.a. 430 und 439
f.). Selbst in der von judischen Konvertiten produzierten Literatur ldsst sich ein
verschérftes Klima, ein intensiviertes Bemiihen um Identitdtsfindung und ein
rigiderer Umgang mit abweichenden Gruppen konstatieren (221 f.). Anderer-
seits waren die Moralvorschriften etwa in den Ehespiegeln auch um 1600
zwar dichter und detaillierter, aber nicht unbedingt konfessionsspezifischer ge-
worden. Zur Formung der religiésen Praxis standen im katholischen Bereich
wohl andere Instrumente zur Verfiigung (202 £.).

Immer wieder geht der V1. der Frage nach, welche Konzepte fiir eine Reform
der Kirche sich aus dem theologischen Ansatz der katholischen Theologie des
frithen 16. Jh.s ergaben. Die Reformation wurde vielfach als gottliche Strafe fiir
die Missbrduche und Siinden der Kirche gedeutet; doch auch ein praktischer
Grund legte Reformen nahe, da man nur so glaubte, dem Feuer der Reformation
den Brennstoff (Eck 1523, vgl. 87), das populdre Element, entziehen zu kénnen.
Dazu hatte man auf Katechismen, Predigten, Flugschriften, Bibeliibersetzun-
gen, Reformordnungen u. 4. — unter Riickgriff auf z. T. schon im Spéatmittelalter
entwickelte Ansétze — zu reagieren. Johannes Eck setzte dabei (mit den bayeri-
schen Herzogen) auf die Gewalt des Landesherrn, péapstliche Bullen, Provinzi-
alsynoden und anschlieBende Visitationen, die den Klerus zum gewiinschten
Lebenswandel zwingen sollten. Im Pontifikat Pauls III. (1534-1549) riet er
dann freilich doch zu einem Generalkonzil, von der Wirkmaéchtigkeit von Pro-
vinzialsynoden wenig iiberzeugt. Diese Sicht der Dinge setzte im wesentlichen
auf den Landesherren, wiinschte jedoch keine aus der Theologie gebotenen
strukturellen und spirituellen Verdnderungen, sondern wollte den Klerus zu
regelkonformem Handeln zwingen. — Anders stellte sich die Lage im alberti-
nischen Sachsen und am Niederrhein dar. Julius Pflug (1499-1564), der huma-
nistisch vermittelnd gepragte designierte Bischof von Naumburg (1542), hatte
bereits eine Reform der Kirche von innen her gefordert, da die Reformation als
Strafe auf die Stinden der Kirche den prophetischen Umkehrruf fordere, so wie
die Propheten des alten Bundes das Volk Israel zur Bufe gefiihrt hatten. Ahn-
lich und noch vertieft das Konzept von Georg Witzel im Auftrag des entschie-
den altgldubigen Herzogs Georg des Bértigen (1500-1539) fiir das albertinische
Sachsen. Nach der Leipziger Disputation 1519 hatte erstmals der Dresdener
Hotkaplan Hieronymus Emser gegen Luther Tradition und Viter als Aus-
legungsinstanz fiir die HI. Schrift betont. Am Dresdener Hof sammelten sich
aber zudem viele erasmianisch geprégte Réte (172 f.). Um die drohende Pro-
testantisierung des Territoriums nach dem Tod des Herzogs zu verhindern,
sollte das Land nach Witzels Vorstellungen gegen Luther durch eine Kirchen-
reform immunisiert werden, die ihr Kirchenbild aus der Kirche der ersten Jahr-
hunderte schopfte; die HI. Schrift sollte so ,Richtscheid* aller Lehre und Re-



137 2008 Jahrgang 104 THEOLOGISCHE REVUE Nr. 2 138

form sein (178), in der Auslegung der frithen Véter und der Kirche der ersten
acht Jh. (102, 176-179). Die Pragung durch den Humanismus verrét diese Re-
formordnung durch das Dringen auf sittliche Bildung und Verinnerlichung
und die unjuridische und appellative Sprache. Der MeiBlener Bischof Johann
von Maltitz (Bischof 1537/38-1549) versuchte durch das Zugestindnis von
Laienkelch und Priesterehe die drohende Protestantisierung — vergeblich — ab-
zuwenden. — Auch am Niederrhein war eine erasmianisch-katholische Theo-
logie lange die Grundlage fiir die projektierten Kirchenreformen des Landes-
herrn. In den (meist nur entworfenen) Reformordnungen unter Johann IIL
(1521-1539) und Wilhelm V. (1539-1592) von Jiilich-Kleve-Berg wurden dabei
die Themen Predigt und Predigtausbildung im Laufe der Zeit immer wichtiger,
ebenso wie deren Kontrolle zunahm; dem Katechismusunterricht wurde im-
mer groBeres Gewicht beigemessen (auch 138). Der Erasmianismus blieb hier
bis weit in die zweite Hélfte des 16. Jh.s. hinein der Grundzug der landesherr-
lichen Reformpolitik, die die Glaubenseinheit im Territorium ,,ohne konfessio-
nalistische Festlegung, aber in Verbindung mit der katholischen Kirche bewah-
ren sollte” (140); dem entsprach eine weitgehend konfessionsneutrale Position
in der Reichspolitik. Das Anliegen einer Reform und Verbesserung der Bildung
von Klerus und Laien wurde hier und ganz allgemein zundchst von huma-
nistisch orientierten landesherrlichen Ordnungen projektiert und erst spéter
von den Reforminstitutionen in der Kirche, wobei der Druck, der durch die
Reformation entstanden war, als Katalysator wirkte, der das Thema Bildung
immer bedeutender werden lieB (45 und 60 f.). —Nochmals anders die Situation
in Mainz unter Albrecht von Brandenburg (Bischof 1513/14-1545), wo es auch
im Umkreis von Friedrich Nausea (1496-1552) und Michael Helding
(1506-1561) ein Zentrum biblisch orientierter Reformtheologie gab und wo
sich Albrecht partiell durchaus von den sédchsischen Theologen Pflug und
Witzel beeinflussen lief}, die Funktion der Reformtheologie aber doch inhomo-
gener war und Albrecht bei allem Mézenatentum nicht als deren ,,Spiritus rec-
tor” (161) gelten kann.

Alle Beitrdge reilen exemplarisch gewichtige Themen an, etwa
den Einfluss des Humanismus auf die Theologie, auf das Menschen-
und Kirchenbild und die daraus sich ableitenden Reformkonzeptio-
nen, den Reichtum und die argumentativen Strukturen der katho-
lischen Kontroverstheologie, die Problematik einer Verengung oder
hingegen Prizisierung und Vertiefung der katholischen Theologie
nach Trient. Ebenso den Zusammenhang zwischen Spétmittelalter
und konfessioneller Epoche, wobei der Vf. zu Recht in eine gewisse
Distanz zur unzulédnglichen Pulverfasstheorie Joseph Lortz’ geht,
ohne das komplexe Verhiltnis vereinfachend darzustellen. Sie zeigen
dabei v.a. die Notwendigkeit weitergehender Forschungen auf, so-
wohl was die theologischen Konzepte des 16. Jh.s. betrifft, wie auch
der daraus sich entwickelnden praktischen Reformkonzepte, wofiir
mit dem Editionswerk Georg Pfeilschifters (ARC) erst ein unverzicht-
barer Anfang geleistet ist.

Miinster Klaus Unterburger

Brandmiiller, Walter: Briefe um das I. Vaticanum. Aus der Korrespondenz des
Konzilssekretirs Bischof FeBler von St. Polten 1869-1872 (= Konzilien-
geschichte B). — Paderborn: Schéningh 2005. 178 S., geb. 34,90 € ISBN
3-506-71359-0
Die vorliegende Edition der (vorwiegend Passiv-)Korrespondenz

des St. Poltener Bischofs und Konzilssekretdrs Joseph FeBler (1813—

1872, Di6zesanbischof seit 1865) leistet einen Beitrag v. a. zur Rezep-

tion und Interpretation des Unfehlbarkeitsdogmas vom 18. Juli 1870.

Sie umfasst die Jahre 1869-1872, also die Zeit der Berufung FeBlers

zum Sekretdr des Vatikanums bis zum Abschluss der unmittelbaren

Rezeptionsphase, in welcher sich beinahe alle Minoritédtsbischofe un-

terworfen haben. FeBler kommt dabei in zweifacher Hinsicht be-

kanntlich eine herausragende Rolle zu:

1. Als Konzilssekretdr war er nicht nur um die Kontaktpflege zwi-
schen den Konzilsparteien bemiiht und suchte — obwohl selbst ein-
deutig Infallibilist — nach Kompromissen. Dabei diirfte er auch sei-
nem ehemaligen Ordinarius Vincenz Gasser (1809-1879) inhaltlich
nahe gestanden haben, der in seiner beriihmten relatio (Mansi 52,
1204-1230) vom 11. Juli 1870 zum ersten Mal ex cathedra-Entschei-
dungen nicht auf das gesamte Lehramt des Papstes, sondern nur auf
feierliche Definitionen angewandt wissen wollte. Freilich spielte
diese Unterscheidung sonst keine groBe Rolle in der Debatte und fiir
die Mehrheit der Viter; auf beiden Seiten wurde das Dogma wohl
meist im maximalistischen Sinne interpretiert.

2. Wichtiger noch war FeBlers Rolle fiir die Rezeption. Diese war
v.a. dadurch gekennzeichnet, dass die Konzilsgegner, v.a. der Prager
Kanonist Johann Friedrich Schulte (1827—1914), aus dieser maxima-
listischen Dogmenauslegung die Staatsgefdhrlichkeit der Konzilskir-
che behaupteten, da die lehramtlichen mittelalterlichen Anspriiche
der Pédpste iiber die Staaten nun alle Gldubigen unfehlbar im Gewis-
sen verpflichteten. Zwei Gegenschriften FeBlers wiesen diese Deu-

tung zuriick, indem sie die Unfehlbarkeit nur auf feierliche papst-
liche Definitionen (von denen man damals freilich auch von den Ge-
méBigten eine groBere Zahl vermutete als heutige Dogmatiker, vgl. Nr.
36) limitierten. Diese Interpretation wurde von den mit den kultur-
kédmpferischen Staaten konfrontierten Bischofen freudig begriifit (vgl.
etwa Nr. 43, 44, 49, 50, 59, 68 u.a.). Bischof Hefele von Rottenburg
(vgl. Nr. 54, 57) und die Schweizer Bischofe iiber Carl Johann Greith
(St. Gallen) (vgl. Nr. 55) machten sie sich zu eigen und der Papst
schien sie in seiner Belobigung vom 27. April und seiner Ansprache
vom 20. Juli 1871 zu stiitzen. Von hier aus ergibt sich die interpreta-
torische crux, ob das Lehramt hier das Dogma in einem anderen
Sinne interpretierte, als es von den Konzilsvitern selbst verstanden
und erlassen wurde und es fithrende ultramontanen Theologen inter-
pretierten (z. B. Edward Manning, Clemens Schrader, Konstantin von
Schatzler, Matteo Liberatore und z. T. Matthias Joseph Scheeben).

Der Kommentar ist knapp gehalten. Des 6fteren hétte man sich nicht nur
Biogramme und bibliographische Angaben, sondern auch inhaltliche Erldute-
rungen und Einordnungen gewiinscht, etwa auf S. 37 f. zur Geschéftsordnung
des Konzils, S. 94 zur Arbeit Tizzanis, S. 99 Biogramm zu Lord Acton, S. 100
iiber die Reichstagskandidatur Verings, S. 122 zu den lehramtlichen Vorarbei-
ten zu einer Enzyklika, die das Verhéltnis von Kirche und Staat betreffen sollte;
auf S. 126 hétte man gern auch inhaltlich etwas von der (angeblichen) Unter-
werfung der unierten orientalischen Minoritatsbischofe erfahren, auch zu den
von Bischof Hefele, S. 137 £., formulierten Vorwiirfen gegen das Konzil und S.
142 zum bayerischen Placet, S. 149 zum Schreiben von Kl{ltusminister Lutz an
Erzbischof Scherr (vom 27. August 1871!); S. 158 zu den Uberldufern im baye-
rischen Landtag in Bezug auf den Meringer Kirchenstreit, S. 164 zur Rede Bis-
marcks iiber das Schulgesetz, S. 170 zu den in Rom kolportierten Geriichten
gegen Bischof StroBmayer. Der bedeutsame Antwortbrief FeBlers auf Hefeles
Erkldarung vom 10. / 17. April 1871, der bei Schatz, Vaticanum I Bd III, 294
Anm. 98 zitiert ist, wére es wert gewesen, in die Edition mit aufgenommen zu
werden. An anderen Stellen lassen sich kleinere Ergdnzungen anfiigen: Die
Vermutung auf S. 24, Anm. 4, bei den Unruhen in Wiirzburg handele es sich
um die Konflikte bei der Ernennung von Germanikern als Universitdtsprofesso-
ren, ist doch nicht allzu wahrscheinlich; auf S. 41 Anm. 4 handelt es sich um
Loe Keel, Die jenseitige Welt. Eine Schrift iiber Fegfeuer, Holle, Himmel, der
diesseitigen zur Beherzigung, Einsiedeln 1868/69; auf S. 126 Anm. 10 ist der
melkitische Erzbischof Paulus Hatem von Aleppo gemeint. Die von Senestrey
beklagte Propaganda der Allgemeinen Zeitung gegen das Konzil bezieht sich
doch kaum auf die Artikel Déllingers im Konzilsvorfeld, vgl. S. 140 Anm. 57
Die Denkschrift Greitn S. 111 Anm. 2 ist der von ihm verfasste gemeinsame
Hirtenbrief der Schweizer Bischéfe vom Juli 1871.

Der Inhalt der edierten Briefe war z.T. schon bekannt. Der Hg.
selbst (AHC, 2002, 100-111) und v. a. Klaus Schatz in seiner dreibdn-
digen Konziliengeschichte haben die wichtigsten bereits ediert und
inhaltlich verarbeitet. Die Sammlung besitzt dennoch dokumentari-
schen Wert und kann fiir die Denkweise von Episkopat und rémi-
scher Kurie manche interessante Details liefern. Manches Licht fallt
etwa darauf, wie sehr die deutschsprachigen Bischdfe der ,,Ansturm
der Liberalen®, hinter dem Ignatius von Senestrey das Kommando
der Freimaurer (vgl. Nr. 70) sah, schlieBlich &ngstlich zusammen-
schweilite und man Angst vor altkatholischem Ungehorsam hatte,
wie sehr man in Rom um die Unterwerfung aller Bischife besorgt
war und wie schnell man gegen Dollinger und Schulte — wie etwa
die Bischéfe Leonrod von Eichstétt und Dinkel von Augsburg — mit
den Epitheta ,,Stolz und [...] Gebetsscheue“ (72) und ,Gelehrten-
hochmuth“ (102) zur Hand war. Die Briefe des Rota-Advokaten
Johannes de Montel von Treuenfest (1831-1910) geben die Stimmun-
gen an der Kurie wieder, an der ein Teil der Kardinédle den Wegzug
des Papstes aus Rom als Protest auf den 20. September forderte. Erz-
bischof Deinlein und Bischof Greith deuten wohl ihr Stellung zur
Konzilsdefinition ein wenig um, wenn sie fiir ihre damalige Ableh-
nung nun ex post alleine Opportunitdtsgriinde geltend machten (vgl.
Nr. 55 und Nr. 71).

Miinster Klaus Unterburger

Klueting, Edeltraud: Monasteria semper reformanda. Kloster- und Ordens-
reformen im Mittelalter. — Miinster: LIT 2005. XII, 140 S. (Historia profana
et ecclesiastica, 12), geb. € 17,90 ISBN: 3-8258-7415-X
Die Vfin gibt einen konzisen Uberblick iiber die wichtigsten

Kloster- und Ordensreformbewegungen des Mittelalters. Nach einem

einleitenden Teil werden die verschiedenen monastischen, also mehr

oder weniger benediktinisch gepriagten Reformbewegungen von der

Karolingerzeit beginnend bis ins Spétmittelalter hinein behandelt,

fiir das 14. und 15. Jh. auch die verschiedenen Reformstridnge der

Devotio moderna. Der zweite grofe Hauptteil bringt eine Geschichte

der vier grofen Mendikantenorden (Franziskaner, Dominikaner, Kar-
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meliten und Augustinereremiten), die die apostolische Armut als Re-
formprogramm erhoben haben. Nach einem knappen, v.a. institutio-
nell ausgerichteten Uberblick iiber die jeweiligen Reformstréomung
wird die wichtigste Literatur angefiihrt; die Kombination aus beidem
macht das Buch zu einer wertvollen Einfithrung gerade auch in die
neuere Forschungsliteratur zum Thema.

Einleitend werden das Papsttum, die Bisch6fe und Konzilien und die welt-
lichen Landesherren als wichtige Faktoren und Trédger der Ordensreformbewe-
gungen thematisiert, wobei sich hier das komplexe und vielschichtige Bezie-
hungsgeflecht nicht ,in einem kurzen Uberblick skizzieren® lasse (6). Die
Schilderung der Reformbewegungen setzt ein mit den Reformgesetzgebungen
unter Karl dem GroBen und Ludwig dem Frommen zwischen 789 und 819, die
die Benediktsregel als allein konstitutiv fiir den ordo monasticus festschrieben.
Merkwiirdigerweise wird die Reformarbeit Benedikts von Aniane zwar durch
den Grundsatz una regula, nicht aber durch das doch ebenso entscheidende
una consuetudo interpretiert (16), waren doch die urspriinglichen benedikti-
nischen Traditionen ldngst untergegangen und die vom Reichsabt von Korneli-
miinster propagierte consuetudo eben deshalb nur eine der moglichen Interpre-
tationen der benediktinischen Lebensform. Bei der Charakterisierung der
Reformbewegung von Cluny wird fiir deren Spéatphase die These vertreten: ,,In
der Auseinandersetzung um das wahre Ménchtum zwischen Bernhard von
Clairveaux und Petrus Venerabilis traten die Punkte hervor, die Clunys Nieder-
gang auslosten” (19). Dahinter steht doch eine einseitig zisterziensisch gepragt
Sichtweise, die tiberdies primér sozial- und theologiegeschichtlich zu deu-
tende Phdnomene moralistisch (ab-)wertet. Bei der Schilderung der lothringi-
schen Reform wird mit Gerd Tellenbach und Joachim Wollasch gegen Kassius
Hallinger nun stidrker deren Gemeinsamkeiten zur cluniazensischen Reform
betont. Doch diirfte auch fiir diese gelten, was die Vf.in fiir die Hirsauer Reform
herausgestellt hat (24 £.), dass anders als in Cluny kein zentralistisch organisier-
ter exemter Verband errichtet wurde und die Kloster starker im Herrschafts-
bereich der Stifterfamilien verblieben. Fiir das Spéatmittelalter werden die Re-
formbewegungen von Kastl, Melk und v. a. Bursfelde prézise dargestellt; fiir die
durch letztere im Norden und Westen des Reichs propagierte, einflussreiche
spirituelle Neuorientierung schlieBt sich die Vf.in zu Recht der Charakterisie-
rung durch Pius Engelbert an, dass sie ,,den Kartdusern und der Windesheimer
Kongregation besonders nahestand“ (32). Ob die Eremitenbewegung des 11.
und 12. Jh.s tatsdchlich primér durch die Kritik ,.an dem cluniazensischen
Leben“ erwachsen ist (41), mag man bezweifeln. — Durch ihre Vertrautheit mit
der neueren Forschung zur mittelalterlichen religiésen Frauenbewegung kann
die Vf.in einige immer noch weit verbreitete einseitige Urteile korrigieren, so
die zu wenig an den Quellen der zisterzienischen Generalkapitel orientierte
Sicht, nach welcher der Orden sich grundsétzlich der Monialenseelsorge ver-
weigert hitte (45 f.). Kenntnisreich auch die Einordnung der Pramonstratenser
und Kartduser in die monastischen Reformbewegungen des 12. Jh.s. Der alte
Grundsatz cartusia nunquam reformata, quia nunquam deformata (61) sollte
freilich nach dem Rez. nicht ohne weiteres bejaht werden. Aus spatmittelalter-
lichen Visitationsakten lassen sich ja sehr wohl Reformen und sog. ,Miss-
stinde“ auch in den Klostern dieses Ordens nachweisen. Bei der Literatur
sollte vielleicht in einer zweiten Auflage Gerardo Posada, Der heilige Bruno.
Vater der Kartduser, KéIn 1987, ergdnzt werden. Zum préagnanten Uberblick
iiber die Devotio moderna méchte der Rez. lediglich das Urteil Kurt Ruhs an-
zweifeln, dass man die Imitatio Christi heute ohne Bedenken Thomas von Kem-
pen zuschreiben kénne (69). Stichhaltige Griinde lassen sich hierfiir doch
kaum anfiihren.

Im zweiten groBen Teil der Arbeit werden die Bettelorden des 13. Jh.s be-
handelt. Nattirlich ist die Behauptung richtig, dass die ,,alten Orden mit ihren
verfestigten Strukturen [...] keine addquate Antwort auf die Armutsbewegung
des Jahrhunderts“ gefunden hitten, doch ist es wohl iiber das Ziel etwas hin-
ausschieBend, deren Reformversuche als gescheitert zu interpretieren (75). Sie
hatten ja letztlich ein anderes Ideal und eine andere origindre Lebensform als
die Armutsbewegung, die aber doch ebenso ihre Berechtigung hatte. Auf S. 79
miisste klarer formuliert werden, dass das 1209 miindlich vom Papst bestétigte
propositum des Franziskus nicht mit der Regula bullata von 1221 identisch ist.
Auf S. 81 muss es wohl ,,Gemeinschaftsbesitz“ und nicht ,,Privatbesitz“ hei-
Ben, den die Ordensleitung im 13. Jh. genehmigt habe. Die Vf.in setzt auch
etwas als zu selbstverstdndlich voraus, dass die Ideale der Spiritualen im Ver-
gleich zu jenen des Franziskus — im Gegensatz zur Observantenbewegung des
14. Jhs. — nicht authentisch gewesen seien (83). Auch vermisst man bei der
Literatur etwas die Arbeiten von Helmut Feld und Raoul Manselli. Bei den
Dominikanern sollte erwidhnt werden, dass seit 1228 in den Konstitutionen
die anfangs miindlich tiberlieferte Lebensform fixiert wurde. Kenntnisreich
werden am Ende die institutionelle Entwicklung und die Reformstrémungen
bei den urspriinglich aus der eremitischen Bewegung hervorgehenden Karme-
liten und Augustinereremiten dargestellt.

Diese kleineren Vorschldge sollen den Wert der Studie, die den
Versuch unternimmt, die verschiedenen Phdnomene der monasti-
schen Reform im Mittelalter zusammen zu sehen, nicht in Frage stel-
len. Zurecht wird in der Einleitung ,,Reform* grundsétzlich als Riick-
fiihrung auf die normativ empfundene forma prima definiert; leider
wird diese dann aber ahistorisch und statisch interpretiert (etwas
anachronistisch auch auf S. 3: consilia evangelica als intensivste
Form des christlichen Lebens im NT), so dass die Differenzen und
Fortentwicklungen und damit auch der Reichtum der ganz unter-

schiedlichen Reformideale kaum in der Blick kommt, was das Werk
nochmals bereichert, wenn auch ausgeweitet hitte (vgl. v.a. 3-5).
Statt dessen wird dann ein angeblich stdndig in der Ordens-
geschichte prédsentes Schema des Wechsels von Griindung-Verfall-
Reform am Werke gesehen. Was freilich vielfach moralistisch von
den Reformern als Verfall bekdampft wurde, ist historisch gesehen oft
nur die Anpassung an Notwendigkeiten der Zeit und v.a. ein diver-
gierender Typus von Spiritualitdt, dem die Legitimitdt doch nicht
ohne weiteres abgesprochen werden kann. So kann man doch das
Spétmittelalter nicht einfach durch den allgemeinen Niedergang an
Ordenszucht charakterisieren (46 f.); weit verbreitete Phanomene
wie die Verpfriindung des Gemeinschaftsbesitzes und die partielle
Authebung der vita communis (92) sind eben ebenso auch als Reak-
tionen auf die Anforderungen der Zeit, als Ergebnis gemachter Erfah-
rungen und als Ausdruck einer teilweise auch intensivierten (,,ge-
zéahlten®, Thomas Lentes, FMSt 29 [1995]) Frommigkeit zu interpre-
tieren. So manche angebliche Riickkehr zum Ursprung in der Kir-
chengeschichte hat hingegen erst Neuerung und Modernisierung
eingefiihrt.

Miinster Klaus Unterburger

Kontinuitéit und Innovation um 1803. Sikularisation als Transformationspro-
zef. Kirche —Theologie — Kultur — Staat, hg. v. Rolf Decot.—Mainz: Verlag
Philipp von Zabern 2005. (IX) 324 S. (Veroffentlichungen des Instituts fiir
Europédische Geschichte Mainz. Abteilung fiir Abendldndische Religions-
geschichte, Beiheft 65), geb. € 34,80 ISBN: 3-8053—-3524-5

Dieser 14 Beitrdge umfassende Sammelband, dem ein GruBwort
des Mainzer Bischofs Kardinal Prof. Dr. Karl Lehmann vorangestellt
ist (1-3), dokumentiert die Vortrdge eines von der Abteilung fiir
Abendlédndische Religionsgeschichte des Instituts fiir Européische
Geschichte Mainz veranstalteten Symposions zum Thema ,,Die Siku-
larisation von 1803 als kulturell-theologischer Transformationspro-
zeB*, das vom 29. — 31. Januar 2004 im Erbacher Hof in Mainz statt-
gefunden hat und thematisch an den 2001, im Vorfeld des Sédkularisa-
tionsgedenkens, von derselben Institution veranstalteten Workshop
,Sdkularisation der Reichskirche 1803. Aspekte kirchlichen Um-
bruchs* ankniipft bzw. diesen weiterfiihrt. Die sieben Vortrdge dieses
Workshops sind in derselben Reihe (Beiheft 55) im Druck 2002 er-
schienen.

Waihrend letztere Vortrdge im wesentlichen auf den Begriff der Sikularisa-
tion und seine Geschichte, auf Sdkularisationen vor der groBen Sékularisation
von 1802/03 sowie auf diese selbst und ihre unmittelbaren Folgen konzentriert
waren, untersuchen die Autoren des vorliegenden Bdes die Sékularisations-
und Sékularisierungsvorgidnge in einem gréBeren historischen Rahmen, indem
sie die infolge der Sikularisation von 1802/03 eingetretenen innerkirchlichen,
theologischen und kulturellen Umwiélzungen thematisieren. So untersucht
Heinrich de Wall ,Die Entwicklung des Staatskirchenrechts nach der Sdakulari-
sation von 1803 (5-20), einer Rechtsmaterie, die zu gutem Teil auf dem Erbe
des Reichsdeputations-Hauptschlusses und der Sékularisationen beruht und
als deren ,positive Fernwirkung® (20) die heutigen Beziehungen zwischen
Staat und Kirche in gegenseitiger Unabhédngigkeit regelt. Karl-Heinz Braun be-
schiftigt sich mit dem gewiss von der Aufkldarung geprigten Kirchenbild des
Konstanzer Generalvikars und letzten Bistumsverwesers Ignaz Heinrich von
Wessenberg (21-38) und zeigt auf, dass dieses biblisch begriindet und christo-
zentrisch (allerdings nicht ultramontan-hieratisch) gedacht, aber zugleich auch
dynamisch péddagogisch akzentuiert und 6kumenisch offen war (,Férderung
des Zweckes Jesu“), und ebendarin Wessenbergs zukunftsorientiertes kirch-
lich-reformerisches Engagement wurzelte, angesichts der von ihm erkannten
,weit groBeren Probleme der Zeit“: des ,,Verlust[s] der inneren Beziehung zu
Gott und zum praktischen Glauben® als ,personliche[r] und gesellschaft-
liche[r] Integrationskraft” (37). Karl Hausberger geht dem ,Stellenwert von
Autoritdt und Hierarchie im Kirchenverstindnis Johann Michael Sailers®
nach (39-53). Sailer, ,,als eminent ,praktisch‘ eingestellter Theologe [...] theo-
retischen Reflexionen zeitlebens abhold” und deshalb jeder Systematisierung
»seine[r] von konkreten Glaubenserfahrungen durchtrinkten [ekklesiologi-
schen] Aussagen“ sich entziehend, grindete in seinem theologischen Bemii-
hen gleichwohl auf einem ,einheitsstiftenden Faktor“, den ,,die von ihm ge-
pragte Glaubensformel ,Gott in Christus — das Heil der (siindigen) Welt* arti-
kuliert. Von hier aus fand er, in durchaus nitichternen Bewertung des Unter-
gangs der Reichskirche und in kritischer Auseinandersetzung mit der
. pietistisch” gestimmten Allgduer Erweckungsbewegung, schlieBlich auch zu
seinem vom Organismusdenken der Romantik inspirierten mystischen Kir-
chenbegriff, in dem sich die beiden Seiten der Kirche, ihre sichtbare, mensch-
liche (auch wandelbare) Aulien- und unsichtbare, iibernatiirliche Innenseite zu
einer lebendigen, organischen Einheit verbanden (42—44). Damit iiberwand er
das damals vorherrschende einseitig juridische ,,ultramontane“ Kirchenver-
stdndnis, ohne allerdings durch seine neue Sicht verhindern zu kénnen, dass
dieses im fortschreitenden 19. Jh. mit dem Papstdogma des Ersten Vatikanums
auf seinen (bis heute wirkméchtigen) Gipfelpunkt gefithrt wurde. Giinther
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Wassilowsky erldutert an der ,,politischen Ekklesiologie® in Joseph de Maistres
dezidiert antirevolutiondrem Werk ,,Du Pape“ und dessen die ultramontane Be-
wegung verhangnisvoll ,,befruchtenden” Wirkungsgeschichte ,,Die Geburt der
sdkularen Papstidee” (55-68). Anton Schindling beleuchtet ,Das Ende der
Reichskirche” unter dem Aspekt ,, Verlust und Neuanfang” (69-92). Ohne den
durch die Sdkularisation verursachten materiellen, geistigen und kulturellen
Verlust fiir die katholische Kirche und den katholischen Bevélkerungsanteil
in Deutschland im mindesten zu beschénigen — es war, wie er feststellt, ,ein
Verlust auch des historischen Gedachtnisses, wie ein Blick in die Geschichts-
biicher des 19. und teilweise des 20. Jh.s zeigt“ (87) — hétte der die Sdkularisa-
tion von 1802/03 reichsrechtlich legitimierende Reichsdeputations-Haupt-
schluB aus seiner Sicht durchaus ,,die Chance eines neuen Reichsgrundgeset-
zes fir ein erneuertes Altes Reich“ geboten oder bieten kénnen, zwar fiir ein
,Reich der weltlichen dynastischen Fiirstenstaaten®, aber ,,ohne die Souvera-
nitdt der Einzelstaaten, mit funktionierender oberster Reichsgerichtsbarkeit
und weiterhin geltendem Reichslehensverband“, zudem mit Aufgabe terri-
torialstaatlicher Konfessionalitdt (88—90); doch diese Chance, die zumindest
der letzte Kurerzkanzler des Reiches, Karl Theodor von Dalberg, und sein Mit-
streiter Ignaz Heinrich von Wessenberg zu ergreifen suchten, wurde durch die
offensive Politik Napoleons und das Souverénitétsstreben ,,der kommenden
Rheinbundfiirsten“ zunichte gemacht (91). Winfried Miiller nimmt die zwei
Forschungsbegriffe ,Herrschaftssdkularisation und ,,Vermogenssakularisa-
tion“ auf den Priifstand (93—107). Weil der Begriff , Sdkularisation seit seinem
Eingang in die historische und politische Sprache um die Mitte des 17. Jh.s
pejorativ besetzt ist (93), plddiert er argumentativ dafir, ,Herrschaftssdkulari-
sation® durch den sachlicheren ,,Begriff der Mediatisierung“ und ,,Vermogens-
sdkularisation als staats- und volkerrechtliche Folge der Mediatisierung der
geistlichen Fiirstentiimer” durch den , Begriff der Vermégensmediatisierung®
zu ersetzen, wobei § 35 des Reichsdeputations-Hauptschlusses — wie er mit
Recht hervorhebt — ,,nicht ausschlieBlich auf vermégensrechtliche Aspekte re-
duziert” werden diirfe, weil der davon betroffene Prilatenstand ,nicht nur ent-
eignet, sondern als ganzes aufgehoben®, mit ihm aber zugleich ,ein Eckstein
aus dem System der landstdndischen Verfassung herausgebrochen® und ,.ein
Stiick vormoderner Herrschaft ,sdkularisiert wurde (107). Allerdings hat nur
ein Autor dieses Bdes den vorgeschlagenen Begriffswechsel mitvollzogen.
Hubert Wolf schildert in seinem Beitrag nicht nur sehr anschaulich ,,Die Ent-
stehung eines neuen rom- bzw. papstorientierten Bischofstyps® (109—134) nach
der kirchlichen Neuorganisation der deutschen Lander auf konkordatérer oder
konkordatsdhnlicher Grundlage, genauer: seit den dreiBiger Jahren des 19. Jh.s
(mit einem unterscheidenden Riickblick auf die Fiirstbischofe der alten Reichs-
kirche), sondern er sucht v.a. auch den Bischofen der ersten Generation nach
1803 gerecht zu werden, die, ,liberalem, oder besser: biirgerlichem Gedanken-
gut zugetan“, in Anbetracht ihrer duBerst schwierigen Ausgangssituation ,,das
Modell eines gemaBigten Staatskirchentums® verfochten und sich auch als
,Ireniker und Pragmatiker in der Begegnung mit anderen — protestantischen —
Konfessionen“ erwiesen, deshalb von den erstarkenden Ultramontanen in vol-
liger Verkennung ihrer ,realen historischen Aktionsméglichkeiten® negativ be-
urteilt, wenn nicht verketzert wurden und schlieBlich als ,,staatshorig” oder gar
als ,,Verridter kirchlicher Rechte” in die katholische Kirchengeschichtsschrei-
bung eingingen (123 f.). Gleichzeitig sah man in dem neuen Bischofstyp der
zweiten Generation nach 1830 die (angebliche) Erfiillung des ,tridentinischen
Bischofsideals®; tatsdchlich entsprach dieser Bischofstyp lediglich dem jesui-
tischen oder doch jesuitisch inspirierten klerikalen , Erziehungsideal, das erst
jetzt, im 19. fortschreitenden Jh. und ins 20. Jh. herein, voll verwirklicht wer-
den konnte. Dominik Burkard referiert — im Anschluss an die Ausfithrungen
Hubert Wolfs — tiber ,,Kirchliche Eliten und die Sdkularisation. Zu den Aus-
wirkungen eines Systembruchs® (135-170) und konstatiert (mit detaillierter
Statistik im Anhang) eine ,Pragmatisierung der Domkapitel“ neuen Stils als
oberste Verwaltungsgremien der Di6zesen (,Senat des Bischofs“), allerdings
nicht ,,aus eigenem Recht” (144), und mit der endgtiltigen kirchlichen Neuord-
nung die Ablésung des Adels durch biirgerliche Bischéfe (jedoch noch nicht in
PreuBen). Fiir den katholischen Adel, dessen Reserven zudem aufgebraucht
waren, war der hohere Kirchendienst in Domkapiteln und auf Bischofsstiihlen
nach dem Wegfall der ,reichischen® Privilegien nicht mehr attraktiv (er wurde
auch bewusst ausgeschaltet); er engagierte sich fiir kirchliche Belange fortan in
Standeversammlungen, Vereinen und auf den seit 1848 regelmiBig veranstalte-
ten Katholikentagen (149 f.). Mary Anne Eder zeichnet in ihrem Beitrag iiber
,Bayerische Zentralklgster der Bettelorden 1802—-1817* (171-193) ein differen-
ziertes Bild dieser der Sdkularisation der stindischen Kléster in Bayern un-
mittelbar vorausgehenden staatlich verordneten Zwangseinrichtung, mit der
offenbar die nichtfundierten Orden der Kapuziner und Franziskaner dank ihrer
»Lebensstrenge* besser zurechtkamen als die fundierten beschuhten und unbe-
schuhten Karmeliten; jedenfalls bildeten die iiberlebenden franziskanischen
Zentralkloster Keimzellen fiir die unter Kénig Ludwig I. wieder aufblithenden
Mendikantenkl6ster. Konstantin Maier untersucht das Schicksal der um wirt-
schaftliche Modernitdt bemiiht gewesenen ,,Oberschwébischen Reichspralatu-
ren zwischen 1803 und 1806 unter dem Aspekt des Wechsels der Klosterdko-
nomie zur privaten bzw. staatlichen Wirtschaftsfithrung (195-210). Hatte in der
— am Dienstleistungsprinzip, nicht an wirtschaftlich maximierter Produktion
orientierten — Klosterékonomie die Versorgung von Abt, Konvent und der welt-
lichen Klosterklientel an erster Stelle gestanden, so erwuchsen den mit diesem
Klosterbesitz (als wirtschaftlichem nutzbarem Privateigentum) ,entschadig-
ten“ neuen Herren unter den sozialen und wirtschaftlichen Vorgegebenheiten
(hohe Pensionslasten, Bezahlung jetzt iiberfliissigen Personals, Tilgung von
Klosterschulden, Kosten fiir den Umbau der Kloster zu Residenzen und fiir

