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RENATE BRANDSCHEIDT

»Unsere Tage zu zdhlen, so lehre du*
(Psalm 90,12)

Literarische Gestalt, theologische Aussage und Stellung des 90. Psalms
im vierten Psalmenbuch

Schwermut und Ernst bescheinigte einst B. Duhm' dem Dichter des 90.
Psalms, der jeden seiner Leser an das Hinzugehoren zu einer todbegrenzten
Menschheit erinnert und hierin eine schuldbeladene Nichtigkeit erkennt, die
auch in der Geschichte des Gottesvolkes eine verhangnisvolle Wirkung zei-
tigt: ,,Ja, wir sind dahingeschwunden unter deinem Zorn, wegen deiner Zor-
nesglut sind wir schreckensstarr® (Ps 90,7). Nicht nur der quantitative Ab-
stand des endlichen Menschen zu dem ewigen Gott scheint somit den
Psalmisten und mit ihm die betende Gemeinde zu bewegen, sondern auch
das scheinbar auswegslose Wegsterben von Gott als Ausdruck eines Gerich-
tes, das auf dem Menschen allgemein und dem siindigen Gottesvolk im be-
sonderen lastet. Dann aber ist die Aussage des Psalms vielschichtiger als jene
Erklirer meinen, die den Text zweiteilen und die an Jahwe gerichteten Bitten
V. 13-17 fir die Hinzufiigung eines ,observanten Jahweverchrers® halten,
der die aus V. 1-12 sprechende ,Daseinsverdrossenheit® nicht hinnehmen
wollte?, oder die bei Annahme der Einheitlichkeit des Psalms in diesem ein
weisheitlich-philosophisches Nachsinnen iiber die Aspekte der Zeit ver-
muten: iiber die Ewigkeit Gortes, iiber die gefahrdete und verwirkte Zeit des
Menschen’. Aber auch Erklirer, die dafiir plidieren, den Psalm weniger als
eine Klage iiber die generelle Kiirze des Lebens zu lesen, sondern als eine Kla-
ge iiber die lange Dauer einer als kollektive Erniedrigung Israels empfundenen
Situation, verkennen die den Psalm durchziehende eigentiimliche Spannung
zwischen dem Geschick des Menschen und dem des Gottesvolkes'. Wenn
C. Westermann im Anschluf an seine Auslegung des 90. Psalms resiimiert:
»Die Auslegung hat gezeigt, wie sehr das Verstindnis von Ps. 90 am Begreifen

' B. Dunim, Die Psalmen (KHC 14), Tubingen *1922, 344,

* So H.-P. MULLER, Der 90, Psalm. Ein Paradigma exegetischer Aufgaben, in: ZThK 8
(1984) 265-285.265.

' So J. ScuNocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft. Studien zu Psalm 90 und dem
vierten Psalmenbuch (BBB 140), Berlin 2002; vgl. auch K. SevsoLp, Zu den Zeitvorstellun-
gen in Psalm 90, in: Ders., Studien zur Psalmenauslegung, Stuttgart 1998, 147-160 (= ThZ
53[1997] 97-108).

* Vgl. T. KrtGer, Psalm 90 und die ,Verginglichkeit des Menschen®, in: Biblica 75
(1994) 191-219; H.-]. Kraus, Die Psalmen (BK XV/2), Neukirchen-Vluyn “1989, 794-801,
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seiner Ganzheit hingt“®, dann hat er in der Tat das Hauptproblem benannt,
das ein Verstiandnis dieses ungewohnlichen Psalms erschwert. Hinzu kommen
Fragen nach der literarischen Einheitlichkeit, der Gattung und dem zeit-
geschichtlichen Ort sowie nicht geringe Schwierigkeiten bei der Bestimmung
von Wortbedeutungen, Verbformen und Satzstrukturen.

Eingedenk der Vielfalt exegetischer Aufgaben, vor die dieser Psalm den
Ausleger stellt, will die folgende Darlegung einen neuen Blick auf die literari-
sche Gestalt und theologische Aussage von Psalm 90 werfen, der im jetzigen
Kontext des Psalters das vierte Psalmenbuch (Ps 90-106) eroffnet und dessen
Sonderstellung nicht zuletzt daran abzulesen ist, daf er als einziger Psalm die
Auszeichnung ,Mosepsalm® erhalten hat, eine Wiirdigung, die im Hinblick
auf seine Positionierung im vierten Psalmenbuch eigens zu gewichten sein
wird.

I. Zur literarischen Gestalt
A. Beobachtungen zum Text

Die Autoren, die die literarische Integritit von Ps 90 anzweifeln, nehmen in der Regel
einen literarkritischen Bruch nach V. 12 an und sehen V. 13-17 als (mehrstufige) Er-
weiterung des Grundpsalms V. 1-12 an®. Hauptargument ist die themarische Verschie-
denheit - hier ,,Gott und die Menschheit“, dort ,,Jahwe und Israel“ -, wobei kontro-
vers diskutiert wird, ob die Nachtrige die Entfaltung des zuvor Gesagten oder dessen
Korrektur im Blick haben. Stilistische Bewertungen wie: ,V. 13-17 ist, wenn iiber-
haupt viel weniger weisheits-theologisch imprigniert als V. 1-12%7 bzw. die Behaup-
tung, dafl V. 1-12 ,mit seiner Schluf8bitte V. 12 ein in sich stimmiger und geschlossener
Text sei“*, sollen diese These untermauern, kénnen aber, da sie auf der subjektiven
Sichr des Auslegers beruhen, kein tragfihiges literarkritisches Argument darstellen’.
Aber auch Autoren, die von der Einheitlichkeit des Textes ausgehen, haben bereits
eine Vorentscheidung getroffen, wenn sie sich auf die kunstvolle Struktur des Psalms
beziehen, die durch zahlreiche Stichwortverbindungen geschaffen wird'®. Dieser Sach-

5 C. WESTERMANN, Der 90, Psalm, in: DErs., Forschung am AT (ThB 24), Miinchen
1964, 344-350.349.

¢ So u.a. E. ZENGER, in: F-L. HossFELD/E. ZENGER, Psalmen. 51-100 (HThKAT), Frei-
burg 2000, 607-609 nach Revision fritherer Positionen, 1985: Grundschicht V. 2-12; erste
Erweiterung V. 13-14; zweite Erweiterung V. 1.15-16; dritte Erweiterung V. 17. 1994:
Grundschichr V, 2-12; Erweiterung V. 1b.13-17. Vgl. auch K. KoeNeN, Jahwe wird kom-
men zu herrschen iiber die Erde. Ps 90-110 als Komposition (BBB 101), Weinheim 1995,
S1f. und Anm, 4; W. H. Scamipt, ,Der du die Menschen lissest sterben®. Exegetische An-
merkungen zu Psalm 90, in: F. CROSEMANN (Hg.), Was ist der Mensch? (ES H, W. Wolff),
Miinchen 1992, 115-130.126-130; MULLER, Der 90. Psalm (Anm. 2), 267f,

7 ZENGER (Anm. 6), 608.

¥ ZENGER (Anm. 6), 608.

* So auch Scunocks, Verginglichkeir und Gortesherrschaft (Anm. 3), 144,

19 Vgl. C. ForsTER, Begrenztes Leben als Herausforderung. Das Verginglichkeitsmoriv in



verhalt kann jedoch fiir sich genommen keine Einheitlichkeit begriinden, da die Bewer-
tung von Stichwortverkniipfungen auch gegenteilig ausfallen kann.

Dag die Gedankenfithrung von Ps 90 auferordentlich bewegt ist, haben die Erkli-
rer immer wieder festgehalten. LaRt sie aber auch auf Kohirenzstorungen schliefen?
Ein erster Einschnitt liegt in V. 4b vor: ,und (wie) eine Wache in der Nacht*. Die Ver-
gleichspartikel fehlt, der Vergleich selbst ist im Unterschied zu V. 4a nicht ausgefiihrt,
die Aussage klappt nach. Inhaltlich gesehen bringt der Vergleich mit der Nachtwache
keinen absolut neuen Gedanken. Vielmehr liegt der Aussageakzent auf einer Priizisie-
rung und Vervollstindigung des in V. 4a thematisierten Sachverhaltes: Tausend Jahre
sind vor Gort wie ein schwindender Tag und wie der Bruchteil einer Nacht, so daf sich
die WirkgroRen Tag und Nacht hier zu einer Aussage iiber eine zeitliche Ganzheit for-
miceren und die Bedeutungslosigkeit von tausend Menschen-Jahren im Hinblick auf
den Ratschluf Gottes herausstellen. Da die Aussage V. 4b im Kontext der Verse 4a.5-
6 durchaus entbehrlich ist, darf sie als das Werk eines Glossators angesehen werden.

Auch die Aussageneinheit V. 5-6 ist nicht Teil des Primdrpsalms, denn sie liefert
lediglich eine Erklirung fiir den in V. 4a erwihnten Jahrtausend-Tag und stelle mit
dem Objektsuffix in 2°ramtam zudem einen Bezug zur Aussage iiber die Riick- und
Wiederkehr der Menschen in V. 3 her. Auch wenn Gott die Menschen mit Schlaf iiber-
gossen und so die Moglichkeit zur Regeneration der Lebenskraft geschenkt hat (V. 5),
wird der Sachverhalt der Todverfallenheit nicht aufgehoben (V. 3). Die Existenz der
Menschheit gleicht damit der Kurzlebigkeit des Grases, das sich am Morgen nur fliich-
tig erneuert und am Abend bereits wieder vertrocknert ist (V. 6). Gegeniiber V. 3-4a
sagen die Verse 5-6 sachlich nichts Neues aus, sondern erliutern und bekriftigen die
dortigen Gedanken von einer anderen Warte aus. Daher diirfen sie als das Werk eines
Bearbeiters angesehen werden.

Auch V. 10 erweckt Bedenken hinsichtlich seiner Urspriinglichkeit. Nach der Schil-
derung eines bis in die Gegenwart der Beter andauernden und sich verschirfenden
Zorngerichtes Gottes, die — worauf nicht zuletzt die durch die Wurzel kalah hergestell-
te Inklusion hinweist (V. 7.9) — mit V. 9 abgeschlossen ist, setzt V. 10, was auch die
Nominalsitze andeuten, zu einer grundsirtzlichen Betrachtung der Lebenszeit der Spre-
cher an. Das ist aber nicht das Thema von V. 7-9, so daf V. 10 als eine spezifizierende
Erklirung zu bewerten ist. Darauf weist die im Anschluf an V. 9 vorgenommene Kom-
bination ,, Tage unserer Jahre* ebenso hin wie das hier im Unterschied zu V. 5.9 ver-
wendete feminine Genus von $anab,

Eine Ergianzung stellt ebenfalls V. 15 dar, der bereits durch die femininen Genusfor-
men bei jom und $anab (vgl. V. 10) auffille'. Nachdem die Bitte in V. 14 um die Zu-
wendung der gottlichen Gnade mit dem Versprechen, sich zu freuen, endet, richtet
V. 15 die ausdriickliche Bitte an Jahwe, eine der Zeit der Not entsprechende Zeit der
Freude zu gewihren und erinnert damit an Vorstellungen, die anderwirts im AT die

weisheitlichen Psalmen, Ziirich 2000, 163; KrUGER, Psalm 90 (Anm. 4), 192; P. AUFFRET,
Essai sur la structure littéraire du Psaume 90, in: Bib 61 (1980) 262-276,276; S. SCHREINER,
Erwagungen zur Struktur des 90. Psalms, in: Bib 59 (1978) 80-90.80, der allerdings offen-
ligt, ob der kompositorischen Einheit des Psalms nicht doch ein alteres Lied V. 1-12 zugrun-
de liegt und ob nicht auch V. 13-17 urspriinglich separat existiert haben (90).

"' Seunocks, Verginglichkeit und Gortesherrschaft (Anm. 3) stelle den Genuswechsel
fest, vermag aber keinen Grund fiir die Abweichung anzugeben (156).



eschatologische Wiederherstellung des Jahwevolkes zur Sprache bringen (Jes 61,7; Ijob
40,12). Stilistisch erweist sich die Stichwortankniipfung an V. 14 (s@mab) als ein Spe-
zifikum des Erginzers, der in V. 5-6 (zweimaliges babboger) und V. 10 (jém und
sanab vgl. V. 9) ein dhnliches Vorgehen erkennen lief.

Ein Nachtrag ist ebenfalls die Segensformel in V. 17, die im Hinblick auf die in
V. 10 vermerkte notvolle Lebenszeit und die vergebliche Miihe hier die Festigkeit des
eigenen Tuns von Gott erbittet. Im Anschluf an V. 16, der das Offenbarwerden der
gottlichen Planung in ihrer Vollendung erbittet, liegt hier somit ein Themenwechsel
vor. Der literarkritische Bruch wird zudem durch den Wechsel der Gottesbezeichnung
(“donaj **“lobénu; vgl. V. 13: JHWH) angezeigt, wodurch zwar eine Inklusion mit
V. 1-2 (“donaj;el) entsteht, diese aber als sekundir gelten muf, da in V. 17 die Anrede
Gottes in eine Rede iiber Gott wechselt. V. 17 gehért jedoch niche der in V. 5-6.10.15
erkannten Erweiterungsschicht an, deren Anliegen es ist, die Einsichten der Grund-
schicht zu prazisieren. Hier liegen vielmehr Glossen vor (V. 17aa; V. 17af.b), die das
im Bekenntnis V. 1-2 beschlossene Vertrauen in die Offenbarungsgegenwart Jahwes
auf Zukunft hin bekraftigen. Durch die Wiederaufnahme des aléni aus V. 17aa in
V. 17ap, das aber fir die Wiederholung der Aussage in V. 17b entbehrlich ist, wird eine
Anbindung an den Segenswunsch V. 17aa geschaffen und dessen Abschluficharakeer
aufgesprengt. Die Empfindung eines Abschlusses wird jetzt durch die inhaltliche Wie-
derholung in V. 17ap und b hergestellt.

Zum Grundbestand des Psalms sind somit V. 1b-2.3-42.7-9.11-12.13-14.16 zu
zihlen, zur ersten Erweitung V. §5-6.10.15, zur zweiten Erweiterung V. 4b.17ac und
17af.b.

B. Beobachtungen zur Form

Der Text des Psalms lautet in deutscher Ubersetzung'2:

V.1 (Alljherr, eine Bleibe bist du uns gewesen in Geschlecht und Geschlecht.
V.2 Ehe die Berge geboren waren,

die Erde und das Festland in Wehen lagen -

ja, von Ewigkeit her zu Ewigkeit hin (gilt):

du bist Gott (schlechthin).

V.3 Du fithrst den Menschen zuriick bis hin zu Zermalmung,
und du hast verfiigt: Kehrt wieder, ihr Menschenkinder!
V.4 Jedoch sind tausend Jahre in deinen Augen
wie ein gestriger Tag (nur), wenn er vergeht,
und (wie) eine Wache in der Nacht,
V.5  Auch wenn du sie mit Schlaf iibergossen hast, werden sie (stets) sein
am Morgen wie Gras, das sich fliichtig erneuert:
V.6 Am Morgen griint es und wird wieder neu,
am Abend wird es welk und vertrocknet.

12 Die erste Erweiterung des Grundtextes ist durch Kursivdruck markiert, die zweite
durch Unterstreichung,

4



V.7 Ja, wirsind dahingeschwunden unter deinem Zorn,
wegen deiner Zornesglut sind wir schreckensstarr.
V.8  Du hast unsere Verschuldungen vor dich gestellt,
unser Geheimstes in das Licht deines Angesichres.
V.9 Ja, unsere Tage haben sich geneigt durch deinen Grimm,
wir haben unsere Tage vollendet wie einen Seufzer.
V.10 Die Tage unserer Jahre machen in sich betrachtet siebzig Jabre aus,
wenn mit Anstrengung, achtzig Jabre.
Aber ibr Stolz ist Miihsal und Unbeil zugleich,
denn eilends war er dabin, und wir muften auf und davon.

V.11 Wer erkennt die Stirke deines Zornes

und, wie (es) die Furcht vor dir (verlangt), deinen Grimm?
V.12 Unsere Tage zu zihlen, so lehre du,

damit wir ein Herz von Weisheit darbringen.

V.13 Du aber kehre dich wieder her, Jahwe — wie lange noch? —
und erbarme dich deiner Knechte.
V. 14 Sittige uns am Morgen mit deiner Huld,
dann wollen wir jubeln und uns freuen in all unseren Tagen.
V1S Erfreue uns gemip den Tagen, die du uns niedergedriickt hast,
(gemdfS) den Jahren, in denen wir Bises saben.
V.16 LaR iiber deinen Knechten dein Walten/Werk offenbar werden
und deine Herrlichkeit iiber ihren Kindern.
V.17 Es sei die Giite des (All)herrn, unseres Gottes, iiber uns.
Und das Werk unserer Hinde mache fest iiber uns,
ia, das Werk unserer Hinde mache du es fest.

1. Struktur und Intention

a. Die Grundschicht
Der Primarpsalm erweist sich als eine wohlgegliederte Einheir mit folgenden Aufbau-
elementen!’;

V. 1b-2 Bekenntnis zur Einzigkeit und Einzigartigkeit Gottes in Immanenz und
Transzendenz

V.3-4a Einsicht in die von Gott verfiigte geschopfliche Ohnmacht des Menschen

V.7-9 Klagende Schilderung iiber die vernichtende Auswirkung des gottlichen

Zornes in der Geschichte des Jahwevolkes

V.11-12  Einsicht in die Angewiesenheit auf Gottes Fithrung und Belehrung

V. 13-14.16 Bekenntnis zum Gott der Fithrung (Jahwe) in Bitten um die Vollendung
seines Werkes

Im Zentrum des konzentrisch angelegten Psalms steht eine Schilderung, in welcher die
Beter, worauf nicht zuletzt die Vergangenheitsformen hinweisen, ihre Geschichte als

An” 2:2;.1 weiteren Gliederungsvorschligen vgl. Forster, Begrenztes Leben (Anm. 10), 145
m. 36.



Jahwevolk resiimieren. Dabei beklagen sie eine schuldhafte Verginglichkeit des Jahwe-
volkes, die sie im Horizont der Vorstellung vom Zorn Gottes als ein Gerichtsverhing-
nis verstehen und dessen notvolle Auswirkungen sie aktuell als besonders bedringend
erfahren. Die Geschlossenheit des Gedankengangs in dieser Strophe wird auch sprach-
lich angezeigt: Die in V. 7 und 9 verwendete Wurzel kalah stellt eine Inklusion her,
verstarke durch die Partikel k7 in den jeweiligen Versanfingen. Zugleich fille auf, dafl
die Rede vom gottlichen Zorn in V. 7 (ap; bemah) und V. 9 (@brabh) die in V. 8 ver-
merkte Einsicht in die eigene Schuld (@wén) rahmt und so den Aussagetenor des Ab-
schnittes nachhaltig unterstreicht.

Der innere Rahmen (V. 3-4a; V. 11-12) ist im Hinblick auf ein gemeinsames The-
ma kontrastierend angelegt. Der Abschnitt V. 3-4a entfaltet die im Glauben gedeutete
conditio humana: Die auf dem Menschen lastende und von Gott verfiigte geschopf-
liche Ohnmacht, die sich in der Geschichte der Menschheit im Auf und Ab der Gene-
rationen widerspiegelt, ist der Grund, warum der Mensch, selbst bei groftmoglicher
zeitlicher Erstreckung der Menschheit, nicht in der Lage ist, die notvollen Implikatio-
nen der Verginglichkeit aus eigener Kraft zu iiberwinden. Wihrend der Abschnitt
V. 3-4a die im Glauben gedeutete conditio humana vom Blickwinkel des Menschen
und der iiber ihn verfigten geschopflichen Ohnmacht her thematisiert, erortert die
Einheit V. 11-12 eben jene conditio humana von seiten Gottes und seiner Planung her.
Der Abschnitt beginnt mit einer rhetorischen Frage, die eine natiirliche Erkenntnis des
gottlichen Zornes bzw. seines Zieles verneint, und erbittet dann in V. 12 — unter Auf-
nahme des Verbums jada aus V. 11 — von Gott eine Belehrung dariiber, in welcher Wei-
se die unter der Gerichtsverfallenheit stehende Zeit des Menschen im Hinblick auf das

-Ende des gottlichen Zornes zu zihlen ist.

Der duflere Rahmen (V. 1b-2; V. 13-14.16) bedenkt in Bekenntnis und Bitte die
gottliche Schopfungs- und Geschichtsplanung. Wahrend der erste Abschnitt V. 1b-2,
gerahmt durch die Wiirdigung Gottes als Allherr (*donaj) und als Gott schlechthin (el),
die Einzigkeit und Einzigartigkeit Gottes in Immanenz (V. 1b) und Transzendenz (V. 2)
in der Art eines heilsgeschichtlichen Riickblickes festhilt, zieht der Schluabschnitt
V. 13-14.16 aus diesem Sachverhalr des Glaubens die Konsequenzen fiir eine Bewilti-
gung des Zorngerichtes in der Gegenwart. Im Sinn eines Bekenntnisses der Zuversicht
wird folgerichtig hier der Gott der Fithrung mit dem sein Mitsein und seinen Erloser-
willen kennzeichnenden Namen Jahwe angesprochen (V. 13), dem gegeniiber sich die
Beter als ,,Knechte® (V. 13.16) verstehen und von dem sie nun die Vollendung seiner
Planung in der zukiinfrigen Geschichte des Gottesvolkes (vgl. V. 16: die Knechte und
ihre Kinder) erbitten. Die Geschlossenheit dieses Abschnittes wird durch die rahmende
Selbstbezeichnung ,Knechte® in V. 13 und V. 16 unterstrichen. Zugleich erweist sich
der Hinweis auf die ,,Knechte und ihre Kinder* (V. 16) als eine Ausdeutung des be-
kenntnishaften ,,in Geschlecht und Geschlecht* (V. 1b) und stellt so eine grofie Inklu-
sion her.

Aus dieser Anlage der Grundschichr 1dft sich folgende Intention ablesen: In einer
das Gottesvolk in seiner Existenz gefihrdenden Notlage, die als Auswirkung eines
nicht endenwollenden gottlichen Zornes begriffen wird und in der die Jahweknechte
befiirchten, daR — entgegen der bisherigen Erfahrung mit Jahwe — ihre Geschichte in
der auf der Menschheit allgemein lastenden Vergianglichkeit aufgeht, will der Psalmist
unter klarer Einsicht in die Gerichts- und Todverfallenheit des Menschen einerseits und



im Wissen um die bei Gott beschlossene Vollendung seiner Fithrungsgeschichte ande-
rerseits den Jahwetreuen Wegweisung fiir die Uberwindung ihrer Glaubensanfechtung
und Orientierung fiir eine im Glauben an den Gott der Fithrung begriindete Daseins-
gestaltung vermitteln.

b) Erste Bearbeitung

Die Anlage in konzentrischer Symmetrie wird auch in der ersten Bearbeitung beibehal-
ten. Dabei werden jedoch die Hauptaussagen des Grundtextes punktuell weitergefiihre
und prizisiert. Die in der zweiten Strophe V. 3-4a thematisierte conditio humana be-
leuchtet der Bearbeiter in V. 4b-6 mit einem geldufigen Sachverhalt der alltiglichen
Erfahrung, indem er die geschopfliche Ohnmacht des Menschen, die durch den Gene-
rationenwechsel gemildert, aber nicht aufgehoben wird, mit dem schnellen Empor-
wachsen und Vergehen des Grases veranschaulicht. Dabei fillt auf, da der Bearbeiter
den in den Augen Gottes kurzen Jahrtausend-Tag aus V. 4a hier im Hinblick auf das
nach Auskunft von V. 3 von Gott verfiigte Werden und Vergehen in der Menschheit hin
auslegt: Am Morgen bliihen sie auf, am Abend sind sie welk.

Die Schilderung des Zorngerichtes in V. 7-9 beschlieft der erste Bearbeiter mit
einer illusionslosen Bewertung der den Gliedern des Gottesvolkes verlichenen Lebens-
zeit und stellt heraus, daf diese von einer durch den Menschen nicht zu iiberwindenden
Begrenzung und Miihsal geprégt ist. Dabei entspricht der Hinweis auf das schnelle
Schwinden der Lebenszeit dem Tenor der Grasmetapher in V. 5-6, ein Aspekt, der die
Zuweisung beider Aussagen an ein und denselben Verfasser unterstiitzt.

In der Schlufistrophe fiigt der Bearbeiter mit V. 15 eine Bitte ein, in der er die escha-
tologische Wiederherstellung der Jahweknechte erfleht und inhaltlich die Dringlichkeit
eines gortlichen Eingreifens betont, Wie schon zuvor 1t auch dieser Einschub eine
Stichwortverkniipfung zum Voranstehenden erkennen (vgl. V. 10: ,Tage unserer Jah-
re® in Aufnahme von ,unsere Tage/Jahre®* in V. 9; V. 15: ,Tage"; ,erfreue” in Anleh-
nung an ,, Tage“; ,wir wollen uns freuen® in V. 14), so daff durch die Doppelung der
Leitbegriffe eine grofere Intensitit in der Aussage erreicht wird. Dieses Vorgehen hat
sich in den ganz der ersten Bearbeitung zuzuweisenden Versen 5-6 (zweimal ,,am Mor-
gen®) als ein Spezifikum bereits abgezeichnet.

¢) Zweite Bearbeitung

Die einer zweiten Bearbeitung zuzuweisenden Glossen in V. 4b und V. 17, die nicht alle
von ein und derselben Hand stammen miissen, setzen punktuell verdeutlichende Ak-
zente, In V. 4b wird im Anschluff an die Rede vom schwindenden Tag in V. 4a und im
Hinblick auf die mit der Erwihnung des Schlafes vorausgesetzte Nacht in V. 5a ein
ausdriicklicher Hinweis auf diese Zeiteinheit gegeben, so daf sich die Wirkgrifen
Tag und Nacht, bzw. der Bruchteil einer Nacht (Nachtwache), zu einer Aussage iiber
eine Zeiteinheit, bestehend aus Tag und Nacht, vervollstindigen.

Die Glossen in V. 17 zielen im ersten Teil V. 17aa auf eine Bestitigung und Ein-
holung des Bekenntnisses in V. 1b-2 fiir die Gegenwart. Zugleich wird durch die Got-
tesbezeichnung “donaj "“lobéni und die Wurzel hajah eine Inklusion zu diesen Versen
hergestellt und damit der abschlieende Charakter von V. 17aa, den der Personen-
wechsel bereits angedeutet hat, in besonderer Weise betont. Die Glosse V. 17af.b er-



génzt den Bitteil der letzten Strophe mit einer weiteren Bitte um die Festigung des ei-
genen Tuns, der durch die Wiederholung besondere Nachhaltigkeit verlichen wird.
Durch die Aufnahme von @lénii aus V. 17ac wird signalisiert, daff diese Bitte im Hori-
zont des Segenswunsches gelesen werden soll. Durch die Wiederholung der inhalt-
lichen Aussage in V17ap.b riickt der Akzent des Abschlusses jetzt von V. 17aa auf
V. 17aB.b.

Die Intention des ersten Bearbeiters ist es, auf dem Hintergrund der allgemein
menschlichen Situation vor Gott (V. 5-6), die auch der Jahwetreue in aller Hirte er-
fahrt (V. 10), die Hoffnung auf die Rettermacht Jahwes, des Gottes der Fithrung, in
ihrer eschatologischen Dimension zu profilieren (V. 15). Daran anschliefend stellen
die Glossen (V. 4b.17) heraus, daf allein das Eingreifen Jahwes, des Allherrn und Got-
tes schlechthin, einen Wandel in der Preisgabe des Menschen an seine geschépfliche
Ohnmacht bewirken kann.

2. Form und Funktion

Die Bestimmung des Formganzen von Ps 90, die in der gattungskritischen Forschung
im Horizont der Formelemente eines Volksklageliedes vorgenommen und nach Maf-
gabe der von Westermann herausgearbeiteten Dreidimensionalitit des Klagegesche-
hens (Feindklage, Ichklage, Gottklage)' analysiert worden ist, endet in den verschie-
denen Untersuchungen immer wieder in einer mehr oder weniger groffen Aporie.
Daher wird in neueren Abhandlungen zunehmend von einem , Klagegebet sui gene-
ris“! gesprochen bzw. die Frage nach der Gattung relativierr und Psalm 90 auf eine
»Kunstform* oder ,frei gewihlte literarische Gestalt“!s reduziert, eine Feststellung,
die letztlich aber fiir alle literarischen Auferungen gilt und so betrachtet lediglich ein
Defizit kaschiert.

Was Ps 90 von einer Volksklage unterscheidet, ist die Tatsache, daf es hier nicht in
erster Linie um die Darstellung einer kollektiv erfahrenen und bestimmten Not geht,
sondern um die Aufarbeitung einer als Zorngericht Gottes verstandenen Leiderfah-
rung, die den Glaubensvollzug der Jahwetreuen belastet. Es handelt sich um eine Son-
derform der Volksklage, niherhin um die kollektive Version der Klage des leidenden
Gerechten, die sich aus der Mittlerklage entwickelt und die in den Konfessionen des
Jeremia ihre literarische Ausgestaltung erfahren hat, bevor sie im Hinblick auf die pa-
radigmatische Bedeutung des mittlerischen Zeugnisleidens auf die Situation des leiden-
den Gerechten im Gericht ausgeweitet (Klgl) und in der Folgezeit Ausdruck einer glau-
bigen Auseinandersetzung mit jenem Leid wurde, das aus der Verborgenheit Jahwes
bei seiner heilsgeschichtlichen Offenbarung entsteht. Auch in der nachexilischen Zeit,
die durch den Neubeginn nach dem Strafgericht des Exils und der darauf aufbauenden
Hoffnung auf die Vollendung des Heils gekennzeichnet war, erfuhr die Klage des lei-

¥ C. WESTERMANN, Struktur und Geschichte der Klage im Alten Testament, in: ZAW 66
(1954) 44-80; DErs., Der 90, Psalm (Anm. 5), 344 ff.

Y ZENGER (Anm. 6), 604,

'* Scunocks, Verganglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 138 in Anlehnung an
G. voN RAD, Der 90. Psalm, in: DErs., Gottes Wirken in Israel. Vortrige zum Alten Testa-
ment. Herausgegeben von O. H. Steck, Neukirchen-Vluyn 1974, 268-283.281.
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denden Gerechten somit eine Wiederaufnahme und Weiterentwicklung als Modell fiir
die Behandlung von Krankheit und Tod im Hinblick auf die verheifene Vollendung des
Heils (Ps 88; 102) und schlieflich fiir die mit der Leiderfahrung des Menschen
schlechthin verbundenen Frage nach der Gerechtigkeit Gottes (ljob 1-42)". In forma-
ler Hinsicht zeichnet sich diese Gattung durch eine planvolle An- und Zuordnung der
einzelnen Aussageeinheiten sowie durch eine Einbettung der klagenden Partien in be-
richtende und reflektierende Teile und einen zunehmend schriftgelehrten Duktus aus.

Im Horizont dieser fiir das Frommigkeitsleben der nachexilischen Gemeinde be-
deutsamen Gattung einer Klage des leidenden Gerechten 13t sich Psalm 90 gut verste-
hen: Der Psalm beginnt mit einem Bekenntnis (V. 1b-2), das die Glaubenshaltung der
Beter und ihr Angewiesensein auf die Fiihrung Gottes umschreibt und geht dann iiber
zu einer Darlegung der von der geschopflichen Ohnmacht des Menschen gezeichneten
Geschichte der Menschheit (V. 3f.), in der, so die zentrale Strophe des Psalms, die Ge-
schichte der Jahweknechte aufgrund des gortlichen Zornes aktuell unterzugehen droht
(V. 7f.), ganz im Gegensatz zu dem riickschauenden Bekenntnis zu Gott als einer Bleibe
fiir sein Volk in jedem Geschlecht am Anfang des Psalms. Die Losung dieser Glaubens-
anfechtung sucht der Psalmist in einer Reflexion iiber das Ziel der gottlichen Ge-
schichtsplanung. Der Schlufteil des Psalms beginnt daher mit der Bitte um eine Beleh-
rung Gottes iiber das Ziel des gortlichen Zornes (V. 11-12) und miindert schlieflich ein
in die Bitten der Jahweknechte an den Gott der Fithrung (Jahwe) um die eschatologische
Wiederherstellung, DaR hier ein Klageformular fiir das Gebetsleben vorliegt, wird nicht
zuletzt an den Erweiterungen des Psalms deutlich, die responsorischen Charakter
(V. 17) haben, so daf sich die Funktion dieser kollektiv gewendeten Klage des leidenden
Gerechten wie folgr umschreiben lift: Ps 90 will den Jahwetreuen in einer durch die
vernichtenden Folgen des gérttlichen Zornes hervorgerufenen Glaubensanfechtung da-
zu anleiten, im Bedenken der Schopfungs- und Geschichtsplanung Gottes eine Wegwei-
sung zur Bewiltigung ihrer Glaubensnot zu finden.

Il. ZUR THEOLOGISCHEN AUSSAGE
A. Semantische Analyse
1. Strophe (V. 1b-2)

Der Psalm beginnt mit einem Bekenntnis zur Einzigkeit und Einzigartigkeit
Gottes im Hinblick auf seine Immanenz (V. 1) und Transzendenz (V. 2).
Riickschauend auf die heilsgeschichtliche Erfahrung der Vergangenheit, in

" Zu diesem Komplex vgl. R. BRaNDscHEIDT, Gotteszorn und Menschenleid. Die Ge-
richtsklage des leidenden Gerechten in Klgl 3 (TThSt 41), Trier 1983; Dies., Das Buch der
Klagelieder (GSL.AT 10), Diisseldorf 1988; Digs., Psalm 102. Literarische Gestalt und theo-
logische Aussage, in: TThZ 96 (1987) §1-75; E. HAAG, Psalm 88, in: Freude an der Weisung
des Herrn (FS H. GroR), Stuttgart 21987, 149-170; Ders., Vom Sinn des Leidens im Alten
Testament, in: IKaZ 17 (1988) 481-494; T. MennE, Durch Leiden zur Vollendung. Die Eli-
hureden im Buch ljob (ljob 32-37) (TThSt 49), Trier 1990, 316-320; P. DEeseLAERrs, Das
Buch Tobit (GSL.AT 11), Diisseldorf 1990, 56.



der sich das Mitsein Jahwes in Geschlecht und Geschlecht jeweils neu aktua-
lisiert und bewihrt hat, ordnen sich die Sprecher in die Generationenfolge des
Gottesvolkes ein — ein Ausdruck ihres Bewuftseins, in einer langen Reihe le-
bendiger Glaubenstradition zu stehen, und ein Zeichen glaubiger Einsicht in
Gott, den ruhenden Pol im Wandel der Geschichte™, dessen absolute Erha-
benheit iiber alles Geschaffene folgerichtig das Thema von V. 2 ist.

Wenn Gott in V. 1b als ma6n apostrophiert wird, dann verwendet der
Psalmist nur auf den ersten Blick einen problematischen und doppeldeutigen
Ausdruck (1. Schlupfwinkel von wilden Tieren; 2. irdische/himmlische Woh-
nung Jahwes)'”. Die von einigen Erklirern in Anlehnung an das Tierversteck
bzw. die Tierwohnung (Am 3,4 ff.; Nah 2,12f.; Ps 104, 22f.; ljob 38, 40f.;
HId 4,8) favorisierte Wiedergabe mit ,,Versteck“* ist wenig hilfreich, inso-
fern die hierbei vorausgesetzte Semantik (Schlafort; Jagdversteck) das Spezi-
fikum des Bekenntnisses nicht zutage fordert und darum zu keiner wirklichen
Erklirung des Gemeinten vorstofit: ,Die Gottespradikation maon, die Gott
in V. 1b gegeben wird, lift die Bedrohlichkeit, die es offensichtlich in der
Welt gibt, anklingen, aber sie lifft ebenso erkennen, daff, wer sich an Gott
hilt, Schutz und Zuflucht findet*“*'.

Eine angemessene Erkldarung hat auszugehen von der auf Gott bezogenen
Verwendung des Substantivs als Bezeichnung seiner irdischen (Tempel) bzw.
himmlischen ,, Wohnung® (Dtn 26,15; Jer 25,30; Sach 2,17; Ps 26,8; 68,6;
76,3; 2 Chr 30,27; 36,15). Allerdings diirfen hier keine massiven Wohnvor-
stellungen eingebracht werden. Der Begriff qualifiziert vielmehr den Ort der
Offenbarungsgegenwart Jahwes, von dem aus als Haftpunkt gliubiger Ein-
sicht in die Immanenz Jahwes das Kommen Gottes in die Geschichte seines
Volkes zu erwarten ist. Fiir das spezifische Verstindnis von Ps 90,1, in dem
Gott selbst als ,, Wohnung® bezeichnet wird, ist aufschlufreich, daff der so
angesprochene Jahwe sich ,in Geschlecht und Geschlecht als eine Bleibe
fiir sein Volk erwiesen hat. Damit verdeutlicht diese Ausdrucksweise, dafl
die ,,ortliche* Gegenwart Gottes inmitten seines Volkes jene ist, die mit der
Geschichte seiner Fiihrung zusammenhangt. Kurz: Im Hinblick auf sein Mit-
sein in Geschlecht und Geschlecht — eine Ausdrucksweise, mit der die Inter-
pretation des Jahwenamens und die daran gekniipfte Zusage Gottes in Ex

1 Vgl, A. Weiser, Die Psalmen (ATD 14/15), Gotringen "1966, 406.

¥ Vegl, H. D, Preuss, Art. maon, in: ThWAT IV, Sp. 1027-1030.

0 S 4, a. ZENGER (Anm. 6), 602; KRUGER, Psalm 90 (Anm. 4), 193,

3 ZENGER (Anm. 6), 610, Gleiches gilt fiir die Wiedergabe mit ,,Unterschlupf, wie sie
jiingst Schnocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 42 wieder aufgreift. Der
Vorschlag von MULLER, Der 90. Psalm (Anm. 2), 269, der die Ubersetzung , Wohnung* als
unpassend empfindet und daher auf der Basis des arabischen ma‘tinat"” die Bedeutung ,,Hil-
fe* fiir das hebriische maon vorschlige, eriibrigt sich angesichts der Tatsache, daf die im AT
vorliegende Semantik aussagekriftig genug ist.
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3,14-15 eingeholt wird - ist Gott die ,, Wohnung* seines Volkes, der ,,Stiitz-
ort“#, der den Aufbau und Fortbestand des Gottesvolkes iiber alle Wechsel-
falle der Geschichte und alles Werden und Vergehen in der Natur hinaus ga-
rantiert hat*’, Das in diesem Zusammenhang verwendete Perfekt hajita ,,du
bist gewesen“, dessen Wurzel hajah im Hinblick auf die Selbstauslegung Got-
tes in seinem Namen (Ex 3,14: @h'jeeh . ich bin/werde sein“) als bekenntnis-
hafte Bestitigung zu verstehen ist — Gott hat sein Namensversprechen in der
Geschichte seines Volkes eingelost —, sollte daher nicht in ein zeitloses Prisens
eingedeutscht werden. Keinesfalls ist die vom Glauben der Sprecher getragene
Feststellung hajita lani ,von der inneren Logik* der Aussage ,,iiberfliissig“**;
das als dativus commodi zu verstehende linii hat vielmehr die Auszeichnung
derer im Blick, denen das Mitsein Gottes in seiner Fithrungsgeschichte zuteil
geworden ist und die in V. 13.16 als ,, Jahweknechte“ namentlich hervortre-
ten. Daf der Gott der Fithrung in Ps 90,1 als ,Allherr* (Adonai) angerufen
wird, fiigt sich stimmig in die bisherige Auslegung ein, insofern mit dieser
Anrede die Konigsherrschaft Jahwes in seinem Volk und die auf diesem Sach-
verhalt basierende Einzigartigkeit Gottes im Vergleich mit der heidnischen
Gotterwelt angesprochen ist (Den 10,17; Ps 136, 2£.; Jos 3,11.13; Mi 4,13;
Sach 4,14; 6,5; Ps 97,5).

Wenn sich die ,,ortliche® Gegenwart des Allherrn in der Geschichte seines
Volkes bewihrt hat, so hingt dies nach Auskunft von V. 2 damit zusammen,
daf er der Gott schlechthin (El) und allem Werden und Vergehen prinzipiell
enthoben ist. Mit dem Pridikat El, das von der dtn Zeit an zur alttestament-
lichen Gotteslehre gehort und das die AusschlieRlichkeit der Herrschaft Got-
tes in seinem Volk beinhaltet, verbindet sich immer stirker auch das Wissen
um das ausschlielliche Gottsein Jahwes, der in seinen Taten von keinem Gott
im Himmel und auf Erden erreicht wird?, so da8 diese Gottesbezeichnung zu
Recht die betonte Schluposition in V. 2 einnimmt. Zum Erweis der Einzig-
keit Jahwes als El bedient sich V. 2 eines Stils, der in den Kosmogonien des
Alten Orients vorgegeben war und der auch in biblische Darstellungen Ein-
gang gefunden hat, namlich durch Negation des Bestehenden dessen Abhin-
gigkeit von Gott und seiner Planung herauszustellen (Gen 2,4b; Spr 8,24f.; Ez
16,4). In V. 2 steht aber nichr die Schopfertitigkeit Gottes als solche zur De-
batte, sondern sein Wesen als héchster und d. h. fiir biblisches Denken letzt-

* So F. DELiTzscH, Die Psalmen, Leipzig '1894, 586.

# DaR bei der Verehrung heiliger Orte die Offenbarungsgegenwart Gottes und nicht der
j)rt als solcher das entscheidende Moment ist, belegen u.a. Aussageinheiten wie Jer 7,1-15;

es 66,1 ff,

* Gg. ScuNocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 172.

* Vgl. G. Bravrik, Das Deuteronomium und die Geburt des Monotheismus, in:
E. Haac (Hg.), Gott, der einzige. Zur Entstchung des Monotheismus in Israel (QD 104),
Freiburg 1984, 115-159,
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lich einziger Gott. Zur Verdeutlichung dieses Sachverhaltes verarbeitet der
Psalmist mythische Aussagen, die die Anfangsgrofen der Schopfung, denen
als Urgegebenheiten gottliche Funktion zukommt, betreffen.

Die Aussage iiber die Geburt bzw. das Geborenwerden der an erster Stelle
genannten Berge trigt nicht der Erschaffung der die Erdscheibe tragenden
Weltberge durch Jahwe — vorauszusetzen wire dann ein passivum divinum -
und der mit ihnen verbundenen Symbolik der Unerschiitterlichkeit und Ewig-
keit Rechnung?®, sondern zielt — worauf nicht zuletzt die im Alten Testament
singuldre Verbindung von har und jalad hinweist — auf die Berge als Sitz der
Gétter, die mythischem Denken zufolge eine eigene Entstehungsgeschichte
haben und sich somit, anders als der Gott Israels, nur graduell von der {ibri-
gen Schépfung abheben?” und keine eigentliche Welttranszendenz haben. Die
an zweiter Stelle thematisierte schopferische Potenz von Erde und Erdkreis®
hat das fiir mythisches Denken so bedeutsame Phinomen der Fruchtbarkeit
im Blick, auf dem hier letztendlich alles Weltgeschehen beruht und das fiir die
Geschichte der Schopfung, anders als die von Jahwe auf Vollendung hin er-
schaffene Welt, allein den Kreislauf von Werden und Vergehen und somit die
Wiederkehr des immer Gleichen beinhaltet. Der Anschluf dieser Aussage an
die voranstehend thematisierte Geburt der Berge mittels narrativem Tempus
deutet insofern einen Progress an, als die Hervorbringung der Gotterberge als
Sitz der Gottheiten die Voraussetzung fiir das Werden in der Schopfung dar-
stellt.

Die Aufnahme mythischer Reminiszenzen in V. 2 verleiht dem Bekenntnis
zu Jahwe, dem Allherrn und Gott schlechthin, neben der Vergewisserung des
eigenen Glaubens eine religionspolemische Note: Mégen andere Menschen
einer vergotzten Diesseitigkeit huldigen und die Prisenz des Gottlichen in
der Welt des Geschaffenen verorten, die in Ps 90 Betenden jedenfalls verehren
einen Gott, der von Ewigkeit her zu Ewigkeit hin iiber alles Geschaffene prin-
zipiell erhaben und dennoch in seiner Schopfung immanent ist und der durch
die Fithrungsgeschichte mit seinen Erwahlten einen Ort der Sicherheit gestif-
tet hat, der fiir den Menschen erfahrbar, aber im Blick auf die freie Selbst-
erschliefung Gottes diesem jedoch nicht verfiigbar ist.

* Gg. ZENGER (Anm. 6), 610; FORSTER, Begrenztes Leben (Anm. 10), 172; K. SeyBoLD,
Die Psalmen (HAT I, 15), Tiibingen 1996, 317f,

* Vgl. Scumipt, Der du die Menschen (Anm. 6), 120 Anm. 21: ,,Jene Ps 90,2 einleitende
Negation ,noch nicht, bevor® ... kann altorientalische Uberlieferung auch auf das Sein der
Gotter beziehen und sie in eine genealogische Folge einfiigen®.

* Das masoretische Polel t‘holel kann als 2.P.Sg.m. (Subjekt Jahwe) oder als
3. I Sg. fem, (Subjekt Erde/Erdkreis) gelesen werden. Der Kontext spricht fiir letzteres. Au-
toren, die fiir die 2. P. Sg. m, votieren, miissen einen wenig iiberzeugenden Perspektiven-
wechsel und eine uneinheitliche Aussage in Kauf nehmen.
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2. Strophe V. 3-6

Nachdem die erste Strophe die Bedeutung der durchgehaltenen Fiihrung Jah-
wes fiir die geschichtliche Existenz des Gottesvolkes ermessen und auf die
Einzigkeit und Einzigartigkeit des Allherrn als Gott schlechthin zuriick-
gefiihre hat, richtet sich der Blick der Beter in der zweiten Strophe auf den
Menschen und seine schopfungsmifigen Voraussetzungen fiir das heils-
geschichtliche Handeln Gottes. Die im Glauben gedeutete conditio humana
in ihrer Auswirkung auf die Erstreckung des Menschen in die Geschichte
stellt das Thema der Aussagencinheit dar””. Aus diesem Grund wechselt der
Psalm mit V. 3 in die generalisierende Perspektive, ohne dabei jedoch die An-
rede Gottes aufer Acht zu lassen. Wie bereits Westermann festgestellt hat,
stechen die Aussagen in V. 3 ff. dadurch ganz im Zeichen der im Vertrauens-
bekenntnis des Anfangs verankerten Bejahung, so daf der Schlufteil des
Psalms wieder in das vertrauende Sich-Werfen auf den ewigen Gott einmiin-
den kann™.

Wenn einleitend V. 3a das Zunichtewerden des Menschen und den Abbau
seiner Existenz thematisiert, so gibt die Wortwahl zu erkennen, daf88 es hier
nicht um eine Bestandsaufnahme der natiirlichen Todverfallenheit des Men-
schen geht, sondern um die Beschreibung eines von Gott als Geriche verfiigten
Vorgangs der Auflosung, der in seiner Radikalitit auf jenes Fluchgeschehen
verweist, das urgeschichtlich in Gen 3,17-19 als ein die Geschichte des Men-
schen nach dem Siindenfall prigendes Verhingnis geschildert wird. Daf sich
in der Aussage iiber das Scheitern des Menschen, der in Ps 90,3 im Zeichen
einer schuldhaften Hinfilligkeit 76§ genannt wird", keine Stichwortver-
kni.ipfung zu Gen 3 aufweisen lift, hingt damit zusammen, daff der Psalmist
eine schriftgelehrte Interpretation des dort thematisierten Sachverhaltes vor-
legt. Gen 3,19 hiilt im Riickbezug auf den Vorgang der Erschaffung des Men-
schen aus dem Staub des Ackerbodens, wodurch der Mensch aus der Nied-
rigkeit von Gott zu einem handlungsfihigen Gegeniiber erhoben und zur
Teilhabe an der Lebensfiille bestimmt ist, fest, daf der unter dem Einfluf§ der
Macht des Bosen aus der Lebensgemeinschaft mit seinem Schopfer ausgebro-
chene Mensch als Folge dessen wieder zu Staub und im Tod mit einer bleiben-
den und durch keinerlei menschliche Anstrengung zu beseitigenden Nichtig-

e ————

¥ Wenn MULLER, Der 90. Psalm (Anm. 2) in diesem Zusammenhang behauptet: ,Die
Last, die das Géetliche fiir den Menschen immer auch bedeutet, wird am Abstand zwischen
der Ewigkeit Gottes (V. 2) und der Sterblichkeit des Menschen (V. 3.5ff.) erfahren* (270),
dann ist dies eine Erklirung, die vom Sinn des Psalms wegfiihrt.

* WESTERMANN, Der 90, Psalm (Anm. 5), 346.

"' Das Substantiv 765 beinhaltet die Kreariirlichkeit, Hinfilligkeit des Menschen, aber
gl;f:‘sh dessen gewaltriitige Selbstherrlichkeit. Vgl. F. MAas, Art. “n6s, in: ThWAT I, Sp. 373~
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keit konfrontiert wird*. Auf der Basis dieser Glaubenseinsicht hebt nun der
Psalmist in V.3a die Initiative Jahwes in diesem als Gericht Gottes zu
verstehenden Vorgang nachdriicklich hervor. Wenn dabei das Ziel des gott-
lichen Gerichtshandelns mit ,,Zermalmung® (dakkd’ = dakkah als abstraktes
Substantiv) umschrieben wird", dann geht es dem Psalmisten weder um ein
diesem Vorgang zugrundeliegendes gewalttitiges Moment™ noch um ,die
niichterne Konstatierung des Faktums, dal Gott selbst den Menschen zu
wertlosem Material zerreibt“%, sondern vielmehr um den Aufweis der
Durchsetzungskraft Gottes gegeniiber dem Siinder, dessen Selbstherrlichkeit
keinen Bestand hat und mit dem Tod endgiiltig zunichte gemacht wird (vgl.
liob 4,19; Ps 104,29; 146,4; Koh 12,7; Gen 18,27; 1 Makk 2,63). Vergleichs-

" Zu diesem Themenbereich vgl. R. BranpscueipT, Der Mensch und die Bedrohung
durch die Machr des Bosen. Zur Traditionsgeschichte der Siindenfallerzihlung von Gen 3,
in: TThZ 109 (2000), 1-23.

Y W. voN Sopen, Zum Psalm 90,3: Statr dakka lies dukka!, in: UF 15 (1983), 307-308
vermerke die ungewdhnliche Ausdrucksweise und vermuret, daf hier nicht der Vorgang des
Sterbens thematisiert wird, sondern der véllige Zusammenbruch der Menschen, wenn Gott
sie wegen Uberschreitung ihrer Grenzen abweist. Daher plidiert von Soden dafiir, anstelle
von dakkd das Pf. Pual von dk’ (dukkd) zu lesen, was seiner Meinung nach auch die Uber-
setzung der LXX an dieser Stelle (ramewvow) erkliren wiirde, und iibersetzt Ps 90,3 wie
folgr: ,,Du kannst den Menschen zuriickstofen, bis er ganz zerschlagen da liegt“. Im Ansatz
ist die Beobachtung von Sodens sicher nichr von der Hand zu weisen. Aber der Psalm hat
nicht nur die Erniedrigung des Menschen in seinem Tun im Blick, sondern die Zerschlagung
des sich auflehnenden Menschen bis in den Tod, der so als Endpunkt eines gortlichen Straf-
gerichtes verstanden wird,

* Den Sachverhalt einer schriftgelehrten Auslegung von Gen 3,17-19 in Ps 90,3 iiber-
schen einige Autoren, wenn sie zwar richtig vermerken, daf die Redeweise in V. 3a es ver-
bietet, den Sterbevorgang als ein natiirliches Geschehen wahrzunchmen, aber aufgrund der
Wortwahl glauben, eine Verbindung zu Gen 3 verneinen zu miissen, und statt dessen ein
gewalttitiges Moment im gorttlichen Handeln herausstellen, das in dieser Weise betont ein
hachst problematisches Gortesbild (Willkiirgotr) zur Folge hat, Gg. ZENGER (Anm. 6), 610;
ForsTER, Begrenztes Leben (Anm. 10) 176f.

% So H. GzeLLA, Lebenszeit und Ewigkeit. Studien zur Eschatologie und Anthropologie
des Septuaginta-Psalters (BBB 134), Berlin 2002, 313. Eine solche Behauptung ist theo-
logisch anfechtbar. Der Mensch wird von Gotrt nicht als Person gebrochen und zunichtege-
macht, sondern insofern er als Siinder den Hochmut seiner Erhebung gegen Gott in der Preis-
gabe an seine geschopfliche Ohnmache bis in den Tod hinein erfihrt. Die Behauprung, dafl
der Mensch zu wertlosem Marerial zerrieben wird, widerspricht dem biblischen Zeugnis,
u.a, der Feststellung in Ps 51, 19, wo es heift, daf Gott ein zerbrochenes und zerschlagenes
Herz — also einen Menschen, der sich unter Gottes Gericht beugt - nicht verschmihe, Gott
also auch im Gericht sein heilsgeschichtliches Telos, namlich den Menschen zur Vollendung
seiner schopfungsmifigen Bestimmung zu fiihren, aufrechterhilt. Eben dieser Sachverhalt
steht auch hinter der Ubersetzung der LXX, die in Ps 90,3 dakka mit rarewvow iibersetzt,
nicht weil sie, wie Gzella meint, die ,steilere Aussage des hebrdischen Textes® (312) auf-
grund der Unsterblichkeitshoffnungen nicht annehmen wollte (310), sondern weil fiir die
LXX rarewow das entscheidende Verbum ist, um die Erniedrigung des gefallenen Men-
schen bis in den Tod auszudriicken, aber auch die Glaubensgewifheit, daf Gort damit seine
Heilsabsichten niche suspendiert.
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weise wird die Wurzel dakah auch an anderer Stelle im AT in Zusammenhin-
gen verwendet, die die Zerschlagung feindlicher und chaotischer Krifte durch
cin gottliches Gerichtshandeln thematisieren (Ps 89,10.11; 87.,4; Jes 51,9¢f.;
ljob 9,13; 26,12)%. Die Preisgabe des Menschen an eine vom Scheitern des
Stinders geprigte geschopfliche Ohnmacht fithre aber nur deshalb nicht zur
Ausléschung des Menschen und zu einem Ende der Geschichte der Mensch-
heit, weil Gott selbst das Todesgericht seiner Heilsabsicht als Schpfer unter-
ordnet. Der in antithetischem Parallelismus zu V. 3a stehende und durch
Impf. ¢s. in einen Sachzusammenhang mit dieser Aussage gebrachte V. 3b be-
kraftigt auf dem Hintergrund der in der Urgeschichte fafbaren Glaubenstra-
dition von der Erloserabsicht des Schopfers (Gen 3,20.21.24; 6,5-6; 8,21~
225 9,1-17; 12.1-3)", daR Gott am Fortbestand der Menschheit und damit
an seiner urspriinglichen Schopferabsicht (Gen 2,18-24)* festhilt und trotz
des Abbaus der menschlichen Existenz im Einzelfall eine Geschichte der
Menschheit will, die hier, wo es um den Eintritt ins Dasein geht, in Erinnerung
3" den von Gott gesetzten Anfang Adamskinder (b°né-adam) genannt wer-
enH.

Aus dem von Gott verfiigten Fortgang der Menschheitsgeschichte und
dem dadurch gemilderten Todesgericht lift sich jedoch nicht ableiten, daf
sich im Verlauf der Menschengenerationen die Daseinsstrukturen fiir den
Menschen sndern und dieser in der Lage sein wird, die Bedingungen seiner
geschopflichen Nichtigkeit zu iiberwinden bzw. unwirksam zu machen.
Selbst die groftmogliche zeitliche Erstreckung als Basis fiir die weltgestalteri-
schen Moglichkeiten des Menschen — in V. 4 symbolisiert durch den Hinweis
auf tausend Jahre® Menschheitsgeschichte — reicht nicht aus, eine der Ewig-
keit Gottes vergleichbare Existenz aufzubauen. Mit dieser Aussage will V. 4

-_‘_‘———--_.,

¥ Vgl. H. F. Funs, Art. dika), in: ThRWAT I1, Sp. 207-221.216.

" Zu diesem Themenbereich vgl. R. BRaNpscHEIDT, Der Mensch und die Bedrohung
durch die Macht des Basen (Anm. 32); Digs., Noach und Abraham, Urgeschichte und Heils-
geschichte im Werk des Jahwisten, in: TThZ 107 (1998) 1-24.

* Vgl. hierzu R. BRANDSCHEIDT, ,,Es ist nicht gut, daf8 der Mensch allein ist* (Gen 2,18).
Zur Tradition und Interpretation von Gen 2,18-24, in: R. BRANDSCHEIDT/T. MENDE (Hg.),
Schopfungsplan und Heilsgeschichte (FS E. Haag), Trier 2002, 29-60.

" Die Frage, ob die Versteile 3a und 3b einen antithetischen ($i2b 1. zuriickkehren®; 2.
nWiederkehren*) oder synonymen Parallelismus (5izb in beiden Fiillen ,zuriickkehren*) bil-
den, ist viel diskutiert, Die Autoren, die in letzterem Sinn votieren (ScHNOCKs, Verginglich-
keit und Gortesherrschaft [Anm. 6], 122 Anm.28; Kraus [Anm.4], 798; WEiser
[Anm. 18], 407; ScureNer, Erwigungen [Anm. 10}, 81 u.a.), miissen eine unschone und
wenig sinnvolle Aussagendoppelung in Kauf nehmen, zumal es fiir den so verstandenen
V. 3b keine Parallele im AT gibt, wohl aber fiir die Rede von der Wiederkehr der Menschen-
generationen (vgl. Koh 1,4),

“ Vgl. in diesem Zusammenhang auch Koh 6,6. Dazu R. BRanpscrEIDT, Weltbegeiste-
rung und Offenbarungsglaube. Literar-, form- und traditionsgeschichtliche Untersuchung
zum Buch Kohelet (TThSt 64), Trier 1999, 273-279.
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dem Leser nicht die abstrakte Vorstellung vermitteln, daf die Zeit des Men-
schen derjenigen Gottes inkommensurabel ist*', sondern auf den Tatbestand
hinweisen, daf$ der Mensch die Zeitlinie nicht verlassen kann, die ihn immer
wieder in die Nichtigkeit zuriickfallen lafit. Aus diesem Grund schrumpfen
die mit menschlicher Aktivitar gefiillten tausend Jahre vor Gott zu einem gest-
rigen Tag zusammen, in dem Moment, in dem er im Schwinden begriffen ist,
wenn er also der Verfiigungsgewalt des Menschen entgleitet und unwiderruf-
lich dahin und unabinderlich ist, nicht weil Gott den Menschen und seine
Geschichte verachter oder weil er nicht in der Lage ist, die Verginglichkeit
des menschlichen Lebens zu erfassen, sondern weil diese unter dem Gesetz
des Siindenfalls und damit des gortlichen Zornes stehende Existenzweise des
Menschen, ungeachtet der Generationen, die Welt gestaltet und Leistungen
vollbracht haben, zum Aufbau eines ewigen, d. h. mit unverbriichlichem Le-
ben gefiillten Daseins nichts beizutragen vermag. Wenn der Psalmist diese
Einsichten derart pointiert zur Sprache bringt, dann sicherlich auch mit Blick
auf ein seinerzeit um sich greifendes sikulares Denken, das die conditio hu-
mana in einem anderen Licht sieht und in der Geschichte des Menschen die
aufsteigende Linie einer Weltbemichtigung wahrzunehmen glaubt.