die Hothaltung etc.) erhebliche Probleme, die sich zu einer unkalkulierbaren
wirtschaftlichen Hypothek entwickeln konnten, schlieBlich mit der Kon-
sequenz des Verkaufs an den wiirttembergischen Staat (Prozess der allmdh-
lichen Integration Oberschwabens als Neu-Wiirttemberg in das vom protestan-
tischen Alt-Wiirttemberg gepragte Konigreich). Joachim Schmied! erldutert an
verschiedenen Modellen die caritativ und pddagogisch ausgerichteten oder
charismatisch geprégten Initiativen zur Griindung neuer religiéser Gemein-
schaften ,im Spannungsfeld von Staatskirchentum und sozialen Herausforde-
rungen® (211-228), v.a. auch im Hinblick auf die gesellschaftlichen Probleme
der beginnenden Industrialisierung, mit dem Ausnahmefall Bayern, wo die
neue Entfaltung klosterlichen (sozial-aktiven) Lebens kénigliche Férderung er-
fuhr. Markus Ries untersucht den ,,Wandel von Priesterausbildung und -ausbil-
dungsstitten nach der Sdkularisation” (229-239), die, als Zasur, nach seinem
Urteil den epochalen Wandel im Bereich der Priesterbildung, ndmlich die Ein-
flussnahme des Staates auf die Klerusbildung im Sinne staatskirchlichen Den-
kens zwar beschleunigt, aber nicht verursacht hat; die Weichen dazu waren be-
reits in der Spataufkldrung, einerseits durch das von ihr geprégte ,,Ideal” des
Priesters als Tugend- und Volkserziehers, andererseits durch ihre auf die Seel-
sorgepraxis ausgerichteten Reformbemiihungen, gestellt worden; allerdings be-
wirkten die durch die staatlichen Eingriffe verursachten Konflikte ,,die nach-
folgende Ultramontanisierung®, die ,,schlieBlich die Isolierung der kirchlichen
Welt gegeniiber Staat und Gesellschaft“ beschleunigte (238 f.). Peter Claus
Hartmann bietet einen umfassenden Uberblick iiber ,,Die F olgen und weitrei-
chenden Auswirkungen der Sdkularisation [,,oder besser Mediatisierung“] von
1802/03 in Deutschland“ (241-255) und kommt, abwégend, zu dem Schluss
,erheblichel[r], teils negative[r], teils positive[r] Folgen“ fiir die katholische Kir-
che und Bevoélkerung, der er unter religios-kulturellen, wirtschaftlichen und
sozialen Aspekten im einzelnen benennt. Zu den positiven Folgen zdhlt er u.a.,
beispielsweise neben der Konzentration der neuen Bischéfe und Abte ,,auf ihre
geistlichen Funktionen“ (dank dem ,Fortfall ihrer weltlichen Funktionen®),
auf weitere Sicht die Starkung des Papsttums und damit verbunden eine bis
dahin nicht gekannte intensive Zentralisierung der katholischen Weltkirche*,
zu der freilich, wie er festhélt, auch die Umstédnde des Konkordatsabschlusses
mit Napoleon 1801 beigetragen hatten. Indes rdumt er immerhin ein, dass ge-
rade diese Entwicklung ,heute je nach Standpunkt und Standort mehr positiv
oder negativ beurteilt“ wird (248). Und in der Tat kann man hier unterschied-
licher Meinung sein, insbesondere wenn man den (oben schon genannten) Gip-
felpunkt dieser Entwicklung im Ersten Vatikanum und seine bis heute im
Grunde unverdndert nachwirkenden Konsequenzen in Betracht zieht. Klaus
Fitschen schlieBlich wendet sich der Frage , Konfessionelle Mentalitdten: Ab-
grenzungen und Grenziiberschreitungen im Zuge der Sékularisation® zu
(257-266). Nach seiner Sicht verstédrkte der Reichsdeputations-Hauptschluss,
mit dem ,,eine im aufgeklarten Staatskirchentum des spiten 18. Jh.s liegende
Entwicklung zum Abschluss kam*, den (allerdings nicht unwidersprochen ge-
bliebenen) ,spataufklarerischen Zug zur Toleranz, der zuerst einmal auf die
biirgerliche Gleichberechtigung der Konfessionen zielte“, wobei ,,das Entste-
hen gemischtkonfessioneller Staaten ... Toleranz zu einer politischen Notwen-
digkeit“ machte (Beispiel das neue Bayern). Andererseits wurden durch ihn
,verschérfte Abgrenzungen zwischen den konfessionellen Mentalitdten® vor-
bereitet, die sich mit zeitlicher Verzégerung verfestigten. Erst nach 1815 konnte
—nidmlich durch Riickprojizierung ,.eigener Sehnsiichte in die Vergangenheit“
(Beispiel Eichendorff) — die Sdkularisation ,so eingeordnet werden, dass ...
hier der StartschuB fiir eine Marginalisierung des Katholizismus gegeben
wurde“ (264—266).

Im Ganzen bieten die Beitrdge dieses qualitdtsvollen und auf-
schlussreichen Sammelbandes — in gewisser Weise als Ergebnis der
im Rahmen des 200-Jahr-Gedenkens veranstalteten wissenschaft-
lichen Tagungen und Ausstellungen — unter je verschiedenem thema-
tischem Aspekt eine sehr abgewogene, sachliche Beurteilung der S&-
kularisation und ihrer Folgen im (fiir den katholischen ,Part“) nega-
tiven wie positiven Sinn. In ihm spiegelt sich mit einem Wort die
Sachlichkeit, mit der in wohl allen Gedenkveranstaltungen des Jahres
2003 aus dem Abstand von zwei Jh.en und auf breiter Quellengrund-
lage die wissenschaftliche Diskussion tber Sékularisation und
Reichsdeputations-Hauptschluss gefithrt worden ist. Das Werk
schlieBft mit einem ausfiihrlichen Literaturverzeichnis und einem
Register der Orts- und Personennamen.

Miinchen Manfred Weitlauff

Philosophie

Perler, Dominik: Zweifel und Gewissheit. Skeptische Debatten im Mittelalter. —
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann 2006. (XII) 443 S. (Philosophische
Abhandlungen, 92), kt € 29,00 ISBN: 978-3-465—-03496—4
Die mittelalterliche Scholastik hat sich ausgiebig und eingehend

mit der Frage nach der Mdglichkeit von Erkenntnis auseinander-

gesetzt. Die Geschichte dieser Auseinandersetzung ist vielseitig und
lebendig. Vorliegende Studie, die sich auf Theorien in der Zeit zwi-
schen 1267/68 und 1376/77 konzentriert, rekonstruiert die skepti-
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schen Diskussionen im historischen Kontext, wertet sie in systemati-
scher Hinsicht aus und setzt sie in Beziehung zu neueren Diskussio-
nen der gegenwiértigen Philosophie, mit der der Vf. durchaus vertraut
ist. Die hier behandelte skeptische Frage bezieht sich nicht auf ein-
zelne Erkenntnisse oder etwa auf die Moglichkeit der Theologie, son-
dern auf die Méglichkeit von Wissen prinzipiell. Es wird untersucht,
welche skeptischen Argumente entwickelt wurden, von welchen
theoretischen Annahmen sie ausgingen und welche Funktion sie in
den erkenntnistheoretischen Debatten hatten. Auch antiskeptische
Argumente und Strategien, die eine skeptische Gefahr zu bannen ver-
suchten, werden vorgestellt. Der V{., Trager des Gottfried-Wilhelm-
Leibniz Preises der DFG und Lehrstuhlinhaber fiir Theoretische Phi-
losophie an der Humboldt-Univ. zu Berlin, zeigt iiberzeugend, dass
solche Debatten keineswegs als ,Verfallserscheinung” des spéten
Mittelalters aufgefasst werden diirfen.

Das Anliegen des Buches besteht darin, die skeptischen Argu-
mente im 13. und 14. Jh. detailliert und nachvollziehbar darzustellen.
Besonders Denker wie Thomas von Aquin, Heinrich von Gent, Johan-
nes Duns Scotus, Wilhelm von Ockham und Johannes Buridan wer-
den behandelt, wobei auch weniger bekannte Autoren Beriicksichti-
gung finden.

Der Vf. interessiert sich nicht in erster Linie dafiir, jemandem eine
skeptische Position zuzuschreiben, und auch nicht fiir die Widerle-
gung einer solchen Position, sondern will eher die Bedeutung der
einzelnen Positionen in den erkenntnistheoretischen Streitgespra-
chen ihrer Zeit erfassen sowie verstehen, wie solche Argumente sich
im Hinblick auf eine Kldrung des Wissensbegriffs ausgewirkt haben.
Durch exakte Textanalysen zeigt diese Studie, in welchem Kontext
die betreffenden Argumente und Hypothesen eingesetzt werden und
welche methodische Funktion ihnen zugesprochen wird.

Unter den Griinden fiir eine erkenntnistheoretische Skepsis findet man die
Moglichkeit von Sinnestduschungen, Trdumen und Halluzinationen. AuBer-
dem wird die Frage gestellt, ob Gott oder ein béser Ddmon in der Lage ist, in
den Erkenntnisprozess einzugreifen und uns falsche Meinungen einzugeben.
Diese skeptischen Fragen, die bereits im Mittelalter scharfsinnig diskutiert
wurden, bilden den Ausgangspunkt fiir eine sorgfiltige Analyse des Wissens-
begriffs und fiir eine kritische Priifung von Wissensanspriichen. Indem das
Buch die Mehrdeutigkeit der Idee der Gewissheit herausstellt, wird das Grund-
problem der Erkenntnistheorie bedacht. Die Auseinandersetzung wird keines-
wegs destruktiv gefiihrt. , Skeptische Fragen hatten primér eine methodische
Funktion, nicht eine dogmatische,” hebt der V{. hervor (10). Man lernt bei-
spielsweise deutlich zu unterscheiden zwischen dem Wahren (verum) und
dem, was dem Wahren dhnlich ist (veri simile).

Die Untersuchungen beginnen mit der Frage Heinrichs von Gent , Kann ein
Mensch etwas wissen?“ (33). Heinrich vertritt die schlichte Ansicht, dass ein
Mensch ohne besondere gottliche Erleuchtung tatsdchlich nichts wissen kann.
Wissen gebe es nur mit Hilfe gottlicher Illumination. Die Gegeniiberstellung
der Position Heinrichs mit der von Johannes Duns Scotus, der Erkenntnis
durch rein natiirliche Ursachen, d. h. ohne géttliche Mitwirkung, erkldren will,
vermittelt einen genauen Nachvollzug der Auseinandersetzung. Scotus zufolge
ist es allein der menschliche Intellekt, der das Wesen aus den Vorstellungsbil-
dern abstrahiert. Fiir ihn spielt die Species ,.eine zentrale Rolle in der Abwehr
des Skeptizismus, aber auch in der Zuriickweisung jeder iibernatiirlichen Kor-
rektur des natiirlichen Erkenntnisprozesses® (109). Perler widmet der schola-
stischen Species-Theorie eine differenzierte und einfiihlsame Analyse. Die
Auffassung der Species dreht sich um die Art und Weise, wie die Erkenntnis
in Kontakt mit dem Gegenstand kommt. ,,Worauf bezieht sich dann mein Wis-
sen: nur auf die Species oder auf die durch die Species zugidnglich gemachten
Eigenschaften und auf die Form des Baumes?* (25) Im 13. Jh. bestand Einigkeit
iiber die Frage, ob Menschen iiberhaupt fihig sind, Wissen von materiellen
Dingen und Menschen zu erlangen, wenngleich es keinen Konsens gab, wie
dieses Wissen zustande kommt. Wie auch heute noch, bildeten die metho-
dischen Konfrontierungen mit skeptischen Hypothesen den Ausgangspunkt
der Diskussionen iiber die Zuverldssigkeit des Wissens, wobei im Mittelalter
die Hypothesen eines moglichen Eingreifens eines triigerischen Ddmons oder
des allméchtigen Gottes hinzukamen. Es ging also nicht so sehr um eine radi-
kale Skepsis als vielmehr um eine Differenzierung und Begriindung der Er-
kenntnisanspriiche.

Bei Thomas insbesondere findet der Vf. drei Formen eines Erkenntnisopti-
mismus, der gewisse Fragen einfach irrelevant erscheinen ldsst. Zuerst nennt
der Vf. einen metaphysischen Optimismus, der darin besteht, ,,dass es univer-
sale Formen gibt, die auf verschiedene Weisen an verschiedenen Orten instan-
tiiert sein konnen®, so dass ,ein und dieselbe Form im Intellekt und in einem
materiellen Gegenstand existiert und dass wir daher in einer intelligiblen Spe-
cies immer die Form erfassen, die auch auBerhalb des Intellekts vorkommt*
(200). In einer solchen Identititsrelation griindet die Ubereinstimmung von Er-
kenntnis und Gegenstand. ,Indem wir die Species mental ,lesen’, erfassen wir
die Formen der materiellen Gegenstinde“ (167). Hinzu kommt, zweitens, ein
epistemologischer Optimismus, der annimmt, dass der Intellekt aufgrund einer
Partizipationsrelation zu Gott imstande ist, die Form des Gegenstandes zuver-
lassig zu erfassen, d.h. richtig zu abstrahieren und zu beurteilen. Drittens

kenne Thomas einen theologischen Optimismus, der davon ausgeht, dass Gott
keine Tduschungsabsichten hegen kann. Auf der anderen Seite verwirft Tho-
mas verschiedene Theorien: Ein innatistisches Modell, das unterstellt, dass
die Species von Anfang an im menschlichen Intellekt enthalten sind; ein Ema-
nationsmodell, als fléssen die Species aus abgetrennten, immateriellen Formen
direkt in den Intellekt; ein Kontemplationsmodell, als sdhe der Mensch die
ewigen Ideen im Intellekt Gottes, und ein internalistisches Modell, dass ndm-
lich die Species vom Intellekt allein, ohne Relation zu duBerlichen Gegenstan-
den, hervorgebracht werden konnen.

Allerdings wird Thomas vom Vf. dahingehend verstanden, dass er von
Annahmen geleitet wird, die die eigentliche Frage umgeht. Vf. behauptet,
dass Thomas weniger eine Losung fiir skeptische Fragen als eine ,Praven-
tionsstrategie® (207) bietet. ,,Die Grundannahmen des thomasischen Modells“,
erkléart er, ,lassen weder einen radikalen AuBenweltskeptizismus noch einen
Skeptizismus, der die prinzipielle Korrektheit unserer Bezugnahme auf eine
AuBenwelt infrage stellt, autkommen“ (207). Ein solcher offengelassener
Raum gibt den Weg fiir weitere skeptische und antiskeptische Uberlegungen
in der Folgezeit frei. Kann Thomas aber wirklich so naiv gewesen sein? Man
darf durchaus die Frage stellen, ob diese Deutung Thomas gerecht wird, denn
der Aquinate lehrt ausdriicklich etwa, dass wir das Wesen des Gegenstandes
nicht dank der Identitédt der Species korrekt darstellen. Im Gegenteil: Ein jedes
Wesen ist uns, Thomas zufolge, unerkennbar (,Rerum essentiae sunt nobis
ignotae“; De veritate, q. 10, a. 1), ja sogar, wie dieser unterstreicht, das Wesen
einer Miicke (In Symbol. apost.). Dies gilt fiir materielle Wesen sowie erst
recht fiir geistige Wesen (bei denen noch dazukommt, dass sogar ihre eigen-
timlichen Akzidentien verborgen bleiben) (De ente et ess., c. 5, n. 25). Fiir
Thomas kennt der Mensch sogar nicht einmal sein eigenes Wesen. ,,Es ist un-
moglich, zu sagen, dass unsere Seele durch sich selbst begreift, was sie ist.
[...] Unser Geist kennt sich selbst durch sich selbst insofern, als er iiber sich
weil, dass er ist. Denn von daher, dass er wahrnimmt, dass er tatig ist, nimmt
er wahr, dass er ist“ (Summa contra Gentiles, 111, c. 46, n. 2; 8). Er geht so weit
zu behaupten, dass eine vollstindige Identitdt gar keine Wahrheit wére. Nach
ihm ist ndmlich eine inhdrente Ambivalenz ein derart wesentliches Merkmal
menschlicher Wahrheit, dass er lehrt, dass, falls wir volle Objektivitit von ir-
gendeinem Gegenstand, d.h. eine vollkommene Identitdt des Intellekts mit
seinem Objekt, erreichen wiirden, wir dann eigentlich iiberhaupt keine Wahr-
heit hitten (De veritate, q. 1, a. 3, ad 1). Der Vf. erkldrt dennoch, dass nur
derjenige ,,die thomasische Praventionsstrategie verfolgen“ (207) kann, der ei-
nen Universalienrealismus voraussetzt, was Wilhelm von Ockham bekannt-
lich zurtickweist.

In seiner ,Individualontologie” (303) lehnt Ockham eine universale Spe-
cies ab, die vom Intellekt unverdndert erfasst werden kann. Ockham bricht mit
der Tradition, indem seine gesamte Erkenntnistheorie die These voraussetzt,
dass Sitze, statt Realitdten, das Objekt des Wissens seien. ,,Wissen bezieht
sich primar nicht auf Gegenstdnde und Sachverhalte,” schreibt der Vf., ,,son-
dern auf Sitze iiber Gegenstdnde und Sachverhalte” (214). Ockham bemiiht
sich um eine Analyse der Sinnestduschungen und Phantasievorstellungen
sowie um die Frage nach tibernatiirlich verursachter Erkenntnis eines nicht
existierenden Objekts. Dariiber erfolgt eine ausfiihrliche Debatte unter seinen
Zeitgenossen und Nachfolgern. Daraufhin stellt der V. Einwénde gegen Ock-
hams Position dar und erértert diese kritisch.

Spitere Denker, die die Grundannahmen des Thomas in Frage stellen, wer-
den untersucht. Es handelt sich v.a. um Walter Chatton, Franziskus von
Mayronis, Adam Wodeham, Nikolaus von Autrécourt und Johannes Buridan.
Wodeham schreibt: ,,Jede Wahrheit ist bezweifelbar.“ Im dritten Jahrzehnt des
14. Jhs. erreichte die Debatte eine dominierende Stellung. Kohédrenz stellt sich
als das entscheidende Kriterium zur Priifung der Wahrheit von Satzen und also
von Erkenntnis heraus. Bei Nikolaus von Autrécourt finden sich ,alle Aus-
sagen, die man von einem modern anmutenden Skeptiker erwartet: Es gibt
kein inferentielles Wissen, kein Wissen von Kausalvermdgen oder Kausalrela-
tionen, kein Wissen von einer anderen Substanz auBer der eigenen Seele, ja es
gibt iiberhaupt kein Wissen auf der Grundlage von bloBen Erscheinungen®
(310). Johannes Buridan, der wie Nikolaus iiberzeugt ist, dass Wissen prinzi-
piell moglich ist und vom bloBen Meinen unterschieden werden kann, gibt Be-
dingungen des Wissens an, die auch heute héufig angefiihrt werden: Jemand
muss selbst glauben, dass sein Satz wahr ist und gegentiber anderen gerecht-
fertigt werden kann. Insgesamt miissen die Sédtze sich in einem ,kohérenten
Wissensnetz“ befinden. Der V{. gelangt zum Ergebnis, dass Nikolaus’ Position
zwar fundamentalistisch, aber nicht aristotelisch, wihrend Buridan eine Hal-
tung einnimmt, die aristotelisch, aber nicht fundamentalistisch ist.

Als historische Untersuchung bietet das Buch eine Fiille von viel-
faltigen skeptischen Argumenten wie auch Reaktionen darauf. Diese
auBerordentlich differenzierten und subtilen Debatten sind auch
heute noch anregend, weil sie die Vielfalt der Begriindung der Skep-
sis und die Furchtbarkeit und Vielfalt der Auseinandersetzungen mit
ihnen vor Augen fithren. Der Vf. geht auffallend behutsam und nach-
denklich vor. Ist eine Position ausreichend dargestellt worden, setzt
er wiederum mit nachvollziehbaren Fragen an, die verstdndlich zur
néchsten Position fithren. Historische Studien férdern somit das ei-
gene Denken des Lesers, und auBerdem erweist sich die Theologie
als wirksame Begiinstigung des philosophischen Nachdenkens.

Miinster William J. Hoye
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Bederna, Katrin: Ich bin du, wenn ich ich bin. Subjektphilosophie im Gesprich
mit Angela da Foligno und Caterina Fieschi da Genova. — Regensburg:
Friedrich Pustet 2004. 301 S. (ratio fidei, 22), kt € 39,90 ISBN:
3-7917-1927-0

Wie der Untertitel bereits andeutet, will die vorliegende Arbeit,
die 2003 als Diss. von der Kath.-Theol. Fak. der Westfdlischen Wil-
helms-Univ. in Miinster angenommen wurde, die Mystik von Angela
da Foligno (1248-1309) und Caterina Fieschi da Genova (1447-1510)
mit der zeitgendssischen Subjektphilosophie ins Gesprdach bringen.
Die Vf.in verfolgt somit dezidiert keine historische, sondern eine
systematische Zielsetzung. Angesichts der gesellschaftlichen Be-
streitungen von Subjektivitit und Selbstsein insbesondere durch
Teile der Neurobiologie verortet sie ihre eigenen Bemiihungen um
Mystik und Subjektsein in der gegenwirtigen philosophisch-theo-
logischen Subjektdebatte, dominiert durch die Namen Emanuel
Lévinas, Paul Ricoeur und Dieter Henrich, und unter Theologinnen
und Theologen durch Thomas Propper, Hansjiirgen Verweyen, Klaus
Miiller, Saskia Wendel etc. Thren eigenen philosophischen Standort
markiert sie durch eine Kompilation hermeneutischen Denkens im
Anschluss an Paul Ricoeur und transzendentalphilosophischer
Griindung im Anschluss an Saskia Wendel.

In der derzeitigen subjekttheoretischen Debatte nimmt Katrin
Bederna eine gewisse Verhdrtung der Diskurs-Fronten in der Akzent-
setzung zwischen den Polen Ich und Anderem, Selbst und Welt, In-
nen und Aullen, Souverdnitiat und Passivitit, ,Blick-auf-die-Welt*
und ,, Teil-der-Welt-Sein“ wahr, die ihr rein argumentativ nicht mehr
auflosbar scheint. Insofern will die Vf.in die subjektphilosophischen
Implikationen einer hoch- (Angela) und einer spétmittelalterlichen
(Caterina) Mystikerin in diese Debatte einspeisen. Dies allerdings
nicht, um die Spannungen aufzulésen und einen Konsens zwischen
den Positionen herzustellen, was ihr unmdoglich erscheint, sondern,
um die zeitgenodssische Debatte auf die jeweils zugrunde liegenden,
jeder diskursiven Erschliefung vorgédngigen Selbst- und Weltver-
stdndnisse der streitenden Positionen bzw. der sie verfechtenden In-
dividuen hinzuweisen und damit im Sinne einer ,,correctio fraterna*
eine neue Gesprichsebene zu eréffnen. Philosophie wird dabei nicht
in Spiritualitédt aufgeldst, aber an ihrem nicht mehr diskursiven Ende,
oder besser Anfang, auf die ihr zugrunde liegende geistliche Dimen-
sion des konkreten Selbst- und Wirklichkeitsverstaindnisses der han-
delnden Personen verwiesen.

B. bringt ihre Zielsetzung, und hier, wie auch an einigen anderen
Stellen des Buches, macht sich die didaktische Erfahrung der Vf.in
aus ihrer Tatigkeit als Lehrerin positiv bemerkbar, auf den Punkt,
wenn sie als ,Merksatz” in der Einleitung formuliert: Thre Arbeit
will mit den beiden Mystikerinnen ,,einen Subjektgedanken skizzie-
ren, der an Stelle der zeitgendssischen Absetzung des Subjekts das
Sich-selbst-Setzen, an Stelle seiner hypertrophen Setzung jedoch
sein Sich-selbst-nicht-so-gesetzt-Haben und seine Verwiesenheit auf
den Anderen bedenkt.“ (15) Die Verwiesenheit auf den Anderen
bleibt dem Sich-selbst-Setzen als Signatur eingeschrieben. In lyri-
scher Weise kommt der Zusammenhang bereits im paradox anmuten-
den Titel der Arbeit zum Ausdruck, der Paul Celans Gedicht ,,Lob der
Ferne“ entstammt. Die angezielte Bereicherung der subjekttheoreti-
schen Debattenlage geschieht anhand der einander widerstreitenden
und grundverschiedenen Selbstentwiirfe der beiden konkreten In-
dividuen Angela da Foligno und Caterina Fieschi da Genova. Thre
Werke, der Liber Lelle Angelas und das Corpus Catharinianum, wer-
den unter systematischen Gesichtspunkten, d.h. mit den zuvor aus
der heutigen Subjektdebatte gewonnenen, interpretationsleitenden
Begriffen und Perspektiven miteinander und schlieBlich mit der der-
zeitigen Diskussion ins Gespriach gebracht. Erst durch diese herme-
neutische Herangehensweise konnen die historischen Stimmen An-
gelas und Catarinas in der philosophischen Debatte fruchtbar wer-
den, ohne dass damit der Anspruch erhoben wiirde, ein geschichtlich
umfassendes Bild der beiden im deutschen Sprachraum noch weit-
gehend unerschlossenen Mystikerinnen zu zeichnen. Gleichwohl lie-
fert B., gewissermalien als Nebenprodukt, durch austfiihrliche Uber-
setzungen im Text und die zugehorigen originalsprachlichen Zitatio-
nen in den Anmerkungen auch eine erste deutsche Werkerschliefung
der beiden philosophisch-theologischen Lehrerinnen des Mittel-
alters.

Aus der genannten Vorgehensweise ergeben sich Aufbau und In-
halt des Buches: Kap. 1 behandelt den aktuellen subjektphilosophi-
schen Problemhorizont und stellt Leitbegriffe und -perspektiven fiir
die Interpretation bereit. Kap. 2 ordnet die Werke Angelas und Cate-
rinas textkritisch und geschichtlich ein und interpretiert sie unter

systematisch-subjekttheoretischen Gesichtspunkten in Gegeniiber-
stellung zueinander. Kap. 3 wertet diese Interpretation fiir die heutige
Diskussion in knappen Strichen aus. Ein umfangreiches Literaturver-
zeichnis und ein Personenregister runden das Buch ab und erleich-
tern die Erschliefung.

Zum Inhalt im Einzelnen in Auswahl:

Nach der Einleitung (11-16) werden in einem ersten umfangreichen Kap.
,,[s]ubjektphilosophisches Terrain“ (17-75) der gegenwértigen Debatte abge-
steckt und Leitbegriffe fiir die spétere Interpretation der Mystikerinnen eruiert.
Kap. 1.1 skizziert kurz die subjekttheoretischen ,Differenzen® zwischen Hen-
rich und Lévinas in Riickgriff auf einen Disput zwischen Miiller und Thomas
Freyer hinsichtlich der Beurteilung von Andersheit, Freiheit und Leib (17-22)
und verweist auf ,Korrespondenzen“ zwischen den philosophischen und
theologischen Standpunkten, insbesondere im Zusammenhang der Auferste-
hungsdebatte zwischen Propper und Verweyen (22-24).

Kap. 1.2 ist bemiiht, ,,Balancen® (25-72) auszumachen im Durchgang durch
einzelne Felder, die in der Subjektdiskussion bereits ausgemessen sind. Es geht
dabei um das Verhiltnis von Subjekt- und Personsein bzw. Blick-auf-die-Welt
und In-der-Welt-Sein (40-54), von Ich und Anderem, wobei mit dem Anderen
immer sowohl der andere Mensch als auch Gott als der ganz Andere gemeint ist
(54—64), und um das Verhéiltnis von Souverinitat und Passivitiat (64—-68). Um
die entsprechenden Verhéltnisse beschreiben zu kénnen, nutzt die Vf.in zwei
philosophische Anwege zum Subjekt, die zunéchst in ihren Prdmissen und
Methoden vor- und einander gegeniiber gestellt werden und die trotz ihrer Un-
terschiedlichkeit beide um eine Ausbalancierung von Ich-Sein und Andersheit
bemiiht sind: den hermeneutischen Paul Ricoeurs (25-30), da dieser zugleich
subjektorientiert und metaphorisch-narrativ ausgerichtet ist und sich damit
auch zur ErschlieBfung mystischer Texte eignet, und den transzendentalphi-
losophische Wendels (30-37), der als ,erstphilosophisches Pendant“ (25) zu
Ricoeur erst in der Lage ist, den Wahrheitsanspruch hermeneutischen Subjekt-
denkens zu begriinden, und der im Anschluss an das Selbstbewusstseins-Kon-
zept Henrichs ein angemessenes begriffliches Instrumentarium fiir ein — von
Leibverachtung und Selbstdurchsichtigkeit freies — Verstdndnis von Mystik
darstellt. Unter den Stichworten ,,Bezeugung und Intuition“ (37—40) stellt B.
heraus, dass beide Ansitze als Hermeneutik und Erstphilosophie wechselseitig
aufeinander verwiesen sind und zu einem Verstindnis von Mystik zusammen
gehoren: Die Wendelsche Intuition meint das unmittelbare Vertrautsein des
Ichs mit sich selbst, das Ricoeursche Bezeugen den Zeugnischarakter jeder
Rede vom Selbst. Kap. 1.2.5 (68—72) fasst die Verhéltnisbestimmungen in einer
iibersichtlichen Tabelle zusammen und konstatiert Balancen zwischen den ge-
nannten Polen innerhalb der beiden Subjektivitdtskonzepte, aber nicht zwi-
schen ihnen. Auch wenn es eine wechselseitige Verwiesenheit zwischen tran-
szendentalphilosophischer und phanomenologisch-hermeneutischer Methode
gibt, kann die Vf.in kein stabiles Gleichgewicht zwischen ihnen ausmachen.
Die Methodenwahl ,entspringt bereits einer Priaferenz hinsichtlich In-sich-
bzw. AuBer-sich-Sein, Selbst und Anderem, Passivitdt und Freiheit” (72). Zu
fragen bleibt daher, woher diese Priaferenz kommt.

Das Kap. abschlieBend (73-75) stellt die Vf.in Griinde fiir das Gesprach zwi-
schen moderner Subjektphilosophie und mittelalterlicher Mystik zusammen
und listet die von der Hermeneutik und der Selbstbewusstseins-Theorie her
gewonnenen Begriffe auf, die fiir die folgende Interpretation der beiden Mysti-
kerinnen leitend sind.

Der zweite und eigentliche textliche Hauptteil der Arbeit beginnt mit einer
kurzen ,,zweite[n] Einleitung” (76-82), die die Personen Angela und Caterina
und ihr jeweiliges biographisches Umfeld auf der Basis des traditionellen
Kenntnisstandes skizziert und einen knappen Einblick in den Forschungs-
stand gewdhrt. Dieser ist in den vergangenen Jahren in historischer und philo-
logischer Hinsicht stark gewachsen. Unter systematischen Gesichtspunkten ist
jedoch einzig die religionsphilosophische Arbeit von Friedrich von Hiigel zu
Caterina fiir die Vf.in relevant.

Im umfangreichen Kap. 2.1 werden ,Prdliminarien“ (85-134) fiir den
darauf folgenden Interpretationsteil erarbeitet: Aufgrund der z. T. undurchsich-
tigen Entstehungs- und Uberlieferungsgeschichte der beiden Werke — beide
sind nicht von den Personen, denen sie zugeschrieben werden, selbst verfasst
worden — trifft die Vf.in ihre textkritischen Entscheidungen in Auseinanderset-
zung mit der historischen und philologischen Literatur und entscheidet sich
im Falle des Liber Lelle mit Bedenken fiir die Edition Thiers und Calufettis
und im Falle des Corpus Catharinianum leichteren Herzens fiir die Edition
Bonzis. Kap. 2.1.2 gibt einen Uberblick iiber Strukturen, Handlungsverldufe
und Themen der beiden Werke, der auch fiir weiterfithrende Fragen interessant
ist. Der Liber Lelle besteht aus zwei groBen Teilen, dem Memoriale und den
Instructiones, wobei ersterem der Vorzug fiir die systematische Fragestellung
der Vfin gegeben wird. Das Memoriale ist seiner Struktur nach ein Diktat,
oder besser ,Erzdhlung einer Erzdhlung®, denn ein anonym bleibender und
mit Bruder A. titulierter ,,Schreiber schiebt sich vor die [ebenfalls anonym blei-
bende und mit L. bezeichnete] Redende und erzihlt, wie sie erzahlt“ (97). Die
Instructiones haben wechselnde Urheber und sind fiir die Vf.in ,,in weiten Tei-
len ein praktisch gewendetes und theologisch systematisierendes Memoriale,
aber weniger originell und spannend als jenes.“ (113) Das Corpus Catharinia-
num ist in 42 Kap. unterteilt und besteht aus den inhaltlich und formal zusam-
men gehorenden Teilen Vita, Trattato del purgatorio und Dialogo spirituale. Es
behauptet im Unterschied zum Liber Lelle nicht, von Caterina diktiert oder in
Auftrag gegeben zu sein, und ist in allen drei Teilen weder reine Biographie
noch reiner Lehrtraktat, sondern eine , Verschrankung von Leben und Lehre*
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(114). Den Liber verortet B. geschichtlich im Anschluss an die historische For-
schung (bes. Damiata) im franziskanischen Armutsstreit des 13. Jh. in ,,Nédhe
und Distanz“ (129) zu den Spiritualen. In der Diskussion um die Zuschreibung
des Liber an Angela da Foligno, deren historische Existenz nicht klar fassbar
und in der Forschung umstritten ist, entscheidet sie sich, wohl mit Blick auf
die philosophische Zielrichtung in Kap. 3 und ohne zwingende Griinde ange-
ben zu konnen, dafiir, dass seine Teile ,,Gemeinschaftswerke [...] ihrer (!) im-
mer klarer hervortretenden Intuition® (127) seien, rdumt aber zugleich ein, dass
die ,,Gesamtkomposition des Memoriale“ durch den ,,Schreiber” als ,,einzig ge-
sichert” gelten konne (126f). Hingegen ist Caterina eindeutig als historische
Figur belegt. ,Thre’ Werke schreibt die Vf.in einem Kreis gebildeter Frauen und
Maénner aus der Oberschicht Genuas zu, deren geistliches Haupt Caterina war,
ohne Einzelautoren eindeutig dingfest machen zu kénnen.

Das vom Text her groBte Kap. 2.2 (135-257) stellt die eigentliche subjekt-
philosophische Interpretation der beiden Werke nach vier systematischen Ge-
sichtspunkten dar, die zugleich als Uberschriften der Unterkapitel 2.2.1 bis
2.2.4 dienen: ,,Sptiren und Erzdhlen* (135-174), , Ich und Anderer” (175-207),
»Souverdnitdt und Passivitdt“ (207-227) und ,Subjektgedanke und Person-
sein” (227-236). In allen Kap.n werden in weiteren Untergliederungen jeweils
zundchst der Liber Lelle fiir die konkrete subjekttheoretische Frage ausgewertet
und dem dann Analysen des Corpus Catharinianum — z.T. unter Einschluss
neuplatonischer Hinter- und Untergriinde — gegeniiber gestellt. Die Uberschrif-
ten der vierten Gliederungsebene sind ausgewihlte Zitate aus jeweils einem
der beiden Werke, denen je eine interpretatorische Sinnspitze beigegeben ist,
so dass sie bereits die Zielrichtung der Interpretation anzeigen. Ein Beispiel
mag dies verdeutlichen. Die Uberschrift von Kap. 2.2.4.3 lautet: ,,,mein Ich ist
Gott, ich kenne kein anderes Mich als meinen Gott‘ [Vita 170] — Das reine Sub-
jekt des Corpus Catharinianum®. An dieser Stelle kann die einfithlsame und
tiefsinnige Durchleuchtung der mystischen Texte auf ihre jeweiligen subjekt-
philosophischen Akzente nicht im einzelnen veranschaulicht werden. Diese
sei dem Leser zur eigenen Lektiire anempfohlen. Statt dessen soll anhand einer
Auswertung dieses Kap. durch die Vf.in exemplarisch verdeutlicht werden,
welche subjektphilosophischen Ergebnisse aus der Kérrnerarbeit metapho-
risch-narrativer Textdeutung zu gewinnen sind: ,,D[as] Gewahren ihrer selbst
als reine Liebe durch die reine Liebe ist fiir Caterina Selbstsein: Selbst ohne
Selbst, Selbst, das es selbst ist, wenn sein Platz ganz von der reinen Liebe einge-
nommen ist. Sie ist sie selbst nicht in sich, sondern in Gott, [...] ekstatisches
Selbstsein, Selbstsein als Gott selbst. [...] Trotz allem spricht Caterina diesem
Selbstsein Selbstbezug zu [...], da es selbst hier die reine Liebe ,ist‘, die sich auf
sich bezieht, und da die Differenz zwischen Selbst und Gott so weit eingezogen
ist, dass das Selbst Gott, also die Einzigartigkeit und Unbedingtheit selbst ist.“
(234f) Fir B. ist bei Caterina sowohl biographisch als auch vom philosophi-
schen Problemhorizont her bereits ein ,starkes Selbst“ vorausgesetzt, da ,,nur
dies die Vehemenz erzwingen kann, mit der Caterina es bekdmpft“ (234).

Kap. 2.2.5 (236-257) versammelt ausgewéhlte Rezeptionen der beiden Wer-
ke, Caterina gelesen durch die Brille von Jeanne Guyon und Frangois Fénelon,
Angela durch diejenige Georges Batailles. Diese Sichtweisen dienen der ,,Ver-
tiefung der Interpretation (236) der Werke, dadurch, dass ihre Lesarten darauf-
hin befragt werden, ob sie ,,exemplarisch oder extravagant“ (236) sind und was
sie fiir den Subjektgedanken austragen, und nicht der ausfithrlichen Darstel-
lung der Rezeptionsgeschichte. Kap. 2 endet in methodischer Anlehnung an
Kap. 1 mit einer tabellarischen Ubersicht iiber die Ergebnisse der Analyse und
stellt bei Angela und Caterina zwei Subjektivitdtskonzeptionen ,,in extremis*
fest, die zueinander nicht in Balance stehen (258-264).

In Kap. 3 (265-283) erdffnet B. abschlieBend einen ,,Runde[n] Tisch um das
Subjekt®. Kap. 3.1 (265-270) fithrt die aufgezeigten subjektphilosophischen
Differenzen der modernen wie auch der beiden mittelalterlichen Konzeptio-
nen, die sich in der unterschiedlichen Gewichtung zwischen den Polen Ich
und Anderer, Souverdnitidt und Passivitdt und Subjekt und Person zeigen, auf
die zugrunde liegenden unterschiedlichen Selbstdeutungen der konkreten In-
dividuen zuriick. Es ist eine Frage der Spiritualitédt, mit Schleiermacher ver-
standen als ,,erste Bestimmtheit des unmittelbaren Selbstbewusstseins* (267),
wie beide Pole miteinander vermittelt werden und welcher erkenntnisleitend
wird. Dabei sind lebensgeschichtliche Vorgaben und freie Aneignung mitein-
ander verwoben. Die Vf.in versteht ihre These als ,,nicht relativistisch®, inso-
fern Spiritualitdt eine ,normative Seite“ enthélt: beide Pole von Subjektivitat,
die Unhintergehbarkeit des Ich einerseits und die Herkiinftigkeit des Men-
schen andererseits sind ,,denknotwendig” (269). In Kap. 3.2 (271-276) fragt B.
nach der philosophischen und theologischen Berechtigung der Subjekt-Kon-
zepte Angelas und Caterinas. Dabei erfihrt Caterinas Position in wesentlichen
Punkten ,,Bestreitung” — kritisiert werden ihre ,,Konsequenzen aus der Einsicht
in die dem Subjekt wesentliche Fehlbarkeit, die Radikalitédt der Einheitsinten-
tion, die starre Ekstatik des Subjektbegriffs und ihre praktische Umsetzung, die
Nichtung“ (271) — wihrend Angelas Einsichten eher eine ,Bereicherung” des
gegenwdrtigen Subjektdenkens darstellen: trotz ihres im Unterschied zu Cate-
rina ,,deutlich vorneuzeitlichen Problemniveaus“ (274) und mancher Selbst-
widerspriichlichkeiten nehme sie etliche Einsichten zeitgenssischen Subjekt-
denkens, etwa das prareflexive Mit-sich-vetraut-sein, die Einzigartigkeit des In-
dividuums, die Freiheit, aber auch deren Abgriindigkeit bereits voraus. Ent-
scheidend aber ist nach B.: ,Angela halt mit ihrer Dialektik des Selbstseins
die Spannung zwischen Ich und Anderem, In-der-Welt- und Blick-auf-die-
Welt-Sein, Freiheit und Passivitédt.” (275). Um diese Spannung auf der Ebene
des Handelns vermitteln zu kénnen, entwickelt die Vf.in im abschlieBenden
Kap. 3.3 (277-283) eine ,,Perspektivlogik” im Anschluss an Angela da Foligno
mit einem ,,doppelten perspektivisch-fiktionalen Primat*“ (280), der sowohl fiir

das Verhiltnis des Ich zum anderen Menschen als auch zu Gott Geltung bean-
sprucht: ,,Sei beim Anderen, als ob du nur bei ihm wirst. Sei bei dir, als ob du
von dort jeden tragen kénntest.“ (280) ,,Nimm alles an, als sei nichts auBerhalb
deiner Verantwortung. Gestalte alles, als sei nichts auBer Gott.“ (283) Die damit
angezielte ,Moderation im ,als ob*“ (277) ist fiir B. ,,den kantischen Postulaten
verwandt® (280). ,,Perspektivisch und alltagssprachlich fiktional ist dieser Pri-
mat hingegen, insofern der Handelnde mit ihm jeweils eines der sich wider-
sprechenden und gleichermaBen aufdrdangenden Momente des Selbstseins aus-
blendet und so tut, als sei nur eines wahr.“ (280)

Die Auswertung der Ergebnisse in Kap. 3 hétte man sich etwas
ausfiihrlicher gewtinscht. Dann wére wohl auch eine Ungereimtheit
unterblieben: In der Sache sind die beiden benannten Pole des Selbst-
seins, B. versteht sie als in ihrer Existenz unbeweisbare Denknotwen-
digkeiten, doch eher den kantischen Ideen der theoretischen, denn
den Postulaten der praktischen Vernunft verwandt. Lassen sich aber
daraus Imperative fiir das Handeln gewinnen? Welcher philosophi-
sche Stellenwert kommt ihnen dann zu? Und wie ist ein Handeln im
als ob moglich, das auf einem paradoxen, weil in sich widerspriich-
lichen Subjektverstdndnis griindet? Ist die existentielle Drift in die
eine oder andere Perspektive dann noch einmal in eine verniinftig
ausweisbare Entscheidung iiberfiihrbar?

Durch diese kritischen Riickfragen wird jedoch das grundsétz-
liche und oben ausfiihrlich dargestellte Verdienst der Arbeit nicht ge-
schmilert. Der Vf.in gelingt es durch ihre strukturierte und sachori-
entierte Interpretation, zwei mittelalterliche Konzepte der Mystik in
die aktuelle Subjekt-Debatte so einzuspeisen, dass diese Diskussion
weiter an Profil gewinnt und zugleich ausgewogener wird. Die These,
dass die Differenzen der aktuellen subjektphilosophischen Positio-
nen nicht argumentativ ausgerdumt werden kénnen, weil sie in prire-
flexiven und diskursiv uneinholbaren Selbst- und Weltdeutungen
griinden, hat manches fiir sich. Darauf ist auch zuriickzufiihren,
dass die Vf.in selbst eine transzendentalphilosophische Priferenz
hat und dementsprechend ihren Akzent bei Angela und eben nicht
bei Caterina setzt. Ob man dies dann Spiritualitdt nennt, ist eine an-
dere Frage. B. zeigt jedenfalls durch ihre alteritdtsempfindliche Per-
spektive, dass durchaus auch ein von Hause aus an der Unhintergeh-
barkeit des Ich ausgerichtetes transzendentallogisches Denken syste-
matisch offen ist fiir die Phanomene Leiblichkeit, Affektivitit, Passi-
vitdt und Alteritat.

Freiburgi.Br. Karsten Kreutzer

Riceeur, Paul: Vom Text zur Person. Hermeneutische Aufsitze (1970-1999),
hg. v. Peter Welsen. — Hamburg: Felix Meiner 2005. 331 S. (Philosophi-
sche Bibliothek, 570), kt € 22,80 ISBN: 978—3-7873-1835-3
Der Zugang zum philosophischen Werk Paul Ricceurs gestaltet

sich nicht einfach. Der im Jahr 2005 verstorbene franzosische Philo-
soph steht im Ruf, lange Wege, zum Teil auch Umwege, in seinem
Werk beschritten zu haben. Von der in Frankreich beheimateten Tra-
dition einer ,philosophie réflexive’ herkommend, hat er an einer gro-
Ben Philosophie des Willens gearbeitet, kam tiber die Beschaftigung
mit der Symbolthematik (in diese Zeit fdllt seine Auseinandersetzung
mit dem Werk S. Freuds) zur Beschéftigung mit der Hermeneutik des
Textes, zu einer Theorie der Metapher und zu einer Theorie der Er-
zdhlung. In den letzten Jahren kamen noch folgende Themen hinzu:
eine Hermeneutik des Selbst und das Verhéltnis von Erinnern und
Vergessen.,Die lebendige Metapher’, ,Zeit und Erzdhlung’, ,Das Selbst
als ein Anderer’ und ,Gedéchtnis, Geschichte, Vergessen‘ heillen die
entsprechenden grofien Arbeiten zu diesen Themen. Der zu bespre-
chende Bd mochte in seiner Auswahl kleiner und pragnanter Texte
diese Entwicklung des Denkens Ricceurs nachzeichnen. Die getrof-
fene Textauswahl, die im Kontext der groBen Werke entstanden ist,
wurde von Ricceur ausdriicklich gutgeheifien.

Der Protestant R. wollte in seiner Philosophie immer bis zu den
Grenzen des menschlich Denkbaren gehen, um so philosophisch zur
Gottesfrage zu fithren. Mit diesem Grundzug seines Denkens zeigt
sich, dass Ricceur seit jeher ein starkes Interesse an der religionsphi-
losophischen Fragestellung hatte.

Den ausgewdhlten Aufsdtzen in diesem Sammelband ist die intellektuelle
Autobiografie des Philosophen vorangestellt, die sich in seinem Werk ,Réfle-
xion faite‘ (1995) befindet. Dieser erstmalig in deutscher Ubersetzung vorlie-
gende Text sowie die Einfiihrung in das Werk durch Peter Welsen bieten einen
guten Gesamtiiberblick tiber die Genese dieses imposanten philosophischen
(Euvres. Die Textauswahl beginnt mit dem programmatischen Aufsatz ,Was ist
ein Text’, der das Grundanliegen der Hermeneutik R. gut wiedergibt. Der Auf-
satz aus dem Jahr 1972 ,Die Metapher und das Hauptproblem der Hermeneutik
versteht sich als Praludium zum Metaphernwerk, das drei Jahre spéter erschei-
nen wird. Die beiden Aufsitze ,Die erzdhlte Zeit' und ,Narrative Identitdt’ lei-
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ten zur Beschéftigung mit einer Texttheorie iiber. ,Annidherung an die Person'
liest sich als Vorstudie zum groBen Alterswerk ,Das Selbst als ein Anderer".
Neben diesen Texten finden sich weiter Aufsdtze zur Frage der Ideologiekritik
und Ethik. Mit dem erstmalig in deutscher Sprache vorliegenden Aufsatz ,Gott
nennen‘ wird der groBe Bereich der religionsphilosophischen Schriften R.s in
diesem Sammelband aufgenommen. An die Aufsdtze schlieBen sich eine Bi-
bliografie und eine einfithrende Sekundérliteratur sowie ein Glossar der in
den Texten verwendeten griechischen Ausdriicke an. Die meisten Texte dieser
Sammlung sind erstmalig ins Deutsch iibertragen.

Neben den groBen Hauptwerken kann dank dieser vorliegenden
Textauswahl auch Einblick in die reichhaltige literarische Produk-
tion von Aufsdtzen gewonnen werden. Der Sammelband hilft so,
dem deutschsprachigen Publikum das Werk eines grofen hermeneu-
tischen Philosophen des 20. Jh. ndher zu bringen.

Luzern Wolfgang W. Miiller

Kifer, Anne: ,Die wahre Ausiibung der Kunst ist religios“. Schleiermachers
Asthetik im Kontext der zeitgenossischen Entwiirfe Kants, Schillers und
Friedrich Schlegels. — Tiibingen: Mohr Siebeck 2006. XIII, 319 S. (Beitrdge
zur historischen Theologie, 136), Ln € 84,00 ISBN: 3—16-149037-1

Asthetik bezeichnet nach iiblich gewordenem Sprachgebrauch
die Lehre vom (Kunst-) Schénen in seinen Erscheinungsformen. Als
selbstdndige wissenschaftliche Disziplin gibt es sie seit Alexander
Gottlieb Baumgarten, einem Schiiler Christian Wolffs. Bei Baumgar-
ten begegnet das Wort nicht nur zum ersten Mal philosophie-
geschichtlich in der benannten Bedeutung, er hat die Asthetik zu-
gleich erstmals zu einer umfassenden Theorie neben Logik und Ethik
ausgearbeitet (Aesthetica acroamatica, 2 Bde, 1750-58). Der wichtig-
ste Asthetiker der Romantik ist dem Urteil Wilhelm Diltheys und an-
derer zufolge Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) ge-
wesen. Nach dem frithen Tod des ihm freundschaftlich verbundenen
Karl Wilhelm Ferdinand Solger war er der einzige, der zu seiner Zeit
an der Berliner Humboldt-Universitdt neben Hegel kunsttheoretische
Kollegien abhielt. Es verwundert daher, dass Schleiermachers Kunst-
theorie lange Zeit zu den am wenigsten erforschten Teilen seines Ge-
samtwerkes gehorte.

Einen bemerkenswerten Anfang, dieses Desiderat zu beheben,
hat vor gut zwanzig Jahren der bereits in jungen Jahren verstorbene
Miinchener Theologe Thomas Lehnerer gemacht, dem auch als
Kiinstler internationales Ansehen zuteil wurde. Er hat Schleierma-
chers Asthetik neu ediert und wunter Beriicksichtigung ihrer
Rezeptionsgeschichte ausfiihrlich eingeleitet (vgl. F. D. E. Schleier-
macher, Asthetik. Uber den Begriff der Kunst, hg. v. Th. Lehnerer,
Hamburg 1984 [Philosophische Bibliothek, Bd. 365]) sowie zum Ge-
genstand einer detaillierten Analyse gemacht (vgl. Th. Lehnerer, Die
Kunsttheorie Friedrich Schleiermachers, Stuttgart 1987 [Deutscher
Idealismus, Bd. 13]). Auf der Grundlage einer kritischen Rekonstruk-
tion des Gesamtsystems und seiner psychologischen, ethischen und
religionstheoretischen Basisterme wird Schleiermachers Asthetik im
Rahmen allgemeiner Erwédgungen zum Kunstbegriff und seinem Gel-
tungsbereich rekonstruiert. Danach ist es wesentliche Aufgabe des
von der Zweckrationalitdt der Wissenschaften und des politisch-
okonomischen Handelns abgehobenen Kunstschaffens, dem prére-
flexiven Gefiithl unmittelbarer, im Absoluten gegriindeter Selbst-
gewissheit des Subjekts bzw. der seine einzelnen Gefithlsmomente
umfassenden und sie vereinigenden Stimmung in mdglichst voll-
kommener Form bewussten und verstdndigungsorientiert-kommuni-
kativen Ausdruck zu verschaffen. Auch wenn Schleiermacher Leh-
nerer zufolge dem unter seinen romantischen Freunden verbreiteten
Programm einer — von ihm selbst so genannten — Kunstreligion im
Interesse relativer Autonomie von Kunst und Religion reserviert ge-
geniiberstand, ist deren intime Verbindung und die nahe Verwandt-
schaft von religiosen Vollziigen und kiinstlerischem Schaffen offen-
kundig.

Diese Einsicht wird durch Titel und Inhalt der im Juni 2005 von
der Ev.-Theol. Fak. der Eberhard-Karls-Univ. Tiibingen als Disserta-
tion angenommenen und mit dem Promotionspreis der Fakultdt aus-
gezeichneten Untersuchung von Kifer bestitigt.

Der enge Bezug von Religion und Kunst bei Schleiermacher sei mit der Ver-
bindung von Denken und Sprechen vergleichbar. Bediirfe das Denken der Spra-
che, um sich dufern zu koénnen, so sei die Sprache um ihrer Verstandlichkeit
willen auf das Denken angewiesen. Ahnlich verhalte es sich mit der Beziehung
von Religion und Kunst: Kunst will laut K. zum formvollendeten Ausdruck
bringen, was das religiose Gefiihl im Innersten wahrnimmt. Sie expliziert das

ganze, ungeteilte, im Unbedingten fundierte Dasein, dessen die Religion fiih-
lend inne wird, in duBerer Form.

Ohne religiésen Sinn kann es wahre Kunstfertigkeit nicht geben. Alle
kiinstlerische Tétigkeit ist auf die Symbolisierung religiosen Gefiihls aus-
gerichtet. Durch eine Erregung seines Inneren zur Besinnung auf den einen
konstituierenden und erhaltenden Grund von Selbst und Welt gebracht, bildet
der Kiinstler in begeistertem Ergriffensein vom Absoluten, dessen er fithlend
inne wird, und in einer sein religioses Gefiihl auf Dauer stellenden Stimmung
im freien Spiel der Phantasie, die durch produktive Einbildung die unbedingte
Bestimmung des Bedingten offenbar werden ladsst, die Idee des Kunstwerks
aus, um sie in sinnlicher Gestalt zu realisieren und das urspriingliche Gefiihl
musikalisch, bildnerisch, mimisch, poetisch oder in welcher Form auch immer
zur Darstellung zu bringen. Indem sie dergestalt aufs Ganze geht und in der je
einzelnen Form das Universum zur Anschauung bzw. zu Gehor etc. zu bringen
gewillt ist, vermittelt die schopferische Tatigkeit des Kiinstlers eine Ahnung
vom origindren Schaffen Gottes, des allmédchtigen Schopfers Himmels und der
Erde. Mittels des gelungen produzierten und rezipierten Kunstwerks hat eine
Schopfungsanamnese statt, in der mit der Bestimmung der Kreatur auch das
Wesen des Schopfers selbst zum Vorschein kommt. Im vierten Kapitel ihrer
Studie (179-259) hat K. das im Einzelnen und unter Beriicksichtigung des Ge-
samtsystems entfaltet, um abschlieBend aktuelle Aspekte moglicher Fortschrei-
bungen der Schleiermacher’schen Asthetik im Hinblick auf das Verhiltnis von
Schonheit und Liebe, Schonheit und Hisslichkeit sowie hinsichtlich der
Grundthese des Gefiihls schlechthinniger Abhéngigkeit als Grundvorausset-
zung alles rechten Kunstsﬂchaffens aufzuweisen (289-295).

Dass K.s Studien zur Asthetik Schleiermachers die Untersuchungen Lehne-
rers an Begriffsschirfe und argumentativer Klarheit tiberbieten, wird man nicht
sagen konnen. Ein Vorzug ihrer Dissertation besteht allerdings darin, dass sie
die Schleiermacher’sche Kunsttheorie in einen expliziten Zusammenhang
stellt mit den zeitgenossischen Entwiirfen Immanuel Kants (5—43), Friedrich
Schillers (45-116) und Friedrich Schlegels (117-178). Dadurch und durch ei-
nen Vergleich der ,,Wurzelentscheidung® (261-288) der jeweiligen Asthetik-
entwiirfe gewinnt Schleiermachers Kunsttheorie genaueres historisches Profil,
wie immer man die Einzelausfiihrungen im Detail beurteilen mag. Der Einsatz
mit Kants Kritik der Urteilskraft {iberzeugt, obzwar nicht ohne Grund behaup-
tet werden kann, ,,dass diese gar keine Asthetik sein will“ (41). Immerhin kennt
Kant eine Fundamentaldisziplin neben Erkenntnistheorie und Moralphiloso-
phie, die sich im Unterschied zu Wissen und Wollen v. a. dem Seelenvermogen
des Fiihlens zuordnet. Ohne inhaltlich auf sie einzugehen, sei zu den Unter-
suchungen zu Schiller und Schlegel nur mehr angemerkt, dass sie sich im Falle
von Ersterem v.a. auf die Briefe an den Prinzen Friedrich Christian von Au-
gustenburg sowie auf die Abhandlungen ,,Ueber Anmuth und Wiirde“, ,,Ueber
das Erhabene“ und ,,Ueber die édsthetische Erziehung des Menschen in einer
Reihe von Briefen“, also auf eine Schriftengruppe der Jahre 1793 bis 1795, in
letzterem Falle auf dsthetische Theoriekonzepte der Jahre 1794 bis 1800/01 be-
ziehen.

Nach K.s Urteil ist Schleiermachers Asthetik den kunsttheoretischen
Entwiirfen Kants, Schillers und Schlegels eindeutig iiberlegen. Die Griinde
hierfiir ergeben sich aus einem direkten Vergleich. Sinnvolle Produktion von
Kunstwerken, so lautet die entscheidende Annahme, die zugleich den Vorzug
Schleiermachers zu erkennen gibt, ist méglich nur und erst, wenn der kiinst-
lerische Mensch in der Weise unmittelbaren Selbstbewusstseins und im Gefiihl
schlechthinniger Abhédngigkeit des Grundes von Selbst und Welt inne wird, um
durch Wahrnehmung des Schopfers allen Seins dasjenige, was ist, in seiner
urspriinglichen Beschaffenheit mit Klarheit zu empfinden und in derjenigen
Schonheit zu erkennen, welche die origindre Verfassung und Bestimmung des
Seienden ausmacht. Die urspriingliche Schopfung ist dem Willen ihres Schép-
fers gemdB nicht nur gut und wahr, sondern auch und v.a. schén. Aus den ro-
mantischen Bildern eines Caspar David Friedrich oder Philipp Otto Runge ladsst
sich, was Schleiermacher meint, beispielhaft ersehen. Ob die urspriingliche
Schau des Schénen angesichts des Ublen und mehr noch in Anbetracht schuld-
hafter Verkehrung geschopflicher Ursprungsbestimmung, wie sie im Fall der
Siinde allgemeines Faktum geworden ist, Bestand haben kann, ist ein Problem
fiir sich, das u.a. anhand eines Vergleichs der Schleiermacher’schen Asthetik
mit Hegels These vom christlichen Ende der Kunst zu erértern wire.