Die Aussageabsicht der Grundschicht in V. 4a bekriftigt ein Glossator in
V. 4b mit dem Bild von ,einer Wache in der Nacht*. Bereits Delitzsch hat die
sprachliche Auffilligkeit vermerkt, daf es nicht asmoret hallajlah, sondern

# Immer wieder sind Erklirer der Auffassung, in V. 4 gehe es um die unterschiedlichen
Mafsysteme der gottlichen und menschlichen Zeit, so dal wegen der astronomischen Pro-
portionen eine Umrechnung nicht méglich bzw. sinnlos sei (vgl. SEvsoLp [Anm. 26], 358;
KRUGER, Psalm 90 [Anm. 4], 206; Kravs [Anm. 4], 798; MOLLER, Der 90. Psalm [Anm. 2],
272 u.a.), was einige Erklarer zu einer Transposition des Verses hinter die Aussage iiber die
Ewigkeit Gottes in V. 2 veranlaft hat (SevBoLp, Zeitvorstellungen [Anm. 3], 152; H. Gun-
KEL, Die Psalmen [HK II, 2|, Gottingen *1926, 400). Jedoch geht es in Psalm 90, wie auch
anderwiirts im AT, wo von der Ewigkeit Gottes und der Zeitlichkeit des Menschen die Rede
ist, nicht um eine quantitative Aufrechnung; vielmehr stellen Zeit und Ewigkeit zwei ver-
schiedene Seinsweisen dar, die sich grundsirzlich unterscheiden, nicht so sehr durch ihre
Dauer, sondern durch ihren Inhalt. Es ist daher nicht angemessen, in abstrakt philosophi-
scher Manier die Ewigkeit Gottes als Negation des Zeitflusses zu bestimmen und die so ver-
standene Uberzeitlichkeit Gotres im Gegeniiber zur Zeitgebundenheit des Menschen als das
entscheidende Thema von Ps 90 anzusehen, wie dies jiingst Scunocks, Verginglichkeit und
Gortesherrschaft (Anm. 3) tut. Erstens fille der Begriff ,Zeit* im ganzen Psalm nicht und
auch eine Untersuchung der zeitlichen Begriffe jom, Sanah, ‘6lam — verbunden mit allgemei-
nen Uberlegungen zum Zeitverstandnis im AT — kann nicht ein Thema plausibel machen, das
der Psalm so nicht kennt. Aus diesem Grund ist zweitens das Ergebnis dieser Zeitreflexion
notgedrungen banal, wenn Schnocks beispielsweise feststellt, dafl ,,Gott auBerhalb der Zeit
ist“ und daf ,die ,Zeit* Gottes mit der menschlichen Lebenszeit nicht koextensiv ist* (173)
und die Gliubigen daher von dem BewufBtsein der Begrenztheit ihres Lebens her den Wert
eines jeden einzelnen Tages erkennen sollen (175). Theologische Einsichten sind das niche.

# So ZENGER (Anm. 6), 610.
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asmiirab ballajlah heift*. Dadurch ist die Zeitangabe ,,Nacht* besonders
akzentuiert, was nicht zuletzt deshalb erstaunt, weil eine asmiirah selbstver-
standlich eine Phase der nichtlichen Zeit meint. Dennoch liegt hier keine Tau-
tologie vor. Als Zeit der Finsternis ist die Nacht namlich eine Zeit besonderer
Gefahren, was die Notwendigkeit von Wachen zur Folge hat (Neh 4,16; Judit
7,5) und die Einteilung der Nacht in Nachtwachen begriindet*. Wenn also
der Glossator in V. 4b tausend Jahre Menschheitsgeschichte mit einer Wache
In einer noch andauernden Nacht gleichsetzt, dann stellt er heraus, daf sie in
den Augen Gottes eine Zeit darstellen, in der der Mensch gegen eine fiir ihn
nicht zu iiberwindendende Bedrohung ankampft.

Die Verse 5-6 stellen eine Erlduterung der Aussagen von V. 3-4 durch
einen Bearbeiter dar, der mittels Objektsuffix in 2“ramtam an bné-adam in
V. 3 ankniipft und in der inhaltlichen Ausrichtung den Aussagetenor auch von
V. 4 mit beriicksichtigt. Allerdings wird ein Verstindnis von V. § dadurch er-
schwert, da das Verbum zdram im AT nicht im Qal, sondern nur im Polel (Ps
77,18) belegt und die Vorstellungswelt der Einheit nicht leicht zu erkliren ist,
Wwas wiederum eine Reihe von Erklirern bewogen hat, einen an dieser Stelle
verderbten Text in Rechnung zu stellen und in Konjekturen einen Ausweg zu
suchen*. Dennoch kann dem masoretischen Text durchaus ein Sinn abge-
wonnen werden. So stiitzt die in V. 5-6 eingesetzte Wachstumsmetaphorik
ebenso wie die Bedeutung des Substantivs zaeraem ,hefriger Regen* eine Wie-
dergabe der Wurzel zaram im Sinn von wausgiefen, iiberschwemmen**,
Geht man im Hinblick auf das nachfolgende $énah von einer Konstruktion

-___—-—\_-
* DELITzscH (Anm. 22), 588,
* Vgl. A. StiGLmAR, Art. lajil/lajlah, in: ThWAT V, Sp. 552-562.556.
» 3“ Vgl. die Ubersicht bei Scnocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 69-

" So jiingst auch Scunocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), der aber in
semer Erklirung den Kontext des Unwetters, innerhalb dessen das Nomen zar@m verwen-
det werden kann, in die Bedeutung der Wurzel zaram einflieRen lift: , einem Unwetter preis-
geben, aufgeben, seinem Schicksal iiberlassen® (72). Sicherlich hat ScHNnocks recht, wenn er
auf diese Konnotation von zdram hinweist. Da es in Ps 90,5 aber nicht um die Schilderung
von Vorgiingen in der Natur geht und die Wurzel zaram niche isoliert, sondern in Verbin-
dung mit dem Objekt sénab als eine metaphorische Aussage erkliart werden muf, ist es nicht
ratsam, die kontextgebundene Verwendung des Substantivs zaram in anderen Zusammen-
hingen zu stark zu betonen. Was sich aus der Verwendung des Substantivs fiir die Verbwur-
zel ableiten ligr, ist die Konnotation wiiberschiitten, iibergieRen*. Ob damit eine positive

¢r negative Semantik verbunden ist, muf der Sachzusammenhang der jeweiligen Stelle
entscheiden. Anders MOLLER, der mit Verweis auf die phonizische Grabinschrift Esmiin
A2or von Sidon (S, Jht. v. Chr.) das Verb zdram mit ,unterbrechen, dahinraffen® wiedergibe
(Der 90. Psalm [Anm. 2], 272), eine Ubersetzung, die er in einer neueren Untersuchung un-
ter nochmaliger Auswertung besagter Grabinschrift zu prizisieren sucht (MULLER, Sprach-
liche Beobachtungen zu Ps, XC § f., in: VT 50 [2000] 394-400). Seinen Vorschlag hile
SCHN‘{’CKS. Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3) in Anbetracht der unsicheren

legsituation der ESmiin “azér-Inschrift fiir hypothetisch.

17



mit doppeltem Akkusativ aus*’, so lift sich die Ubersetzung ,mit Schlaf iiber-
gieen*®, die als gepragte Wendung auch in der akkadischen Literatur belegt
ist*, durchaus rechtfertigen. Strittig ist allerdings die spezifische Bedeutung
von sénah ,Schlaf“. Nach Auffassung vieler Erklarer handelt es sich um eine
Metapher fiir den Tod*. Jedoch weist der Kontext auf eine andere Semantik.
Aus der Tatsache, daff der Psalmist in V. 5-6 das Werden und Vergehen in der
Natur zur lllustration des in V. 3-4 Gemeinten einsetzt, darf geschlossen wer-
den, daf der anfingliche Hinweis auf den Schlaf, mit dem Gott den Men-
schen iiberschiittet, zunichst positiv die Voraussetzung darstellt fiir die Rege-
neration der Lebenskraft, so wie ja auch der nachtliche Schlaf dem einzelnen
Menschen Erholung und neue Kraft zuflieBen 1at. Damit greift die Aussage
die Feststellung von V. 3b iiber die Wiederkehr der Menschengenerationen
auf und illustriert die Voraussetzungen der diesbeziiglichen gortlichen Ver-
fiigung. Der Vers, der mit einer als Bedingung bzw. Voraussetzung fiir das
Nachfolgende zu verstehenden Perfektaussage z“ramtam beginnt und dann
in das Imperfekr jib“jit wechselt, veranschaulicht somit die Sachaussage, daf8
sich der Mensch nur innerhalb der ihm von Gott gesteckten Grenzen seiner
Geschopflichkeit entfalten kann. Auch wenn Gott ihn quasi mit ,,Erholungs-
schlaf iiberschiittet und ihm die Verjiingung in den jeweilig aufeinanderfol-
genden Menschengenerationen gewihrt hat, ist damit das Verginglichkeits-
gericht als solches noch nicht aufgehoben. Die Todesgrenze bleibt fiir den
Menschen absolut, eine Selbsterlosung aus der Biindelung aller geschopf-
lichen Kraft heraus ist ihm nicht méglich. Zur Kennzeichnung der nur fliich-
tigen Erneuerung des Menschen weist der Psalmist in V. 5b auf das sich mor-
gendlich ablosende Gras hin und verwendet dabei das Verbum halap, dessen
Grundbedeutung zwischen ,sich ablésen* und ,neu emporwachsen® schil-
lert und die beiden Aspekte eines Wechselvorgangs gut zum Ausdruck
bringt*’, Diese Doppeldeutigkeit bildet anschaulich die triigerische Situation
ab, die fiir die geschichtliche Existenz des Menschen bestimmend ist: Die

7 Vgl. ScHrREINER, Erwigungen (Anm. 10), 83 und Anm. 19,

“ Vgl M. Tsevat, Psalm XC 5-6, in: VT 35 (1985) 115-117.

“ Vgl. Scunocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 173; Forster, Be-
grenztes Leben (Anm. 10), 177; DevirzscH (Anm. 22), 588. Allerdings darf nicht iiberschen
werden, daf in den Texten, in denen der Schlaf als eine Metapher fiir den Todesschlaf fun-
giert, dieser Sachzusammenhang in der Regel eindeutig zu erkennen ist. Vgl. Jer 51,39.57
(ewiger Schlaf); Ps 13,4 (entschlafen und sterben); ljob 14,12 (nie mehr aufstchen/schlafen);
Dan 12,2 (im Land des Staubes schlafen). Eine weitere Moglichkeit fiir das Verstindnis von
$énab sicht Scunocks in der Herleitung des Namens von der Wurzel jasan ,alt werden®, Als
Uberserzung von V. § schligt er vor: ,Du hast sie der Alterung preisgegeben, sie sind wie
Gras, das sich am Morgen regeneriert” (74). Diese Uberlegungen sind insofern abwegig, als
es in Psalm 90 nicht um eine Beschreibung des korperlichen Verfalls beim Menschen gehr,
sondern um eine Reflexion tiber die theologische Ursache der Verginglichkeir,

© Vgl. S. TenGsTROM/H.-]. FABRY, Art. hdlap, in: ThWAT II, Sp. 999-1002.
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l\_denschen erneuern sich, aber ein Fortschritt, der die Bedingungen der condi-
tio humana grundlegend dndern wiirde, wird nicht erreicht.

V. 6 fiihrt die Grasmetapher, die auch anderwiirts im AT als Symbol fiir die
Verginglichkeit sowie fiir das Zunichtewerden des Frevlers fungiert (Ps
103,15£,; ljob 14,1; Jes 40,6-8; Ps 37,1f.; 92,8; 129,6f.; ljob 8,11f.), mittels
einer Stichwortankniipfung an V. 5 babboger weiter aus: die geschichtliche
Existenz der Menschheit gleicht dem innerhalb eines Tages schnell aufwach-
senden und ebenso schnell welkenden Gras. Vordergriindig gesehen findet ein
Wachstum statt, das als solches verheiffungsvoll ist, zumal wenn man die
Zeitangabe wMorgen“ im Sinn der im Alten Orient qualifizierten Zeit, die
nach der Finsternis der Nacht Licht und Leben bringt, gewichtet. In Wirklich-
keit jedoch spiegelt die Geschichte der Menschheit den Kreislauf von Werden
und Vergehen wider, eine Geschichte, die gezeichnet ist von dem vergeblichen
Bemiihen, die schwindende Lebenskraft zu erneuern und zu halten, so daf
gilt, was Koh 1,4 in treffender Kiirze formuliert: ,,Uberhaupt nichts Neues
unter der Sonne“*'. DaR aber der Psalm, so die Quintessenz der Ausfiihrun-
gen Zengers zu dieser Stelle, mit dieser seiner Darlegung ein ,,sinnloses Ster-
ben“ beklagt®, geht nicht nur an der Intention des Textes vorbei, sondern
stellt auch in theologischer Hinsicht eine unzulissige Schluffolgerung dar.
Erstens kann ein Sachverhalt, der ausdriicklich als ein Handeln Gottes aus-
Bewiesen ist, niemals mit dem Etikett der Sinnlosigkeit belegt werden, und
zweitens gibt der Psalmist, dadurch daR er die conditio humana von Anfang
an im Licht des gortlichen Handeln bedenkt und als ein Verginglichkeits-

e e —

"' Diese Aussage des Buches Kohelet, das als Begleittext fiir die Auseinandersetzung mit
dem Phianomen des sikularen Denkens in der hellenistischen Epoche entstanden ist, zieht ¢in
Fazit aus der zuvor in Koh 1,4-8 geschilderten Daseinsstruktur einer rein diesseitig gesehe-
nen Welt, die von einer in sich kreisenden, unaufhérlichen Bewegung geprigr ist und in der
es Neues im Sinn einer teleologischen Dynamik nicht gibt. Vgl. hierzu BRANDSCHEIDT, Welt-
begeisterung und Offenbarungsglaube (Anm. 40), 423 ff. i

* Vgl. ZENGER (Anm. 6), 611: ,,Gotr selbst rafft die Menschen weg, weil er die Sterblich-
keir verfiigt hat ... Die Kette der Generationen ist wie das Gras, das schnell aufsproft, em-
porwichst, am Abend verwelkt und vertrocknet — nicht eine Geschichre, so akzentuiert der
Psalm mit V. 6b als Schluf der Sequenz, des immer neu entstehenden Lebens als Zeichen
unerschapflicher Lebensmichtigkeit, sondern des dauernden Verwelkens, Vertrocknens ~
und sinnlosen Sterbens*. Zenger iibersieht, dafl es dem Psalm - wie der Bibel allgemein —
nicht einfach um das Faktum einer von Gott in seiner Allmacht verfiigten Sterblichkeit geht,
wenn von der Vergianglichkeit des Menschen die Rede ist, sondern um ein den naturhaften
ProzeR itbersteigendes Gerichtsverhiingnis, das das Vergehen des Mcnsc_hen zu einem Weg-
sterben von Gott macht. Noch deutlicher spricht das theologische Defizit Zengers aus einer
fritheren Veroffentlichung zu Psalm 90, wo Zenger die Verfasserintention wie folgt glossiert:
»Nimm das Leben an und lebe es, 50 wie es kommt, Es gehort zur Realitit des menschlichen
Lebens, daf es begrenzt ist. Zwar gibr es Versuche, dieses ,todliche Leben als Brutalitit oder
als Zorngericht Gottes zu deuten. La dich nicht darauf ein: Wer weif das schon? Also: Du
darfst leben, du muf leben!* (Die Nacht wird leuchren wie der Tag. Psalmenauslegungen,
Freiburg 1997, 430).
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gericht wertet, sehr wohl eine Sinndeutung. Darin liegt biblisch gesehen ja
gerade der Schrecken des Todes, der aber nicht durch eine Degradierung Got-
tes bzw. eine Todesverachtung bewiltigt wird, sondern allein durch die Ein-
sicht, daff Gottes Zorn die Bereitschaft, den geschichtlichen Weg seiner
Schopfung als Erloser mitzutragen, nicht aufhebt™, eine Einsicht, aus der he-
raus der Psalmist die mit V. 12 beginnenden Bitten gestaltet hat.

3. Strophe (V. 7-10)

Mit V. 7 kehrt der Psalm zur 1. P. PL. und damit zum ,,Wir* des einleitenden
Bekenntnisses zuriick. Eine Einheit beginnt, in welcher sich die Sprecher riick-
schauend der ruinosen Folgen eines in der Geschichte des Gottesvolkes fort-
wirkenden gottlichen Zornes, verursacht durch die Schuldansammlung in den
eigenen Reihen, vergewissern. Eine Spannung zum Glaubensbekenntnis in
V. 1-2 ist uniibersehbar. Wihrend der Allherr seinen Fithrungswillen in Ge-
schlecht und Geschlecht offenbart und als héchster Gott seine Einzigkeit und
Einzigartigkeit erwiesen hat, war die Antwort seines Volkes auf diese Vorgabe
getriibt von einer nicht aufhorenden Verweigerung ihm gegeniiber, so daf fir
die Generation der Psalmbeter aller Anlaf§ bestand, eine Suspension des gott-
lichen Mitseins und damit ein Ende der Geschichte des Jahwevolkes zu be-
fiirchten. Es geht somit dem Psalmisten, wenn er in V. 7ff. das auf der Ge-
schichte seines Volkes lastende Zorngericht Gottes thematisiert, in erster
Linie weder um eine konkrete Notsituation® noch um eine Klage iiber die
Todverfallenheit des Menschen allgemein®, sondern — angestofen durch be-
driickende Konsequenzen in der Gegenwart — um die zerstorerische Wirklich-
keit des gottlichen Zornes, mit dem ein ,,Sterben® des Gottesvolkes einher-
geht, so dafl dieses nun im Kreislauf der vielen Menschengenerationen
aufzugehen droht, die von Gott ins Dasein gerufen und im Gericht der Zer-
malmung preisgegeben werden’,

% Aus diesem Grund unterscheidet der priesterschriftliche Schopfungsbericht Gen 1
deutlich zwischen dem Sechstagewerk (Erstellung der Schépfung) und dem siebten Tag, an
dem Gott sein Werk noch einmal zum Gegenstand eines schopferischen Handelns macht und
es vollendet.

% So die These von FORSTER, Begrenzres Leben (Anm. 10), 158; KrUGer, Psalm 90
(Anm. 4), 206.208 f.; Kraus (Anm. 4), 797.

5 So jiingst wieder ScuNnocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 137.

5 Es geht dem Psalmisten, wenn er die conditio humana (V. 3-6) und nachfolgend den in
der Geschichte des Gortesvolkes fortwirkenden Zorn Gottes thematisiert, nicht um eine Be-
statigung des allgemein menschlichen Verginglichkeitsgeschickes aus dem Erleben des Got-
tesvolkes heraus (DELITZSCH [Anm. 22], 589) bzw. um die in einer Krise stirker in das Be-
wufStsein tretende Sterblichkeit des Menschen (FORSTER, Begrenztes Leben [Anm. 10], 181;
KRUGER, Psalm 90 [Anm. 4], 206) oder allgemein um ein universales Reden von der Macht
des Todes und der Siinde (WesTERMANN, Der 90. Psalm [Anm. 5], 347) bzw. eine wEespens-
tische ,Todeslogik*“ (ZENGER [Anm. 6], 611), sondern um die Ausweglosigkeit, die sich
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Die Darlegung beginnt folgerichtig mit explikativem k7 und der riick-
schauenden Feststellung iiber eine todbringende Dezimierung des Gottesvol-
kes. Das hierbei verwendete Verbum kalah wird auch anderwirts im AT in
Z:usamrnenhéingen verwendet, die entweder den bevorstehenden Tod eines
einzelnen Menschen (Ps 31,113 39,11; 71,9; 73,26; 102,4; 143,7; ljob 33,21)
oder die vernichtenden Folgen des gorttlichen Zorngerichtes am Volksganzen
(Ez 20,13; 22,31) thematisieren. Dazu pafit, daR das im Parallelismus stehen-
de Verbum babal oft in Beschreibungen eingesetzt wird, die innerhalb der
Tag-]ahwes-Vorstellung das Element des Gottesschreckens betonen, der die
Gegner Jahwes lihmt und dem Untergang weiht (Ps 48,6; 83,16.18; 2,5; Ex
15,15; Jes 13,8; 21,3; Zef 1,18; Jer 51,32; Ez 26,18). Daher beklagen die Be-
ter, daf ihre , Lebenszeit* als Jahwevolk sich neigt*, da8 sie ihre Tage ver-
bracht haben wie einen Seufzer, der kaum horbar hervorgegangen bald schon
verklungen ist (V. 9). Grund fiir diesen Tatbestand ist der Zorn Gottes, der
d!.lrch das Fehlverhalten der Menschen ausgelost wird. V. 8 zufolge hat Jahwe
die Siinden des Volkes wvor sich gestellt“, eine Ausdrucksweise, die dem fo-
rensischen Bereich entstammt und hier die Siinde zum Ankliger werden lift,
der wider den Titer vor Gott Zeugnis ablegt (Hos 7,2; Jes 59,12; Ps 109,15).
Naherhin hat der in V. 8 an erster Stelle genannte Begriff Gwon das durch
Frevel entstandene Schuldverhingnis im Blick, das den Keim des Untergangs
n sich birgt und darum zu einer Schuldansammlung fiihrt, die letztlich ver-
nichtende Wirkung zeitigen wird*. Das an zweiter Stelle erwihnte ,,Ge-
heimste*, das Jahwe als Richter in das Licht seines Angesichtes gestellt hat,
besagt nicht, daR hier ein gortlicher Inquisitor wider besseres Wissen nach
menschlichen Verschuldungen sucht, um fiir das Ubel, das er dem Menschen
bringt, eine Rechtfertigung zu finden®. Der Begriff @lim hat vielmehr jenes
Tun des Menschen im Visier, das heimlich geschieht oder unbemerke bleibt,
das aber vor Gott dennoch offen darliegt und somit zum Gegenstand einer
Heimsuchung wird®, Der Aussagetenor des Verses erinnert an Koh 12,14,
Wo der Verfasser darauf aufmerksam macht, daR ein jegliches Tun des Men-

-‘_‘__‘_-—i_n-
dann fiir den Menschen auftut, wenn Gorres Fithrungswille in der Geschichte des Gorrtes-
volkes ausgeschaltet wird und die Geschichte der Menschheit nur noch im Rhythmus der
Str::kturen einer gefallenen Schopfung verlauft.
7 Vgl. auch SevsoLp, Zeitvorstellungen (Anm. 3), 156: ,Es gehr also nichr um das be-
vorstehende Ende des eigenen Lebens, vielmehr um das bereits eingetretene Ende der Wir-
ruppe und d. h. doch wohl der ,Knechte® insgesamt, d. i. dessen, was andernorts mit Israel*
czsflchnc: zu werden pflegt*,
. VBl K. Kocw, Art. @won, in: TRWAT V, Sp. 1160-1177.
3 S0 MOLLER, Der 90. Psalm (Anm. 2), 273. _
V. 8 spricht also nicht von unbewuftem Fehlverhalten, das Gott ahndet und angesichrs
dessen der Mensch vor Gort in seiner Moralitir letztlich im Ungewissen lebr (gg. Scunocks,

Verginglichkeir und Gortesherrschaft [Anm. 3], 174).
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schen jenem gottlichen Gericht unterworfen ist, das iiber alles Verborgene
ergeht (vgl. Koh 3,17f.; 8,11; 11,9).

Der erste Bearbeiter beendet die klagende Schilderung in V. 10 mit einer
abschliefenden Bewertung der den Betern zubemessenen Lebenszeit und
nennt dabei zwei Zahlen: siebzig Jahre, im Hochstfall achtzig. Warum wird
hier eine Zeit angegeben? Um die durchschnittliche Lebenserwartung des da-
maligen Menschen handelt es sich kaum, und auch das Durchschnittsalter
hochster Lebenserwartung liegt nicht im Blick des Verfassers, der sicherlich
keine statistischen Interessen hat, wenn er ein derartiges Fazit zieht. IThm ist
vielmehr an einer Qualifizierung der Lebenszeit gelegen, worauf bereits die
sprachliche Ausdrucksseite des Verses hinweist: In sich (bah@m) betrachtet
machen die Jahre der Beter siebzig bzw. achtzig Jahre aus. Angaben, die man
aufgrund ihrer Konkretheit nicht bagatellisieren sollte®’. Unter Beriicksichti-
gung des Sachverhaltes, da8 die Zahl siebzig anderwirts im AT in einer Ver-
bindung zum babylonischen Exil steht, dessen Dauer mit siebzig Jahren ange-
geben wird (Jer 25,11 ff.; 29,10; 2 Chr 36,21; Dan 9,2), und im Hinblick auf
die in V. 10 getroffene Feststellung, daf die angesprochenen Jahre nichts als
Miihsal und Unheil bedeuten, will der Psalmist die Lebenszeit der Beter bzw.
der Glieder des Gorttesvolkes als eine ,,Exilszeit* werten, der man unter Auf-
bietung aller Krifte®? zu entkommen sucht (achtzig Jahre). Das Exil ist zwar
historisch gesehen tiberwunden, aber nicht theologisch. Die Erfahrung von
Not und Fremdlingsschaft bestimmt weiterhin die Existenz der Jahweknech-
te, eine wirkliche Heilswende scheint nicht in Sicht®. Wo immer der Findruck
aufkam, einen diesbeziiglichen Fortschritt erzielt zu haben — hier symbolisiert
durch die nach Art eines Zahlenspruches (vgl. die Folge 7 und 8 in Koh 11,2;
Mi 5,4) zu achrzig gesteigerten siebzig Jahre —, war es eine Illusion, und das,
womit man ,stolziert“** hat - rohab meint das Grofftun und Prahlen® -, wur-
de folglich als Miihsal und Unheil zugleich offenbar. Ein Fortschritt hin zu
einer Veranderung der Daseinsstrukturen fiir den Menschen ist nicht erreicht

“ Vgl. Scumipt, Der du die Menschen (Anm. 6), 125: ,Wie hoch die Zahl auch sein mag
~ bleibt nicht entscheidend, daf sich menschliches Leben iiberhaupt mit einer Zahl angeben
148, in der das Gefiilltsein der Jahre mit dem Reichtum des Erlebren verschwindet?*

2 Mit dem Plural g°bsirot konnen die kraftvollen Taten Gottes bezeichnet werden, aber
auch die angemafte Stirke des Siinders (vgl. ljob 41.4).

“ KRUGER, Psalm 90 (Anm. 4) verstehe die Anspiclung auf die siebzig Jahre in einem
rechnerischen Sinn: Wenn die mit dem Exil verglichene Notlage der Beter siebzig Jahre
wiihrt, dann besteht fiir einen erwachsenen Betroffenen selbst bei einer Verlingerung durch
gottliche Krafttaten keinerlei Aussichr, eine allfillige Wende des kollektiven Geschickes
noch zu erleben (212). Mit der Anspielung auf die Exilszeit verfolgt der Psalmist kaum den
Zweck, die Dauer der Notzeit zu berechnen, vielmehr will er sie in einem theologisch hinter-
griindigen Sinn qualifizieren.

“ So DELITzscH (Anm. 22), 591.

% Vgl. U. ROTERSWORDEN, Art. robab, in: ThWAT VI, Sp. 372-378.374.
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worden, vielmehr hat das universale Gericht, das in stindiger Gegenwart die
conditio humana bestimmt, sich in einem siindigen Gottesvolk zu einem exis-
tenzgefahrdenden Niedergang konkretisiert: Der Stolz der achtzig Jahre - ein
Hinweis auf eine geschichtliche Situation, die dem Gottesvolk den Anbruch
einer durch eigene Kraft herbeigefithrten Heilszeit suggeriert hat - war
schnell vorbei mit der Wirkung, daf die Betroffenen ,,davon fliegen mufiten®.
Erhellend fiir diese enigmatische Aussage am Schluf von V. 10 ist Jes 16,12,
wo es innerhalb einer Gerichtsschilderung heifSt, daf8 Moabs Tochter aus dem
Nest verscheucht wie Vogel davonfliegen. Analog dazu stellt auch der Psal-
mist in V. 10 fest: Wir sind fliichtig, weil wir im Hinblick auf Jahwes Zorn
keine ,,Heimat® mehr haben, eine Aussage, die — wie die V. 7-10 generell -
in einer Spannung zum Eingangsbekenntnis zu Gott als dem Ort der Sicher-
heit und des Uberlebens in V. 1-2 steht und die Glaubensanfechtung der Beter
nachdriicklich verdeutlicht.

4. Strophe (V. 11-12)

Die innerhalb der konzentrischen Anlage des Psalms der Aussageneinheit
V. 3-4a (4b-6) korrespondierende Strophe V. 11-12 thematisiert die dort im
Horizont des Verginglichkeitsgerichtes dargelegte conditio humana mit Blick
auf die Schopfungs- und Geschichtsplanung Gottes und leitet zugleich zu den
an Jahwe gerichteten Schlufbitten V. 13 ff. iiber. Die Einheit beginnt in V. 11
mit einer an die weisheitlichen Lehrfragen im Buch Kohelet (Koh 2,19; 3,21;
6,21; 8,11) erinnernden Doppelfrage, deren Thema weniger das Ausmaf der
gottlichen Zorneswirkungen ist® als vielmehr die Einsicht in die Unwider-
stehlichkeit des gottlichen Handelns bei der Erreichung seines Zieles. Wer er-
kennt (jada), wer begreift iiber die mit dem Zorn Gottes gegebene Katastro-
phensituation fiir den Menschen im allgemeinen und fiir das Gottesvolk im
besonderen hinaus, daf dieser Gotr das heilsgeschichtliche Telos seiner
Schépfungs- und Geschichtsplanung nicht aufhebt?! Um diese Dimension
des gottlichen Handelns auch in der Zeit des Zorngerichtes wahrnehmen zu
kénnen, ist jedoch, wie V. 11 nachdriicklich betont, die Haltung der Gottes-
furcht vonnéten, jene grundlegende Offenheit des gliubigen Menschen dem
Offenbarungsgott gegeniiber, die zu einer wahren, d. h. wirklichkeitsgetreuen
Erkenntnis {iberhaupt erst befihigt. Aus diesem Grund erbitten die Jahwe-

* Nach Auffassung einiger Autoren handelt es sich in V. 11 um eine rhetorische Frage

(ScHNoCks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft [Anm. 3], 175; FORsTER, Begrenztes Le-

[Anm. 10}, 189), die dem Leser die Einsicht vermitteln will, daf kein Mensch in der

8¢ ist, die Macht des gottlichen Zornes zu erkennen, und folglich die Begriindungszusam-

menhange fiir die conditio humana der Erkenntnis des Menschen radikal entzogen sind. Was

aber unterscheidet dann das Glaubenswissen des Frommen von der Geisteshaltung eines
Agnostikers oder Atheisten?!
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treuen in V. 12, Gott selbst moge doch lehren (erkennen lassen: jada hif.), wie
ihre Tage zu zihlen sind. Was diese Aussage beinhaltet, wird von den Aus-
legern in der Regel als eine vertiefende Schau in das Elend der Verginglichkeit
verstanden, als eine weisheitlich-resignierte Zustimmung zur Kiirze des Le-
bens mit der Schluffolgerung, daR fiir den Menschen jeder einzelne Tag bzw.
das jeweils Gegebene kostbar ist und deshalb von Gott ein Umgang mit der
Zeit erbeten werden muf, der diese nicht passiv verrinnen liflt, sondern
Raum zur Gestaltung schafft®”, Wenn es aber nur darum geht, im Bewuftsein
der eigenen Verginglichkeit tiber die verbleibenden Maglichkeiten fiir eine
realistische Daseinsgestaltung Klarheit zu erlangen, warum muff dann Gott
etwas lehren, was der Mensch im Grunde genommen auch ohne dessen Zutun
zu leisten in der Lage ist?

In der auch syntaktisch auffilligen Konstruktion, die den Infinitiv lim“not
dem Imperativ hoda’ voraufgehen 1aBt und der Bitte dadurch einen besonde-
ren Nachdruck verleiht, geht es nicht um ein Abzihlen und Berechnen, mittels
dessen der endliche Mensch die ihm zubemessene Lebenszeit optimal ausnut-
zen will®®; sondern um eine weisheitliche Einsicht in die Begrenztheit der vom
Zorneswalten Jahwes bestimmten Daseinsform des Menschen allgemein und
des Gorttesvolkes im besonderen®. Fiir ein Verstindnis dessen, was das von
Gott gelehrte ,,Zihlen unserer Tage® meint, ist auf die Aussage Dan 5,25f.
hinzuweisen. In der dortigen Lehrerzahlung vom Gastmahl! des Belschazzar
ist die Rede von einer verschliisselten Inschrift (mené’ mené tekél u-parsin),
die in der Deutung des Weisen Daniel besagt, daR Gott die Tage der Weltherr-
schaft Babels ,gezdhlt* (mené) und damit ihr Ende beschlossen hat™. Diese

“ Vgl. MULLer, Der 90. Psalm (Anm.2), 276; SEysoLD (Anm. 26), 359; Kraus
(Anm, 4); ScumipT, Der du die Menschen (Anm. 6), 124; Scunocks, Verginglichkeit und
Gottesherrschaft (Anm. 3), 175.

* So ZeNGER, ,Dem verginglichen Werk unserer Hinde gib du Bestand!* Ein theologi-
sches Gespriich mit dem 90. Psalm, in: R. PANIKKAR/W. STROLZ (Hg.), Die Verantwortung
des Menschen fiir eine bewohnbare Welt in Christentum, Hinduismus und Buddhismus,
Freiburg-Basel-Wien 1985, 11-36, 27; ,Das Wissen um den Tod mége zu solcher Weisheit
hinfithren, die die einzelnen und begrenzten Tage des Lebens, wozu auch der Tag des Todes
gehort, annimme — nicht als Verordnung gottlichen Zorns, sondern als verdankrtes Leben,
das menschlicher Verfiigbarkeit entzogen, aber gleichwohl originir menschlich auszuschop-
fen ist*, Was bedeuter ,,originidr menschlich“? Ist damit der Adam des Siindenfalls und somit
der sich selbst verherrlichende Mensch gemeint? Oder sollte es sich um bloRe Rhetorik han-
deln?

# KrOGER, Psalm 90 (Anm. 4), 207f. weist in die richtige Richtung, wenn er die Bitte um
die Fiihigkeit, , unsere Tage zu zahlen* auf das Ende der in V. 7f. beklagten Notlage bezicht.
Allerdings hat die Einheit V. 11-12 nicht nur die Bewiltigung ciner punktuellen Gerichts-
erfahrung Gottes im Blick, sondern thematisiert in grundsitzlicher Weise die Frage nach der
Uberwindung des gottlichen Zornes.

" Vgl. E. HAAG, Daniel (NEB), Wiirzburg 1993, 51, der in seiner Erklirung zu Dan
5,25 ff. auch auf Ps 90,12 verweist. H.-M. WanL, Ps 90,12: Text, Tradition und Interpreta-
tion, in: ZAW 106 (1994) 116-123, der in seiner Untersuchung richtig vermerkt, daR es bei
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mit dem Vorgang des Zihlens verbundene Konnotation der Beendigung einer
Epoche bedeutet in der Ubertragung auf Ps 90,12, daf die vom Zorn Jahwes
bestimmten Tage der Jahweknechte von Gort gezihlt und somit begrenzt
sind. Da aber er allein iiber die Begrenzung verfiigt, bedarf der Gliubige einer
Belehrung, die ihm die Augen 6ffnet erstens fiir den Interimscharakter der
Zeit des Zornes in der Geschichte des Jahwevolkes und zweitens fiir die Ein-
sicht in Zeichen, die den Ubergang in die Heilsvollendung ankiindigen.

Ziel der Belehrung durch Gortt ist ein ,Herz von Weisheit®, eine Wendung,
die im AT nur hier belegt ist und daher im Zusammenhang mit der Tatsache,
daf der Zihlvorgang von Gott gelehrt werden mufR, eigens zu gewichten ist™.
Mit der in V. 12 angesprochenen Weisheit ist nicht einfach eine Lebensklug-
heit gemeint, fiir deren Realisierung Gottes Hilfe erbeten wird™, sondern eine
Weisheit, die als Folge gottlicher Offenbarung dem Menschen geschenkt wird
und die das Herz des Menschen mit einer der Planung Gottes entsprechenden
Weisheit erfiillt. Damit stofen wir auf das Weisheitsverstandnis der schriftge-
lehrten Theologie, fiir die die Vermittlung der Weisheit in einem engen Zu-
sammenhang mit der geschichtlichen Offenbarung Jahwes steht, eine Reflexi-
on, die in ljob 28 angestofien, in Spr 8 weitergefiihrt und in Sir 24 vollendet
wird. Dieses ,Herz von Weisheit*, das von Gott in die Lage versetzt wird, das
Weltgeschehen im Licht seiner Planung zu sehen und sich nicht in pessimisti-
sche Daseinsverdrossenheit oder optimistische Diesseitigkeit zu verlieren,
wollen die Beter als eine geschenkte und in Denken und Tun angeeignete Gro-
Re Gott zuriickgeben und ihm ,darbringen®.

Der hier mit b6’ hif. umschriebene Sachverhalt, der sich an der Semantik
dieses Verbums im Sinn von ,.ein Opfer darbringen* orientiert,” akzentuiert
den Aspekt der Antwort des Menschen auf die Vorgabe Gottes. Der Intention
des Psalmisten folgend soll nicht einfach nur ein weises Herz als Ergebnis ei-
gener Tuchtigkeit erworben bzw. davongetragen werden, sondern ein Herz
von Weisheit, das von der Offenbarung Gottes erfiillt und geprége ist, fiir

--_-_-——_-
der Zihlbarkeit der Tage darum geht zu begreifen, da8 die Zeit von Gott bemessen ist, be-
zieht diesen Tatbestand jedoch auf die Endlichkeit, der Gott den Menschen preisgegeben
hat, und gelangt zu dem folgenschweren Ergebnis, daf V. 12 eine ,Hermeneutik des Todes*
darbieten wolle: ,Zu begreifen, daR der Mensch der Endlichkeit verfallen ist, lehre doch!®
(121£.), eine nicht nur iiberzogene, sondern auch eine der biblischen Theologie fremde
Sd}luﬁfolgcrung (vgl. u.a, Weish 2,23),

" Auf die Bedeutung der Constructus-Verbindung I*bab hakmalh macht auch Want, Ps
90,12 (Anm. 70), 118£. aufmerksam.

* So Scunocks, Verganglichkeit und Gortesherrschaft (Anm. 3), 104:  Versucht man
¢twa das Anliegen des ersten Halbverses zu formulieren, so liegt der Ton weniger darauf,

al Gort aufgefordert wird, etwas zu tn, sondern darauf, daR das ,Wir* der Beter bereits

c!le Einsicht formuliert, seine Tage zihlen zu miissen. So verstanden wird der Vorsatz artiku-
liert, die Begrenztheit der Lebenszeit anzunehmen, und gerade dafiir wird dann die Hilfe

ttes erberen®,

™ Vgl. H. D. Preuss, Art. b6, in: TRWAT I, Sp. 536-568. 541f.
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Gott als den Geber der Weisheit offengehalten werden, ein Gedanke, den die
mit dem Verbum b6’ verbundene Semantik der Opferdarbringung als Zeichen
der Hingabe der Person an Gott am besten zum Ausdruck zu bringen vermag
und der zudem anzeigt, wie die Glaubensanfechtung der Beter in der Zeit des
Zornes Gottes zu bewiltigen ist.

5. Strophe (V. 13-17)

Die in der konzentrischen Anlage des Psalms mit der Anfangsstrophe V. 1-2
den #ufleren Rahmen bildende Strophe V. 13-14. 16 (15.17) thematisiert in
Form von Bitten die Vollendung der zu Beginn des Psalms angesprochenen
Selbstoffenbarung Gottes in Schopfung und Geschichte. Aus diesem Grund
wechselt in V. 13 kaum zufillig der Gottesname in die Anrede ,, Jahwe*, die
im Horizont von Ex 3, 14-15 den Fithrungsanspruch und Fithrungswillen
Gottes sowie die darin einbeschlossene Vollendung seiner heilsgeschicht-
lichen Offenbarung beinhaltet. Der Anrede ,,Jahwe* korrespondiert in V. 13
die Selbstbezeichnung der Beter als ,seine Knechte“ (vgl. auch V. 16), ein
Ausdruck, der im Kontext des Psalms die im Zorngericht bewihrte Zugeho-
rigkeit zu Jahwe beinhaltet. Eingedenk des Tatbestandes, dafl ‘@bad iiber eine
blofe Demutsbezeichnung hinaus auch die Sonderstellung eines Menschen
und dessen Werkzeugfunktion in der heilsgeschichtlichen Planung Gottes be-
zeichnen kann (2 Sam 3,18; 7,5.8: David; Dtn 34,5; Jos 1,1-2: Mose; Jos
24,19; Ri 2,8: Josua; 1 Kon 14,18; 15,29: Propheten; Ijob 1,8; 2,3: Tjob; Jer
27,16: Nebukadnezzar), driickt dieser Titel™, iiber die Bezugnahme auf ganz
Israel (Jes 41,8.9; 42,18f.; 43,21; 44,1f.21f.; 45,4) hinaus, das Selbstver-
standnis der hinter Ps 90 stehenden jahwetreuen Kreise aus, die mit dieser
Kennzeichnung sowohl ihre auf der Zuordnung zu Gott griindende Wiirde
als auch ihre Aufgabe am Gottesvolk in der Bewihrung der genuinen Jahwe-
traditionen verbinden.”

Wegen der Jahwetreuen im Volk wird Jahwe um eine Hinkehr (vgl. Joel

™ Vgl. H. RINGGREN / RUTERSWORDEN, Art, “abad, in: ThWAT V, Sp. 982-1012. 9991,

75 Daf hier nicht das ganze Volk, sondern eine bestimmte Trigergruppe gemeint ist, stellt
auch U, BErGEes, Die Knechte im Psalter. Ein Beitrag zu seiner Kompositionsgeschichte, in:
Bib 81 (2000) 153-178 heraus (176). MULLER, Der 90. Psalm (Anm. 2), 268 denkt an Ob-
servantenkreise des nachexilischen Juda im Gegensatz zu den religios gleichgiiltig Geworde-
nen. Zu ‘@bed als Bezeichnung fiir den nachexilischen Frommen im Gegensatz zu den Gott-
losen vgl. auch Jes 56,6; 65,8(.13-15; 66,14; Ps 123,2; Mal 3,18. Demgegeniiber bleibt
ScHNocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3) unentschieden: ,,Dabei gibt es
im Text weder einen Hinweis darauf, daff diese Identifikation einschriinkend verstanden
werden miiffte, so daf nun etwa nicht mehr von ,den Menschen', sondern nur noch von
Israel die Rede sei, noch wird man umgekehrt hier die explizite Aussage sehen diirfen, daf§
alle Menschen sozusagen anonyme Knechte JHWHS seien. Anders als die im vierten Psal-
menbuch folgenden JHWH - Kénigspsalmen ist Ps 90 an solchen Fragen offenbar wenig
interessiert™.
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3,14) gebeten, wobei der Psalmist mit Bedacht das Verbum s$ib verwender,
das zuvor in V. 3 den von Gott verfiigten Kreislauf der Menschengeneratio-
nen umschrieben hat. Eine derartige Riick- und Wiederkehr vermag die Da-
seinsstrukturen fiir den Menschen nicht zu dndern, wohl aber die mit der Ab-
sicht einer Beendigung des Zorngerichtes verkniipfte Hinkehr Gottes selbst.
Wenn einige Autoren in diesem Zusammenhang mit Erstaunen vermerken,
daR scheinbar ungeachtet entsprechender Aussagen in V. 8 die Siindenver-
gebung in dieser Bitte kein Thema ist™, so iibersehen sie, daff es dem Psalmis-
ten nicht um die Verzeihung punktueller Verfehlungen Israels geht, sondern
um die Uberwindung eines Zorngerichtes und seiner Folgen, die in der Ge-
schichte des Menschen allgemein und in der Geschichte des Gottesvolkes im
besonderen dazugefiihrt haben, dass die Machte des Unheils dominieren und
den Menschen immer wieder in seine schuldbeladene Nichtigkeit zuriickfal-
len lassen. So gesehen bittet V. 13 um die Vollendung der Fithrung Jahwes, um
eine Heilswende, die dem mit dem Wechsel der Generationen sich fortsetzen-
den Zorngericht Gottes ein Ende setzt und die ungebrochene Gemeinschaft
mit und die Lebensfiille bei Gortt als Vollendung seiner heilsgeschichtlichen
Offenbarung anbrechen liBt. Aus diesem Grund auch folgt die die Bitte der
Beter unterbrechende Frage nach der Dauer des Zorngerichtes (,,wie lange“)
dem Appell an Jahwe, sich seinem Volk zuzukehren, bevor dann das Erbar-
men Jahwes mit seinen Knechten erfleht wird. Das in diesem Zusammenhang
verwendete Verbum nabam nif. mit Jahwe als Subjekt ist semantisch breit
gefachert und beinhaltet auch den Sachverhalt der Reue Gottes, jenen Ent-
schluf}, trotz anderer, ihm zu Gebote stehender Maglichkeiten, die Geschichre
des Menschen als Erléser mitzutragen und entsprechend seiner urspriing-
lichen Schépferabsicht zu vollenden (vgl. Gen 6, 5-8)7. Allein auf diesem
Hintergrund ist die Frage nach dem ,wie lange® des auf der Schépfung las-
tenden Zorngerichtes sinnvoll, wiahrend sie im Hinblick auf die Schuld-
ansammlung des Menschen und die daraus resultierenden irreversiblen
Schuldfolgen ins Leere stiefSe.

Der Bitte um Jahwes Zuwendung und eine damit einhergehende Beendi-
gung der Zeit des Zornes schliefit sich in V. 14 der Ruf nach dem Erweis seines
Bundessinnes haesaed an, wobei die Beter die Heilswende als eine ,,Sattigung
am Morgen* erflehen. Kontrastierend zu V. 5, wo mit der Zeitangabe ,am
Morgen* die fliichtige Existenz der Menschengenerationen verkniipft ist,
wird hier — unter Beriicksichtigung der altorientalischen Vorstellung, daf der
Morgen als eine qualifizierte Zeir gewertet wird, die den Ubergang von der
Finsternis (Tod) zum Licht (Leben) bedeutet (vgl. Ps 5,3; 30,6; 46,6; Jes

" Vgl. ForsTer, Begrenztes Leben (Anm. 10), 195; Scumipt, Der du die Menschen
(Anm. 6), 127; WEISER (Anm. 18), 410.
7 Vgl. hierzu BRANDSCHEIDT, Noach und Abraham (Anm. 37), 1-24.
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17,12.14; 33,2; Zef 3,4) - von den Betern der Durchbruch einer Gnadenzeit
erhofft, die jenen Abend nicht mehr kennt, an dem die Nichtigkeit zur drii-
ckenden GewifSheit wird und von dem der erste Bearbeiter in Ausdeutung der
Grasmetapher V. 5 f. spricht. Dann aber lenken die Bitten in V. 13f. nicht mit
weinigem Wortaufwand ins konventionell-Psalmistische zuriick®”, sondern
basieren auf der priesterschriftlichen Eschatologie von Gen 1,1-2,4a, wo der
siebte Tag, der keinen Abend mehr kennt, das Ende des Schopfungswerkes
klar als Vollendung erscheinen lifft (Gen 2,2-3). Die Selbstaufforderung zu
Jubel und Freude in V. 14b, mit der die Beter der Rettertat Jahwes antworten
wollen, entspricht formal einem Lobgeliibde, das aber hier auf die ganze Le-
benszeit der Beter ausgeweitet ist (alle unsere Tage) und damit unubersehbar
einen Kontrapunkt zur Zeit des Zorns (V. 9: unsere Tage) setzen will.

Die Selbstverpflichtung der Beter in V. 14b wandelt der erste Bearbeiter in
V. 15 zu einem dringlichen Appell an Jahwe, die unter dem Zorngericht Lei-
denden entsprechend der ihnen widerfahrenen Zeit des Unheils zu erfreuen,
um so sicherzustellen, daff allein von Gott die Wende zum Heil ausgehen
kann. Dabei spricht V. 15 von den Betern als denen, die Jahwe ,erniedrigt
hat* (‘nab pi.), ein Ausdruck, der den Aspekt der Verwerfung und scheinba-
ren Suspension der Erwihlung des Gottesvolkes insgesamt (Jes 64,115 1 Kén
8,35; Klgl 3,31-33 u.6.) beinhaltet, bei dem aber auch — nicht zuletzt im Hin-
blick auf die Selbstbezeichnung der Beter als ,,Knechte* - das vierte Gottes-
knechtslied beriicksichtigt werden sollte; denn vom Gottesknecht heifdt es in
Jes 53,4: ,Wir aber hielten ihn fiir einen Bestraften, einen von Gott Geschla-
genen und einen Erniedrigten®. Theologisch bedeutsam sind im Hinblick auf
die Aussage Ps 90,15 zwei Aspekte der von Gott verfiigten Erniedrigung des
Volkes im Gericht: Erstens, daf8 Gott nicht grundlos und freudigen Herzens
betriibt, sondern weil die Ziichtigung fiir den Menschen heilsam ist (Klgl 3,
31-33), und zweitens, dafl der Planung Gottes zufolge der im Glauben ange-
nommene Weg in die Erniedrigung der erste Schritt zur Bewiltigung des
Zorngerichtes und seiner Folgen darstellt, wie es das Beispiel des Gottes-
knechtes lehrt®. Auf diesem Hintergrund wird deutlich, daf8 der Psalmist,
wenn er eine Zeit der Freude entsprechend der Zeit der Erniedrigung von
Jahwe erbittet, nicht einen Anspruch der Beter fiir die erlittene Not geltend

% Vgl. B, Janowski, Rettungsgewilheit und Epiphanie des Heils (WMANT 59), Neukir-
chen 1989,

7 §o MULLER, Der 90, Psalm (Anm. 2), 268: ,Die Bitten um Jahwes Zuwendung (13-
14a) und Freundlichkeit (noam, 17) lenken mit einigem Wortaufwand ins konventionell-
Psalmistische zuriick: Die Hilfe fiir den sterblichen Menschen, worin immer sie besteht,
nimmt bei der Wiederbegriindung des Gottesverhiltnisses ihren Ausgang*.

% Zur Ubertragung der Rede vom leidenden Gottesknecht auf das Jahwevolk vgl. auch
J. GoLpENSTEIN, Das Gebet der Gottesknechte. Jesaja 63,7-64,11 im Jesajabuch (WMANT
92), Neukirchen 2001, 164 ff.

28



machen oder gar fiir einen ,fairen Ausgleich® pladieren will*', sondern die
Wiederherstellung des Volkes im Horizont eines von Anfang an zugesagten
und durch das Zorngericht nicht aufgehobenen Heiles zur Sprache bringt,
das aber, weil es sich um eine Wiederherstellung nach dem Gericht handelt,
neu gegeben werden muf und so gesehen theologisch eine Uberbietung der
Zuwendung Gottes am Anfang darstellt. Eschatologische Vorstellungen klin-
gen in V. 15 an, wenn auch keine transzendent-eschatologischen im Hinblick
auf die Auferstehung des Menschen und seine Vollendung.

Die Grundschicht schlieft in V. 16 mit der ausdricklichen Bitte um den
Erweis der letzten und entscheidenden Gottestat, die die Verhiltnisse grund-
legend indert*, weshalb der Psalmist mittels der Priposition @/ bzw. Gl her-
vorhebt, dafl Israels Heil nichr Selbstzweck, sondern Jahwes Werk ist und von
oben (,iiber*) Israel entgegenkommt. Der Begriff poal (,Werk*) beinhaltet
unter verschiedenen Aspekten das Handeln Gottes in Schopfung und Ge-
schichte®, das sich seiner Heilsplanung gemaf vollzieht, und meint hier auf
die Zukunfr gerichtet das Offenbarwerden seines bisher verborgenen Er-
l6sungswerkes. Dem entspricht in V. 16b der Wunsch, dafl dem Israel der
Endzeit (Kinder der Knechte) Gottes Herrlichkeit (hadar) — gemeint ist die
Vollendung der Fiihrungsgeschichte als Wirkung der zum Ziel gelangten Ko-
nigsherrschaft Jahwes (vgl. Ps 145,12) - zuteil werden moge. Mit dem Hin-
weis auf die Nachkommen der Jahweknechte stellt der Psalmist zudem eine
Inklusion mit V. 1-2 her und holt das Bekenntnis zum Allherrn als der ,, Woh-
nung* fur das Gottesvolk in Geschlecht und Geschlecht neu und bleibend ein.

Der in V. 17 vom Erganzer angefiigte Segenswunsch, der den Blick auf die
Gegenwart der Sprecher lenkr, bittet Jahwe zunachst um den fortgesetzten
Erweis seiner ,Giite“ (noam) als ,Raum* fiir ein gelingendes Leben. Der Ter-
minus noam, der im profanen Kontext die Schonheit eines liebenden Gemein-
schaftsverhiltnisses umschreibt, meint auf Jahwe bezogen jenen Segen, der
aus seiner Heilszuwendung resultiert und dessen man in der gottesdienst-
lichen Feier mit ihrem Zuspruch gewiff werden kann (Ps 27,4)*. In Ergin-
zung zu der Bitte um das endgiiltige Offenbarwerden des gortlichen Erlo-
sungswerkes (V. 16) und um den ungebrochenen Erweis der Giite Jahwes
(V. 17aa) gehen die Beter Jahwe um die Festigung ihres Tuns an. Damit spre-

" So SEyBOLD (Anm. 26), 360; ForsTER, Begrenztes Leben (Anm. 10), 196; KRUGER,
Psalm 90 (Anm. 4), 208.

“ In Frageform zur Diskussion gestellt von Scumipt, Der du die Menschen (Anm. 6),
129 und Anm. 67; vgl. auch H. IrsicLEr, Vom Adamssohn zum Immanuel (Arbeiten zu Text
und Sprache im Alten Testament 58), St. Otrilien, 1996, 66: ,,Diese Wiinsche eréffnen der
Rezeption von Ps 90 einen neuen Horizont: die Hoffnung auf ein eschatologisches Erschei-
nen von Gottes Herrlichkeit und Freundlichkeir®.

¥ Vgl. K.-J. ILLMANN, Art. poal, in: ThRWAT VI, Sp. 697-703.

* Vgl. T. KRONHOLM, Art. nolam, in: ThWAT V, Sp. 500-506.
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chen sie nicht einfach nur das Gelingen ihrer Arbeit inmitten der Miihsal des
Lebens an*'. Weder menschliche Groftaten noch ein rithmendes Andenken
sind hier der Gegenstand. Der Ausdruck ,, Werk unserer Hinde* ist vielmehr,
da es sich um das Werk der ,, Jahweknechte* handelt, ein qualifiziertes Tun.
Im Buch Deuteronomium, wo diese Wendung gehiuft vorkommt, fungiert sie
als Umschreibung fiir jenes Wirken des Menschen, das dem Aufbau und Aus-
bau des Verheiffungslandes dient (Dtn 2,7; 16,15; 24,19; 28,12; 30,9). Es geht
in V. 17 somit um ein menschliches Tun in Entsprechung zu den Zielen Got-
tes, um ein Tun, das die Welt als Schopfung Gottes kenntlich macht, um das,
was urgeschichtlich der Auftrag des Menschen ist: die Schépfung zu ,,bebau-
en und zu bewahren (Gen 2,15). Dieses Aufbauwerk — und nicht einfach die
Arbeit schlechthin - soll Gott ,festigen“. Dem entspricht, dafl der Verfasser
hier das Verbum ksn verwendet, das das Zuriisten bereits (von Gott) erstellter
Groflen meint* und so die Zuordnung des menschlichen Tuns zur gottlichen
Vorgabe (vgl. Jes 45,18) treffend herausstellt*”. Dieses Werk der Jahweknech-
te soll Gott ,iiber/gegen uns*“ festigen, d.h. ,iiber* die Verginglichkeit des
Menschen hinaus und ,,gegen® alle Versuche einer Zerstorung durch den siin-
digen Menschen selbst. Offenbar hat der Erginzer eine Phase der Restaura-
tion des Gottesvolkes vor Augen, was erklirt, warum er die Bitte um die Fes-
tigung des menschlichen Tuns durch Gott in V.17b — auch auf dem
Hintergrund von V. 10b — unter starker Hervorhebung des gottlichen Subjek-
tes wiederholt.

II. Theologische Synthese

Immer wieder weist das nachexilische Schrifttum des Alten Testamentes auf
die Schuldgeschichte Israels und auf das Versagen des Gottesvolkes gegeniiber
der Fithrung Jahwes hin, aber ebenso auch auf den durchgehaltenen Heilswil-
len Jahwes und seine Vergebungsbereitschaft, die Israel die Umkehr und da-
mit den Ausweg aus seiner Unheilssituation erméglicht®™. Was den Psalm 90
jedoch aus der Reihe all dieser Riickblicke, die allesamt eine epochale Schuld
Israels beklagen, deutlich heraushebt, ist die Tatsache, daf8 hier die im Zorn-

¥ So MoLLEr, Der 90. Psalm (Anm. 2), 278: ,Da der Tod jedenfalls unabwendbar ist,
soll doch gleichsam die kleine Unsterblichkeit des menschlichen \Werks' ... die unerreichbar
bleibende eigentliche Unsterblichkeit ersetzen®. Ahnlich Scinocks, Verginglichkeit und
Gorttesherrschaft (Anm. 3), 177.

% Vgl. K. KocH, Art, kin, in: ThWAT IV, Sp. 95-107.104,

7 Damit ist kaum gemeint, was ZENGER (Anm. 6), 613 wie folgt umschreibr: ,, Mit dem
Verb ..., festmachen/zuriisten® erfleht der Psalm, daB das, was die Menschen selbst tun und
wirken, durch Gortes Mitwirken ein wirkungsvoller Beitrag zur Schopfung als Gesamtpro-
zef des Lebens werde®. Soll demnach Gott lediglich Sorge tragen dafiir, daR die Aktionen
des Menschen von Erfolg gekront sind?!

¥ Vgl. hierzu die prophetische Gerichtsrede in Ez 20,1-44 und die Umkehrbekenntnisse
in Esra 9,1-10,6; Neh 1,1-11; 9,1-10,44 sowie in Dan 9,1-27 und Bar 1,1-5,9.
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gericht Jahwes eingetretene Existenzgefihrdung Israels im Horizont der con-
ditio humana angesiedelt ist und daher den Eindruck erweckt, als stehe im
Auf und Ab der Menschheitsgenerationen der Untergang des Gottesvolkes
bevor. Zeitgeschichtlich weist dies auf eine Situation Israels hin, in der sich
die Jahwetreuen (oder Knechte Gottes) offensichtlich in threm Volk als Min-
derheit empfinden und das Gros des Volkes einem Diesseitsoptimismus hul-
digt, der sich 6konomisch und politisch von der Assimilation an ein inner-
weltliche Erfolgsdenken mehr versprach als von dem Festhalten an der
Jahwetradition. Dies war in Israel der Fall, als zur Zeit der Prolemier- und
Seleukidenoberherrschaft in Paldstina prohellenistische Reformjuden eine
Politik der Anpassung an das Heidentum betrieben (1 Makk 1,11) und man
in dem angeblich riickstindigen Ethnos der Juden den Ehrgeiz der Griechen,
die Uberlegenheit ihrer Zivilisation und Kultur durch eine bis in die mythi-
sche Vorzeit zuriickreichende Ahnenreihe aufzuweisen, durch genealogische
Konstruktionen nachzuahmen suchte (1 Makk 12,21)*. Aus diesem Grund
stellt Ps 90 sowohl in der Grundschicht wie auch in seiner Bearbeitung die
kreatiirliche Ohnmacht des Menschen und den illusioniren Charakter seiner
eingebildeten Geschichtsmachtigkeit heraus, bevor er den auf Israel lastenden
Gotteszorn (1 Makk 1,64) zur Sprache bringt, der angesichts der Ohnmacht
des Menschen, von seinen Voraussetzungen her dessen Aufhebung zu betrei-
ben, der Situation das Stigma der Auswegslosigkeit aufprigt. Einzig und al-
lein im Glauben an die Fithrungsgeschichte Jahwes mit Israel, wo gerade nicht
das Erfolgsdenken im Sinn dieser Welt die Existenz des Gottesvolkes be-
stimmt und gesichert hat, kann die Hoffnung auf ein Weitergehen der Heils-
geschichte und ihre Vollendung aufblithen und das Denken der Jahwetreuen
bestimmen. Die Parallelen zu der in hellenistischer Zeit Israels entstandenen
Literatur des Alten Testamentes weisen auf schriftgelehrte und dem apoka-
lyptischen Denken verhaftete Kreise hin, in denen Ps 90 entstanden ist. Es
diirfte sich niaherhin um die Gruppe der sog. maskilim, der ,Verstindigen“
handeln (Dan 11,33.35; 12,3.10), die nach Auskunft des Buches Daniel Ein-
sicht in die Planung Gottes erstreben (Dan 9,20) und die — weil der Tempel-
kult zu Jerusalem in der vormakkabiischen Zeit sikular affiziert war — im
Lehrhaus und in den Synagogen die Anfechtung und Irritation der Frommen
wahrgenommen und reflektiert haben und so fiir die Gruppe der Jahwetreuen
zu einer geistigen Stiitze wurden.