Miinchen Gunther Wenz

Hengstermann, Christian: Der Mensch: Endzweck von Geschichte und Kos-
mos: Immanuel Kants Begriindung der Wiirde des Menschen als Anspruch
an Ethik, Politik und Theologie. — Miinster: Lit 2005, 201 S. (Pontes, 28), br.
€ 24,90 ISBN: 3—-8258—-8724—3

In einer Zeit, in der die Wiirde des Menschen trotz ihrer grund-
gesetzlich garantierten Unantastbarkeit zunehmend durch allerlei
einschrdankende Definitionen und angeblich menschenfreundliche
Begehrlichkeiten zur Disposition gestellt wird, ist eine Arbeit wie
die vorliegende von hoher Relevanz, zumal die herkémmlichen
stoisch-naturrechtlichen oder schépfungstheologischen und spezi-
fisch christlichen Begriindungen der Menschenrechte hinter den An-
spriichen technischer oder biologischer Machbarkeit zu verblassen
scheinen (9 £.). Denn fiir Kant hat der Mensch keinen Preis, sondern
»eine Wiirde"“, die ,iiber allen Preis erhaben ist, mithin kein Aquiva-
lent verstattet (AA IV, 434). Als ,Zweck an sich selbst“ hat der
Mensch fiir Kant ,,einen absoluten Wert“, so dass er ,,niemals blof
als Mittel“ missbraucht werden darf (AA 1V, 428 f.). Damit verbietet
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sich jegliche Giiterabwégung, wie sie heute in mancher Hinsicht ver-
sucht wird. Der V{. zeichnet Kants Begriindung der Menschenwiirde
im Zusammenhang seines moralphilosophischen Gesamtwerks nach,
die ,,bis heute die systematisch ausgefiihrteste Grundlegung der Men-
schenrechte” darstellt (11 nach Sturma 1997), als ,.eine stringente
Begriindung menschlicher Wiirde unter konstitutiver Beriicksichti-
gung der philosophia perennis“ (12), was manchen Leser iiber-
raschen mag. Der Vf sieht darin sogar ,,den singuldren Hohepunkt
abendldndischen und européischen Philosophierens® (181). Dabei
stiitzt er sich auf die veroffentlichten Werke Kants, die er teils nach
der Gesamtausgabe von Weischedel und teils nach verschiedenen
Einzelausgaben der Meiner-Bibliothek zitiert (vgl. Anm. 24 und S.
182), wodurch sich die Verifizierung der Zitate etwas umstdndlich
gestaltet, zumal er fiir die einzelnen Werke Abkiirzungen verwendet,
ohne ein entsprechendes Verzeichnis beizufiigen, was manchem
Leser Schwierigkeiten bereiten diirfte. Auf die Einbeziehung des um-
fangreichen Nachlasses wird verzichtet, obwohl dort manche hilf-
reiche Ergdnzungen und Prézisierungen zu finden wéren, was aber
das Gesamtergebnis nicht wesentlich beeintrachtigt. Unter den Vor-
lesungsnachschriften wird lediglich die Ethikvorlesung berticksich-
tigt. Dafiir stiitzt sich der Vf. weitgehend auf die Sekundarliteratur,
der er manche prdgnante Formulierungen entnimmt, ohne sich je-
doch auf abweichende Interpretationen einzulassen. Im Gegenteil
unternimmt er es mehrfach, unzutreffende Klischeevorstellungen
tiber und unberechtigte Kritik an Kants Philosophie zu entkriften
und zu widerlegen. So weist er z. B. GlovaNNI B. SaLas Vorwurf einer
,»systematische[n] Destruktion des christlichen Glaubens“ als iiber-
zogen zuriick (120). Demgegeniiber stellt er Kants Christologie aus-
fiihrlich dar und hélt ,trotz der nicht zu leugnenden Reduktion der
Figur Jesu von Nazareth“ den ,,Einfluf der Bibel im allgemeinen und
der Christusgestalt im besonderen” fiir ,,weitaus tiefgriindiger, als es
Kants Entmythologisierungsprogrammatik nebst der ihr sekundieren-
den Bibelhermeneutik zundchst nahelegen mag®. Er zeigt sich davon
tiberzeugt, ,in der Heiligen Schrift und insbesondere dem Neuen
Testament, dem deutenden Bericht von Jesu Taten, eine Quelle der
kantischen Moralphilosophie zu sehen, die nicht nur peripher und
oberflachlich, sondern bis in zentrale Aspekte[n] ihres systemati-
schen Gesamts hinein eine pragende Wirkung entfaltet.“ (114 f.) Das
betrifft sowohl die Pflicht zur personlichen Heiligkeit (aus Liebe zu
Gott als dem obersten Gesetzgeber und nicht aus Gliickseligkeitsstre-
ben) als auch zur Foérderung fremder Gliickseligkeit (,,als transzen-
dentalethische Version des Gebots der Néachstenliebe“ — 116). Dass
der Mensch dazu fihig ist, macht seine einzigartige Wiirde aus. Damit
ist die ,Nahtstelle benannt, ,,an der Moral- und Religionsphiloso-
phie einander begegnen* (120).

Grundlage und Ausgangspunkt der Abhandlung ist Kants Grundlegung zur
Metaphysik der Sitten, die der V. im Unterschied zu ,Kants heimlichem
Hauptwerk", der Kritik der praktischen Vernunft (18, nach K. MULLER) mit M.
Kunn als ,Kants einfluBireichstes Werk tiberhaupt” bezeichnet (14). Von hier
aus werden dann ,.einzelne vorkritische Schriften” sowie das iibrige kritische
Hauptwerk einbezogen; so konne ,,ein Gesamtbild des kritisch-ethischen Un-
terfangens freigelegt werden, das manches immer wieder perpetuierte Missver-
stdndnis und Vorurteil Liigen straft”, um so dem ganzen ,Facettenreichtum’ der
Wiirde des Menschen in Kants transzendentaler Philosophie gerecht zu wer-
den, der sich in seinen Beziehungen und Verdstelungen von der Person des
einzelnen Menschen iiber die menschliche Gesellschaft und den Staat bis in
die Dimensionen des Kosmos erstreckt, wie schon der Titel des Werkes andeu-
tet. Auf der Grundlage eines rationalen Naturrechts, nach dem seine Vernunft-
natur ,,dem Menschen einem absoluten Wert verleiht, versuche Kant die klas-
sischen anthropologischen und kosmologischen Naturrechtskonzeptionen zu
vereinigen und erwecke so die ,fiir die Genese der Menschenrechte so bedeut-
same naturrechtliche Tradition zu neuem — transzendentalphilosophischen —
Leben® (176 f.). Auch in seiner kritischen Geschichtsphilosophie ist fiir Kant
»der Mensch als Wesen von absolutem Wert und inkommensurabler Wiirde
Ausgangspunkt aller Erwédgung” (151), ja sogar ,Angelpunkt des Kantschen
Denkens“ iiberhaupt (ebd. nach A. GALLINGER). — Nach einem Blick auf die
(auBertheologische) Begriffsgeschichte der allgemeingiiltigen menschlichen
dignitas (Cicero, Pico della Mirandola) geht der V{. auf die Quellen in der anti-
ken Moralphilosophie ein, auf die Kant sich gestiitzt bzw. von denen er sich
dezidiert abgesetzt hat. Kants Kritik eines ethischen Empirismus (Epikur und
seine modernen Anhénger) gehe auf Xenophons Memorabilien zuriick, die da-
mals viel gelesen wurden. Fiir Sokrates sei das Gliicksstreben keine verliss-
liche Grundlage fiir moralisches Handeln, wenn nicht der Wille sich an einem
tibergeordneten Wert orientiere (19 ff.). Geradezu zu einem ,Damaskuserlebnis’
sei es durch die Lektiire des von Moses MENDELSSOHN 1767 iibersetzten Phai-
don gekommen: ,allein die Weisheit ..., die ihre Heimsstatt im Uberempiri—
schen und Intelligiblen habe“, eigene sich als Kriterium fiir sittliches Handeln.
Damit habe Kant Abschied von seinen , fritheren moral sense Uberlegungen*
genommen, was sich bereits in seiner Inauguraldissertation von 1770 ab-

zeichne (23), in der die Prinzipien fiir moralisches Handeln nur durch den
intellectus purus erkennbar seien. Wie Sokrates identifiziere er das sittliche
Ideal mit Gott, der als real existierender das Prinzip sowohl des Erkennens als
des Entstehens jeglichen Vollkommenheit sei (25). Ciceros De officiis, von
CHRISTIAN GARVE 1783 iibersetzt und kommentiert herausgegeben, fithrte zu
weiteren Schliisselbegriffen, allen voran zum Begriff der Pflicht. ,Die stoische
Annahme einer in der universalen géttlichen Vernunft begriindeten Prédsenz
[nicht: Prdsens!] des Menschengeschlechtes im individuellen moralischen
Wesen*“ fithrte schlieBlich zu der ,,Idee des Willens jedes verntinftigen Wesens
als eines allgemein gesetzgebenden Willens“ und auf den ,,ijhm anhdngenden
sehr fruchtbaren Begriff, namlich den eines Reichs der Zwecke.” (33). Der ,ab-
solute Wert‘ des Menschen als eines ,Zweck[s] an sich selbst‘ (42) kommt ihm
zu als Mitglied ,in einer intelligiblen Welt, einer ,reinen Verstandeswelt,
nach LemsNiz von Kant auch als ,,Reich der Gnaden“ bezeichnet (158 nach KrV),
der er wegen seines intelligiblen Substrates als homo noumenon (zugleich) an-
gehort, so dass er in seiner Wiirde als Personlichkeit dem Mechanismus der
Natur vermoge seiner Freiheit nicht unterliegt (44 f.) und als ,Person‘ ein Sub-
jekt ist, ,,dessen Handlungen einer Zurechnung fahig sind“ (51 nach MS). Die
“Moralitédtsfahigkeit der Person“ (nach ForscHNER) kommt dabei aber dem
Menschen als Ganzem, und nicht nur seiner noumenalen Natur, zu, und ist
der Grund fiir seine Wiirde und seine Wertung als ,,Zweck an sich selbst“ (79).
Eine Missachtung der unhinterfragbaren und apriorischen Bindung an das
Moralgesetz, das dem Menschen als Intelligenz-Wesen eigen ist und als Auto-
nomie bezeichnet wird, gébe ihn als Personlichkeit ,einem inneren Wider-
spruch anheim“ (57). ,,Ermoglichung und Erhalt des persénlichen Autonomie-
potentials“ bilden dabei ,zugleich das apriorische Prinzip der biirgerlichen
Staatsgesellschaft“ (139 nach KersTinG). Dabei kommt die doppelte ,,semanti-
sche(n) Dimension“ des Begriffes ,Menschheit‘ ,,sowohl in deiner Person als in
der Person eines jeden anderen® (GMS) zum Tragen (eine ,,fruchtbare Ambiva-
lenz*), weil die , Idee der Menschheit iiberhaupt die ganze Gattung (mich also
mit) einschlieft” als ,,Gesamtheit sdmtlicher verniinftiger Wesen“ (48 f, nach
MS). Weil also das ,,Recht der Menschen ... heilig gehalten“ werden muss (Frie-
den), ist ,,die Idee eines weltbiirgerlichen Rechtszustandes als Gegenstand ei-
nes bestdandigen Strebens hochste politische Pflicht“, denn ,,wahre Politk® darf
auf Moral nicht verzichten (149). Darum gilt fiir Kant (nach HOFFE) ein ,katego-
rischer Friedensimperativ‘ als ein ,handlungsorientierendes Ideal“ und als
eine ,ewige Norm fiir alle Verfassung tiberhaupt“, wobei der ,,Zustand eines
allgemeinen Friedens“ durch einen ,,Vélkerbund® zu realisieren wére (148 £.).
Kants kritische Ethik ist ,,von absoluter Notwendigkeit und universeller Giiltig-
keit“ (29 nach STEGMAIER), und so ,,wird das Individuelle der Universalitit aller
verniinftigen Wesen unterworfen® (80). Die ,Pflicht’ (als ,,die Notwendigkeit
einer Handlung aus Achtung fiirs Gesetz“ — GMS) ,,erweist sich [zugleich] als
Chiffre fiir einen profunden Respekt vor der Menschheit und dem andern” (68),
wobei die ,,Achtung, das vernunftgewirkte Gefithl“ (103), das ,Junktim von
Vernunft und Emotion“ (96) zum Ausdruck bringt und zugleich in eine ,,unbe-
streitbar religiose(n) Dimension“ verweist und ,,zur Religionsphilosophie iiber-
leitet” (vgl. 92 f.). Bedeutsam ist dabei der Riickgriff auf den Begriff des sum-
mum bonum: der ,,héchste Zweck* ist fiir Kant ,,das hochste Gut in der Welt*,
die Zusammenstimmung von Moralitdt und Gliickseligkeit sowohl fiir das In-
dividuum als auch fiir die Menschheit insgesamt, und zwar in einer dhnlichen
,»Verschrankung von Eigen- und Fremdperspektive“, wie sie auch fiir den kate-
gorischen Imperativ gilt (152 ff.), weil Moral sinnvollerweise einen Zweck ha-
ben muss (158), und bei der durchgéngigen Sinnhaftigkeit der Schépfung ,,sitt-
liches Handeln nicht in letzter Instanz sinnlos* sein kann (173). So ist fiir Kant
,das Postulat des hochsten abgeleiteten Guts (der besten Welt) zugleich das
Postulat der Wirklichkeit eines hochsten urspriinglichen Guts, namlich der
Existenz Gottes” (159 nach KpV) ,,als Bedingung seiner Mdoglichkeit“ (169), als
,»Abschluf und Héhepunkt der allen moralischen Vollziigen eigenen ahnenden
GewiBheit“ und als Vollendung der kritischen Philosophie (174). Dabei ver-
steht Kant bekanntlich unter einem Postulat ,,einen theoretischen, als solchen
aber nicht erweislichen Satz ..., sofern er einem a priori unbedingt geltenden
praktischen Gesetze unzertrennlich anhangt” (122 f. nach KpV). Nur unter der
Voraussetzung des Menschen, der in seiner Wiirde einen absoluten Wert hat,
kann das Dasein der Welt (und des Kosmos — 170) einen Endzweck haben,
ohne den die ganze Schopfung ,.eine bloBe Wiiste“ wire (169 nach UK), auch
wenn die letzte Erfiillung sich erst ,,im Eschaton® (173) erweisen wird, die (wie
die Schopfung iiberhaupt) nicht anders als ,,nur aus Liebe“ denkbar ist (175
nach MS T). Darum ist analog zur Forderung der ,,Einsetzung eines Staatenbun-
des“ ,,die Einrichtung eines sittlichen Gemeinwesens“ im Sinne einer Kirche
vonnoéten als ein ,,Gebot eigener Art“, ndmlich ,,des menschlichen Geschlechts
gegen sich selbst” (162 nach Rel), um die ,,im kategorischen Imperativ konsti-
tuierte universale Gemeinschaft vernunftfihiger Wesen als ideale Institution®
zu veranschaulichen (164), als ein ,,Volk Gottes*, dessen Stiftung ,,als ein Werk,
dessen Ausfiithrung nicht von Menschen, sondern nur von Gott selbst erwartet
werden kann“, erscheint, wobei der Mensch trotzdem ,,so verfahren“ muss,
,»als ob alles auf ihn ankomme* (167 nach Rel, vgl. dazu Scintillee Ignatianee, 2
Januarii). So bildet fiir Kant die Religion den ,,SchluBstein einer transzenden-
talphilosophischen Theorie des Subjekts” (92), fiir die der Begriff der Wiirde
des Menschen von zentraler Bedeutung ist. — Dass der V{. allerdings die ,,pro-
vokante Frage“ Siegfried Konigs fiir ,,durchaus statthaft“ hélt, ob fiir Kant auch
,,Geisteskranke, debile Alte oder Sduglinge“ noch Wiirde haben (180), wird
dem Kantschen Menschenbild wohl nicht gerecht. Dass die ,,Moralitatsfdhig-
keit der Person“ (482 nach FORSCHNER, vgl. auch 79 u, 88) fiir Kant ,,in statu
nascendi” ihre Wiirde begriinden konnte, rdumt der Vf. allerdings ein; fiir De-
menzkranke fehlen ihm dagegen die Belege (180). Ein solcher findet sich je-
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doch in Refl. 4239 (AA XVII, 473), in der Kant dem Embryo, dem ,,ovulum vom
ovulo“ wegen seines ,geistigen Lebens’ eine ,,ewige Dauer” als ,,Personlichkeit”
zuerkennt, die nicht an ,,die zuféllige Verbindung mit der Korperwelt“ gebun-
den ist, also im Hinblick auf die Seele des Menschen, und dann wortlich: ,,aber
das moralische, welches nur in der Seele geméD ihrer geistigen Natur kan an-
getroffen werden, hdngt mit dem Geistigen Leben zusammen, und weil das mo-
ralische zu dem innern Werth der Persohn gehort, so ist es unausloschlich®.
Manches ldsst sich eben doch durch einen Blick in Kants persénliche Notizen
kldren. — Dass die Angaben der Seitenzahlen im Inhaltsverzeichnis tiberwie-
gend nicht mit dem Text ibereinstimmen, ist ein Fehler, den man angesichts
der reichhaltigen Darstellung gern in Kauf nimmt. Und natiirlich muss es latei-
nisch korrekt (entgegen dem Duden) ,,condicio sine qua non“ heilen (und nicht
conditio), weil nicht eine notwendige Wiirzung oder Griindung, sondern Be-
dingung gemeint ist (43, 100, 175).

Insgesamt aber ist die Arbeit eine gute und lesenswerte Einfiih-
rung in Kants praktische Philosophie, wobei viele auch gédngige Vor-
behalte und Einwénde seiner Kritiker entkréftet werden. Dabei wird
deutlich, dass Kants Denken keineswegs iiberholt ist und zur Lésung
auch heutiger Problemstellungen dienlich sein kann.

Fulda Aloysius Winter

Liturgiewissenschaft

Litzel, Martin: Den Fernen nahe sein. Religiose Feiern mit Kirchendistanzier-
ten. — Regensburg: Pustet Verlag 2004. 234 S., kt € 24,90 ISBN:
3-7917-1883-5
Angesichts sich wandelnder religioser und sozialer Rahmenbe-

dingungen ist in der kath. Kirche im deutschen Sprachraum in den

letzten Jahren ein neues missionarisches Selbstbewusstsein herange-
reift. Es hat in kirchlichen Positionspapieren ebenso seinen Nieder-
schlag gefunden wie auch der (liturgie-) theologischen Diskussion
neue Impulse verliehen. Die zweifelsohne vorhandene Diskrepanz
zwischen der Kultur der Gegenwart und der kirchlichen Liturgie hat

im Zuge dieser Neuorientierung vielerorts zu zahlreichen gottes-

dienstlichen Experimenten gefiihrt. Man wird sicher nicht fehlgehen

in der Annahme, dass deren wechselnde Qualitdten v.a. auf die un-
sichere theologische Kriteriologie und daraus folgernd auf fehlende

Orientierungen fiir die Feierpraxis zuriickgefiihrt werden miissen.

Umso dankbarer darf man fiir die vorliegende Studie sein, die zu

den ersten Versuchen gehoren, sich diesem liturgietheologischen

Vakuum theologisch wie gesellschaftswissenschaftlich fundiert zu

ndhern. Bereits der Titel der am Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft

an der Univ. Bochum entstandenen Diss. (2002) stoBt in den Kern
der theologischen Leitfrage vor: Wie kann auf der Ebene des Gottes-
dienstes eine Briicke geschlagen werden zwischen Kirchendistan-
zierten und dem christlichen Anspruch, auch diesen Menschen

Lebenshilfe an die Hand zu geben? Welche Feiergestalten eignen

sich?

Wegweisend ist die Ausgangsthese, die der Vf. seinen Uberlegun-
gen voranschickt: ,Religiose Feiern mit Kirchendistanzierten sind
ein Dienst der Kirche am suchenden Menschen® (14). Dass solche
Feiern nicht im Vollsinne als Liturgie zu verstehen sind und deshalb
inhaltlich wie auch formal von den liturgischen Hochformen abge-
grenzt werden miissen (ebd.), liegt mit Blick auf die Zielgruppe der
Kirchenfernen nahe.

Das erste Kap. (17—76) unter der Uberschrift ,,Die Kennzeichen heutiger Ge-
sellschaft® schldgt einen weiten, wohl etwas zu umfassend und detailliert an-
gelegten religionssoziologischen Bogen. Ziel der Gesellschaftsdiagnose ist eine
Sondierung des religiésen und insbesondere des rituellen Klimas unserer Zeit.
Auf der Basis gédngiger Gesellschaftstheorien entwickelt der V{. eine Skizze der
Gegenwartskultur und diagnostiziert eine Distanz vieler Menschen zu kirch-
lichen Beziigen und Uberzeugungen. Dem stehe eine Offenheit entgegen, die
sich v.a. der Funktionen der Religion gern bediene und diesen in anderen Le-
bensbereichen eine eigene Gestalt gebe. Diese manifestiere sich in einer tiber-
aus lebendigen Ritualkultur. Die Beispiele, mit denen diese These untermauert
wird, decken zahlreiche Gesellschaftsbereiche ab. Sport, die Musik- und Me-
dienszene, Idole und Fankultur, Wirtschaft, Kunst und Jugendrituale kommen
zur Sprache und werden in ihren duBeren Zeichenhandlungen analysiert. Der
V1. erweist sich als ein kundiger Beobachter der rituellen Szene und kann
ebenso eindriicklich wie anschaulich nachweisen, dass Ritualitdt in der Tat
ein Symptom unserer Gegenwart ist und ein selbstverstdndliches Element fiir
Identitdtsbildung und soziale Beziige darstellt. Ein weitschweifiger Bogen und
eine groBe Materialfiille bergen allerdings immer die Gefahr mangelnder Diffe-
renzierungen — eine GesetzmaiBigkeit, die diese Skizzen wieder einmal belegen.
Es wire an manchen Stellen zu fragen, ob sich in den beschriebenen Ritualen
tatsdchlich immer Muster manifestieren, die im weitesten Sinne den Charakter
von Religion tragen. Zwar deuten géngige Theoretiker die Religion funktional.
Besteht aber nicht die Gefahr einer v6lligen Uberreizung des Religionsbegriffs,

wenn man in allen rituellen Formen religiése Muster am Werk sieht? Eine ge-
zielte exemplarische Auswahl hitte moglicherweise ausgereicht, um die zwei-
felsohne vorhandene Akzentuierung des Rituals aufzuweisen.

Der letzte Abschnitt dieses Kap.s ergdnzt diese AuBenperspektive, indem er
noch die liturgische Binnensicht in den Blick nimmt. Er setzt sich mit den gén-
gigen Vorwiirfen gegeniiber der kirchlichen Liturgie auseinander und beleuch-
tet die liturgieimmanenten Griinde fiir die Distanzen zur kirchlichen Feierkul-
tur. Die zentralen Stichworte sind hier Unverstdndlichkeit, Entsinnlichung,
und fehlende Gastlichkeit liturgischer Rdume.

Das zweite Kap. , Theologische Grundlegungen“ (77-125) umreilit die
theol. Herausforderungen, die mit dieser Diagnose verbunden sind. Die Vor-
gehensweise in diesem Kap. folgt durchweg traditionellen Argumentations-
mustern und will in mehreren Anldufen die Notwendigkeit des Dialogs mit
Kirchenfernen begriinden: Am Anfang steht eine biblische Fundierung, die al-
lerdings recht knapp ausfillt und sich nur auf 1 Kor bezieht. Denkbar gewesen
wiire etwa auch ein Bezug auf Apg 8. Aus der systematischen Theologie kommt
Karl Rahners Begriff des anonymen Christen zu Wort und wird als Deutungs-
folie verwendet, um religiose Phdnomene unserer Zeit theologisch einzuord-
nen. An die Seite dessen tritt ein kurzer Ausflug in die Ekklesiologie, die zu
dem Ergebnis kommt, dass die Kirche gerade in ihrer Hinwendung zu den Men-
schen zu ihrem heilsgeschichtlichen Auftrag finde. Der ndchste Schritt zeich-
net anhand kirchlicher Dokumente und bischéflicher Verlautbarungen nach,
wie in den letzten drei Jahrzehnten die Kirchenfernen in mehr und mehr in
pastorale Blickfeld geraten sind.

SchlieBlich kommen noch ,Liturgietheologische Aspekte“ (109) zur Spra-
che, die sich zum Ziel setzen, religidse Feiern mit Kirchendistanzierten von der
Hochform der Liturgie abzugrenzen. Sicher ist damit ein zentrales Moment an-
gesprochen — die Argumentation kann indes in der Durchfithrung nicht immer
iiberzeugen. Hier finden sich mit Beziigen zur bekannten Literatur zwar alle-
samt richtige, aber dennoch tiber weite Strecken zusammenhanglos wirkende
Aussagen iiber das Wesen der Liturgie, die Rolle der Gemeinde, die Vernetzung
von Liturgie und anderen Grundvollziigen der Kirche sowie Romano Guardinis
Frage nach der Liturgiefdhigkeit des Menschen. Dem Rez. will nicht recht ein-
leuchten, weshalb dieses breite Spektrum zu einer Kontrastierung von religio-
ser Feier und Liturgie beitragen soll. Mit dieser breiten Beschreibung giangiger
liturgietheologischer Muster konnte sich der Eindruck aufdrdangen, Feiern mit
Distanzierten seien in jeder Hinsicht als defizitdir anzusehen und enthielten
keinen Raum fiir die Gottesbegegnung. Im Grunde zeigt sich an dieser Stelle
der Argumentationsmuster ein Dilemma, das der Thematik grundsétzlich inne-
wohnt: Mit den gingigen liturgietheologischen Grundsitzen kommt man hier
nicht weiter. Methodisch miisste anders gefragt werden: Sind die Feiern eine
Form diakonalen Handelns, das im Medium der Feier den Menschen Lebens-
hilfe bietet? Sind sie tatsdachlich ,,zweckfrei“ (119)? Oder miissen sie als ein
missionarisches Instrument interpretiert werden, das suchenden Menschen
eine Glaubenserfahrung vermittelt, das heiBt Lebenswelt und Evangelium mit-
einander vernetzt? Richtig dann allerdings das Fazit, das der Vf. zieht: Es gehe
nicht um eine ,,Rekrutierung weiterer Gemeindemitglieder oder die Erh6hung
der Kirchenbesucherzahlen® (119). Die Aufgabe bestehe vielmehr darin, den
Menschen heute zu begegnen, von ihnen zu lernen und mit ihnen zu feiern.
Dem ist zwar zuzustimmen, aber was genau soll denn gefeiert werden? Eine
theol. Antwort auf diese Frage bleiben die Ausfithrungen schuldig.

Das dritte Kap. (,Handlungsansétze“, 126—181) formuliert ebenso grund-
legende wie weitreichende Anforderungen an die konkrete Feierpraxis: Ver-
standlichkeit, Inkulturation in die Gesellschaft, Alternative in der Erlebnis-
gesellschaft, Ganzheitlichkeit in der Gestaltung, Unterstiitzung bei der Identi-
tdtssuche. So allgemein gesprochen, sind die Ziele einleuchtend; sie gelten
allerdings nicht nur fiir Feiern mit Kirchenfernen, sondern stellen auch einen
bleibenden Stachel der kirchlichen Liturgiekultur dar! Treffend sind ebenso
die einzelnen Herausforderungen, die der Vf. fiir das rituelle Leben einer Ge-
meinde aufweist: Option fiir Offenheit und Pluriformitdt, Raum fiir Gesell-
schaftsalternativen (was damit gemeint ist, hitte begrifflich anders gefasst wer-
den miissen), Gemeinschaft mit Kirchendistanzierten, die sich auch in einer
Feiergestalt d&uern muss. Bei so vielen richtigen Formalia bleibt allerdings
wiederum die Frage: Was wird gefeiert? Nur eine unspezifische Transzendenz-
erfahrung zu vermitteln kann sicher kein tragfihiges Ziel fiir christliches Han-
deln an Kirchenfernen sein.

Die theoretische ,Vorrede® gipfelt schliefilich in einer anschaulichen Vor-
stellung und Analyse von Beispielen. Skizziert werden Modelle aus Erfurt
(Lebenswende, Totengedenken) und Technogottesdienste. Weitere Experi-
mente (Citypastoral, Beerdigung, Kirchenraumpédagogik, Wallfahrten, Weih-
nachtsfeiern, Tagzeitengebete) werden leider nur kurz angerissen und gehen
iiber knappe Andeutungen nicht hinaus. Ihre Beweiskraft ist deshalb arg be-
grenzt.

Das vierte und letzte Kap., iiberschrieben mit ,Religiose Feiern mit Kir-
chendistanzierten als Dienst der Kirche am suchenden Menschen. Zusammen-
fassende Aspekte und ein Plddoyer* (182—188), biindelt die Ergebnisse in meh-
reren Thesen. In ihrer Plausibilitdt wédren diese noch genau zu untersuchen.
Stimmt die Behauptung, religiése Feiern mit Kirchenfernen seien ein gemeind-
liches Angebot? Auf die zuvor dargestellten Beispiele aus Erfurt trifft dies
jedenfalls nicht zu. Auch bei den anderen Beispielen bestehen Zweifel, etwa
bei der Citykirchenarbeit, bei der sich v.a. Ordensgemeinschaften hervortun.
Ebenso bleibt fraglich, ob solche Feiern auf keinen Fall Liturgie seien: Sicher-
lich muss das Proprium kirchlicher Liturgie als Dialog zwischen Gott und
Mensch gewahrt bleiben. Problematisch ist dann allerdings der theol. Charak-
ter dieser Feiern: Worin liegt deren theologisches Proprium, liegt es nur auf der
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horizontalen oder auch auf der vertikalen Ebene? Die anschlieBende Feststel-
lung, religiése Feiern hitten sich an den Bedirfnissen der Zielgruppen zu
orientieren, ist hochst problematisch. Sie bendtigt unbedingt eine Differen-
zierung, wenn man nicht Gefahr laufen will, das kritische Potential des Glau-
bens einzuebnen. Ebenso ambivalent ist schlieBlich die Auffassung, eine Ver-
zweckung von religiésen Feiern miisse ausgeschlossen werden.

Fazit: Insgesamt verdient die Studie Beachtung, trotz und gerade
wegen der notwendigen Riickfragen und theol. Unklarheiten. Wenn
man sich gegenwirtig mit der Frage nach den Herausforderungen im
Spannungsfeld von Gottesdienst und Gegenwartskultur befasst, wird
man ihre Impulse nicht auBer Acht lassen diirfen. Der unbestreitbare
Verdienst des Vf.s liegt darin, die Kluft zwischen den soziokulturel-
len Prozessen unserer Zeit und dem iiberkommenen Erbe der Liturgie
als Impuls fiir Innovation aufgegriffen zu haben. Die Diskussion steht
allerdings vor der Aufgabe, exakter zu {iberpriifen, ob eine schlichte
Ankniipfungshermeneutik als MaBstab fiir die Begegnung mit Kir-
chendistanzierten ausreicht. Wie anregend die vom V{. angestoenen
Fragestellungen sind, belegt allein die Tatsache, dass sein Buch
schon jetzt eine breite Rezeption erfahren hat. Eine ganze Reihe ande-
rer Autoren hat sich inzwischen diesem Forschungsfeld gewidmet
und die aufgeworfenen Fragen erfreulicherweise weiter differenziert.

Erfurt Stefan Bontert

de Roten, Philippe: Baptéme et mystagogie. Enquéte sur I'initiation chrétienne
selon s. Jean Chrysostome. — Miinster: Aschendorff 2005. (XLV) 498 S. (LQF,

91), kt € 67,00 ISBN: 3-402-04070-0

Die Taufkatechesen, die Johannes Chrysostomus als Presbyter in
Antiochien gehalten hat, sind nicht nur eine wichtige Quelle fiir die
Geschichte der christlichen Initiation in einer entscheidenden Phase
spdtantiker Liturgiegeschichte, sondern auch ein Dokument eines
sich wandelnden Verstdndnisses der Liturgie und ihrer Erschliefung.
Darum ist ihre erneute Untersuchung mehr als eine Generation nach
der liturgiehistorisch ausgerichteten Diss. von Thomas M. Finn
(Washington, DC 1967) und wenige Jahre nach der nicht zuletzt an
heutigen katechetisch-liturgiepastoralen Fragestellungen orientier-
ten Diss. von Josef Knupp (Miinchen 1995) zu begriifien (S. 3 erwédhnt
dariiber hinaus eine unpublizierte Diss. von G.-M. Dion, Le Saulchoir
1964), zumal die vorliegende Arbeit in ihrer Griindlichkeit deutlich
iiber die Vorgédngerstudien hinausgeht; verfolgt sie doch ein doppelt
weiter gestecktes Ziel: Einerseits fragt sie nicht nur nach der Gestalt
der Taufliturgie, sondern auch nach deren Kontext in der Pastoral, in
der Theologie und im Leben der Christen, andererseits sucht sie die
Antwort auf diese Fragen nicht nur in den Taufkatechesen, sondern
im gesamten authentischen Werk des Johannes Chrysostomus. Als
Ressource, die dieses ambitiose Programm iiberhaupt erst realisierbar
macht, bedient sich der Vf. des Thesaurus Linguae Graecae (S. 3; An-
gaben wie die von S. 71, Anm. 10 zum Begriff ,,Mysterion / Mysteria“
demonstrieren eindrucksvoll, wieviel breiter — ndmlich knapp vier-
mal! — die statistische Basis der Aussagen gegeniiber den klassischen
Vorgéngerarbeiten, in diesem Fall der von Fittkau, durch die compu-
tergestiitzte Methode wird). Entsprechend dem formal-methodischen
Vorgehen ist klar, dass der eigentliche Ertrag der Untersuchung weni-
ger in neuen liturgiehistorischen Erkenntnissen als in der Vertiefung
der liturgietheologischen Einsichten zu suchen ist. AuBerdem ist der
inhaltliche Horizont so weit gespannt, dass der Weg der Arbeit zahl-
reiche Themen beriihrt, deren Behandlung insgesamt ein umfassen-
des und zugleich hochaufgeldstes Bild des liturgischen, existentiel-
len und theologischen Prozesses christlicher Initiation im Antio-
chien des ausgehenden 4. Jh.s ergibt.

Der Aufbau der von Pierre-Marie Gy O.P. (+ 2004) angeregten und bei Mar-
tin Klockener in Fribourg vollendeten Diss. ist genauso klar wie sachgemaB,
wobei die eigentlich liturgischen Themen in das groBere Ganze existentieller
und theologischer Fragen eingebettet sind. So folgt auf das Vorwort, die vor-
angestellte ,Bibliographie”“ sowie die technischen , Autres remarques“ zur
Chronologie der Quellen (I-XLV) und die ,,Introduction” mit den tiblichen Kla-
rungen (1-6) zunéchst ein erstes Kap. iiber ,,La pastorale du baptéme* (7—46), in
dem v.a. das Problem der klinischen Taufe diskutiert und nebenbei auch die
grundsitzliche Frage nach dem Taufalter erdrtert wird. Das zweite Kap. — das
zweitldngste der gesamten Arbeit — behandelt , La terminologie des mysteres“
(47-136); in der eindrucksvollen Aussagekraft der statistisch belegten Unter-
suchung bewéhrt sich in besonderer Weise die philologische Prézision der
computergestiitzten Recherchen: Unter ,Mystagogie“ versteht Johannes
Chrysostomus nicht die katechetische ErschlieBung der Liturgie, sondern diese
selbst, v. a. in ihrem Kern (52-55 u. 6.). Es folgen Kap. 3 ,Catéchumeénes et
catéchuménat® (137—216, mit Abschnitten u. a. auch tiber ,,Le Caréme des caté-
chumenes et des baptisés“ und , La litanie des catéchumenes”) und 4 ,,Les rites
de la mystagogie“ (217—334); in letzterem finden sich ausfiihrliche, wenn auch
im Ergebnis (aufgrund der Quellenlage, nicht aus Verschulden des Vf.s) wenig

ergiebige exkursartige ,,Préliminaires” iiber die liturgischen Dienste (217-221)
und v. a. iiber ,L’espace liturgique“ (221-255: Kirchen und Baptisterien) so-
wohl in Antiochien als auch in Konstantinopel, obwohl die Taufkatechesen
eindeutig nur der fritheren Wirkungsstétte des Chrysostomus zuzuordnen sind.
Das eigentliche Corpus dieses Kap.s ist jenem Feierkern gewidmet, den der Pre-
diger selbst als ,,Mystagogie“ bezeichnet, ndmlich den der Reihe nach abgehan-
delten liturgischen Elementen von der Taufabsage bis zur Taufkommunion.
Kap. 5 ,La vie baptismale“ (335—-392) markiert danach die Riickkehr von der
liturgiehistorischen zur theologischen Frage, wenn nach einem kurzen Ab-
schnitt tiber ,L’octave pascale” ausfiihrlich ,La vie chrétienne apres le bap-
téme” und ,Les dons et les effets du baptéme* dargestellt werden. Systema-
tisch-theologisch gegliedert ist auch das abschlieBende Kap. 6 iiber ,Les che-
mins de la pédagogie divine® (393—-453) das neben der biblisch-theologischen
Untersuchung tiiber ,Le baptéme et ses figures“ erortert: ,Ce que seuls les
initiés peuvent savoir“. An Inhalten und Bedingungen der Mystagogie sind
auch die das Kap. beschlieBenden ,,Comparaisons“ mit den mystagogisch-kate-
chetischen Werken des Cyrill von Jerusalem, Ambrosius von Mailand, Theodor
von Mopsuestia und Augustinus orientiert, wihrend die im engeren Sinne
liturgiehistorischen Vergleichsdaten nur in den vorausgehenden Kap.n ver-
arbeitet werden.

Die zusammenfassende ,,Conclusion® (454—460) kann aufgrund der zahlrei-
chen Binnenzusammenfassungen knapp ausfallen, obwohl auch jene haufig so
formal geraten, dass man die inhaltlichen Ergebnisse in der Darstellung selbst
suchen muss, wo man sie aufgrund der klaren und zugleich detaillierten Glie-
derung freilich auch miihelos findet; hilfreich ist auch der , Index thématique*
am Ende des Buches (493-498). Uniibersichtlich formatiert sind dagegen die
vorausgehenden Stellenregister (461-493), die zudem nicht auf Seiten- son-
dern auf Kap.angaben und Anmerkungszahlen verweisen; ein Index moderner
Autoren fehlt vollig.

Natiirlich lieBe sich leicht weitere Literatur zu allen moglichen
Details der thematisch weitgespannten Arbeit nennen; meist verrét
der Vf. aber Zielsicherheit nicht nur in der Auswahl der wesentlichen
relevanten Beitrdge der dlteren Forschung, sondern auch in der Pré-
sentation und Evaluation ihrer Ergebnisse (was man sich freilich
grundsétzlich wiinschen konnte, wére eine ausfithrlichere Problema-
tisierung des Verhéltnisses der von Johannes Chrysostomus bezeug-
ten Taufliturgie zu é&lteren Traditionen des syrischen Raumes; die
diesbeziiglichen Bemerkungen etwa auf S. 277 zur nicht gerade un-
wichtigen Frage der Taufsalbungen und ihres Verstindnisses geraten
im Vergleich zur Akribie der sonstigen Arbeit etwas gar knapp). Die
griindlichen Detailuntersuchungen und die umfassende Gesamt-
anlage ergeben insgesamt ein Werk, das die fleiBlige Arbeit gelohnt
hat; mit der Vertiefung der &lteren Vorstudien durch die vorliegende
Diss. diirfte ihr liturgie- und theologiegeschichtlich zentrales Thema
bis auf weiteres erschopfend abgehandelt sein.

Wien Harald Buchinger

Rheindorf, Thomas: Liturgie und Kirchenpolitik. Die Liturgische Arbeits-
gemeinschaft von 1941 bis 1944. — Leipzig: EVA 2007. 291 S. (Arbeiten zur
Praktischen Theologie, 34), kt € 38,00 ISBN 978-3-374-02526-8

Die in Miinster bei Christian Grethlein, dem derzeitigen Vorsit-
zenden der Lutherischen Liturgischen Konferenz Deutschlands
(LLK), gefertigte Diss. untersucht einen wesentlichen Aspekt der
Frithgeschichte dieser LLK: die Liturgische Arbeitsgemeinschaft
(LA), die letztlich mit dem Ziel, sich um einen einheitlichen lutheri-
schen Gottesdienst zu bemiihen, erstmals 1941 in Hannover zusam-
mentrat und schon nach sieben Tagungen in den Wirren des Kriegs-
jahres 1944 zerfiel. Eine solche Verbindung zwischen LA und LLK
lasst sich schon der personellen Zusammensetzung der im Nach-
kriegsdeutschland gegriindeten LKK entnehmen, von deren 27 Teil-
nehmern 1948 allein zwolf schon der LA angehorten und vier der
fiinf Pldtze im neuen Vorstand einnahmen.

Obwohl der Krieg wichtige Quellen zur Entwicklung der LA zer-
stort hat, gelingt es dem Vf. u.a. iiber Nachldsse und Tagungspro-
tokolle ein ziemlich vollstdndiges Bild der LA zu zeichnen. Sinnvol-
lerweise stellt der V{. aber zunéchst die liturgische Entwicklung im
ersten Drittel des 20. Jh. dar, die wesentlich vom Paradigmenwechsel
nach dem Ende von Erstem Weltkrieg und dem Zusammenbruch des
wilhelminischen Reiches bestimmt ist. Was hier iiber diesen Auf-
bruch durch die sogenannte ,Jiingere liturgische Bewegung“ auf
evangelischer Seite gesagt wird, die sich als Opposition gegen den
Kulturprotestantismus und anfangs auch gegen die verfasste Kirche
wendet, hat durchaus Parallelen auch in der katholischen liturgi-
schen Bewegung dieser Zeit. Gesucht wurde die Erneuerung kirch-
lichen wie gottesdienstlichen Lebens u. a. in der Hinwendung zur Ju-
gendbewegung (Berneuchener, der wichtigsten Gruppe der liturgi-
schen Bewegung) und zur katholisch-anglikanischen Okumene
(Hochkirche). Demgegentiber ging es der ,,Alteren liturgischen Bewe-
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gung® mit ihrem Einfluss auch auf den Entwurf der Agende der Evan-
gelischen Kirche der AltpreuBiischen Union von 1931 um eine Syn-
these von Protestantismus und zeitgenossischer Kultur. Nach dem
Ersten Weltkrieg kam es zur Bildung verschiedener regionaler Litur-
gischer Konferenzen, unter denen die Niedersachsens (1925 konstitu-
iert) zweifellos die bedeutendste war und gewissermalen auch die
Keimzelle der spéteren LA bildete.

Bei der Konstituierung der LA ist die Verbindung zur Bekennen-
den Kirche, die sich angesichts des Kirchenkampfes der NS-Zeit auch
als singende und betende Gemeinde verstand, nicht zu iibersehen.
Eine Neubesinnung auf die christliche Identitdt weckte den Wunsch
nach authentischen Gottesdienstes. Dafiir geniigten die tiberkom-
menen Agenden nun nicht mehr. Da die Zeit zu einem allgemein ak-
zeptierten Neuentwurf aber nicht ausreichte, kam es in den Gemein-
den zu eigenen Gottesdienstvorlagen. Hier setzte die Initiative von
Johannes Beckmann (1901-1987) zur Griindung der LA an mit dem
,»Ziel einer Anbahnung einheitlicher liturgischer Verhéltnisse inner-
halb der lutherischen Kirchen der DEK“ (Satzung, S.157 ff.). Dazu
schlossen sich die Liturgischen Konferenzen Niedersachsens, West-
falens, des Rheinlands, des Liturgischen Ausschusses Oldenburg so-
wie der Liturgischen Arbeitsgruppe in Kurhessen zusammen. Den
Vorsitz hatte Christhard Mahrenholz (1900-1980), zugleich Vorsit-
zender der Liturgischen Konferenz Niedersachsens. Um das Ziel
einer lutherischen Agende zu erreichen, musste liturgiewissenschaft-
lich gearbeitet werden v.a. zu Messe und Kirchenjahr, zu Ordinarium
und Proprium. Das wurde besonders durch Peter Brunner (1900-
1981), nach dem Krieg Professor fiir Systematische Theologie in Hei-
delberg, vorangetrieben.

Von der Vorgeschichte der LA abgesehen, die hinsichtlich der ver-
schiedenen liturgischen Tendenzen auch anderweitig schon aufgear-
beitet ist, beschrankt sich der Vf. — dem Thema durchaus entspre-
chend — ganz auf die sieben Tagungen der LA, deren Protokolle und
die dazugehérigen Korrespondenzen er zudem in einem umfangrei-
chen Anhang (109-282) zum Abdruck bringt. Dort finden sich auch
die Biogramme der 34 Teilnehmer, von denen etwa die Hilfte der Be-
kennenden Kirche zugehérig war. ,,Daher darf behautet werden, dass
die LA in ihrer Motivation und ihrem Ziel, namlich einheitliche und
bekenntnisgebundene gottesdienstliche Verhiltnisse zu schaffen,
von der Bekennenden Kirche initiiert und getragen wurde® (153).
Gern hétte man allerdings erfahren, welchen Einfluss das in der LA
Erarbeitete auf die spédtere LLK hatte, ob sich etwa Verbindungen bis
hin zur Agende fiir EKU und VELKD ,Evangelisches Gottesdienst-
buch® von 1999 finden lassen. Unabhéngig davon ist vorliegende Ar-
beit ein wichtiger Beitrag zur Aufarbeitung der liturgischen Aufbrii-
che und Bewegungen in der ersten Hilfte des letzten Jh.s.

Miinster Klemens Richter

Praktische Theologie

Trennung iiberwinden. Okumene als Aufgabe der Theologie, hg. v. Michael
Kappes, Christhard Liick, Dorothea Sattler, Werner Simon, Wolf-
gang Thonissen. — Gottingen: Herder 2007. 208 S. (Theologische
Module, 2), kt € 16,90 ISBN: 978—3-451-29377-1

Die Wechselfille im Schicksal der 6kumenischen Bewegung ver-
mogen aufs Ganze gesehen die Bedeutung und Wichtigkeit des hinter
ihr stehenden Einigungswillens aufgrund der Verpflichtung gegen-
tiber dem Wort des Herrn nicht nachhaltig zu beeinflussen, wenn
die Gemeinschaft der Glaubenden ihrem Auftrag treu bleiben will.
So haben Biicher wie das hier angezeigte stets ihre Chance. Ist die
o6kumenische Situation prekar wie gegenwirtig, wéchst sie. Fiinf aus-
gewiesene Fachleute befassen sich mit vier fraglos zentralen Themen;
drei ressortieren in der Theologie, das letzte (im weiten Sinn) in der
Religionspddagogik. Aber auch jene haben insofern etwas mit der
Schule zu tun, als sie diszipliniibergreifend das Anliegen der Einheit
der Kirche Christi fiir junge Menschen darstellen und nahe bringen
mochten. Wies es in deutschen Verdffentlichungen nachgerade
Brauch ist, bezieht es sich fur die Autoren aber fast exklusiv auf die
Spaltung des 16. Jh.s; die Orthodoxie bleibt aulen vor. Das ist sozio-
logisch verstdndlich, aber theol. zu bedauern: Es stellt sich mehr und
mehr heraus, dass die Traditionen des christlichen Ostens erhebli-
chen Erkenntniszugewinn fiir die westliche Christenheit bringen
(k6nnten).

Wolfgang Thoénissen, Leitender Direktor des Johann-Adam-Mahler-Institu-
tes in Paderborn, fiillt im ersten Beitrag (7-55) die Begriffe ,,Reformation, katho-

lische Reform und Konfessionalisierung” mit Leben. Damit wird die Ur-
sprungsgeschichte des westlichen Trennungsdesasters ausgebreitet. Das ge-
schieht mit bewundernswerter Klarheit und asketischer konfessioneller Aus-
gewogenheit, so dass die entscheidenden Problem- und Streitpunkte den
Leserinnen und Lesern einleuchten und verstdndlich werden. Der Autor setzt
bei der Lebensgeschichte Luthers ein und endet mit der Ausbildung des Kon-
fessionalismus als Ertrag des duleren Geschehens. Wie in den iibrigen Beitra-
gen des Bdes auch illustrieren Texte aus wichtigen Schriften oder Dokumenten
die Darlegung; Kernsitze fassen die Ergebnisse zusammen. Beide Male erleich-
tern graphische Elemente die Lektiire. Ein knappes Literaturverzeichnis am
Ende regt zu weiterem Studium an. Um es schon vorwegzunehmen: Ein Regi-
ster fehlt; fiir ein Lehrzwecken dienendes Werk ein bedauerliches Manko!

Fiir historische Informationen stehen manche Quellen zur Verfiigung, fiir
gegenwartsbezogene Auskiinfte zusammenfassender Art sucht man sie oft han-
deringend. Hier erweist sich als Helferin die in Miinster lehrende Dogmatikerin
und Okumenikerin Dorothea Sattler. Sie gibt eine allerdings von Vollstdandig-
keit ziemlich entfernte Uberschau iiber die ,,Brennpunkte des ckumenischen
Dialogs® (56—105). Dieser Mangel liegt in letzter Instanz begriindet in der auch
fiir hartgesottene Spezialisten nicht mehr leicht tiber- und durchschaubaren
Menge von Konsens- und Konvergenzdokumenten auf multi- wie bilateraler
Ebene in internationalen wie nationalen Dialoggremien. Es wire dringend no-
tig, einmal einen ,,Conspectus” zu erarbeiten, aus dem die bereits in den letzten
fiinfzig Jahren gewonnenen interkonfessionellen Ubereinstimmungen ersicht-
lich werden. Da es so etwas nicht gibt, besteht die auch von Sattler apostro-
phierte Gefahr, dass immer von neuem das 6kumenisch rollende Rad erfunden
wird. Der Beitrag liefert zundchst eine Vorstellung von der Gesamtsituation, in
welcher die Konferenzen stattfinden, um dann in einem ersten Durchgang
sausgewdhlte Themen multilateraler Gesprache” abzuhandeln anhand einzel-
ner, wie gesagt, leider nur ausgewédhlter Dokumente zu présentieren, gegliedert
nach den Kontroversthemen (Schrift / Tradition, Sakramente / Amt, ekklesiolo-
gische Problematik). AnschlieBend fiihrt die Vf.in ein in ,,ausgewéhlte Themen
bilateraler Gesprache®. Ihrer Bedeutung entsprechend wird der grofte Raum
der in Augsburg unterzeichneten Rechtfertigungserklarung (1999) eingerdumt
sowie der heute zentralen Problemlage in der Amterfrage. Von einem so bedeu-
tungsvollen Dokument wie ,,Sanctorum Communio* aus dem Jahr 2000 erfah-
ren Leserinnen und Leser leider nichts. Sie erhalten dafiir Kurzinformationen
zu sozialethischen Themen, zum , Konziliaren Prozess®, der ,,Charta Oecume-
nica“ und endlich zur , interreligiésen Okumene*“ — alles Stichworte, die erst in
den letzten Jahren relevant geworden sind. Sattler verzichtet auf ein Literatur-
verzeichnis, reichert aber ihre Ausfithrungen dankenswerterweise mit einem
Schaubild tiber die Entstehung der Kirchengemeinschaften und einer Chrono-
logie der ckumenischen Bewegung des letzten Jh.s an.

»Okumene — wohin?“, fragt — dem Anschein nach iiberfliissigerweise —
Michael Kappes, Leiter der Fachstelle Okumene im Generalvikariat Miinster.
Ist das Ziel denn nicht die Einheit der getrennten Kirchen? Der Untertitel des
dritten Beitrags macht kundig: Es existieren sehr verschiedene ,Einheitsvor-
stellungen und Modelle der Einigung“ (106—137). Sie bilden selbstredend eine
ernst zu nehmende Hiirde vor dem Ziel. Der Aufsatz liefert eine informative,
durch zahlreiche Texte aufgelockerte Problemanzeige. Die konfessionsspezi-
fischen Einheitsvorstellungen werden kundig kommentiert. Hier findet auch
ausdriicklich die Orthodoxie eine wenngleich knappe Erwdhnung. Anschlie-
Bend erfahren wir von den zwischenkirchlichen Bemiihungen, auch hier zu
einer Konvergenz zu finden. SchlieBlich gibt es eine instruktive Ubersicht
uber die Einigungsmodelle, ehe finf Thesen des Autors Richtung weisen wol-
len. Die wichtigste: Uns eint in der Christenheit mehr als uns trennt. Knapp
zwei Seiten mit der Bibliographie verweisen auf die bisherige reiche Diskus-
sion.

Der letzte Beitrag von Christhard Liick (ev. Religionspddagoge in Wupper-
tal) und Werner Simon (der in Mainz den entsprechenden kath. Lehrstuhl
innehat) hat, wie angedeutet, ein von den anderen Artikeln deutlich unter-
schiedenes Arbeitsfeld zu bestellen. Es geht um die , Konfessionalitdt und 6ku-
menische Ausrichtung des Religionsunterrichts“ (138—200; abundantes Litera-
turverzeichnis: 200-208). Die Frage ist nicht nur kirchen-, sondern auch schul-
politisch sehr brisant: Soll es angesichts der sich auch auf zentrale Themen
erstreckenden zwischenkirchlichen Konsense noch getrennte Religionsver-
mittlung geben? Die Autoren entflechten die komplexe und mehrschichtige
Problemlage mit beachtlicher Sorgfalt, stellen die amtlichen Positionen der ev.
und kath. Kirche heraus sowie die schon existierenden Kooperationsverein-
barungen. Auch die damit bereits gewonnen Praxiserfahrungen werden gewtir-
digt und — ergénzt durch Schaubilder — vom eigenen Standpunkt aus weiterge-
fithrt. Vor allem fiir die in den Lédndern und Di6zesen bzw. Landeskirchen zu-
standigen Schulreferate diirften die Erérterungen auBerordentlich hilfreich
sein.

Wer eine knappe, aber exakte Einfiihrung in die theol. und didak-
tische Problematik des Okumenismus sucht, wird mit gutem Gewinn
zu diesem Sammelband greifen.

Pentling Wolfgang Beinert

Keene, Michael: Was Weltreligionen zu Alltagsthemen sagen. Aktuelle Pro-
bleme aus der Sicht von Christen, Juden und Muslimen. — Miilheim a. d.
Rubhr: Verlag an der Ruhr 2005. 188 S., kt € 22,00 ISBN: 3-86072—-989—-6

Keene, Michael: Was Weltreligionen zu ethischen Grundfragen sagen. Antwor-
ten von Christen, Juden und Muslimen. — Miilheim an der Ruhr: Verlag an
der Ruhr 2007. 189 S., kt € 22,00 ISBN: 978—-3-8346—-0080-6
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Die drei monotheistischen Weltreligionen dulern sich zu Proble-
men und geben Antworten auf nicht unbrisante Fragen. Gerade mit
Blick auf das religiose Erbe Europas scheint die Beschrdankung des
Vf.s auf diese drei Religionen sehr sinnvoll; sind sie doch innerhalb
Deutschlands von besonderem Interesse. Heraus gekommen ist dabei
ein lohnenswerter und in vielerlei Hinsicht spannender Vergleich,
der Gemeinsamkeiten und Unterschiede zum Vorschein bringt, und
verdeutlicht, wie Christentum, Islam und Judentum mit Riickgriff auf
die Institution Kirche, die relevanten heiligen Schriften wie Bibel,
Tora und Talmud oder Koran bzw. auf Vertreter des 6ffentlichen, po-
litischen oder religiosen, Lebens argumentieren.

Keenes élterer Bd, ,,Was Weltreligionen zu Alltagsthemen sagen®, aus dem
Jahr 2005 behandelt zu jedem Thema die Lehren der einzelnen Religionen und
bietet zehn Kap., die sich einem breiten Facher von Feldern widmen. So geht es
im ersten Kap. um den Bereich ,,Glauben®, der sich der Erziehung zum Glau-
ben, den religiosen Erfahrungen und ,,Glauben und Leid“ zuwendet. Ahnliche
Unterteilungen bieten die folgenden neun Abschnitte, die diese Aspekte the-
matisieren: ,,Leben und Tod*, , Ehe und Familie®, ,Friedliches Miteinander*,
»Armut und Reichtum®, ,Drogenmissbrauch®, ,Religion und Gesellschaft®,
,Krieg®, ,,Verbrechen und Justiz“ sowie ,,Medizin und Wissenschaft“.

Dabei werden die Oberthemen immer auf konkrete Alltagsthemen herunter
gebrochen, was der Konkretisierung dienlich ist. Beispielsweise geht es dann
um ,,Drogen im Sport“, um ,Heilige und gerechte Kriege“, um ,Die Todes-
strafe“ oder um ,,Gentechnik und Organtransplantationen®. Dadurch wird die
religiose Uberzeugung der einzelnen Glaubensrichtungen dargestellt und auf
das Alltagsleben bezogen, ohne die Anschaulichkeit auBer acht zu lassen.

Der andere Bd, ,,Was Weltreligionen zu ethischen Grundfragen sagen®, von
2007 iiberlappt sich an einigen Stellen mit dem Vorgénger, der sich in Ansétzen
bereits ethischen Aspekten zuwendet. Die ethisch-moralischen Auffassungen
und Ansichten der drei westlichen Weltreligionen werden erneut klar struktu-
riert und tbersichtlich présentiert, wobei diesmal bereits die jeweiligen Unter-
gliederungen der Kap. ausdriicklich im Inhaltsverzeichnis ausgewiesen wer-
den. Teilweise widmen sich die Kap. genau im gleichen Aufbau den Themen,
was natiirlich den Vergleich von Christentum, Islam und Judentum erleichtert.

Thematisch stehen in diesem Werk folgende Bereiche in zehn Kap.n im
Mittelpunkt: ,,Das Wesen Gottes”, ,Das Wesen des Glaubens®, ,Religionen
und Wissenschaft“, ,Der Tod und das Leben nach dem Tod*, ,Das Gute und
das Bose“, ,Religion und zwischenmenschliche Beziehung®, ,Religion und
medizinische Ethik“, ,Religion und Gleichberechtigung®, ,Religion, Armut
und Reichtum® und ,Religion, Friede und Gerechtigkeit®.

Diese kompakten und umfassenden Zusammenstellungen erleichtern den
Vergleich ungemein und liefern eine wahre Fundgrube an Materialien fiir die
Arbeit mit Jugendlichen und jungen Erwachsenen in Schule, Gemeinde oder
anderen Kontexten. Konzipiert sind die Bde laut Verlagsangaben iibrigens fiir
13- bis 17-Jdhrige. Leitfragen und Zusammenfassungen der zentralen Aspekte
erleichtern die Auseinandersetzung mit den einzelnen Themen. Aufgabenstel-
lungen helfen dem Leser, die Standpunkte der Weltreligionen auf die vor-
gestellten sozialen, moralischen oder personlichen Angelegenheiten zu tiber-
tragen. Beide Titel verfiigen iiber hilfreiche Glossare im Anhang, die mit kurzen
Definitionen eine schnelle Orientierung ermdéglichen, gerade da sich die Titel
wirklich an Laien richten, die sich erstmalig mit den Themen beschiftigen.
Klare Gliederungen und unterstiitzende Bebilderungen reizen zur Lektiire die-
ser Werke. Empfehlenswerte Literatur und Links, Fakten und wichtige Begriffe,
die hervorgehoben werden, sind jedem Abschnitt beigestellt.

Besonders dem Dialog der Weltreligionen sind die beiden Bde for-
derlich, denn wenn ,,wir mehr iiber andere Glaubensrichtungen Be-
scheid wissen, konnen wir auch Menschen mit anderem Glauben
besser verstehen” (,,Was Weltreligionen zu Alltagsthemen sagen®, 7).
Wihrend im deutschen Kulturkreis sicherlich vornehmlich die
Standpunkte der christlichen Kirchen medial verbreitet werden,
sind die jiidischen oder muslimischen Sichtweisen sicherlich nur
eher marginal bekannt und kommen in diesen Biichern sinnvoller-
weise mit zum Ausdruck. Sicherlich sind beide Titel ein wichtiger
Beitrag zur Forderung der Toleranz und des Verstdndnisses fiirein-
ander.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Niehl, Franz W.: Bibel verstehen. Zugénge und Auslegungswege. Impulse fiir
die Praxis der Bibelarbeit. — Miinchen: Kosel 2006. 224 S., kt € 17,95 ISBN:
978-3-466—-36731-3
Neues Interesse am Buch der Biicher will der Vf. mit diesem Werk

wecken, damit er die gesamte Spannung und Vielfalt der Bibel er-

griinden und zugénglich machen kann. Um den Leser zu ,einem
nachdenklichen Gespréch tiber die Bibel“ (7) einzuladen, setzt er bei
den Grundlagen des Verstehens an und geht auf die Rezeption von

(literarischen) Texten ein. Er hebt die Einzigartigkeit der Bibel hervor

und zeigt diverse Zugénge auf, sich dem Buch zu ndhern, wobei der

V{. immer wieder auch didaktische und unterrichtliche Anregungen

présentiert. Dies geschieht in 13 Kap.n, in denen er sich Symbolen,

Metaphern und Gleichnissen ebenso widmet wie der konkreten Be-

gegnung von Leser und Text. Er hebt den Ethos der Andersartigkeit
der Bibel gegeniiber anderen literarischen Werken hervor und beach-
tet besonders die heutige Lebenswirklichkeit junger Menschen, der er
am ehesten gerecht wird durch einen dialogischen Bibelunterricht,
bei dem Lehrer ihre Schiiler im Dialog mit den Erzahl- und Bildwel-
ten der Bibel unter den schulischen Bedingungen unterstiitzen und
begleiten (vgl. 156). Der V{. spricht Empfehlungen aus, welche Bibel-
texte im welchen Alter behandelt werden kénnen und berticksichtigt
unterschiedliche Lernertypen. Praxisanregungen und beigefiigte Ma-
terialien zu Kain und Abel, zur Sintfluterzdhlung, zum Schrifttext
von David und Goliath und zu Kohelet beschlieBen das Buch, das im
Anhang zwar viele Literaturhinweise, aber kein Nachschlageregister
bereit halt.

Das Buch gibt viele brauchbare und innovative Hilfestellungen,
um die Bibel heutzutage lebendig werden zu lassen. Nicht nur bei
Kindern und Jugendlichen, sondern auch bei Erwachsenen kann es
mittels dieser Anregungen gelingen, das Interesse hervor zu rufen an
der Auseinandersetzung mit dem AT und NT.

Tecklenburg Bjorn Igelbrink

Schneider-Harpprecht, Christoph F.W.: Interkulturelle Seelsorge. — Géttingen:
Vandenhoeck & Ruprecht 2001. 386 S. (Arbeiten zur Pastoraltheologie, 40),
kt € 46,90 ISBN: 978-3-525-62367—1

Dieses Buch, das die iiberarbeitete Fassung der Leipziger Habilita-
tionsschrift des Vf.s darstellt, kann heute schon als Standardwerk
zum Thema der interkulturellen Seelsorge gelten; es ist die erste
deutschsprachige Studie zu dieser Thematik. Es reflektiert die Erfah-
rungen des Vf.s in der Beratungsarbeit, die er v.a. im Rahmen eines
mit Valburga Schmiedt Streck durchgefiihrten Projekts mit dem Titel
,Beratung von Familien mit geringem Einkommen in einem Land der
3. Welt” wihrend seiner Tétigkeit als Professor fiir Praktische Theo-
logie mit Schwerpunkt Seelsorge an der theol. Hochschule der Evan-
gelischen Kirche lutherischen Bekenntnisses in Sdo Leopoldo im
Stiden Brasiliens geleistet hat; seit 2001 ist Sch.-H. Professor fiir Ev.
Theologie / Seelsorge an der Evangelischen Fachhochschule Frei-
burg.

Sch.-H. geht davon aus, dass Seelsorge ein kontextgebundenes Geschehen
ist; bei der Betrachtung der Kontextualitdt haben soziale und kulturelle
Aspekte Vorrang. Ziel der Arbeit ist es daher, ,,das Konzept einer kulturell sen-
siblen Seelsorge und Beratung zu entwickeln® (23), denn Kultur ist ein Faktor,
»der jeden Seelsorge- und Beratungsprozess von Grund auf préagt“ (26). Der V1.
legt einen Seelsorgebegriff zugrunde, der Seelsorge definiert als ,,befreiende
Hilfe zur christlichen Lebensgestaltung durch die christliche Gemeinde fiir
ihre Mitglieder und fiir die AuBlenstehenden, die sie suchen® (26, i.0. kursiv).
Seelsorge fillt also in den Verantwortungsbereich aller Gemeindeglieder und
geschieht in vielfdltiger Weise in der Gemeindekommunikation. Beratung hin-
gegen ist spezieller zu verstehen als ,,organisierte Form der Seelsorge, in der
eigens dafiir vorbereitete Gemeindeglieder durch das Gespridch und andere me-
thodisch reflektierte Weisen der Kommunikation die Aufgabe der befreienden
Hilfe zur Lebensgestaltung wahrnehmen* (28).

Sch.-H. trdgt eine Vielzahl von ethnologischen, kulturanthropologischen,
psychologischen und theol. Bausteinen fiir sein 6kologisches Modell einer kul-
turell sensiblen Seelsorge und Beratung zu einem stimmigen Ganzen zusam-
men. Ausgangspunkt ist ein Kulturbegriff, der das semiotische Kulturverstand-
nis der interpretierenden Anthropologie (Clifford Geertz) mit der konstruktivi-
stischen Theorie lebendiger Systeme (Humberto Maturana, Francisco Varela)
zusammenbringt (Kap. zwei). Es schlieBen sich Erorterungen iiber die latein-
amerikanischen Popularkulturen und deren Hybridisierung, besonders die
Kultur der Deutschbrasilianer im Siiden Brasiliens, sowie iiber die Bedeutung
der Familie in diesen Kulturen, speziell iiber die Tendenz von der traditionell
patriarchalischen zu einer matrifokalen Familienstruktur auch in Brasilien, an
(Kap. drei und vier). Die theol. Frage nach dem Verhéltnis von Kultur und
Evangelium fiihrt angesichts starker und nie véllig zu tiberwindender kulturel-
ler Unterschiede zu der Betonung der Narrativitét als theol. und anthropologi-
scher Leitmetapher und ldsst VT. fiir eine ,Hermeneutik des Unverstdndnisses*
(Ulrich Kértner) plddieren, das die Fremdheit des Anderen ernst nimmt und
das Konzept der Empathie im Sinne eines einfithlenden Nachvollzugs der
inneren Situation des Anderen, wie sie Rogers’ klientenzentrierte Gesprachs-
psychotherapie propagiert, als nicht sinnvoll ansieht (Kap. fiinf); am Ende die-
ses Kap.s findet sich eine erste Bilanz, die Konsequenzen fiir Seelsorge und
Beratung formuliert (149-153). Der Beitrag von Modellen des Umgangs mit
der Kultur in psychologischen und psychotherapeutischen Ansétzen, wie sie
sich in der nordamerikanischen Beratungsliteratur niederschlagen, wird in
Kap. sechs untersucht und dabei die Kritik der cultural psychology und des
cross cultural counseling an einem Ethnozentrismus stark gemacht, welcher
seine Forschung v.a. an der weillen Mittelschicht ausrichtet. Die Bedeutung
des Zusammenhangs von Kultur und Familie fiir den Beratungsprozess stellt
Kap. sieben heraus und nimmt Elemente der strukturellen Familientherapie
(Salvador Minuchin) und der narrativen Therapie (Michael White und David
Epston) auf, bevor kulturbezogene Familienkonflikte im Rahmen der Theorie
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des familidren Lebenszyklus systematisiert und empowerment als vorrangiges
Ziel der Beratungsarbeit insbesondere mit Familien der Unterschicht und mit
kulturellen Minoritdten bestimmt werden. Abgeschlossen wird der Bd mit ei-
nem ,,06kologischen Modell kulturell sensibler Seelsorge und Beratung“ (Kap.
acht), das nicht ohne Weiteres interkulturell iibertragbar ist, sondern fiir den
Kontext der Beratung von Familien der Unterschicht und unteren Mittel-
schicht im Siiden Brasiliens entwickelt wurde. Dennoch beansprucht es, Zu-
sammenhidnge aufzudecken, die auch fiir andere interkulturelle settings rele-
vant sind. Als Kontexte werden Natur, Gesellschaft, Gemeinde, Familie und
das Individuum benannt und die Perspektiven einer Problem- und Lésungsori-
entierung, der lateinamerikanischen Spiritualitét, der Macht, der Geschlechts-
rolle und der Ethik einbezogen. Kurze Fallbeispiele aus der Beratungspraxis
des Vf.s dienen dem Verstdndnis des Gesagten. Als Beispiel fiir eine ,,6kologi-
sche Seelsorge” wird am Schluss das Modell der , terapia comunitdria“ aus For-
taleza im Bundesstaat Ceard im Nordosten Brasiliens vorgestellt.