Das in Ps 90 in grundsatzlicher Manier aufgewiesene Spannungsverhaltnis
zwischen dem umfassenden Schuldverhingnis, das auf der Menschheit im all-
gemeinen und auf dem Gottesvolk im besonderen lastet, einerseits und dem
heilsgeschichtlichen Einsatz Jahwes zur Vollendung seines Werkes anderer-

“ Vgl. K. BringmanN, Hellenistische Reform und Religionsverfolgung in Judaa, Gorrin-
gen 1983, 72.
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seits diirfte der Grund sein, warum Ps 90 im jetzigen Kontext das vierte Psal-
menbuch erdffnet, in dem es um die Bewiltigung des ,groffen Exils* geht.
Gemeint ist nicht in einem vordergriindigen Sinn die Fortwirkung des babylo-
nischen Exils und seiner Folgen™, sondern die Israel nach Ez 20,35 aufgege-
bene Wanderung durch die ,Wiiste der Volker“, die zu einer Lauterung Isra-
els vor der Heilsvollendung durch Jahwe fithren soll und die mit ein Grund
ist, warum im vierten Psalmenbuch - eingedenk der ersten Wiistenwanderung
am Beginn der Volkwerdung Israels - die Gestalt des Mose eine herausragen-
de Rolle spielt.

Abgesehen von Ps 77,21 wird Mose ausschlieflich im Bereich des vierten
Psalmenbuches erwihnt (Ps 90,15 99,6; 103,7; 105,26; 106,16.23.32). Die im
Psalter singulire Zuschreibung von Ps 90 an Mose wird gewéhnlich mit dem
Sachverhalt erklirt, daf Mose am Ende der Tora (Dtn 32f.) auf Exil und
Heimkehr vorausblickt und selbst vor dem Einzug in das gelobre Land ster-
ben muf. Fiir die meisten Autoren ist damit die pentateuchische Moseiiber-
lieferung angesprochen, die Mose als den Fiirbitter des Ur-Anfangs prisen-
tiert, wenn die Geschichte mit Gott weitergehen soll”'. Sicherlich sind die
Beziige zwischen Ps 90 und Dtn 32 f. nicht zu leugnen; letztlich jedoch belegen
sie allein die Bedeutung maBigeblicher Glaubensvorstellungen fiir die nachexi-
lische Theologie, nicht aber geben sie Auskunft iiber den traditionsgeschicht-
Iicihcn Hintergrund des hier und im vierten Psalmenbuch dargebotenen Mose-
bildes.

~ Der Titel ,Gottesmann®, der in der wohl als sekundir einzustufenden
Uberschrift Ps 90,1 dem Mose beigelegt wird (vgl. Dtn 33,15 Jos 14,6; Esra
3,2; 1 Chr 23,14; 2 Chr 30,16), wird in der alttestamentlichen Uberlieferung
zwar auch anderen charismatischen Fithrergestalten zuteil (Samuel; David),
ist aber von Haus aus ein archaischer Prophetentitel, der insbesondere mit
der Elija- und Elischaiiberlieferung verwachsen ist, wo die Reinerhaltung des
Jahweglaubens das entscheidende Thema ist*?. Die Mosestellen im vierten
Psalmenbuch heben diesbeziiglich alle Aspekte eines prophetischen Selbstver-
standnisses hervor (Sendung; Einblick in die Wege Gottes; Firbitte fiir die
Schuldigen; Wundertitigkeit)”. Entscheidend fiir den Charakter der hier vor-
gestellten Tatigkeit des Mose ist aber nach Ps 106,23.32 ein Mittlertum, das

“ Vgl. KROGER, Psalm 90 (Anm. 4), 208 f.; FORSTER, Begrenztes Leben (Anm. 10), 164f.

" Vgl. Scunocks, Verginglichkeit und Gottesherrschaft (Anm. 3), 185-191.187;
E. Zencer, Das Weltkénigrum des Gottes Israels (Ps 90-106), in: N. LOHFINK/E. ZENGER,
Der Gort Israels und die Vélker. Untersuchungen zum Jesajabuch und zu den Psalmen (SBS
154), Stuttgart 1994, 151-178.155.177£; Ders. (Anm. 6), 609; ForsTer, Begrenztes Leben
(Anm. 10), 164; KrOGER, Psalm 90 (Anm. 4), 211f.

" Vgl. N. Brarsioris, Art. 55, in: ThWAT I, Sp. 238-252.250f.

* Hinter der Erwithnung des Mose zusammen mit Aaron und seiner Zuordnung zu den
Priestern (Ps 99,6) steht das GlaubensbewuBtsein von Mose als dem Urbild des Mittlers in
Israel und von Aaron, dem Reprisentanten dieses Mittlers im Priesterstand.
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fur das Gelingen der Sendung in der Zeit des gottlichen Zornes vor einem
Einsatz des Lebens nicht zuriickschrecke (vgl. auch Ex 32,30-32). Mit dieser
Anspielung auf den nach Ez 13,5 dem prophetischen Mittler abverlangten
Toraleinsatz gewinnt die Charakterisierung von Ps 90 als Mosepsalm eine
neue Qualitit. Denn man darf bei dieser Aussage voraussetzen, daf die tradi-
tionsgeschichtlich an Mose orientierte Gottesknechtsprophetie, die in Jes 53
von der Realisierung dieses Totaleinsatzes durch den Gottesknecht und seiner
Bestatigung durch den ihn sendenden Gott spricht™, theologisch ihre Spuren
hier hinterlassen und auch das pentateuchische Mosebild des Retters, Befrei-
ers und Gesetzgebers auf das Urbild eines prophetischen Mittlers hin vertieft
hat (Dtn 18,15-18). Wenn man diesbeziiglich die Anlage des vierten Psalmen-
buches beriicksichtigt, das in seinen Eckpsalmen 90 und 106 die Bedeutung
des Mose zugeschriebenen Totaleinsatzes in seiner auf das Jahwevolk aus-
gerichteten Sendung unterstreicht und damit als normativ fiir den Weg durch
die ,,Wiiste der Volker* herausstellt, und wenn man dazu bedenkt, da Ps 90
und 106 den Rahmen fiir die die Aufrichtung der Konigsherrschaft Jahwes
thematisierenden Jahwe-Kénigs-Psalmen abgeben, dann wird mittels des Mo-
se-Bezuges der Weg beschrieben, auf dem sich die Aufrichtung der Konigs-
herrschaft Jahwes realisiert und iiber den — weil die Konigsherrschaft Jahwes
von Anfang an universal ausgerichtet ist (Gen 12,1-3) - die Wege Israels und
der Vélker zusammenlaufen. In diesen Horizont hineingestellt, gewinnt die
im Bekenntnis der Jahweknechte Ps 90,12 bekundete Opferbereitschaft (,,da-
mit wir ein Herz von Weisheit darbringen®) erst ihre eigentliche Tiefendimen-
sion als Nachfolge des prophetischen Mittlers Mose und zugleich ihre blei-
bende Bedeutung, insofern nach dem Zeugnis der Gottesknechtsprophetie
der sendende Gott den Einsatz des Mittlers mittragt und vollendet (Jes
52,13f.; 53,10-12).

* Vgl. hierzu E. Haag, Stellvertretung und Sithne nach Jesaja 53, in: TThZ 105 (1996)
1-20.
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REINHOLD BOHLEN

,Dabru emet*:

Ein Meilenstein auf dem Weg des christlich-jiidischen Dialogs'

A

Am 10. September 2000 erschien in der New York Times und in The Sun of
Baltimore jeweils ein ganzseitiger Anzeigentext, der durch das Einstellen ins
Internet zugleich weltweit zuginglich wurde®. Seine auffallende Uberschrift
zitiert eine Aufforderung aus dem biblischen Buch Sacharja’ in hebriischer
Sprache: ,Dabru emet* [Redet Wahrheit]! Der Untertitel erlautert: ,,Eine ji-
dische Stellungnahme zu Christen und Christentum®. Am darauf folgenden
Tag stellte das in Baltimore ansassige Institute for Christian and Jewish Stu-
dies die Erklirung als Nationalprojekt jiidischer Gelehrter* der Offentlich-
keit vor®, Unterschrieben war die Stellungnahme von ihren vier Autoren —
einer Dame und drei Herren — und weiteren 172 Mitunterzeichnern, allesamt
jildische Gelehrte, Professorinnen und Professoren, Prisidenten rabbinischer
Kollegs oder Konferenzen sowie Gemeinderabbiner und —rabbinerinnen aus
allen vier Hauptrichtungen des Judentums.

Das Aufsehen erregende Anliegen dieses Dokumentes klingt bereits in sei-
ner Einleitung an: Es mochte auf die Verinderungen reagieren, die sich in den
Jahrzehnten nach dem Holocaust, der Schoa, in den christlichen Kirchen und
deren Theologie hinsichtlich ihres Verhiltnisses zum Judentum ergeben ha-
ben. Die Autoren erklaren: ,Als eine Gruppe jiidischer Gelehrter unterschied-
licher Stromungen — die nur fiir sich selbst spricht — ist es unsere Uberzeugung,
dass es fiir Juden an der Zeit ist, die christlichen Bemiithungen um eine Wiir-
digung des Judentums zur Kenntnis zu nehmen. Wir meinen, es ist fiir Juden
an der Zeit, iiber das nachzudenken, was das Judentum heute zum Christen-
tum zu sagen hat®,

' Rede im Rahmen des akademischen Festaktes der Theologischen Fakultiit Trier am 30.
April 2003 aus Anlass des Wechsels im Rektorenamt.

* Vgl. zum Folgenden: M. S1GNER, Ursprung und Prozess des amerikanisch-jiidischen
Dokumentes ,,Redet Wahrheit, in: H. H. Henrix (Hg.), Fenster zur Welt: Fiinfzig Jahre
Akademiearbeit in Aachen (Aachener Beitrige zu Pastoral- und Bildungsfragen; 20), Aachen
2003, 297-308.

' Vgl. Sach 8,16: ,Das sind die Dinge, die ihr tun sollt: Sagt untereinander die Wahrheit!
Fa'i{ljt an euren Stadttoren Urteile, die der Wahrheit entsprechen und dem Frieden dienen®
(EU).

* Vgl. H, Heinz, Das geht uns an - um Gortes willen! Eine christliche Antwort auf ,Da-
bru Emet*: Bibel und Liturgie 76, 2003, 64-68, hier 64.
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Eine solche Zeitansage lasst aufhorchen. Denn der nach dem grauenhaften
Geschehen der Schoa neu einsetzende und durch die Griindung des Staates
Israel intensivierte christlich-jiidische Dialog ist bislang durch eine strukturel-
le Asymmetrie gekennzeichnet. Das will nicht besagen: Es sei nicht zu einem
echten Zwiegesprach zwischen einander respektierenden Partnern gekom-
men, die den Wahrheitsgehalt ihrer jeweiligen religiosen Uberzeugung nicht
in Frage stellen und bemiiht sind, das Gegeniiber und dadurch wiederum die
eigene Glaubenswelt und Religion besser zu verstehen. Nein, der von Zwi
WERBLOWSKI in diesem Zusammenhang gepragte Begriff der Asymmetrie
will sagen: Das Judentum bedarf nicht des Christentums, um sich seines Glau-
bens zu vergewissern. Der christliche Glaube jedoch bedarf des Judentums,
um seine Identitdt zu definieren und zu bewahren.

Dieser Sachverhalt gibt einen wesentlichen Grund dafiir ab, dass beide
Seiten sich im christlich-jiidischen Dialog durchaus von unterschiedlichen Be-
weggriinden leiten lassen: Christen sind sich ihrer Jahrhunderte langen Israel-
Vergessenheit bewusst geworden und besinnen sich auf ihre eigenen Wurzeln
im Judentum, nehmen also theologisch ihren Ursprung im Judentum wahr.
Demgegeniiber nennen jiidische Gesprichspartner meist pragmatische Griin-
de fiir ihren Einsatz im christlich-jidischen Zwiegesprich; diese biindeln sich
zu dem Bestreben, Antisemitismus und Judenhass zu iiberwinden. Relativ we-
nige machen sich die Uberzeugung von Schalom BEN-CHORIN zu eigen, wo-
nach der Glaube von Millionen Menschen an Jesus als den Christus den Juden
nicht gleichgiiltig sein kénne, auch wenn er nicht der Glaube der Juden ist.®
Doch zu diesen wenigen gehoren offenkundig die Unterzeichner von ,,Dabru
emet*, wenn sie feststellen: ,, Wenngleich der christliche Glaube fiir Juden kei-
ne annehmbare Alternative darstellt, freuen wir uns als jidische Theologen
dariiber, dass Abermillionen von Menschen durch das Christentum in eine
Bezichung zum Gott Israels getreten sind“®. Damit zeichnet sich dezidiert
das Bestreben ab, den Dialog zwischen Juden und Christen nicht nur auf po-
litischen, sozialen und ethischen Feldern zu férdern, sondern auch auf theo-
logischer Ebene zu fithren. Daher der Untertitel der Erklirung: ,Eine jiidische
Stellungnahme zu Christen und Christentum®.

Eine solch ausdriickliche Antwort jiidischerseits auf bemerkenswerte

* Vgl. W. P. Eckerr, Grenzen des christlich-jiidischen Dialogs: Wort und Antwort 38,
1997, 158-163, hier 162f.

¢ Zitiert nach der deurschen Ubersetzung des Dokuments in: H. H. Henrix / W. Kraus
(Hg.), Die Kirchen und das Judentum, Bd. 2: Dokumente von 1986-2000, Paderborn / Gii-
tersloh 2001, 974-976, abzurufen auch unter der Internetadresse http://www.jcrela
tions.com/stmnts/njsp_dabru_emet_dt.htm. Weitere Ubersetzungen ins Deutsche finden sich
u.a. in: Die Tagespost, 7. 10.2000, Nr. 120, 5; Freiburger Rundbrief N.E. 8, 2001, 114-117,
Der Originaltext ist dokumentiert in: SIDIC English Edition 33 (2000) Nr. 3, 16f., abzuru-
fen auch unter der Internetadresse htrpy//www.jcrelations.net/en/displayltem.php?id=1014.
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kirchliche Verlautbarungen sowie auf eine verianderte Praxis in Liturgie, Re-
ligionsunterricht und Katechese hat es bis dato nicht gegeben. Nur dreimal
hatten sich zuvor jiidische Organisationen zum christlich-jiidischen Verhale-
nis geduBert’, und zwar jeweils in Reaktion auf vorausgegangene christliche
Erklirungen.® Somit ist Dabru emet — nach der Einschdtzung Werner Trut-
WINs — ,,ein Beweis fiir den unerhérten Wandel, der im Verhiltnis von Juden
und Christen stattgefunden hat“’. Hanspeter Heinz, der langjahrige Vorsit-
zende des Gesprichskreises Juden-Christen beim Zentralkomitee der Deut-
schen Katholiken, gesteht freimiitig, dass er ,nach der Jahrhunderte langen
Geschichte der Judenfeindschaft erst in Jahrzehnten auf sie zu hoffen gewagt®
hatte'.

I1.

Wie kam es nun zu dieser Erklarung? Wer sind ihre Autoren?

Die Geschichte beginnt mit den 90er Jahren des vergangenen Jahrhun-
derts. 1994 brachte Michael SIGNER, Professor fiir jiidische Geistesgeschichte
und Kultur am Department fiir Theologie der katholischen University of No-
tre Dame in Indiana, eine Gruppe von jidischen Gelehrten zusammen, deren
Forschungsarbeit sich auf Christen und Christentum konzentrierte''. Doch
die allmahlich zu Tage tretende Diversifizierung der Ansichten stellte die
Identitit dieser ,jiidischen Akademikergruppe zum Studium des Christen-
tums® im Laufe der Jahre zunehmend in Frage. Als es einigen ihrer Mitglieder

7 Vgl. die ,Erklirung iiber christlich-jiidische Beziechungen vom 30. Januar 1986* der
Vollversammlung des Jidischen Weltkongresses (Deutscher Text in: R. REnpTorsr / H. H.
Henrix (Hg.), Die Kirche und das Judentum: Dokumente von 1945 bis 1985, Paderborn-
Miinchen 1988, 634f.); die Antwort des , Internationalen jiidischen Komitees fiir interreli-
giose Konsultationen®™ auf das vatikanische Dokument ,Wir erinnern: Eine Reflexion iiber
die Schoa‘ vom 8. September 1998 (Deutscher Text in; HEnrix / Kraus (Hg.), Die Kirchen
und das Judentum, Bd. 2, 958-965); die ,,Stellungnahme zur Vergebungsbitte von Papst Jo-
hannes Paul Il. am Ersten Fastensonntag 2000 in St. Peter in Rom* der ,Zentralkonferenz
der amerikanischen Rabbiner und die Rabbiner-Versammlung® (Deutscher Text in: HENRIX /
Kraus (Hg.), Die Kirchen und das Judentum, Bd. 2, 965f.)

* Das Inhaltsverzeichnis von Henrix / Kraus (Hg.), Die Kirchen und das Judentum,
Bd. 2, zeigt, dass judische Stellungnahmen im christlich-jiidischen Gesprich selten sind.
Uber 100 evangelischen und 200 katholischen Verlautbarungen stehen in diesem Zeitraum
nur ache jiidische Auferungen gegeniiber sowie dreizehn Texte, an denen Juden und Chris-
ten gemeinsam gearbeiter haben. Darauf weisen hin: H. Heinz, Wie Juden das heutige
Christentum sehen: Zur jiidischen Erklirung ,Dabru Emet*, in: Freiburger Rundbrief
N.FE. 10,2003, 215, hier 5§ mit Anm. 7, und W. TRurwin, Dabru Emet: Christ in der Gegen-
wart 2002, Nr. 11, 8. 85, hier S. 85,

* Trurwin, Dabru Emer, 85f.

1 HEeinz, Das geht uns an, 63.

1 Vgl. dazu SiGNew, Ursprung und Prozess, 298-301; Heinz, Wie Juden das heutige
Christentum sehen, 3.
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schlieRlich an der Zeit schien, eine theologische Neubewertung des Verhilt-
nisses des Judentums zum Christentum und zu den Christen anzugehen, nahm
ein kleiner gewordener Zirkel die Arbeit an der projektierten Erklirung auf
und unterfiitterte sie durch das Begleitbuch ,,Christianity in Jewish Terms**
[»Das Christentum in jiidischer Begrifflichkeit“]. Dieses Gemeinschaftswerk
unternimmt erstmals den Versuch, Juden aus ihrer eigenen Tradition heraus
an Sachverhalte des christlichen Glaubens und Lebens heranzufithren, wohl-
gemerkt, nicht zu deren Ubernahme zu fithren, sondern einen moglichen Ver-
stehenshorizont zu eréffnen. Fast zwei Jahre wihrte der Diskussionsprozess,
den die vier Autoren — zuletzt unter der Leitung des Rabbiners David SAnD-
MEL als Moderator - zuriicklegen mussten. Gemeinsam mit dem schon ge-
nannten Hauptinitiator Michael SiGNErR waren dies die Bibelwissenschaft-
lerin Dr. Tikva FrRYMER-KENSKY, University of Chicago Divinity School,
Rabbiner David Novak, Professor fiir Jiidische Studien an der Universitit
von Toronto sowie Peter W. OcHs, Professor fiir jiidische Philosophie am Se-
minar fiir Religiose Studien der Universitit von Virginia. Das Institute for
Christian and Jewish Studies in Baltimore stellte den Rahmen zur Verfiigung,
in dem das Projekt entwickelt werden konnte.

Nachdem die Autorengruppe die Erklarung fertiggestellt hatte, sandte sie
deren Wortlaut an mehr als 300 Rabbiner, jiidische Gelehrte und Theologen
mit der Bitte, den Text zu priifen und zu unterschreiben, und zwar ohne ein
Wort zu dndern. Michael SIGNER zu diesem Vorgehen: ., Brilliante Rabbiner
und Gelehrte zu bitten, ein Dokument zu unterzeichnen, ohne thre Gedanken
dartiber aufzunehmen, ist die Hohe der Chuzpe, einer Dreistigkeit, aber es
erleichterte uns die Aufgabe, die Erklirung zu veréffentlichen und das Buch
zu beenden“". Das Unerwartete geschah: Mehr als 170 der Angeschriebe-
nen'! fanden sich bereit, die Erkliarung zu unterzeichnen, darunter einige der
renommiertesten Fithrer des amerikanischen Judentums. Uber das Internet
signierten nachfolgend auch Juden aus Europa und Israel. Bis November
2002 wurde Dabru emet fast dreihundertmal unterschrieben, wenn auch ei-
nige der Unterzeichnenden gegen einzelne Punkte der Erklirung Bedenken
trugen. Doch zugunsten des Gesamtunternehmens stellten sie diese zuriick.
Nach der Veroffentlichung von Dabru Emet und dem Begleitband Christiani-
ty in Jewish Terms loste sich die Arbeitsgruppe auf."

" Christianity in Jewish Terms, ed. by Tikva Frymer-Kensky [eral.], Boulder, Colorado /
Oxford 2000,

" S1GNER, Ursprung und Prozess, 302,

" Heinz, Wie Juden das heutige Christentum sehen, 3, spricht von 170 zustimmenden
Antworten ,von Vertretern aller Richtungen des amerikanischen Judentums, unter ihnen
zwanzig Vertreter der modernen Orthodoxie®.

" Vgl. HEiNz, Wie Juden das heutige Christentum sehen, 4.
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I

Was nun hat die Billigung all dieser Unterzeichner gefunden? Welche Aus-
sagen tragen sie in globo mit? Wen wollen sie ansprechen? Werfen wir einen
Blick auf Struktur und Inhalt des Dokumentes.

Auf eine kurze Einleitung, in der die Verfasser ihre Beweggriinde zur For-
mulierung der Stellungnahme umreiffen, folgen acht Punkte, Statements.
Jeder dieser Punkte beginnt mit einem thesenartigen Leitsatz, der dann in we-
nigen Zeilen entfaltet wird. Auf diese Weise spricht die Erklarung an:

- die Verchrung desselben Gottes durch Juden und Christen,

— die Sinnsuche in der gemeinsamen Heiligen Schrift,

- die Respektierung des jiidischen Anspruchs auf das Land Israel,

- die gemeinsam anerkannten moralischen Prinzipien der Tora,

— den Nationalsozialismus als ein nicht-christliches Phinomen,

- die bestehenden unaufloslichen Glaubensunterschiede zwischen Juden und

Christen,
~ die Uberzeugung, dass jiidische Praxis durch Dialogbereitschaft nicht ge-

schwicht wird,

- und die Verpflichtung von Juden und Christen zu einem gemeinsamen Ein-

satz fiir Gerechtigkeit und Frieden.

In der Abfolge der acht Thesen ergibt sich somit eine theologische Strukrur:
Mit seinem ersten Leitsatz ,,Juden und Christen beten denselben Gott an*
setzt das Dokument grundlegend beim Gottesbegriff ein. In seinem letzten
Statement schlieft es mit endzeitlicher Hoffnung; es beruft sich auf die jesaja-
nische Vision der Volkerwallfahrt zum Berg des Herrn am Ende der Tage (Jes
2,2-3). Die stark theologische, ja theozentrische Ausrichtung des Dokuments
leuchtet zudem in den Abschnitten 2-4 auf. Diese sind der Auslegung der
biblischen Offenbarung, dem Verheifungsland Israel und den ethischen Prin-
zipien der Tora gewidmet. Insgesamt wollen die acht Punkte erliutern, ,auf
welche Weise Juden und Christen miteinander in Beziehung stehen kon-
nen*'; alle wesentlichen Aspekte des christlich-jiidischen Beziehungsfeldes
scheinen in ihnen angesprochen, ,heiffe Eisen® werden nicht ausgespart. Die
Autoren haben den Mut, auch komplexe Sachverhalte zu schlichten Aussagen
zu verdichten.

Erstadressat des Dokumentes ist das (amerikanische) Judentum. Es wird zu
einer neuen Wiirdigung des Christentums eingeladen. Dabru emet wurde zu-
nichst verfasst, um eine Diskussion innerhalb der jiidischen Gemeinschaft zu
initiieren'”. Denn sehr wenige Juden wissen um die enormen Verinderungen
in der christlichen Theologie, die sowohl in der katholischen wie in der evan-
gelischen Kirche stattgefunden haben. Michael SIGNER in einem Interview mit

1 Zitat aus dem Einleitungsabschnitt von Dabru emer.
17 Vgl. dazu S1GNeR, Ursprung und Prozess, 304 f.
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Rudolf PEscH: ,, Wir miissen unsere Leute davon unterrichten, was sich in der
Christenheit, was sich in der katholischen Kirche ereignet hat. Wir brauchen
nicht damit fortzufahren, die selbe Litanei der negativen Bilder herzusa-
gen“'s, Die judischen Adressaten der Erklarung sollen also dazu angeregt
werden, die neuen Haltungen innerhalb des Christentums kennen zu lernen
und sich angstfrei dem Dialog zuzuwenden. Gerade deshalb ist das Begleit-
buch ,,Christianity in Jewish Terms* notwendiger Teil des Projekts. Mégen
auch viele Juden und Jiidinnen die tiefgreifenden sozialen Folgen des statt-
gehabten Wandels im christlichen Glauben erfahren haben, so sind sich doch
- nach Einschitzung der Autoren — nur wenige der religiosen Quellen dieses
Wandels bewusst'?,

Doch iiber die Ansprache der judischen Erstadressaten hinaus darf das
Dokument auch eine ,,Agenda fiir den jiidisch-christlichen Dialog® genannt
werden?’, insofern Dabru emet eine neue Phase dieses Zwiegespraches einlei-
ten mochte, Dass es den Autoren um eine neue Qualifizierung des jidisch-
christlichen Dialoges zu tun ist, lisst schon der Termin der Veroffentlichung
im Vorfeld des jiidischen Versohnungstages ahnen, was leider in der Bericht-
erstattung kaum gewiirdigt wird*'. Denn mit dem Yom kippur stellt sich fiir
jiidisches Empfinden die Aufgabe der t“schuwa, der Umkehr, um die man sich
besonders in den zehn Tagen zwischen und einschlielich Neujahr und Ver-
sohnungstag bemiiht. Diese Tage haben im Jahreszyklus eine besondere Qua-
litit als BufSzeit angenommen und werden daher asseret yeme t“schuwa ge-
nannt. Es besteht der Aufruf, sich in diesen Tagen mit den Mitmenschen
auszusohnen. Es geht darum, auf eigene Verfehlungen gegen Mitmenschen
aufmerksam zu werden und die um Verzeihung zu bitten, gegen die man sich
verfehlt hat. Und auf der anderen Seite soll jeder und jede bereit sein, eine
erbetene Verzeihung auszusprechen; eine angebotene Entschuldigung soll
man nicht zuriickweisen. In den Worten des Maimonides: ,,Der Mensch darf
nicht hartnickig sein, indem er sich nicht besanftigen lassen will; er sei viel-
mehr leicht zu verséhnen und schwer zu erziirnen. Wird man um Verzeihung
gebeten, so gewihre man sie gern und aus vollem Herzen. Selbst dann, wenn
man tief verletzt worden ist und einem viel Unrecht zugefiigt worden ist, soll
man sich nicht richen und nichts nachtragen. So zu handeln, ist Art des jidi-

" In: Die Tagespost, 10. 10,2000, Nr. 121,6.

" Vgl. Christianity in Jewish Terms, Preface, X1.

¥ Vgl. Hanspeter Heinz, Das geht uns an, 64.

3 Irrtiimlicherweise bezeichnet Heinz (Wie Juden das heutige Christentum sehen, 2; Das
geht uns an, 64) den Publikationstag 10.09.2000 als ,Vorabend des Jom Kippur 5761,
Tarsichlich jedoch wurde der Yom kippur 5761 knapp einen Monat spiter begangen; er fiel
auf den 9. Okrober 2000. Vgl. dazu etwa die entsprechende Jahresiibersichrin F. Re1ss, The
Standard Guide to the Jewish and Civil Calendars, West Orange 1986.
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schen Herzens, die Nichtjuden sind darin anders, sie bewahren ihren Zorn
ewiglich auf.**

Und nun das Denkwiirdige: Die Autoren der Erklirung Dabru emet wer-
ten den Wandel in der christlichen Haltung gegeniiber den Juden in den letz-
ten fiinfzig Jahren als eine solche Umkehr. Sie reagieren damit in groBherziger
Weise auf eine Einschitzung, die zwei Jahre zuvor die Pipstliche Kommission
fiir die religiosen Bezichungen zu den Juden ausgesprochen hatte. Denn diese
Pipstliche Kommission hatte in ihrem Dokument ,,Wir erinnern: eine Refle-
xion iiber die Shoah“ an der Schwelle zum dritten Jahrtausend ausdriicklich
den hebriisch-jiidischen Begriff t°schuwa gewihlt, um das Au8ern des tiefen
Bedauerns der Kirche ,iiber das Versagen ihrer Sohne und Tochter aller Ge-
nerationen® theologisch zu charakterisieren®. Wortlich sagte sie: ,,Dies ist
ein Akt der Umkehr und Reue (teshuva)“*. Die Autoren und Unterzeichner
von Dabru emet haben es ebenso empfunden, ja, mehr noch: Fiir sie ist es
Zeit, ,die christliche ,Teschuba® éffentlich anzuerkennen®; d. h. sie sehen sich
in die Pflicht genommen wie gegeniiber einem ba’al t“schuwa, einem Umkehr-
willigen: Auf die Worte des Maimonides anspielend, ruft Michael SiGNER die
Kinder Israels dazu auf, mit einem ,leb nachon‘, mit einem wahren Herzen,
mit Grof8ziigigkeit und offener Anerkennung zu antworten®'.

IV.

Doch iiberschreiten die Verfasser der Erklarung damit nicht ihre Kompeten-
zen? Wer darf, wer kann iiberhaupt jiidischerseits den angesprochenen kirch-
lichen und theologischen Prozess als einen Akt der t“schuwa werten? Selbst-
redend erhob sich mit der Publikation des Dokumentes die Frage nach der
Legitimation ihrer Autoren®: Was gibt den vier Wissenschaftlern die Auto-
ritdt, fiir die jiidische Gemeinschaft zu sprechen? Und um welche Art von
Verlautbarung handelt es sich eigentlich?

Dass das Autorenkollektiv nur fiir sich selbst sprechen kann und spricht,

2 Moses MAIMONIDES, Gesetze der Umkehr I1, 10, zitiert nach: Die ,,Hilchoth Teschu-
bah*. Die ,Hilchoth Deoth* des Maimonides (Hermon-Biicherei; 11, 3). Ins Deutsche iiber-
tragen und mit kurzen Noten versehen von Bernhard S. Jacobsen, Frankfurt/M. 1926, 11.
Der hebriische Originaltext samt der aus dem Jahre 1850 stammenden Ubersetzung durch
Chajim Sacks ist leicht zugianglich in: Moses MaimonipEes, Das Buch der Erkenntis, hg. v.
E. Goodman-Thau und Christoph Schulte (Jidische Quellen; 2), Berlin 1994, 426,

¥ Das Dokument ist in deutscher Ubersetzung zuginglich in Henrix/Kraus (Hg.), Die
Kirchen und das Judentum, Bd. 2, 110-119; Zitat ebd. 118.

2 Zitiert nach der amtlichen deutschen Separatausgabe des Dokumentes 13.

2 Vgl. das Interview, das R. Pescu mit M. SIGNER gefithre hat:  Es ist eine Revolution,
wir diirfen sie nicht verschlafen*: Die Tagespost, 10.10.2000, Nr. 121, 6.

* Vgl. dazu SiGNer, Ursprung und Prozess, 304-307.
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stellt bereits die Einleitung des Textes klar. Doch fillt hier schon ins Gewicht,
dass die vier Verfasser keine einzelne Glaubensrichtung innerhalb des ame-
rikanischen Judentums reprisentieren, sondern dessen vitale Vielfalt?’; das-
selbe gilt von den Hunderten von Mitunterzeichnern. Da Dabru emet in kei-
nes der traditionellen Genres passt, in denen sich im Laufe der Jahrhunderte
Juden mit Christen befassten (Takkanot, Responsa, Resolutionen [von der
nationalen Versammlung einer Organisation gefasst]), charakterisieren die
Autoren ihren Text final als ,den Ausgangspunkt einer Diskussion®. Und
um diese erwiinschte Diskussion in Gang zu bringen, sollten die thematischen
Leitsitze der acht statements sowohl als Aussagesitze wie als Fragesitze ge-
lesen werden. Jeder der acht Leitsitze solle als eine quaestio disputata be-
trachtet werden?.

Dem wurde durchaus entsprochen. Was die bisherige Rezeption von Da-
bru emet im Judentum angeht, so gab es neben der ersten ermutigenden Un-
terzeichnungswelle und neben ausfithrlichen positiven Wiirdigungen auch
heftig protestierende Stimmen. Schon auf die Einladung zur Unterschrift gin-
gen seinerzeit mehr als 30 ablehnende Voten ein, die sich vor allem auf die
These zum Holocaust bezogen?’. Aber auch alle anderen Punkte — am wenig-
stens der achte — wurden kontrovers diskutiert, beginnend beim Eingangssta-
tement ,,Juden und Christen beten denselben Gott an“ bis hin zu der Frage,
ob ein jiidisches Dokument die (Bekenntnis-) Bezeichnung ,,Jesus Christus®
verwenden diirfe, wie es in der Entfaltung von These 6 geschieht. Dies hier
im Einzelnen nachzuzeichnen, verbietet sich aus naheliegenden Griinden.
Doch soviel ist festzustellen: Die Diskussion iiber Dabru emet und die darin
angesprochenen Themen hat begonnen, in Deutschland allerdings erst sehr
verhalten; das Dokument ist hierzulande nahezu unbekannt.

V.

Doch kehren wir noch einmal zum Ausgangspunkt zuriick: Aufgrund der in
den letzten Jahrzehnten gemachten ermutigenden Erfahrungen treten die Au-
toren und Mitunterzeichner von Dabru emet also dafiir ein, ein freundschaft-
liches Verhiltnis zwischen Judentum und Christentum aufzubauen. Die Vo-
raussetzungen dazu sehen sie, im Gegensatz zu fritheren Zeiten, jetzt als
gegeben an: , Wir hatten es bisher noch nicht mit einer christlichen Welt zu

7 Michael SioNer weil8 sich im Reformjudentum beheimatet, Tikva FRYMER-KENSKY ist
der konservativen Richtung im amerikanischen Judentum verbunden, Rabbiner David No-
VAK ist einer der Fiihrer der Union fiir traditionelles Judentum. Peter W. Ocns rechnet sich
keiner Denomination zu.

* Vgl. SiGNER, Ursprung und Prozess, 301-303; Zirat ebd. 303.

¥ Vgl. HEiNz, Wie Juden das heutige Christentum sehen, 3 f.
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tun, die sich uns zuwendet mit Respekt fiir unsere Integritat als einem Volk,
dessen Bund niemals gekiindigt worden ist“ ",

Welche historische Wahrheit in diesen Worten mitschwingt, steht uns hier
in Trier im wahrsten Sinne des Wortes ,plastisch® vor Augen. Wer an der
Liebfrauenkirche voriibergeht, d.h. ihre Westfassade passiert, dessen Blicke
werden unwillkiirlich von sechs eierschalenweiffen Figuren angezogen, die
das Hauptportal der Kirche siumen. Sie sind die zunichst auffallendsten Ein-
zelstiicke eines reichen Figurenschmucks, der die gesamte Fassade der zwi-
schen 1233 und 1260 erbauten Kirche schmiickt. Die sechs Skulpturen des
Portals bilden je ein Zweierpaar: Von innen nach aufien sind es Adam und
Eva, die Apostel Petrus und Johannes sowie die Symbolgestalten Ecclesia
und Synagoga. Alle sechs Plastiken sind erst vor wenigen Jahren gefertigt
worden. Doch wihrend die Figuren Adams, Evas und des Petrus frei geschaf-
fen wurden, stellen die Skulpturen des Johannes, der Kirche und der Synagoge
Replikate der Originale dar, die - z.T. beschadigt - im Dom- und Diézesan-
museum aufbewahrt werden. Die — wahrscheinlich von der Reimser Kathe-
drale beeinflusste — Darstellung der Symbolgestalten der Ecclesia und der Syn-
agoga bringt die mittelalterlich-theologische Auffassung des Verhiltnisses
von Kirche und Judentum augenfillig zum Ausdruck: Die Kirche, als junge
Frau stolz und aufrecht dastehend, den Blick fest in die Zukunft gerichtet,
trigt eine Krone. In der rechten Hand hilt Ecclesia einen Kelch; ihre linke
Hand umschlieft den Kreuzesstab (dieser ist frei rekonstruiert, weil er am
Original verloren gegangen ist). Gegeniiber steht die Synagoga: Sie neigt den
Kopf nach links. Ihre Augen sind verbunden, die Dekalogtafeln rutschen ihr
aus der Hand, die Insignien ihrer Wiirde bieten ein desolates Bild: die Krone
rutscht vom Kopf, das Szepter ist gebrochen.

Dieser Ausschnitt eines steingewordenen Welt- und Glaubensbildes hoch-
mittelalterlicher Theologie bildet eine eindrucksvolle reminiszente Negativfo-
lie zur theologischen Gegenwart, in der sich eine christliche Welt - wie Rab-
biner Michael SIGNER sagt - ,,uns zuwendet mit Respekt fiir unsere Integritit
als einem Volk, dessen Bund niemals gekiindigt worden ist“.

VL

Es wire verlockend, hier zu skizzieren, wie sich diese respektvolle Zuwen-
dung in den einzelnen theologischen Disziplinen konkret gestaltet hat und
auswirkt; es hitte seinen eigenen Reiz, anhand der acht Thesen von Dabru
emet mogliche Zukunftsperspektiven aufzuzeigen und zu entwickeln. Darf
ich Thnen das beispielhaft anhand jener These von Dabru emet andeuten, die
mein eigenes Fachgebiet beriihrt?

M. SIGNER im 0. g. Interview.
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Der zweite Leitsatz von Dabru emet lautet: ., Jews and Christians seek au-
thority from the same book — the Bibel (what Jews call ,Tanakh® and Christi-
ans call the ,Old Testament*)®; in der von den Autoren autorisierten deut-
schen Ubersetzung wiedergegeben mit ,,Juden und Christen stiitzen sich auf
das gleiche Buch - die Bibel (das die Juden ,Tenach® und die Christen das ,Alte
Testament* nennen).*

Lesen wir diesen Leitsatz nach der Einladung seiner Verfasser als quaestio
disputata mit der kritischen Fragehaltung ,Stimmt das so?“, dann lassen sich
zahlreiche Bedenken und Einwiinde erheben. Sie setzen ein schon bei der Be-
stimmung der Bibel von Juden und Christen als desselben Buches. Nicht nur -
was das Auffallendste ist -, weil die zweieine Bibel der Christen aus Altem
und Neuen Testament besteht und die Juden selbstverstindlich das Neue Te-
stament in keiner Weise als biblisch betrachten. Hinzu kommt: Die Hebrii-
sche Bibel, abkiirzend mit den Anfangsbuchstaben ihrer drei Sektionen als
Tanakh bezeichnet, ist nicht einfach identisch mit dem Alten Testament der
Christen”. Hinsichtlich der Anzahl der darin enthaltenen Biicher liegt dies
zumindest fiir die romisch-katholische Kirche = auch fiir die orthodoxen Kir-
chen — auf der Hand; die Kirchen der Reformation denken hier anders. Die
Hebriische Bibel umfasst nach der heute iiblichen — seit den frithen Druck-
ausgaben eingebiirgerten - Zihlung 39 Biicher. Sie sind in hebriischer Spra-
che abgefasst, Esra und Daniel teilweise auch in Aramdisch. Die katholische
Kirche kennt hingegen 46 alttestamentliche Biicher. Zihlen doch jene sieben
griechisch verfassten bzw. iiberlieferten Biicher Tob, Jdt, Bar (einschl. ,Brief
des Jeremia®), Weish, Sir, 142 Makk und die Bucheinschiibe in Dan und Est,
die iiber die Hebriische Bibel hinausgehen, zu dem durch das Konzil von
Trient 1546 endgiiltig definierten Kanon des Alten Testamentes.

Die Unterschiede setzen sich fort bei der jeweiligen Anordnung und Grup-
pierung der einzelnen Biicher: Die Hebriische Bibel kennt drei Sektionen, das
Alte Testament vier, wobei nur der Pentateuch vollig identisch zu stehen
kommt, nimlich am Anfang. Die jeweilige Leserichtung ist eine andere. Um
nur die auffilligste zu nennen: Der Tanakh schlieft heute mit den Biichern
der Chronik, deren letzten Verse programmatisch in das Edikt des Achimeni-
den Kyrus IL., des persischen Grofkonigs, miinden. Dieses gestattet und ini-
tiiert im Jahre 539 den Wiederaufbau des zerstorten Tempels in Jerusalem
sowie die Riickkehr des Volkes aus dem babylonischen Exil: , Jeder unter
euch, der zu seinem Volk gehort — der Herr, sein Gort, sei mit thm —, der soll
hinaufziehen.* Der Tanakh klingt also hoffnungsvoll aus mit der fiir jiddisches
Selbstverstindnis konstitutiven Trias von Gott, Volk und Land. Demgegen-

" Vgl. dazu im Einzelnen: H. P. RUGER, Der Umfang des alttestamentlichen Kanons in
den verschiedenen kirchlichen Traditionen, in: Die Apokryphenfrage im 6kumenischen Ho-
rizont (Die Bibel in der Welr; Bd. 22), hg. im Auftrag der Deutschen Bibelgesellschaft/Evan-
gelisches Bibelwerk von Siegfried Meurer, Sturtgart 1989, 137-145.
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itber sind Anlage und Struktur des christlichen Alten Testamentes anders aus-
gerichtet. Es miindet in die prophetischen Biicher; das Buch Maleachi bildet
den Abschluss. Und dessen letzten Verse (3,22-24) leiten mit der Ankiindi-
gung des wiederkommenden Propheten Elija zum Neuen Testament iiber.
Denn mehrfach wird diese Stelle im Neuen Testament herangezogen (vgl. Mt
17,10-13; Mk 9,11f,; Lk 1,17), um in Johannes dem Vorladufer den fiir die
Endzeit verheiffenen Elija zu sehen.

Doch um das - in der Geschichte oft tragisch — Entscheidende zu nennen:
Christlicherseits lidt das Neue Testament dazu ein, das Alte im Lichte des
Jesusereignisses neu zu lesen, wenngleich der urspriingliche, buchstabliche
Sinn selbstverstindlich seinen Wahrheitswert behilt. Sosehr auf der einen Sei-
te das Neue Testament im Lichte des Alten gelesen werden will — ohne das
Alte Testament wiire das Neue wie eine Pflanze ohne Wurzeln, die zum Aus-
trocknen verurteilt ist* —, so liefert das Neue doch zugleich einen hermeneu-
tischen Schliissel dafiir, wie das Alte Testament zu verstehen sei: Fiir Christen
deutlich abzulesen an der in der Osterzeit uns besonders gegenwirtigen Er-
zahlung von den Emmausjiingern, denen der Auferstandene entgegenhalt:
»Begreift ihr denn niche? Wie schwer fillt es euch, alles zu glauben, was die
Propheten gesagt haben. Musste nicht der Messias all das erleiden, um so in

- seine Herrlichkeit zu gelangen? Und er legte ihnen dar, ausgehend von Mose
und allen Propheten, was in der gesamten Schrift tiber ihn geschrieben steht“
(Lk 24,25-27).

Sind diese und dhnliche Sachverhalte und Einwinde den Autoren von Da-
bru emet unbekannt? Natiirlich nicht. In dem schon mehrfach genannten Be-
gleitband ,,Christianity in Jewish Terms* finden sich auch zur These 2 hervor-
ragende material- und kenntnisreiche Essays aus jiidischer und christlicher
Sicht™, Leider scheinen einige Kritiker diese Beitrige nicht zur Kenntnis ge-
nommen zu haben*. Aber dennoch bleibt die Frage bestehen: Woher nehmen
die Autoren den Mut zu formulieren: ,Jews and Christians seek authority
from the same book — the Bibel“?

Eine Antwort auf diese Frage gibt der Wortlaut der These selbst. Leider
verkennen die uns angebotenen deutschen Ubersetzungen eine entscheidende

# Dieser sprechende Vergleich findet sich in dem Dokument der Pipstlichen Bibelkom-
mission ,,Das jiidische Volk und seine Heilige Schrift in der christlichen Bibel vom 24. Mai
2000, Nr. 84 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls; 152, hg. v, Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz, Bonn o.]., 161).

" Vgl. M. SIGNER, Searching the Scriptures: Jews, Christians and the Book, in: Christia-
nity in Jewish Terms, Boulder — Oxford 2000, 85-98; H. Najman, The Writings and Recep-
tion of Philo of Alexandria, a.a.0., 99-106; G. LiNnnseck, Postmodern Hermeneutics and
Jewish-Christian Dialogue: A Case Study, a.a. 0., 106~113.

¥ Vgl. etwa J. D. Levenson, How Not to Conduct Jewish-Christian Dialogue: Com-
mentary, Dec. 2001, 31-37, hier 34-36 (abrufbar im Interner iiber die Homepage http://
www. jcrelations.net).
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sprachliche Feinheit, wenn sie iibertragen: ,, Juden und Christen stiitzen sich
auf das gleiche Buch® bzw. ,,... stiitzen sich auf die Autoritit desselben Bu-
ches“. Vielmehr muss es in der Intention der Autoren heiffen: ., Juden und
Christen suchen Autoritit (Sinngebung) aus demselben Buch - der Bibel“.
Denn mit dem Verb ,,suchen®, hebriisch DRS, konnotieren die jiidischen Au-
toren offensichtlich das Auslegen der HI. Schrift, ja eine bestimmte Aus-
legungsweise, die man als d°rash bezeichnet. Michael SIGNERY sieht in dem
fiir Juden wie Christen zentralen Miihen um die Schriftauslegung, in der Zen-
tralitdt des d°rash also, einen geeigneten Ansatzpunkt, um die Art der Bezie-
hung zwischen Judentum und Christentum zu charakterisieren. Insbesondere
in der Lehre von den verschiedenen Schriftsinnen erdffne sich eine Moglich-
keit, von beiden Seiten her den Reichtum beider Traditionen zu sehen und zu
wiirdigen, Denn der rabbinischen Unterscheidung von peshat (wortliche Be-
deutung) und derash (abgeleitete Bedeutung), beide als der Schrift immanent
gedacht, entspricht auf christlicher Seite die Unterscheidung von buchstibli-
chem und geistlichem Sinn eines Schrifttextes. In der Uberzeugung von der
Mehrdimensionalitit des Gotteswortes sind sich beide Glaubensgemeinschaf-
ten einig.

Wir wissen heute: Erwa um das Ende des 1. bis Mitte des 2. Jh. n.Chr.
entstanden zwei Gemeinschaften, die sich beide von den damals noch gemein-
samen Heiligen Schriften leiten lassen wollten: das rabbinische Judentum und
das Christentum. Dass ihre Wege auseinander drifteten, erklart sich vor allem
aus der unterschiedlichen Auslegung der Schrift. Derartige Einsichten, die na-
tiirlich um viele weitere Beobachtungen erginzt werden miissten, lassen Au-
torititen unserer Kirche heute betonen: Die christliche Interpretation des
Alten Testamentes ist ,eine riickschauende Wahrnehmung, deren Ausgangs-
punkt nicht in den Texten als solchen liegt, sondern in den Ereignissen des
Neuen Testaments, die von der apostolischen Predigt verkiindigt worden
sind. So darf man nicht sagen, der Jude sihe nicht, was in den Texten ange-
kiindigt worden sei. Vielmehr gilt, dass der Christ im Lichte Christi und im
Geiste in den Texten einen Sinniiberschuss entdeckt, der in ihnen verborgen
lag“*. Und dem korrespondiert das klare Votum der Papstlichen Bibelkom-
mission: ,,Die Christen kénnen und miissen zugeben, dass die judische Lesung
der Bibel eine mogliche Leseweise darstellt, die sich organisch aus der jidi-
schen Heiligen Schrift der Zeit des Zweiten Tempels ergibt, in Analogie zur
christlichen Leseweise, die sich parallel entwickelte. Jede dieser beiden Le-
seweisen bleibt der jeweiligen Glaubenssicht treu, deren Frucht und Ausdruck

15 Siche M. SiGNER, Searching the Scriptures: Jews, Christians and the Book, in: Christia-
nity in Jewish Terms, Boulder/Oxford 2000, 85-98.

% Dokument der Pipstlichen Bibelkommission ,Das jiidische Volk und seine Heilige
Schrift in der christlichen Bibel* vom 24. Mai 2000, Nr. 21.
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sie ist*?”, Noch einmal anders gewendet kénnen wir mit den Worten des Kar-
dinals Joseph Ratzinger sagen, ,,daff das Judentum und der im Neuen Testa-
ment umschriebene christliche Glaube zwei Weisen der Aneignung der Schrif-
ten Israels sind, die beide letzten Endes von der Stellungnahme zur Gestalt
Jesu von Nazareth her bestimmt werden. Die Schrift, die wir heute Altes Te-
stament nennen, steht von sich aus auf beide Wege hin offen*“**. Dass auch die
jiidische Auslegung in der Zeit ,nach Christus' eine eigene theologische Sen-
dung besitzt, wird in der christlichen Exegese zunehmend anerkannt.

Ich breche hier ab.

Wollten wir das, was wir anhand der 2. These von Dabru emet soeben
angedacht haben, ,plastisch® in den Symbolgestalten von Ecclesia und Syn-
agoga zum Ausdruck bringen, dann diirften sich am Portal der Liebfrauenkir-
che die beiden Frauen nicht mehr gegeniiber stehen, die Synagoge durch eine
Augenbinde am Sehen gehindert und die Dekalografeln aus den Hinden ver-
lierend. Dann miissten vielmehr Synagoge und Kirche Seite an Seite schreiten,
beide sehenden Auges die Dekalogtafeln als Symbol der Gottesoffenbarung
gemeinsam in ihren Handen haltend. Der Synagoge miisste Mose iiber die
Schulter schauen, der Kirche Jesus, beide so das je eigene, traditions- und
geistgeleitete Suchen des Schriftsinnes und den daraus resultierenden Glauben
symbolisierend: eine Vision, wie Synagoge und Kirche Seite an Seite gehen
kénnen, ja miissen, um ein Segen fiir die Menschen zu sein, das gemeinsame
Erbe bewahrend, den unterschiedlichen Glauben in gegenseitigem Respekt
bezeugend und so ein neues Verstehen fiireinander suchend. Dazu von jiidi-
scher Seite aus so innovativ und iiberzeugend die Hand ausgestreckt zu ha-
ben, wird das historische Verdienst von Dabru emet bleiben.

7 Dokument der Pipstlichen Bibelkommission ,Das jiidische Volk und seine Heilige
Schrift in der christlichen Bibel* vom 24. Mai 2000, Nr. 22,

* Joseph Kardinal RATzINGER, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Stutt-
gart 1998, 59; vgl. dort auch zum nachfolgenden Gedanken.
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SEBASTIAN SCHNEIDER

Marta & Maria

Versuch einer neuen Sicht auf Lk 10,38-42!

Der Abschnitt, in dem Lukas von der gastlichen Aufnahme Jesu durch Marta
erzahlr (10,38-42), zihle fiir mich zu den schwierigen Stellen des NT. Nicht,
weil es hier besonders grofle exegetische Probleme gibe, sondern weil die
Aussage schwierig ist. Jedenfalls bewirkt diese Stelle, wenn sie in Bibelkreisen
oder Vorbereitungsgruppen von Familien- oder Kindergottesdiensten ansteht,
nach meiner Erfahrung immer Emporung, die lautstark gedufert wird. Das ist
auch durchaus verstindlich, denn in solchen Kreisen, in denen zu 99% Frau-
en sitzen, die ihren oft sehr umfangreichen Einsatz in der Gemeinde mit Ver-
pflichtungen in Haushalt, Familie und, immer haufiger, Beruf vereinbaren,
wirkt Jesu Kritik an Martas Arbeit als Gastgeberin zugunsten des reinen Ho-
rens der Maria in der Tat wie eine Ohrfeige. Deutlich spiire ich an solchen
Abenden die Erwartung, diese Ungeheuerlichkeit entweder zu entschirfen
oder doch so zu erkliren, dass auch die Marta-Maria-Erzahlung verstandlich
wird. Aber genau da ist guter Rat teuer.

L. Auslegungsgeschichte

Das zeigt ein Blick in die Literatur zu dieser Stelle, in der sich die unterschied-
lichsten Deutungen zu Lk 10,38-42 finden,” und das schon von Anfang an.
Dafiir ist freilich nicht die Frauenfrage verantwortlich - das ist ein Kennzei-
chen heutiger Zeit -, sondern die theologische Problematik, warum das an
sich gute Dienen hier gegeniiber dem Héren auf das Wort so abgewerter wird.
Eine Antwort auf diese Frage ist, das zeigt die Vielfalt der Vorschlage, nicht
einfach. Sicht man einmal von Feinheiten ab, lassen sich diese Deutungen zu
mehreren Gruppen zusammenstellen, zwischen denen durchaus Verbindun-
gen moglich sind:

' Uberarbeitete Fassung meines Habilitationsvortrags am 15.4.2002 an der Phil.-Theol.
Hochschule Vallendar. Danken mochee ich fiir die konstruktive Kritik des Habilitationsaus-
schusses, stellvertretend nenne ich N. Baumert, P.-G. Miiller und A, Weiser. Thre Anregungen
haben mich zum vertiefenden Weiterdenken ermutigt und sind in die vorliegende Fassung
eingeflossen.

* Vgl. hierzu D. A, CsAny1, ,Optima pars®. Die Auslegung von Lk 10,38-42 in Ge-
schichte und Gegenwart (Diss.), Rom 1959. Ders, Optima pars. Die Auslegungsgeschichre
von Lk 10,38-42 bei den Kirchenvitern der ersten vier Jahrhunderte, in: StMon 2 (1960), 5~
78. Weitere Verweise bei F. Bovon, Das Evangelium nach Lukas. 2. Teilband Lk 9,51-
14,35 (EKK I11/2), Ziirich u.a. 1996, 112 Anm. 53.
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1. Von den Kirchenvitern an war tiber lange Jahrhunderte hinweg eine
Verstehensweise vorherrschend, die Marta und Maria typologisch deutete.
Hauptsachlich sah man in ihnen die vita activa, das Leben in der Welt, und
die vita contemplativa, das gottgeweihte Leben, ausgedriickt, und verwies
dann meist darauf, dass das weltliche Leben von Jesus nicht abgelehnt, aber
die ungeteilte Hingabe des gottgeweihten Lebens von ihm doch hervorge-
hoben werde.” Moglich war aber auch ein Bezug der beiden Schwestern auf
Synagoge und Kirche? oder, diese Sicht auf das Innere der jungen Kirche iiber-
tragend, auf Juden- und Heidenchristentum.*

2. Eine zweite Auslegerichtung versucht, Lk 10,38-42 unter der Uber-
schrift der Angemessenheit zu lesen, und sieht Jesu Vorwurf an Marta darin
begriindet, dass sie zu viel aufgetischt hat. Statt des von ihr vorbereiteten iip-
pigen, vielfaltigen Mahles hitten wenige oder sogar nur eine Speise geniigt,
um Jesus zu sattigen und ihr Zeit und Mufe zu geben, sich wie Maria Jesu
Wort zu widmen. Grundlage (und vielleicht auch Ursache?) fiir derartige
Uberlegungen sind allerdings Textformen, die in V 42 nicht ,eines aber ist
notwendig®, sondern , weniges aber ist notwendig® oder noch ausfiihrlicher
wweniges aber ist notwendig oder eines* lesen.*

3. Sehr hidufig wird die Sicht vertreten, Lk 10,38-42 stiinde in einer Bezie-
hung zur vorausgegangenen Beispielerzahlung vom barmherzigen Samariter
und des sie auslésenden Doppelgebotes (Lk 10,25-29.30-37). Manche sehen
zwischen dem Doppelgebot und dem Folgenden einen chiastischen Aufbau in

' So, nach Bovon, Lk 11, 113, schon Origenes, der allerdings beide Lebensformen als
gleichwertig ansah. Zu der gewohnlichen Hervorhebung des kontemplativen Lebens vgl.
z.B. GREGOR D. GrOSSE, hom. in Ezech. I, hom. 3,9 (MPL 76, 809 C), Eutaymius ZiGa-
BENUS (MPG 129, 969) u.a. Spiter, bis in die heutige Zeit, vertreten diese Sicht etwa
H. OrsHAUSEN, Biblischer Kommentar iiber simtliche Schriften des Neuen Testaments
Bd. 1: Die drei ersten Evangelien bis zur Leidensgeschichte enthaltend, Kénigsberg 21833,
607 f., H. J. HoLzmAnN, Die Synoptiker - Die Apostelgeschichte (HCNT 1), Freiburg 1889,
214, I. DE 1A POTTERIE, Le titre KYPIOE appliqué a Jésus dans I' Evangile de Luc, in:
A. Descamps /A. HaLLeux (Hgg.), Mélanges Bibliques en hommage au Béda Rigaux, Lem-
bloux 1970, 117-146, hier 132, |. BLANK, Frauen in der Jesusiiberlieferung, in: G. Daut-
ZENBERG, u.a. (Hgg.), Die Frau im Urchristentum (QD 95), Freiburg 1983, 9-91, hier 54,
G. ScHNEIDER, Das Evangelium nach Lukas (OTK 3/1), Giitersloh 1977, 252, A. ROOSEN,
Das einzig Norwendige. Erwiigungen zu Lk 19,38-42, in: StMor 17 (1979), 9-39, hier
10.39.

4 So, nach Bovon, Lk II, 112f,, auch Origenes und Clemens von Alexandrien (Qui dives
salverur 10).

' So die Tiibinger Schule und A. Loisy, L' Evangile selon Luc, (urspriingl. Paris 1924),
Frankfurt (unverinderter Nachdruck) 1971, 310f.