Sch.-H.s Studie legt einen plausiblen und hoch informativen An-
satz interkultureller Seelsorge vor, der die Erfahrungen langjéhriger
theoretischer und praktischer Auseinandersetzung mit der Thematik
auf hohem Niveau reflektiert. Angesichts der in Zukunft weiter wach-
senden Bedeutung interkultureller Seelsorge in vielfdltigen Zusam-
menhédngen einer durch zunehmende Globalisierung geprigten Welt
(z.B. in der Beratungsarbeit mit ausldndischen Familien in Deutsch-
land) leistet der Bd einen wertvollen Beitrag.

Miinster Tobias Kldaden

Sozialethik

Kramer, Rolf: Die postmoderne Gesellschaft und der religiése Pluralismus.
Eine sozialethische Analyse und Beurteilung. — Berlin: Duncker & Hum-
boldt 2004. 159 S. (Sozialwissenschaftliche Schriften, 41), kt € 54,00 ISBN:
3—428-11653—4
Rolf Kramer zieht in seiner neuen Arbeit eine Art sozialethische

Zwischenbilanz der Postmoderne in sieben Schritten: Er setzt mit ei-

ner Erdrterung des ,gegenwartigen Verhéltnisses von Gesellschaft

und Ethik” ein (Kap. eins), nimmt auf die verschiedenen Facetten
des ,,Schutzes des Lebens* bezug (Kap. zwei) und legt die Besonder-
heiten von ,Sékularisierung, Entreligionisierung, Entchristlichung
und Entkirchlichung” heute dar (Kap. drei). Er unterzieht ,,die miin-
dige Gesellschaft“ einer theologischen Reflexion (Kap. vier) und geht
ausfiihrlich auf Fragen des ,Wertewandels im Zusammenleben der
Menschen” ein (Kap. fiinf). SchlieBlich setzt er sich mit dem ,,6ko-
nomischen Handeln der Gesellschaft auseinander” (Kap. sechs) und
stellt seine Uberlegungen zur ,,Demokratischen Staatsform® vor (Kap.
sieben), die eine Reflexion der Demokratieverstandnisse der katho-
lischen und evangelischen Theologie einschliefen. Im letzten Kap.
setzt sich der VI. in einem ,,Riuickblick und Ausblick® mit Einzelthe-
men auseinander, die u.a. die Strukturen der postmodernen Gesell-
schaft, die ungebrochene Suche des Menschen nach Lebensorientie-
rung, alternative Bestattungskulturen und die Zeiterfahrung in der

Postmoderne betreffen.

Damit hat der V. ein kleines Kompendium zu ethischen Fragen in
der Postmoderne vorgelegt, das zwar aufs Ganze gesehen nicht sehr
viel Neues in den ethischen Diskurs um die Probleme der Post-
moderne einspeist, das aber angesichts des leicht uniibersichtlich
werdenden Forschungs- und Handlungsfelds wichtige Markierungen
anbringt.

In der Analyse des gegenwirtige Verhéltnisses von Gesellschaft
und Ethik (17-30) hédtte man sich genauere Auskiinfte iiber die Be-
deutung der (christlichen) Moral in der Postmoderne gewtiinscht, auf
die die Ethik — wenn es gut geht — korrigierend einwirkt, wéhrend sie
von der Moral (im positiven Sinne des Wortes) fortwédhrend pro-
voziert wird. Es sind ja in der Praxis des gesellschaftlichen und pri-
vaten Alltags weniger ethische Entwiirfe, mit denen die Kirchen oder
einzelnen Gemeinden gegebenenfalls zu ringen hétten; Priester und
Pfarrer stoBen auf ein bestimmtes Repertoire postmodernen Moral-
vorstellungen mit je eigenen Plausibilitdten. Sehr gut informiert und
auch fiir den evangelischen Bereich gut recherchiert sind die Dar-
legungen der theologischen Positionen zur Bioethik (33—41).

Bei der wiederum sehr ausfiihrlichen Beschreibung verschiedener
Sdkularisierungstendenzen hat der Vf. die wichtigsten bzw. haufig-
sten der in diesem Zusammenhang diskutierten Phdnomene im Blick.
Zu fragen wire freilich, ob man nicht noch stédrker zur Kenntnis neh-
men muss, dass sich die Art der Beteiligung der der Kirche zugehori-
gen Menschen heute mehr und mehr verédndert, also nicht mehr in
den klassischen Formen der Partizipation am Leben der Gemeinde
(etwa im Besuch des Gottesdienstes am Sonntagmorgen) zum Aus-

druck kommt, ohne deswegen sektiererische oder gar fundamenta-
listische Ziige zu bekommen (was der Vf. auch nicht behauptet). An-
dererseits ist dem Vf. durchaus bewusst, dass sich die Religionslosig-
keit heute lebender Menschen grundlegend gedndert hat. Es ist kein
Widerspruch, zu sagen, dass die Religion(en) eine das Leben von
Menschen in vielen Bereichen des Lebens (wieder) mitbestimmende
Wirklichkeit ist. Vor diesem Hintergrund erklédrt Kramer ,,die grund-
sitzliche Abwertung der (nicht-christlichen) Religionen gegeniiber
der Offenbarung des Wortes Gottes oder des Neuen Seins“ fiir ,,nicht
mehr zeitgemaB* (80).

Inwieweit die christliche Religion in noch stirkerem Male als
Ressource der Lebensbewiltigung begriffen werden kann, wird nach
Ansicht Kramers u.a. davon abhédngen, wie sie ihre Werte ins Spiel
bringt. Der Vf. macht deutlich, dass v. a. hinsichtlich des Verstdndnis-
ses und der Gestaltung von Ehe und Familie tiefgreifende Verdnde-
rungen in Gang sind, denen angemessen zu begegnen die beiden
christlichen Kirchen vor neue Herausforderungen stellt (88—98).
Diese Herausforderung gilt ebenso fiir das Wirtschaftsethos der Kir-
chen. Es ist zu begriien, dass Kramer diese Facette von Gemeinde-
aufbau und Kirchenleitung im Rahmen seiner ethischen Bilanz nicht
iibergeht und dabei einen weiten Bogen spannt, der vom ,,Wesen der
sozialen Marktwirtschaft® tiber deren ,,christliche Elemente“ bis hin
zur ,,Wirkung neuer Technologien“ mit den ihr eigenen Entfrem-
dungstendenzen reicht (100-123). Nicht nur der Vollstdndigkeit hal-
ber wiren hier noch ein paar Ausfiilhrungen zu jener mittlerweile
breit gefithrten Debatte zu erwarten gewesen, in der es darum geht,
die Kirche bzw. die Gemeinde selbst auch als ,,Unternehmen* zu eror-
tern. Angesichts der bisweilen bizarr anmutenden Vorstellungen tiber
die ,,Produkte” und das ,,Qualitdtsmanagement“ der Kirche besteht
hier ein bislang nur spérlich eingeholter ethischer Reflexionsbedarf.

Es entspricht den ethischen Themen und Akzentsetzungen des
Buches, dass der V. am Schluss seines Buches in starkem Male auf
praktisch-philosophische Aspekte christlicher Theologie zu spre-
chen kommt und implizit eine insgesamt groBere Orientierungs-
leistung von ihr fordert. Damit wird de facto das Thema Lebenskunst
ein weiteres Mal ins Blickfeld der Theologie geriickt, nachdem der
Dialog mit der praktischen Philosophie — gemessen an der Rezeption
der Sozialwissenschaften oder der Psychologie — iiber viele Jahre nur
am Rande gepflegt wurde. Angesichts der spezifischen Merkmale der
Postmoderne (Kramer nennt: Individualisierung, Kollektivierung,
Ethisierung, Pluralisierung, Monetarisierung, vgl. 137 f. — man
kénnte die Erlebnisorientierung und den Imperativ der Freiheit, ver-
standen als radikale Unabhéngigkeit hinzuftigen) wird die Frage nach
einem gelingenden Leben neu und nachdriicklich gestellt. Theologi-
sche Ethik wird ihre Relevanz u. a. darin erweisen, dass sie Menschen
dazu befihigt, nicht nur zu erkennen, ,,was gut ist, sondern auch was
getan werden muss® (144).

Es steht auBer Zweifel, dass das von Rolf Kramer vorgelegte Buch
das Seine dazu beitragen wird.

Miinster Wilfried Engemann

Ruster, Thomas: Wandlung. Ein Traktat iiber Eucharistie und Okonomie. —
Mainz: Matthias-Grilnewald-Verlag 2006. 184 S., kt € 18,80 ISBN:
3-7867-2602-7

Es ist ein ungewohnter dogmatischer Traktat, der in dem Buch
»Wandlung” von Thomas Ruster begegnet: ein Traktat, der Euchari-
stie und Okonomie, theol. Fassung der Gegenwart Jesu Christi im
Herrenmahl und Wirtschaftssystem in Beziehung setzt — mit dem
Ziel, dem Glauben an die eucharistische Wandlung wieder Plausibi-
litdt zu verleihen sowie (damit verbunden) zu einer demgeméBen
Haltung in und gegeniiber den bestehenden gesellschaftlichen Ver-
héltnissen anzuregen. Grundthese des Buches ist: ,,Es gibt [...] eine
Korrelation zwischen dem Glauben an die eucharistische Wandlung
und der Aussicht auf einen Wandel der Verhiltnisse“ (7). Diese These
wird in zehn Kap.n dargelegt, begriindet, gepriift sowie auf ihre Kon-
sequenzen hin untersucht. In der Tatsache, dass die Voraussetzun-
gen, von denen her das traditionelle katholische Verstdndnis der
Wandlung in Gestalt der Transsubstantiationslehre konzipiert und
verstanden wurde (Kap. 2 und 3), gegenwartig nicht mehr gegeben
sind (Kap. 1), liegt fiir Ruster der Grund, dass das , katholische* Ver-
stdndnis der Eucharistie in eine Krise geraten ist (Kap. 4). Insofern im
Laufe der Theologiegeschichte noch weitere Verstehensmuster eu-
charistischer Wandlung begegnen, werden auch diese auf ihr Verhalt-
nis zur gegebenen ,,6konomisierten” Gegenwart (Kap. 5) hin befragt
(Kap. 6 und 7). Eine Analyse der Elemente der (katholischen) Eucha-
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ristiefeier (Kap. 8 und 9) leitet iiber zu einem Vorschlag, wie heute die
in der Eucharistie sich vollziehende ,,Wandlung*“ verstanden werden
und im gesellschaftlichen Leben von Christen ein konkretes Pendant
finden konnte (Kap. 10).

Das erste Kap., ,Wandlung und Wandel“ (7-17), beschreibt die gegen-
wirtige, seit dem Hochmittelalter gravierend verdnderte gesellschaftliche
Umwelt von Kirche, in der — Rusters Meinung nach — die dogmatische Rede
von der eucharistischen Wandlung ihre Realitdtshaltigkeit verloren hat. Anstatt
Wandlung stehen heutzutage Innovation, Beschleunigung, Wettbewerb, Effi-
zienzsteigerung auf der Tagesordnung des alltdglichen Lebens — die Anpassung
aller Gesellschaftsbereiche an die Okonomie ist (fast) vollzogen, gekoppelt mit
dem Selbsterhaltungsinteresse aller in der Gesellschaft Agierenden. Dabei tritt
die paradoxe Situation auf, dass die Wirtschaft, weltweit betrachtet, ihre ur-
eigenste Aufgabe, ndmlich die materiellen Grundlagen der Gesellschaft zur Ver-
figung zu stellen und fiir ein gewisses Mall an Zukunftssicherung zu sorgen,
nicht (mehr) erfiillt. Theologisch betrachtet, fithrt dies dazu, dass jede Lebens-
fithrung selbst bei bester Absicht der ,,Macht des Bosen“ ausgeliefert ist, inso-
fern jede Handlung untrennbar inmitten ungerechter Strukturen vollzogen
wird. Eucharistische Wandlung, die eine Wandlung von Brot und Wein als
den basalen Elementen menschlicher Selbsterhaltung (welche gleichsam fiir
das Wirtschaftssystem stehen) in Leib und Blut Christi als Gaben Gottes ist,
eucharistische Wandlung, die so das Selbsterhaltungsstreben des Menschen
verwandelt in die Gerechtigkeit des Reiches Gottes, hat in den gegenwartigen
Systemen offenbar keinen Ort mehr, vielmehr wird sie von diesen radikal in
Frage gestellt.

Das zweite Kap., ,,Zweierlei Speise* (18—-32), versucht, die These, dass die
Herausbildung der Transsubstantiationslehre verbunden ist mit einer bestimm-
ten gesellschaftlichen, politischen, wirtschaftlichen Realitét in der Geschichte,
historisch und theologisch zu erhérten. Als Grundlage fiir das Verstdndnis der
Eucharistie dient dabei die Bulle ,, Transiturus de hoc mundo* (1264) zur Ein-
fithrung des Fronleichnamsfestes. Dort kann deutlich werden, dass die eucha-
ristische Wandlung nicht nur auf Brot und Wein beschrankt bleibt, sondern die
gesamte Welt mit einbezieht.

Wie diese Verwandlung der Welt durch die Eucharistie (nach traditioneller
katholischer Auffassung) ,.geschieht®, ist Gegenstand des dritten Kap.s: , Erlo-
sung auf katholisch* (33—-47). ,Die Speise, die den Tod bringt, wird verwandelt
in die Speise, die Leben bringt. [...] Die Selbsterhaltung in ihrer destruktiven
Potenz wird verwandelt in ein lebensférderndes System der Gerechtigkeit”
(35f). D. h. Eigennutz, Selbsterhaltung (und in diesem Sinne ,,Wirtschaft“)
wird also nicht einfach negiert, wohl aber verwandelt. Illustriert wird dies an
drei wesentlichen Elementen des Gottesdienstes, die jeweils — vielleicht etwas
allzu konstruiert — menschlichen ,,Selbsterhaltungsbediirfnissen“ zugeordnet
werden: Doxologie wird bezogen auf das Bediirfnis nach Anerkennung, An-
amnese auf materielle Versorgung, Epiklese auf das Bediirfnis nach Zukunfts-
sicherung. Doxologie, Anamnese und Epiklese verweisen, indem sie diese
menschlichen Bediirfnisse aufnehmen und in den Kontext des Gottesreiches
stellen, darauf, dass die , Natur“ des Menschen nicht einfach verurteilt und
fiir erl6sungsunfahig, sondern fiir ,transubstantiationsfahig® gehalten wird.

Doch: Gerade dieses traditionell-katholische Modell von Erl6sung scheint
(spétestens seit dem Zweiten Weltkrieg, wenngleich der Versuch zur Sozialen
Marktwirtschaft nach dem Krieg das Rad noch einmal zuriickzudrehen ver-
suchte) nicht mehr zu ,,funktionieren, das aufeinander Ausgerichtetsein von
Kirche und Gesellschaft ist zerbrochen — ,Zerspringender Akkord“ ist das
vierte Kap. umschrieben (48-62). Anhand des biographisch ausgerichteten
Nachvollzugs der Fassung des Gott-Welt-Verhaltnisses bei Erich Przywara, des
»Meisters der Analogia Entis“, zeigt Ruster auf, dass und wie diese Analogie in
einer Welt, welche offensichtlich nicht mehr zur ,,Wandlung® féhig ist, obsolet
geworden ist.

Von der ,, Transsubstantiationsresistenz“ der gegenwirtigen gesellschaft-
lichen Wirklichkeit handelt demzufolge das fiinfte Kap. (63—88). Verantwort-
lich wird hierfiir v.a. die Geldbestimmtheit aller gesellschaftlichen Wirklich-
keit gemacht. Begriindet liegt diese darin, dass zum einen in der gegenwartigen
Gesellschaft die Funktionsweise des Geldes nicht mehr durch moralisches Ver-
halten einzelner beinflussbar ist, sondern vielmehr in Strukturen eingebunden
ist, welche dem Handeln des einzelnen vorausliegen und dieses notwendig be-
stimmen; zum anderen spielt — hierin lehnt sich Ruster an die Gesellschafts-
beschreibung durch Niklas Luhmann an — das Geld in modernen Gesellschaf-
ten eine besondere Rolle, welche in fritheren Gesellschaften so noch nicht ge-
geben war: der Unterscheidung ,haben / nicht haben“ wird die Unterschei-
dung ,,zahlen / nicht zahlen* vorgeordnet, das System ,,Wirtschaft“ hat mittels
des Geldes eine allen anderen gesellschaftlichen Teilsystemen der Gesellschaft
tberlegene und dominierende Position inne. Diese Dominanz zeigt sich u.a.
darin, dass die Werte anderer Systeme zwar nicht aufgehoben, jedoch ,,media-
tisiert“ werden zu ,Motiven fiir Zahlungen oder Nichtzahlungen“ (74). Aus-
tauschbarkeit, Abstraktion, Wertaufbewahrung, Kampf ums Dasein, Virtualitat
sind die Stichworte einer geldbestimmten Wirklichkeit. Darin unterscheidet
sich ein geldbestimmtes Wirklichkeitsverstdndnis radikal vom biblischen.

Insofern der Glaube an die Transsubstantiation der eucharistischen Gaben
mit der ,,Erwartung der Wandelbarkeit der gesellschaftlichen Verhiltnisse [...]
im Sinne des Reiches Gottes* steht und fillt, diese Wandelbarkeit der gesell-
schaftlichen Verhiltnisse jedoch nicht mehr gegeben ist, bzw. — theologisch
gesprochen — es nicht mehr plausibel erscheint, dass es ,,in der Natur des Bro-
tes” (bzw. der gesellschaftlichen Wirklichkeit) liegt, in den Leib Christi (bzw. in
das Reich Gottes) verwandelt werden zu koénnen, bedarf es der Suche nach

»glaubhafteren“ Verstehensmodellen der Eucharistie: ,,Annihilation” heilit
das sechste Kap. (89-106). In einem theologiegeschichtlichen Riickblick wer-
den jene Theorieansitze aufgezeigt, welche insbesondere im Mittelalter im
Blick auf die eucharistische Wandlung diskutiert wurden: Konsubstantiation,
Annihilation (bzw. Substitution), Transsubstantiation. Verworfen wurde die
Konsubstantiationslehre, durchgesetzt hat sich im Mittelalter die Transsub-
stantiationslehre, die Annihilationsvorstellung blieb als Option offen.

In diesen unterschiedlichen Verstehensmodellen eucharistischer Wand-
lung wird die Unterscheidung Kirche / Welt jeweils systemimmanent in der
Abendmahlslehre reflektiert, d.h. die (auch konfessionell) unterschiedlichen
Optionen bewahren unterschiedliche Modelle des Verhiltnisses von Reich
Gottes und Welt auf (worin Ruster die ,,Grunddifferenz“ zwischen den Konfes-
sionen erblickt). Das siebte Kap., ,,Versohnte Unvereinbarkeit* (107-119) will
dies aufzeigen. Wird die protestantische Abendmahlslehre mittels Beschrdn-
kung des Religiosen auf das Funktionssystem Kirche, mittels Riickzug in die
Privatheit und in die Innerlichkeit als dem modernen Gesellschaftssystem an-
gepasst qualifiziert, so erscheint das katholische Bekenntnis zur Transsubstan-
tiation demgegeniiber als un-angepasst. Ob dabei die unterschiedlichen pro-
testantischen Richtungen gerade in ihrer Verhéltnisbestimmung zur modernen
Gesellschaft bei Ruster in jeder Hinsicht addquat erfasst sind, darf gefragt wer-
den.

Das achte Kap., ,,Das rechte Tun“ (120-136), versucht jene ,,gewandelte”
Wirklichkeit, jene ,,Ordnung® zu fassen, welche der katholischen Auffassung
von Wandlung vor Augen steht: die ,,Ordnung des Reiches Gottes“. Dazu wird
das Hochgebet des eucharistischen Gottesdienstes untersucht, exemplifiziert
an der (im katholischen Gottesdienst zugelassenen) ostsyrischen Anaphora
von Addai und Mari: ,Das ist [...] das Geheimnis des Reiches Gottes und seine
Ordnung: Gott alle Herrlichkeit und Ehre zu erweisen — von den Méchten der
Stinde und des Todes befreit zu sein, die uns daran hindern, Gott die ihm zu-
stehende Ehre zu geben“ (126). Ist ,,Gott zu danken und zu loben“ dem Men-
schen urspriinglich, wie eine lange katholische Tradition (mit ihrem Hohe-
punkt bei Thomas von Aquin) es lehrt, oder ist dies nicht einfach widerver-
niinftig in einer von 6konomischer Zweckrationalitdt geprdgten Welt?, so fragt
Ruster. Kann der Erschiitterung und Verunsicherung des ,katholischen Den-
kens“ durch die gegenwirtige gesellschaftliche Wirklichkeit begegnet werden?

Das neunte Kap., ,Das Opfer des Lobes“ (137—156), will anhand der Unter-
suchung des Zusammenhangs von eucharistischer Wandlung und eucharisti-
schem Opfer das traditionelle katholische Verstindnis von Ver-Wandlung
nochmals vertiefen. GemédB alttestamentlicher Tradition beginnt, so Ruster,
die gottesdienstliche Darbringung der Gaben als (von Menschen gegebenes)
Opfer, doch: die Gaben werden nicht vernichtet, die Darbringung endet nicht
als Opfer, sondern als Gabe Gottes durch Jesus Christus an uns. Das als Opfer
und damit als zweckgerichtetes Tun Begonnene wird zwar nicht zerstért, aber
verwandelt, Gott kommt gleichsam ,,dazwischen® (,,Sakrament”) und ,um-
fangt“ das Geschehen. Der , Effekt” des Opfers der Eucharistie, so folgert Ruster,
besteht darin, ,,dass wir durch Christus in die Ordnung des Gotteslobs hinein-
gestellt werden, indem wir Anteil bekommen an ihm“ durch den Empfang der
Kommunion; das Opfer der Eucharistie ,,vollzieht im Kern die Verwandlung
des Lebens vom Programm Selbsterhaltung zum Programm Gotteslob® (153).
Doch kann eine solche Verwandlungs-Perspektive (,,Transsubstantiation®)
heute angesichts einer von einem destruktiven Wirtschaftssystem beherrschten
Gesellschaft noch greifen — legt sich nicht vielmehr der Gedanke der ,,Annihi-
lation“ nahe?

Was diese Situation fiir die Kirche heute bedeutet, will das zehnte Kap.
umreilien: ,,Gottesdienst und Torahandeln* (157—175). Um der Ehre Gottes wil-
len wird nach Ruster heute eine klare und unzweideutige Absage an das gegen-
wirtig vorherrschende Wirtschaftssystem von einem Christen zu vollziehen
sein — was jedoch nicht damit gleichzusetzen ist, dass sich Christen vollig aus
der Gesellschaft ausschlieBen missten. Es geht Ruster nicht um eine kirchliche
Sonderwelt abseits aller anderen Gesellschaft, sondern um eine selbstverstédnd-
liche Beteiligung der Christen ,,an den meisten gesellschaftlichen Systemen
[...], nur eben an dem nicht, in dem jenes sinnlose Treiben [des Wirtschafts-
systems; Anm. d. Verf.] herrscht, denn dies ist Gott um seiner Ehre willen nicht
zuzumuten® (158). Doch, so wird man Ruster fragen miissen: Kann man diese
Unterscheidung der verschiedenen gesellschaftlichen Systeme vom Wirt-
schaftssystem so einfach vollziehen, wenn doch nach Ruster selbst die gesamte
Gesellschaft in all ihren Dimensionen von einer Okonomisierung dominiert
wird, von der man nicht einfach abstrahieren kann? Folgen wir Ruster weiter:
Die von einem Christen heute geforderte Absage an das gegenwirtige Wirt-
schaftssystem bedeutet, eucharistietheologisch gesprochen, die Umstellung
vom Modell , Transsubstantiation“ auf das Modell , Annihilation“. Dabei ist
die Ausléschung, die Absetzung (Annihilation) des Bestehenden nur die eine
Seite der Medaille, deren andere Seite , Ersetzung durch eine Gestalt der mate-
riellen Selbsterhaltung, die dem Reich Gottes entspricht“ (159) (Substitution),
heifit. Was diese ,andere Ordnung der Selbsterhaltung” heute konkret sein
konnte, wie sie Gestalt gewinnen konnte — Stichwort , Toradenken“ — wird
schlieBlich auf den letzten Seiten Buches noch zu umreiBen versucht.

Zweifellos ist das Buch von Thomas Ruster ein ungewdshnliches
Werk — nicht nur, weil es etwas vergleicht, was sonst selten vergli-
chen wird: Eucharistie(verstandnis) und Wirtschaftssystem, sondern
auch, weil es sich nicht scheut, plakativ zu sein und Missstdnde krass
beim Namen zu nennen. So sehr ein Zusammenhang von Wirtschafts-
system und Eucharistieverstdndnis einleuchten mag, so notwendig
Aufmerksamkeit auf Entwicklungen zu lenken ist, welche der (bis-
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herigen) katholischen Sicht von Gott und Welt, Reich Gottes und ge-
sellschaftlicher Wirklichkeit diametral zu widersprechen scheinen,
so dringend eine addquate Haltung und ein entsprechendes Handeln
von Christen angesichts dominierender Niitzlichkeitserwédgungen zu
bedenken sind — zu fragen bleibt, ob in diesem Werk manche Plakati-
vitdt nicht auf Kosten der Differenzierung, manches Gegensatzkon-
strukt nicht auf Kosten der SachgeméaBheit sowohl im Blick auf die
gesellschaftlichen Verhéltnisse als auch im Blick auf die (konfessio-
nellen) Theologie(n) geht. — Insgesamt ein aufriittelndes, nicht ein-
fach frag(en)-los beiseite zu legendes Buch.

Miinchen Birgitta Kleinschwédrzer-Meister

Hermanns, Manfred: Sozialethik im Wandel der Zeit. Personlichkeiten — For-
schungen — Wirkungen des Lehrstuhls fiir Christliche Gesellschaftslehre
und des Instituts fiir Christliche Sozialwissenschaften der Universitit
Miinster 1893-1997. — Paderborn: Schoningh 2006. (XV) 541 S. (Abhand-
lungen zur Sozialethik, 49), kt € 49,90 ISBN: 3-506—72989-6
Der Vf. schildert detailliert die Geschichte des Miinsteraner Lehr-

stuhls fiir Christliche Gesellschaftslehre und des spéteren Instituts

fiir Christliche Sozialwissenschaften bis 1997 anhand der fiinf Lehr-
stuhlinhaber Franz Hitze, Heinrich Weber, Joseph Hoéffner, Wilhelm

Weber und Franz Furger. Eine solche Institutsgeschichte ist fiir alle

mit dem Institut verbundenen Wissenschaftlerinnen und Wissen-

schaftler von unschitzbarem Wert. Bedauerlich ist, dass der Autor
seine eigene Position iiber alle Mafien in den Text einflieBen lésst.

Insbesondere die Kap. iiber Wilhelm Weber und Franz Furger leiden

massiv unter dieser ideologischen Unterminierung. Wilhelm Weber

wird in seinem ,unerschiitterlichen Antimarxismus‘ (386) als ,,star-
kes Bollwerk gegen sich iiberstiirzende Verdnderungen in der deut-
schen Gesellschaft und Wirtschaft“ geschildert: ,,Er hat unerschrok-
ken dem neomarxistischen Zeitgeist widerstanden®, nachdem ,,die

CDU die politische Fiithrung an die Sozialdemokraten unter Willy

Brandt abgeben [mufite]“ (449). So wie Wilhelm Webers Wirken ganz

iiberwiegend positiv beurteilt wird, wird Franz Furgers Wirken tiber-

wiegend kritisch beurteilt. Dessen Qualifikation wird an einigen Stel-

len in regelrecht herabwiirdigender Weise in Frage gestellt (vgl. u.a.

390-392; 396; vgl. aber auch 407).

Interessant und aufschlussreich dagegen sind das Kap. iiber Franz
Hitze und insbesondere jenes tiber Heinrich Weber, der 1935 nach
Breslau zwangsversetzt wurde, und dessen Bedeutung gegentiiber
der von Hitze und Hoffner bisher nicht hinreichend gewtirdigt wur-
de. Vor diesem Hintergrund und angesichts der Materialfiille, die ver-
arbeitet wurde und die fiir die Entwicklungsgeschichte der Sozial-
ethik bleibend wichtige und interessante Gesichtspunkte bereithilt,
ist es einfach schade, dass die zweite Halfte des Bdes so maBlos ein-
seitig gerdt, und dass etwa eine niichterne und sachliche Darstellung
der Auseinandersetzung zwischen Wilhelm Weber und Johann Bap-
tist Metz, zwischen dem Apologeten einer neuscholastisch gepréagten
Soziallehre und dem Protagonisten der politischen Theologie in dem
Bd fehlt (vgl. 331-335; 346—359; 369-372; 378-383).

Miinster Christian SpieB

Dungs, Susanne: Anerkennen des Anderen im Zeitalter der Mediatisierung.
Sozialphilosophische und sozialarbeitswissenschaftliche Studien im Aus-
gang von Hegel, Lévinas, Butler, Zizek. — Hamburg: Lit 2006. 396 S. (Villigst
Perspektiven, 10), br. € 34,90 ISBN: 3-8258-9772—-9
Die Auseinandersetzung mit verschiedenen Varianten einer nor-

mativen Theorie der Anerkennung scheint sich in der christlichen

Sozialethik zu etablieren. Ein weiteres bemerkenswertes Beispiel da-

fiir ist das Buch von Susanne Dungs, dem eine am Institut fiir Philoso-

phie der Technischen Univ. Darmstadt eingereichte Diss. zu Grunde
liegt, die im Umfeld der ev. systematischen Theologie verortet ist. Da

Theologie eben nicht mehr nur in Auseinandersetzung mit explizit

theol. Themen betrieben werden kann, sondern Anschluss an die an-

grenzenden Wissenschaften suchen muss, wenn sie noch ernst ge-
nommen werden mdchte, vereinigt der Bd ,,Sozialphilosophische
und sozialarbeitswissenschaftliche Studien im Ausgang von Hegel,

Lévinas, Butler, Zizek“ (so der Untertitel). Was — zusammen mit dem

Titel ,,Anerkennen im Zeitalter der Mediatisierung“ — ein blofl mon-

stroses Forschungsprogramm anzudrohen scheint, wird im Bd selbst

in eine virtuose Architektur entfaltet.

Dungs erschliefit zundchst (33-78) den sozialphilosophischen Ausgangs-
punkt des anerkennungstheoretischen Paradigmas, die Anerkennungstheorie
Hegels, sehr stark iiber die Sdkundarliteratur, v.a. iber Gerhard Gamm und
Ludwig Siep, und im Ubrigen fast ausschlieBlich iiber die Phdnomenologie
des Geistes. Zwar wird die Genese des Anerkennungsdenkens bei Hegel bis zu

den ganz frithen Frankfurter Fragmenten zuriickverfolgt, aber die Bedeutung
der fritheren Jenaer Schriften wird erstaunlicherweise nicht besonders hervor-
gehoben. Im Wesentlichen erldutert die Autorin mit starken Beziigen zur Se-
kundaérliteratur systematische Aspekte der Phdnomenologie, dies freilich sehr
sorgfiltig und genau. Im zweiten Abschnitt des ersten Kap.s (78-103) werden
mit Axel Honneth und Gerhard Gamm zwei Hegel- bzw. Idealismusinterpreten
vorgestellt, die den Anerkennungsbegriff recht unterschiedlich interpretieren.
Im dritten Abschnitt wird ein Bezug zu sozialen Konflikten der Gegenwart her-
gestellt, indem diese Konflikte gewissermaBen ,,im Modus wechselseitigen An-
erkennens* (104) wahrgenommen werden (Jugendgewalt), wobei hier die Posi-
tionen von Wilhelm Heitmeyer und Nancy Fraser knapp eingefiihrt, aber — zu-
sammen mit Honneths Hegel-Rezeption — auch gleich wieder mehr oder weni-
ger entschieden verworfen werden: ,,Den Anerkennungstheorien von Honneth
(Selbstverwirklichung), Heitmeyer (Integration) und Fraser (Status) mangelt es
an einer konsequent durchgefiihrten Subjektkritik (111). Im Folgenden wer-
den ,,Geschlechterdifferenzen im Modus wechselseitigen Anerkennens (112)
thematisiert, wobei der Abschnitt sich auf die Kritik der Hegelschen Antigone-
Interpretation beschrankt. SchlieBlich wird der Begriff des Anerkennens auf
Soziale Arbeit bezogen (119-142); nicht bei all diesen Erlduterungen wird klar,
warum sie in einem Hegel-Kap. stehen. Das zweite Kap. ist der , Ethik asym-
metrischen Anerkennens“ Emmanuel Lévinas’ gewidmet. Im Denken Lévinas
fiihlt Dungs sich offensichtlich zu Hause, wobei eine Verbindung zur Anerken-
nungstheorie Hegels hergestellt wird, die aufschlussreiche Aspekte enthalt
(171-190), sowie eine Verbindung zu Derrida, die weit weniger griindlich aus-
fallt und neben den extensiven Ausfithrungen zu Hegel etwas ,fliichtig® wirken
muss. Der Abschnitt iiber ,,Geschlechterdifferenzen im Modus asymmetrischen
Anerkennens“ (205-218) wirft wieder Fragen nach der Zwangsldufigkeit dieses
Gliederungspunkts im Lévinas-Kap. auf und scheint auch Lévinas tatsdchlich
etwas zu tiberlasten (vgl. den Hinweis auf die ,,Einwénde gegen das Geschlech-
terverstindnis von Lévinas“; 214-217). Sehr tiberzeugend gelingen dagegen
wieder die Schliisse, die die Vf.in fiir eine Ethik der sozialen Arbeit zieht
(218-233). Das Kap. iiber die Anerkennungstheorie Judith Butlers gelingt kom-
pakt und prézis. Insbesondere ist dieses Kap. wertvoll, weil es eine normative
Theorie erdrtert, die in der sozialethischen Debatte viel zu wenig beriicksichtigt
oder gar rezipiert wird. Ahnliches gilt im Grunde fiir die Ausfithrungen zu
Slavoj Zizek, die freilich ganz und gar auf die Fragestellung der Verdnderung
des Anerkennungsparadigmas konzentriert werden. Hier werden sehr viele
und ganz unterschiedliche Aspekte der durch die elektronische Technisierung
verdnderten Lebens- und v.a. Kommunikationsbedingungen thematisiert, wo-
bei die Beziige zusehends gewagter, vielleicht an manchen Stellen auch vager
werden. Mag es auch der Schlichtheit des Rezensenten geschuldet sein, dass er
zum Beispiel nicht versteht, warum unter der Uberschrift ,,Mit Hegel im Cyber-
space” Herbert Marcuse ins Spiel gebracht wird (295), oder spéter ohne rechte
Einbettung, aber mit einem langen Zitat René Descartes (345). Insgesamt aber
erscheint dieses abschlieBende Kap. bei weitem nicht so griindlich ausgearbei-
tet wie der vorausgehende GroBteil des Buches. Sachverhalte werden pointiert
dargestellt, die entsprechenden Thesen stark zugespitzt, so dass insgesamt
durchaus der Eindruck einer kulturpessimistischen ,Kritik der Mediatisierung’
entsteht, was angeblich gerade nicht die Intention der Autorin ist (vgl. 292).

Es ist schon ein Dilemma: Eine Ethik der sozialen Arbeit ist in ei-
ner elektronisch vernetzten Welt ohne die Einbeziehung der elektro-
nischen Medien nicht mehr sinnvoll zu entwickeln. Insofern begibt
sich Susanne Dungs véllig zurecht von einer systematischen Refle-
xion unterschiedlicher Anerkennungstheorien in den empirischen
Bereich des Cyberspace. Und doch weist der Versuch zwei Defizite
auf: Erstens ist eine wirkliche Verbindung des ,sozialarbeitswissen-
schaftlichen’ Teils der Arbeit mit der ganz iiberwiegend im letzten
Kap. erorterten Problematik der elektronischen Vernetzung nicht er-
kennbar. Inwiefern eine anerkennungstheoretisch strukturierte Ethik
der sozialen Arbeit auf die spezifischen Erfordernisse der Mediatisie-
rung tatsdchlich und konkret eingestellt werden kann, bleibt weit-
gehend offen. Zweitens sind die Ausfithrungen zur Mediatisierung
im Anschluss an Zizek nicht halb so griindlich, prazis, differenziert
und entsprechend iiberzeugend wie jene zu den Anerkennungstheo-
rien von Hegel, Lévinas und Butler. Es sind also die ersten drei Kap.
iber diese Anerkennugstheorien und deren Implikationen fiir eine
Theorie der sozialen Arbeit, die das Buch zu einem sehr gelungenen
und iiberzeugenden Beitrag und zu einer wichtigen Bereicherung der
sozialethischen Diskussion machen.

Miinster Christian SpieB

Ziemann, Benjamin: Katholische Kirche und Sozialwissenschaften 1945-
1975. — Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2007. 396 S. (Kritische Studien
zur Geschichtswissenschaft, 175), kt € 44,90 ISBN: 978-3-525—-35156-7
In Bezug auf die aktuelle Debatte um die ,Sékularisierung‘ — also

um die Frage, ob die Religiositdt im Zuge der fortschreitenden Moder-

nisierung grundsétzlich abnehme und schlieBlich verschwinde, oder
ob sich nur die Erscheinungsformen der Religion &dnderten — sind
nicht nur konkrete quantitative und qualitative empirische For-
schungsergebnisse von Bedeutung, sondern auch grundsitzliche Fra-
gen des Zugriffs empirischer Forschung auf religios motiviertes (oder
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eben nicht religios motiviertes) Verhalten sowie auf den Zusammen-
hang von religios geprédgtem Leben einerseits und Sozialforschung
andererseits. Benjamin Ziemann geht solchen Fragen im Hinblick
auf die katholische Kirche nach, beschreibt die Rezeption empiri-
scher Forschungsergebnisse und die Anwendung empirischer For-
schungsmethoden durch die Kirche bzw. durch mehr oder weniger
der Kirche nahestehende Institutionen. Sozialethiker/innen wie Reli-
gionssoziolog/inn/en, aber auch Pastoraltheolog/inn/en sind zu einer
solchen ,Metaperspektive’ herausgefordert, ehe sie mit Datenmaterial
hantieren und es womdéglich in ihre Konzeptionen einbauen — der
Wirbel um die Verwendung des Materials der Sinus-Milieustudien
in Bezug auf die kirchliche Pastoral hat das zuletzt eindringlich vor
Augen gefiihrt. Die Studie von Ziemann bringt einen beeindrucken-
den und iiber weite Strecken sogar regelrecht spannend zu lesenden
Uberblick tiber den Zeitraum von 1945 bis 1975. Dabei geht er auf teil-
weise sehr zeitbedingte Probleme ein, benennt Schwierigkeiten so-
wohl auf Seiten der Sozialforschung (etwa methodischer Art) wie
auch auf Seiten der Kirche (etwa hinsichtlich des in den 60er Jahren
frappierenden Riickgangs der kirchlichen Bindung, fiir die einfach
kein angemessenes Pastoralkonzept entwickelt werden konnte),
schildert ernsthaftes Bemiihen auf Seiten der Kirche (z.B. den Struk-
turplan im Bistum Miinster 1969) ebenso wie kirchliche Blockaden
auf bestimmten sensiblen Gebieten (z.B. in Bezug auf die Kinsey-Re-
ports). Dabei ist der V. immer um eine niichterne und differenzierte,
zeitbedingte Aspekte beriicksichtigende und unterschiedliche magli-
che Auffassungen vorsichtig abwédgende Darstellung bemiiht. Den
heutigen Leser lehrt die Studie, dass das Schwanken zwischen Affir-
mation und Ablehnung samt der entsprechenden innerkirchlichen
und theologischen Auseinandersetzungen typisch zu sein scheint
fiir das Verhaltnis zwischen katholischer Kirche (und Theologie) auf
der einen Seite und Sozialwissenschaften auf der anderen Seite.

Miinster Christian SpieB

Heinrichs, Jan-Hendrik: Grundbeféhigungen. Zum Verhiltnis von Ethik und
Okonomie. — Paderborn: Mentis 2006. 287 S. (ethica,12), kt € 42,00 ISBN:
978-3-89785-310-2
Nach der ldhmenden Dominanz des so genannten institutionen-

okonomischen Ansatzes Karl Homanns und seiner Anhénger und

Schiiler, die einst im Handbuch der Wirtschaftsethik ihren Hohe-

punkt erlebte, entwickelt sich in der wirtschaftsethischen Debatte

nun eine wohltuend lebendige Pluralitdt verschiedender Konzeptio-
nen unterschiedlicher politisch-philosophischer Provenienz. An die

Stelle des moralokonomischen Dogmatismus treten innovative und

teilweise auch experimentelle Neuansétze, wobei hédufig Bezlige zur

philosophischen Tradition in neue systematische Zusammenhéinge
eingebaut werden und neue Perspektiven entwickelt werden. Ein

Beispiel fiir diesen post-moralckonomischen Aufbruch ist der auf ei-

ner Diss. beruhende Bd von Jan-Hendrik Heinrichs, der sich mit dem

Titel Grundbefihigungen zunéchst als Bestandteil der Capabilities-

Literatur ausweist, tatsdchlich aber einen Zugriff aus mehreren, recht

unterschiedlichen Perspektiven auf die Frage des Zusammenhangs

von Ethik und Okonomik bietet. Herausgefordert sieht sich der Autor
aus zwei Richtungen: Einerseits durch unterschiedliche Spielarten
des modernen ,Relativismus‘, dem der Vf. entgegenhailt, dass zwar

,der Forderung nach kontextsensitiver Ausgestaltung politischer

Normen nachzukommen*® sei, aber ,,eine vollkommene Relativierung

auf den jeweiligen kulturellen Kontext einen Verzicht auf die Mog-

lichkeit der Kritik gegebener Lebensverhéltnisse” bedeute (13). Ande-
rerseits durch die ckonomistische Reduktion ethischer und politi-
scher Begriffe, also der ,,Professionalisierung der politischen Philoso-
phie durch Methoden und Theorien der Wirtschaftswissenschaften —
so durch die Entscheidungstheorie oder volkswirtschaftliche Indika-
toren der wirtschaftlichen Entwicklung®, die mit der Gefahr einher-
gehe, ,moralische und soziale Eigenschaften politischer Prozesse in
unangemessener Weise auf ékonomische Prozesse zu reduzieren.”

Unangemessen sei dies deshalb, weil, wenn ,,Gesellschaften allein

in wirtschaftswissenschaftlichen Thermen beschrieben werden®,

der Anschein entstehe, ,,sie unterldgen einer naturgesetzlichen Ent-
wicklung und seien dementsprechend fiir ethisch motivierte Korrek-
turen nicht zugénglich“ (13f.).

Heinrichs geht es vor allen Dingen um eine plausible Konzeption der dis-
tributiven Gerechtigkeit. Im groBen, etwa zwei Drittel des gesamten Textes ein-
nehmenden zweiten Kap. ,Theorien distributiver Gerechtigkeit’ (30-203) un-
terscheidet er neun verschiedene Konzeptionen der Verteilungsgerechtigkeit,
die sich vier Tendenzen zuordnen lassen, dem Utilitarismus, dem Egalitaris-
mus im Sinn von Ressourcengleichheit (z.B. Ronald Dworkin), der Theorie

der Gerechtigkeit Rawlscher Prigung und Konzeptionen der Befdhigungs-
gerechtigkeit, wie sie beispielsweise von Martha Nussbaum und Amartya Sen
vertreten werden (17f.). Aufschlussreich ist die Differenzierung im egalitaristi-
schen Spektrum (zwischen Dworkin und Rawls), die der Autor mit ,,der Son-
derstellung des Begriffs der Grundgiiter” rechtfertigt. Zwar betone Rawls wie-
derholt die ,,Materialitdt der Grundgiiter”, aber es fanden sich bei ihm ,,ebenso
oft Hinweise darauf, dass es ihm auch um immaterielle Giiter und verniinftige
Bediirfnisse geht“, weshalb sie gewissermaBen zwischen Ressourcen und ,,Be-
fahigungen“ angesiedelt seien (17). Diese Unterscheidung wird auch in der
tabellarischen Ubersicht (21) tiber zu verteilende Giiter und Verteilungsmodus
durchgehalten, wodurch Missverstdndnisse zumindest moglich werden: In-
wiefern genau werden die Grundgiiter nach Bedarf zugeteilt bzw. wie wird in
einer formalen Gerechtigkeitstheorie tiberhaupt ein Bedarf ermittelt? Wie ver-
hélt sich die These, dass Grundgiiter nach Bedarf zugeteilt werden zum Diffe-
renzprinzip, wie zur Vorrangregel der Gleichheit? Inwiefern kénnen Grundfrei-
heiten ,nach Bedarf zugeteilt werden? Und wenn Nussbaum immer und immer
wieder betont, dass sie eine Variante des politischen Liberalismus vertrete, in-
wiefern ist dann gerechtfertigt, nur ,,Befdhigungen® als ,,zu verteilendes Gut“
anzugeben, nicht aber auch Rechte und insbesondere Ressourcen, um zumin-
dest den Eindruck zu vermeiden, Nussbaum gehe es nicht auch um materielle
Umverteilung, ndmlich zur Ermoglichung der allgemeinen Gewéhrleistung der
menschenwiirdigen Minimums? Auch die Erlduterungen (21-23 bzw. 23-25)
bleiben hier priazise Antworten schuldig. Ebenfalls missverstidndlich erschei-
nen die Ausfithrungen in Bezug auf die ,konstitutive Rolle von Gleichheit”
(26-29), insofern zumindest in Teilen der Capabilities-Literatur die normative
Grundorientierung nicht ,Gleichheit’ ist (und zwar weder im Sinn der Gleich-
behandlung noch im Sinne der Herstellung von Gleichheit), sondern ,All-
gemeinheit’ (im Sinne der Herstellung menschenwiirdiger Lebensbedingungen
fiir alle Menschen).

Das zweiten Kap. enthdlt umfangreiche Ertrterungen unterschiedlicher
, Theorien distributiver Gerechtigkeit“ (31-203). Im Hinblick auf den Utilitaris-
mus werden klassisch hedonistisches Kalkiil, Praferenzmodell und das Modell
des offenbarten Wahlverhaltens unterschieden und der Nutzenbegriff wird
ausfiihrlich problematisiert. Es folgen Ausfiihrungen zum Total-utility-Ansatz
(zum strikten Egalitarismus und zum Leximin-Prinzip) und zu Grundbediirf-
nistheorien, wobei die Kritik bereits deutlich in die Richtung der spéter favori-
sierten Losungsmoglichkeit weist: ,Der Grundbediirfnisansatz verfiigt [...]
nicht tber eine Wertkonzeption, die anzugeben in der Lage wire, welche Be-
diirfnisse zu decken sind, um eine Person in den Stand eines politisch und
sozial urteilsfahigen Biirgers zu versetzen. Es wird im Weiteren also darum ge-
hen miissen, den gewonnen|en] Verteilungsverfahren jenseits der bisher dis-
kutierten Wertkonzepte ,Nutzen‘ und ,Waren‘ ein Wertkonzept an die Seite zu
stellen, das die Bedingungen eines guten Lebens zu erfassen vermag. (68) Je-
doch fithrt der Weg zunéchst zu ressourcenegalitaristischen Ansétzen (Equality
of Resources), naherhin zum Ansatz Ronald Dworkins, der ausfiihrlich geschil-
dert und kritisiert wird. Eine ganz andere Spur wird dann mit der Darstellung
libertdrer Positionen aufgenommen, wobei Robert Nozick in den Mittelpunkt
gestellt wird, dabei sehr aufschlussreich in die klassische liberale Theorie ei-
nerseits und in die klassische 6konomische Theorie andererseits eingeordnet
wird. Es zeigt sich hier ein recht selektives Vorgehen, das zwar Uberraschungen
bereit hélt, aber im Zusammenhang der Arbeit gut begriindet werden kann und
plausibel erscheint, sowie auBerdem Positionen in den Mittelpunkt riickt, die
sonst — in der deutschsprachigen Diskussion — eher an den Rand gertickt wur-
den. Der Autor schreibt sehr ausgewogen und vorsichtig urteilend, wenn auch
andererseits aus der Perspektive einer deutlich akzentuierten (aber eben als
solche kenntlich gemachten) eigenen Position. Das trifft auch fiir die Ausfiih-
rungen zum , Meritokratismus® (97-106) und erst recht fiir jene zu Wolfgang
Kerstings nonegalitaristischer Konzeption der ,,Solidaritat” (106— 112) — ein-
mal abgesehen davon, dass der Solidaritdtsbegriff hier in einem ganz bestimm-
ten, alles andere als reprdsentativen Sinn gebraucht wird, und man aus der Per-
spektive einer christlichen Sozialethik oder gar der katholischen Soziallehre
auf deren elaborierte und auch ideengeschichtlich wirksame Solidaritdtskon-
zeption hinweisen mochte. Seinen eigentlichen Schwerpunkt erreicht der Bd
mit den folgenden Abschnitten iiber ,Kontraktualistuische Positionen*
(112-169) und den ,,Capability Approach* (169-203), die letztlich in das dritte
und letzte — nicht ganz plausibel mit ,,Befdhigungen in der Praxis“ tiberschrie-
benen — Kap. miindet (204-266), mit dem der Bd etwas unvermittelt endet (er-
gdnzt durch die ,,Anhédnge*“, das sind Ubersichten iiber das Leximin-Verfahren,
den Human Development Index und iiber Indikatoren der Wohlfahrtsmessung
sowie das Literaturverzeichnis und ein arg unvollstindiger ,,Namensindex*).

Schon rein quantitativ, aber auch inhaltlich, geht es in der Arbeit
im Wesentlichen um eine Gegeniiberstellung der Sozialethiken des
(politisch-)liberalen Kontraktualismus und des Capabilities approach
(112-266). Sehr griindlich und ausfiihrlich (was freilich auch zu ei-
nem Ungleichgewicht gegeniiber den anderen Positionen fiihrt) wird
der Kontraktualismus erlautert, ndherhin die Varianten von Hobbes,
Locke und Rousseau sowie die Konzeption des transzendentalen
Tauschs von Otfried H6ffe und John Rawls’ Theorie der Gerechtigkeit
als Fairness. Dabei werden die Positionen nicht etwa chronologisch
dargestellt, sondern systematisch aufeinander bezogen, wodurch ein
sehr aufschlussreiches und komplexes Gesamtbild der politisch-phi-
losophischen Idee des Kontraktualismus fiihrt. Dass der Vf. selbst
nicht der kontraktualistischen, sondern der Perspektive des Capabi-
lities approach den Vorzug gibt, wird im letzten Abschnitt des zwei-
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ten Kap.s ,,.Der Capability approach® (169-203) und im dritten, ab-
schlieBenden Kap. ,,Befdhigungen in der Praxis“ (204—266) deutlich.
Ob diese Gliederung gliicklich gewihlt ist, muss dahingestellt blei-
ben, inhaltlich jedenfalls erscheint der Text absolut stichhaltig. Hein-
richs Intention ist wohl diese: Er bringt die systematischen Grund-
ziige des Capabilities approach, wobei er einen tiberraschenden und
argumentativ bestechenden ,Trick‘ einbaut. Er lagert eigentlich noch
zur Systematik gehdrende Aspekte nicht nur aus dem eigentlichen
darstellenden Abschnitt {iber den Capablities approach, sondern
auch aus dem ganzen zweiten Kap. iiber die Gerechtigkeitstheorien
aus und konstruiert ein drittes Kap. ,,Befdhigungen in der Praxis®,
entkréftet damit einerseits ein verbreitetes Argument gegen den An-
satz, ndmlich die ,,Unmoglichkeit der Operationalisierung” (204),
und gibt der ganzen Arbeit einen Praxisbezug, die der Befdhigungs-
ansatz von seiner Genese her hat. Wahrend der Ansatz aber gewisser-
malen aus der Entwicklungspolitik bzw. aus der ,Tiefenstruktur der
Armut’ herausgewachsen ist und systematisch entwickelt wurde,
fithrt Heinrichs ihn ausgehend von systematischen Uberlegungen zu
seinen Urspriingen zuriick. So verstanden, ist der iiberrschende und
etwas ,offen‘ wirkenden Schluss dann kein Manko, sondern wirkt un-
bedingt konsequent. Diese Argumentationsfithrung miisste m. E.
auch die Kritiker des Ansatzes zum Nachdenken bringen.

Die Debatte in der politischen Philosophie kreist um den politi-
schen Liberalismus von John Rawls. Seit 35 Jahren wird dessen An-
satz einer kontraktualistisch gefassten ,Theorie der Gerechtigkeit als
Fairness‘ von libertdrer und kommunitaristischer, von anerkennungs-
theoretischer und feministischer Seite kritisiert. Der besprochene Bd
ist ein weiterer Beitrag zu dieser Debatte. Sein Verdienst ist v.a., dass
er Distanz zu kurzschliissigen Standard-Argumenten hélt und sauber
die Strukturen v.a. des Kontraktualismus und des Capabilities
approach herausarbeitet. V. a. letzterer wird in der Literatur (und
v.a. in der deutschsprachigen Literatur) in der Regel in absurder und
drgerlicher Vereinfachung gerade so dargestellt, dass man ihn hinter-
her billig dekonstruieren kann. Der V{. hélt aber auch der umgekehr-
ten Versuchung stand, die kontraktualistische Position so aufzubau-
en, dass sie aus der Perspektive Nussbaums und Sens leicht zu attak-
kieren ist. Vielmehr baut er zwar keinen strengen Antagonismus
zwischen Rawls und Nussbaum / Sen auf, arbeitet aber dafiir umso
schérfer jene (anthropologischen) Aspekte heraus, um die Nuss-
baum / Sen meinen, Ralws Liberalismus ergdnzen zu miissen. So ist
das Buch — mehr noch als fiir die wirtschaftsethische Debatte im Be-
sonderen — fiir die sozialethische Debatte im Allgemeinen ein auBler-
ordentlich wertvoller Beitrag.

Miinster Christian SpieB

Theologie und Naturwissenschaften

Ewald, Giinter: Gehirn, Seele und Computer. Der Mensch im Quantenzeitalter.
— Darmstadt: WBG 2006. 156 S., geb. € 34,90 ISBN: 978-3-534-19615-9

Der Autor, Giinter Ewald, ist emeritierter Professor fiir Mathe-
matik an der Ruhruniversitdt Bochum, und er widmet dieses Buch
seiner im Alter von nur 14 Jahren verstorbenen Tochter Esther-
Sophie. Vierzehn Jahre lang war er Mitglied im Prasidium des Deut-
schen Evangelischen Kirchentages.

Gleich in der Einleitung macht er seinen Dissens zu Positionen
wie der von Paul Churchland ,,Die Seelenmaschine‘ deutlich. Die Re-
duzierung von Geist, Bewusstsein, Seele auf nichts als Funktionen
neuronaler Netzwerke oder gar deren Interpretation als computerarti-
ges Datenverarbeitungssystem im Sinne eines materialistischen Mo-
nismus erscheinen ihm abwegig. Die Darwinsche Evolutionstheorie,
die er keineswegs ablehnt, hilt er fiir untauglich als Belegstiick fiir
die Richtigkeit eines materialistischen Monismus. Eine Uberwin-
dung der Grenzen des nur mechanisch Algorithmischen sieht er in
den neuartigen Quantencomputern voraus, insofern die ,,verborgene
unerwartete Naturphdnomene zum Vorschein® bringen (13).

Kurz, kenntnisreich und gut nachvollziehbar erldutert Ewald die Differen-
zen von klassischem Computer und neuronalen Netzen sowie die Ansétze der
KI-Forschung.

Mit Beispielen zum labilen Gleichgewicht in chaotischen Systemen mit
seltsamem Attraktor und zum Phénomen des Kippbildes, dessen Wahrneh-
mungsweise man mit etwas Ubung steuern kann, macht Ewald darauf aufmerk-
sam, wie gewagt die von nicht wenigen Neurobiologen aufgestellte Determinis-
musbehauptung in Bezug auf Hirnvorgénge ist (35 ff).

Durch eine sachkundige Analyse des beriihmten Libet-Experiments zur
Entscheidungs- und Handlungsbildung stellt er heraus, dass die exklusive

Alternative zwischen einem Dualismus Ecclescher Pragung und einem mate-
rialistischem Monismus, wie ihn mit groBem medialem Echo Roth und Singer
préaferieren, nicht haltbar ist. (40 ff) Die Willensfreiheit ist so nicht zu wider-
legen.

Mit einer gut nachvollziehbaren Leichtigkeit erldutert er dann die Funktion
und den Zweck des Quantencomputers. Auch dessen Uberlegenheit, wenn er
einmal realisiert ist, gegeniiber herkmmlichen Rechnern leuchtet ein; weniger
plausibel bzw. empirisch belegt sind die von Hameroff und Penrose postulier-
ten Quantenprozesse an den Mikrotubuli der Neuronen (Mikrotubuli als Quan-
tengatter), die Ewald vorstellt. (62 ff)

Als ein Projekt naturwissenschaftlich technischen Denkens fiihrt er
schlieflich die Bemiihungen an, Finalitdt in jedem Fall als Kausalitdt zu
dechiffrieren. Aber die beiden Sdulen, auf denen solches Denken ruhen kann,
die — Zufallsspielrdume einbegreifende — aber in sich geschlossene Kausalitat
und die biologische Evolutionstheorie als notwendige wie hinreichende Bedin-
gung fiir komplexe Naturvorginge, hélt er fiir nicht hinreichend tragfahig.

Interessant ist, wie er mit Uberlegungen des Evolutionsbiologen Conway
Morris Hirnforschern wie Singer, die sich als ,,stramme Deterministen” geben,
angesichts ihres geradezu personifizierten Evolutionsbegriffs einen ,,uneinge-
standenen Vitalismus“ nachweist. Moglicherweise liegt hier aber nicht nur ein
uneingestandener sondern ein unerkannter und daher uneingestandener Vita-
lismus vor. Das Tor zu einer relativen Freiheit sieht Ewald in den hirnphysio-
logisch nahezu allgegenwirtigen nichtlinearen Prozessen getffnet, die auch
auf das Vorhandensein chaotischer Attraktoren hinweisen.

Seine eigene Position zur Genese des Verhiltnisses von Evolution und
Geist sieht schlieBlich so aus: ,,Eine mathematisch-geistige Struktur ist Voraus-
setzung, nicht Ergebnis derjenigen evolutionsbiologischen Prozesse, die zu In-
telligenz und Kreativitét, letztlich auch zu unserem Ich-Bewusstsein gefiihrt
haben.” (79) Man mag das deuten im Sinne von Hegels Weltgeist oder Spinozas
Pantheismus.

Wenn aber der Geist als Voraussetzung von Evolution und nicht als deren
zufdlliges Ergebnis interpretiert wird, dann ist auch die Auseinandersetzung
mit dem Anthropischen Prinzip in seiner schwachen und starken Form nahe-
liegend. Die ,Zufallsmetaphysiker” unter den Physikern miissen gewaltige
Zahlen von Paralleluniversen postulieren, um die auBerordentliche Unwahr-
scheinlichkeit eines absolut zufilligen Zusammentreffens der Grundparameter
auf unserer Erde, in unserem Sonnensystem und in unserem Kosmos zur nicht
mehr bewunderungswiirdigen Normalitit erkldren zu kénnen. Darauf kontert
Ewald so: ,,Dieser Gedanke ist dem der sogenannten Universalbibliothek dhn-
lich: Jedes Buch ist schon geschrieben; man braucht es nur aus der gedachten
Bibliothek aller Buchstabenkombinationen von bis zu mehreren Millionen
Buchstaben ,herauszuziehen’. Dieser Gedanke ist fiir Schriftsteller nicht beson-
ders hilfreich.“ (84)

SchlieBlich wendet sich Ewald den neueren hirnphysiologischen Ver-
suchen zu, die sich tiber bildgebende Verfahren mit dem Phédnomen der Reli-
giositdt befassen. Und in diesem Kontext wird deutlich, auch wenn er aus-
driicklich keine Definition geben will, was er unter menschlichem Geist, ja so-
gar universalem Geist versteht: , Universaler Geist ist nicht nur Idee, sondern
handelndes Prinzip, das materielles und immaterielles Geschehen begriindet.
[...] Im religiésen Gottesbegriff wird es personalisiert. Menschlichen Geist ver-
stehen wir dann als Manifestation des universalen Geistes][...]* (96 f) Ahnliches
exerziert er auch am Begriff des Willens durch; demnach ,,ist es ein ,Wille’, der
das Geschehen im Kosmos mit Hilfe des Werkzeugs der Naturgesetze vor-
antreibt. Im Menschen wird sich dieser Wille seiner selbst bewusst. Der Uber-
gang von einem ,Weltwillen‘ zum menschlichen Willen ist Teil des Ubergangs
vom universalen Geist zum menschlichen Geist.“ (113) Hier schwebt ein ord-
nender Geist Hegelscher Pragung iiber dem Tohuwabohu des Materiellen. Man
kann vielleicht so denken, aber man miisste es dann doch wohl deutlich stirker
begriinden, als es hier geschieht.

In den Nahtoderfahrungen, in den Grenziiberschreitungs- und Transzen-
denzvorstellungen der groBen Physiker, im Teilhardschen Evolutionsmodell,
das auf den Punkt Omega zielt und in diesem eine ungeahnte Dimension der
Gottesbegegnung erfihrt und in vielem mehr versucht Ewald nicht nur eine
Zeit-, sondern auch einer Ziel- und Zweckrichtung des Welttheaters im Ganzen
plausibel zu machen.

Hier wird in einem kleinen Buch eine groBle Synthese versucht,
aber — trotz mancher Sympathie fiir das Vorgetragene — gewiss nicht
erreicht.

Vielleicht darf man so verkiirzend und generalisierend reden,
wenn man dem achtzigsten Lebensjahr nahe und das Ende des eige-
nen Weges moglicherweise nicht mehr weit ist. Vielleicht darf man so
reden, wenn angesichts drdngender Zeit die filigranen Verzweigun-
gen und die markanten Hauptstringe hochkomplexer transdiszipli-
nérer Vernetzungen in einen einfachen Holzschnitt iiberfithrt werden
miissen. Ausgehend von der physikalischen Stringtheorie und kos-
mologischen Sphérenkldngen wird dem alten Mann Giinter Ewald —
und man kann es mit Sympathie nachfiihlen — das Sterben zum
,Uberspielen der Seele in eine andere Welt“. (124 ff)

,Gewollt und geliebt®, so ist das letzte trostreiche Kap. tiber-
schrieben, in dem sogar Schopenhauer zum Zeugen einer Hoffnung
wird, die sich der Autor — vielleicht auch angesichts des frithen Todes
seiner Tochter — selber gesagt sein lassen und Anderen sagen maochte:
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,»Ich glaube, dass, wenn der Tod unsere Augen schlief3t, wir in einem
Licht stehen, von welchem unser Sonnenlicht nur ein Schatten ist.*

Dieses Buch ist in der Suche nach der umfassenden Synthese
argumentativ anregend, nicht aber schliissig und iiberzeugend. Es
dennoch, und zwar als authentischen Ausdruck eines Glaubens tiber-
zeugend zu finden, das steht dem Leser frei.