“ Vgl. die Hinweise bei Bovon, Lk I1, 113. In neuerer Zeit etwa B. Weiss, Die Evangelien
des Markus und Lukas (KEK 1/2), Géttingen 1901, 457 und W. WiereL, Das Evangelium
nach Lukas (ThHNT 3), Berlin 1988, 211.213, Die ausfiihrlichere Lesart ,weniges aber ist
notig oder eines* war einschlieflich E. NestLe, Novum Testamentum Graece, Stuttgart
#1963 der Standardrext!
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der Form, dass der Liebe Gottes und der Liebe zum Nichsten im Doppelgebot
die Beispielerzihlung vom barmherzigen Samariter als Erlauterung der Liebe
zum Nichsten und die Marta-Maria-Erzahlung als Erlduterung der Gottes-
liebe folge.” Andere fassen diesen Bezug offener in dem Sinn, dass der Dienst
am Nichsten nicht fiir sich bleiben darf, sondern als Fundament das Horen
auf das Wort braucht.*

4, Eine andere, meist feministisch gepragte oder davon inspirierte Verste-
hensweise deutet Lk 10,38-42 von der Gemeindesituation des Lukas her, Da-
bei kann es zu genau entgegengesetzten Ergebnissen kommen. Wihrend z. B.
Laland sagt, in der frithen Kirche habe man die Frau auf Kosten des Horens
nur noch auf das diakonische Tun beschrinken wollen, so dass fiir ihn Lk
10,38-42 das Recht der Frau auf das Horen des Wortes verteidigt,” meint
Ried, diese Stelle habe dhnlich wie in 1 Kor 14,34f., 1 Tim 2,12, Tit 2,3-4
die Absicht, Frauen aus ihrer in der Frithzeit moglichen Rolle als Amtstri-
gerinnen (Diakoninnen, Leiterinnen von Hauskirchen) zu verdringen und
aus der selbstbewussten Marta eine devot-fromme Maria zu machen.'” Ande-
re deuten den Text ohne solche scharfen Entgegensetzungen auf das rechre
Verhalten der Aufnahme von christlichen Wandermissionaren, bei der nicht
die Bewirtung, sondern das Wort im Mittelpunkt stehen soll.”

5. Eine letzte, weniger scharf umrissene Gruppe ergibt sich schlieflich aus
Deutungen, die als Aussage von Lk 10,38-42 die Wichtigkeit des Wortes Got-
tes und die Mahnung, sich ihm ohne Ablenkung zu 6ffnen, herausarbeiten, ™
Auch wenn dabei durchaus Punkte aufgegriffen werden, die bei den voran-

’ So W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Lukas (ThHK 3), Berlin '°1984, 225,
W. ScumiTTHALS, Das Evangelium nach Lukas (Ziircher Bibelkommentare), Ziirich 1980,
129,

* So etwa A. PLummer, Gospel According To S. Luke (ICC), Edinburgh ‘1910, 290,
J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas (RNT), Regensburg * 1993, 265 ff., |. KREMER, Lukas-
evangelium (NEB 3), Wiirzburg 1988, 122f., P.-G. MoLLER, Lukas-Evangelium (SKK 3),
Stuttgart 1984, 111, SCHNEIDER, Lk, 253, der das genau wie ROOSEN, Erwiagungen, 31 mit
der typologischen Deutung verbinder.

* E. LataND, Die Martha-Maria-Perikope Lukas 10,38-42, in: 5tTh 13 (1959), 70-85,
hier 82—-84. Ahnlich WigrgL, Lk, 212 oder L. ScHOTTROFF. Lydias ungeduldige Schwestern.
Feministische Sozialgeschichte des frithen Christentums, Giitersloh 1994, 301,

1o B. E. Riep, Choosing the better part? Women in the Gospel of Luke, Collegeville 1996,
hier 154-160. Ahnlich E. ScuUssLer-Fiorenza, Zu ihrem Gedachrnis, Miinchen 1988,
211. Bovon, Lk 11, 111f. beschrankr das Problem der Amterfrage auf die vorlukanische
Stufe der Erzihlung, bei der das Amt der Wortverkiindigung der Diakonie zugrunde liege.

"' So etwa H. ScHUrmanN, Das Lukasevangelium, Zweiter Teil. Kommentar zu Kapirel
9,51-11,54 (HThK NT 11I/2 Sonderausgabe), Freiburg 1994, 153.160, . BRutscHek, Die
Maria-Martha Erzihlung. Eine redaktionskritische Untersuchung zu Lk 10,38-42 (BBB
64), Frankfurt 1986, 161.

2 Bovon, Lk 11, 111, G. Perzke, Das Sondergut des Evangeliums nach Lukas (Ziiricher
Werkkommentare z. Bibel), Ziirich 1990, 113f,, J. A, Frtzmyer, The Gospel according to
Luke (X=-XXIV) (Anchor Bible 28a), Garden City 1985, 892.
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gegangenen Deutungen eine Rolle spielen, stehen sie hier doch nicht im Mit-
telpunkt, so dass sich von daher diese gesonderte Gruppe rechtfertigt.

Welche dieser Losungen ist nun, so konnte man in Anlehnung an die Mar-
ta-Maria-Erzahlung fragen, aus dieser Vielheit als guter Teil auszuwihlen?
Eine Antwort hierauf fillt schwer, denn einerseits scheint mir die Vielheit gar
nicht so grof zu sein, da man sich im Grunde iiber die Aussage von Lk 10,38~
42 einig ist: Die dienende Marta ist negativ und die horende Maria positiv zu
bewerten!'! Lediglich im Umgang mit dieser als problematisch empfundenen
Aussage geht man verschiedene Wege. Und andererseits stellt mich keiner die-
ser Losungswege zufrieden! Ich mochte deshalb versuchen, eine neue Sicht
auf Lk 10,38-42 zu erarbeiten.

II. Versuch einer neuen Sicht: Anniherungen

Ich beginne diesen Versuch wie bei Dingen, die ich tiglich vor Augen habe,
aber wieder wirklich wahrnehmen will: Ich halte inne, bemiihe mich, das ver-
meintlich Bekannte zuriickzustellen, und betrachte den Gegenstand in allen
Einzelheiten so, als hitte ich ihn noch nie gesehen. Im Falle der Marta-Maria-
Erzahlung wire das die Frage, wo sie beginnt und wo sie endet.

1. Abgrenzung

Diese Fragen beantwortet der Text durch mehrere Hinweise. So spricht fiir
einen Einschnitt zwischen Lk 10,37 und 38 die Wendung év 8¢ 1@ mopeveo-
Oce am Beginn des V 38, die die in Lk 9,51 begonnene Wanderung Jesu nach
Jerusalem wieder in Erinnerung bringt; der Personenwechsel vom Gesetzes-
lehrer, der ab Lk 10,25 Ansprechpartner Jesu war, zu Marta in V 38, und der
Wechsel vom gesprochenen Wort Jesu in V 37 zur Mitteilung des Erzahlers/
Evangelisten, dass Jesus weiterwandert und in ein Dorf kommt. All das kenn-
zeichner Lk 10,38 deutlich als Neuanfang.

Ahnlich ist es am Ende, denn hier betonen die Wendung xai éyévero év v
elvar in Lk 11,1 und der damit verbundene Wechsel von einem Wort Jesu an
Marta hin zu einer Mitteilung des Erzihlers/Evangelisten einen Einschnitt
zwischen Lk 10,42 und 11,1. Ein Orts-, Themen-, und Personenwechsel ver-
stirkt das: Ab 11,1 befindet sich Jesus ,&v 1o Tvi - an einem Ort* und
nicht mehr im Haus der Marta, statt der beiden Schwestern tritt ,einer der
Schiiler von ihm* auf, und nicht das eine Notwendige, sondern das Beten

' Einzige Ausnahme ist, so weit ich sehe, Meister Eckhart, der in seiner Predigt 86 (In-
travit lesus in quoddam castellum) Marta lobt, weil sie als Altere und Reifere Gebet, Héren
auf das Wort und aktives Tun in sich vereint und damit im Glauben weiter fortgeschritten ist
als Maria, die in der Verziickung, die die Gemeinschaft mit dem Herrn ihr schenkt, stecken
bleibt. Vgl. hierzu N, LArGier (Hg.), Meister Eckart. Werke I1: Deutsche Werke I1. Lateini-
sche Werke, Frankfurt, 1993, 209-229 (Text) und 739-747 (Kommentar).
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steht nun im Mittelpunkt. Mit Lk 10,42 ist daher das Ende der Marta-Maria-
Erzdhlung erreicht, so dass in der Tat Lk 10,38-42 als Einheit anzusehen ist.

2. Textkritik

Wie sieht der Text aus, der zwischen diesen Grenzen steht? Diese Frage ist
schwieriger zu beantworten, da es eine groere Zahl von Abweichungen gib.
Ich méchte hier jedoch nur auf diejenigen eingehen, die mir bedeutsam zu sein
scheinen. '

a) V 38: In (ihr) Haus

In der Einheitsiibersetzung'® heifSt es hier (nach dem Text von NA?)'¢: | Eine
Frau namens Marta nahm ihn freundlich auf.“ In einigen Textformen wird
dies jedoch noch mit einer Zielangabe versehen, so dass sich zusammen mit
der Textform (La 1), die der Einheitsiibersetzung zugrundeliegt, folgendes

Bild ergibt:
La 1: dmedéEaro avtov: P4 Bsa
La 2: dnedéEaro altov eic v olxiav - in das Haus: PPYRCLE33579

La 3: UmedéEaro abrov eic v olxiav adrilg - in ithr Haus: R C?

La 4: DnedéEaro attodv eig 10v olxov abrijc - in ihr Haus: ADW® 070" M
Die auflere Bezeugung spricht wegen des Gewichtes der Handschriften zu-
gunsten der ersten Lesart. Weil sie auflerdem die lectio brevior ist, das Wort
vmodéyopar fiir gewdhnlich ohne Erginzung gebraucht wird (so z.B. Lk
19,6), und die Zusitze sich gut durch das Bediirfnis erkliren lassen, den Ort
der folgenden Szene klarer zu benennen, diirfte La 1 die urspriingliche Text-
form sein. Da fiir viele Vertreterinnen und Vertreter der feministischen Deu-
tung von Lk 10,38-42 gerade der Zusatz ,,in ihr Haus“ ein wichtiger Hinweis
darauf ist, dass Marta Leiterin einer Hauskirche war, fillt mit dieser Entschei-
dung eine Stiitze dieser Sicht weg. Ich halte es daher zwar fiir verstindlich,
wenn Ried meint, es gebe kein klares Argument fiir die Streichung dieses Zu-
satzes, aufler dem, die Rolle Martas als Hauskirchenleiterin herunterspielen
zu wollen,"” doch teilen kann ich ihr Urteil nicht, da ich die genannten Griin-
de durchaus fiir ausschlaggebend halte.

" Vgl. BRurscHEK, Maria, 4-29, die alle Lesarten bespricht.

¥ BiscHOFE DEuTSCHLANDS usw. (Hgg.), Die Bibel. Einheitsiibersetzung der Heiligen
Schrift. Altes und Neues Testament, Aschaffenburg 1980.

" B. Aranp /K. ALanDp u.a. (Hgg.), Novum Testamentum Graece, Stuttgart #1993,

' Rien, Women, 156. Nichr alle Autoren dieser Richtung lesen Lk 10,38-42 so betont
wie Ried. Aber immerhin ist doch auffallend, dass viele, die in diese Richtung neigen, den
Zusatz ,in ihr Haus* in den Text hinein nehmen. So z. B. BrurscHexk, Maria, 16-19, Bovon,
Lk 11, 104. Doch halte ich die Kontextargumente, die BrurscHek, Maria, 17f. nennt (die
Aussendungsrede Lk 10 gebe Anweisungen fiir den Aufenthalt im Haus, in Joh 11,20 sei das
Hausmoriv ebenfalls vorhanden) fiir nicht so gewichtig, dass sie die du8ere Bezeugung iiber-
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b) V 39: Welche

Eine weitere Unsicherheit besteht am Beginn des V 39b, denn dort gibt es zwei
mogliche Textformen:

La 1: —xais PSR B K 2579

La2: fizai: RIAB*CDW®O {33 Msy"

Hier ist eine Entscheidung aufgrund duflerer Argumente schwierig, weil beide
Textformen in etwa gleich gut bezeugt werden. Aber ich sehe La 2 aus einem
noch spater zu nennenden inhaltlichen Grund (s.u. Anm. 46 ) als lectio diffi-
cilior an und gebe ihr daher mit NA?” vor der kiirzeren La 1 den Vorzug,

c) V39.41: Herr

Ein weiteres Problem ist die Frage, ob Jesus in Lk 10,38-42 ,Herr“ oder ,, Je-
sus“ genannt wird. In V 39b ergibr sich folgender Befund:
La 1: Tob xvpiov~ des Herrn: P* R B! D L = 579.892 lar sy*»"™¢ sa™ bo
La 2: 1ot Inoov - Jesu: PSS AB* CC WO 'Y 33 M vg™ sy*" sa™ bo™
La 3: atroll~ von ihm:  C*
Weil La 3 sich auf die letzte Nennung des Namens Jesus in Lk 10,37 bezieht
und damit La 2 unterstiitzt, halte ich den Eigennamen ,, Jesus“ wegen der du-
Reren Bezeugung fiir urspriinglicher. Die Anderung in ,Herr* diirfte sich als
Angleichung an die Anrede der Marta in V 40 erkliren.

In V 42 sicht das Bild so aus:
La 1: 6x0owoc—der Herr:  PH497* x B* L. 579 892 lat sy"™® sa bo™*
La 2: 6 Inoodg - Jesus: AB CDW®O "' Mitsy*™" bo; Bas (C' K 565 1241)
Hier ist zwar die duflere Bezeugung fuir das ,,Herr* der La 1 etwas stirker als
fiir ,,Jesus®, aber auch hier scheint mir La 2 die urspriinglichere zu sein, weil
LHerr* durch seine Ubereinstimmung mit der Anrede Martas in V 40 die
leichtere Lesart ist. Auffallenderweise werden ja beide Varianten von fast den-
selben Handschriften gelesen, lediglich P¥ 7 wechseln in V 42 von Jesus (V
39) zu Herr — wohl als Angleichung an V 40. Der Codex Bezae Cantabrigien-
sis (D) dagegen wechselt genau umgekehrt und scheint mir dadurch ,,Jesus®
zu bestitigen, weil dieser Wechsel wegen V 40 nur schwer nachvollziehbar ist.
Daher lese ich, anders als NA*” und fast alle Autoren, sowohl in V 39 als auch
in V42 Jesus®.

stimmen; immerhin konnen diese Gedankenginge auch Grund fiir die Einfiigung eines
Schreibers sein. Und dass Dmmodéyeofian mit einer Erginzung gegeniiber dem sonst absolut
gebrauchten die lectio difficilior sei, halte ich fiir zu weit gegriffen, weil es ja nicht darum
gehr, dass es keine Erganzung haben kann, sondern dass Lk es sonst absolut gebraucht und
es hier auch ohne Ergianzung verstindlich ist. Das Schwierigere scheint mir daher gerade die
Lesart ohne Zusatz zu sein, weil sie das im Umfeld Mitschwingende nicht ins Wort fasst,
sondern offen lisst.
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Auch dies scheint zunichst keine bedeutsame Anderung zu sein. Aber da
die Bezeichnung Kyrios in Lk 10,38-42 meist als christologischer Titel ver-
standen und damit als Argument dafiir gebraucht wird,'® dass Lk dadurch auf
eine Situation in seiner Gemeinde anspiele, gewinnt sie doch an Bedeutung.
Denn wenn tatsachlich Jesus urspriinglicher sein sollte, mahnt das zumindest
eine groffere Vorsicht an, nachosterliche Gemeindeprobleme zu schnell als
Verstehenshintergrund von Lk 10,38-42 heranzuzichen.

d) V 42: Weniges aber ist nétig oder eines

Das schwerwiegendste Problem ist freilich herauszufinden, wie in V 42 die
Antwort Jesu gelautet hat, denn hier gibt es vier Méglichkeiten:
La 1: MdpOa MdoOa ... Magud: abe usw

La 2: Ohiywv 8¢ éonwv yoela: 38 (sy™!) bo™ arm
La 3: Ohiywv 8¢ touv yoeia fj évos: PP & B C2 L 070" £ 33 (579) sy™® bo
La 4: £voc O Eomwv yoela: P75 C* WQAY f* M lat sy!“?*" sa bo™

An dieser Stelle schliefle ich mich dem Text des NA*” und der meisten Autoren
wieder an, wenn ich davon ausgehe, dass La 4 die urspriinglichere ist. Im Ver-
gleich mit La 3 ist sie zwar in etwa gleich gut bezeugt, aber sie ist die kiirzere
Lesart und die schwierigere, weil sie dem ,,Vielen* der Marta das , Eine“ ent-
gegenhilt."” Alle anderen Lesarten lassen sich aus ihr als Abschwichungen
erkliren, weil sie entweder diesen Teil der Antwort Jesu ganz streichen (La 1)
oder das ,Eine“ durch ein , Weniges“ ersetzen oder abmildern. Bei letzteren
verandert sich auch die Aussage, weil durch sie die Zahl der Speisen in den
Blick gerit: Marta hitte ruhig weniger auftischen kénnen, weil das Horen
wichtiger ist; doch das diirften in der Tat Erleichterungsversuche sein.

Auch diese Entscheidung hat Folgen, denn aus ihr geht hervor, dass die
Uberlegungen der zweiten Deutungsweise, nach der Jesus Marta zu einer
mafvollen Bewirtung auffordert, um dem Horen des Wortes angemessen
Raum geben zu konnen, keine Textgrundlage und damit keine groffe Wahr-
scheinlichkeit mehr hat.

3. Der Kontext

Eine weitere Frage ist, wie sich der Kontext auf das Verstindnis von Lk
10,38-42 auswirkt. Gibt es hier besondere Bezichungen wie z. B. die in der
dritten Deutungsweise angenommene inhaltliche Verbindung zu der Beispiel-
erzahlung vom barmherzigen Samariter (10,25-37)?

Als grofler Rahmen umgibt Lk 10,38-42 der sog. lukanische Reisebericht

" BruTscHEK, Maria, 23.143-145.160, Riep, Women, 154, die sagt, . Herr* verweise
auf einen nachdsterlichen Kontext, ScHURMANN, Lk II, 152f. u.a.
¥ So auch BrutscHek, Maria, 10f.
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Lk 9,51-19,27,%° der sich in die drei Abschnitte Lk 9,51-13,21, Lk 13,22~
17,10 und Lk 17,11-19,27 unterteilen lisst.*' Insofern gehort die Marta-Ma-
ria-Erzahlung zum ersten Abschnitt der Jerusalemreise und ist darin Ab-
schluss der ersten Erzahleinheit Lk 9,51-10,42.2 Dies wird durch mehrere
Stichwortverbindungen von Lk 10,38-42 mit dem Anfangsabschnit Lk
9,51-56 nahegelegt:

Lk 9,52: nogevﬂwtec Lk 10,38: Jmoeueoﬁat
Lk 9,52: eloﬂkﬂov eig xmpqv Tapaprrdv Lk 10,38: eloijibev eig mun‘v Twvd
Lk 9,53: ot £déEavro aldtov Lk 10,38: imedéEaro avtov.

Durch diese Beziige bilden Lk 9,51-56 und Lk 10,38-42 eine Art Rahmen
um den ersten Erzidhlabschnitt, der noch dadurch einen besonderen Schwer-
punkt erhilt, dass in ihm ein Kontrast dargestellt wird: Das Dorf der Samari-
ter im Einleitungsabschnitt nahm Jesus nicht auf, aber in dem Dorf des
Schlussabschnittes dieser ersten Erzdhleinheit nahm Marta ihn auf. Die Mar-
ta-Maria-Erzihlung ist damit das positive Gegenstiick zu der Einleitungs-
erzihlung,” was mir darauf hinzudeuten scheint, dass das Thema ,,Aufneh-
men® fiir ihr Verstindnis wichtig ist.

Zu den anderen Abschnitten bestehen neben einigen inhaltlichen Anklin-
gen®* keine engeren Verbindungen, was besonders auch fiir die Samariter-
erzahlung gilt. Denn so bestechend die chiastische Anordnung von Gottes-
und Nichstenliebe zunichst auch aussieht, die Grundmann und Schmithals
vorschlagen (s.0. Anm.7), so wenig ldsst sie sich am Text begriinden. Denn
Lukas tibernimmt im Unterschied zu Mk 12,28-32 (par Mt 22,34-40) gera-
de nicht die Unterteilung in die zwei Gebote Gottes- und Nichstenliebe, son-
dern fasst beide zu einem Gebor zusammen und betont damit, dass beides in
seiner Sicht nicht zu trennen ist. Eine aufteilende Erliuterung scheint mir da-
her nicht angemessen, zumal auch keine Stichwortverbindungen zwischen Lk
10,25-37 und 10,38-42 bestehen. Insofern halte ich es fiir sinnvoller, die
Marta-Maria-Erziahlung nicht vom barmherzigen Samariter her zu lesen.**

% S0 die meisten Autoren wie z. B. F. Bovon, Das Evangelium nach Lukas, 1, Teilband
Lk 1,1-9,50 (EKK II/1), Ziirich u.a. 1989, 15, ScHURMANN, Lk II, 3, MULLER, Lk, 12 u.a.
Anders dagegen M. DierenBacH, Die Komposition des Lukasevangeliums unter Beriick-
sichtigung antiker Rhethorikelemente (FThS 43), Frankfurt 1983, 93, der als Ende 19,28
angibr.

! Gliederungsmittel ist dabei die ,mopeiopa-elc—Tepovoahip/legovadhvpa-Dopeh
v 6ep Puvrtiov ewvep Avarmep” (DiereNBacH, Kopmooimoy, ™).

2 BRUTSCHEK, Maria, 50-64, hier 62. Ahnlich, Dierensacu, Komposition, 93.

3 Vel. hierzu BRUTSCHEK, Maria, 57,

M Vgl. BrurscHek, Maria, 50-64. Ich halte diese inhaltlichen Beziige jedoch fiir zu
schwach ausgeprigt, um hieraus Folgerungen zichen zu kénnen.

¥ So auch BrRuTscHEK, Maria, 53 f., Frrzmyer, Lk, 891 v.a.
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III. Eine neue Sicht — Der Text (VV 38-40a)

Die VV 38-40a kann man als Einleitung der Marta-Maria-Erzihlung verste-
hen:* V 38 erzihlt im Aorist mit der Wanderung Jesu und seiner Aufnahme
durch Marta die auslosenden Handlungen. In den VV 39-40a dagegen wird
im Imperfekt der Zustand geschildert, der durch die Handlungen erreicht
wurde, das Sitzen, Horen und Dienen. Nachdem Jesus in das Dorf gekommen
ist und von Marta aufgenommen wurde, miindet diese Einleitung in eine ge-
radezu beschaulich-idyllische Szene. Doch was ist bei dem vorangegangenen
Versuch, Lk 10,38-42 offen wahrzunehmen, an bisher Unbemerktem ins Au-
ge gefallen, auf dem eine neue Sicht aufbauen kann?

1. V 38: Eine positive Marta

Fiir mich war das die von Brutschek herausgearbeitete und mir bis dahin neue
Einsicht, dass Lk 10,38-42 das positive Gegenstiick zu dem Abschnitt Lk
9,51-56 ist, in dem die Weigerung eines samaritanischen Dorfes beschrieben
wird, Jesus als Gast zu beherbergen. Die Aufnahme, die er bei Marta erfihrt,
erhilt durch diese Gegeniuiberstellung ein besonderes Gewicht, und vor allem
erscheint auch Marta in einem ganz anderen Licht, da sie ja Jesus aufnimmt!
Marta wird also in V 38 als vorbildliche Person beschrieben, die gegeniiber
Jesus gut und nachahmenswert handelt! Obwohl das nicht strittig ist, méchte
ich diesen Punkt dennoch hervorheben, denn er wird, weil man Marta stets
vom Ende der Erzahlung her bestimmt, sofort von der dort herausgelesenen
negativen Sicht iiberdeckt und daher kaum beriicksichtigt. Stattdessen sollte
Marta ohne Abstriche das sein diirfen, was sie in V 38 tatsachlich ist: Eine
Frau, die durch die Aufnahme Jesu als gute Person in die Erzahlung eingefiihrt
wird. Es scheint mir lohnenswert, diesem Fingerzeig einmal nachzugehen und
die positive Darstellung Martas als Standpunkt fiir einen neuen Blick auf die
Marta-Maria-Erzihlung zu wihlen,

2. V 39-40a: Marta immer noch positiv

Schon beim Lesen der VV 39-40a diirfte die erste Reaktion sein: Ende des
Projektes! Denn bereits hier scheint sich das Bild der Marta zu verdunkeln:
Sie wirkt emsig in der Kiiche, um das Festmahl fiir Jesus vorzubereiten, und
verpasst dadurch, ganz anders als die horende Maria, die kostbaren, erlosen-
den Worte Jesu. So lisst sich das iibliche Verstindnis dieser Verse zusammen-
fassen, und so ist auch die eingangs beschriebene Emporung zwangsliufig:

* Bovon, Lk II, 102 gliedert die Erzihlung in ,,1. Der Empfang des eingeladenen Jesus
(V 38) 2. die Haltungen Marias und Martas (VV 39-40a) 3. der Vorwurf Martas und die
Antwort Jesu (VV 40b-42).“ Noch etwas anders BrurscHek, Maria, 30-49: V 38: Ankunft
und Empfang Jesu, V 39-40: zwei verschiedene Haltungen gegeniiber dem Herrn, V 41-42:
der Herr bestirtigt die Haltung der Maria.
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Um ihren Gast zu bewirten, muss Marta fernab sein und wird dafiir auch
noch gescholten. Allein, stimmt dieses Bild?

Sicher — wenn man von dem ausgeht, was uns selbstverstindlich ist: Wir
haben Wohnungen oder Hauser mit vielen Zimmern, und wir haben eine gro-
Re Auswahl an Speisen, deren Zubereitung eine lingere Zeit, genaues Planen
und volle Aufmerksamkeit voraussetzt, weil sonst die Kartoffeln wieder kalt,
der Braten noch nicht gar und das Gemiise verkocht ist! Durch diese raumli-
che Trennung von Koch- und Wohnbereich und durch die volle Beanspru-
chung bei der Essensvorbereitung ist klar, dass eine Marta nichts mitbekom-
men kann.

Fiir die Zeit Jesu muss jedoch eine ganz andere Ausgangslage voraus-
gesetzt werden! Die Wohnverhilmisse in Israel waren, wenn man einmal
von Palidsten und reprisentativen Villen absieht, wesentlich bescheidener:
eingeschossige, rechteckige Hof~Hdiuser waren die Regel, die gelegentlich
nur einen Raum hatten. Lk 11,7 zum Beispiel setzt derartiges voraus, wenn
der Hausherr seinem Freund nicht helfen will, weil alle in einem Raum schla-
fen und die Tiir nicht zu 6ffnen ist, ohne dass alle wach werden! Natiirlich
gab es auch Hauser mit mehreren Riaumen, und da man in Dérfern wohl
meist Landwirtschaft betrieb, konnte man auch bei Marta ein solch groferes
Haus vermuten. Aber auch hierbei ist zu bedenken, dass die anderen Riume
dann oft Stille, Vorratskammern o. 4. beherbergten. Das tigliche Leben, und
deshalb fiel das bescheidene Ausmaf dieser Hauser nicht sehr ins Gewichrt,
spielte sich drauffen im Hof ab. Dort wurden Mahlzeiten vorbereitet und ein-
genommen, Arbeiten erledigt, gespielt, Besuch empfangen und Gespriche ge-
fithrt. Dazu saf man auf dem gestampften Lehmboden, der unter einer Uber-
dachung moglicherweise mit Matten bedeckt war - Stithle waren etwas fiir
reiche Leute und daher selten.”

Das Essen unterschied sich ebenfalls von dem, was wir kennen, denn es
war wesentlich weniger reichhaltig und vielfiltig. In Agypten zum Beispiel
bestand es bei Bauern durchschnittlich aus 4 Broten und 2 Kriigen Bier,
und in Israel zur Zeit Jesu diirfte das nicht anders gewesen sein.” Derartige

¥ Vgl. hierzu U. HOsNER, Art. Haus L. Archiologisch, in: H. D. BETz u.a. (Hgg.), Religi-
on in Geschichte und Gegenwart, Handbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft. 4.
vollig neu bearbeitete Auflage, Bd. 3: F- H, Tibingen 2000, 1476f., M. GORG/B. LANG
(Hgg.), Neues Bibellexikon, Bd. Il: H-N, Ziirich 1995, §3-57, H. RoskL, Art. Haus, in:
K. GaLrinG (Hg.), Biblisches Reallexikon (Handbuch zum AT 1), Tibingen 21977, 138-
141 (er spricht ebd., 139 von Kochgruben im Hof), G. DaLman, Arbeit und Sitte in Paliisti-
na. Bd. 7: Das Haus, Hithnerzucht, Taubenzucht, Bienenzuchr, Giitersloh 1942, 22£.177,
H. Kees, Agypten (HAW I, 3.1.3: Kulturgeschichte des Alten Orients), Miinchen 1933,
62f., R. WenNING, Treffpunkre, in: BiKi 56 (2001), 224-227, 224f. (dort weitere Lirera-
tur).

* Kegs, Agypten, 64.

¥ Ich selbst habe, als ich in Galilia bei einer drusischen Familie zu Gast war, derartiges
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Speisen sind einfacher vor- oder zuzubereiten, so dass dies auch, wihrend
man bei einem Gesprich sitzt, geschehen kann.

Wenn man von diesem archiologischen und kulturellen Befund ausgeht,
kann man sich das in den VV 39-40a geschilderte Bild durchaus so vorstellen:
Jesus sitzt im Hof des Hauses, das Marta mit Maria bewohnt,* auf dem Bo-
den, wahrscheinlich an eine schattige Mauer gelehnt, und Maria sitzt vor ihm
bei seinen Fiilen. Wegen der geringen Haus- und Hofgrofe ist davon aus-
zugehen, dass auch Marta unmittelbar vor Jesus auf dem Boden sitzt, im Un-
terschied zu ihrer Schwester jedoch nicht nur horend, sondern mit erwas be-
schiftigt. Was das war, lasst sich nicht eindeutig sagen, denn ,,duaxovia -
Dienst* ist so offen, dass aus diesem Wort nicht hervorgeht, ob sie eine Mahl-
zeit vorbereitet, bei der Mahlzeit die Speisen und Getrianke herumreicht, oder
gar mit einem anderen Dienst, den die Gastfreundschaft mit sich brachte, be-
schaftige war.”

a. Zur Bedeutung von fj #ai in V 39

Auf das soeben beschriebene Bild scheint mir auch die Wendung 1} zai in V 39
hinzudeuten, die bisher freilich nicht unerhebliche Schwierigkeiten bereitete.
Denn wie soll man das »ai iibersetzen? Das normale ,und“ passt nach dem
Relativpronomen nicht, so dass man es in den Ubersetzungen meistens nicht
beriicksichtigt; ich vermute, dass die Handschriften, die das 1} weglassen, die-
selbe Schwierigkeit hatten. Dagegen ergibt die Bedeutung ,auch® oder , eben-
falls“ vor dem geschilderten archiologisch-kulturellen Hintergrund einen gu-
ten Sinn,* denn V 39 lisst sich dann wie folgrt iibersetzen:

Lk 10,39: Und dieser war eine Schwester, genannt Maria, die ebenfalls sich zu den
Fiilen Jesu gesetzt habend sein Wort horte.

erlebt: Wir saffen auf dem Boden, es gab rundes Fladenbrot, das man in Quark tunken konn-
te, einige Friichre, Wasser als Getriink und zum Schluss ein Tasschen Mokka.

¥ Wer sonst noch in diesem Haus wohnte, ob Marta verheiratet oder verwirwet war, ob
noch ein Bruder vorhanden war, wie viele wegen Joh 11 & 12 annchmen, ist sehr unsicher
und kann hier offen bleiben.

1 Vgl. Roosen, Erwigungen, 20, der zu Recht im Blick auf Gen 18,45 darauf verweist,
dass zur Gastfreundschaft auch das Fiifewaschen, ein Erfrischungsgetrink u.a. gehdree.
Vgl. zum Dienen auch Brutscuex, Maria, 111f. oder ScHoTTROFF, Schwestern, 299f,

2 Das »ai ist dann, dhnlich wie in 1 Thess 4,14, auf den ganzen Sarz zu beziehen. Vgl.
hierzu S. ScHnEDER, Vollendung des Auferstehens. Eine exegetische Untersuchung von
1 Kor 15,51-52 und 1 Thess 4,13-18 (fzb 97), Wiirzburg, 2000, 263 mit Anm. 599. Diese
Maoglichkeit kommt freilich bisher kaum in den Blick, lediglich Prummer, Lk, 290 erwihnt
sie, um sie sogleich wieder zu verwerfen. Viele Autoren bevorzugen ohnehin die Lesart ohne
Relativpronomen und beziehen in ihre Uberlegungen zur Lesart fj zai lediglich die hervor-
hebende Bedeutung .sogar® o.i. ein, Vgl. z. B, BrurscHek, Maria, 20f. Der Grund fiir das
mangelnde Interesse an der Bedeurung ,zai - auch® liegr allerdings im weiteren Verlauf der
Erzihlung, wie man sie bisher versteht. S. dazu unter IV.
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Damit wire vom Text selbst her gesagt, dass Marta und Maria Jesu zu Fiiflen
sitzen und ihm zuhoren.** Es kommt hinzu, dass auf diese Weise Marta auch
in V 39 wenigstens inhaltlich die Hauptperson bleibt, weil das Tun der Maria
von ihrem Verhalten her bestimmt wird: Maria macht dasselbe wie ihre
Schwester Marta! Marta kann demnach nicht so schlimm sein, wie man bis-
her annahm.

b. Zur Bedeutung von negiondiow - sich beschaftigen in V 40a

In V 40a wird eine weitere Information iiber Marta gegeben, die freilich das
gerade gezeichnete positive Bild wieder einzutriiben scheint: Marta ist durch
ihren Dienst ,ganz ... in Anspruch genommen®, bekommt also trotz ihres
Dabeiseins nichts mit!*

Aber ist das zwingend? Ist meguomdw mit ,,vollig in Anspruch genommen
sein* wirklich richtig wiedergegeben? N. Baumert hat herausgearbeitet, dass
das Praverb mept- hier nicht von der Bedeutung ,.rings herum*® abzuleiten ist,
so dass seplomdw ,zerstreuen® hiefle,” sondern dass es den Verbinhalt von
ondw verstiarkt.* Im Unterschied zur ntl. Exegese (vgl. Anm. 34) sieht er me-
owmndw daher nicht als Passiv, sondern als Medium an, und gibt es mit sich
wstark engagieren, beschiftigen, bemithen® wieder,”” so dass es die negative
Aussage ,zerstreut sein® verliert. Ich halte dieses Ergebnis fiir iiberzeugend,
frage mich jedoch, ob das Praverb mweoi- wirklich immer eine besondere Beto-
nung ausdriickt. Das kann sicher gelegentlich der Fall sein, aber genau so
moglich ist, dass sich diese anfingliche Wirkung recht schnell abgeschliffen
hat, wie ja iiberhaupt die Koine eine starke Neigung zu solchen Zusammen-
setzungen hat, ohne dass dadurch nennenswerte Bedeutungsverschiebungen

¥ So der Sache nach auch Meister Eckhart, Predigt 86, der Marta Vollkommenheit im
zeitlichen Wirken bescheinigt und ihr zubilligt, ,,daf ihr (auch) nichts von alledem, was zur
ewigen Seligkeit nortig ist, mangelte.” (Largier, Meister Eckhart, 215f.),

W Einbeitsiibersetzung. Ahnlich iibersetzen Scuneiper, Lk, 251, Wierer, Lk, 211,
ScHMITHALS, Lk, 129, MULLER, Lk, 111, PETZKE, Sondergut, 112, ErnsT, Lk, 266, BLANK,
Frau, 56 W. Bauer, Griechisch-Deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testa-
ments und der frihchristlichen Literatur. 6. véllig nen bearbeitete Auflage, hg. v. B. u.
K. ALAND, Berlin 1988, sv. 2.

¥ So allerdings F. Passow, Handwdérterbuch der Griechischen Sprache. Neu bearbeitet
und zeitgemif umgestaltete von Chr. Fr. RosT u. F. PALM u.a., Bd. I-11, Leipzig 1841-1857,
sv., H. MENGE, Langenscheidts Grossworterbuch Griechisch-Deutsch, Berlin #1987, sv.
11,2

% Baumerr, N., Ehelosigkeit und Ehe im Herrn. Eine Neuinterpretation von 1 Kor 7 (fzb
47), Wiirzburg: Echter 1986, 505 f.

77 Vgl. BaumerT, Ehelosigkeit, 517 (zu Lk 10,40, 506) und die in Anm. 35 genannten
Lexika. Dies ist eine Folge seiner Bestimmung des Priverbs neoi- als Hervorhebung des Ver-
binhalts, wihrend die passive Sichr sich letztlich wohl doch von dem ,,Zerstreut werden*®
herleitet.
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entstehen.’ So scheint mir bei einigen Belegen, die Bauer anfiihrt, fiir me-
owomdw das einfache ,,sich beschiftigen* als Bedeutung auszureichen, da dort
jeweils der Kontext die besondere Stirke der Beschiftigung ausdriicke: Jos,
Bell. 1, 232: beschaftigt mit Krieg (und damit abgelenkt von Aufstandischen);
Herm. Sim I1,5: beschiftigt mit Reichtum (der kaum Zeit fiir Gebet ldsst);
Herm. Sim IV,5: beschiftigt mit Geschiftgen (statt Gott zu dienen). we-
owmndw kann also einfach nur ,sich beschiftigen® heiffen, und ich denke,
dass dies in Lk 10,40a ebenso ist.

40a fiigt sich dann gut in das bisher gezeichnete positive Bild der Marta
ein, weil ja eine handwerkliche Beschiftigung nicht unbedingt ein genaues
Zuhoren verhindert, sondern im Gegenteil auch férdern kann. Ich erlebe das
fast tiglich, wenn ich unseren Kindern abends vorlese und sie dabei hin-
gebungsvoll malen oder basteln, aber dennoch jedes Wort mitbekommen.

¢. Mégliche Einwande:
W#TOAMMY = viel“ und 1} 8¢ MdpOa — Marta aber® in V 40a

Dagegen spricht meiner Ansicht nach auch nicht, dass Marta mit 26 A v duat-
®oviav beschiftigt ist, denn dass sie viel Dienst hat, muss die angedeutete
Haltung, dennoch aufmerksam zuzuhoren, nicht beeintrichtigen. Auf jeden
Fall ist es nicht gerechtfertigt, von einem ,,zu viel“, von einem #bermdfigen
Dienen zu sprechen, weil dieses Aussage nicht in dem Wort mokig stecke; ™
das hitte etwa durch ein pailov ausgedriickt werden miissen. Vielmehr diirf-
te WOV hier eine Aussage iiber den Grad des Dienstes machen,* also in
diesem Zusammenhang wahrscheinlich die Grofe oder Wichtigkeit dessen,
was Marta tut, hervorheben: ,Marta war mit einem groflen (= wichtigen)
Dienst beschiftigt*.

Ebensowenig spricht das 1) 8¢ am Anfang des V 40 a gegen eine positive
Martadeutung, denn es muss ja, auch wenn man es bisher so las, nicht zwin-
gend eine grundsitzliche Kluft zwischen Marta und Maria anzeigen, sondern
ist ausreichend damit erklirt, dass es die Tatigkeit einfiihrt, die Marta im Un-
terschied zu Maria neben dem Héren auch noch vollfihrt. Ich lese das 8¢ hier
also ohne starke Entgegensetzung.

" Vgl. etwa G. B. Winer, Grammatik des neutestamentlichen Sprachidioms, Leipzig: Vo-
gel “1855, 93, E Brass/A. DesrunNNer / Fr. Renxorr, Grammatik des neutestamentlichen
Griechisch, Gottingen 191984, § 116, oder L. RapermacHer, Neutestamentliche Gramma-
tik (HNT 1), Tiibingen #1925, 31,

" Gegen BrRurscHEK, Maria, 112, mit Roosen, Erwiagungen, 21. Vgl. MeNGE, Worter-
buch, sv., Bauer, Worterbuch, sv.

% So auch Bauer, Wérterbuch, sv, 1bf, der Lk 10,40 hierher rechnet.
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3. Zusammenfassung

Von V 38 bis V 40a, also die ganze Einleitung der Marta-Maria-Erzahlung
hindurch, lisst sich mithin ein positives Bild der Marta zeichnen: Sie hat Jesus
aufgenommen und gemeinsam mit ihrer Schwester sitzt sie Jesus zu Fiilen
und hort ihm aufmerksam zu. Marta unterscheidet sich von Maria nur da-
durch, dass sie sich neben dem Horen auch noch mit einem wichtigen Dienst
beschiftigt, der aber ihrer Aufmerksamkeit fiir das, was Jesus sagt, nicht ab-
traglich ist.

IV. Eine neue Sicht — Der Text (40b-42)

Ein grofer Einwand steht freilich noch gegen diese Sicht - das Wort émotaoa,
das die eigentliche Handlung einlidutet und die beschauliche Ruhe der Einlei-
tung fast wie ein Paukenschlag beendet. Nach einhelliger Meinung heift
eplotue ndmlich ,herantreten, sich zu, an iiber etw. oder jemd. stellen*,"
woraus sich zwangsliufig ergibt, dass Marta zu Jesus und der allein bei ihm
sitzenden Maria erst hingehen muss, um etwas sagen zu konnen.” Sie konnte
demnach gar nicht, wie ich es beschrieben habe, dabeisitzen und zuhoren!
Dieses émotdoa ist also der Grund, warum bei dem ) xai in V 39b das »ai
nie mit ,auch* iibersetzt wurde, und warum Marta bisher von Anfang an
negativ beschrieben wurde. Ist mein Versuch, Marta einmal wohlwollend zu
betrachten, also spatestens hier misslungen?

1. Die Bedeutung von épiotnu in V 40b

Bei meiner Beschiftigung mit dem Wort épiomyu stieff ich jedoch auf eine
Spur, die mich diese Frage denn doch verneinen lief)! Bei Menge fand ich nim-
lich am Ende seines Eintrags zu épiotnu folgende Bedeutungsangabe: ,halt-
machen, innehalten, anhalten ...* usw.*' Leider nennt er keine Belege, aber in
anderen Lexika entdeckte ich einige Angaben, von denen zwei in einem Zeit-
rahmen vom 3. Jh. vor bis ins 2. Jh. nach Christus anzusiedeln sind und da-
mit in etwa zu derselben Sprachstufe wie das NT gehoren.

P. Petr 11 20,2,6: ,iva i) 1) EEaymyn) Toil oitov émoradyj, damit nicht die Kornabfuhr
zum Stillstand komme. "

1 Baver, Worterbuch, sv. 1.

2 Bei Meister Eckhart wird diese Auffassung besonders deutlich, wenn er den Anfang der
Marta-Maria-Erzihlung mit eigenen Worten so wiedergibt: ,aber Martha gienc umbe und
dienete dem lieben Kristé — Martha aber ging umber und diente dem lieben Christus.* (LAR-
GIER, Meister Eckhart, 208 f. Hervorhebung von mir).

4 MEeNGE, Worterbuch, sv. I1. M. 1, e),

# F. Pre1siGke, Worterbuch der griechischen Papyrusurkunden, hg. v. E. KIESSLING,
Bd. 1: A = K, Berlin 1925, 632f. (Hervorhebung von mir). Er datiert den Papyrus Petrie auf
das 3. Jh. v. Christus. Als Stichwort nennt er sv. #diotnpu 5: ,anhalten, abbrechen®.
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Lukian: ,juxpov émotag dwodvijoxrel“* — kaum innebaltend, stirbt er.

Als ich dieser Spur im NT nachging, war die Ernte erwartungsgemaf nicht
iippig, aber ich meine doch wenigstens eine Stelle, bezeichnenderweise von
Lk, hier einordnen zu diirfen:

Lk 2,38: »ai abrf) tf) Hog tmordoa dvBopoloyeito @ Bed wal EAdher mepl attod
naow 1oig mpoodeyopévolg Aitpmoly Tegovoahip — und in dieser Stunde innebaltend
lobte sie Gott und redete tiber ihn zu allen Erwartenden die Erlosung Israels.

Normalerweise versteht man dies nattirlich so, dass die 84jihrige Hanna zu Maria und
Joseph, die gerade fiir Jesus ihr Opfer im Tempel dargebracht haben, binzutrat. Aber
ich halte das nichr fiir zwingend, ja noch nicht einmal fiir naheliegend. Denn Hanna
wird in Lk 2,37 als Fran bezeichnet, , die nicht verlief das Heiligtum und mit Fasten
und Bitten diente Tag und Nacht*, wohl um das Kommen der Erl6sung Jerusalems zu
erflehen (vgl. V 38); auBerdem ist sie nach V 36 eine Prophetin. Beides, das bisherige
Andauern ihres Fastens und Betens und ihr Prophetin-Sein, kommt nun iiberhaupt
nicht zur Geltung, wenn man in V 38 von einem Hinzutreten der Hanna ausgeht. Das
dndert sich, wenn man émordoa mit ,innehalren® iibersetzt, denn dieses Wort spriche
dann nachdriicklich aus, dass Hanna ihr stindiges Bitten beendet, und, das zeigr der
weitere Verlauf des V 38, sofort durch Lobpreis und Verkiindigung ersetzt hat. Und
dazu hatte sie allen Grund, da die ,.Erl6sung Jerusalems* in dem Kind Jesus jetzt wirk-
lich da war. Um dies zu erkennen bedurfte es Hanna nicht, zu Jesus und seinen Eltern
hinzuzutreten, denn als Prophetin war sie so offen fiir Gottes Wirken, dass sie wihrend
ihres Bittens die Erfiillung ihrer Gebete erspiiren und sogleich mit Lobpreis beantwor-
ten konnte. Weil auf diese Weise die Person der Hanna und das ganze Geschehen viel
klarer beschrieben wird, immerhin wird bei ihr nicht wie bei Simeon davon gespro-
chen, dass sie das Kind in den Arm nimmt, zu seinen Eltern spricht und diese irgendwie
auf sie reagieren, denke ich, dass émot@oa in Lk 2,38 mit ,innehalten, einhalten, auf-
horen* besser iibersetzt ist als mit , hinzutreten®!

Vor diesem Hintergrund halte ich es nun fiir berechtigt, auch das émotdoa in
Lk 10,40b mit ,innehaltend* wiederzugeben, so dass sich mein bisher ge-
zeichnetes Bild auch hier weiterfiihren lisst: Marta und Maria sitzen bei Jesus
und horen ihm aufmerksam zu, Maria untitig und Marta daneben noch mit
einem wichtigen Dienst beschiftigt. Irgendwann jedoch wird Marta dieser
Unterschied zwischen Maria und ihr bewusst, sie hilt inne, unterbricht Horen
und Dienst, und spricht Jesus mit den bekannten Worten an.*

' Passow, Worterbuch, sv. #piornu B) 3 (Hervorhebung von mir), leider ohne genaue
Stellenangabe.

“ Weil diese Bedeutung von édiornu zwar moglich, aber wohl nichr alliglich war,
kénnte dies der Grund dafiir sein, warum das f} ai in V 39 schwierig wurde, denn wenn
Marta in V 40b nicht ,innchielt* sondern ,hinzutrat*, konnte es in V 39 schlecht heifen,
dass Maria wie Marta auch zu Jesu Fiien saf. Insofern diirfte das i) zai die schwierigere
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2.V 40c-42: Marta und Jesus

Diese veranderte Sichtweise auf die Einleitungsszene (38-40a) und den An-
fang des Hauptteils der Marta-Maria-Erzihlung, der das Innehalten und den
Redebeginn der Marta berichtet (40b), bleibt nun freilich nicht ohne Folgen
fiir das Verstandnis des kurzen Wortwechsels zwischen Marta und Jesus. Wo-
fiir nimlich tadelt Jesus seine Gastgeberin? Und worauf bezieht er seinen Ta-
del?

a) Der Bezugspunkt von Jesu Tadel

In der herkommlichen Deutung geht man davon aus, dass Jesu Tadel sich auf
die iibergroBe Geschiftigkeit der Marta bezieht, die in der Einleitung be-
schrieben wird. Begriindet wird diese Sicht stets mit dem Hinweis, das mepi
molhé des V 41b greife das el mohdny daxoviav in V 40a auf und kritisiere
es als Hinderungsgrund fiir ein uneingeschrianktes Horen.*” Doch gegen diese
Sicht spricht, dass sie die Unterschiede zwischen diesen beiden Vorkommen
von oAV nicht berticksichtigt: In V 40a ist wohAv ein feminines Adjektiv,
steht im Singular und betont den Grad des einen Dienstes, wiahrend wohhd in
V 41 ein Substantiv im Neutrum Plural ist und tatsichlich eine Vielbeit im
Blick hat! Hier wird also Ungleiches miteinander verbunden. Hatte Jesus,
wie man bisher meinte, tatsachlich Marta wegen ihres Dienstes tadeln wollen,
hiitte daher statt des wepl moAhd@ in V 41b wohl ein negi wohAv stehen miis-
sen! Verstirkt wird diese Beobachrung in meiner Deutung noch dadurch, dass
in ithr Martas Dienen das Horen nicht beeintrachtigt, sie also bis zu ihrem
Innehalten und Sprechen nichts Tadelnswertes tur. Ich gehe deshalb davon
aus, dass Jesus sich in seiner Antwort nicht auf das bezieht, was in der Ein-
leitung (VV 38-40a) geschieht, sondern allein auf das, was Marta zu ihm
sagt; dort wird ihr Fehler zu suchen sein, wie immer er auch aussehen mag!
Hierfiir spricht auch das mepi mohAa selbst, wenn man sich einmal genau
anschaut, was Marta eigentlich will: Erstens macht sie Jesus den Vorwurf, es
kitmmere ihn nicht, dass Maria sie allein dienen lisst; zweitens schreibt sie
ihm vor, was er zu tun hat, namlich Maria zu der von ihr angegebenen Hal-
tung zu dringen; und drittens will sie, dass Maria ihr hilft. Das ist fiir die zwei
Sitze, die sie spricht, eine ganze Menge, denn ihre Aufmerksamkeit ist damit
auf dreierlei gerichtet: auf sich selbst, auf Jesus und auf Maria. Daher ist ein

Lesart sein, die von vielen Handschriften dadurch entschiirft wurde, dass sie das kiirzere i
wegliefen (s.0. II, 2.6).

+" So erwa ScHNEIDER, Lk, 253, WierEL, Lk, 213, MOLLER, Lk, 111, BLaNk, Frau, 56
Bovon, Lk 11, 107 u.a. Dabei wird ofters angemerkt, dass das Wort ,Dienst® in Jesu Ant-
wort nichr vorkommt, so dass nicht der Dienst selbst, sondern die damit verbundene Hal-
tung Martas geriigt werde. So etwa Bovon, Lk 11, 107, BaumerT, Ehelosigkeir, 485 u.a.

62



Bezug des mepi mohha hierauf inhaltlich gerechtfertigt. Hinzu kommt, dass
auch auf der formalen Ebene das Neutrum Plural tohka dieser allgemeinen
Vielheit entspricht, so dass diese Form hierdurch besser erkliart wird als durch
den Hinweis auf den Dienst der Marta in V 40a.

Sieht man Martas Rede als die Grofe an, die thren von Jesus angemahnten
Fehler enthilt, ergeben sich gegeniiber der gewohnlichen Sicht noch zwei wei-
tere Vorteile: Erstens namlich hat das, was Jesus sagt, in Martas Rede einen
Bezugspunkt, der rein raumlich gesehen viel naher liegt als ithr Dienst, da ihr
Reden Jesu Erwiderung unmittelbar vorausgeht! Und zweitens wird jetzt er-
klirbar, warum Jesus in dem ganzen Geschehen Marta erst zach ihren Worten
tadelt. Denn wenn er es wirklich missbilligt hatte, dass Marta durch ihr emsi-
ges Tun ihm nicht zuhoren konnte, weil gerade das Zuhoren fiir ihn wichtig
war, muss man sich fragen, warum er ihr, die ja als Gastgeberin in bester Ab-
sicht handelte, das erst sagte, nachdem sie sich beschwert hatte! Nimmt man
wie bisher an, Jesus wende sich gegen das Dienen oder die darin sich dufern-
de Haltung der Marta, ist die inhaltliche Spannung, die in dieser Frage auf-
scheint, nicht zu beantworten. Versteht man Jesu Worte jedoch als Entgeg-
nung auf das, was sie in ihrem Sprechen ausgedriickt hat, stellt sich diese
Frage nicht, da die ganze Erzihlung dann logisch ist: Jesus braucht vor Mar-
tas Vorwiirfen nicht einzugreifen, weil Marta zu diesem Zeitpunkt noch
nichts tadelnswertes macht; das ist erst mit Martas Zerstérung der Idylle
durch ihre Worte der Fall.

All diese Griinde scheinen mir deshalb dafiir zu sprechen, dass Marta erst
durch das, was sie sagt, eine Haltung einnimmt, der Jesus sich entgegenstellt.
Was das ist, muss nun aus der Antwort Jesu erschlossen werden.

b) Die Antwort Jesu

An ihr ist bemerkenswert, dass Jesus Marta nicht unwillig antwortet, sondern
sich thr durch die Anrede ,Marta, Marta* freundlich und wertschitzend zu-
wendet.* Ich vermute, dass auch dies ein Hinweis darauf ist, dass Martas
Verhalten Jesus gegeniiber nicht so grundstzlich negativ ist, wie man bisher
meinte, sondern lediglich durch ihr Reden kurzzeitig getriibt wurde. Die
freundliche Haltung Jesu setzt sich darin fort, dass er im ersten Teil seiner
Antwort (V 41b) zunichst einmal wiedergibt, was er ihrem Sprechen entnom-
men hat: Es ging Marta um vieles (nepl moAld). Sie beschiftigte sich mit sich
selbst, mit Jesus und mit Maria und mit ihrem Verhaltnis zueinander. Diese
vielfaltige, gedankliche Beschiftigung ist mit dem Verb peouuvav gut getrof-

“* Die doppelte Anrede als Zeichen von Zuneigung und Interesse sehen auch PLumMER,
Lk, 291, mit Hinweis auf Lk 22,31 (Simon, Simon) und Apg 9,4 (Saul, Saul), und Bovon, Lk
1, 339 Anm. 57. Sachlich so auch Meister Eckhart in seiner Predigt 86 (LARGIER, Meister
Eckhart, 213.215).
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fen, das weniger ein Sorgen ausdriickt, sondern ein Denken, Uberlegen, sich
Beschiftigen mit etwas.* ,8ooufdCo - sich beunruhigen“*® verstirkt das
durch den Gesichtspunkt der Unruhe, die, wenn man dieses im NT nur hier
vorkommende und auch sonst sehr seltene Wort inhaltlich einmal von dem
nah verwandten BopuBéw her fiillen darf, nicht Angst oder Sorge meinen
diirfte, sondern Gefithle wie ,,Unwille* oder ,Arger*.

Erst im zweiten Teil seiner Antwort, der in V 42 durch &¢ eingefiithrt wird,
sagt Jesus, was er von der vielfiltigen Beschiftigung der Marta halt: ,Nur
eines ist notwendig* (Einheitsiibersetzung). Ich verstehe das als eine Aussage,
die sich ohne jeden Vergleich mit Maria allein auf Marta bezieht. Bisher war
dieser Vergleich freilich notig, weil man im Bezug auf das Horen Marta
schlecht und Maria gut bewertete, so dass das schlechte Viele der Marta
zwangsldufig mit dem guten Einen der Maria verglichen werden musste. In
meiner Sicht dagegen verhalten sich beide Schwestern Jesus und dem Horen
auf sein Wort gegeniiber gleich positiv. Lediglich die in Martas Worten aus-
gesprochene Vielheit wirft auf die Gastgeberin einen Schatten. Daher kann
der zu Recht in der Literatur hervorgehobene Gegensatz , vieles — eines* jetzt
auf dieses Helldunkel in Marta selbst bezogen werden.

Jesus schlieSt seine Entgegnung mit einem Satz, der eine Art Begriindung
fiir seine Weigerung liefert, der Aufforderung Martas nachzukommen: Maria
hat den guten Teil gewihlt, und der kann oder darf nicht von ihr genommen
werden. Weil V 42b.c auf diese Weise einen Begriindungscharakter erhalt und
sich sinnvoll in den Gedankengang einfiigt, scheint mir diese modale Bedeu-
tung des Futurs adawpednoetal sinnvoller zu sein als die gewohnliche zeit-
lich-eschatologische Deutung, zumal letztere durch das modale Verstindnis
nicht ausgeschlossen ist: Was Maria jetzt nicht genommen werden kann, weil
es vor Gott gut ist, wird ihr auch am Jiingsten Tag nicht genommen werden.”!
Das ydo am Beginn von V 42b enthilt demgegeniiber, wie allgemein zu Recht
gesagt wird, keine begriindende Bedeutung, sondern diirfte asseverativ, beteu-
ernd® gebraucht sein und das Folgende als selbstverstandlich kennzeichnen:
Maria hat doch den guten Teil erwahnt.

# Vgl. hierzu BaumerT, Ehelosigkeit, 479-504. Zumindest im Sinne einer gedanklichen
Titigkeit auch PLuMMER, Lk, 291. Anders dagegen die gew6hnliche Auslegung, die stets an
eine Sorge denkr.

© Vgl Mence, Worterbuch, sv. Die passive Deutung von Bauer, Wérterbuch, sv. ,sich
beunruhigen lassen* halte ich wegen der sehr aktiven Marta fiir weniger angemessen.

1 Vgl. zum modalen Futur R. KUaNer, Ausfithrliche Grammatik der griechischen Spra-
che. Zweiter Teil: Satzlehre. Dritte Auflage in zwei Binden in neuer Bearbeitung von
B. GertH, Hannover 1898 und 1904, 173, § 387, Sc, E. ScawyzEr, Griechische Gramma-
tik, Zweiter Band: Syntax und syntaktische Stilistik, Hg. u. vervollst. v. A. DEBRUNNER,
(HAW I1.1.2), Miinchen ‘1988, 290f.

2 Vgl. hierzu N. BaumerT, Tiglich sterben und auferstehen. Der Literalsinn von 2 Kor
4,12-5,10 (StANT 34) Miinchen 1973, 356.
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d) Martas Fehler

Was ergibt sich daraus fiir Martas Fehlhaltung? Zunachst, dass auch in mei-
ner Sicht das Problem durch den Gegensatz ,vieles — eines” klar benannt ist,
wobei das Viele die schlechte und das Eine die gute Seite darstellt. Hierin
stimme ich also mit der herkommlichen Deutung tiberein. Sodann, dass dieses
Viele nicht bereits durch ihren Dienst gegeben ist, sondern erst durch ihre
vielfaltige, gedankliche Beschiftigung, die ihrem Reden zugrunde liegt. Hier
unterscheide ich mich von der herkommlichen Deutung. Daraus ergeben sich,
so weit ich sehe, zwei Moglichkeiten, die Fehlhaltung der Marta zu bestim-
men.

So wire denkbar, dass Marta von ihren vielfiltigen Gedanken und Gefiih-
len iiber die nach ihrem Empfinden ungerechte Lage, in der sie sich gerade
befindet, so abgelenkt wurde, dass sie nicht mehr ungeteilt auf Jesu Worte
héren konnte. Inhaltlich steht diese Vermutung dem sehr nahe, wie man auch
bisher Lk 10,38-42 gelesen hat: eine durch ein ,,zu Viel* hervorgerufene Un-
aufmerksamkeit, die ein wirkliches Horen unmaéglich macht. Der Vorteil ge-
geniiber der herkémmlichen Deutung besteht allerdings darin, dass nicht das
Dienen der Marta diese Ablenkung bewirkt und sie Jesus daher iiberhaupt
nicht zugehort hat, sondern dass sie erst spater, durch mehr oder weniger be-
rechtigte Gedanken von dem auch bei ihr zunichst gegebenen Horen abge-
lenkt wurde.

Eine weitere Denkmaoglichkeit wire, dass die Vielheit in dem Versuch der
Marta besteht, Maria zu beeinflussen, so wie sie selbst Jesus zugewandt zu
sein: horend und dienend, und nicht nur horend. Hierfiir spricht, dass Jesus
Maria ausdriicklich vor diesem Ansinnen Martas in Schutz nimmt, wenn er
betont, dass sie den guten Teil gewihlt hat und dieser gute Teil thr nicht ge-
nommen werden kann oder darf! Und hierfiir spricht, dass Marta sich in ihren
Worten mit sich, mit Jesus und mit Maria beschaftige, also inhaltlich genau
diese Bezichung anspricht. Das Viele wire bei dieser Deutung, dass Marta
eben nicht nur Jesus und sich selbst im Blick hat, sondern auch noch nach
Maria schielt, um ihr vorzuschreiben, wie ihre Jesusbezichung auszusehen
hat. Und das Eine wire demgegeniiber die Jesusbezichung Martas, die sie
am Anfang der Erzihlung ganz selbstverstindlich im Aufnehmen, Horen
und Dienen eingenommen hatte, und zu der sie nach Jesu Ermahnung zuriick-
kebren soll, ohne sich iiber die Weise, wie Maria Jesus zugetan ist, Gedanken
zu machen. Das namlich ist nicht notwendig, sondern nur das Eine: ibre eige-
ne Hingabe an Jesus! Weil auf diese Weise der Schlusssatz Jesu ein viel grofe-
res Gewicht erhilt als bei dem ersten Denkweg, scheint mir dies die wahr-
scheinlichere Sicht zu sein,
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e) Der ,Sitz im Leben®

Was ergibt sich hieraus fur die Bestimmung des Sitzes im Leben der Marta-
Maria-Erzahlung? Die Antwort, hier spiegele sich eine Auseinandersetzung
um Amter oder Aufgaben von Frauen in der Gemeinde wider,” die wegen
der textkritisch unsicheren Lesart ,,in thr Haus“ in V 38 ohnehin auf unsiche-
ren Fiiffen ruhte (s.o0. I1,2.a), bestitigt sich durch mein Ergebnis auch inhalt-
lich nicht, da nicht Dienen (Diakonat?) und Héren (Verkiindigung?) im Mit-
telpunkt stehen.** Dasselbe trifft auf die andere Auffassung zu, der ,,Sitz im
Leben“ von Lk 10,38-42 sei die ,Aufnahme christlicher Wanderprophe-
ten“,* denn wenn das Hauptaugenmerk nicht auf dem Dienen oder Horen
an sich liegt, ist der Aussage, es habe die Gefahr bestanden, iiber einer zu
uppigen Bewirtung das Horen auf die Verkiindigung des Glaubensboten zu
vergessen, der Boden entzogen.

Nimmt man dagegen die hier erarbeitete Deutung ernst, der Fehler der
Marta bestehe darin, dass sie ihre Jesusbeziehung zum MaBstab auch fiir ihre
Schwester Maria machen mochte und sie dringt, so zu sein, wie sie selbst, legt
sich als ,,Sitz im Leben* der Bereich des rechten Umgangs mit verschiedenen
Berufungen oder, auf einer anderen Ebene, mit verschiedenen Charismen na-
he, der in christlichen Gemeinden, damals wie heute, ein wichtiges Thema ist!
Bei den Schwestern Marta und Maria ist diese Vielheit von Maoglichkeiten,
Jesus nachzufolgen, der Unterschied zwischen dem reinen Horen der Maria
und dem Horen und Dienen der Marta. Aber dies ist so offen, dass es im Blick

S, 0. Anm. 9 und 10.

“ Hinzu kommt, dass geklirt werden miisste, ob Frauen iiberhaupt in der damaligen Zeit
wLeitungsamrer* einnehmen konnten. Vgl. hierzu die Uberlegungen bei BaumerT, Frau und
Mann bei Paulus. Uberwindung eines Milverstandnisses, Wiirzburg 1992, 159-166.
Gleichzeitig ist die Deutung der Stellen 1 Kor 14,34f., 1 Tim 2,12 und Tit 2,3-4, die man
als Versuch liest, Frauen die Rechte, die ihnen in der Friihzeit der Gemeinde zugestanden
hitten, wieder abzusprechen, ebenfalls alles andere als sicher! Vgl. auch hierzu BAUMERT,
Frau, 178-180 (zu 1 Kor 14,34f.), 224-230 (zu 1 Tim 2,8-15) und 215,223f. (zu Tit 2,3~
5) mit weiteren Literaturhinweisen.

% So BruTscHEK, Maria, 161f. (von ihr stammt das Zitat), ScHORMANN, Lk I1, 153 mit
Anm. 5, 161, u.a. Ich halte diese Sicht auch deshalb fiir fraglich, weil es im NT keine wei-
teren Belege dafiir gibt. Jedenfalls mahnen die Belege, die ScnOrmann, Lk 11, 153 Anm. §
anfithrt, immer nur an, dass man gastfreundlich sein soll. Eine Warnung vor einem zu Viel
findet sich dagegen nie, auch nicht in der Apg, bei der dafiir von der Thematik her ausrei-
chend Gelegenheit bestanden hiitte. Und sollten die Glaubensboten der frithen Kirche nicht
fihig gewesen sein, selbst dafiir zu sorgen, dass die ihnen wichtige Botschaft auch ankommt,
indem sie den rechten Zeitpunkt festlegen (vor oder nach dem Essen) oder schlicht die not-
wendige Aufmerksamkeit einklagen? In Did 11-13 vermag ich ebenfalls keinen Hinweis
dafiir zu entdecken, dass die Aufnahme der Botschaft durch eine Uberbewirtung gefihrdet
war, denn dort werden Ratschlige gegeben, um echte Glaubensboten von Scharlatanen zu
unterscheiden, und der Zehnte als MaRstab genannt fiir das, was einem echten Propheten/
Apostel zusteht.
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auf die Gemeinde lediglich ein Beispiel* ist fiir das rechte Miteinander unter-
schiedlicher Berufungen oder Charismen im Allgemeinen: Wenn sie in dem
einen Herrn griinden, muss jeder Glaubensweg den ihm gebiihrenden Raum
einnehmen diirfen! Hierfur gibt es zahlreiche Belege im NT: Im lukanischen
Werk wire hier etwa die Begebenheit mit dem fremden Exorzisten zu nennen
(Lk 9,49-50)* oder der Lernprozess in Apg 10-15 um die Frage, ob ein
Nichtjude Christ werden kann, ohne die ganze Tora zu halten, der durch den
Beschluss auf dem sogenannten Apostelkonzil in Jerusalem in Apg 15,23-29
positiv beendet wurde, Weitere Beispiele fiir ein Miteinander verschiedener
Berufungen sind 1 Kor 7,17-24% und, fiir den Umgang mit verschiedenen
Charismen, Rom 12,3-8, 1 Kor 12-14, 1 Thess 5,20.

V. Zusammenfassung

Ich mochte die hier erarbeitete neue Sicht der Marta-Maria-Erziahlung zu-
sammenfassen. Wegen der textkritischen und semantischen Ergebnisse iiber-
setze ich Lk 10,38-42 folgendermaflen, wobei die Kursivschreibung die An-
derungen anzeigt:

38 In dem Gehen aber von ihnen ging er hinein in ein Dorf, Eine Frau aber mit Namen
Marta nahm ihn auf. 39 Und dieser war eine Schwester, genannt Maria, die ebenfalls
sitzend zu den Fiifen Jesu horte sein Wort. 40 Marta aber beschaftigte sich mit einem
grofen (= wichtigen) Dienst.

Innehaltend aber sagte sie: Herr, kiimmert es dich nicht, dass meine Schwester allein
mich zuriickgelassen hat zu dienen? Sprich also zu ihr, damit sie mir hilft! 41 Antwor-
tend aber sagte zu ihr Jesus: Marta, Marta, du denkst und argerst dich iiber vieles, 42
eines aber ist notwendig! Maria hat doch den guten Teil erwahlr, der ihr nicht genom-
men werden darf.

% Ich meine das nicht im Sinne einer Gattungsbezeichnung, etwa des Paradigmas von
M. Disevius, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tiibingen “1961, 34 ff., der Lk 10,38-
42 ebenfalls nicht als Paradigma, sondern als Legende ansieht (ebd., 48.£.115f.). R. BuLt-
MANN, Die Geschichte der synoptischen Tradition (FRLANT 29), Gottingen “1964, 33.58f.
bezeichnet Lk 10,38-42 als biographisches Apophtegma, und K. BErGer, Formgeschichte
des Neuen Testamens, Heidelberg 1984, 80ff. hat diese wohl zutreffende Bestimmung in
den groferen Rahmen der Chrie gestellt. Anders Brurscrek, Maria, 155,

7 Vgl. Bovon, Lk I, 521f., der meint, hinter Lk 9,49f. stecke , die Tatsache des konfes-
sionellen Pluralismus im Urchristentum® (522).

" Vgl. zu 1 Kor 7,17-24 BaumerTt, Ehelosigkeit, 99-105 und DeRs., Frau, 63-77. We-
gen der ganz anderen Aussage, die sich durch meine Sicht bei Lk 10,38-42 ergibr, halte ich
die traditionsgeschichtliche Verbindung, die pe 1A Porrerig, Kyrios, 1311, Brurschex,
Maria, 146f. zu 1 Kor 7,32-35 wegen des vermeintlich gemeinsamen Inhalres (Welt- und
Gortesdienst) zichen, fiir wenig wahrscheinlich. Ebenso unwahrscheinlich scheint mir des-
haiih auch ein Bezug auf Apg 6,1-6, den BrurscHEk, Maria, 112f. zumindest vorsichtig
andeutet.
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Diesen Text verstehe ich so: Im Unterschied zu dem samaritanischen Dorf in
Lk 9,51-56 nimmt Marta Jesus auf und vollbringt damit eine gute Tat. Auch
weiterhin wird sie in der Erzihlung als positive Personlichkeit dargestellt,
denn gemeinsam mit ihrer Schwester Maria sitzt sie, wie aufgrund der dama-
ligen Wohnverhiltnisse zu schlieBen ist, Jesus zu Fuflen und hort aufmerksam
auf sein Wort. Wihrend Maria sich auf das Horen beschrinkt, beschaftigt
sich (meoleonaro) Marta mit einem wichtigen Dienst, der ihr Horen nicht
beeintrichtigt. Dieser Unterschied zwischen Maria und ihr wird ihr allerdings
mit einem Mal bewusst, denn sie halt inne (Emotdoa), wender sich an Jesus
und verlangt von ihm, dass er ihrer Schwester sagt, sie solle ihr helfen, also
wie sie, Marta, sein. Jesus jedoch entspricht diesem Verlangen Martas nicht,
sondern setzt der Vielheit ihrer Rede, die in ihrem Nachdenken iiber ihre und
Marias Beziehung zu Jesus besteht, die eine Notwendige entgegen: die unge-
teilte Hingabe an thn. Damit fordert er Marta auf, zu dem Einen, also zu ihrer
ganzen Hinwendung zu ihm, die auch sie vor ihren Worten hartte, zuriick-
zukehren, Abschliefend deutet er an, dass er Martas Ansinnen gar nicht ent-
sprechen darf, weil Maria durch ihre ungeteilte Hingabe ebenfalls eine gute
Wahl getroffen hat.

Als Aussage ergibt sich mithin, dass es in einer Gemeinde verschiedene
Berufungen gibt, die alle ithren Wert haben. Der und die Einzelne muss ihre
eigene Berufung von Gortt horen, annehmen und dann als personlichen Weg
vor Gott gehen. Es darf daher nicht sein, dass Berufungen gegeneinander aus-
gespielt werden, dass jemand, weil eine andere Berufung vermeintlich mehr
Wert wire, in eine bestimmte Richtung gedringt wird, oder dass man die ei-
gene Berufung gering achtet. Damit enthilt die Marta-Maria-Erziahlung eine
Bedeutung, die fiir ein gliubiges Leben wesentlich ist und in nichts der her-
kémmlichen Auslegung nachsteht. Und da sie ohne deren Anstoigkeit aus-
kommt, wird sie, wenn wieder einmal Lk 10,38-42 Thema von Bibelkreisen
oder Vorbereitungsgruppen von Familien- oder Kinderwortgottesdiensten ist,
statt Emporung vielleicht eine neue Aufmerksamkeit im Umgang mit Be-
rufungen bewirken.
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ELISABETH HURTH

Der Apostel Jesu Christi

Paulus als literarische Figur

L.

Paulus war ein ,Eiferer im Judentum, aber auch im Christentum, An thm schieden
sich die Geister. ,,Sein Wesen*, so Romano Guardini, ,war so, dass er die Widerstinde
und Widerspriiche des Daseins zu voller Schirfe hervortrieb.“' Dieser Charakterisie-
rung entsprechen die kontrastierenden Urteile, die man iiber Paulus immer wieder ge-
fille hat. Paulus, das ist einerseits der Visionir, Mystiker und Prophet, der zum Vélker-
apostel und zur Symbolgestalt des Heidenchristentums aufstieg. Paulus, das ist aber
andererseits auch , der bose Dimon des Christentums* (Schack), der durch seine Lehre
von der Freiheit vom Gesetz die Trennung zwischen Judentum und Christentum he-
raufbeschwor. Er gilt als ,der zweite Stifter des Christentums*® (Wrede), der die entste-
hende christliche Religion nicht nur entscheidend umwandelte, sondern als eigentli-
cher ,Erfinder der Christlichkeit* (Nietzsche) das rein innerliche Evangelium Jesu
durch ein ,Dysangelium* ersetzte.

Paulus, der ,Dysangelist*, der Verfilscher des urspriinglich reinen Evangeliums
und Verderber des Christentums — dieses Urteil setzt sich von Paul de Lagarde tiber
Friedrich Nietzsche bis in die Gegenwart in Studien wie Gerd Liidemanns Pawulus, der
Griinder des Christentums (Liineburg 2001) fort. Was diese Kritik eint, ist der Vor-
wurf, Paulus habe eine diistere Theorie entwickelt, nach der der zornige Gott nur
durch das Opfer seines eigenen Sohnes habe versohnt werden konnen. Durch eine me-
taphysisch ausgerichtete Christologie sei das, was Jesus urspriinglich gewollt habe, per-
vertiert worden. Den Prediger von Nazaret habe Paulus in den Gottessohn verwandele
und eine heidnisch anmutende Kyriostheologie zur Wiirdigung Jesu errichtet.

Parallel zu dieser Kritik verliduft das jiidisch-christliche Paulusgesprich, in dem ver-
gleichbare Vorwiirfe gegen Paulus vorgebracht werden. Paulus gilt hier vielfach als
derjenige, der die Trennung der werdenden Christenheit vom Judentum herbeigefithrt
und ihre Bedeutung theologisch begriindet habe. Die paulinische Theologie sei letzt-
lich, so urteilen viele Interpreten, die eigentliche Ursache dafiir, dass die Wege von Ju-
den und Christen endgiiltig auseinander gingen. Die . paulinische Stunde®, die Martin
Buber 1950 in seiner Schrift Zwei Glaubensweisen anheben sah, bekriftigt den Gegen-
satz zwischen Jesus und Paulus: Da ist auf der einen Seite Jesus, der grofe jiidische
Prophet und Bruder, und auf der anderen Seite Paulus, der Vertreter eines hellenisierten
Judentums, der heidnischen, griechisch-orientalischen Mythen folgte und so Judentum
und Christentum auseinander dividierte.”

Religionskritisch wird der Gegensatz zwischen dem paulinischen Christentum und
dem urspriinglichen Evangelium Jesu bereits von Hermann Samuel Reimarus heraus-

' R. GuArpini, Das Christusbild der paulinischen und johanneischen Schriften (1940),

Mainz 1987, 47.
* M. Buer, Zwei Glaubensweisen, Ziirich 1950, 166f.
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gearbeitet, fiir den ,,das ganze Christentum hauptsichlich Paulis System und Betrieb
ist. . Er bauete ndmlich alle Hoffnung der Seligkeit allein auf den Glauben, dass Chris-
tus zur Versdhnung der Menschen mit Gott gestorben sey, ohne auf die Werke zu se-
hen.“* So schafft Paulus nach Reimarus die Voraussetzung dafiir, aus der Botschaft
Jesu das Christentum zu ,erfinden“. Im Einklang mit dieser Kritik behauptet Paul de
Lagarde, gut hundert Jahre spiter, dass mit Paulus ,ein vollig Unberufener® Einfluss
auf die Kirche erhalten habe.* Bei Paul Hiberlin gipfelt Lagardes Polemik schlieflich
im Vorwurf der ,,dimonischen Unchristlichkeit der paulinischen Lehre®.*

Nietzsche treibt diesen Vorwurf mit antiklerikaler Ausrichtung auf die Spitze. Pau-
lus ist es, der, so Nietzsche im Antichrist ©, den , frohen Botschafter® Jesus erst wirklich
ans Kreuz schlug, indem er ihn als Gottessohn prisentierte, der als Sithneopfer fiir die
Menschen starb. Nach Nietzsche liefert Paulus Jesus an eine ressentimenterfiillte, le-
bensfeindliche Lehre aus. Diese verlegt, im Gefolge des jiidischen Opfer- und hellenis-
tischen Erlésungsgedankens, die Bedeutung des Lebens Jesu in das Evangelium vom
Tod und der Auferstehung Jesu. Der Gekreuzigte erscheint damit als symbolische Ab-
wertung und Schuldigsprechung des irdischen Lebens. Fiir Nietzsche ist diese Deutung
wFluch® auf das Leben. Der ,frohe Botschafter®, so Nietzsche, ,starb, wie er lebte, ...
— nicht um die Menschen zu erlésen, sondern um zu zeigen, wie man zu leben hat*
(1197). Doch dieser ,,frohen Botschaft* folgte ,auf dem Fuf8 die allerschlimmste: die
des Paulus® (1204). Er verfilscht mit dem , Logiker-Zynismus eines Rabbiners® die
von Jesus verkiindete ,,Seligkeit® in einen Zustand nach dem Tod (1206). Mit Paulus
wird die Theorickonstitution des ,, Jenseits® zum Charakteristikum des Christentums.
Paulus verlegt nach Nietzsche einfach das Schwergewicht des Lebens , hinter® dieses
Leben - in die ,,Liige vom ,wiederauferstandenen® Jesus® (1204), Paulus setzt dabei an
die Stelle des Lebens in der Nachfolge Jesu ein Theoriegebiude. Er verwandelt, so
Nietzsche, die Lebenspraktik der Bergpredigt in ein , Fiir-wahr-halten®, in den Glau-
ben an die Formen und Formeln von Gebet und Anbetung (1200).

Die historisch-kritische Leben-Jesu-Forschung des 19. Jahrhunderts bestitigt die
hier postulierte Kluft zwischen Jesus und Paulus. ,Jesus — nicht Paulus* - lautet die
Parole von Leben-Jesu-Forschern wie Theodor Keim und Daniel Schenkel, die die rein
geistige, schlichte Frommigkeit Jesu gegen das religiése System der paulinischen dog-
matischen Theologie setzen. Diesem Gegensatz entspricht ein bemerkenswerter exege-
tischer Befund: Das paulinische Schriftrum enthilt bei niherer Betrachtung so gut wie
keine Angaben iiber die geschichtliche Gestalt Jesu. Paulus notiert nur die biogra-
fischen Eckpunkte: Geburt und Tod - Jesu Leben und Wirken erwihnt er nicht. Alles,
was man bei Paulus iiber Jesus erfihrt, bleibt eigenartig blass und schemenhaft. Es
findet sich kein Hinweis auf den Menschensohn von Nazaret, den Propheten und Wun-
dertiter der Zollner und Siinder. Auch iiber die Bergpredigt Jesu, seine Reich-Gottes-
Gleichnisse und seinen Kampf gegen Pharisier und Schriftgelehrte verliert Paulus kein

' H.S. REmmARUs, Apologie oder Schutzschrift fiir die verniinfrigen Verehrer Gottes,
Frankfurt-Hamburg 1972, Bd. II, 332, §51.

4 P. pE LAGARDE, Schriften fiir das deutsche Volk, 1. Bd. : Deutsche Schriften, hg. v. K. Fi-
SCHER, Miinchen 1924, 67; vgl. O. Kuss, Paulus, Die Rolle des Apostels in der theologischen
Entwicklung der Urkirche, Regensburg 1971, 265-269.

¢ Zit. nach E. Biser, Paulus. Zeuge, Mystiker, Vordenker, Miinchen-Ziirich 1992, 30.

¢ F. NieTzscHE, Antichrist, in: Werke. In drei Banden, Bd. 2, Miinchen 1956.
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Wort. Die Gestalt des historischen Jesus, den die Evangelien anschaulich bezeugen,
scheint Paulus fremd zu sein,

Paulus sieht Jesus in erster Linie als gottliche Gestalt. So steht im ersten Korinther-
brief fiir den individuellen Nazarener Jesus der iiberirdische, real nicht erfahrbare und
erlebbare ,Herr der Herrlichkeit“ (1 Kor 2, 6-8). Angesichts des Schweigens des Pau-
lus in Bezug auf den irdischen Jesus konstatiert Albert Schweitzer in seiner Geschichte
der Leben-Jesu-Forschung: ,lm Behaupten wie im Verschweigen (des historischen Je-
sus) ist (Paulus) gleich ritselhaft .... Das Problem ,Jesus und Paulus® ist noch nicht
geklirt.*” Das von Schweitzer aufgewiesene Problem har auch deutliche literarische
Spuren hinterlassen. Vor allem die Romanliteratur liefert Paulusbilder, in denen, wie
etwa bei Gustav Frenssen, der Gegensatz zwischen Jesus und Paulus mit antiklerikalem
Pathos fortgeschrieben wird oder, wie etwa bei Felix Nabor, Paulus als Verkiindiger
einer bereits vorgegebenen urchristlichen Predigt vom gekreuzigten und auferstande-
nen Christus vorgestelle wird.

Gerade das, was sich dem Blickfeld der biblischen Exegese entzieht, die Herkunft
und der Werdegang des vorchristlichen Paulus, die personlichen Voraussetzungen und
das innere Profil dieses Mannes, der durch das Erlebnis vor Damaskus zum Verkiindi-
ger des auferstandenen Gorttessohnes wird, ist in der Romanliteratur in einer Fiille von
Rezeptionstypen verarbeitet, Vom literarischen Reisetagebuch iiber die Nacherzihlung
des biblischen Paulusstoffes bis zum historischen Paulusroman stellen die Literaten
eine anschauliche, lebensvolle Figur vor. Die innere Biografie des Paulus erhilt dabei
eine literarische Ausformung mit Hilfe narrativ-psychologisierender Konstruktionen.
In der literarischen Gestaltung des Damaskuserlebnisses, das aus einem leidenschaftli-
chen Anhinger einer Gesetzestheologie einen ebenso leidenschaftlichen Propagandis-
ten eines gesetzesfreien Evangeliums macht, wird die zeitgenossische Fachexegese
iibergangen. Abseits der Zunfttheologie streben die Romanautoren eine Popularisie-
rung des Paulusstoffes an, die die fachminnische Bibelexegese in der Regel auflen vor
lasst. So entstehen vielseitige und neuartige Paulusbilder, die gerade die Wende vom
Verfolger zum Jiinger Jesu biografisierend und pyschologisierend aufschliisseln.

Die Literarisicrungen des Paulusstoffes iberspielen vielfach die intellektuell-emanzipa-
torische Argumentationslinie theologischer Kritik. Dies zeigt sich vor allem in literari-
schen Reisebiichern, die auf das intuitiv-naive Glaubensbediirfnis von Lesern rekurrie-
ren, die an Anschaulichkeit und narrativer Verlebendigung interessiert sind. So
suggerieren die Reisebiicher Ludwig Schnellers In alle Welt! Auf den Spuren des Apos-
tels Paulus (Leipzig 1910) und Von Syrien bis Macedonien. Bilder aus dem Leben des
Apostels Paulus (Koln 1916) innerhalb eines detailliert recherchierten historischen
Umfelds Authentizitiat und Erlebnisnihe. Das, was bei Schneller als schriftgetreue, eher
beschaulich-erbauliche Darstellung daherkommt, findet sich heute in Reisebiichern
wie Roland Breitenbachs In Sachen Gottes unterwegs. Erlebnisse auf den Spuren des
Paulus (Wiirzburg 1985), Gustav Fabers, Auf den Spuren des Pawlus (Miinchen 1989)
und Winfried Elligers Mit Pawlus unterwegs in Griechenland (Sturtgart 1998). In die-

7 A. Scuwerrzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tiibingen 1984%, 542,
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sen Reisebiichern werden die biblischen Texte unmittelbar als historische Unterlage
einer direkren Paulusdarstellung eingesetzt. Die Apostelgeschichte gilt entsprechend
als verlasslicher ,Baedeker*, der durch Lokalkolorir ergianzt wird. Uber zwei Jahrtau-
sende hinweg wird so die Welr Kleinasiens, Griechenlands und Italiens, das Mitrel-
meer-Erlebnis zur Zeit des Paulus lebendig und eine Briicke geschlagen vom Menschen
der Gegenwart zur paulinischen Epoche. Der Paulusstoff wird dabei nicht fiktionali-
siert, sondern soll die historische Zuverlassigkeit der Darstellung verbiirgen. Der Er-
zihlvorgang folgt so letztlich einem narrativen Biblizismus, der die biblischen Quellen
als historische Referate auslegt.

Die Paulusgestalt als Sroff schriftgetreuer Gebrauchsliteratur — diese Art religioser
Belletristik wird in der Romanliterarur des 20. Jahrhunderts von Beginn an iiberlagert
und schlieflich verdriangt durch eine Vielzahl von dogmen- und kirchenkritisch aus-
gerichteten Paulusbiichern, die den Gegensatz zwischen der Verkiindigung Jesu und
der Lehre des Paulus herausstellen. Ausgangspunkt der Romanliteratur ist dabei nicht
die exegetische Wissenschaft, sondern die kritische Position Nietzsches. Nietzsche
fithrt im Amtichrist das Problem ,Paulus und Jesus* auf eine ,heilige Lige* zuriick
(1183). Das historische Christentum ist, so Nietzsche, das Ergebnis der verfilschenden
Auslegung des Paulus, der mit seiner Jenseitshotschaft gerade die lebensfeindlichen
und weltverneinenden Elemente sanktionierte, die der historische Jesus ablehnte, Diese
Verurteilung des Paulus als ,Dysangelist* kommt vor allem im volkischen Roman zu
einer breiten Wirkung. So liefert Gustav Frenssen in Hilligenlei (1905, Berlin 1943)
eine literarische Paulusdarstellung, die den historischen Jesus gegen den paulinischen
Gorttessohn ausspielt. Der Glaube an den Sithneopfertod und an das kommende Ge-
richt des Gottessohnes erscheint in Hilligenlei als das Werk des ,Konservators und
Herolds“ Paulus, der das ,schlichte Menschenkind* Jesus mit dogmartischen Formeln
zudeckr (459, 462). Paulus macht Jesus ,.zu dem ewigen Gotteswesen, zu dem grofien
ewigen Weltwunder. Er legte um das schlichte, bange, demiitige Menschenkind sieben-
fach glitzernden, schweren Goldbrokat ... {und) baute ein wunderbares Gedanken-
gebiude auf* (462). So entstand ,.ein verkleidetes ewiges Wunderwesen* (463),

Diese Kritik am paulinischen ,,Gedankengebiude* spiegelt sich auch in einem an-
deren Bestseller der volkischen Literatur. So setzt Hermann Stehrs erfolgreicher Ro-
man, Der Heiligenhof (1918, Leipzig 1926) seinen messianischen Protagonisten gegen
das lebensfeindliche ,Dysangelium* des Paulus, das in die frohe Botschaft Jesu den
altjidischen Gedanken des Schuldopfers hineinlegt. Diesem ,Dysangelium® steht im
Roman ein naturhafter Schicksalsglaube gegeniiber, der selbststindig zu erbringende
sittliche Anstrengung einfordert. Daher gilt: ., Wer noch von Erlésung redet, reder aus-
gehiilste Worte, lebt in der Siindeneirelkeit, beleidigr Gortt und backr das Brot seiner
Tage im Angstofen des Todes* (551). Die stellvertretende Erlésungstheorie des Paulus
wird entsprechend ersetzt durch eine Art Werkgerechtigkeit, die sich ganz im Inner-
weltlichen ereignet.

Curth Corrinths ,ekstatische Visionen* Potsdamer Platz oder die Niichte des neu-
en Messias (Miinchen 1919) fithren diese Kritik am Erlésungsgedanken der paulini-
schen Verkiindigung einen Schritt weiter ins Parodistische. Ein ,messianischer Jiing-
ling* predigt in Berlin sein Evangelium von den ,Gebenedeiten der Freude® und
errichtet auf dem Potsdamer Platz ein messianisches Reich, das gegen die Jenseitsbot-
schaft des Paulus ausgerichtet ist (11, 14). Corrinths ,neuer Erloser® macht damit

72



mehr Menschen zu |, Gliicklichen* als das lebensfeindliche Evangelium des Paulus
wbisher es vermocht* (27, 32). Der ,neue Erloser* fithrt seine , Jilnger® zu den ,,phan-
tastischen Paradiesen urncuen Menschseins®, das er in ,Wundern endlosester Flei-
scheslust™ bezeugt (31, 34, 26). Die stellvertretende Erlosungstheorie des Paulus er-
scheint hier als ,schlimme Botschaft* eines Vater-Gottes, der hilflos und selbst ein
Gequilter, keine Erlosung im Diesseits stiften kann, Das paulinische Evangelium gilt
so einmal mehr im Sinne Nietzsches als weltfliichrige Abwertung des irdischen Lebens.

Die Verurteilung des , Dysangelisten® Paulus schligt sich auch im frithen histori-
schen Paulusroman nieder. In George Moores Szenar, Der Apostel (Berlin 1911), das
der anglo-irische Schriftsteller 1916 zu einem historischen Roman ausgestaltet, begeg-
net Paulus dem Essener Jesus, der nach der Kreuzigung ,im Hause Josephs von Ari-
mathia von seinen Wunden geheilt* wurde und dann ,in sein Kloster zuriick(kehree)*
(41). Die Begegnung im Kloster ist fiir Paulus ein Schock, denn seine Mission griindet
auf dem Glauben, dass , der Sohn Gottes ..., der Fleisch und Blur ward, um die Men-
schen zu erldsen, ... von den Toren auferstand® (73). Wenn dies aber nicht so ist, dann
ist die Verkiindigung des Paulus ,auf einer Liige begriindet* (83). Dies kann Paulus
nicht zulassen. Die Konfrontation mit der Wirklichkeit ist ihm unertriglich, er er-
schligt Jesus.

Die antipaulinische Ausrichtung solcher Romane bleibt nicht unwidersprochen.
Die frithen Paulusromane im Banne Nietzsches treffen zu Beginn des 20. Jahrhunderts
auf vielfaltige Gegenkonzeptionen. So werden in den impressionistischen Romanen
von Wilhelm Walloth, Der nene Heiland (Jugenheim 1909), und Gustav Klitscher,
Mensch Heiland (Berlin 1903), die Gegenspieler des Paulus, die wie Walloths ,neuer
Messias* gegen den  finsteren, lebensfeindlichen Pessimismus* des ,,Paulinismus* zu
Felde ziehen, auf die Unbegreiflichkeir, die Paradoxie des gekreuzigten Gottes verwie-
sen (265). Die ,neuen Heilande* umgehen das ,Argernis* des Kreuzes in ciner letzten
Steigerung, die den Menschen an die Stelle Christi setzt. Der dionysische Antichrist ist
Verkiinder einer Heilsbotschaft ohne Erlésung und will doch ein Leben im Absoluten
herauffithren, fiir das der christliche Gott, jener Gott, den Paulus erfand*, geleugner
werden muss. Die Romane liefern dazu ein Korrekriv, das die ,neuen Heilande® wie-
der zu Gottsuchern werden lisst und sie im dornengekronten Antlitz des Nazareners
zum ,unbekannten Gott* fithre.

Ahnlich sieht sich in Felix Nabors historischem Roman Mysterium Crucis (Neu-
Ulm 1912) der Vertreter der dionysischen Selbsterhdhung, der sich zum Heilsbringer
stilisiert har, dem ,unbekannten Gott* des Paulus gegeniiber, der mit dem Anspruch
auftrite, der Stindenheiland fiir alle Menschen zu sein. Dieser Gort wird gerade in der
Niedrigkeit und Schmach des Kreuzes offenbar. Das Kreuz gilt bei Nabor nicht im
Sinne Nietzsches als schreckliches ,Fragezeichen®, sondern als Mitte der Offen-
barung, die die Macht des Gesetzes zerbricht und ein neues Sein vor Gorr erdffnet.
Auch Kurt Delbriicks literarisierende Darstellung der Paulus-Vita Pawlus unser Vor-
bild (Halle 1908) sicht in Paulus nicht den ,, Dysangelisten*, der den Jesusglauben ent-
stellt hat. Paulus ist nach Delbriick nicht der Schépfer einer urchristlichen Lehre, son-
dern tritr vielmehr in die Reihe derer ein, die das eine Evangelium verkiindigen und
bezeugen. Die ,biblisch beglaubigte Erscheinung des auferstandenen Herrn® vor Da-
maskus entspriche der bekenntnishaften Verkiindigung der ersten Christen (13). So ist
die paulinische Verkiindigung keine Fehlinterpretation des Vermichrnisses Jesu; sie
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schafft nach Delbriick keinen Unterschied zwischen einer Lehre Jesu und einer Lehre
Luber” Jesus.

Ahnlich deuter Hans Muchs historischer Roman Zwei Tage vor Damaskus (Leip-
zig 1913) das Bekehrungserlebnis des Paulus als eine , Erlésung® zum ,neuen Men-
schen®, die Zeugnis ablegt fiir die Geschichtsmichtigkeir Jesu als ,Retter der Seele®,
der den ,,Geblenderen®, zum , Kiinder ... des Mannes (macht), den er verfolgre* (166).
Muchs Paulus versteht sich als Knecht Jesu Christi, der nicht sich selbst, sondern allein
ihn als den Herrn zu verkiindigen hat. ,In mir ist es Licht geworden®, sagt der ,.Ge-
blendete®, ,und nun weif ich ein Lebenswerk. Nun schaff’ ich eine Welt in mir selbst
und in Andern® (166-167). Muchs Paulus sucht nunmehr seine Aufgabe darin, das
eine Evangelium von Gortes rettendem Handeln in Christus so auszulegen und weiter-
zugeben, dass es in aller Welt Gehor finden kann. Die ,Wandlung® und der ,Auf-
bruch®* zum ,besseren Ich* fiihrt Paulus in Muchs Roman zur propaganda fidei“:
»Und so will ich seinen Namen durch die Welt tragen ... Was unbewusst die Stimme
in mir hallte ..., ich will’s nach meiner wachen Art vollenden® (97, 167).

Die Verkiindigung, von der der Apostel hier sprichr, betrifft sowohl den erhéhten
Kyrios wie den irdischen Jesus. Es gibr keine ,Kluft* zwischen Paulus und Jesus. In
diesem Sinn betont auch der historische Roman von Kristina Roy, Saul von Tarsus
(Striegau 1928), die Kontinuitit zwischen dem historischen Jesus und dem von Paulus
verkiindigten Christus, indem er das Apostelleben mit einem narrativen Leben Jesu
parallelisiert. Die Heilsbotschaft des Paulus kniipft hier an die irdische Messiaspersén-
lichkeit und das menschliche Leben Jesu an. Roys Paulus weifl sich getragen von der
wunmittelbaren Nihe Jesu® und tritt als dessen ,Zeuge* und Jiinger auf (33, 49). Pau-
lus verkiindet also nicht nur den erhhten Herrn, er har auch Interesse am irdischen
Jesus. Die romanhafte Literarisierung zeigt: Der paulinische Christus verdringe gerade
nicht jenen Jesus von Nazareth, Propheten und Wundertiter, den die Evangelien bezeu-
gen.

ML

Der Christus, der Paulus als der Herr auf dem Weg nach Damaskus erschien, war der
gekreuzigte und auferstandene Kyrios, wie ithn seine Gemeinde glaubte und bekannte.,
Er kann fiir Paulus nicht nach irdischen Mafstaben von einem menschlichen Stand-
punkt her begriffen werden. Die Erkenntnis ,nach dem Fleisch® gilt nicht mehr und
betrifft auch das Verhaltnis zu Christus: , Auch wenn wir Christus gekannt haben nach
dem Fleisch, so kennen wir ihn doch jetzt so nicht mehr* (2 Kor 5, 16). Der Erkenntnis
nach Menschenweise steht nach Paulus die des Glaubens entgegen, die in ihrer Quali-
tiit allem iiberlegen ist, was blofe Augenzeugen von Jesu irdischem Leben fiir sich in
Anspruch nehmen kénnen. An dieser Stelle grenzen sich viele Paulusromane gegen alle
Versuche ab, die die paulinische Theologie aus der Vorgabe des Kerygmas ableiten und
Paulus als Kronzeugen dafiir anfithren, dass der Glaubende Jesus allein im Kerygma
hat. Hinter dieses Kerygma zuriickzufragen, hiefle, in der Sprache von Rudolf Bule-
manns existentialer Analytik, einem illegitimen Sicherungsbediirfnis des Glaubens zu
erliegen durch ein Erkennen auf nur _fleischliche* Weise,

Die historischen Romane von Gustav Adolf Miiller, Paslus (Paderborn 1929), und
Hans Eschelbach, Der unbekannte Gott (Bonn 1936), schaffen dagegen Briickenschli-
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ge zum irdischen Jesus, indem sie in die Rekonstruktion der Kindheit und Jugend des
Apostels Paulus deskriptive Darstellungen des Lebens Jesu interpolieren, Im histori-
schen Paulusroman verliert Jesus somit gerade nichr seine Identitit als individuelle
menschliche Personlichkeit, Dies zeigt sich auch in Martin Beheim-Schwarzbachs Pau-
lus. Der Weg des Apostels (Hamburg 1948) und Gerhart Ellerts Paulus aus Tarsos
(Wien 1951). Diese Romane verbannen mit ihren biografischen Ausdeutungen der Je-
sus-Paulus-Beziehung das Kerygma nichr einfach in einen leeren Raum. Die Geschichre
des nachosterlichen Jesus schrumpft in Ellerts Paulusdarstellung entsprechend nicht
auf ein blofes ,,Dass* zusammen, sie umfasst vielmehr auch das ,,Was*“ und ,, Wie*,
die geschichtliche Identitit des Auferstandenen und Erhéhren mit dem irdischen Jesus,
dem  Menschen*, ,den die Apostel gekannt® haben und der Paulus ,erschienen ist*
(105).

Ein Blick auf akruelle romanhafte Darstellungen der Jesus-Paulus-Frage wie Ru-
dolf Mockels und Bernhard Kaisers Aufbricch zur Weltmission (Dillenburg 2000)
zeigt, dass auch hier vielfach eine Paulusgestalt vorgestellt wird, die sich auf den his-
torischen Jesus bezieht. So entsteht ein Bild des Heidenapostels vor einem zeit-
geschichtlichen Hintergrund, in dem das Leben Jesu nicht auf ein blofes ,Dass* redu-
ziert wird und die Lebenswirklichkeit des irdischen Jesus vielmehr stets gegenwartig
ist. Der auferstandene Jesus, der Paulus ,vor der Stade Damaskus aus Verlorenheit
und blindem Stolz rettet®, offenbart sich als die Person, die er in Wort und Werk bereits
vorher war — als der Menschensohn, in dem Gott handelt (58). Der Viélkerapostel Pau-
lus steht so in der Verkiindigungstradition des historischen Jesus. Unter diesen Vorzei-
chen stellt auch der Paulusroman von Jan Dobraczyniski, Das beilige Schwert (Moers
1986), einen Versuch dar, das Damaskuserlebnis als Beginn einer Biografie des Paulus
mit Jesus zu deuten. Das von Dobraczyniskis Paulus verkiindigte Christentum beruht
auf der Gemeinschaft mit einer Persénlichkeit, mit dem geschichtlichen Menschen Je-
sus, Die romanhafte Literarisierung iiberbriickt so den Gegensatz zwischen dem
»Christus nach dem Fleisch* und dem paulinischen Christus.

In Gerald Messadiés historischem Paulusroman Ein Mann namens Saulus (Miin-
chen 1999') wird dagegen die ,Kluft* zwischen Jesus und Paulus neu aufgerissen.
Messadiés Paulusroman greift die These auf, die bereits seinem erfolgreichen Roman
Ein Mensch namens Jesus (Miinchen 1991°) zugrunde lag: Jesus itberlebr mit Hilfe von
Nikodemus und Josef von Arimathia die Kreuzigung und kehrt danach in die Qum-
ran-Gemeinde zuriick, wihrend die Jerusalemer Jiinger — wider besseres Wissen — die
Botschaft von der iibernatiirlichen Wiederauferstehung Jesu verkiindigen. Vor diesem
Hintergrund kommt es in Messadiés Paulusroman zu einer folgenreichen Begegnung
zwischen dem Qumran-Essener Jesus und dem romischen Biirger Paulus: Da ist zum
einen der ,menschliche® Jesus, der auf die ,Krone Israels* verzichtet, und zum ande-
ren der ,ehrgeizige®, vom ,Willen zur Macht* angetriebene Paulus (476, 480). Dieser
kann es nicht ertragen, dass Jesus ,,ihm unendlich iiberlegen ist* und wird zum Ver-
rater an Jesu Sache (476). Er erfindet die Vision vor Damaskus, um Anfiihrer der Jiin-
ger zu werden und setzt die Botschaft vom auferstandenen Gottessohn zu Propagan-
dazwecken einer imperialistischen Weltmission ein, die schlieflich den ,,Bruch® des
Christentums mit dem Judentum der Tora herauffithre (463).

Es ist Paulus, der nach Messadié in einem verhingnisvollen Pervertierungsprozess
»im christlichen Glauben eine menschenverachtende Haltung verankerte® (463). An
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die Stelle des irdischen Jesus setzr Paulus ein mythisches Gottwesen. Er verwandelt die
Frohbotschaft Jesu in eine Ideologie, eine Erlésungslehre, die an der Idee des auferstan-
denen Christus festhilt und ,aus dem Kreuz, dem Todeswerkzeug, das Symbol der
Erneuerung machre® (ebd.). Dass Paulus leugnet, ,Jesus leibhafrig begegnet zu sein®
und sich weigert, 6ffentlich einzugestehen, ,dass Jesus noch lange nach der Kreuzigung
lebte, und folglich, dass er nur ein Mensch war®, darin sicht Messadié einen weiteren
wmenschenverachtenden® Zug in der Theologisierung des Lebens Jesu durch Paulus
(471, 463). Im Einklang mit Nierzsches antikirchlicher Kritik am paulinischen Evan-
gelium prisentiert Messadié Paulus so als ,Erfinder des Christentums*® (463).

Paulus, der Erfinder des Christentums und Urheber der Judenfeindlichkeit = diese
Urteile bringen in populistisch aufbereiteten Romanen hohe Auflagen, aber sie lassen
den Menschen Saulus aufler Acht, dessen Wende vom Verfolger zum Verkiindiger Jesu
zur Chiffre fiir einen radikalen Lebensbruch geworden ist. Susanne Krahes biogra-
fischer Roman Das riskierte Ich. Panlus aus Tarsus (Miinchen 1991) arbeitet gerade
diesen Punkr heraus und zeichner in einer narrativen Exegese das Apostelleben aus
existenzieller Betroffenheit heraus nach. Krahes Paulus erfihrt die Christophanie vor
Damaskus nicht als selbstgewisse Legitimation einer Berufung durch den Auferstande-
nen, sondern vielmehr als grundstiirzendes Ereignis, das das eigene Ich aufbricht. Da-
maskus ist fiir Krahes Paulus somit nicht Ort der Wende vom Gesetzes- zum Christus-
glauben sondern Ort einer Identititskrise. Schalom Asch ordnete diese Krise in seinem
historischen Roman Der Apostel (Stockholm 1946) zeit- und religionsgeschichtlich ein
und lief Paulus, der nach Damaskus ,nur einen einzigen Wunsch® hat: ,sein eigenes
plorzlich verlorenes Ich wiederzufinden®, ,die Strafe von Damaskus weg ... selbst
bauen* (179, 184). Krahes Roman beschreibr diese Krise existenziell als Auseinander-
setzung des Paulus mit sich selbst und zugleich als Aufforderung an den Leser, die ei-
gene Existenz im Spiegel des , riskierten Ich® des Paulus zu iiberpriifen.

Diese Aufforderung ist jedoch in Krahes Roman eingebettet in ein Charakrerbild
des Paulus, das ohne jede Sympathie gezeichnet ist. Paulus wird von Krahe als , sproder
Charakrer® prisentiert, der ,geniisslich” von seinem Damaskuserlebnis berichret, und
als ,Schlitzohr® und ,raffinierter Taktiker* erscheint, der ,lieber seine geistlichen Ide-
engebiude errichtete als Zelte nithte* (253, 75, 126, 172). Ahnlich ergibt sich auch in
Messadiés Roman ein widerspriichliches Charakterbild des Paulus, dessen Leben
durch Arroganz, Ressentiment und nicht zuletzt durch einen ausgeprigten ,, Willen
zur Macht® bestimmr scheint (480). Mehr noch: Paulus wird von Messadié nicht nur
als Triumer und Ekstatiker beschrieben, sondern auch als ,chrgeiziger Fanatiker* ver-
urteilt, ,,der das Christentum entbindet und die Nabelschnur durchtrennt, die es mit
dem Judentum verbindet™ (476, 477).

Vergleichbare Charakterbilder finden sich in vielen Paulusbiichern, die mit literari-
schen Mitteln das innere Profil des Apostels aufschlisseln wollen. So stellt Michael
Grant in Paulus. Apostel der Vilker (Regensburg 1978) einen ,,von inneren Gegensit-
zen zerrissenen® Apostel vor (37). Paulus, so Grant, ,war alles andere als eine in sich
ruhende, heitere Personlichkeit. Stindig auf der Verfolgung, war er immer selbst der
Verfolgte, das Opfer heftiger, manisch-depressiver Gemiitsbewegungen, und er emp-
fand eine schreckliche Disharmonie zwischen seinen Taten und dem, was er eigentlich
tun wollte® (38). Bernhard Zirner geht in seiner charakterologischen Studie Panlus
obne Gott (Bonn 1996) noch weiter und prisentiert den Apostel als ,streitbaren Geist

76



voller Einmischungslust, Eigensinnigkeit und Rechthaberei® (632). Sein Leben, so Ziir-
ner, ,war fiir ihn ein Spannungsfeld, auf das er selber immer wieder neue Konkflikt-
stoffe haufte, Sein Ichgefithl vergroferte er, je weiter er den Rahmen seines pole-
mischen Wirkens spannte .... So lag er im Streit mit der ganzen Welt* (ebd.). ,Nur
Sich-Selbst fiir richtig haltend, gebirdete er sich ... wie das von thm verpénte Gesetz.
Wihrend er vom *Zuchtmeister’ Gesetz zu befreien vorgab, stellte er in seiner Person
den noch schlimmeren Welrzuchtmeister wieder her* (634-635).

Eine so gezeichnete Gestalt kann kein Vorbild sein, wie sie die apologetische Pau-
lusliteratur im Stil von Kurt Delbriick vorstellt. Dazu miisste man zu jenem Paulus
zuriickkehren, der den Inhalt seiner Verkiindigung unmittelbar vom Herrn her ableitet
und nicht, wie Ziirner annimmt, das Mysterium Christi einfach ,erfindet”. Nach bib-
lischem Zeugnis ist das Mysterium des ewigen Christus Paulus von Christus selbst of-
fenbart worden: ,,Die Frohbotschaft, die von mir verkiindet ward, ist nicht nach Men-
schenart; denn von einem Menschen habe ich sie weder empfangen noch gelernt,
sondern durch Enthiillung Jesu Christi* (Gal 1, 11-12). Nur dieser Paulus, der durch
Christus selber Wissen und Kenntnis von dem Mysterium Christi erhalten hat, kann als
inspirierende Kraft in der Gemeinschaft der Christen wieder lebendig werden. Ob die
Gegenwartsliteratur ein solches Paulusbild vorzustellen vermag, muss offen bleiben.



BESPRECHUNGEN

Janowski, Bernd/Eco, Beate (Hgg.) in Zusammenarbeit mit Annette KrUGER: Das bib-
lische Weltbild und seine altorientalischen Kontexte (FAT 32). Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul
Siebeck) 2001, 588 Seiten, Ln. € 99,00, ISBN 3-16-147540-2.

Der vorliegende Band enthilr bis auf wenige (nachtriglich erst verfasste) Ausnahmen
Vortrige aus einem von den Herausgebern 1997/98 an der Universitit Tiibingen veranstal-
teten Oberseminar, das unter dem Titel ,Himmel-Erde-Unterwelt. Neuere Arbeiten zur alt-
testamentlichen Kosmologie“ den Stand der Forschung zum biblischen Weltbild dokumen-
tieren und neue Perspektiven entwickeln sollte. Die Vortrige sind auf vier Sachbereiche
aufgeteilt: 1. Die Frage des Weltbilds-Einfiihrung: B. Janowski, Das biblische Weltbild. Eine
methodologische Skizze (3-26); O. Keel, Altagyprische und biblische Weltbilder, die Anfin-
ge der vorsokratischen Philosophie und das Arché-Problem in spiten biblischen Schriften
(27-64); A. Kriiger, Himmel-Erde-Unterwelt. Kosmologische Entwiirfe in der poetischen
Literatur Israels (65-84). II. Gott und Gestirne — der Himmel: R. Bartelmus, samajim-Him-
mel. Semantische und traditionsgeschichtliche Aspekre (87-124); F. Hartenstein, Wolken-
dunkel und Himmelsfeste. Zur Genese und Kosmologie der Vorstellung des himmlischen
Heiligtums JHWHSs (125-180); M. Albani, ,Kannst du die Sternbilder hervortreten lassen
zur rechten Zeit ...?* (Hi 38,32). Gott und Gestirne im Alten Testament und im Alten Orient
(181-226). 111, Peripherie und Zentrum - die Erde: B. Janowski, Der Himmel auf Erden.
Zur kosmologischen Bedeutung des Tempels in der Umwelt Israels (229-260); B. Pongratz-
Leisten, Mental Map und Weltbild in Mesopotamien (26 1-280); M. Dietrich, Das biblische
Paradies und der babylonische Tempelgarten. Uberlegungen zur Lage des Gartens Eden
(281-324); H. Nichr, Die Wohnsitze des Gottes El nach den Mythen aus Ugarir. Ein Beitrag
zu ihrer Lokalisierung (325-360); B. Ego, Die Wasser der Gottesstadt. Zu einem Motiv der
Zionstradition und seinen kosmologischen Implikationen (361-390). IV. Tod und Leben -
die Unterwelt: S. Gulde, Unterweltsvorstellungen in Ugarit (393-430); M. Bauks, ,,Chaos®
als Metapher fiir die Gefahrdung der Weltordnung (431-464); A. Berlejung, Tod und Leben
nach den Vorstellungen der Isracliten, Ein ausgewihlter Aspekt zu einer Metapher im Span-
nungsfeld von Leben und Tod (465-502); K. Bieberstein, Die Pforte der Gehenna. Die Ent-
stehung der eschatologischen Erinnerungslandschaft Jerusalems (503-540). Angeschlossen
ist eine von B. Ego und B. Janowski zusammengestellte Bibliografie zum biblischen Weltbild
und seinen altorientalischen Kontexten (543-558). Dazu kommen nach Hinweisen zu den
Autorinnen und Autoren (559-566) je ein Stellen-, Sach- und Wortregister (567-588).

Zu den Desiderata der Weltbildfrage gehort, wie die Herausgeber im Vorwort bemer-
ken, ,zundchst die Entwicklung einer diachronen Perspektive, Denn das aus drei ,Schichten
bestehende biblische Weltbild bildet keine statische, iiber die Epochen der Religions- und
Theologiegeschichte Israels hin gleichbleibende GréRe. Seine Elemente sind vielmehr je nach
Kontext und Situation variabel und immer in konkrete historische, soziale und religiose
Konstellarionen eingebunden, die z.T. untereinander in Bezichung stehen. Uberdies muss
neben den elementaren Aspekten wie der Erfahrung von Raum und Zeir stirker der sym-
bolische Gehalt biblischer Weltbildaussagen in Rechnung gestellt werden.* Zur Verdeutli-
chung dieses Sachverhalts sagen die Herausgeber: ,Das Stichwort ,religidses Symbolsystem®
ist dabei so etwas wie ein neuer Leitbegriff. Er unterstellt, dass Religion die Funktion hat,
dem Menschen die Welt und sich selbst dadurch verstindlich zu machen, dass sie mittels
Symbolisierung die interpretative Grundstrukeur thematisiert und ihm so zugleich Hand-
lungsanweisungen im Umgang mit den vorfindlichen Miichten zuspricht. Die Frage nach
dem Weltbild ist in diesem Sinn die Frage nach der Orientierungsleistung eines religiosen
Symbolsystems, dessen kognitive und affektive Komponenten einer eigenen, vorneuzeitli-
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chen Logik folgen. Diese Logik zu beschreiben und zu plausibilisieren, ist das eigentliche
Ziel des vorliegenden Bandes.*

Der hohe Informationsgehalt an religionsgeschichtlichem Wissen und die anregende
Darstellung seiner Tragweite und Bedeutung fir das biblische Weltbild machen den Band
zu einem wichtigen Hilfsmittel fiir die Exegese des Alten und Neuen Testamentes.

Ernst Haag, Trier

Maver, Alois: Klaster, Stifte, Orden der Eifel - gestern und heute- Band 1. Aachen: Helios
Verlags- und Buchvertriebsgesellschaft 2000, 258 Seiten, geb. € 24,54, ISBN 3-933608-16-3,

Vor mehr als 100 Jahren har letztmals eine Bestandsaufnahme des Ordenslebens in der
Eifel einen publizistischen Niederschlag gefunden. An die Traditon der Eiflia sacra vom Carl
Schorn kniipfr Alois Mayer an und fithrt sie im vorliegenden Band bis zum Jahr 2000 fort.
Die Berechtigung zu diesem Vorhaben war unbedingt gegeben, denn durch den so genannten
Ordens- und Kongregationsfriihling seit der Mirtte des 19, Jahrhunderts sind zahllose neue
Gemeinschaften entstanden, deren Niederlassungen in der Eifel noch keine Beriicksichri-
gung in der Eiflia Sacra fanden. Mayer schliefr diese Liicke mit diesem sehr ansprechend
aufgemachten Nachschlagewerk. Es prasentiert in alphabetischer Rethenfolge der Orte
samtliche klosterlichen Niederlassungen, die im Raum der Eifel lagen, worunter hier aus-
schlieBlich jene Teile der Eifel verstanden werden, die zum Bundesland Rheinland-Pfalz ge-
horen. Die einzelnen Eintrige bieten dann Kurzinformationen in Form einer Zeitleiste, ge-
gebenfalls Fotos, Literaturhinweise und Hinweise auf Sehenswiirdigkeiten. Erganze werden
diese harten Fakten um Sagen, Legenden oder Geschichren, die mit einer solchen kloster-
lichen Niederlassung eventuell verbunden sind. Diese Kombination macht den Reiz des Bu-
ches aus und lasst die Lektiire auch fiir den interessant werden, der keine historischen For-
schungen unternimmt. Tabellarische Zusammenstellungen und ein Literaturverzeichnis am
Ende des Bandes erhohen den Nutzwert betrichtlich. So lisst sich durch diese Tabellen sehr
schnell erkennen, in welchen Zeitriumen das Ordensleben in der Eifel eine Bliite erreichte
{nach dem Kulturkampf bis zum Ausbruch des II. Weltkriegs). Sichtbar wird nicht weniger
deutlich, wie das klosterliche Leben seit den 1960er Jahren einen dramatischen Niedergang
Erel{cbw. dem nicht weniger als 81 der 140 seir 1883 erfolgten Niederlassungen zum Opfer

en.

Die Energie und Beharrlichkeit, mit der Alois Mayer als Hobby-Historiker dieses wert-
volle Nachschlagwerk erarbeiter har, verdient Anerkennung, das Ergebnis dieser Energieleis-
tung aber Wertschirzung und moglichst viele interessierte Leser,

Bernhard Schneider, Trier
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ERNST HAAG

Das Umkehrbekenntnis im Baruchbuch

In den von M. Buber gesammelten Erzihlungen der Chassidim wird berich-
tet, dass Rabbi Bunam einmal seinen Hérern gestand: ,,Die grofe Schuld des
Menschen sind nicht die Siinden, die er begeht — die Versuchung ist machtig,
und seine Kraft ist gering! Die groe Schuld des Menschen ist, dass er in jedem
Augenblick die Umkehr tun kann und nicht tut.*' Das Wort des Rabbi griin-
det auf der fiir die alttestamentliche Prophetie zentralen Forderung der
Umkehr zu Jahwe, die als theologisches Thema die biblische Literatur in viel-
filtiger Weise beeinflusst und geprigt hat. Zu dieser Rezeption des Umkehr-
themas gehort auch das Umkebrbekenntnis als eigenstindige literarische Gat-
tung und deren Niederschlag im Bufgottesdienst als Gebetsformular. Das
Aufkommen und den Werdegang dieser literarischen Gattung nachzuweisen
und ihren Einfluss auf die Abfassung des deuterokanonischen Baruchbuches
darzulegen, ist das Ziel der folgenden Untersuchung.?

I. Zur literarischen Gestalt des Baruchbuches

A. Struktur und Intention

Das von der Septuaginta im Kontext des Jeremiaschrifttums zwischen dem
Buch des Propheten Jeremia und dem Buch der Klagelieder eingeordnete Buch
Baruch umfasste urspriinglich nur fiinf Kapitel. Erst die lateinische Texttradi-
tion hat dem Buch den in der Septuaginta als eigenstandige Schrift iiberliefer-
ten Brief des Jeremia als sechstes Kapitel hinzugefigt.

! M. Buser, Werke I1I: Schriften zum Chassidismus, Miinchen 1963, 641,

# Zum Baruchbuch vgl. die Kommentare von O. H. Steck, Das Buch Baruch (ATD-Apo-
kryphen), Gortingen 1998; J. ScHreINER, Das Buch Baruch (NEB), Wiirzburg 1986; C. A.
Moorg, Daniel, Esther and Jeremiah: The Additions (AncB), New York 1977; A. H. J.
GunNeweG, Das Buch Baruch (JSHRZ), Giitersloh 1975; J. C. Dancy, Baruch (CNEB),
Cambridge 1972 und die Monographien von 1. Mever, Das Buch Baruch und der Brief des
Jeremia, in: E. ZENGER u.a., Einleitung in das Alte Testament, Sturtgart 2001, 435-440;
A. KABASELE-MUKENGE, L'unité littéraire du livre de Baruch, Paris 1998; Ders., La struc-
ture littéraire de Bar 1,15-3,8, in: Muséon 106 (1993) 211-236; R. FEUERSTEIN, Das Buch
Baruch, Studien zu Textgestalt und Auslegungsgeschichte (EHS.T 164), Eichstirt 1997;
O. H. Steck, Das apokryphe Baruchbuch. Studien zur Rezeption und Konzentration ,kano-
nischer* Uberlieferung (FRLANT 160), Gortingen 1993; D. G. Burke, The Poetry of Ba-
ruch, Chico 1982; G. T. SuepparD, Wisdom as a Hermeneutical Construct. A Study in the
Sapienzialising of the Old Testament (BZAW 151), Berlin 1980; B. L. Mack, Logos und

Sophia. Untersuchungen zur Weisheitstheologie im hellenistischen Judentum (StUNT 10),
Gortingen 1973,
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Gegen die literarische Einheitlichkeit des Buches sprechen nach Auffas-
sung der meisten Erklirer das Nebeneinander von Prosa und Poesie, die Un-
terschiede in Stil und Stimmung zwischen den Hauptteilen des Buches, der
fehlende innere Zusammenhang in der Darstellung, die unterschiedlichen
Gottesbezeichnungen und die Unausgeglichenheiten in der Bewertung der ba-
bylonischen Oberherrschaft im Exil. Nach O. H. Steck leiden diese aus der
Sicht heutiger exegetischer Methodik oft mehr als vagen Indizien fiir die Un-
einheitlichkeit des Buches vor allem daran, dass sie mit dem Leitbild eines
Autorenindividualismus operieren, dem stilistische und thematische Vielsei-
tigkeit nicht zugetraut werden kann, dass anderwirts belegte — man denke
an Jesus Sirach und die Texte aus Qumran - theologiegeschichtliche Komple-
xitit zur Abfassungszeit des Buches Baruch nicht in Rechnung gestellt wird,
und vor allem, dass die Frage nach einer das ganze Buch tragenden Leitkon-
zeption aufler Betracht bleibt. Steck vertritt daher dezidiert die Auffassung,
dass das Buch Baruch in allen drei Hauptteilen (1,15-3,8; 3,9-4,4; 4,5-5,9)
von vorneherein als ein Ganzes konzipiert worden ist und von Anfang an eine
literarische Einheit dargestellt hat.’ Ohne Zweifel ist diese Argumentation,
wie die folgende Untersuchung noch zeigen wird, prinzipiell im Recht. Die
theologiegeschichtliche Komplexitit des Baruchbuches als Teil der spitalttes-
tamentlichen Literatur legt es jedoch nahe, im Hinblick auf die angebliche
Uneinheitlichkeit und Unausgeglichenheit der Darstellung eine Differenzie-
rung vorzunehmen. Die konzeptionelle Einheitlichkeit des Buches ist danach
offenbar das Werk eines einzigen Autors, der aber beim Riickgriff auf die al-
tere Tradition schon vorformulierte Uberlieferungsstoffe aufgegriffen und der
Aussageabsicht seiner Komposition angepasst hat.