Aachen Ulrich Like

Zufall Mensch? — Das Bild des Menschen im Spannungsfeld von Evolution und
Schopfung, hg. v. Lars Klinnert. — Darmstadt: WBG 2007. 252 S., geb. €
49,90 ISBN: 978-3-534-20265-2

Manchmal sind Aufsatzbdnde mit dem Kuriositdtenkabinett ihrer
bunt zusammen gewiirfelten Beitrdge eine Plage, weil sie entstehen
wie eine unsortierte Hundemeute: Aus jedem Dorf ein Kéter. Das ist
bei dem hier zu besprechenden Bd in héchst wohltuender Weise an-
ders. Alle Beitrdge, die von einschldgig bekannten ,,Altmeistern” des
Metiers wie Christian Link oder Christian Kummer etc., als auch die
von ,,Jungspunden® wie Axel Heinrich oder Heike Baranzke etc., be-
handeln prézis, was der Buchtitel verheift: Das Bild des Menschen
im Spannungsfeld von Evolution und Schopfung. Eine weitere Be-
sonderheit an diesem Buch ist, dass es sich nicht nur zeitnah einer
derzeit als brennend empfundenen anthropologischen Frage widmet,
sondern das auch tut ohne Beriihrungséngste in der Darstellung der
Extreme eines philosophisch naiv anmutenden naturalistischen Evo-
lutionismus (Franz Wuketits), wie auch eines nicht minder naiv er-
scheinenden Kreationismus (Reinhard Junker).

Der Physiker und Philosoph Michael Drieschner klért in seinem Beitrag
,-Zufall Mensch’ — ein Missverstdndnis“ (41-54) den in der Biologie gingigen
Zufallsbegriff. In Kiirze resiimiert er nochmals die zentralen Grundannahmen,
Argumente und empirischen Belege der Evolutionstheorie, die zuvor schon der
Naturwissenschaftshistoriker Thomas Junker zusammengetragen hatte. Uber
die Unidirektionalitdt der nur vom Geno- zum Phéanotyp verlaufenden Ver-
ursachungskette wird die Zufilligkeit der Mutation als eine nur in Bezug auf
das selektierende Milieu gegebene Zufilligkeit dechiffriert. Leider findet sich
kein Wort von den Hot Spots der Mutation an bestimmten Genloci, die der An-
nahme einer vélligen Zufilligkeit den Boden entzieht. Klar wird allerdings bei
Drieschner, dass der Notnagel dieses schwachen Zufallsbegriffs, der eher ein
refugium ignorantiae der Evolutionisten ist, kaum das Schwergewicht einer
die Metaphysik involvierenden Behauptung, der Mensch sei nichts als ein Zu-
fallsprodukt, tragen kann. Hier wird in der Tat, wie im Titel behauptet, ein
Missverstdndnis ausgerdumt.

Der Biologe und Theologe Christian Kummer SJ stellt sich der Frage, ,,Evo-
lution — offen fiir Gottes schopferisches Handeln?* (91-105). In einem ersten
Schritt legt er die Defizite der Theorie des Intelligent Design dar. Dabei gewinnt
man den Eindruck, dass er noch eine ,Rechnung offen hat“ mit dem Wiener
Kardinal Schoénborn und seinen ID-freundlichen Einlassungen. Im zweiten
Schritt analysiert er die materialistisch-naturalistischen Gegenpositionen,
wie sie von Kanitscheider aus philosophischer und von Kutschera aus biologi-
scher Perspektive vorgefiihrt wird. Er arbeitet dabei tiberzeugend die uneinge-
standene oder unverstandene implizite Metaphysik und die elementaren Defi-
zite in der evolutionistischen Erkldrung von ZweckméaBigkeit und Héherent-
wicklung heraus. Ob sein Lgsungsvorschlag tiber das Zusammenspiel von
schopferischer Erstursache und fiir sich defizienter Zweit- oder Wirkursache
tberzeugt, ist vielleicht mehr eine ,,Geschmacksfrage“, einen metaphysisch
aufgebldhten Naturalismus und Kreationismus ldsst er jedoch ins Leere laufen.

Mit dem Biologen und Mathematiker Reinhard Junker stellt sich ein in
Deutschland prominenter Vertreter des Kreationismus der o6ffentlichen De-
batte. , Kreationismus: Theologische Motivation und naturwissenschaftliche
Aspekte” (127-145), so lautet sein Thema. An seiner den Kreationismus be-
griindenden Bibelexegese, die er in erstaunlicher Offenheit darlegt, ist die
historisch—kritische Methode génzlich spurlos vorbeigegangen. Weil Jesus ein
historisches Verstdndnis des in Genesis 1 und 2 erzdhlten Menschheitsanfangs
gehabt habe, darum miissten das auch seine Schiiler oder Jiinger so haben:
,Aus den Evangelien kann kein Beleg dafiir genannt werden, Jesus habe Be-
richte des Alten Testaments kritisch in Frage gestellt. Daran sollten sich seine
Nachfolger auch heute orientieren. [...] Wie erldutert, beriihrt die Glaubwiirdig-
keit der biblischen Aussagen iiber die Anfinge auch die Frage nach der Person
und Identitdt Jesu sowie nach der Bedeutung seines Leidens und Sterbens. Bei-
des ist nur zusammen sinnvoll. Daher sind die diskutierten Probleme fiir
Christen, die aufgrund der angedeuteten Zusammenhdnge die Evolutions-
anschauung fiir unvereinbar mit dem biblischen Zeugnis halten, nicht rein aka-
demischer Natur.“ (136)

Zwar traut er der Evolutionsbiologie richtige Aussagen zur Mikroevolution
(z.B. Variationen des Hornschnabels etc.) zu, nicht aber zur Makroevolution,
die er als Neukonstruktion und als qualitativ anderen Vorgang ansieht. Dem
Schépfungsparadigma ordnet er die Grundtypenbiologie zu. Geradezu kate-
chismusartig werden schlieBlich die Einwinde der Evolutionsbiologie gegen-
tiber dem Schopfungsparadigma ,,widerlegt“. Das geschieht nicht einmal unge-
schickt — zumeist mit einem Tu-quoque-Argument — und nicht ohne Kenntnis
der Schwachstellen in den biologischen Makroevolutionskonzepten, aber aus-
gehend von einer geradezu abenteuerlichen Bibelhermeneutik.

Hanjorg Hemminger analysiert in seinem Beitrag ,,Schopfung und Evoluti-
on: Theologische Perspektiven jenseits einer fundamentalistischen Bibelaus-
legung* (147-161) kurz die Genese und den politischen Hintergrund des Krea-
tionismus, der ein amerikanisches, freikirchlich-evangelikales Phdanomen ist,
jedenfalls keines der beiden groBen Kirchen Deutschlands, geschweige denn
der universitdaren Theologien. Gleichwohl schreibt Hemminger der Theologie
sehr zu recht ins Hausaufgabenheft, dass sie nicht nur die Spurensuche Gottes
in der individuellen, sondern auch in der Weltgeschichte, der biologischen
Stammes- und der physikalischen Kosmosgeschichte intellektuell redlich zu
betreiben habe. Er stellt auch unter Riickgriff auf Teilhard de Chardin ,, Komple-
xitédt als MaB der Bedeutung® heraus. Dem Menschen ordnet er eine Doppel-
funktion zu: ,, Wir sind Bild Gottes in der Welt; am Menschen wird das Gottes-
wort sichtbar und hérbar. Aber wir sind auch Bild der Welt vor Gott; in der
Menschheit sehnt sich die ganze Schépfung nach Erlosung.“ (158 f)

Der Wiener Biologe und Wissenschaftstheoretiker Franz Wuketits tragt zum
hundertsten oder tausendsten Mal sein reduktionistisch-naturalistisches Men-
schenbild vor: ,,Das naturalistische Menschenbild. Der Mensch als Produkt sei-
ner Entstehungsgeschichte” (165—176). Wer seine diesbeziiglichen Einlassun-
gen in den letzten 25 Jahren verfolgt hat (- er selbst bietet dazu in seiner Litera-
turliste gleich zehn neuere Werke aus eigener Feder an —) und sie mit dem hier
vorgetragenen vergleicht, kommt nicht umhin, eine betrdchtliche Lernresistenz
des Autors zu konstatieren: Der Naturalismus ist als Materialismus zu verste-
hen (er verrit aber nicht, was das genau ist), der Mensch hat keinen Sondersta-
tus, das Menschenbild hat zwangsldufig naturalistisch zu sein, denn alle ande-
ren Konzepte sind idealistisch und damit hinfillig, alles ist Ergebnis der Evo-
lution, auch die Ethik ist nur evolutiondr zu begriinden, denn ein Bruch mit
dem evolutiondren Parameter ist nicht tolerabel etc. So einfach ist das Welt-
und Menschenbild des Franz Wuketits. Kurzum: Die Evolutionstheorie ist die
naturalistische, materialistische, transzendenzfreie Metaphysik. Ob Wuketits
selbst nicht merkt, welche Billigdogmatik er da verkauft, oder ob er nur meint,
seine Leser merkten es nicht, ist ebenso schwer entscheidbar, wie der Text er-
trédglich ist.

Bernhard Verbeek, emeritierter Prof. fir Didaktik der Biologie, stellt seine
Uberlegungen unter das Thema ,,Gene und Gesellschaft. Die evolutioniren
Grundlagen unserer Moral“ (177-196). Er sieht in der Religion ,eine in hoch-
stem Mafe wirksame Richtschnur® und auch in den a- bzw. antireligiosen po-
litischen Ideologien Formen von Ersatzreligionen realisiert. Die (wohl nur bio-
logischen) Grundlagen jeder Moral sieht er im Genom verankert und hélt ihre
Auswirkungen fiir auch biologisch erkennbar im altruistischen oder auch
moralanalogen Verhalten, in den streng ritualisierten Kommentkdmpfen und
in dem menschlichen Betrachtern ,bestialisch® vorkommenden , Herodespro-
gramm", dem Infantizid bei Léwen. Leicht grenzwertig anthropomorph spricht
Verbeek vom auf DNA-Ebene wirkenden ,Fitnessberater”, dem es um die
Durchsetzung der eigenen Gensequenzen geht. Letztlich ist er sich aber wohl
doch dessen bewusst, das all das, was er aus der biologischen Perspektive bei-
trdgt, noch keine Ethik konstituiert. Darin aber, dass bei der Formulierung einer
Ethik die Kenntnis der evolutiondren Hintergriinde von hochster Beriicksichti-
gungsrelevanz ist, wird man ihm zustimmen kénnen.

Axel Heinrich entzaubert in seinem Beitrag ,Die Naturalisierung der Men-
schenrechte als Herausforderung fiir die theologische Ethik“ (197-209), die
soziobiologischen, am ,Gen-Egoismus“ orientierten Erkldrungsmuster fiir
menschliche Moralitdt bzw. Ethik. Kurz und durchaus iiberzeugend zeigt er,
dass einerseits Inhalt und Status der ethischen Schlussfolgerungen in der So-
ziobiologie im Andeutungshaften verbleiben und andererseits die publizisti-
sche Selbstvermarktung soziobiologischer Positionen nur zum Preis einer er-
heblichen Senkung der WissenschaftlichkeitsmaBstidbe zu haben ist.

In seinem Beitrag ,,Jenseits der Gene. Von der Moglichkeit eines Lebens-
sinns im biologischen Zeitalter” (213-228), ldsst der Biologe und Philosoph
Christian Illies die Unmengen heiBer Luft aus dem Argumentationsballon, mit
dem sich die Evolutionsbiologie nolens volens zur neuen Metaphysik aufbldht.
Und man sieht wie die ,Sinnerschiitterungsthesen“ (vollige Naturalisierung
aller Lebensbereiche, Bestreitung der Sonderstellung des Menschen, Entlar-
vung aller Moral als Illusion, biologisch-funktionale Erkldrung auch der Sinn-
suche des Menschen) ,,verduften“ und die Ballonhiille auf dem harten welt-
anschauungsneutralen Boden der biologischen Tatsachen zuriicksinkt.

Heike Baranzke untersucht in ihrem Beitrag ,,,Mit seiner Unvernunft bewei-
sen sie die Menschenwiirde‘* eben das, was der Untertitel besagt: ,,Die beson-
dere Stellung des Menschen — natiirliche Gabe oder praktische Aufgabe?*
(229-247). Sie geht von der spéter eingeebneten Differenz althebrdischer und
klassisch-griechischer Anthropologie aus. Etappen ihres lesenswerten Beitrags
sind der Versuch der theoretischen Angleichung des Tiers an die besondere
Stellung des Menschen, die Naturalisierung des Menschen als theoretische An-
gleichung an das Tier, die praktische Angleichung des Tiers an den naturali-
sierten Menschen, wie sie — letztere — sich bei Peter Singer und Paola Cavalieri
findet. Thr mit Kantschen Distinktionen zum Personbegriff formuliertes Fazit
sieht die Bedingung der Moglichkeit fiir moralisches Handeln in der Verpflich-
tungsfdahigkeit des menschlichen Willens. ,Die Wiirde des Menschen besteht
somit in seiner Bestimmung und Fahigkeit, Moral im Naturgeschehen zu er-
moglichen und — im Sinne eines ,expandierenden Humanismus‘ — Verantwor-
tung auch fiir die Natur zu tibernehmen.* (245)

Blickt man noch einmal zuriick auf die strittigen AuBenpositionen
in diesem Diskurs zur Anthropologie, dann lésst sich vielleicht fol-
gendes sagen: Der hermeneutische Ansatz bei der kreationistischen
Bibelinterpretation ist von derselben fundamentalistischen Abwegig-
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keit wie das metaphysiktriachtige reduktionistisch-materialistische
Allerkldrungsgehabe mancher Evolutionisten. Man gewinnt den Ein-
druck, wo immer hartnéckige anthropologische Streitigkeiten auftau-
chen, da liegt der Frontverlauf nicht zwischen einer empiriegestiitz-
ten Evolutionstheorie und einer philosophisch geschulten Schop-
fungstheologie. Erst da, wo latent oder offen kreationistische oder
evolutionistische Monopolanspriiche auf die Welterkldrung erhoben
werden, fliegen die Fetzen.

Zufall Mensch? Vielleicht hédtte man — ein Wunsch des Rezensen-
ten — noch einmal griindlicher auf den hinsichtlich seiner naturwis-
senschaftlichen und philosophischen Begriindung faulen Zahn des
biologischen Zufallsbegriffs fithlen sollen. Da wére wissenschafts-
theoretisch noch manches an Klarheit zu gewinnen und manches
tiber im Naturwissenschaftsgewande einhergehende implizite Meta-
physiken zu lernen gewesen.

Uber den gegenwirtigen evolutionsbiologisch-schopfungstheo-
logischen Anthropologiediskurs klédrt der vorliegende Bd aber in
wiinschenswerter Breite und noch etwas steigerungsfihiger Tiefe
auf. ,,Zufall Mensch?“ — eine lohnende Lektiire!

Aachen Ulrich Liike

Schopfung, Theologie und Wissenschaft, hg. v.Hans].Miink /Michael Durst.
— Freiburg / Schweiz: Paulusverlag 2006. 195 S. (Theologische Berichte,
XXIX), kt € 19,80 ISBN: 978-3-7228-0687-7

So breit wie der Titel vermuten lasst, ist auch die inhaltliche
Streuung der vier in diesem Sammelband vereinigten Aufsitze: Ein
Astrophysiker macht sich Gedanken zur Physik des Universums,
eine Exegetin referiert iiber biblische Schopfungstheologie in Gen
1-9, ein Dogmatiker steuert Anmerkungen zur Verhéltnisbestimmung
von Naturwissenschaften und Theologie bei, und ein Sozialethiker
informiert iiber den Stand der Umweltethik-Diskussion unter dem
Leitbild der Nachhaltigen Entwicklung.

Arnold Benz, Professor fiir Astrophysik an der Eidgendssischen Hoch-
schule Ziirich, beginnt mit naturwissenschaftlichen Uberlegungen zur Stern-
entstehung sowie zur Zukunft des Universums, die in dem Fazit miinden,
dass unser Universum eine Komplexitdt aufweist, die ,immer wieder unter-
schitzt“ (34) wird. Die Komplexitidt der Wechselbeziehungen zwischen Natur-
wissenschaft und Theologie scheint der Autor allerdings selbst zu unterschit-
zen, wie die nachfolgenden Passagen zeigen: Er verficht ein klares Differenz-
modell barthscher Provenienz — Naturwissenschaft und Religion liegen auf
zwei verschiedenen Ebenen, sie ,,sind von ihren verschiedenen Urspriingen
her bereits getrennt® (46). Dabei sind die Aufgaben klar verteilt. Die objektiven
Naturwissenschaften liefern ein praktisch anwendbares Verfiigungswissen, das
,uiberall und immer gilt“ (45). Das ,,Wissen der Theologie“ (46) dagegen ist sub-
jektiv gefarbt, weil es in teilnehmender Wahrnehmung wurzelt. Thm kommt es
zu, die harten naturwissenschaftlichen Fakten zu deuten und so fiir Sinn und
Orientierung zu sorgen; ein Job, den anscheinend auch die Naturwissenschaft-
ler selbst erledigen konnen, wenn sie sich ndmlich ,bei einem Glas Wein
abends am Cheminée mit Freunden unterhalten® und die Ergebnisse dieser Un-
terhaltung anschlieBend ,in populdrwissenschaftlichel...] Biicher]...] schrei-
ben (ganzheitliches Deuten)* (48). Dabei miissten sie allerdings aus dem ratio-
nalen Bereich heraustreten, ist doch die religiése Deutung des Universums als
Schopfung eine ,Variante der Irrationalitdt” (51). Solche Simplifizierungen
entsprechen weder den strengen wissenschaftlichen Standards theologischer
Rationalitét, noch tragen sie dem Umstand Rechnung, dass auch die angeblich
objektiven Naturwissenschaften subjektiv gepréigt und entsprechend interesse-
geleitet und interesseleitend sind. Was Benz hier an Verhiltnisbestimmungen
anbietet, zementiert eigentlich ein Nicht-Verhiltnis. Da trostet es wenig, wenn
er im Begriff des Staunens (47) immerhin eine kleine Briicke tiber den garstig
breiten Graben von Naturwissenschaft und Theologie schlégt.

Die Luzerner Alttestamentlerin Ruth Scoralick referiert auf gleichermalen
fundierte wie gut lesbare Weise zentrale Aspekte der biblischen Schopfungs-
theologie. Folgenreich fiir die Textinterpretation ist ihre Entscheidung, im An-
schluss an N. Baumgart (und gegen die Gliederung der Einheitsiibersetzung)
die Urgeschichte mit dem Noach-Bund in Gen 9,29 enden zu lassen. Metho-
disch favorisiert sie eine synchrone Textanalyse, zu deren epistemologischer
Charakterisierung die Stichworte ,Rezeptionsédsthetik und ,canonical ap-
proach* angeboten werden (61). Wie ein roter Faden zieht sich die Grundthese
durch, dass die Schopfungstheologie der Urgeschichte, die unter dem Bild des
von Gott gegen Chaos und Tod errichteten Lebenshauses (74, 84 u. 6.) steht,
mitnichten nur eine protologische Marginalie zur heilsgeschichtlichen Drama-
tik darstellt, sondern von eigener Dignitit ist, insofern hier ,,ein erstes, grund-
legendes Bild der Wirklichkeit insgesamt“ (62) gezeichnet wird. Die inhaltliche
Aufbereitung des Stoffes umfasst eine Vielzahl an unterschiedlichsten The-
menfeldern, die von dem Grundgegensatz zwischen Chaos und Schépfung
tiber das Geschlechterverhiltnis und die Gewaltfrage bis hin zum Bild eines
lernenden und sich dndernden Gottes (géttliche Bestandsgarantie der Welt
nach der alles zerstérenden Sintflut) reichen. Scoralick pladiert fiir eine Neu-
gewichtung des Erzihlstoffs: ,,Fiir die biblische Darstellung spielt die Frage
von Gewalt und Gewalttitigkeit [...] eine wesentlich groBere |...] Rolle als Sto-

rung der Schopfungsordnung, als dies gegenwirtig [...] wahrgenommen wird“
(70). Dabei macht sie aus ihrer gendersensiblen Interpretation keinen Hehl: Ge-
walt ist primér ein ménnliches Phdnomen, und die in Gen 3,16 thematisierte
Herrschaft des Mannes iiber die Frau bildet nicht schlicht positiv die patriar-
chale Stammesordnung der biblischen Autoren ab, sondern ist eine von diesen
in gesellschaftskritischer Absicht bewusst gezeichnete ,negative Qualifizie-
rung des Normalzustands“ (80), die ,Minderungen, Stérungen der urspriing-
lichen Ordnung formuliert” (79). Dass Scoralick im unmittelbaren Anschluss
an diese These kontroverse Deutungen des Verses benennt, spricht fiir die Qua-
litdt ihrer Ausfithrungen. Wichtig ist ihr bei allen schrittweisen Seinsmin-
derungen von einem idealen Urzustand hin zur real erfahrbaren Lebenswelt,
die die Urgeschichte erzihlt, dass hier mit der Botschaft eines barmherzigen
und bleibend beziehungswilligen Gottes ein ,Zeugnis der Hoffnung fiir eine
von Zerstérung und Gewalt bedrohte Welt“ (70) abgelegt ist.

Ganz anders der Ton in den Verhiltnisbestimmungen von Naturwissen-
schaft und Theologie, den Scoralicks fakultatsinterner Kollege, der Dogmatiker
Wolfgang W. Miiller, anschlégt: Seine einleitenden Bestimmungen des christ-
lichen Schopfungsgedankens, die er in ,,sieben Einzelmerkmale® (97) aufglie-
dert, atmen den Charme eines neuscholastischen Dogmatikhandbuchs. Inhalt-
lich diskussionsbediirftig sind Thesen wie die folgenden: Gott ,kommt erst
durch seine Schopfung zu sich“ (97) — das wiirde Gott in Abhéngigkeit von
seiner Schopfung setzen. Man kann ,,sagen, dass Gott seit der Weltschopfung
etwas geworden ist, was er vorher nicht war, ndmlich Schopfer” (99) — das ver-
kennt den essentiellen Unterschied zwischen dem bleibend-ewigen Schépfer-
sein Gottes und der aktualen Ausiibung seiner Schépfertitigkeit. ,,Gott wird
durch seine Giite nicht genétigt, die Welt so gut wie iiberhaupt méglich her-
vorgehen zu lassen® (ebd.) — ein u.a. gegen Leibniz gerichtetes Argument zu
Gunsten der Allmacht Gottes, das sich in dhnlicher Form im Ott (Grundriss,
11. Auflage 2005, 138) nachlesen ldsst und heute zumindest mit der Theodizee-
frage konfrontiert gehorte. ,,Ziel der Schépfung und ihrer Entwicklung ist der
Mensch® (100) — Gen 2,2f berichtet aber vom Sabbat als der Vollendung des
Schopfungswerkes. Es folgt eine Darstellung der Ansétze von Pannenberg und
Peacocke, die beide auf je eigene Weise nach Konvergenzen von Naturwissen-
schaft und Theologie suchen. Was der Autor von solchen Vermittlungsver-
suchen hilt, verdeutlicht er im Schlussresiimee: , Die systematischen Grund-
lagen des christlichen Schépfungsglaubens kénnen dazu verhelfen, Modellen,
die fiir eine vorschnelle Verbindung oder Synthese zwischen Theologie und
Naturwissenschaften plddieren, Einhalt zu gebieten und den Weg fiir eine in-
terdisziplindre Diskussion zu 6ffnen (111).

Auch der Verfasser des letzten und bei weitem ausfiihrlichsten Beitrags, der
ebenfalls in Luzern lehrende Sozialethiker Hans J. Miink, betont aus Sorge um
ein eventuelles Konkurrenzverhéltnis das je eigene Proprium von Naturwis-
senschaft und Theologie, die fiir ihn ,auf ganz verschiedenen Ebenen® (119)
liegen. Sowohl eine strikte Trennung (Inkommensurabilitdts-Modell), als auch
eine angeblich zu groBe Ndhe von Naturwissenschaft und Theologie sind fiir
ihn nicht akzeptabel: ,Ein Konkordanz- bzw. Konsonanzmodell behauptet in-
des eine nicht haltbare Ubereinstimmung®“ (175). Angemessen ist allein ein
,spezifisches Dialog- und Interaktionsmodell®, fiir dessen ndhere Bestimmung
die christologische Definition von Chalkedon herangezogen wird. Theologie
und Naturwissenschaften sollen ihre Funktionen unvermischt, aber auch
ungetrennt ausiiben kénnen (ebd.). Was damit genau gemeint sein koénnte,
bleibt dunkel. Miink steigt mit biblischen und schépfungstheologischen Orien-
tierungen ein. Aus der dreifach strukturierten Zuwendung Gottes zu seiner
Welt — mit Kessler nennt er Transzendenz, Immanenz und Dialog — resultiert
ein panentheistisches Wirklichkeitsverstdndnis, dem zufolge alle Wirklichkeit
schon immer von Gott unterfangen ist, zweitens die Nichtdeterminiertheit und
Eigendynamik auch der nichtmenschlichen Schépfung sowie drittens ihr sa-
kramentaler Charakter. Insgesamt steuert dieser Schopfungsbegriff ganz auf
eine verantwortungsethische Grundkonzeption zu, die besonders den ,Eigen-
wert“ der auBerhumanen Schopfung (133) in Rechnung stellen will. Im Folgen-
den préasentiert der Autor ein breites Tableau umweltethischer Ansétze. Er
selbst ordnet sich inhaltlich einer geméBigt anthropozentrischen Richtung zu,
favorisiert aber den Begriff eines ,,anthropo-relationalen” Ansatzes (139). Ge-
meint ist damit die Beibehaltung der Sonderstellung des Menschen bei gleich-
zeitiger Anerkennung von Eigenwerten iiber den Humanbereich hinaus. Die
umweltethischen Uberlegungen werden im Anschluss in jenen gréferen Kon-
text integriert, um den es dem Autor eigentlich geht: den der ,Nachhaltigen
Entwicklung und damit der Soziallehre“ (144). Hier liegen das eigentliche In-
teresse und die zentrale Aussageabsicht Miinks. Die schopfungstheologischen
Vorschaltungen scheinen nur den duBeren, dem Thema des Sammelbandes ge-
schuldeten Rahmen abzugeben. Mit Nachdruck plddiert Miink fiir ,,die Integra-
tion eines neuen Sozialprinzips ,Nachhaltigkeit“ (169) in die christliche So-
ziallehre. Die Kernformel der Nachhaltigen Entwicklung (Sustainable Develop-
ment) umfasst das Dreigestirn aus Sozialvertréiglichkeit — vom Autor nochmals
unterteilt in intragenerationelle, d. h. synchrone oder globale, und intergenera-
tionelle, also diachrone, auf zukiinftige Generationen ausgerichtete soziale Ge-
rechtigkeit —, 6konomische Rentabilitdt und 6kologische Tragfdhigkeit. Diese
drei Felder gilt es miteinander zu vernetzen, was zum Begriff der , Retinitdt”
(Gesamtvernetzung, 158) als Handlungsprinzip einer Nachhaltigen Entwick-
lung fiihrt. Allerdings ist von Seiten der theologischen Ethik eine Orientierung
an einer starken Nachhaltigkeitskonzeption (strong sustainability) gefordert,
die fiir einen restriktiven und Ressourcen schonenden Umgang mit der Natur
eintritt. Nur so kann das schopfungstheologische Postulat, das bei bleibender
Sonderstellung des Menschen auch der auerhumanen Natur Wert und Wiirde
zuspricht, zur Geltung kommen. Und genau hierin liegt, so Miink, die Chance
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einer Implementierung der Nachhaltigkeit als Sozialprinzip: Dass die nicht-
menschliche Schépfung ,als wirklich eigenstdndiges Thema zur Sprache
kommt“ (177). Wahrend die eher pflichtgemé&B vor- und zwischengeschalteten
Verhéltnisbestimmungen von Naturwissenschaft und Theologie defizitdr er-
scheinen, ist dem Autor in diesem seinem zentralen Anliegen voll und ganz
zuzustimmen.

Bleibt als abschlieBendes Fazit nur festzuhalten, dass ein solches
nicht moglich ist: Zu unterschiedlich sind die vier Beitrdge nicht nur
in Umfang und inhaltlicher Ausrichtung, sondern eben auch in ihrem
theologischen Gehalt und Argumentationsniveau.

Aachen Matthias Remenyi

Kurzrezensionen

Dawkins, Richard: Der Gotteswahn. — Berlin: Ullstein 2007. 575 S., geb. €

22,90 ISBN: 978—-3-550—-08688—5

Es gibt Atheismus-Biicher, die in dem Sinne gut gemacht sind,
dass ihre Lektiire fiir den Gldubigen eine &uberst heikle Auslotung
der eigenen Glaubenstiefe bedeutet. Der vorliegende ,,Uberraschungs-
bestseller des Jahres 2006 (522) gehort nicht dazu. Zu fadenscheinig
ist etwa die Strategie, den Nachweis angeblich prinzipiell religiser
Gewalttédtigkeit durch vollkommen einseitige Auswahl geschicht-
licher Ereignisse fithren zu wollen, die dem propagierten Standpunkt
dienen, und alles aullenvor zu lassen, was einen anderen Eindruck
erwecken konnte; verbliiffend ferner das vehemente Desinteresse an
jeder theoretischen Reflexion des naturwissenschaftlichen Erkennt-
nisaktes, was etwa die erstaunliche Folge hat, die Naturwissenschaft
schlieBlich als rationalistisch zu bezeichnen (vgl. 97). Hitte der Autor
seine philosophischen Begriffe wenigstens in einer beliebeigen All-
gemeinenzyklopddie nachgeschlagen, hitte er sicher eine Reihe von
Oberfldchlichkeiten vermeiden kénnen.

Interessant ist an dem Buch etwas anderes; der Rez. zumindest hat
sich gefragt, was die (zum Teil ja vereinsméaflig organisierte) Bewe-
gung des Neuen Atheismus dazu bringt, solches Schrifttum zu pro-
duzieren. Wenn Der Gotteswahn repréasentativ ist, darf die Theologie
getrost von einer fundamentaltheologischen Auseinandersetzung ab-
sehen (sie wire uninteressant und miisste sich hauptsdchlich mit Ba-
nalitdten abgeben) und sollte eher soziologisch und psychologisch
fragen. Der Gotteswahn ist Propaganda und ganz offenbar als solche
gedacht. Womoglich liegt ihm eine besondere Spielart simpler Frem-
denfeindlichkeit zugrunde. Jo. B.

Maier, Johann: Judentum. Studium Religionen. — G6ttingen: Vandenhoeck &
Ruprecht 2007. 235 S. (UTB, 2886), kt € 16,90 ISBN: 978—3-8252—-2886—6

Maier, Johann: Judentum — Reader. Studium Religionen. — G6ttingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht 2007. 117 S. (UTB, 2912), kt € 8,90 ISBN:
978-3-8252—-2912-2
Nach Klarung von Selbstbezeichnungen und Zugehorigkeitskrite-

rien werden unter der Uberschrift ,,Die geglaubte Geschichte in der

judischen Religion“ die Erzdhlwerke des AT von der Urgeschichte
bis hin zu den Makkab&erbiichern sowie der messianischen bzw. apo-
kalyptischen Erwartung im Sinn identitatsstiftender Texte dar-
gestellt. Das Kap. ,,Jiidische Religion in der erlebten Geschichte” bie-
tet eine geraffte historische Rekonstruktion der jiidischen Geschichte
bis in die Gegenwart. Dabei wird insbesondere der fiir ,,das” Juden-
tum in der Antike wie in der Gegenwart typischen Gruppenbildung —
so dass man besser von ,Judentiimern® sprechen sollte — Rechnung
getragen. Unter ,,praktizierte Religion“ wird schlieBlich besprochen,
was fiir Juden stets das Entscheidende war und ist — und was mit

,Brauchtum*“ viel zu zweitrangig bezeichnet ware: die alltdgliche Pra-

xis. Anders gesagt: die Orientierungsmuster in Zeit (Jahreszyklus und

Lebenszyklus) und Sprache (Gebete), an denen sich jiidisches Leben

ausrichtet.

Was das Buch fiir das Studium besonders attraktiv macht, ist der
Begleitband: Ein Reader mit ausgewéhlten Texten aus der Bibel sowie
aus der jiidischen Traditionsliteratur zu den theologischen Themen
und zu einzelnen Bereichen der Glaubenspraxis. Im Hauptband
wird auf die entsprechenden Texte in Klammern verwiesen.

Alles in allem ein Standardwerk, das einen ersten Uberblick iiber
zentrale Inhalte und die vielen Variationsmoglichkeiten der jiidi-
schen Welt mit der Einladung zum Studium von Originaltexten ver-
bindet — verfasst von Johann Maier, dem bis 1995 in Ko6ln lehrenden
Altmeister der Judaistik. M. E.
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