Im Aufbau des Buches, das sich an Israel sowohl im Mutterland Judia wie
auch in der Weltdiaspora wendet, sind nach einer die Situation der Entste-
hung des Buches und die Praxis seiner Verwendung beschreibenden Einlei-
tung (1,1-14) drei deutlich voneinander abgehobene Hauptteile zu unter-
scheiden: ein Schuldbekenntnis des wegen seiner Abkehr von Jahwe im Exil
weilenden Israel (1,15-3,8), eine Mahnrede an das Gottesvolk mit der Auf-
forderung, den Weg der Fithrungsgeschichte Jahwes mirt Israel im Licht der
geoffenbarten Weisheit neu zu bedenken und wieder aufzunehmen (3,9~
4,4), und abschliefend ein Verheiffungswort zum Trost der Exulanten mit
einem eschatologischen Ausblick (4,5-5,9). In allen drei Hauptteilen geht es
um die Israel im Exil auferlegte Glaubenspriifung in dem Straf- und Liute-
rungsgericht seines Gottes sowie um die auf Umkehr gegriindete Hoffnung,
dass mit dem Anbruch der ewigen Konigsherrschaft Gottes die Herrlichkeit
Jerusalems offenbar werde, nachdem Israel endgiiltig heimgekehrt ist in das
Land seiner Virer.

! STECK, (8. Anm. 2), Das apokryphe Baruchbuch, 253-265.
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B. Form und Funktion

Ausgangspunkt fiir die Formbeschreibung des Buches Baruch ist die Beobach-
tung, dass die dreiteilige Struktur seiner Darstellung durch eine alle drei
Hauptteile erfassende Intention zusammengehalten wird: Das Schuldbe-
kenntnis mit der offen vorgetragenen Bekundung der Umkehrbereitschaft
und der Anerkennung von Gottes richterlicher Hoheit (1,15-3,8) dringt,
wie die Mahnrede mit der Aufforderung zu einem Neubeginn im Licht der
von Gott geoffenbarten Weisheit lehrt (3,9-4,4), konsequent zu einem das
Glaubenshandeln motivierenden Ausblick auf die in der Vollendung der Fiih-
rungsgeschichte Gottes mit Israel beschlossene Herrlichkeit Jerusalems (4,5-
5,9). Alle drei Hauptteile sind konstitutiv fiirr die Form des Umkehrbekennt-
nisses, das sich nach dem babylonischen Exil im Alten Testament als eine ei-
genstindige literarische Gattung entwickelt hat.

Der Ursprung der fiir diese Gattung eigentiimlichen Mischung von Schuld-
bekenntnis und Auflerung der Umkehrbereitschaft, verbunden mit dem Ver-
langen nach Wiederaufnahme der Heilsgemeinschaft mit Gott und dem Aus-
blick auf deren Vollendung, liegt in der deuteronomisch-deuteronomistischen
Tradition. Als aufschlussreich fiir das Aufkommen und die Entwicklung des
Umkehrbekenntnisses erweist sich der Vergleich zweier Abschnitte aus dem
Tempelweihgebet Salomos (1 Kén 8,33f. und 8,46-51). Beide Abschnitte
handeln von dem angenommenen Fall einer von Gott zur Bestrafung Israels
verfiigten Auslieferung des Volkes an seine Feinde und von der darauf einset-
zenden Umkehr zu Jahwe. Wiihrend die erste Fassung noch ausdriicklich von
Israel, dem Volk Jahwes, spricht, und damit die Bezeichnung wihlt, die nach
dem Untergang des Nordreiches Israel in Jerusalem zur Aufrechterhaltung
des gesamtisraelitischen Anspruchs iiblich geworden war, und daher offenbar
eine Umkehr meint, die mit der Riickfithrung der Bevolkerung des Nordrei-
ches Israel in die Heimat ihren Abschluss finden soll, nimmt die zweite Fas-
sung die Situation Judas nach dem Untergang des Siidreiches Juda und der
Zerstorung des Tempels in den Blick. Im Unterschied zu der ersten Fassung,
die noch die kultische Begehung der Umkehr im Tempel zu Jerusalem ansetzt,
verlegt die zweite Fassung diesen Akt, der jetzt nach deuteronomistischer
Auffassung mit ganzem Herzen und mit ganzer Seele zu vollziehen ist, in das
Land des Exils und lisst hierbei die Bufigesinnung des Volkes in einem
Schuldbekenntnis mit dreimaliger Nennung der von Gott trennenden Ver-
schuldung gipfeln (8,47). Die erste Fassung ist allem Anschein nach das Pro-
dukt der deuteronomischen Reformkreise in Jerusalem, die nach dem Unter-
gang Assurs die Méglichkeit einer Riickkehr fiir die Restbevolkerung des
Nordreiches Israel in ihre Heimat erblickten und die zu diesem Zweck ihre
Darstellung einem Umkehrbekenntnis anpassten, das damals wohl als Ant-
wort auf die Botschaft der Propheten erst eingefithrt worden war. Bei der
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zweiten Fassung hat offensichtlich der Untergang Jerusalems zu einer vertief-
ten Sicht der Verschuldung des Gottesvolkes vor Jahwe gefiihrt und so die
Einfiigung eines Schuldbekenntnisses in den Ablauf der kultischen Begehung
der Umkehr bewirkt, bei der man jetzt aufgrund der von den Propheten ver-
mittelten Einsicht ausdriicklich von dem Irrweg der Vergangenheit Abschied
nahm.

Mafgeblichen Einfluss auf die weitere Entwicklung des Umkehrbekennt-
nisses und die Ausgestaltung seiner Schwerpunktaussagen hat die von der
deuteronomisch-deuteronomistischen Tradition bestimmte Prophetie aus-
geiibr (Hos 6,1-6; 14,2-9; Jer 3,21-25; 4,1-2; 31,15-20). Den ersten
Schwerpunkt bildet hier die durch Gottes Heilsoffenbarung erméglichte Um-
kehrbereitschaft der Siinder, die mit der Absage an die Verfehlungen der Ver-
gangenheit regelmifig zu einem Eingestindnis der Schuld und zur Anerken-
nung der Hoheit Jahwes als Richter fithrt (Hos 6,1; 14,2-4; Jer 3,22-25;
31,18). Auf die Auferung der Umkehrbereitschaft folgt eine Reihe von Aus-
sagen, die von der Heilung der im Strafgericht Gottes erlittenen Wunden und
von der Aufhebung der Schuldverhaftung in einer auf Siindenvergebung ge-
griindeten neuen Lebensgemeinschaft mit Gott sprechen (Hos 6,1-3; 14,5-9;
Jer 3,22; 31,20). Den dritten Schwerpunkt bilden Aussagen iiber die Antwort
des von Gott gerechtfertigten Siinders, sei es dass seine Reaktion noch einer
Korrektur bedarf (Hos 6,4-6) oder sei es dass sie der Intention Gottes gemaf
von dem aufrichtigen Bemiihen um Recht und Gerechtigkeit zeugt (Hos 14,3;
Jer 4,1-2; 31,19).

Lisst sich aus diesem Entwicklungsstadium bereits ein im Einzelfall nicht
unbetrichtlicher Unterschied in der Darstellung der drei Schwerpunkte oder,
wie man jetzt zutreffender sagt, Strukturelemente erkennen, so gilt diese Be-
obachtung erst recht fiir die Zeit der Restauration nach dem Exil. Hier stellt
der von der Forschung als ,,BuSgebet* oder als ,,Bittgebet um Vergebung der
Siinden und um Neuschaffung® bezeichnete Psalm 51 formgeschichtlich ein
Umbkehrbekenntnis dar, das uniibersehbar alle drei charakreristischen Struk-
turelemente enthalt: das Eingestandnis der eigenen Verfehlungen mit der An-
erkennung von Jahwes Hoheit als Richter (51,3-6), die Bitte um Neuschaf-
fung des von Schuld befreiten Siinderherzens und um Ausriistung mit Gottes
heiligem Geist (51,9-13) sowie die Ankiindigung des unumstofllichen Ent-
schlusses, allen der Umkehr Bediirftigen die Frohbotschaft von Gottes Heils-
offenbarung nahe zu bringen (51,15-19).* In der Anordnung der drei Struk-

* Zur Darstellung und Begriindung der Form- und Literarkritik des Psalmes vgl.
E. HAAG, Psalm 51, TThZ 96 (1987) 169-198. ~ Fiir E. ZenGer (in: E L. HossreLD/
E. ZeNGER, Psalmen 51-100, HThK.AT, Freiburg 2000, 38-59) ist ,Umkehrbekenntnis®
eine ,wenig gliickliche Bezeichnung® (44). Allem Anschein nach hat er den Sinn und die
Bedeutung dieser Gattung niche richtig erfasst. Schuld daran ist wahrscheinlich, dass er un-
ter Vernachlissigung der Literarkritik des Psalmes Stichwirter (reinigen, waschen, tilgen in
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turelemente kommt den Ausfiithrungen der mittleren Strophe eine fiir die gan-
ze Darstellung tragende Bedeutung zu, insofern die von Gott erbetene Neu-
schaffung des Siinderherzens den in der Umkehr gesetzten Anfang aufgreift
und fiir seine Vollendung 6ffnet. Das Ziel der Darstellung ist daher die auf
Umkehr gegriindete, bekenntnishafte Aneignung der Heilsoffenbarung Got-
tes, die durch Neuschaffung des Siinderherzens den Weg zur Vollendung er-
moglicht.

Ein neues und fiir die formgeschichtliche Einordnung des Baruchbuches
ausschlaggebendes Entwicklungsstadium erreichte das Umkehrbekenntnis,
als zu dessen Darstellung in den Biichern Esra und Nehemia relativ eigenstin-
dige Textkompositionen entstanden, wo zu den schon bekannten drei Struk-
turelementen noch eine die Restauration Israels betreffende Situationsangabe
hinzutrat (Esra 9,1-10,6; Neh 1,1-11;9,1-10,44). Unverindert blieb bei den
drei Strukturelementen das Schuldbekenntnis (Esra 9,5-7; Neh 1,5-7; 9,6—
31).* Groflere Umgestaltungen ergaben sich jedoch bei den Aussagen iiber
die Aufhebung der Siindenschuld und die anhaltenden Schwierigkeiten beim
Neubeginn des geretteten Restes Israels im Land seiner Viter (Esra 9,8 f.; Neh
1,8-10; 9,32-37) sowie bei dem Ausblick auf die weitere Fithrungsgeschichte

V. 3-11 sowie Herz und Geist in V. 12-19), die jeweils verschiedene Sachzusammenhinge
(Schuldverhaftung und Schuldbefreiung) kennzeichnen, einseitig mit Struktursignalen in
Verbindung bringt.

* Das prigende Strukturelement ist offenbar das Schuldbekenntnis gewesen, das in den
zu Kompositionen ausgestalteten Umkehrbekenntnissen der nachexilischen Zeit regelmaRig
mit jdh hitp. bezeichnet wird (Esra 10,1; Neh 1,6; 9,2-4; Dan 9,4). Sowohl die Verwandt-
schaft dieser Verbform mirt jdb hi., das im Alten Testament ein auf das Handeln Gortes be-
zogenes Loben zum Ausdruck bringt, wie auch die gerade in den Bufigebeten vorkommende
enge Verbindung mit dem Flehen vor Gortt (Esra 10,1; Neh 1,6; Dan 9,4) lassen darauf
schliefen, dass hier das mit jdh hitp. bezeichnete Schuldbekenntnis nicht einfach nur die
Aufzihlung von Einzelsiinden meint, sondern grundsitzlich ein auch mit dem Hinweis auf
solche Verfehlungen verbundenes Bekenntnis des Versagens vor der Fithrung Gottes mit ein-
schlieBt, dessen Hoheit als Richter uneingeschrinkt anerkannt wird (Esra 9,13~15; Neh 1,5;
9,32 f,; Dan 9,4-7). Ahnlich verhilt es sich auch, wenn die Gesetzgebung des Pentateuchs im
Zusammenhang mit den Vorschriften iiber die Siindopfer (Lev 5,1-6), die Aussendung des
Stindenbocks (Lev 16,20-25) und die Wiedererstattung von veruntreutem Gut (Num §,5-
10) ein ebenfalls mit jdb hitp. bezeichnetes Schuldbekenntnis erwahnt (Lev 5,53 16,21; Num
5,7). Denn auch in diesem Fall ist mit dem Schuldbekenntnis nach K. ELLIGER eine Aufle-
rung der Umkehrgesinnung wie in den schon erwihnten Bulgebeten und nicht einfach nur
die Selbstanzeige bei einem Priester gemeint (Levitikus, Tiibingen 1966, 73). Diese Deutung
von jdb hitp. wird durch einen prophetischen Ausblick im Buch Levitikus bestétigr, wo von
der Umkehr Israels nach dem Gericht und dem Bekenntnis seiner Treulosigkeit gegeniiber
der Fiihrung Gottes ausdriicklich die Rede ist (Lev 26,40). Aus alledem ergibt sich, dass mit
dem fiir die priesterliche Tradition eigentiimlichen Ausdruck jdb hitp. ein Schuldbekenntnis
gemeint ist, das mit einer offen vorgetragenen Bekundung der Umkehrbereitschaft und der
Anerkennung von Gottes richterlicher Hoheir formal zu einer Gebetseinheit vereint worden
ist. Im Baruchbuch steht dafiir das dem hebriischen jdb hitp. entsprechende griechische
Aquivalent éEayopeim (1,14).
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Gottes mit dem jetzt Bundestreue und Gesetzesgehorsam licbenden Volk (Es-
ra 9,10-15; Neh 1,11a; 10,1.29£.40b). Neu hinzu kam die das Umkehr-
bekenntnis rahmende Situationsangabe (Esra 9,1-4; 10,1-6; Neh 1,1-4;
9,1-5; 10,2.28.31.40a).

Die in den Biichern Esra und Nehemia entwickelte Form des Umkehr-
bekenntnisses hat im Danielbuch, ohne ihre bis dahin erreichte Grundstruk-
tur zu verindern, das Anliegen der Apokalyptik in ihre Aussagen integriert
und die Darstellung dementsprechend modifiziert (Dan 9,1-27; 10,21.).° Ge-
rahmt von einer Situationsangabe, die Daniels Suche nach einer Interpreta-
tion der von Jeremia geweissagten siebzig Exilsjahre (9,1-3) und sein darauf
bezogenes Trauerfasten (10,2f.) beschreibt, bietet die Darstellung ein Um-
kehrbekenntnis, das trotz seiner Angleichung an die Vorstellungswelt der
Apokalyptik deutlich erkennbar alle charakteristischen Strukturelemente die-
ser Gebetsform aufweist. Nachdem Daniel nimlich sein terminologisch mit
jdh hitp. gekennzeichnetes Schuldbekenntnis (9,4-14) abgelegt und ihm als
inhaltliche Ergianzung die Bitte um Wiederherstellung Jerusalems (9,15-19)
hinzugefiigt hat, erhilt er — ausdriicklich als Teil des Umkehrbekenntnisses
hervorgehoben (9,20) = von Gabriel Aufschluss iiber die weitere Fithrungs-
geschichte Gottes mit seinem Volk. Dazu gehort — in Ubereinstimmung mit
der apokalyptischen Naherwartung - die Glaubenseinsicht in die Schop-
fungs- und Geschichtsplanung Gottes (9,20-23) in Verbindung mit einem
Ausblick auf die Herrlichkeit Jerusalems und die davor liegende Enddrangsal
(9,24-27). Die Ausgestaltung des Umkehrbekenntnisses in einer Textkom-
position mit relativ eigenstindigen Strukturelementen hat damit im Alten Te-
stament jene Form erreicht, an die das Baruchbuch formgeschichtlich an-
kniipfen konnte.

Aufschluss tiber die Funktion dieser neuen Form des Umkehrbekenntnis-
ses im Baruchbuch gibt die Situationsbeschreibung in der Einleitung (1,1-14),
deren Informationsgehalt die Forschung allerdings unterschiedlich beurteilt.
Nach der fiir die Mehrheitsauffassung reprisentativen Untersuchung von
O. H. Steck gibt die Einleitung des Baruchbuches nicht nur Aufschluss iiber
den Autor dieser Schrift (1,1-2), sondern auch iiber deren Zweckbestimmung
als gortesdienstliche Lesung, und zwar sowohl fir die Exulanten in Babylon
(1,3-6) wie auch fiir die Judaer in Jerusalem (1,7-14). Die doppelte Zweck-
bestimmung ergibt sich nach Steck aus der in der Einleitung berichteten
Handlungsfolge, wonach die Exulanten, angeriihrt und spendenfreudig ge-
macht durch die Botschaft des Buches Baruch, anlisslich der Abholung frei-
gegebener Tempelgerite in Babylon die Schrift des Jeremiaschiilers mitsamt

¢ Vgl. hierzu H. Ri1GGER, Siebzig Siebener. Die ., Jahrwochenprophetie* in Dan 9 (TrThSt
57), Trier 1997.
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einer Geldspende nach Jerusalem senden, damit auch dort der Inhalt des Bu-
ches bekannt gemacht werde.”

Im Gegensatz dazu vertritt P. M. Bogaert die Auffassung, dass die von Baruch in Baby-
lon verfasste und dort den Exulanten zu Gehor gebrachte Schrift nichr das deureroka-
nonische Baruchbuch ist, sondern das im Kanon der Sepruaginta iiberlieferte Jeremia-
buch. Dort umfasst in der vormasoretischen Gestalt des Buches die Aufgabe Baruchs
nicht nur die Aufzeichnung der Botschaft des Jeremia, sondern auch, wie Bogaert be-
tont, das fiir die Wirkungsgeschichte und die Erfiillung der Prophetie des Jeremia wich-
tige Zeugnis seiner Person, das er als Uberlebender der Katastrophe Jerusalems (vgl. Jer
45 TM = 51 LXX) im Exil zu erbringen hat. Die Nachricht der Einleitung des Baruch-
buches von der Abfassung einer Schrift und der feierlichen Verlesung ihres Inhalts
durch Baruch vor den Exulanten hat nach Bogaert daher die Form eines Kolophons
zu dem Jeremiabuch der Septuaginta und gleichzeitig die Funktion einer Uberleitung
zu der in Aussicht genommenen, dhnlichen Verlesung des Jeremiabuches in Jerusalem,
wo nach dem Vorbild einer dazu eigens iibersandten Schrift, die mit dem Baruchbuch
teilweise (1,15-3,8) oder ganz (1,15-5,9) identisch ist, ein Schuldbekenntnis abgelegt
werden soll. Das literarisch in Abhingigkeit von Dan 9 abgefasste Schuldbekenntnis,
das ebenfalls wie bei Daniel im Anschluss an eine Lesung aus dem Jeremiabuch erfolge,
wird dann auf diese Weise zum Gegenstiick der in Jer 36 berichteten Reaktion des
Kénigs Jojakim und seines Anhanges auf die Botschaft des Propheten.*

Zur Absicherung und Unterstiitzung dieser Auffassung vom Ursprung des Baruch-
buches und seiner Funktion hat A. Wénin noch zwei die Abfassung des Jeremiabuches
betreffende Parallelen (vgl. Jer 43,32 LXX und 51,31 LXX mit Bar 1,1) angefiihrr und
hierbei auf den Unterschied aufmerksam gemacht, der, wie er glaubt, zwischen der
Reaktion der Exulanten auf die feierliche Verlesung des Jeremiabuches und dem er-
hofften Glaubensverhalten des Volkes in Jerusalem beim Anhéren der gleichen Bor-
schaft besteht. Wihrend in Babylon ein BuBakt ,vor dem Herrn* mit Wehklagen, Fas-
ten und Gebet und dazu noch einer Geldsammlung stattfindet, ist davon bei dem in
Jerusalem zu feiernden BuBgottesdienst nicht mehr die Rede. Die Exulanten bitten viel-
mehr ihre Glaubensbriider, dass sie ,im Hause des Herrn® fiir das ihnen iibersandre
Geld einen BuBgottesdienst mit Opfern gestalten und dabei Fiirbittgebete verrichten,
damit sich von ihnen der immer noch andauernde Gotteszorn endlich abwende; gleich-
zeitig sollen sie ein Schuldbekenntnis ablegen, wie es dem Wortlaur der ihnen zu diesem
Zweck iibersandren Vorlage, dem deuterokanonischen Baruchbuch, entspricht.”

Die mit der Frage nach der Zugehorigkeir des Baruchbuches zum Schrifttum
des Jeremia und seiner Anordnung im Kanon der Septuaginta eng verbundene
und daher auf den ersten Blick eine gewisse Wahrscheinlichkeit nicht aus-

" StEcK, Das Buch Baruch (s. Anm. 2), 28,

* P. M. BoGaerr, Le personnage de Baruch et Ihistoire du livre de Jérémie. Aux origines
du livre deutérocanonique de Baruch, in: E, A. LiviNncstone (Hg.), Studia Evangelica, Berlin
1982, 73-81; DERs., Les trois formes de Jérémie 52 (TM, LXX et VL), in: G. J. NorTON /
S. Pisano (Hgg.), Tradition of the Text (OBO 109), Fribourg / Gottingen 1991, 1-17.

* A, WENIN, Ya-t-il un ,Livre de Baruch®?, in: Lectures et Relectures de la Bible (FSP. M.
Bogaert), Lowen 1999, 231-243,
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schliefende Erklarung von Bogaert und Weénin erweist sich jedoch bei nihe-
rem Zusehen als nicht iiberzeugend. Abgesehen davon, dass in der Einleitung
des Baruchbuches das Demonstrativpronomen in der Wendung ,,dies sind die
Worte des Buches“ (1,1; vgl. Jer 36,1 LXX) nicht auf eine vorausliegende
Grofle, in diesem Fall auf das Jeremiabuch im Kanon der Septuaginta, son-
dern offenbar auf das nachfolgende Baruchbuch verweist und dass der fiir
die Identifizierung der gemeinten Schrift wichtige Zusatz ,,nach dem Diktat
des Jeremia®“ (Jer 43,32; 51,31 LXX) fehlt, hat die Handlungsabfolge in den
beiden Abschnitten der Einleitung (1,1-6 und 1,7-15) deutlich das gleiche
Objekt im Blick, niamlich die dem Baruchbuch als Umkehrbekenntnis ent-
sprechende Reakrtion des Gottesvolkes.

I1.Zur theologischen Aussage des Baruchbuches

A. Situation und Organisation

Die als Situationsangabe fiir das Umkehrbekenntnis entworfene Einleitung
(1,1-14) berichtet von einer am fiinften Jahrestag der Katastrophe Jerusalems
(2 Kon 25,8) in Babylon einberufenen Versammlung der Exulanten aus Juda,
die, nachdem sie mit tiefer Betroffenheit eine von Baruch aufgezeichnete und
von ihm selbst vorgetragene Lesung eines Buches angehort hat, mit Wehkla-
gen, Fasten und Gebet reagiert und anschlieBend eine Geldsammlung fiir den
Tempel in Jerusalem organisiert (1,1-6). Zu den Horern Baruchs zihlen der
schon nach der ersten Eroberung Jerusalems deportierte Kénig Jojachin von
Juda (2 K6n 24,8-17) und die Prinzen sowie die mit ihm verschleppten Wiir-
dentriger und Angehorigen seines Volkes. Die Rangfolge der aufgezihlten
Personen und die Wahl des Termins fiir die Einberufung der Versammlung —
nach Abschluss der im 7., 18. und 23. Jahr Nebukadnezzars durchgefiihrten
Deportationen von Judaern nach Babylon (Jer 50,28-30) — weisen im Rah-
men der hier offenbar summarischen Berichterstattung darauf hin, dass mit
diesen Angaben die fiir Israel im Exil reprisentative Anfangsgeneration vor-
gestellt wird. Die Lokalisierung der Exulantenversammlung am Flusse Sud
erinnert an die fiir das Kommen Gottes in Gericht und Heil aufschlussreiche
Berufungsvision Ezechiels am Flusse Kebar (Ez 1,1-3; vgl. 43,1-3) und an die
von Esra einberufene Versammlung der Heimkehrer Judas aus Mesopota-
mien am Flusse Ahawah (Esra 8,15-31). In beiden Fillen handelt es sich um
Gottesdienste Israels im Exil, die der Aufrichtung seines Glaubens und der
Vorbereitung seiner Heimkehr nach Jerusalem dienen.

Die Weitergabe der Geldspende an die Glaubensbriider in der Heimat er-
folgt in Verbindung mit der Riickfithrung freigegebener Tempelgerite nach
Jerusalem durch eine Abordnung des dortigen Oberpriesters (1,8f.). Dem
Autor dieser Darstellung war, wie O. H. Steck mit Recht vorausserzt, die Tat-
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sache bekannt, dass die am Ende des Staates Juda in zwei Schiiben weggefiihr-
ten Tempelgerate (2 Kon 24,13; 25,13-17) in zwei Riickfithrungen erst in der
Perserzeit wieder nach Jerusalem gelangt waren (Esra 1,7-11; 5,14; 6,5; 7,19;
8,26-30). Da solche Gerite jedoch nach der Darstellung des Autors schon
vorher, namlich zu dem von ihm angegebenen Zeitpunkt, gebraucht wurden
(1,10), hat er ,,im Interesse eines vorbildlich schon zu Anfang des Exils wieder
ermoglichten Kultes am Jerusalemer Brandopferaltar“ die sonst nicht belegte
»Sondergrifle silberner Ersatzgerite® eingefiihrt, die angeblich Zidkija, der
letzte Konig von Juda, nach der ersten Pliinderung der Tempeleinrichtung
durch Nebukadnezzar zur Aufrechterhaltung des Opferkultes in Jerusalem
hatte anfertigen lassen.'” Die frei gewihlte ideale Form der Darstellung unter-
streicht somit den bereits festgestellten parabolischen Charakter der Situati-
onsangabe fiir das nachfolgende Umkehrbekenntnis.

Der Buflgottesdienst in Jerusalem soll nach der Auffassung der Exulanten
die Fiirbitte fiir Nebukadnezzar, den Konig von Babylon, und seinen Sohn
Belschazzar enthalten, damit ihr Wohlergehen sich giinstig auf das Geschick
der Deportierten auswirken moge (1,10-12). Die vom Anfang seiner Entste-
hung an in der Intention des Umkehrbekenntnisses liegende Fiirbitte fiir die
jeweils herrschende Exilsmacht (1 Kon 8,56) hat hier ohne Zweifel den Brief
des Jeremia an die Exulanten in Babylon (Jer 29,7) und die Praxis der Dias-
pora Israels in der Perserzeit (Esra 6,9f.; 7,23) im Blick. Aufschlussreich fiir
die Situationsangabe im vorliegenden Fall ist jedoch der Umstand, dass sich
die Kennzeichnung der hier offenbar nicht historisch gewerteten Exilsmacht
am Danielbuch orientiert, wo Nebukadnezzar und Belschazzar den Anfang
und das Ende des Exils fiir Israel in Babylon umschreiben (Dan 4-5). Im Kon-
text der metahistorisch ausgerichteten Situationsangabe sind Nebukadnezzar
und Belschazzar daher Ausdruck einer parabolisch zu verstehenden Um-
schreibung der Ganzheirt jenes ,,groffen Exils*, das fiir Israel bis zum Anbruch
der ewigen Konigsherrschaft Gottes wihrt.

Abschliefend bitten die Exulanten ihre Glaubensbriider in der Heimat, sie
mochten das thnen empfohlene Umkehrbekenntnis im Hause des Herrn ,,am
Tage des Festes und an den Tagen der Festzeit* vollziehen (1,14). Mit dem
Termin ist, wie die Ausdrucksweise verrit, die Feier des Laubhiittenfestes im
siebten Monat (Lev 23,33-36; Dtn 16,13-15) gemeint: ein Festtermin, der
den Jahwetreuen die Ersteinweihung des Zionstempels (1 Kon 8,2) und des-
sen Neueinweihung nach dem Exil (Esra 3,1-5), aber auch den Abschluss des
Wiederaufbaus der Mauern Jerusalems (Neh 8,13-17) in Erinnerung rief und
der fiir die Reinigung des Tempels unter Judas Makkabaios und das darauf

" Steck, Das Buch Baruch (s. Anm. 2), 31.

89



bezogene Chanukkafest im Monat Kislew Modellfunktion'' besafl (2 Makk
1,9; 10,5f.). Die auffillige Zuordnung des Festtermins in der Tradition zu
Vorgingen, die Jerusalem und den Zionstempel angingen, ist hier offenbar
in Verbindung mit dem Inhalt des Verheifungswortes (4,5-5,9) zu sehen, wo
der heiligen Stadt als Mutter des Gottesvolkes die baldige Vollendung der
Konigsherrschaft Jahwes in Aussicht gestellt wird: ein Heilsereignis, das dem
kultischen Vollzug des Umkehrbekenntnisses eine eschatologische Dimension
verleiht.

Die Ausfithrungen iiber die Situation und die Organisation des Umkehr-
bekenntnisses haben, wie im Riickblick jetzt festzuhalten ist, durchweg einen
metahistorischen Sachverhalt im Blick. Thm entspricht die parabolische Ge-
schichtsdarstellung des Abschnitts, die das Hintergriindige der empirischen
Geschichte in idealer Weise zum Ausdruck bringt. Auf diese Weise erreicht
die Einleitung (1,1-14) ihr Ziel, die Organisation eines der Situation Israels
im ,,groffen Exil* entsprechenden Umkehrbekenntnisses aufzuweisen, das die
Glaubenspraxis des Gottesvolkes vertieft und ihm die escharologische Hoff-
nung auf die Konigsherrschaft Gottes stirkt und erhilt.

B. Tradition und Interpretation
1. Das Schuldbekenntnis

In Anlehnung an die Gartung des Volksklageliedes weist das Schuldbekennt-
nis der Exulanten (1,15-3,8) schwerpunktmifig zwei Hauptteile auf: eine
Klage (1,15-2,10) und eine Bitte (2,11-38). Im ersten Hauptteil, gerahmt
von der Anerkennung der Hoheit und der Gerechtigkeit Gottes in seinem Ge-
richt an Israel und von dem Eingestindnis der eigenen Schuld (1,15-18 und
2,6-10), beklagt das Gebet die Tatsache, dass Israel seit seiner Herausfiithrung
aus Agypten in seiner Gesamtheit vor dem Herrschaftsanspruch Jahwes ver-
sagt hat (1,19-2,5). Im Wissen um die auch im Strafgericht durchgehaltene
Fiithrung Jahwes und im Hinblick auf die Wiederherstellung des Volkes im
Land der VerheifSung erfleht daher im zweiten Hauprteil das Gebet mit aus-
driicklicher Berufung auf die Offenbarung der Giite und des Erbarmens Got-
tes das Wirksamwerden seiner Heilszugewandtheit in der Heimkehr seines
Volkes aus dem Exil (2,11-35) und durch die Abwendung des Todesschick-
sals von Israel (3,1-8). Beide Hauptteile erginzen sich in ihrem Inhalt, inso-
fern die Anerkennung der Hoheit und der Gerechtigkeit Gottes in Verbindung
mit dem Eingestandnis der eigenen Schuld und die Bitte um Aufhebung des
Schuldzustandes materiell in dem Umkehrbekenntnis das erste Strukturele-
ment sind. Denn erst wenn Gott in seiner Giite und in seinem Erbarmen die

' Vgl. E. HAAG, Theokratie und Eschatologie in 2 Makkabier 1-2. Das Zeugnis der bei-
den Einleitungsbriefe, in: Gottes Wege suchend (FS R. Mosis), Wiirzburg 2003, 87-110.
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Stinder zur Umkehr befihigt hat, kann, wie die Fortsetzung des Umkehr-
bekenntnisses zeigt, iiber die der neuen Daseinsweise angemessene Lebens-
gestaltung und die sie tragende Heilshoffnung geredet werden.

Nachdem der Aufbau des Schuldbekenntnisses und seine Aussageabsicht
im Ganzen der Darstellung deutlich geworden sind, stellt sich die Frage nach
der inhaltlichen Ausgestaltung des ersten Strukturelementes und der sie be-
stimmenden Tradition. Nach O. H. Steck hat hier die spiatdeuteronomistische
Schultradition' den stirksten Einfluss ausgeiibt. Grundlegend fiir das Kon-
zept dieser Schultradition ist die Erkenntnis, dass Israel sich auch nach seiner
Heimkehr aus Babylon, ,wo auch immer, als ganzes (!) im Status der Exilie-
rung befindet und sich, um dies zu verstehen, aus der Schuldgeschichte des
Gortesvolkes sehen muss, als Gesamtvolk, das immer noch unter der Auswir-
kung des andauernden gottlichen Zorngerichts von 587 v. Chr. steht und des-
halb auch immer noch die darin geahndete, gleichfalls andauernde, per-
manente Schuld des Gesamtvolkes vom Exodus an zu tragen, zu bekennen
und dabei Gott iiber seinem gerechten Gericht freizusprechen hat — das ist dtr.
Konzeption ... Dass die in diesem Gericht von Gott zurecht bestrafte Schuld
im steten Ungehorsam gegen die gottlichen Mose-Gebote und gegen die stin-
digen Mahnungen und Warnungen der Propheten wihrend der ganzen vor-
exilischen Zeit besteht, gehort ebenso in diese Konzeption wie die dabei wal-
tende Differenzierung der betenden ,Wir* in (vorexilische) Vorfahren und
betende Jetztgeneration Israels, ja sogar in schuldige Viter und nunmehr buf-
williges Israel in der Gegenwart; und nicht zuletzt hat die Betonung von Um-
kehr zum Geserzesgehorsam jetzt in der Exilsgeneration als Grundlage fiir
eine gottlich eroffnete Aussicht auf Ende des Zorns und Wende zum Heil hier
ihren Ort.“" Es ist, mit anderen Worten, die Glaubensvorstellung von dem
im Buch Ezechiel beschriebenen ,grofen Exil“ Israels im Lauterungsgericht
seines Gottes auf dem Weg durch die ,, Wiiste der Vélker* (Ez 20,32-38).

Die Interpretation dieser spiatdeuteronomistischen Schultradition in dem
Schuldbekenntnis der Exulanten (1,15-3,8) lasst zwei fiir den Sitz im Leben
des Buches Baruch wichtige Schwerpunkre erkennen: einmal die mit Berufung
auf die ,,Gerechrigkeitserweise* Gottes (2,12) geauerte Bitte um Aufhebung
des Zorngerichtes Gottes fiir das bei fortgesetzter Unterdriickung dem Unter-

2 Wir verstehen darunter eine schulsprachlich ausgepragte, sachlich klar konturierte
und darum unschwer erkennbare Konzeption der Metahistorie ganz Israels (drr. Geschichts-
bild), die sich an die klassische Ausprigung des Deuteronomiums im dtr. Geschichtswerk
einschlieflich Dtn und in den der. Bearbeitungen im Jeremiabuch anschlieft, aber auch noch
Jahrhunderte danach zu beobachten ist und ihre besonderen, professionellen Triger gehabt
haben muf. Das Spatdeuteronomistische dieser Konzeption zeigt sich vor allem in deren
Weiterbildung in persischer und besonders ab der hellenistischen Zeit Israels und damit ver-
bunden in der wachsenden Aufnahme von Vorstellungsmomenten anderer, vor allem pro-
phetischer und weisheitlicher Herkunft* (Steck, Das apokryphe Baruchbuch, 81, Anm. 44).

" Steck, Das apokryphe Baruchbuch (s. Anm. 2), 82.
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gang geweihte Israel (2,11-18) und sodann der auf der ungebrochenen Heils-
zugewandtheit Gottes griindende Ausblick auf die Vollendung seiner Fith-
rungsgeschichte mit Israel (3,1-8). In beiden Fillen handelt es sich um
Glaubensauflerungen im Horizont einer sich realisierenden, prisentischen
Eschatologie.

2. Die Mahnrede

Der Formtradition weisheitlicher Mahnrede folgend weist das zweite Struk-
turelement des Umkehrbekenntnisses drei Hauptteile auf. Den Auftakt bildet
ein imperativisch gestalteter Aufruf, Einsicht und Erkenntnis als unerlissliche
Voraussetzung fiir ein langes und erfiilltes Leben zu erstreben (3,9-14). Nach-
dem darauf Bezug nehmend der zweite Hauptteil die Offenbarung des Geset-
zes durch Gott als den Israel kraft seiner Auserwahlung geschenkten Zugang
zu der Gewinnung von Einsicht und Erkenntnis dargelegt hat (3,15-4,1),
schlieft die Mahnrede mit einem dem ersten Hauptteil gleichgestalteten und
mit einer Seligpreisung Israels gekronten imperativischen Aufruf, durch Um-
kehr die im Gesetz des Mose geoffenbarte Einsicht als Heilsweg zu begreifen
(4,2-4). Das Ziel der Mahnrede ist daher die Werbung fiir eine der Weisheit
Gottes entsprechende Lebensfithrung durch unbedingte Treue zum Gesetz.

Traditionsgeschichtlich wurzelt die Mahnrede in einer erst in nachexili-
scher Zeit als Resultat einer Glaubensreflexion erreichten Synthese von Jah-
weglauben und Weisheit.'* Als Fihigkeit und Weg zu erfolgreicher Lebens-
gestaltung erhielt die Weisheit in dieser Synthese ein neues Profil. Galt in
Israel bis dahin die Weisheit wie auch sonst im Alten Orient als eine profes-
sionell betriebene Erkenntnisbemiihung, die Einsicht in die fiir den Menschen
und seine Welt grundlegenden Ordnungen erstrebte und das angesammelte
Wissen als Bildungs- und Erfahrungsweisheit weitergab, so wurde sie jetzt -
befragt auf ihren Beitrag zur Glaubensreflexion — direkt zu einem Teilbereich
der Theologie. Die Neuorientierung der Weisheit bei dieser Glaubensreflexi-
on, zu deren Themen- und Problembereich auch die von der Apokalyptik an-
gesprochene Schopfungs- und Geschichtsplanung Gottes gehorte, brachte es
namlich mit sich, dass in Israel die Reprasentanten der schriftgelehrten Weis-
heit iiber die Komposition ihrer Lehriiberlieferungen hinaus auch das Abhin-
gigkeitsverhaltnis ihrer eigenen Weisheit von der Weisheit Gottes und deren
Ort im Heilsgeschehen immer stirker bedachten.

Kennzeichnend fiir die Ausrichtung dieser Glaubensreflexion ist bereits
das Lehrgedicht in Ijob 28, Hatte bis dahin der Jahweglaube in Anlehnung
an Lehrtraditionen des Alten Orients bekannt, dass Gott die Welt mit Weis-
heit erschaffen hat (Ps 104,24), so identifiziert jetzt das Lehrgedicht in ljob 28
- den Schépfungsbezug der Weisheit Gottes im Horizont des Jahweglaubens

" Vgl. E. HAAG, Das hellenistische Zeiralter (Biblische Enzyklopadie 9), Stuttgart 2003,
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differenzierend - die hier gesuchte Weisheit als kosmisches Ordnungsprinzip
oder Schopfungsgeheimnis und so als eine relativ eigenstindige, zwischen
Gott und der Welt vermittelnde Grofle. Ankniipfend an diesen Befund, be-
schreibt das Lehrgedicht in Spr 8 die Weisheit als eine im Schépfungsakt von
Gott ausgehende Grofe, die als Inbegriff der Schopfungs- und Geschichtspla-
nung Gottes, ohne auch nur fiir einen Augenblick die wesenhafte Verbindung
mit ihrem Ursprung aufzugeben, ganz in die Schopfungswirklichkeit einge-
gangen ist und deshalb auch dort von dem Menschen erfasst werden kann.
Auch in dem Lehrgedicht in Sir 24 erscheint die Weisheit als die Urordnung
aller Dinge, die selbst zur Schopfung gehort und doch allem Geschaffenen als
deren von Gott entworfener Anfang vorausliegt. Neu an dieser Konzeption
ist, dass die Weisheit hier als die Urordnung aller Dinge mit der universalen
Heilsoffenbarung Gottes und ihrer eschatologischen Zielsetzung in Verbin-
dung gebracht wird und dadurch, wie die Weiterfithrung des Lehrgedichts in
einem Zusatz bemerkt, in dem Buch des Gesetzes fiir den Glauben zuginglich
wird (24,23-34).

Bei der Interpretation dieser vorgegebenen Glaubensvorstellung von Weis-
heit und Gesetz stellt die Mahnrede des Baruchbuches fest, dass die Israel
aufgrund seiner Erwihlung durch Gott (3,37) als Abglanz des Lichtes seiner
Fiihrungsgeschichte (4,2) geoffenbarte Weisheit inhaltlich mit dem Buch des
Gesertzes Gottes identisch ist (4,1) und darum ein Glaubensgut darstellt, das
keine Erkenntnisbemiihung der Heidenvélker jemals erreicht hat (3,15-31).
Der Sinn dieser Feststellung ist nicht, die Universalitat des Geltungsbereiches
der Weisheit in ihrer Zusammenschau mit dem Jahweglauben irgendeiner
Einschriankung zu unterwerfen; als Inbegriff der Schépfung- und Geschichts-
planung Gottes bleibt die Weisheit konstitutiv fiir alles, was in der Welt exis-
tiert (3,32). Die auffillige Betonung der Exklusivitit des Weisheitszugangs
fiir Israel hat vielmehr zum Ziel, dem Gottesvolk den einzigartigen Rang sei-
nes Gesetzes mit Nachdruck ins Bewusstsein zu heben. Konkret ist damit ge-
meint, dass fiir den Autor der Mahnrede die Weisheit des Hellenismus als
Fahigkeit und Weg zur Daseinsgestaltung auf keinen Fall eine Alternative zu
der Weisung Jahwes darstellen kann (3,9.14). Alles, was Israel zur Daseins-
gestaltung nach dem Wohlgefallen Gottes (4,4) braucht, ist schon in seinem
Gesetz enthalten. Die Disposition zum Erwerb dieser Weisheit als Glaubens-
gut eroffnet daher die Umkehr im Licht der Heilszuwendung Gottes (4,2). In
Analogie zu Jahwe, der keinem Gotzen seine Herrlichkeit tiberlasst (Jes 42,8),
soll auch Israel nicht durch Synkretismus seine Ehre abgeben und seine Er-
wihlung durch Jahwe gering schitzen (4,3), deren Annahme und Beachtung
daher bei den Jahwetreuen abschliefend eine Seligpreisung erfihrt (4,4).
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3. Das VerheifSungswort

Das dritte Strukturelement des Umkehrbekenntnisses, das VerheiSungswort
(4,5-5,9), ist in zwei Hauptreile gegliedert (4,5-29 und 4,30-5,9), die, je-
weils eingeleitet mit der an das Heilsorakel angelehnten Aufforderung zur
Furchtlosigkeit, als Adressaten - mit ausdriicklicher Wiirdigung ihrer Erwiih-
lung — Israel (4,5) und Jerusalem (4,30) benennen. Wiahrend im ersten Haupt-
teil der Sprecher zunachst direkt das Volk ansprichr (4,5-9a) und dann indi-
rekt, indem er dem Volk wiedergibt, was einmal Jerusalem den Exulanten mit
auf den Weg gegeben hat (4,9b-29), wender sich im zweiten Hauptteil der
Sprecher durchweg an Jerusalem selbst (4,30-5,9). Auffillig ist die alle Aus-
sagen des Verheifungswortes an Israel beherrschende Jerusalemthematik.
Wihrend im ersten Hauptteil die dem Gottesvolk im ,groffen Exil“ geltenden
Ausfithrungen Jerusalems von Umkehrbereitschaft erfiille sind, stellt im zwei-
ten Hauptteil der Sprecher Jerusalem die Heimkehr ganz Israels und das Heil
der Stadt fiir immer in Aussicht. Durch Gottes Heilszuwendung zum Zeug-
nisgeben befihigt und als Sammelort des endzeitlichen Israels ausdriicklich
bestitigt, vermag daher Jerusalem dem Gottesvolk in seinem ,groflen Exil“
Glaubensstirke und Heilszuversicht zu vermitteln.

Traditionsgeschichtlich steht im Hintergrund des Verheifungswortes die
Glaubensvorstellung von Zion/Jerusalem als dem Ort der Offenbarungs-
gegenwart Jahwes in Israel (2 Sam 6,1-19; 1 Kon 8,1-13) und - darauf auf-
bauend - die Auffassung von der heiligen Stadt als Inbegriff des mit seinem
wHerrn® ehelich verbundenen Gottesvolkes (Hos 2,4=17; Jes 54,1-10). In
Ankniipfung an die in Israel wie auch sonst im Alten Orient bekannte Vor-
stellung von einer Stadt als Frau und Mutter (2 Sam 20,19), inhaltlich jedoch
an der Bundesgemeinschaft Jahwes mit Israel orientiert, hat daher die Prophe-
tie die im Gottesgericht heimgesuchte heilige Stadt als die klagende und tief
betriibte Mutter ihrer weggefithrten und getoteten Kinder (Klgl 1-2.4-5), im
Zeichen der Heilswende jedoch als die unfruchtbare, durch Gotres Heil aber
auf wunderbare Weise zu Kinderreichtum gelangte Ehefrau und Mutter (Jes
54,1-10; 66,7-11) dargestellt. Parallel dazu hat die Prophetie Jahwe als Vater
gesehen (Jes 63,16; 64,7), der nach dem Gericht die Wiederherstellung seines
Volkes durch Neuschopfung bewirke (Hos 2,1-3; Jes 45,115 Jer 31,9). In
nachexilischer Zeit erfuhr diese Heilserwartung cine der Sitnation Israels
Rechnung tragende Differenzierung. Wihrend auf der einen Seite die Prophe-
tie die Restauration des Gottesvolkes im Horizont einer sich realisierenden
Eschatologie sah und bewertete (Jes 60-62; Sach 1-6), richtete sich auf der
anderen Seite ihr Blick konsequent auf die Manifestation der ewigen Konigs-
herrschaft Gottes, deren Segensfiille bei der Vollendung Zion/Jerusalems sie
mit Paradiesmotiven beschrieb (Jes 2,2-4; 4,2-6; 7,10-17; 9.5; 11,1-9;
54,11-17).
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Ausgangspunkt fir die Interpretation dieser Glaubensvorstellung in dem
Verheifungswort ist die Konzentration ihrer Aufmerksamkeit auf die hohe
Bedeutung, die Zion/Jerusalem fiir Israel in der Zeit des ,groffen Exils“ be-
sitzt. Den Auftakt bildet die ohne Vorbild im Alten Testament gestaltete Rede
Zion/Jerusalems an die zur Deportation bestimmten Bewohner der heiligen
Stadt (4,9b-29). Danach hat Zion/Jerusalem schon gleich zu Beginn des ,,gro-
en Exils“ mit der Autoritit der Jahweprophetie auf die Retterhilfe Gottes
nach seinem Zorngericht hingewiesen und als unerlissliche Voraussetzung
dafiir allen Glaubenden die Umkehr nahegelegt. Die andauernde Akrualitit
dieser von Zion/Jerusalem als Zentrum der Theokratie in Israel ausgehenden
Weisung mit Nachdruck darzulegen, ist ohne Zweifel das Hauptanliegen des
Verheiffungswortes. Abgesichert und gestitzt wird dieses Hauptanliegen
durch den Ausblick auf die endzeitliche Herrlichkeit der Gottesstadt, wo nach
dem Untergang ihrer Widersacher die schon wihrend des ,,grofen Exils* ein-
geleitete Heimfiithrung des Gottesvolkes aus der Zerstreuung ihren Abschluss
findet und im Glanz der ewigen Konigsherrschaft Gottes ihre Vollendung er-
fahre.

C. Komposition und Redaktion

Die Tatsache, dass der Autor des Baruchbuches bei der Abfassung des Schuld-
bekenntnisses sich maf8geblich, wenn auch unter betrichtlichen Verianderun-
gen, an dem Umkehrbekenntnis von Dan 9 orientiert hat, ist schon seit lan-
gem Gemeingut der Forschung. Nach O.H. Steck hat der Autor des
Baruchbuches sogar, wie es scheint, die Anlage seines Werkes, iiberhaupt ganz
in Ubereinstimmung mit der Darstellung in Dan 9 konzipiert." So kreist die
Situationsangabe des Umkehrbekenntnisses in Dan 9,1-2 ebenso wie die Ein-
leitung in Bar 1,1-14 um die gleiche Frage, wie Israel - in Ausrichtung an
einem Leittext der Prophetie — als Gottesvolk wihrend des ,groflen Exils
sich im Glauben bewihren und mit Ausblick auf den Anbruch der ewigen
Konigsherrschaft Gottes die Wiederherstellung und Vollendung Jerusalems
erwarten soll. Auch das Schuldbekenntnis in Dan 9,3-19 hat dhnlich wie die
Ausfithrungen in Bar 1,15-3,8 den als Straf- und Liduterungsgericht Gottes
aufgefassten Unheilszustand dieser Welt im Blick und deshalb daran die Bitte
um eine Schicksalswende gekniipft. Desgleichen findet die in Dan 9,20-23
angesprochene Einsicht in den Ablauf der heilsgeschichtlichen Offenbarung
Gottes ihr Gegenstiick in der Mahnrede des Baruchbuches 3,9-4,4, die fiir die
Ausrichtung des Glaubens das dem Mose mitgeteilte Gesetz als den Inbegriff
der Weisheit empfiehlt. Schlieflich hat die das Ende des ,,groffen Exils* an-
kiindigende Jahrwochenprophetie in Dan 9,24-27 das gleiche Anliegen wie

' StECK, Das apokryphe Baruchbuch (s. Anm. 2), 60. Vgl. auch R1GGER, Siebzig Siebener
{s. Anm. 6), 167-170,
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in Bar 4,5-5,9 das Verheifungswort, das die Heimkehr Israels aus der Zer-
streuung und die Herrlichkeit Zion/Jerusalems zum Gegenstand hat. Die
Ubereinstimmung in der Komposition der beiden Umkehrbekenntnisse liegt
auf der Hand, wobei die Darstellung in Dan 9 sich uniibersehbar als die Vor-
lage fiir Bar 1-5 erweist.

Obwohl das deuterokanonische Baruchbuch, redaktionsgeschichtlich be-
trachtet, trotz seiner Zugehorigkeit zum Schrifttum des Jeremia in der Septua-
ginta kein Werk produktiver Fortschreibung des Jeremiabuches selbst dar-
stellt, ist seine Abfassung und Zielsetzung aufs engste mit der Tradition des
Propheten von Anatot verkniipft.'® Jedenfalls hat der Autor die Situations-
angabe in der Einleitung des Buches (1,1-14) so gestaltet, dass man ohne
Schwierigkeit die Einleitung des Jeremiabriefes in Jer 29,1-3 als ihr Muster
und die frithere Verlesung einer Baruchschrift in Jer 36 als ihre Entsprechung
erkennt. Auch im Buch selbst haben das Schuldbekenntnis (1,15-3,8), die
Mahnrede (3,9-4,4) und das Verheifungswort (4,5-5,9) Aussagen des Jere-
miabuches bis in die Formulierung hinein aufgegriffen und in der Darstellung
verwertet, Inhaltlich sind es Leittexte, die von der Zerstreuung Israels unter
die Volker und von der Beugung unter die Fremdherrschaft (Jer 24.27.29)
handeln und das Horen auf die Weisung Jahwes (Jer 7.26) dem Gottesvolk
ans Herz legen, vor allem aber Texte, in denen Baruch selbst im Jeremiabuch
auftritt (Jer 32.36). Im Hinblick auf die in der Einleitung des Buches entwor-
fene Situation urteilt daher O. H. Steck mit Recht: ,,Dafl Baruch fiir die fol-
gende exilische Zeit hier nach Jeremia an dessen Stelle im Sinne des Jere-
mia(buches) handelt, scheint also fiir die Textgenese konstitutiv zu sein.“'’
In der Tat: als Sachwalter des Propheten und Uberlebender des Zorngerichts
Gottes an Zion/Jerusalem ist Baruch ein hochqualifizierter Zeuge und Rat-
geber, der Israel am Anfang seines Weges in das ,,groffe Exil* mit dem Um-
kehrbekenntnis eine theologisch notwendige Glaubensweisung vermitteln
will.

Als Wahrer des prophetischen Erbes und Reprisentant der spatnach-
exilischen Weisheit steht der Autor des Baruchbuches, wie man aufgrund
wichtiger Hinweise erkennt, deutlich aufseiten der Hasidider' und ihrer reli-
gionspolitischen Optionen: Er favorisiert weder den Synkretismus der pro-
seleukidischen Reformjuden noch die Machtpolitik der Makkabider. Das
Straf- und Lauterungsgericht Gottes an Israel in seinem ,,grofen Exil“ ist fiir
ihn eine Zeit der Glaubensbewihrung als Vorbereitung auf die ewige Konigs-
herrschaft Gottes. Zion/Jerusalem erscheint daher dem Autor als Inbegriff des
von Gott auserwihlten Volkes und Zielpunkt der Heimkehr Israels aus sei-

16 Vgl. Steck, Das apokryphe Baruchbuch (s. Anm. 2), 8-13.84-88.130-133.190-193.
17 Steck, Das apokryphe Baruchbuch (s. Anm. 2), 85.
1 Zur Hasidaergemeinschaft vgl. HAAG, Das hellenistische Zeitalter (s. Anm. 14).
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nem ,,groffen Exil“. Prigend fiir die Glaubenswelt des Autors ist sodann die
Polaritat zwischen Israel und dem Heidentum mit Babylon als Metropole;
ihm gegeniiber steht Zion/Jerusalem mit seinem Gesetz als Ausdruck einer
von Gott erschlossenen Weisheit, die alle Erkenntnisbemithungen der Heiden
wesenhaft tibersteigt.

Uniibersehbar ist die Nihe des Baruchbuches zu anderen, der gleichen
Glaubenswelt verpflichteten deuterokanonischen Schriften' wie Judit und
Tobit sowie den Zusitzen zu Daniel und Ester, ja auch zu 1 und 2 Makkabier,
wo iiberall die Durchsetzung und Aufrechterhaltung der Theokratie wihrend
des ,groflen Exils* und die auf Umkehr gegriindete Glaubenstreue des Got-
tesvolkes Hauptkennzeichen der sie theologisch beherrschenden Thematik
sind. Mit diesen Schriften ist daher die Abfassung des Baruchbuches bald
nach dem Abschluss des Makkabieraufstandes und der Reinigung des Tem-
pels durch Judas Makkabaios anzusetzen. Es ist die Zeit der Ablésung aller
Naherwartung durch eine sich realisierende, prasentische Eschatologie, die
vorab den Glauben Zion/Jerusalems im Zentrum der Theokratie, wo hichst-
wahrscheinlich auch das Baruchbuch entstanden ist, aber dariiber hinaus
auch den Glauben ganz Israels in der Weltdiaspora mit einem Ausblick auf
die ewige Konigsherrschaft Gottes beseelt.

¥ Zur Begriindung vgl. HAAG, Das hellenistische Zeitalter (s. Anm. 14).
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BERND IRLENBORN

Konsonanz von Theologie und Naturwissenschaft?

Fundamentaltheologische Bemerkungen zum interdisziplinaren Ansatz von
John Polkinghorne

In seinem vieldiskutierten Buch Gott und die moderne Physik stellte der re-
nommierte Physiker Paul Davies vor zwanzig Jahren die These auf, die gro-
Ren Existenzfragen seien heutzutage einzig von der Naturwissenschaft, und
dabei insbesondere von der Physik, zu beantworten.! Die Naturwissenschaft
hat nach Ansicht von Davies den Punkt erreicht, ,von dem aus ehedem reli-
giose Fragen auf wissenschaftlich haltbare Weise untersucht werden kon-
nen.“ Insofern, so Davies, biete die Naturwissenschaft ,einen sichereren
Weg zu Gott als die Religion. “?

Seit diesen reduktionistischen Thesen von Davies hat sich eine Entwick-
lung im Gesprich zwischen Theologie und Naturwissenschaft vollzogen,’
die durch die Tendenz gekennzeichnet ist, im Riickbezug auf metaphysische,
erkenntnistheoretische, ethische und 6kologische Fragestellungen starker die
Autonomie der beiden Disziplinen zu betonen,* ohne dabei eine wechselseiti-

! P, Davies, Gort und die moderne Physik, Miinchen 1989, 15.

* Ebd., 15.

3 Vgl. exemplarisch dazu von naturwissenschaftlicher Seite: 1. BaArsour, Religion in an
Age of Science, London 1990; DErs., When Science meets Religion: Enemies, Strangers, or
Partners?, San Francisco 2000; A. Peacocke, Gottes Wirken in der Welt. Theologie im Zeit-
alter der Naturwissenschaften, Mainz 1998; T. Peters (Hg.), Science and Theology. The
New Consonance, Westview 1998; P. WeEiNGARTNER (Hg.), Evolution als Schépfung? Ein
Streitgespriach zwischen Philosophen, Theologen und Naturwissenschaftlern, Stuttgart
2001; von theologischer Seite: A. BENk, Moderne Physik und Theologie. Voraussetzungen
und Perspekriven eines Dialogs, Mainz 2000; R. EsTERBAUER, Verlorene Zeit - wider eine
Einheitswissenschaft von Natur und Gott, Stuttgart 1996; A. Ganoczy, Unendliche Weiten,
Narturwissenschaftliches Weltbild und christlicher Glaube, Freiburg 1998; D. Hatrrup, Ein-
stein und der wiirfelnde Gott. An den Grenzen des Wissens in Naturwissenschaft und Theo-
logie, Freiburg 2001; C. Link, Schopfung. Schopfungstheologie angesichts der Herausforde-
rungen des 20. Jahrhunderts, Bd. 1-2, Giitersloh 1991; A. E. McGraTH, Naturwissenschaft
und Religion - eine Einfithrung, Freiburg 2001; W. PANNENBERG, Systematische Theologie,
Bd. 2, Gottingen 1991; M. WeLKER, Schopfung und Wirklichkeit, Neukirchen-Vliayn 1995.

* Eine Ausnahme stellt hier die umstrittene Position dar von E ]. TirLER, Die Physik der
Unsterblichkeit. Moderne Kosmologie, Gott und die Auferstehung der Toten, Miinchen
1994, da fiir Tipler die Theologie nicht autonom, sondern nur ein Zweig der Physik ist (ebd.,
395ff.). Vgl. dazu H.-D. MurscuLer, Der Legionar auf der Festplatte. Frank J. Tiplers
Hirngespinst einer ,Physik der Unsterblichkeit®, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung
Nr 120 (1994), 10.
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ge Verwiesenheit auszuschlieBen.’ Ein entscheidender Vertreter eines engen
und intensiven Bezugs zwischen Theologie und Philosophie ist der profilierte
englische Physiker und Theologe John Polkinghorne. Polkinghorne gilt in sei-
nem Fachgebiet der mathematischen Physik als eine international angesehene
Personlichkeit; er zihlt im angelsichsischen Bereich (neben lan Barbour und
Arthur Peacocke) zu denjenigen Naturwissenschaftlern,® die eine theologi-
sche Ausbildung absolviert haben und sich hiufig zu theologisch-naturwis-
senschaftlichen Grenzfragen geiufSert haben und dufern; zudem ist er (wie
Peacocke) ordinierter Priester der anglikanischen Kirche.”

Polkinghorne wendet sich in seinen zahlreichen Veréffentlichungen zum
theologisch-naturwissenschaftlichen Verhiltnis vehement gegen alle Vertreter
eines Naturalismus und Reduktionismus, die theologische Aussagen {iber die
Wirklichkeit als irrelevant oder irrational erachten im Vergleich zu den fiir sie
einzig legitimierbaren wissenschaftlichen Einsichten.® Demgegeniiber spricht
Polkinghorne von einer ,Konsonanz* zwischen Theologie und Naturwissen-
schaft: Beide Disziplinen nihern sich fiir ihn der Wahrheit an, ohne dass sie
iiber das Privileg verfiigten, einen je ausschlieBlichen Zugang zu ihr zu besit-
zen. Damit geschieht in Polkinghornes Ansatz die implizite ,Entmythisie-
rung® eines moglichen und oft vorherrschenden Absolutheitsanspruchs na-
turwissenschaftlicher Erkenntnis fiir die Fragen nach Sinn und Bedeutung
der Wirklichkeit; diese Relativierung ist fiir die Theologie im Hinblick auf
den interdiszipliniren Dialog von héchstem Interesse.

 Wie diese Verwiesenheit im Einzelnen gedachr wird, unterscheider sich natiirlich nicht
unerheblich, A, PEacocke, Introduction, in: DEgs., (Hg.), The Sciences and Theology in the
Twentieth Century, Stocksfield 1981, XIIIf. unterscheidet achr Verhiltnisbestimmungen im
Bezug zwischen Theologie und Naturwissenschaft. Verschiedene Modelle der Relation zwi-
schen beiden Disziplinen diskutieren auch A. Kreiner, Theologie und Naturwissenschafe,
in: ThG 36 (1993), 83-105 und R. EsTerBAUER, Verlorene Zeit, 25-99.

* Kurzportraits der Ansitze von Barbour und Peacocke finden sich in: A. E. McGraTH,
Naturwissenschaft und Religion, 245-248, 254-256. Vgl. zu Peacocke auch die Disserta-
tion yon G, PREDEL, Sakrament der Gegenwart Gottes. Theologie und Natur im Zeitalter
der Naturwissenschaften, Freiburg 1996.

7 John Charlton Polkinghorne wurde 1930 geboren und war nach dem Studium der Phy-
sik (unter anderem bei dem berithmten Physiker Paul Dirac) bis 1979 Dozent und Professor
fiir mathematische Physik in Cambridge; 1979 lief er seine Professur ruhen, um sich als
anglikanischer Priester ausbilden zu lassen. Nach seiner Ordination 1982 arbeitete er bis
1989 in einer Gemeinde als Vikar, kehrte dann an die Universitit Cambridge zuriick, wo er
bis 1996 Prisident des Queens College war. Polkinghorne wurde fiir sein soziales Engage-
ment 1997 in den Adelsstand erhoben. Er hat zahlreiche Ehrendokrtortitel fiir sein wissen-
schaftliches Werk erhalten; 2002 wurde ihm der ,, Templeton Prize® fiir seine interdisziplina-
ren Forschungen im Bereich von Naturwissenschaft und Theologie zugesprochen.

¥ Kritisiert werden dabei insbesondere die vieldiskutierten neadarwinistischen Positionen
von R, Dawkins, Der blinde Uhrmacher. Ein neues Pladoyer fiir den Darwinismus, Miin-
chen 1987 und D. DeENNETT, Darwins gefihrliches Erbe. Die Evolution und der Sinn des
Lebens, Hamburg 1997.
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Da Polkinghornes Ansatz in Deutschland — im Gegensatz zum angelsidch-
sischen Raum - noch weitgehend unbekannt ist, soll in diesem Beitrag in
einem ersten Schritt skizzenhaft seine Theorie einer ,,natiirlichen Theologie*
vorgestellt werden. Im Blickpunkt kénnen dabei allein Ausfithrungen stehen,
die das Verhaltnis zwischen Theologie und Naturwissenschaften beriithren;
ausgeblender werden erwa Polkinghornes Erlauterungen zum aktuellen na-
turwissenschaftlichen Bild der Welt, seine Theorie eines mit diesem Bild kom-
patiblen gottlichen Handelns,” und die Uberlegungen zu interreligitsen Kon-
sequenzen seines Konzepts. In einem zweiten Schritt mochte ich aus
fundamentaltheologischer Perspektive auf Chancen und Kritikpunkte seines
vielschichtigen und weitreichenden Ansatzes hinweisen. Im Zentrum der fol-
genden Ausfithrungen stehen die beiden aktuellen Verdffentlichungen Pol-
kinghornes mit dem Titel Theologie und Naturwissenschaften. Eine Einfiih-
rung'® und An Gott glauben im Zeitalter der Naturwissenschaften: die
Theologie eines Physikers."" Diese beiden Biicher bieten nicht nur eine prig-
nante Zusammenfassung seines Standpunktes, sondern ihre Ausfithrungen er-
weitern und aktualisieren nach Polkinghornes Aussage auch seine bisherigen
Beitrdge zu diesem Thema.™

A. Polkinghornes Ansatz zum Verhaltnis von Theologie und
Naturwissenschaft

In Bezug auf Polkinghornes Theorie kann man erkenntnistheoretische, theo-
logische und wissenschaftstheoretische Aspekte unterscheiden. Diese ver-
schiedenen Aspekte mochte ich in diesem Abschnitt im Einzelnen nachzeich-
nen: Zunachst soll als erkenntnistheoretischer Aspekt seine revidierte
Hnatiirliche Theologie* skizziert werden, dann als theologischer Aspekt seine
Uberlegungen zur Eschatologie, und schlieflich als wissenschaftstheoreti-

* Vgl. zu seiner Theorie iiber das Handeln Gottes die Hinweise bei A. LoicHinGER, Wir-
ken Gottes und moderne Naturwissenschaften, in: ThG 46 (2003), 82-95, hier 91-93.

1 ], POLKINGHORNE, Theologie und Naturwissenschaften. Eine Einfithrung, Giitersloh
2001 (engl.: Science and Theology, London 1998).

"' DERrs., An Gott glauben im Zeitalter der Naturwissenschaften: die Theologie eines
Physikers, Guitersloh 2000 (engl.: Belief in God in an Age of Science, London 1998). Frithere
wichtige Verdffentlichungen Polkinghornes lauten: Ders., The Way the World is, Grand
Rapids 1983; Ders., One World. The Interaction of Science and Theology, London 1986;
Ders. The Faith of a Physicist. Reflections of a Bottom-Up Thinker, Princeton 1994. Ange-
kiindigt, aber bislang noch nicht erschienen, ist der aus einem gemeinsamen Seminar hervor-
gegangene Band mit Michael Welker: J. PoLkingHORNE, M. WELKER, An den lebendigen
Gotrt glauben. Ein Gesprach, Giitersloh 2003,

2 |. POLKINGHORNE, An Gott glauben, 7. - Zu Polkinghornes frithem Werk (bis etwa
1990) vgl. die Dissertation von A. DINTER, Vom Glauben eines Physikers. John Polking-
hornes Beitrag zum Dialog zwischen Theologie und Naturwissenschaften, Mainz 1999,
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scher Aspekt seine Formulierung eines , kritischen Realismus“ im Spannungs-
feld von Theologie und Naturwissenschaften.

1. Eine revidierte Form ,natiirlicher Theologie“

Polkinghorne geht davon aus, dass fiinf Themen das Gesprich zwischen Na-
turwissenschaft und Theologie in den letzten Jahrzehnten geprigt haben:'
erstens die Ablehnung eines Reduktionismus aufgrund des iibergreifenden
Charakters vieler physikalischer Vorginge, zweitens die Erkenntnis, dass ein
evolutionires Universum durchaus kompatibel ist mit der Lehre von der crea-
tio continua, drittens die Neuformulierung einer revidierten ,natiirlichen
Theologie®, viertens das Aufzeigen von gemeinsamen Anliegen von Natur-
wissenschaft und Theologie, und fiinftens die spekulativen Uberlegungen
iiber die Frage nach der Offenheit physikalischer Prozesse fiir humanes und
gottliches Handeln.

Polkinghorne machrt sich diese Themen in einer, wie er sagt, neuen und
revidierten Form von ,natiirlicher Theologie* zu eigen.'* Ausgangspunkt die-
ser ,natiirlichen Theologie® ist seine Grundiiberzeugung, dass sich die Aus-
sagen von Theologie und Naturwissenschaft nicht auf inkompatible und sich
widerstreitende Erfahrungsbereiche des Menschen beziehen, sondern dass sie
es mit ein und derselben Wirklichkeit zu tun haben, die in je verschiedenen
Zugangsweisen gedeutet wird. Es ist Polkinghorne zufolge moglich, dass
man sich auf dieselbe Realitit in unterschiedlichen Sprachen und Modellen
beziehen kann. Naturwissenschaft und Theologie referieren aus unterschied-
lichen Perspektiven in verschiedenartigen methodischen Zugangsweisen auf
dieselbe Wirklichkeit.'* Die metaphysische Annahme Polkinghornes ist da-
bei, dass im Falle einer addquaten und umfinglichen menschlichen Erkennt-
nis der Wirklichkeit sich das Wissen als ,,eines* herausstellen wiirde.'* Ohne
dass er dies eigens zum Thema macht, wendet sich Polkinghorne damit gegen
die Vorstellung einer ,doppelten Wahrheit*, der gemif unterschiedliche Zu-
gange zur Wirklichkeit autonome Wahrheitskriterien und unabhangige Veri-
fikationsformen besitzen.'” Dies hiefSe, das die religiose Wahrheitsauffassung
in einem kontradiktorischen Verhiltnis zu einer nichtreligiosen Wahrheits-
auffassung stiinde. Dieser Hinweis Polkinghornes gegen eine vermeintliche

" ]. POLKINGHORNE, An Gott glauben, 7.

" Vgl. ebd., 18.

¥ Vel. ebd., 109. Schon in DEgs., One World, 97 heifit es: ., We live in one world and
science and theology explore different aspects of it.*

'* DERs., An Gott glauben, 9, 31.

7 Vgl. zur Lehre von der ,,doppelten Wahrheit“: W. Sparn, Doppelte Wahrheit? Erinne-
rungen zur theologischen Struktur des Problems der Einheit des Denkens, in: E. MiLDENBER-
GER, ]. Trarp (Hg.), Zugang zur Theologie. Fundamentaltheologische Beitrage, Gottingen
1979, 53-78; A. Kreiner, Ende der Wahrheit? Zum Wahrheitsverstindnis in Philosophie
und Theologie, Freiburg 1992, 304.
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Pluralitit von Wahrheiten ist bereits hichst bedeutsam, da damit implizit aus-
gedriickt wird, dass Theologie und Naturwissenschaft zumindest asympto-
tisch auf die eine Wahrheit und das Wissen von ihr hingeordnet sind.

Grundsatzlich kann man drei Wege zur Konzeption einer ,natiirlichen
Theologie® unterscheiden:' Erstens der Zugang tiber die Vernunft,”” zwei-
tens der Zugang iiber die Ordnung der Welt, drittens der Zugang tiber die
Schonheit der Natur. Allen Wegen gemeinsam ist die erkenntnistheoretische
Orientierung an der Vernunft, die ihre Frage nach Zeichen gottlicher Existenz
in der Welt methodisch unabhingig von Glaubensvorgaben und Offenbarung
stellt. Polkinghorne bevorzugr als ausgebildeter Naturwissenschaftler den
Weg iiber das ,Buch der Natur®, bei dem in der physikalischen Welt nach
Hinweisen auf Gottes Existenz gesucht wird.” Hermeneutisch setzt dies
schon ein gewisses Verstandnis voraus, was iiberhaupt als gottlich erachtet
werden kann. Insofern hat Polkinghorne seinen religiésen Ausgangspunkt
bei der Untersuchung der physikalischen Welt klarzustellen: Er geht bei sei-
nem Konzept einer ,natiirlichen Theologie® aus vom christlichen Glauben,
dessen Inhalt fiir ihn dahingehend zu bestimmen ist, dass ,hinter der Ge-
schichte des Universums ein bestimmter Plan und eine bestimmte Absicht ste-
hen, und dass der eine, dessen verborgene Gegenwart sich darin ausdriickt,
unserer Anbetung wiirdig und der Grund unserer Hoffnung ist.“?' Wenn Gott
aus christlicher Sicht die Welt geschaffen hat, dann - so Polkinghorne - darf
man erwarten, dass es in ihr einige Hinweise darauf gibt.”

Was rechtfertigt fiir ihn im Zusammenhang seiner naturwissenschaftli-
chen Untersuchung der Welt einen solchen Glauben an einen gottlichen Plan?
Es gibt fiir Polkinghorne zwei miteinander verwobene Bereiche, die uniiber-
sehbar auf Gottes Gegenwart hinweisen: zum einen der Bereich des Kosmos
mit seiner 15 Milliarden Jahre umfassenden Entwicklungsgeschichte, zum an-
deren das Phanomen des denkenden Menschen.?* Sowohl die kosmologisch
erfassbare Makrostruktur der Welt als auch die quantentheoretisch be-

" Soetwa A. E. McGratH, Naturwissenschaft und Religion, 161 ff,

' Vgl. dazu B. IRLENBORN, Abschied von der ,nariirlichen Theologie*? Eine sprachphi-
losophische Standortbestimmung, in: ThPh 78 (2003) 545-556.

* Vgl. J. POLKINGHORNE, An Gotr glauben, 20. Zudem kennt er aber auch den Weg iiber
die Schonheit und Funktionalitit mathematischer Formeln; vgl. Degs., Theologie und Na-
rurwnsgchha&m. 100f. Siche dazu A. DiNTER, Vom Glauben eines Physikers, 23 ff. - Vgl.
aus religionsphilosophischer Sicht zur Verteidigung teleologischer Argumente fiir die Exis-
tenz Gortes: R, SWINBURNE, Die Existenz Gottes, Sturtgart 1987, 175-201.

1 J. POLKINGHORNE, An Gott glauben, 10,

* DErs., Theologie und Naturwissenschaften, 95,

"' Ders., An Gort glauben, 10. - Polkinghorne bezeichnet sein Vorgehen im Gegensatz zu
einem .top-dpwn-Ansau“ (wie ihn Arthur Peacocke vertritt) als ,, bottom-up-Denken®, das
von den unmittelbaren Erfahrungen bzw. den zu erklirenden Phinomenen ausgeht und von
daher versuche, schrittweise zu den dahinter liegenden Prinzipien aufzusteigen.
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schreibbaren Mikroprozesse der Welt sind Polkinghorne zufolge durch eine
wundervolle Ordnung gekennzeichnet, die sich in mathemarischen Gleichun-
gen darstellen lasst: ,,Wir leben in einer Welt, deren physikalisches Gewebe
mit einer transparenten rationalen Schonheit ausgestattet ist.“** Dies wieder-
um setzt voraus, dass es eine Kongruenz zwischen unserem Geist und dem
Universum gibr, zwischen der menschlichen Rationalitit und der Rationalitit
der Naturordnung.” Die rationale Ordnung der Natur und die Fihigkeit des
menschlichen Geistes, einen solchen tiefen Zugang zu ihr zu gewinnen, spie-
gelt fiir Polkinghorne den Plan Gottes wider, der die Welt am Leben erhilr. %
Thm ist dabei bewusst, dass dies eine metaphysische Aussage darstellt, die den
Bereich des empirisch verifizierbaren Wissens iibersteigt. Trotzdem versteht
er seine Behauptung eines gortlichen Plans der physikalischen Ordnung nicht
als blofle Spekulation, sondern als Deutungsleistung, die singulire naturwis-
senschaftliche Forschungsergebnisse zu einer Synthese bringt und dafiir be-
griindete Anhaltspunkte aufweisen kann.

Ein entscheidendes Indiz fiir seine These liegt in dem sogenannten ,an-
thropischen Prinzip, dem gemif die Feinabstimmung des Universums zur
Entwicklung von terrestrischem Leben und dabei insbesondere dem des den-
kenden Menschen fithren musste.?” Wire zum Beispiel die starke elektromag-
netische Wechselwirkung nur ein wenig schwicher gewesen, wire Wasser-
stoff das einzige Element im Universum. Da die Evolution des Lebens jedoch
entscheidend abhingig ist von den chemischen Eigenschaften des Kohlen-
stoffs, hitte dieses Leben nicht ohne die Umwandlung von Wasserstoff zu
Kohlenstoff durch Fusion entstehen kénnen. Ware die starke elektromagneti-
sche Wechselwirkung dagegen nur leicht griofier gewesen, wire der Wasser-
stoff in Helium umgewandelt worden, so dass sich keine langlebigen Sterne
hiitten bilden kénnen. Weil solche Sterne aber als wesentlich fiir die Entwick-
lung von Leben gelten, hitte eine derartige Umwandlung die Entstehung des
uns bekannten Leben verhindert. Das heifSt, schon kleinste quantitative Ver-
dnderungen der physikalischen Entwicklung an der Einstellung etwa der elek-
tromagnetischen Kraft hitten zu einem ganz anderen, in Bezug auf die Ent-
stehung von komplexen Lebensformen weniger anspruchsvollen Universum
gefiihrt. Polkinghorne betont vor dem Hintergrund des ,anthropischen Prin-
zips*, dass nicht jede denkbare Welt in der Lage gewesen wire, Menschen in
der Art hervorzubringen, wie sie auf dem Planet Erde zu finden sind. Wichtig

“ Ebd., 11.

3 Vgl. DeRs., Science and Creation, The Search for Understanding, London 1988, 20.

* Auf Polkinghornes apologetische Einlassungen zur Theodizeefrage kann hier nicht ein-
gegangen werden; vgl. dazu DERs., Theologie und Naturwissenschaften, 127-130,

¥ Vgl. dazu die ausfiihrliche Studie von J. D. Barrow, . J. TirLer, The Anthropic Cos-
mological Principle, Oxford 1986; oder kiirzer: A. E. McGraTH, Narturwissenschaft und
Religion, 216~222 (ebd., 217 auch das folgende Beispiel).
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ist fiir ihn dabei auch, dass selbst die ungeheure Grofle des beobachtbaren
Universums notwendig ist zur Entwicklung von Leben auf einem Planeten
wie der Erde.?

Polkinghorne zufolge gibt es zwei Erklarungsmoglichkeiten fiir das all-
gemein akzeptierte ,anthropische Prinzip“: Zum einen die Annahme der
Existenz vieler Welten, die je ihre eigenen Naturgesetze und Anfangsbedin-
gungen haben. Dieser Ansatz ist aber fiir ihn aus physikalischen Griinden zu
spekulativ, um plausibel zu sein. Zum anderen der theistische Glaube an einen
Plan Gottes bzw. an eine gottliche Absicht, die in einer Welt konstanter phy-
sikalischer Gesetze am Werke gewesen ist. Diese Erklirung stellt fir ihn eine
mogliche, jedoch nicht logisch zwingende Erklirung des ,anthropischen
Prinzips* dar; sie bietet aber als ernsthafte Erwigung eine intellektuell befrie-
digende Erklirung dafiir, was andernfalls nur als unverstandener gliicklicher
Zufall gelten konnte.

Welchen Status hat nun eine solche Form ,natiirlicher Theologie*? Fest-
zuhalten ist, dass Polkinghorne sie als ein revidiertes Konzept im Vergleich
zur traditionellen ,natiirlichen Theologie* versteht.” Er begriindet dies da-
mit, dass sie (a) keine Konkurrenz der wissenschaftlichen Erklarung der Welt
sein will, sondern gewissermafSen allein eine Reflexion zweiter Ordnung, die
diese Erklirung ergianzt und in einem regulativen Sinn vollendet, (b) eine wei-
terfithrende apologetische Bedeutung besitzt, insofern sie einerseits jeden An-
thropomorphismus-Vorwurf im Gefolge David Humes gegen eine Analogie
von menschlichem und gottlichem Handeln entkriften kann, und anderer-
seits zu zeigen imstande ist, dass die Evolutionstheorie keine hinreichende Er-
klarung fiir die Leben hervorbringende Fruchtbarkeit des Universums bietet,
(¢) in erkenntnistheoretischer Hinsicht einen weitaus bescheideneren Ansatz
als die iberkommene , natiirliche Theologie“ vertritt, insofern sie keine Be-
weisabsichten hat, sondern nur begrenzte Einsichten iiber die Frage der Exis-
tenz Gottes vermittelt. "

Wie weit reicht seiner Ansicht nach ein solches Modell ,,natiirlicher Theo-
logie*? Ermaglicht es eine Gotteserkenntnis obne Glaube und Offenbarung?
Polkinghorne betont klar, dass Erkenntnisse wie das ,anthropische Prinzip*
ihn als Naturwissenschaftler fiir die theistische Sicht der Welt empfinglich
machen konnen, dass aber sein christlicher Glaube sich allein Gottes Selbst-
offenbarung in Jesus Christus verdanke. Daraus ist erstens zu schliefen, dass
fiir Polkinghorne eine Gotteserkenntnis hochstens indirekt und mittelbar aus

* J. POLKINGHORNE, Theologie und Naturwissenschaften, 54. Vgl. zum Folgenden
DERs., An Gorr glauben, 14 ff,

* Vgl. ebd., 18£.; DErs., Theologie und Naturwissenschaften, 98 ff.

* ,Natural theology cannot claim a universal certainty; like other branches of theology it

partakes of the nature of faith. Its mode is insightful rather than demonstrative® (DEgs., One
World, 78).
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der Ordnungsstruktur der Welt zu gewinnen ist, und zweitens, dass die auto-
nome Vernunft zwar zur Offenheit fiir einen Gottesglauben, nicht aber — ohne
Rekurs auf Offenbarung - zu diesem Glauben selbst fithren kann.

2. Die Endlichkeit des Universums und die christliche Eschatologie

Diese naturwissenschaftliche Beschreibung und metaphysische Deutung der
Welt lasst sich Polkinghorne zufolge weiterfithren auf konkrete theologische
Fragestellungen. Offenkundig ergibt sich diese Folgerung schon aus seiner
Ausgangsthese, dass es zwischen Theologie und Naturwissenschaft eine Kon-
sonanz gibt und beide Disziplinen es in unterschiedlichen Zugangsweisen mit
derselben Wirklichkeit zu tun haben. Insofern muss es fiir theologische Aus-
sagen etwa iiber Gottes Handeln in der Welt oder iiber die eschata, die ,letz-
ten Dinge*“, auch in der naturwissenschaftlichen Sicht des Universums einen
Anhaltspunkt geben, bzw. — vorsichtiger ausgedriickt — beide Sichtweisen diir-
fen sich unter dieser Priimisse zumindest nicht kontradiktorisch widerspre-
chen.

Ich mochte hier exemplarisch auf Polkinghornes Versuch eingehen, natur-
wissenschaftliche und theologische Aussagen iiber die Zukunft der Welt als
miteinander vereinbar zu erweisen. Kosmologisch betrachtet, gibt es im Aus-
gang des Zweiten Hauptsatzes der Thermodynamik eine Einigkeit innerhalb
der Naturwissenschaft, dass unser Universum endlich ist und nach einigen
Milliarden Jahren den , Wirmetod“ sterben wird.” Offen bleibt dabei die
bedriickende Alternative, ob es im Knall eines kosmischen Zusammenbruchs
oder in einem sich in die Lange ziehenden kosmischen Zerfall geschehen wird.
Fiir Polkinghorne bedeutet die darin liegende Herausforderung fiir den Glau-
ben an Gott nicht mehr, als schon durch die Tatsache der individuellen Sterb-
lichkeit ausgedriickt wird. Die Endlichkeit des Universums und des terrestri-
schen Lebens gilt es aus seiner Sicht ernst zu nehmen, ohne daraus - wie viele
seiner Fachkollegen — agnostische oder atheistische Schlussfolgerungen zu
ziehen. Dies begriindet fiir ihn die christliche Hoffnung auf einen Gott, der
Gott der Lebenden und nicht der Toten sein will.*

Wie aber lisst sich eine solche Hoffnung angesichts der unwiderruflichen
physikalischen Endlichkeit des Universums angemessen rechtfertigen? Ange-
sichts biblischer und biologischer Aussagen ist der Mensch fiir Polkinghorne

' Der Zweite Hauptsatz der Thermodynamik besagt, dass die Ordnung im Universum
bestindig abnimmt und sich allmihlich, aber unaufhaltsam, in eine vollstindige Unordnung
verkehren wird. Vgl. dazu P. Davies, Gott und die moderne Physik, 28ff. Zum Ende des
lanivcrsums vgl. das Kapitel mit dem bezeichnenden Titel , Sic transit gloria mundi* ebd.,

59-275.

" Vgl. dazu und zum Folgenden ]. POLKINGHORNE, An Gort glauben, 29 ff.; DErs. Theo-
logie und Naturwissenschaften, 154-158; ausfithrlicher dazu Ders., The God of Hope and
the End of the World, New Haven 2002,
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als psychosomatische Einheit zu verstehen. Insofern deutet er die Seele in aris-
totelischem Sinn als Form oder Informationsstruktur des Korpers. Diese In-
formationsstruktur wird im Tod des einzelnen Menschen unausweichlich auf-
gelost. In der Hoffnung auf Auferstehung wird ausgedriickt, dass Gott diese
Informationsstruktur erinnert und im Ake der Auferweckung der Toten re-
konstruiert. Die Materie der kommenden Welt wird die verwandelte Materie
des gegenwirtigen Universums sein, die von Gott jenseits des kosmischen To-
des erlost wird. Wihrend die Naturwissenschaft also nur die Materie dieses
Universums kennt, nimmt die Theologie an, dass es in Gottes Macht steht,
eine vollig neue Materie als Grundlage der verwandelten Schopfung hervor-
zubringen, die nicht mehr der Sterblichkeit unterworfen ist, da sie nicht lan-
ger von Gott getrennt ist. Diese neue Schopfung ist Polkinghorne zufolge jen-
seits der Geschichte. Warum aber hat Gott nicht sofort eine solche Welt
erschaffen? Polkinghorne antwortet darauf, dass Gott sein Ziel einer Schop-
fung ohne Tod und Leid nur hat erreichen kénnen, indem er zunichst eine
Welt geschaffen hat, die sich selbst evolutiv entwickeln kann und insofern
Sterblichkeir als Motor neuen Lebens voraussetzt. Die Neuschopfung ersetzt
nun nicht einfach die bisherige Schépfung, sondern transformiert und erlést
sie. Dies gilt Polkinghorne zufolge nicht nur fiir die Menschen, sondern fiir
alles Kreatiirliche: Theologisch ist deshalb anzunehmen, dass das ganze Uni-
versum eine Bestimmung jenseits des Todes besitzt.

Diese Deutung ist natiirlich aus dem christlichen Glauben erwachsen;
trotzdem ist sie fiir Polkinghorne vereinbar mit der naturwissenschaftlichen
Erkenntnis unseres endlichen Universums. Solche eschatologischen ,, Hoff-
nungsbilder** stellen Zugangswege zu der einen Wirklichkeit dar; sie sind
Teil der ,Einheit allen Wissens“* und insofern Mosaiksteine in einem umfas-
senden Bild der Welt. Der Theismus ist eine Erfahrung zweiter Ordnung, die
die wissenschaftlichen Hinweise auf die Struktur des Universums aufnimmt
und in eine ,konsonante Beziehung“ zu ihren eigenen Einsichten bringt.”
Hinter diesen interdisziplindren Hinweisen steht Polkinghornes Modell eines
wkritischen Realismus®.

3. ,Kritischer Realismus®

In philosophischer Hinsicht bezeichnet der Begriff ,Realismus® entgegen
dem alltdglichen Verstindnis die Uberzeugung, dass die Wirklichkeit unab-
hingig von mentalen Leistungen wie Denken, Sprache und Erkenntnis ist,
obwohl wir es nur innerhalb derselben mit einer solchen Realitit zu tun ha-
ben. Der Realist geht nicht davon aus, dass die Welt mit den Beschreibungen

" G, GRESHAKE, Stirker als der Tod. Zukunft - Tod - Auferstehung - Himmel - Holle -
Fegfeuer, Mainz 171999, 18.

" J. PoLxiNGHORNE, An Gott glauben, 31.
¥ Ebd., 94.
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eines bestimmten Begriffsystems oder einer Sondersprache zusammenfillt.
Die Welt ist offen, stets Gegenstand weiterer Beschreibungen und Erfahrun-
gen, die die bisher verwendeten epistemischen Vorstellungen und Begriffs-
schemata immer wieder als revisionsbediirftig erweisen.* Diese philosophi-
sche Thematik ist auch fiir die christliche Theologie von hochster Brisanz,
schon allein von daher, weil es dem intuitiven Selbstverstandnis des Glaubi-
gen entspricht, die von Gott geschaffene Wirklichkeit nicht allein als Produkt
seines eigenen Denkens zu begreifen.”

Wenn Polkinghorne von seinem Ansatz als einem ,kritischen Realismus*
spricht, dann bezieht er sich - ohne dies niher zu erlautern - auf diese phi-
losophische Begrifflichkeit: ,,Wie die meisten Naturwissenschaftler glaube
ich, dass der wissenschaftliche Fortschritt sich nicht nur unserer Fihigkeit
verdankt, die physikalische Welt zu manipulieren, sondern auch und gerade
unserer Kapazitit, Wissen iiber die tatsiachliche Natur zu erlangen. Mit einem
Wort, ich bin Realist.“* ,Kritisch* ist seine realistische Einstellung deshalb,
weil sie zum einen immer nur interpretierte Erkenntnis voraussetzt, und zum
anderen blof auf Teilbereiche der Wirklichkeit referiert und dabei auch nicht
generell irrtumsfrei ist: ,Unser Ziel ist die Wahrheitsgemafheit, nicht die ab-
solute Wahrheir.“

Im Hinblick auf den erkenntnistheoretischen Status der Naturwissen-
schaften kann man aus Polkinghornes , kritischem Realismus* folgende Kon-
sequenzen zichen: (a) Die Naturwissenschaften haben es nicht nur mit ihren
cigenen Konstrukten, sondern mit der Wirklichkeit zu tun, wenn sie Modelle
entwerfen oder Theorien aufstellen; sie haben es mit der Welt zu tun, wie sie
wirklich ist. (b) Trotzdem bleibt ihnen die Einsicht in die absolute Wahrheit
versagt, was schon die radikalen Revisionen in der Geschichte der Naturfor-
schung deutlich machen. Naturwissenschaftliche Theorien sind als spezi-
fische ,Landkarten der physikalischen Welt* zu verstehen, deren Ausschnirt
und Mafstab je unterschiedlich ist.”” (¢) Alle naturwissenschaftlich eruierten
Fakten sind interpretierte Fakten; der experimentelle Blick vermittelr nicht

* Vgl. F. v. Kutschera, Bemerkungen zur gegenwirtigen Realismus-Diskussion, in: W. L.
Gompocz u.a. (Hg.), Traditionen und Perspektiven der analytischen Philosophie, Wien
1989, 490-521, hier 513; vgl. auch M. WiLtascuek (Hg.), Die neuere Realismusdebatte in
der analytischen Philosophie, Paderborn 2000.

7 So heift es z.B. bei W. P. ALston, Realism and the Christian Faith, in: International
Journal for Philosophy of Religion 38 (1995), 37-60, hier 37: ,nonrealism is subversive of
the Christian faith.* Vgl. weiterhin die ausfihrliche Untersuchung von H.-P. GrossHans,
Theologischer Realismus, Ein sprachphilosophischer Beitrag zu einer theologischen Sprach-
lehre, Tiibingen 1996. Vgl. zur theologisch gebotenen realistischen Sichtweise auch: I1. Va-
;ikanischcs Konzil, Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Ganudium et

pes, n. 15.
* J. POLKINGHORNE, An Gott glauben, 103 (ebd. auch das folgende Zitar).
" Ders., Theologie und Naturwissenschaften, 21.
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reine Obijektivitit, sondern wird prijudiziert durch die vorher gewihlte
Theorie und getriibt durch unvermeidbare Hintergrundeffekte. (d) Die Ein-
sichten der Naturwissenschaft vermitteln deshalb nicht die absolute Wahr-
heit, sondern konnen nur , Wahrheitsgemigheit* beanspruchen; die wissen-
schaftliche Entwicklung kann aber ,.eine immer stirkere Anniherung an die
Wabhrheit iiber den physikalischen Prozess“ beanspruchen.*

Dieses Konzept eines ,kritischen Realismus® bezieht Polkinghorne nun
nicht allein auf die erkenntnistheoretischen Grundlagen der Naturwissen-
schaften, sondern es hat gerade in der interdizpliniren Ausrichtung auf das
Verhiltnis der Naturwissenschaften zur Theologie seine eigentliche Bedeu-
tung. Beide Disziplinen stehen fiir ihn in einem konsonanten Verhiltnis, da
sie sich gemeinsam daran orientieren, erstens dass Wahrheit gesucht und ge-
funden werden kann, zweitens dass dies aber nicht auf unmittelbare Weise
geschieht, sondern begriindetes Wissen verlangt, und drittens dass auch dieses
begriindete Wissen stets in interpretierten Erfahrungen griindet und es inso-
fern keine einzig legitime Zugangsweise zur vielfiltigen Wirklichkeit gibt.
Theologie und Naturwissenschaft sind autonom auf ihren anerkannten Ge-
bieten, ohne dass sich thre Aussagen dort, wo sie gemeinsame Interessen und
Fragestellungen beriihren, gegenseitig ausschlieffen konnen.

Polkinghorne wendet sich bei der Bestimmung des Verhiltnisses von
Theologie und Naturwissenschaften gegen die Vorstellung zweier getrennter
Sprachspiele, die nicht miteinander interagieren kénnen.* Er unterscheidet
dabei drei Verhiltnisbestimmungen: Erstens die Absorption, bei der eine Dis-
ziplin versucht, die andere zu vereinnahmen, so etwa im Beispiel des Ansatzes
des Physikers Frank J. Tipler.# Zweitens die Assimilation, bei der eine mog-
lichst enge Verbindung beider Disziplinen gesucht wird, ohne dass eine in der
anderen aufgeht; Beispiele fiir eine solche assimilatorische Verhiltnisbestim-
mung zwischen Theologie und Naturwissenschaften sind fiir Polkinghorne
Teilhard de Chardin, Ian Barbour und die Prozesstheologie.** Die dritte, von
Polkinghorne selbst vertretene Ansicht ist die Konsonanz, bei der die Auto-
nomie von Theologie und Naturwissenschaften eine besondere Betonung er-
fahrt, und die gleichzeitig in interdiszipliniren Fragestellungen eine Konsis-
tenz der jeweiligen Aussagen erstrebt: ,Die theologische Rechtfertigung
unserer Hoffnung muss mit der naturwissenschaftlichen Vorhersage der End-

®:Bbdi:27:

" Zum Folgenden vgl. ebd., 159f.

2 Vgl. oben Anm. 4.

* Diese Position ist fiir Polkinghorne zu unkritisch: Ein Vertreter derselben wiirde etwa
versuchen, Ideen der Evolutionstheorie zu rezipieren, um das Phinomen Jesus zu erkliren.
Dieser wiirde dann aber nur als ein neues evolutionires Ereignis gedeutet, als weitere Stufe in
der Entwicklung der Menschheit. - Eine solche funktionale Christologie, wie sie fiir Polking-
horne in lan Barbours Position erkennbar ist, erscheint ihm als Verkiirzung (ebd., 35, 149f.).
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lichkeit unseres Universums konsistent sein, aber die Theologie ist berechtigt,
dariiber hinaus zu schauen und Gebrauch von Einsichten zu machen, die sich
ihr im Glauben an Gottes Treue erschliefen.“* Von daher ist es wichtig he-
rauszustellen, dass die Autonomie der beiden Disziplinen im Ansatz von Pol-
kinghorne bedeutet, dass sie ,,nicht in einer symmetrischen Weise® miteinan-
der verbunden sind:* Die Naturwissenschaft ist eine Vorgehensweise erster
Ordnung, die Theologie eine zweiter Ordnung, Sie registriert die Ergebnisse
der Naturwissenschaft, vermittelt sie mit ihren eigenen Einsichten und Vor-
gaben, und fiihre sie weiter zu einer einheitlichen Metaphysik. Insofern kann
man die Theologie mit Polkinghorne als das Bestreben bezeichnen, die Welt
im Ganzen zu verstehen und zu deuten. Freilich ist ihm bewusst, dass dies nur
auf metaphysische Art geschehen kann, nicht durch logisch zwingende Argu-
mente und schon gar nicht durch empirisch iiberpriifbare Experimente. Es
gibt keinen logisch notwendigen Weg von der Epistemologie, von dem, was
wir {iber die Welt wissen, zur Ontologie, zum Wissen, was sie tatsichlich ist.
Es gibt hier allein ,einen Akt metaphysischer Entscheidung®, wie ihn der
Glaube vollzieht und in der Theologie zu begriinden versucht.*

Durch diesen metaphysischen Uberstieg kann die Theologie Polkinghorne
zufolge Weisheit vermitteln, was fiir die Naturwissenschaft nicht moglich ist.
Diese ermoglicht seiner Ansicht nach allein Wissen, sie sagt aber nicht, wie
mit diesem Wissen umzugehen ist.”” In der Religion dagegen ist der Glaube
an das eigene Handeln riickgebunden: Die Einsichten, die der christliche
Glaube an Gott schenkt, konkretisieren sich in der alltaglichen Lebensfiih-
rung. Diese Riickbindung des Wissens und der eigenen Erfahrungen an die
Praxis verweist im interdisziplinidren Dialog die Naturwissenschaften auf die
unvermeidbaren ethischen Implikationen ihrer Forschungen. Darin liegt fiir
Polkinghorne einer der wichtigsten Aspekte des zukiinftigen Dialogs von
Naturwissenschaft und Theologie, dass diese im Gegensatz zu jener ethische
Kriterien begriinden und Orientierung vermitteln kann.** Von daher ist das
Gesprich zwischen beiden autonomen Disziplinen fiir thn unabdingbar:
Theologie und Naturwissenschaft sind aufgrund ihrer eigenen methodischen
Beschranktheit und der Perspektivitit des jeweiligen Blickwinkels aufeinan-
der verwiesen. Gemeinsam ist ihnen der Bezug zur einen Wirklichkeir, ver-
schieden jedoch die Weise, sie zu verstehen und zu deuten.

——

" Ebd., 160. Vgl. auch Ders., An Gott glauben, 87f.

** Degs., An Gott glauben, 93 1.

* Siehe dazu ebd., 57,

7 Vgl. Ders., Theologie und Naturwissenschaften, 172 ff.

** Beispielsweise in okologischer Hinsicht durch die Betonung der Integritar der Natur
oder in ethischer Hinsicht durch die Lenkung des reinen Expertenwissens.
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B. Zur Einschitzung von Polkinghornes Ansatz

Unzweifelhaft kann man John Polkinghornes Uberlegungen im Grenzgebiet
von Theologie und Naturwissenschaften als einen bemerkenswerten und
héchst bedeutsamen Ansatz fiir das Gesprich beider Disziplinen bezeichnen.
Gerade die Tatsache, dass ein auf seinem Fachgebiet international renom-
mierter Physiker versucht, naturwissenschaftliche Forschung in eine Kon-
sonanz mit theologischer Reflexion zu bringen, verschafft diesem schwierigen
und immer wieder neu gefihrdeten Dialog einen Legitimititsschub, der allein
von theologischer Seite nicht zu leisten ist. Illusionslos ist festzuhalten, dass
gerade die ungeheure Komplexitit und Spezialisierung naturwissenschaft-
licher Erkenntnisse einen fundierten und anerkennungsfihigen Rekurs des
unausgebildeten Theologen auf dieses Gebiet schlichtweg verhindern.*” Gera-
de deshalb ist es von besonderer Brisanz fiir das naturwissenschaftlich-theo-
logische Gespriach, wenn ein in beiden Disziplinen ausgebildeter Wissen-
schaftler ein Modell , natiirlicher Theologie* entwickelt und zur Diskussion
stellt. Sicherlich gilt es dann aus theologischer Sicht auch, interdisziplinare
Analogisierungen und theologische Ableitungen in einem solchen Ansatz be-
sonders sorgfaltig zu tiberpriifen. Im Folgenden sollen die drei untersuchten
Aspekte von Polkinghornes Theorie im Einzelnen diskutiert werden.

1. Zur Tragfahigkeit von Polkinghornes revidierter ,natiirlicher Theologie*

Das von Polkinghorne vorgestellte Konzept einer revidierten ,natiirlichen
Theologie* besticht durch die theologische und religionsphilosophische Fun-
dierung. Zunichst ist festzuhalten, dass gegenwirtige religionsphilosophi-
sche Bemiihungen dhnlich wie Polkinghorne davon ausgehen, dass sich
Theologie, Philosophie und Naturwissenschaften trotz unterschiedlicher Zu-
gangsweisen und Methoden auf ein- und dieselbe Wirklichkeit beziehen kon-
nen.” Da eine komprehensive Erfassung der Wahrheit aufgrund der Endlich-

* Als Beispiel kann man Pannenbergs ehrgeizigen Versuch erwihnen, den Geist mit Hilfe
des Faraday'schen Feldmodells zu bestimmen (vgl. etwa W. PANNENBERG, Systematische
Theologie, Bd. 2, 99-132). Polkinghorne bemerkt dazu trocken, dass ein solcher Ansatz
fiir einen Physiker , kurios* und unangemessen erscheint, da unter ,Feld“ physikalisch et-
was anderes zu verstehen ist, als Pannenbergs Uberlegungen nahe legen (]. POLKINGHORNE,
An Gott glauben, 83f.). So heifit es ohne lEbv::rht:blichkeit bei Polkinghorne: ,Es ist nicht
verwunderlich, dass Theologen oft nicht zu den letzten Feinheiten und Einsichten vorstoffen,
wenn sie sich den Narurwissenschaften zuwenden® (ebd., 84).

 Vgl. etwa: R. SCHAEFFLER, Was ist Wahrheit? Zum Wahrheitsverstandnis in Naturwis-
senschaft, Technik und Religion, in: Seelsorgeamt des Bistums Essen (Hg.), Zur christlichen
Berufsethik. Kirche im Gesprich, Nr, 24, Essen 1991, 10-37; Ders., Die Vielfalt der Weisen
religioser Wahrheit und ihres sprachlichen Ausdrucks, in: W. KERBER (Hg.), Die Wahrheit
der Religion, Miinchen 1994, 73-147. Vgl. zu Schaefflers Ansatz: B. IRLENBORN, ,, Veritas
semper maior* ~ Der philosophische Gottesbegriff Richard Schaefflers im Spannungsfeld
von Philosophie und Theologie, Regensburg 2003,
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keit und Perspektivitit menschlicher Erkenntnis nicht méglich ist, konnen
sich einzelne Disziplinen auf Teilbereiche der Wahrheit beziehen, ohne dass
andere Zugangsformen dabei ausgeschlossen werden miissten. Diese auch
von Polkinghorne vertretene Ansicht bietet den Vorteil, dass die (wie auch
immer geartete) Vorstellung einer ,,doppelten Wahrheit* von vornherein als
unzulanglich fiir ein Gesprich zwischen Naturwissenschaften und Theologie
ausscheidet. Eine Konsonanz im Sinne eines fruchtbaren Dialogs wire da-
durch zweifelsfrei nicht moglich. Diese religionsphilosophische Uberlegung
beriihrt die generelle theologische Frage nach der Bedeutung und Tragweite
wnatiirlicher Theologie®,

Bekanntlich war es Karl Barth, der im Ausgang der Erklirung des Ersten
Vatikanischen Konzils, dass Gott mit dem natiirlichen Licht der Vernunft aus
den geschaffenen Dingen mit Sicherheit erkannt werde,’’ Einspruch erhob
gegen eine dergestalt behauptete eigenstindige, von der Heilsoffenbarung in
Jesus Christus scheinbar unabhingige und allen Menschen potenziell zuging-
liche Erkenntnis Gottes. Der davon ausgehende kontroverstheologische Streit
entziindete sich an der Frage, ob der Mensch bereits durch das natiirliche
Licht seiner Vernunft zu einer notitia Dei gelangt, oder ,,ob er nur zu Gott
kommen kann, weil Gott zuvor in seinem Offenbarungswort zum Menschen
bzw. zur Welt kam.“** Festzuhalten ist aus heutiger okumenischer Sicht, dass
die radikale Entgegensetzung der allgemeinen Gotteserkenntnis durch die na-
tiirliche Vernunft auf der einen und der speziellen Gotteserkenntnis durch die
Wortoffenbarung auf der anderen Seite sich als eine Verengung der Sichrweise
darstellt.”

Warum dies so ist, kann man sich exemplarisch im Hinblick auf Polking-
hornes Ansatz so verdeutlichen: Sein Versuch, eine ,natiirliche Theologie*®
iiber den Zugang zur Ordnung des Universums zu entwerfen, behauptet gar
nicht, den christlichen Gott remoto Christo erkennen zu kénnen oder gar
einen Beweis fiir die Existenz Gottes zu liefern. Wie gezeigt, waren Polking-
hornes Schlussfolgerungen aus seiner ,natiirlichen Theologie® weitaus vor-
sichtiger und bescheidener. Diesbeziigliche Argumente — wie etwa das des
wanthropischen Prinzips“ - legen aus seiner Sicht kwmulativ die Evidenz na-
he, dass eine Existenz eines hochsten Wesens naturwissenschaftlich nicht aus-
geschlossen werden kann. Im Gegenteil korrespondiert die metaphysische

1. Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution iiber den katholischen Glauben Dei
Filius, DH 3004,

], WeRBICK, Der Streit um die ,natiirliche Theologie* Priifstein fiir eine 6kumenische
'l:'hcnlogic? 11 Thesen zur gegenwiirtigen Gesprichslage, in: Catholica 37 (1983), 119-132,

ier 119,

© Vgl. dazu G. Kraus, Gorteserkennmmis ohne Offenbarung und Glaube. Natiirliche
Theologie als 6kumenisches Problem, Paderborn 1986; C. Kock, Natiirliche Theologie: ein
evangelischer Streitbegriff, Neukirchen-Viuyn 2001.
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Annahme einer gottlichen Existenz Polkinghorne zufolge bestimmten physi-
kalischen Gegebenheiten des Universums. Aus diesem mittelbaren und indi-
rekten Verweis auf Gott mit Hilfe der Vernunft lisst sich aber noch kein reli-
gioser Glaube ermitteln; dieser setzt fiir Polkinghorne ~ wie oben beschrieben
- im Riickgang auf Offenbarungszeugnisse einen ,, Akt metaphysischer Ent-
scheidung® voraus.

Kritisch ist allerdings an Polkinghornes Ansatz die Frage zu richten, ob
seine Sicht der traditionellen ,natiirlichen Theologie“ nicht auf einer Simpli-
fikation beruht, so dass sich seine Behauptung, eine revidierte Form dieses
Denkens zu prisentieren, als iiberzogen darstellt.* Gottesbeweise und -auf-
weise hatten und haben - recht verstanden — nicht den Sinn, die Existenz eines
sonst nicht existierenden Gottes zu beweisen, sondern verstehen sich als refle-
xive Methoden der Selbstvergewisserung, die in schlussfolgernder Form Ar-
gumente fiir die Verniinftigkeit der Annahme einer Existenz Gottes vorstel-
len.** Insofern waren und sind Folgerungen auf Gottes Existenz im Rahmen
einer ,natiirlichen Theologie* vom Erkenntnisanspruch her grundsatzlich
nicht unmoderater als diejenigen, die Polkinghorne durch die Einsicht in die
physikalische Ordnung des Universums zieht.

2. Prifstein fiir die Konsonanz zwischen Theologie und Naturwissenschaften:
Polkinghornes Uberlegungen zur Eschatologie

Die wissenschaftstheoretische Plausibilitit eines gleichgearteten Bezugs ver-
schiedener Disziplinen auf ein und dieselbe Wirklichkeit muss sich bewihren,
wenn naturwissenschaftliche Aussagen iiber das Ende des Universums in Be-
zug gesetzt werden mit theologischen Aussagen iiber das Ende aller Dinge.
Denn sonst konnte Polkinghorne nicht von einer ,, Konsonanz“ zwischen bei-
den Sichtweisen sprechen. Wie verhilt es sich nun mit der Kompatibilitit die-
ser spezifischen Aussagereihen?

Aus der isolierten Sicht eines Naturwissenschaftlers wiire sicherlich hypo-
thetisch der Schluss moglich: Beide Aussagereihen iiber das Ende aller Dinge
beziehen sich gerade nicht auf ein und dieselbe Wirklichkeit. Begriindet wer-
den kénnte ein solcher Einwand wie folgt: Die theologische Deutung Polking-
hornes verweise ja auf ein Ereignis, das ,,jenseits der Geschichte* und nicht in
ihr stattfinde.* Damit referiere er auf eine Wirklichkeit, die mit der Wirklich-
keit des Universums, das einen , Wirmetod® sterben werde, nichts zu tun ha-
be. Polkinghorne projiziere deshalb theologische Vorstellungen, die keinen
geschichtlichen Riickhalt und kein fundamentum in re hitten, in die wissen-
schaftlich nachweisbare Endlichkeit des Universums. Seine Rede von einer

“ Vgl. etwa J. PoLKINGHORNE, An Gott glauben, 18f.

 Vgl. K. MULLER, Gottes Dasein denken. Eine philosophische Gotteslehre fiir heute,
Regensburg 2001, 46 f.

* Vgl. nochmals J. PoLkinGHORNE, Theologie und Naturwissenschaften, 157.
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»Neuschopfung® illustriere in besonderer Weise, dass es nicht um einen Be-
zug von theologischen und naturwissenschaftlichen Aussagen auf ein und die-
selbe Wirklichkeit gehe. Von daher sei auch seine These einer ,,Konsonanz*
beider Disziplinen eher eine letztlich theologisch motivierte Wunschvorstel-
lung als eine begriindbare wissenschaftliche Maxime."”

Wie konnte man im Kontext der Theorie Polkinghornes auf einen solchen
kritischen Einwand antworten? Unumwunden wire zunichst festzuhalten,
dass hiermit tatsidchlich seine Ausgangsthese eine Bewihrungsprobe erfihrt.
Auf den ersten Blick mag es den Anschein haben, als versuche er, ,natur-
wissenschaftliche Fakten theologisch-hermeneutisch aufzuladen.“** Eine
Konsonanz zwischen Theologie und Naturwissenschaft ist angesichts der ver-
schiedenen Aussagereihen iiber das Ende aller Dinge nicht einfach zu konsta-
tieren, sondern genau zu begriinden. Sonst wire die eschatologische Deutung
Polkinghornes weniger Anzeichen eines zusammenklingenden Verhiltnisses
beider Disziplinen, als vielmehr eine vom gemeinsamen Bezug losgeloste und
willkiirliche Weiterfiihrung. Von vornherein ist klar, dass aus christlicher Per-
spektive eschatologische Aussagen keinen wissenschaftlichen Bericht iiber zu-
kiinfrige Ereignisse widerspiegeln, sondern Ausdrucksformen der Hoffnung
aus der bereits geschehenen Gottesbegegnung von Menschen sind. Sie stellen
Verheiffungen dar, Zeugnisse des Vertrauens in die Zukunft aus der Begeg-
nung mit Jesus Christus.” Von daher kann man sagen: Eine schlichte Paralle-
lisierung naturwissenschaftlicher und theologischer AufSerungen iiber das En-
de aller Dinge verkennt den unterschiedlichen Status beider Aussagereihen.
Insofern kann ,Konsonanz* nicht eine solche Beziehung beschreiben, bei
der - bildlich ausgedriickt - die ,Sprachmelodien* beider Disziplinen trotz un-
terschiedlicher Téne immer einen Wohlklang prisentieren. Dass diese An-
sicht auch einen Riickhalt in Polkinghornes Theorie findet, kann man daran
erkennen, dass er das Verhiltnis zwischen Naturwissenschaft und Theologie
nicht als Symmetrie, sondern als Modell erster und zweiter Ordnung bezeich-
net hat.*

Damit ist aber die mogliche Kritik an der These einer Referenz beider Dis-
ziplinen auf ein und dieselbe Wirklichkeit noch nicht entkriftet. Dazu wire

*" Ein sich daran anschlieRender Kritikpunkt kénnte sich auf die Frage der Vertriglich-
keit von Polkinghornes Folgerungen aus dem ,anthropischen Prinzip* mit der Erkenntnis
des verginglichen Universums beziehen: Widerlegt die Tatsache eines endlichen Universums
nicht die Annahme eines ,hinter* dem ,anthropischen Prinzip® stehenden gattlichen Plans?

* A. LorcHINGER, Wirken Gottes und moderne Naturwissenschaften, 95 (ohne Bezug
auf Polkinghorne).

" Vgl. M. Kent, Eschatologie, Wiirzburg 1996, 291.

“ Dadurch wird auch deutlich, dass Polkinghornes Rede von einer ,Konsonanz" zwi-
schen Theologie und Narturwissenschaften nicht auf das reduktionistische Modell einer
»Einheitswissenschaft* abzielt, wie es von R. EsTerBaver, Verlorene Zeit, 207 ff. zu Recht

ritisiert wird.
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aus Polkinghornes Sicht zu betonen,®* dass seine eschatologischen Uberlegun-
gen — obwohl sie fraglos spekulativ sind und fiir nicht-christliche Positionen
eine Zumutung darstellen werden - sich zunachst auf die Wirklichkeit unse-
res éndlichen Universums beziehen und erst von daher versuchen, eine Ver-
wandlungshoffnung angesichts des vergianglichen Kosmos zu artikulieren.
Anders ausgedriickt: Auch seine eschatologischen Aussagen beziehen sich
auf diejenige Wirklichkeit, auf die auch die naturwissenschaftlichen Zu-
kunftsaussagen referieren. Dass eine erhoffte Neuschopfung jenseits der Ge-
schichte ist, ist nur als Konsequenz, nicht als Primisse seiner Darlegungen zu
verstehen. Natiirlich bleibt fraglich, ob seine Deutung von einem nicht-christ-
lichen Naturwissenschaftler akzeptiert werden konnte; aber darum geht es
letztlich gar nicht. Wie schon zu seinem Modell einer ,natiirlichen Theo-
logie* bemerkt wurde, ist Polkinghornes interdisziplindrer Anspruch weit ge-
ringer: In erster Linie gilt es, die Nicht-Widerspriichlichkeit theologischer und
naturwissenschaftlicher Aussagen iiber die Welt aufzuzeigen, um von da aus
denkbare Ubereinstimmungen zwischen physikalischen Prinzipien und theo-
logischer Wirklichkeitssicht zu verdeutlichen. Dieses Anliegen wird bei seinen
eschatologischen Ausfithrungen zwar inhaltlich strapaziert, aber methodisch
nicht verletzt. Auch hier wird erkennbar, dass beide Disziplinen nicht in
einem symmetrischen, sondern eher in einem komplementiren Verhiltnis zu-
einander stehen. — Dies fithrt zum letzten hier untersuchten Aspekt von Pol-
kinghornes Ansatz, seinem Konzept eines , kritischen Realismus*.

3. Zum kritischen Realismus®

Offenkundig ist, dass die Naturwissenschaften hinsichtlich ihres Erkenntnis-
anspruchs in Polkinghornes Konzept eines ,kritischen Realismus* eine ,,Ent-
mythisierung® erfahrt. Es entspricht einem Mythos, dass die Naturwissen-
schaft die Welt unvoreingenommen und von einem objektiven Standort aus
betrachtet und erforscht. Auch wenn die Naturwissenschaften im Gegensatz
zur Theologie in wissenschaftstheoretischer Hinsicht die Moglichkeit haben,
die Plausibilitit ihrer Theorien empirisch nachzuweisen: Der naturwissen-
schaftliche Blick ist ebenfalls standortgebunden, von einem theoretischen
Modell immer schon prijudiziert und in seinem experimentellen Zugang
durch unvermeidliche Hintergrundeffekte getriibt.® Polkinghornes Bild von
Theologie und Naturwissenschaft als unterschiedlichen ,Landkarten® der

# Es geht hier nicht um eine inhaltliche, sondern nur um eine methodische Verteidigung
seiner Eschatologie.

# ,Naturwissenschaftler betrachten die Welt also nicht mit einem unvoreingenommenen
Blick, sondern beobachten sie von einem gewihlten Standort aus. Ihre Wahrnehmung ist
gepragt durch bestimmte Regeln der Interpretation und vorgingige Erwartungen im Hin-
blick auf die Bedeutung dessen, was sie beobachten wollen (J. PoLKINGHORNE, Theologie
und Naturwissenschafren, 18).
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Welt ist treffend und hilfreich als Voraussetzung und Rahmenbestimmungen
eines interdisziplindren Gesprachs. Damit geschieht nicht zuletzt eine be-
deutsame Korrektur an dem bislang in wissenschaftlichen und alltiglichen
Diskussionen oft in Anspruch genommenen Bild , einer unverséhnlichen Geg-
nerschaft zwischen Theologie und Naturwissenschaft*, das meist seinen Aus-
gang von der Verurteilung Galileis nimmt.*

Polkinghornes Ansatz ist auch von daher zu unterstiitzen, dass er der Vor-
stellung einer unkritischen Bezogenheit beider Disziplinen oder gar einer Ein-
heitswissenschaft widerspricht: ,Landkarten® konnen unterschiedliche
Mafstabe haben und verschiedene Ausschnitte der Welt zeigen; insofern ist
ihr Zugang nicht schon vornherein ein symmetrischer. Dies verbindet sich
mit dem konsequenten Hinweis Polkinghornes, dass beide Disziplinen Refle-
xionsformen einer zweistufigen Ordnungshierarchie beschreiben: Theologi-
sche Uberlegungen im Ausgang der Autoritit der Schrift, der Tradition und
~in katholischer Sicht - des Lehramts haben da, wo sie einen interdisziplina-
ren Bezug zur Naturwissenschaft aufweisen, deren Forschungen , erster Ord-
nung“ zu rezipieren und, in einer metaphysischen Reflexion ,zweiter Ord-
nung*, im Sinne der christlichen Weltsicht weiterzufiihren und zu verbinden.
Naturgesetze sind dann beispielsweise nicht mehr als facta bruta die nicht
mehr hinterfragbaren Erklarungsprinzipien, sondern verlangen selbst nach
Einer Erklarung oder Deutung innerhalb eines sie umfassenden Zusammen-

angs.*

Polkinghornes Konzept eines ,kritischen Realismus® mit der Ausgangs-
these einer Konsonanz zwischen beiden Disziplinen ist weiterhin bemer-
kenswert, weil es nicht in der Gefahr einer Relativierung der Methoden-
verschiedenheit oder des jeweiligen Autonomieanspruchs steht. Unter der
Voraussetzung der Einsicht, dass Theologie und Naturwissenschaften tat-
sichlich verschiedene Zuginge zu ein- und derselben Wirklichkeit darstellen,
liufr Polkinghornes Modell der Konsonanz nicht automatisch auf eine un-
fruchtbare , Konfliktlosigkeit“® des beiderseitigen Verhiltnisses hinaus, son-
dern ist offen fiir eine stindige Erweiterung der jeweiligen Perspektive und
sogar fiir wechselseitige Kritik an revisionsbediirftigen Vorstellungen. Natiir-
lich muss man sich dariiber im Klaren sein, dass eine solche ,, Konsonanz*
zumindest zwei entscheidende Primissen hat: Zum einen — wie gesagt — die
Akzeptanz der These, dass beide Disziplinen sich auf ein und dieselbe Wirk-
lichkeit beziehen, und zum anderen der Konsens, dass es keine naturwissen-

—_——

“ Vgl. dazu A. Kreiner, Theologie und Naturwissenschaft, 92f, — Vgl. zu Galileis und
Darwins Bedeutung fiir das interdisziplinire Verhiltnis J. PoLKINGHORNE, Theologie und
Naturwissenschaften, 11-17,

* Vgl. A. KreiNer, Theologie und Naturwissenschaft, 103.

“ M. SEckiLER, Im Spannungsfeld von Wissenschaft und Kirche, Theologie als schopferi-
sche Auslegung der Wirklichkeit, Freiburg 1980, 20.
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schaftlichen Erkenntnisse gibt, die eindeutig und unvermittelbar in Wider-
spruch stehen zu Grundaussagen des christlichen Glaubens. Die letztere Vo-
raussetzung ist angesichts des wissenschaftlichen Fortschritts natiirlich immer
wieder zu priifen und zu diskutieren.

Kritisch anzufragen wire im Zusammenhang der Theorie eines ,kriti-
schen Realismus® Polkinghornes Wahrheitsverstindnis. Und zwar unter fol-
gendem Blickpunke: Was heifit es, dass Theologie und Naturwissenschaft
nicht auf ,, Wahrheit*, sondern auf ,, WahrheitsgemifSheit* ausgerichtet seien?
Dabei ist als philosophischer Hintergrund zu beachten, dass der Wahrheits-
gehalt einer assertorischen, einen Sachverhalt behauptenden Aussage nicht
steigerbar oder in einem nur vorliufigen Sinne ,wahr' sein kann, dass eine
Aussage also nicht irgendwie ,wahrheitsgemaf*, sondern in ausschliefen-
dem Sinne entweder wahr oder falsch ist. In diesem Zusammenhang ist etwa
darauf hinzuweisen, dass entsprechend dem christlichen Glauben die Behaup-
tung von einer Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus nicht nur wabr-
heitsgemafl, sondern wahr ist. Abgesehen von dogmatischen Schwierigkeiten
wiire es sonst schwierig zu begriinden, warum man auf diesen Glauben sein
Leben setzen oder fiir ihn es gar riskieren sollte. Prizisierend miisste bei Pol-
kinghorne also deutlich werden, dass es bei theologischen Aussagen vom An-
spruch her nicht um so etwas wie Wahrheitsgemafheit geht, sondern um die
Wahrheit selbst, die in einer fir die menschliche Einsicht in die Wirklichkeit
nie umfassenden und komprehensiven Wahrheitsbehauptung beriihrt wird.*
In theologischer Hinsicht wiirde dadurch deutlich, dass die menschliche Ein-
sicht in die Wahrheit offen ist fiir den Anspruch eines Deus semper maior,
auch wenn sie ihn, wie es bei Paulus heifft (1 Kor 13,9), immer nur bruch-
stiickhaft erfassen kann.

Welche Folgen ergeben sich fiir Theologie und Naturwissenschaften aus
Polkinghornes ,kritischem Realismus“? Fiir die Naturwissenschaften er-
wichst aus seinem Ansatz die Konsequenz, dass die Anerkennung der Stand-
ortgebundenheit ihrer Erkenntnisse sie zu einer Offnung fiir den methodisch
andersartigen theologischen Diskurs bewegen kann. Und weiterhin vermag
die Einsicht in die Notwendigkeit der Uberschreitung ihrer Grenzen die Na-
turwissenschaften einerseits deutlicher fiir die Folgen ihrer Forschungen, und
andererseits fiir die Fruchtbarkeit theologischer Fragestellungen und Deu-
tungsleistungen zu sensibilisieren. Umgekehrt ist fiir die Theologie aus seinen
Uberlegungen die Konsequenz zu ziehen, dass sie sich unnachgiebig der fid-
eistischen Binnenperspektive zu verweigern und dem interdiszipliniren Dia-

* Vgl. dazu die Enzyklika Fides et Ratio, wo es heifit, dass philosophische und theologi-
sche Erkennmlsord_nung_en wad veritatis plenitudinem®, zur ,, Wahrheit in ihrer Fiille® fithren
(J. Pauw IL, Enzyklika Fides et Ratio n. 32, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskon-

ferenz, Bonn 1998). Vgl. zur Wahrheitsthematik in der Theologie B. IRLENBORN, ., Veritas
semper maior“, 352 ff.
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log zu stellen hat. Es ist keine Einschrinkung der theologischen Wahrheits-
fahigkeit, sondern ein Zutrauen in die Wirklichkeitssicht der Theologie, wenn
sie aufgefordert wird, auf die Konsistenz ihrer Auferungen mit naturwissen-
schaftlichen Aussagen zu achten. Es ist bedenkenswert, dass Polkinghorne
hier als Physiker auch die Frage nach den ethischen Implikationen naturwis-
senschaftlicher Theorien anspricht und dabei die Weisheitsdimension des
christlichen Glauben mit ins Spiel bringt.

Insofern lisst sich als Fazit festhalten, dass Polkinghornes Ansatz als be-
deutsamer und konstruktiver Beitrag fiir das theologisch-naturwissenschaft-
liche Gesprach zu erachten ist. Seine Formulierung einer ,natiirlichen Theo-
logie* und seine Theorie eines ,kritischen Realismus® mit der Betonung der
Konsonanz zwischen beiden Disziplinen diirfren fiir viele Naturwissenschaft-
ler und Naturwissenschaftlerinnen sicherlich eine Provokation darstellen, fiir
Theologen und Theologinnen jedoch ein ermutigendes und kenntnisreiches
Pladoyer, sich auf den interdisziplindren Dialog unvoreingenommen einzu-
lassen.
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ALBERT DAHM

Schopfungstheologie bei Nikolaus von Kues

Erste Ansitze in den frithen Predigten und
ihre Fortfithrung in De docta ignorantia

Eine Durchsicht der frithen (vor De docta ignorantia zu datierenden)’ Predig-
ten zeigt, dass Nikolaus von Kues sich schon in seiner Friihzeit mit dem The-
ma der Schopfung befasst hat. Auch wenn der vorgegebene Rahmen der Ver-
kiindigung eine systematische Darstellung noch nicht zulasst, so ist
gleichwohl in den uns vorliegenden homiletischen Entwiirfen ein schépfungs-
theologisches Interesse schon deutlich zu erkennen.

Ein Musterbeispiel fiir den Versuch des noch jugendlichen Predigers, den
Schopfungsgedanken theologisch zu erfassen, bietet uns Sermo I. Hier findet
sich eine Skizze,” in der Nikolaus sich der Thematik sozusagen in zwei Stufen
nihert, zunachst ganz schlicht von der HI. Schrift her, dann = darauf aufbau-
end — in einer ausgesprochen philosophisch-theologischen Reflexion, die auf
den ersten Blick verrit, von welcher philosophischen Tradition er sich inspi-
rieren ldsst.’ In den folgenden Sermones greift Cusanus die Problematik im-
mer wieder auf, stets darum bemiiht, seine Horer an das Mysterium heran-
zufithren, es fiir sie verstehbar zu machen.

Gegeniiber den frithen Versuchen bedeutet De docta ignorantia eine Zi-
sur.* Das Interesse an der Schopfungsthematik lisst keineswegs nach; aber
Cusanus ist tiefer in die Problematik eingedrungen. Das Thema fesselt ihn
nach wie vor, doch sieht er die Dinge in einem neuen Licht. Wir kénnen sagen:
Er hat eine hohere Reflexionsebene betreten.

Wir werden in der nun in Angriff zu nehmenden Darlegung den Weg des

' Zur Frage der Datierung s. R, HAaussT, Zu den fiir die kritische Edition der Cusanus-
Predigten noch offenen Datierungsproblemen, in: MFCG 17 (1986) 57-88; DERs., Praefatio
generalis, in: Nicolai de Cusa, Opera omnia iussu et auctoritate Academiae litterarum Hei-
delbergensis ad codicum fidem edita, Hamburg 1991 (im Folgenden: h) XVI, XXXV-XLI.

* SI: h XVL, NN. 12-13.

* Hier schon tritt zutage, was R. HaussT, Die Christologie des Nikolaus von Kues, Frei-
burg 1956, 21, , den neuplatonischen Grundzug seiner Geistesart* genannt hat.

" Zu den Perioden im literarischen Schaffen des Cusanus s. J. Kocn, Untersuchungen
""h‘"‘ Datierung, Form, Sprache und Quellen, Kritisches Verzeichnis simtlicher (Cusanus-)
Predigten: CT /7, 291. Eine deutliche Abgrenzung zu den frithen Predigten vollzieht auch
K. Frascu, Nikolaus von Kues. Geschichte einer Entwicklung. Vorlesungen zur Einfithrung
in seine Philosophie, Frankfurt 1998, 97, wenn er sagt: ,De docta ignorantia ist kein Friih-

\IU;BI;“. Vgl. den ganzen Abschnitt V:  Nicht-Wissen als Wissen 1439-1440* (a.a.0., 97—
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Cusanus von der Frithzeit (Sermo I) bis hin zu De docta ignorantia und die in
seinem Verlauf sich abzeichnende Entwicklung verfolgen. In einer abschlie-
Renden Riickschau versuchen wir, die in der beobachteten und nachgezeich-
neten Entwicklung hervortretende Fluchtlinie und schlie@lich den Flucht-
punkt des cusanischen Denkens kenntlich zu machen.

L. Das Thema in den friithen Predigten

Wir wenden uns zunichst Sermo I zu und beziehen dann in die Sichtung des
Materials auch die nachfolgenden Predigten mit ein, soweit sie vor der Ver-
offentlichung von De docta ignorantia entstanden sind.

1. Eine Skizze in Sermo 1

Wenn wir im Folgenden den Blick richten auf die erste bei Cusanus in Gestalt
einer Predigtreflexion greifbare Thematisierung des Schopfungsgedankens,
dann geht es uns zunichst um eine prizise Darstellung, die herausarbeitet,
was Nikolaus zu sagen hat. Daraus ergibt sich von selbst die Riickfrage nach
der hier erkennbaren Konzeption und dem philosophiegeschichtlichen Hin-
tergrund.

a) Der Text

Halten wir zunichst fest, dass die uns interessierende Reflexion iiber das The-
ma der Schopfung eingefiigt ist in eine weit ausholende Hinfithrung zum Ge-
heimnis der Inkarnation, die Cusanus am ersten Weihnachtstag 1430 seinen
Hérern vortrigt. Sie ist eingeleiter durch die Bemerkung, Augustinus berichte
in seinen Confessiones, schon bei den Platonikern finde sich die Einleitung
zum Johannesevangelium (und damit der Gedanke einer durch den Logos
vermittelten Schépfung).’ Der nun folgende Abschnitt lisst sich in drei Teile
gliedern: Cusanus ruft zunichst das Schriftzeugnis auf, bietet dann eine phi-
losophisch-theologische Darlegung, die im letzten Teil eine prazisierende Er-
ganzung erfihre.

aa) Das Dossier der Schriftstellen setzt ein mit Joh 1,3: , Alles ist durch ithn
geworden“.* Die christologische Sinnspitze dieses Verses, die natiirlich iiber
das den Platonikern Bekannte hinausfiihrt, wird im Folgenden noch einmal
kriftig unterstrichen. Daran schlieft sich eine Reihe von Schriftzitaten, die
allesamt die Schopfung zum Gegenstand haben; sie werden unverbunden ne-
beneinander gestellt: Ps 33 (32),9; Gen 1,3; Ps 33 (32),6a; Ps 50 (49),1. Aus

P SEhXVIL N. 12, Z, 1-5; vgl. Augustinus, Confessiones VII 9, 13: CSEL 33, 154. Wie
immer diese Beobachtung zu beurteilen ist, sie hat Cusanus im Blick auf seine Schipfungs-
theologie nicht von einer primiren Orientierung an der HL. Schrift abgehalten, wie im Fol-
8enden deutlich hervortreten wird.

“SEhXVILN. 12,Z.6.
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dem zuletzt zitierten Psalmvers liest Nikolaus - offenbar unter Anleitung des
Nikolaus von Lyra - eine Bestitigung fiir die Lehre der Unteilbarkeit der ope-
ra Trinitatis heraus, ferner eine erneute Bezeugung der Schopfungsmittler-
schaft des Sohnes.”

bb) Im zweiten (wie auch im dritten) Abschnitt ringt Cusanus um ein theo-
logisches Verstindnis der vorgegebenen Lehre. Er ist darum bemiiht, mit Hil-
fe philosophisch-theologischer Kategorien und Denkmodelle spekulativ zu
durchdringen und so verstehbar zu machen, was Schrift und Dogma im Sinn
haben, wenn sie von der Erschaffung der Welt sprechen. Dieser Teil, auf den
es uns in unserem Zusammenhang besonders ankommt, sei hier wortlich wie-
dergegeben:

wDie hochste unermefliche Giite wollte nicht nur innerhalb ihrer selbst
von Ewigkeit hervorbringen, sondern vervielfiltigte thre Giite auch, indem
sie in der Zeit und au8erhalb ihrer selbst erschuf. Aber der beste Gott konnte
das All nicht nach dem Bilde von irgendetwas aulen Befindlichem erschaffen,
da er selbst alles ist, und zu keinem anderen als zum hochsten Ziele, nimlich
auf sich selbst zu. Darum wurde durch ihn selbst alles zum Abbilde der Gott-
heit und auf Gott hin gemacht*.*

cc) Der dritte Abschnitt gilt einer niheren Priifung des , Wie* der Schop-
fung. , Wie“, so fragt Cusanus, ,ist alles von Gott her ins Dasein geflossen“?
Dies zu erkliren, so muss er einriumen, ,,das wiirde lange davern und wire
mir unmoglich“.” Dann aber unternimmt er doch einen Versuch, die zunichst
eingestandene Unméglichkeit zu iiberwinden und dem Verstehen aufzuhel-
fen. Dabei kommt ihm Robert Grosseteste zu Hilfe. Dessen Buch De unica
forma omnium' entnimmt Cusanus ein Bild oder Beispiel, das anniherungs-
weise einen Begriff vermitteln will vom Ausgang der Dinge ins Sein. Dies, so
erklirt Nikolaus im Anschluss an seinen Gewihrsmann, geschieht nach Ana-
logie cines Kunstwerks, , das aus dem Geist des Kiinstlers (ins Sein) flieit«."!
In ahnlicher, vergleichbarer Weise hat auch ,,Gott, der hichste Kiinstler, alles,
was war, ist und sein wird, von Ewigkeit her im Geist gehabt“." Der Uber-
gang vom Geist des hichsten artifex ins zeitliche Sein erfolgt dann aber - hier

" A.a.0., Z. 7-20; vgl. den Kommentar zur Stelle in Apparat II.

' A.a.0,, Z. 20-28; iibers, nach Schriften des Nikolaus von Cues. Im Auftrage der Hei-
delberger Akademie der Wissenschaften, hg. von E. HOFFMANN: Predigten 1430-1441.
Deutsch von J. Sikora u. E. Bohnenstide, Heidelberg 1952, 458, Diese rsetzung wird
im Folgenden zugrunde gelegt.

' A.a.O,N.13,Z. 1-2.

" Vgl. zum Folgenden Robert Grosseteste, De unica forma omnium, hg, von L. BAUR,
Die philosophischen Werke des Robert Grosseteste, Bischofs von Lincoln: BGPhMA, Bd. 9,
Miinster 1912, 109f.

" ST h XVL,N. 13, Z. 6.

B AaQ,Z 7-8.
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versagt die Analogie ~ allein ,nach seinem Willen und durch seine Allmacht*,
d.h. aber ,,ohne Mittel oder eine duBere Hilfe*."

Der irdische Kiinstler benotigt, ,weil bei ihm nicht wie bei dem allmich-
tigen Gott das Vermogen mit dem Willen zusammenfallt“, Hilfsmittel, d. h.
Werkzeug und Baumaterial, ,,etwa Stimme, ein Beil und dergleichen®. Nur so
kann er ,die vorher begriffene Form in das Material bringen“."* Von solcher
Bediirfrigkeit ist Gott weit entfernt: ,Quae media in Deo non sunt necessa-
ria“."" ,So flieBen von der Form Gottes alle Formen*, Nikolaus schlieBt seine
Erlauterung mit der zusammenfassenden Bemerkung: ,,Den so gearteten Aus-
fluR bezeichnen wir als Schopfung*.'*

Soweit die Skizze des Cusanus. Die folgende Darstellung iiber die Dreitei-
lung der Schépfungsbereiche entsprechend der Dreifaltigkeit Gottes und die
Schilderung des Urstands kann hier unberiicksichtigt bleiben.

b) Eine kurze Auswertung des Befundes

In dem soeben vorgestellten, vergleichsweise knappen Kompositionsstiick
wird, so konnte man sagen, etwas von der geistigen Physiognomie unseres
Autors sichtbar. Schon Anlage und Aufbau, erst recht die inhaltliche Aus-
arbeitung lassen erste Riickschliisse auf eine zugrunde liegende (zumindest
umrisshaft sich abzeichnende) Konzeption zu.

Notieren wir zunichst, was sofort ins Auge fallt: Cusanus wendet sich im
ersten Schritt der HI. Schrift zu. Das Schriftzeugnis stellt den Bezugspunkt
dar fiir die nachfolgende Reflexion. Diese wird sichtbar auf das Fundament
eines Schriftbeweises gestellt. Diese Beobachtung verrit bereits Wesentliches.
Sie lasst sich nicht auf eine Nebensichlichkeit reduzieren. Nikolaus betreibt
nicht = vollig ungebunden oder nur psychologisch von der biblischen Glau-
bensgrundlage abhingig — Schopfungsphilosophie.'” Es kommt ihm vielmehr

B Aa.0,Z 9-11,
* A.a.0,Z. 14-18.
" Aa.0,Z. 18-19.

* A.a.0,Z. 19-20.22,

"7 K. FrascH, Nikolaus von Kues (wie Anm. 4), 54, unterstellt Cusanus eine ,Philoso-
phie der Trinitidt und der Inkarnation®, die ,,den christlichen Glauben® nur , psychologisch-
faktisch* voraussetzt. In diesem Sinn beschreibt Flasch auch die gesamte Theologie-Konzep-
tion des Cusanus. Vgl. dazu ebd.: ,Er wollte die wahre theologia argumentierend dahin
entwickeln, dass sie sich nicht auf die Autoritit - sei’s der Bibel, sei’s der Kirche - stiitzt,
sondern dass sie sich zu dem Finen denkend erhebt, von dem her jede Tradition und jeder
Texr und jede Kirche als MutmaRung, coniectura, der einen Wahrheit einsichrig wird, und
zwar 50, dass der Widerspruch verschwindet, in den diese, wenn man sie wortlich, nicht als
coniectura nimmt, zu allen anderen Gestalten der Wahrheit steht®. Zur Kritik an dieser Po-
sition s, die Rezension von K. Kremer zu K. Frasch, Nikolaus von Kues ..., in: ThLZ 124
(1999) 412-415; vgl. auch K. ReinnarDT, Nikolaus von Kues in der Geschichte der mitrel-
alterlichen Bibelexegese, in: MFCG 27 (2001) 55.59f. In seiner neuesten Arbeit zu Cusanus
hat Flasch seine Position im Ganzen nichr revidiert, findet im Einzelnen aber dann doch auch
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erkennbar darauf an, die nachfolgenden Uberlegungen auf die Basis des
Schriftbefundes zu stellen. Ausgangspunkt fiir alle weiteren Schritte ist der
Rekurs auf die HI. Schrift. Hier wird im Ansatz erkennbar, was uns in der
spiteren Entwicklung als ausgesprochene Schrifttheologie begegnet. In der
Verkniipfung von biblischer Orientierung und spekulativer Weiterfithrung'
kiindigt sich dariiber hinaus an, was spater als ein Spezifikum seiner philoso-
phisch-theologischen Arbeit in den Vordergrund tritt, die Manuductio: Niko-
laus will dem Denken einen Weg zum Glauben eréffnen.'” Auf ein hier eben-
falls sich andeutendes Charakteristikum cusanischer Exegese, die Vorliebe
nimlich, die Schrift durch die Schrift auszulegen,*® kénnen wir in unserem
Zusammenhang nur eben hinweisen, ebenso wie auf die betont christologi-
sche Akzentsetzung, die Christus als die Mitte der Schrift*' voraussetzt und
damit auch die Schopfungstheologie bewusst unter ein christologisches Vor-
zeichen stellt.

Der auf der Erhebung und Sicherung der biblischen Grundlagen aufbau-
ende Teil der Erorterung ist durch das Anliegen bestimmt, Schrift und Glaube
ins Gesprach zu bringen mit der Philosophie. Unschwer lisst sich erkennen,
dass die leitenden Motive und Begriffe, die Nikolaus einfithrt, um den Schop-
fungsgedanken dem Verstehen zu erschlieRen, der platonisch-neuplato-
nischen Tradition zuzuordnen sind.*? Die Vorstellung von der multiplicatio,
der imago- bzw. similitudo-Gedanke und der Begriff des fluxus entstammen
ganz eindeutig dem geistigen Umfeld des Neuplatonismus. Die Idee der imago
nimmt dabei eine gewisse vermittelnde Position ein, weil sie sowohl in der
biblischen wie in der philosophischen Tradition beheimatert ist.*’

Gewiss wird man hier schon von proklisch-dionysischen Einfliissen spre-
chen konnen, die K. Flasch insbesondere in den nachfolgenden Predigten

moderatere Tone: K. Frasci, Nicolaus Cusanus, Miinchen 2001, 76.137£.; s. auch dazu
ThLZ 127 (2002) 779-782 (Rezension von K. KREMER),

" Vgl. K. REinnarDT, Nikolaus von Kues (wie Anm. 17), 55 ff,

1 Zu Anliegen und Verfahren cusanischer Manuductio s. R. HAuBsT, Streifziige in die
cusanische Theologie: BCG, Sonderbeitrag zur Theologie des Cusanus, Miinster 1991,
10.41£.45.67.348; K. REinnarDT, Nikolaus von Kues (wie Anm. 17), 60,

* H. PreiFrer, Der Riickgriff auf das Neue Testament im Denken des Nikolaus von Ku-
es, in: TThZ 94 (1985) 204.

K. Remnnarot, Nikolaus von Kues (wie Anm. 17), 48; vgl. auch R. Weier, Das Thema
vom verborgenen Gott von Nikolaus von Kues zu Martin Luther: BCG, Bd. 2, Miinster
1967, 155.

# Vgl. zum Folgenden K. Kremer, Die neuplatonische Seinsphilosophie und ihre Wir-
kung auf Thomas von Aquin: Studien zur Problemgeschichte der antiken und mittelalter-
lichen Philosophie, Bd. 1, Leiden 1971, 6.90.115£.118£.120.138.209.213.216£.219.222.
225.234,238.248.304.319. 321-323.330.336.338.341-344.

# Vgl. Gen 1,27; zu den platonischen Wurzeln der Abbild-Theorie s. K. KRemer, Gott ~

in allem alles, in nichts nichts. Bedeutung und Herkunft dieser Lehre des Nikolaus von Kues,
in: MFCG 17 (1986) 198.

122



wirksam sicht.”* Bereits ein Blick in die Untersuchung von L. Baur® zeigt,
welche Rolle die von Cusanus hier eingefiihrten Leitideen im Werk des Are-
opagiten spielen. So lasst sich etwa schon am Begriff der multiplicatio die
geistige Nidhe zu Ps.-Dionysius verifizieren, in dessen Abhandlung De divinis
nominibus sich die folgende Sentenz iiber die ,,Urgottheit* findet: ,, Alles Sei-
ende beschenkend und es iiberschiittend mit der Teilnahme an ihren ungeteil-
ten Giitern, unterscheidet sie sich, geeint bleibend, und vervielfiltigt sich, eins
bleibend, und vermannigfaltigt sich, ohne aus dem Einen herauszutreten®.?
Ebenso weisen auch die Begriffe imago / similitudo und fluxus / fluere auf
Ps.-Dionysius und die ihn auslegenden Kommentatoren.”” In diesem Zusam-
menhang mag es von Interesse sein, dass Cusanus (Jahrzehnte spiter) an den
Rand des ihm 1453 iiberreichten Exemplars des Kommentars Alberts zu De
divinis nominibus notiert: , Oportet aliquo modo dicere, quod a primo in om-
nia fluat una forma, quae sit similitudo suae essentiae, per quam omnia esse
ab ipso esse participant“,*

2. Die Fortfiihrung der Thematik in den unmittelbar nachfolgenden Predigten

Wir kénnen die soeben vorgestellte Skizze als einen ersten Versuch werten, in
theologisch reflektierter Sprache den Schopfungsgedanken zu thematisieren.
Dass die dabei verwandten Vorstellungen, Motive und Bilder, die in der er-
wihnten philosophischen Tradition allesamt ihre begriffliche Pragung erhal-
ten haben, uns in den folgenden Predigten wieder begegnen, zeigt die Nach-
haltigkeit des Interesses, das sich keineswegs verfliichtigt.

So kénnen wir in Sermo IV verfolgen, wie das Problem von Einheit und
Vielheit Cusanus weiter beschaftigt. Dabei ist nicht zu tibersehen, dass Pro-
klos ihm die entscheidende Orientierung bietet: ... omnis multitudo habet
ante se unitatem“.?” Das Viele verweist per se immer schon auf das Eine; die
Grenze muss indes scharf gezogen werden: ,Nichts, das ein Erstes ist, duldet
mit sich ein anderes; und zwei Entgegengesetzten geht immer ein anderes vo-

K. FrascH, Nikolaus von Kues (wie Anm. 4), 31.34.

¥ L. Baur, Nicolaus Cusanus und Ps. Dionysius im Lichte der Zitate und Randbemer-
kungen des Cusanus: CT I1I, Heidelberg 1941, 68 f.

% De div. nom. I, 11: PG 3, 649B; Dionysiaca I, 112*-*.113'*~114'; iibers. nach Diony-
sius Areopagita, Von den Namen zum Unnennbaren. Auswahl und Einleitung von E. von
Ivinka, Einsiedeln #1990, 50 (Hervorhebung v. Verf.).

7§, etwa De div. nom. IV, 1: PG 3, 693B; Dionysiaca I, 147%; 1V, 4: PG 3, 697C; Diony-
siaca I, 162'7; V, 3: PG. 3, 817B; Dionysiaca I, 330%; V, 6: PG 3, 821B; Dionysiaca I, 346';
347'; VII, 3: PG 3, 869D; Dionysiaca 1, 403?%; vgl. auch den Kommentar von Thomas Gallus:
Sur le Traité des noms divins, N. 344: Dionysiaca I, 693.

¥ Cod. Cus. 96, fol. 180"; Marginalie N. 514: L. Baur, Nicolaus Cusanus (wie
Anm. 25), 109,

¥ SIV:h XVI, N. 22, Z. 2-3; vgl. die Angaben in Apparat L.
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raus*.* Mit Proklos will Cusanus klarstellen: Das Eine geht nicht in das Viele
iiber. Es ist von grundlegend anderer Ordnung, toto coelo von aller Vielheit
geschieden, gleichwohl aber Ursprung und Prinzip des Vielen. Was hier in
philosophischer Sprache gefasst ist, lisst sich ohne weiteres auf eine stirker
theologische Ebene heben. Dafiir steht ein Zitat Leo’s des Grofen: ,Der ein-
fachen Natur der Gottheit kann nichts hinzugefiigt und nichts fortgenommen
werden, da sie immer schon war, was sie ist. ... Gleichwohl ist sie vielfaltig in
ihren Gaben (multiplex est in donis)“. "

Stirkstes Gewicht legt Cusanus sodann auf den imago-Gedanken. Die
Schépfung ist Abbild bzw. Abbildung Gottes. Gott bildet sich in seinen Ge-
schopfen ab. Dieses Motiv begegner uns in verschiedenen Variationen; in Ser-
mo IV erfahrt es eine bemerkenswerte Differenzierung. Ausdriicklich beruft
sich Nikolaus zundchst in Sermo Il auf die Tradition der Platonici. Schon die-
se wussten ,,Gort als den Schopfer der Welt, der die unsterblichen Seelen nach
seinem Bild geschaffen hat“.* Auch hier erfihrt der Platonismus eine theo-
logische Vertiefung, die Linie wird ins Christologische ausgezogen: ,,Alles Ge-
schaffenen®, so erklirt Cusanus, ,war von ewig her vorbildhaft in diesem
Wort (ideata fuere in hoc Verbo), durch das alles geschaffen ist“.* Eng ver-
wandt mit der Idee der imago ist der Begriff similitudo. lhn prisentiert Sermo
ITI und setzt ihn in Beziechung zur Giite Gottes: ,,Obwohl aus nichts, waren die
Dinge doch als Gleichnis seiner Ideen gut durch die Giite Gottes (ad similitu-
dinem suarum rationum bona erant per Dei bonitatem)“.* In diesen Zusam-
menhang gehort auch der Begriff vestigium. Da alles nach der Ahnlichkeit
Gottes geschaffen ist, so ,trigt das gesamte Universum, vom Hochsten bis
zum Niedrigsten, die zarte Spur seiner Giite in einem gewissen vergleichenden
Schatten (in quadam umbra comparativa) an sich“.’ Eine weitere sprachliche
Variante, das Spiegel-Gleichnis, begegnet uns ebenfalls schon in der Friihzeit.
In Sermo IV werden die Geschépfe als ,,speculum creatoris“* angesprochen.

In diese begriffliche Vielfalt bringt Sermo IV eine Ordnung durch prazise
Differenzierung. ,Der Sohn (Gottes)*, so vernehmen wir jetzt, ,ist das ge-
zeugte Abbild der Gleichheit mit dem Vater, der Mensch ist das geschaffene
Abbild der Nachahmung, die Welt ist das geschaffene Abbild der Darstellung,
insofern sie ein Spiegel des Schopfers ist, wie der Apostel sagt, dass wir jetzt
durch einen Spiegel schen“.”” An dieser Stelle fiigt Nikolaus eine wichtige

3-5.

34, Z. 27-28.30-31; vgl. die Angaben in Apparar II.
yN.3,Z.10-12. . o
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Zwischenbemerkung ein, einen uns aus Sermo I schon vertrauten Gedanken,
auf den wir zu achten haben: ,,Die Welt ist nach dem Ahnlichkeitsbild Gottes
(ad similitudinem Dei) gemacht, weil er ein anderes Urbild (exemplar) als sich
selbst nicht hatte“.” Schlieflich werden korperliche und geistige Kreatur
noch voneinander abgehoben. ,,Im eigentlichen Sinn ist das korperliche Ge-
schopf Gottes Spur (vestigium), das geistige das Ahnlichkeitsbild (similitudo)
des Schopfers*.”

Sermo VIII, eine Predigt zum Fest Maria Himmelfahrt aus dem Jahr 1431
entfaltet die imago-Theologie dann nach einer Seite, die schon etwas erahnen
lisst von dem spiteren Ringen um eine prizise metaphysische Bestimmung
des Verhiltnisses von Schopfer und Geschopf und des kreatiirlichen Eigen-
seins. ,In der Vielheit der Formen®, so erklirt Nikolaus unter Berufung auf
Bernhard, ,haben wir so etwas wie eine Art von Strahlen der Gottheit*.* Das
fithrt geradewegs auf den Gedanken der relucentia. ,,In den Kreaturen leuch-
ten die Spuren Gottes wieder“.*' In diesem Zusammenhang erscheint dann
auch ein Vergleich, der sich in der mittelalterlichen Theologie groffer Beliebt-
heit erfreut und immer wiederkehrt. ,Die sinnenhafte Welt“, so sagt Cusa-
nus, ,,ist gleichsam ein vom Finger Gottes geschriebenes Buch“.* Gerade die-
ses Bildwort macht deutlich, wie Gott sich in der Schopfung offenbart und
zugleich verhiillt, wie Offenbarung und Verborgenheit Gottes ineinander ver-
schriankt sind. Hier zeigt sich die Berithrung der Schépfungstheologie mit dem
Gedanken der Verborgenheit Gottes.** Cusanus notiert: Gott ,wird weder
ganzlich gesehen noch ginzlich nicht gesehen®.* Das ,,quia est* Gottes ist
aus der Schépfung ablesbar, das ,quid est* bleibt uns jedoch unaufhebbar
verborgen. So kommen wir nicht umhin zu bekennen: ,Was Gortt ist, iiber-
schreitet das Einsichtsvermogen (intellectum) aller Geschopfe®.*

Ausdriicklich sei noch aufmerksam gemacht auf einen Begriff, den Cusa-
nus schon in seine Skizze von Sermo [ eingetragen hatte, das extra se. Mit
seiner Hilfe setzt Nikolaus das schopferische Wirken Gottes vom innertrini-
tarischen Austausch der gottlichen Personen ab. Der Begriff markiert die
Grenze zwischen Trinitits- und Schopfungstheologie. Auch ihn finden wir
mehrfach wieder, und zwar in den Predigten II, 11T und X1.*

.24-25.
7. 26-27.
VI, N. 16, Z. 4-5; vgl. die Angaben in Apparat II.
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i

% Aa0,
Anm, 21), 75. Y

' Das ist deutlich herausgearbeitet bei R. Weier, Das Thema (wie Anm. 21), 68-85.

“ SVIIL: h XVL N. 18, Z. 24-25. N

“ A.2.0.,N. 19, Z. 14-16; zur Unterscheidung von ,quia est* und ,,quid est* s, a.a. 0.,
Z. 12-14,

“ SI:hXVILN.4,Z. 14;SH: h XVI,N.4,Z. 1-2; SXI: h XV, N, 5, Z. 19,

VIII: h
a.0,,
a y
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3. Die Zuspitzung auf die Frage nach der Seins-Relation von Schopfer und
Geschopf. Die Kreatur als bonitas participata

Der vorangehende Abschnitt hat uns schon gezeigt, wie sich im cusanischen
Denken eine Tendenz verstirkt, die ein zunehmendes Interesse verrat, die
seinsmiRige Beziehung von Schopfer und Geschopf niher ins Auge zu fassen
und dabei die Frage nach dem Sein, der Washeit des Geschopfs zu stellen.
Wenn, wie der Gedanke des effTuxus nahelegt, das Geschopf seinem Sein nach
aus der Fiille des Einen, aus dem gottlichen Urprinzip ,herausflieft®, in wel-
chem Verhiltnis steht dann das geschaffene Sein zur gottlichen Seinsfiille?
Wie lisst es sich dann seinsmiRig (ontologisch) bestimmen? Wir sehen hier,
wie die Frage nach dem quid est, die zunichst auf das gottliche Sein zielt, auf
den Bereich der Schopfung tibergreift. (Dass damit zugleich die Schopfungs-
theologie in den Bannkreis der Thematik von der Verborgenheit Gortes gerit,
wird uns noch eingehender beschiftigen). "

In Sermo XIX vom ersten Weihnachtstag 1438, einer Predigt also, die zeit-
lich schon nahe an De docta ignorantia heranriickt, konnen wir beobachten,
wie diese Fragestellung die Aufmerksamkeit unseres Autors mehr und mehr
beansprucht. Und hier wird uns eine Antwort angeboten, die schon auf den
Problemhorizont von De docta ignorantia vorausweist.

Zunichst fallt eine weitere Anndherung an Ps.-Dionysius auf, den Cusanus
in der unmittelbar anschlieRenden Predigt XX - dem Kommentar von Robert
Grosseteste folgend - ausfiihrlich zu Wort kommen ldsst.* Das mag als Indiz
dafiir gelten, dass Nikolaus dabei ist, tiefer in die Theologie des Areopagiten
einzudringen. Dessen Inspiration wird jedenfalls in der Disposition zur Pre-
digt XIX greifbar, wenn Nikolaus unter deutlicher Anspielung auf das Prinzip
bonum diffusivum sui* ankiindigt, er wolle (unter anderem) sprechen iiber
die vom Wort her in alles ausgegossene Giite“.* Das fiihrt ihn zu der Defini-
tion, auf die es uns in unserem Zusammenhang ankommt: , Jedes Geschopf
ist nur eine gewisse Teilhabe an der gortlichen Giite“. Wir miissen hier den
lateinischen Text mithoren, weil er das Wesentliche schirfer auf den Punkt
bringt, begrifflich priziser fasst, was in der Ubersetzung zu entgleiten droht:
»Quaelibet creatura non est nisi quaedam bonitas divina participata“.’' Aus
der Perspektive des schopferischen Prinzips betrachtet, bedeutet dies: ,, Alles
besteht aus der Giite des Ursprungs, der sich selbst ohne Verinderung oder

¥ S.u. Abschnitt II: Die Wiederaufnahme und Fortfilhrung der Diskussion in De docta
ignorantia; vgl. auch Anm. 45,

# § XIX: h XVI,N. 4, Z.24-27; N. 13, Z. 24-26; § XX: h XVI, NN. 6-10.

* Vgl. hierzu K. KReMER, Dionysius Pseudo ~ Areopagita oder Gregor von Nazianz? Zur
Herkunft der Formel: , Bonum est diffusivum sui®, in: ThPh 63 (1988) 579-585; DERS., Die
neuplatonische Seinsphilosophie (wie Anm. 22), 321 ff.

¥ § XIX: h XVI, N. 4, Z. 24-25.

1 A.a.0;, Z, 25-27.
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Aufteilung seiner selbst oder sonst dergleichen verstromt®.* Der schlichte
Satz ,,(Deus) omnibus dat esse“* aus Sermo VIII ist nunmehr auf seine Kon-
sequenz fiir die Seinsverfassung des Geschopfs hin bedacht. Nikolaus ist bei
der Frage nach der guiditas geschopflicher Wirklichkeit angelangt. Das Ge-
schopf ist, so konnen wir resiimieren, das, was entsteht, wenn der gottliche
Ursprung sich selbst verstromt bzw. sich verstromend mitteilt.* Daraus folgt,
dass im Geschopf nichts ist, was nicht auf den Schépfer zuriickverweist, sich
ihm verdankt. ,Das Geschopf hat damir alles das, was es hat, vom viiterlichen
Urgrund*,*

Ganz auf der Hohe dieser Reflexion bewegt sich Cusanus in Sermo XX.
Im Anschluss an Ps.-Dionysius bemiiht er hier die Metapher des Feuers bzw.
des Lichts, um zu erldutern, wie Gott in den Geschopfen - ihr Sein konstitu-
ierend — gegenwirtig ist und wirkt. In diesem Zusammenhang kommt er da-
rauf zu sprechen, wie das Licht im Auge das Sehen ermoglicht. Nach diesem
Modell, so Cusanus in der Nachfolge des Ps.-Dionysius, haben wir uns die
schopferische Prisenz Gottes in den Geschopfen vorzustellen: ,Er ist allem
unsichtbar gegenwiirtig, nicht nur wie in einem anderen, wie das Licht im
Auge des Blinden, sondern er ist thm auch gegenwirtig, wie das Licht im Auge
des Sehenden, in der Titigkeit des Sehens, weil es ihm beim Sehen hilft; so
wirkt Gott unsichtbar alles in allem*.%

Auf die Formel omnia in omnibus®” kommt es uns hier an. Als Zitat aus
1 Kor 12,6; 15,28 erkennbar, erweist sie sich zugleich als Prigung neuplato-
nischer Philosophie. Als solche begegnet sie uns bei Cusanus in zahlreichen
Abwandlungen. In der erweiterten Fassung (Deus) in omnibus omnia et in
nibilo nihil** spricht sie den fiir dic Ontologie des Neuplatonismus zentralen
Gedanken aus, dass Gott allem Seienden Teilhabe an seinem Sein gewiihre,
insofern — als Sein des Seienden - allem zuinnerst gegenwartig ist, ohne doch
in der Vielheit der endlichen Wirklichkeit aufzugehen.

Halten wir fest: Die beiden Predigten XIX und XX liefern uns einen sehr

? A.a.O, N, 13, Z. 24-26.

S SVIL:hXVL,N.19,Z.7.

“ In ganz dhnlicher Weise (wenn auch stirker christologisch denkend als Cusanus im
vorliegenden Zusammenhang) definiert K. Rauner, Grundkurs des Glaubens. Einfithrung
in den Begriff des Christentums, Freiburg 71976, 220: ,Indem er (Gott) bei seiner bleibenden
unendlichen Fiille sich selbst entduflert, entsteht das andere als seine gotteigene Wirklichkeir.
... Indem er sich selbst entaufert und deswegen natiirlich in der Entauferung selber ist, er-
schafft er*. Vgl. auch pers., Zur Theologie der Menschwerdung, in: DERs.: Schriften zur
Theologie, Bd. 4, Einsiedeln / Ziirich / Koln *1967, 150: ,Man konnte ... den Menschen
definieren als das, was entsteht, wenn die Selbstaussage Gottes, sein Wort, in die Leere des
gottlosen Nichts licbend hinausgesage wird®.

# SXIX: h XV, N, 14, Z. 7-8.

% § XX: h XVI, N. 10, Z. 67-71; 5. die Angaben in Apparat IL.

7 Vgl. zum Folgenden K. KreMer, Gott — in allem (wie Anm. 23), 188-219,
* De non aliud 14: h XII1, 35, Z. 12-13; vgl. a.a. 0., 6: h XIII, 14, Z. 16-17.

-
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eindrucksvollen Beleg dafiir, dass Cusanus in seinem Bemiihen, die Wirklich-
keit der Schopfung und des Geschopfs zu verstehen und philosophisch auf
den Begriff zu bringen, sich dem Einfluss des Ps.-Dionysius 6ffnet. Dabei zeigt
sich, wie die Frage nach dem Sein des Geschaffenen in den Vordergrund
driangt.

II. Die Wiederaufnahme und Fortfithrung der Diskussion in
De docta ignorantia

Die Befragung der frithen Predigten hat uns einen Einblick gewihrt in die
Anfinge der cusanischen Schépfungstheologie. Wir haben gesehen, wie Ni-
kolaus auf dem Boden der neuplatonischen Philosophie und Theologie (Ps.-
Dionysius; Robert Grosseteste), im Rekurs auf einige der dort entstandenen
und geldufigen Denkmodelle, den biblischen Gedanken der Schopfung zu ver-
stehen und plausibel zu machen versucht. Wir haben verfolgen konnen, wie
sich dabei das Interesse auf das Problem konzentriert, die geschaffene Wirk-
lichkeit sowohl in ihrer totalen Abkiinftigkeit aus der gortlichen Fiille des
Seins wie auch in ihrem Eigensein in den Blick zu nehmen und zu durchden-
ken.

Wenn wir uns nun der Behandlung unserer Thematik in De docta ignoran-
tia zuwenden, so miissen wir feststellen, dass Cusanus hier die Diskussion
noch einmal ganz neu aufrollt, Die Debatte wird unter offenkundig anderem
Vorzeichen wieder eroffnet. Das hat seinen Grund darin, dass Cusanus inzwi-
schen eine neue Perspektive gewonnen hat. Den Perspektivenwechsel, den der
Titel seines Hauptwerkes bereits signalisiert, konnen wir folgendermafien be-
schreiben: Die schon frither vorgetragene Erkenntnis, dass das ,quid est*
Gottes uns verborgen bleibt, gewinnt nun eine, sein ganzes Denken dominie-
rende, prinzipielle Bedeutung. Dies ist begriindet in der Entdeckung des Ko-
inzidenzprinzips. Cusanus weiff nun: Gott ist deshalb in seinem Wesen fiir
unser Denken unerreichbar, weil in ihm die Gegensiitze in eins fallen.”” Das
tibersteigt unser Erkenntnisvermogen.*

Diese Einsicht gibt dem cusanischen Denken ein ganz neues Profil und
schligt selbstverstandlich nun auch auf die Schopfungstheologie durch. Diese
gerit nunmehr in den Schatten der Verborgenheit Gottes. Im Ton der Resig-
nation bekennt sich Nikolaus schon im Proomium zu Buch Il zur Schwierig-
keit, ja Unmoglichkeit, ,ohne Kenntnis des absoluten Urbildes die Natur der
Einschrankung zu erfassen“.*' Das uns aus Sermo I bekannte impossibile ge-

* Den Zusammenhang von docta ignorantia und coincidentia oppositorum beschreibt
treffend R. Weier, Das Thema (wie Anm. 21), 172,

“ Dedoctaign. I, 4: h 1, 11,Z. 12-13; 11, 2: h I, 66, Z. 14-15; K. FLascH, Nikolaus von
Kues (wie Anm. 4), 107.113.

! De docta ign. 11, Prologus: h 1, 59, Z. 8~9; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 3.
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winnt hier eine erkenntnisleitende heuristisch-kritische Bedeutung und Funk-
tion.

Die neue Einstellung macht eine grundlegende Revision der friiher relativ
unbekiimmert eingefithrten Begriffe und Denkmodelle notwendig. Diese ver-
fallen — im Licht des Koinzidenzgedankens und der in ihm begriindeten be-
lehrten Unwissenheit — allesamt einer fundamentalen Kritik, die ihre aporeti-
sche Struktur an den Tag bringt. Das macht sie nicht iiberfliissig, zeigt aber,
unter welchem Vorbehalt sie stehen. Dabei ist wichtig zu sehen: De docta
ignorantia bedeutet keine Abwendung von friither eingenommenen Positio-
nen, sondern eine Radikalisierung des Standpunktes. Cusanus treibt = von
einem durch vertieftes Quellenstudium verscharften Problembewusstsein
her® — auf einem erhohten Reflexionsniveau seine gesamte und damit auch
seine schopfungstheologische Spekulation weiter voran.

Im Folgenden schauen wir uns an, wie Cusanus die gingigen Denkfiguren
kritisch durchmustert und in den neu gewonnenen Rahmen der docta igno-
rantia einfiigt.

1. ,Habet ... creatura omne id, quod habet, a principio paterno®.
Ein giiltiger Satz und seine notwendige Einschrinkung

Auf die Frage nach dem Seinsbestand und der Seinsverfassung der Geschopfe
hatte Cusanus - so konnten wir in der Untersuchung der frithen Predigten
feststellen — die Antwort gefunden: ,Das Geschopf hat ... alles das, was es
hat, vom viterlichen Urgrund“.*’ Diese Position wird in De docta ignorantia
zugleich bestitigt, bekriftigt und problematisiert, ja in Frage gestellt. Zu-
nichst die Bekriftigung: Es ist notwendigerweise so (,necesse est“), dass ,al-
les, was ist, das, was es ist, und insofern es ist, vom Sein selbst (gemeint ist das
absolutum esse, d. Verf.) her besitzt*.** Wie konnte es anders sein, fragr Ni-
kolaus, um die Selbstverstandlichkeit dieser Einsicht zu unterstreichen.

Doch beginnen an diesem Punkt zugleich die Schwierigkeiten, wie sich
herausstellt. Worin besteht die Schwierigkeit? Wenn man voraussetzt, dass
dem absoluten gottlichen Sein jeder Neid fernliegt® (was vorauszusetzen ist,

“ Auf die Bedeutung des Studiums der Schriften Meister Eckharts weist hin H. Wacker-
zarp, Der Einfluf Meister Eckharts auf die ersten philosophischen Schriften des Nikolaus
von Kues (1440-1450): BGPhThMA, Bd. 39/3, Miinster 1962; vgl. auch K. KREMER, Meis-
ter Eckharts Stellungnahme zum Schopfungsgedanken, in: TThZ 74 (1965) 65-82. L. Baur,
Nicolaus Cusanus (wie Anm. 25), 19, weist hin auf . die fleifige und ernsthaft durchmedi-
tierte Verwendung® des ,sachlichen Inhaltes* der Schriften des Dionysius.

“ S.0. Anm. 55.

“ De docta ign. I, 2: h I, 65, Z. 15-16; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 15.

“ A.a.0., 65,7, 18; 68, Z. 24-25; zum Hintergrund des Motivs der Neidlosigkeit Got-
tes s, K. KReMer, Die neuplatonische Seinsphilosophie (wie Anm. 22), 9.321; H. WACKER-
zarp, Der Einfluf (wie Anm. 62), 83.
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wenn man das absolute Sein als vollkommenes Sein denkt), dann muss man
daraus folgern, so Cusanus, dass dieses absolute gottliche Sein ,kein vermin-
dertes Sein als solches (esse diminutum ut tale) mitteilen kann*.%® Nun ist
aber manifest, dass das geschopfliche Sein vom absoluten Sein abfallt, inso-
fern ein reduziertes, eingeschrinktes (kontraktes), vermindertes Sein besitzt.*
Das geht schon daraus hervor, dass es nur in Verginglichkeit, Vielheit, Ver-
schiedenheit etc. existiert. Wir stehen also vor dem Widerspruch, dass Gott ex
supposito kein ,vermindertes Sein“ mitteilt, das geschaffene Sein aber nur als
solches, als endliches und insofern vermindertes (diminutum) existiert.

Dieser Widerspruch fithrt zu einer Korrektur der soeben noch unterstri-
chenen Position, die sich wie ein Widerruf ausnimmt: ,Das Geschopf, das
abgeleitetes Sein ist, hat also nicht all das, was es ist, vom Grofiten®™.* Was
hat es nicht vom Groflten? Antwort: Seine Endlichkeit, sein esse diminutum,
d.h. ,Verginglichkeit, Teilbarkeit, Unvollkommenheit, Verschiedenheit,
Vielheit und seine sonstigen derartigen Bestimmungen®.*’

Wir miissen hier nicht die Diskussion im Detail verfolgen. Uns kam es da-
rauf an, zu zeigen, dass Cusanus Begriffe und Vorstellungen in Frage stellt,
zuriicknimmt, korrigiert. Der Widerspruch, in den seine Suche nach dem
Was der Schopfung hineinfiithrt, ist im Grunde nicht auflosbar.” Cusanus hilft
sich mit der Berufung auf die Kontingenz:™ Dass das aus Gott hervorgehende
Sein ein gebrochenes Sein ist, lisst sich nicht auf eine positive Ursache zuriick-
fithren. Es ist kontingenterweise so. Was Gott gibt, ist kein diminutum. Was
ankommt, was empfangen wird, ist vermindertes Sein, esse diminutum. D.h.
das Problem bleibt auf der uns moglichen Erkenntnisstufe unlésbar. Ge-
schopfliches Sein ist weder Sein (in der Weise, wie es das Sein Gottes ist und
von ihm mitgeteilt wird) noch nichts, ebenso wenig aber aus beidem zusam-
mengesetzt.” Nikolaus kommt hier zu der gleichen Feststellung, die er frither
auf Gott bezogen hat: Unser Geist versagt, er ist iiberfordert, wenn es um die
Erfassung des endlichen, geschaffenen Seins geht. Und das Versagen hier steht
mit dem Versagen dort in unmittelbarem Zusammenhang: ,Das abhingige

Sein ist nicht erkennbar (intelligibile), da das Sein, von dem es herstammt,
nicht erkennbar ist“.”

“ Dedoctaign. I, 2: h1, 65, Z. 18-19,

7 A. DanM, Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. lhre Entwicklung von seinen frithen
Predigten bis zum Jahr 1445: BGPhThMA NEF, Bd. 48, Miinster 1997, 86 ff.

“ Dedoctaign. I, 2: h I, 65, Z. 19-21; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 15.

“ A.a.0., Z. 20-21; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 15,

" K. Frasch, Nikolaus von Kues (wie Anm. 4), 105,

* De docta ign, II, 2: h 1, 65, Z.27-66, Z. 1; H. Wackerzare, Der Einfluf (wie
Anm. 62), 85.

% De docta ign. IL, 2: h 1, 66, Z. 9-12.
" A.a.0., Z. 16-17; tibers. nach WiLrert; NvKdU, Heft 15b, 17.
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2. Die Grenzen des imago — und Spiegelgleichnisses

Unser Geist weifs (,,sciat®), dass das Sein der Kreatur ,nur vom Sein des
GrofSten herriihrt (eius esse non esse nisi ab esse maximi)“.™ Wir haben gese-
hen, unter welchen Bedingungen Nikolaus diesen Satz aufrecht erhalten
kann, ihn gelten lisst. Der Einsicht, dass die Dinge, was sie sind, von Gott
als ihrem schopferischen Urgrund her sind und haben, korrespondiert die Er-
kenntnis, dass Gott als principium creativum ,in allem das ist, was es ist“.”
Um zu erliutern, wie das zu verstehen ist, greift Nikolaus auf die Bildmeta-
pher zuriick. Gott ist so in den Dingen ,,wie die Wahrheit im Bilde (sicut ve-
ritas in imagine)®“.”

Cusanus erldutert das: Man stelle sich vor, von einem Antlitz existiere ein
ihm gemaRes Bild (imago propria). Nehmen wir weiter an, von diesem eigent-
lichen Bild wiirden viele weitere und nunmehr verschiedene Abbilder her-
gestellt. Dann, so schlieft Cusanus, ,,wiirde in diesen von einem Antlitz ver-
vielfiltigten verschiedenen Bildern dieses eine Antlitz in verschiedener und
vielfacher Weise erscheinen®.”

Aber dieser Vergleich hinkt. An ihm sind Korrekruren und Abstriche fillig.
Er ist deshalb nur unter bestimmten Kautelen auf das Werk der Schopfung
iibertragbar. Wenn wir an ein Bild denken, setzen wir Stoff, Material voraus,
aus dem das Bild besteht. Dem Bild bzw. dem Spiegel kommt jeweils ein eige-
nes Sein zu, bevor sie in die Funktion treten, das Urbild abzubilden oder wi-
derzuspiegeln. Genau diese Voraussetzung entfillt aber, wenn wir an die
Schopfung als imago, speculum, resplendentia denken. ,Denn das Sein des
Geschopfs kann nichts anderes sein als die Widerspiegelung selbst, die nicht
in einem anderen in positiver Weise aufgenommen wird“.”

Das betrifft natiirlich auch die Metapher des von einem Kiinstler geschaf-
fenen Kunstwerks, die uns schon von Sermo I her vertraut ist und nun eben-
falls erscheint. Hier gilt die gleiche Einschrankung, die ndmlich, dass dieses
»Kunstwerk, das ja vollig von der Idee des Kiinstlers abhingt, kein anderes
Sein hitte als das seiner Abhingigkeit, von dem es sein Sein hitte und unter
dessen FEinfluss es sich im Sein erhielte, so wie das Bild eines Antlitzes im
Spiegel unter der Voraussetzung, dass der Spiegel vor und nach seiner abbil-
denden Funktion an und fiir sich nichts wire“.” Aber auch das ist fiir uns

# A.a.0., Z. 16; iibers. nach WiLpert; NvKdU, Heft 15b, 17.

" A.a.051L,3:h1, 72, Z. 15,

% A.a.0., Z. 16. :

7 A.a.0., Z. 19-21; iibers. nach WiLeerT; NvKdU, Heft 15b, 31.

% A.a.0,1L,2:h],67,Z.21-23.

? A.a.0., Z. 24-27. Im Vergleich zu S I fillt auf, dass sich die Perspektive geandert hat.
Nicht mehr die Allmacht des Schopfers, der keiner Mittel bedarf, stehr zur Diskussion, son-
dern das Sein des Geschopfs. Was die Korrektur des Spiegelgleichnisses angeht, so haben wir
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nicht mehr einsehbar. So beklagt Nikolaus auch hier die Schwiche und das
Unvermogen unseres Intellekts.

3. Eine Richtigstellung zum Gedanken der Vervielfiltigung

Zu den Begriffen, mit denen Cusanus den Hervorgang der Dinge aus ihrem
Seinsgrund zu umschreiben versucht hat, gehort auch der Begriff der Verviel-
faltigung (multiplicatio), den, wie wir festgestellt haben, schon Ps.-Dionysius
verwendet. Dass gerade er in Aporien hineinfiihrt, liegt auf der Hand. Wenn
Gott die absolute Einheit ist, die alles umfassend einschlieft, so vertrigt sich
damit nicht die Vorstellung einer Vervielfachung. Wenn Gott schon alles ist,
was sein kann, so verbietet sich damit der Gedanke eines Hinzukommens
oder einer Hinzufugung.*® Wir rithren hier an den Nerv der neuplatonischen
Philosophie, die von jeher vor dem Problem steht, vom Einen her das Viele zu
denken.*" Der Begriff multiplicatio erweist sich somit als problematische und
fragwiirdige Hilfskonstruktion. So erklirt Nikolaus schon im ersten Buch
von De docta ignorantia: Der absoluten Einheit kann nichts gegeniibergestellt
werden (,,nihil opponitur®). Sie ,ist also die absolute Grofle selbst, welche
der benedeite Gott ist“. Und daraus folgt, wie Nikolaus kategorisch hin-
zuftigt: ,Als grofte ist diese Einheit nicht vermehrbar (non est multiplicabi-
lis), ist sie doch alles, was sein kann*.*

Genau diesen Faden greift Cusanus im zweiten Buch wieder auf. ,Unter
allen Grofiten kann es nur ein GroBtes geben, Das Grofite aber ist jenes, dem
nichts gegeniibergestellt werden kann“.® Wenn wir das Grofite (maximum)
zu denken versuchen, fillt jeder Gedanke an eine Vervielfiltigung dahin, Un-
sere Sprache gelangt hier an eine Grenze, wenn sie versucht, das Undenkbare
dennoch in Begriffe zu fassen. Das fordert eine Dialektik von Affirmation und
gleichzeitiger Negation heraus. In diesem Sinne erklirt Nikolaus nunmehr
sehr vorsichtig, ,,dass Gott, der die Einheit ist, in den Dingen gleichsam (qua-
si) vervielfacht ist“.* Dieser Satz kann aber fiir sich allein genommen nicht
stehen bleiben. Thm muss die Negation an die Seite gestellt werden. ,Und

nach H. WAckerzapp, Der Einfluf (wie Anm. 62), 69.88f, mit einem Einfluss Meister Eck-

harts zu rechnen. Vgl. auch B. WeLTe, Meister Eckhart, Gedanken zu seinen Gedanken,
Freiburg 1979, 126-129.

“ Dedoctaign. I, 3:h1,71,Z.28: 72, Z. 5.
) 3t ‘K. K_REMER,_Gott —in allem (wie Anm. 23), 191: ,,Cusanus ringt mit dem Problem, wie
die Vielheit der Dinge (pluralitas rerum) zustande kommen kann, eine seit Parmenides in der

Philosophie virulente Frage, die fiir Plotin die quaestio vexata war: Wie kann aus dem ganz
Einen das Viele hervorgehen?*

* Dedoctaign. 1, 5: h1, 12, Z. 25-28; iibers. nach WirperT; NvKdU, Heft 15a, 23; vgl.
De gen.1: hIV, N. 149, Z. 9; N. 150, Z. 1-2.

® A.a.0, 10, 3: h I, 69, Z. 7-9; iibers. nach WiLperT; NvKdU, Heft 15b, 23.
" A.a.0., 71, Z. 3; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 27 (Hervorhebung v.Verf.).
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doch®, fahrt deshalb Nikolaus fort, ,erkennt man die Unméglichkeit einer
Vervielfachung jener Einheit, die die unendliche und grofre ist*.*

Wir haben es also in der Geschopfwelt mit einer Vielheit zu tun, ,,deren
Sein ohne Vervielfachung des Einen vom Einen her stammt*,* Wir kommen
hier iiber die Formulierung eines Paradoxes nicht hinaus: In der Hervorbrin-
gung, der Erschaffung der Dinge handelt es sich um eine ,,Vervielfachung des
Einen ohne Vervielfachung®. Verstandlich, dass Cusanus das Paradox mit der
resignierenden Frage versieht: ,Quomodo intelligis“?%

4. Die Illusion des extra se

Vor die Aufgabe gestellt, das Geheimnis der Schopfung irgendwie zu begrei-
fen, von ihm Zeugnis zu geben und fiir seine Horer verstindlich zu machen,
hatte Cusanus, wie wir sahen, unter anderem auch auf die Vorstellung des
extra se zuriickgegriffen. Die Intention war klar: Das Werk der Welterschaf-
fung sollte vom innertrinitarischen Dialog abgegrenzt werden. Verglichen mit
den Hervorgingen in Gott selbst musste sich die Schopfung als ein dufleres
Geschehen darstellen. Deshalb spricht Nikolaus in Sermo I von der Verviel-
faltigung ,,in der Zeit auBerhalb seiner“.* Sermo Il greift den Gedanken wie-
der auf. Auch hier steht er im Zusammenhang mit der Trinititstheologie.
Gott erkennt im Wort sich selbst ,,und durch dieses Wort alles auflerhalb sei-
ner*. In Sermo I héren wir von der , iiberflieBenden Giite®, der es gefallen
hat, ,auferhalb ihrer Wesenheit Gutes zu tun und zu schaffen“. Sermo XI
schlieflich betont, dass Gott ,,auflerhalb seiner nichts bedarf*.

Auch hier ist klar, dass unter der Voraussetzung, dass Gott mit dem Sein
identisch ist und insofern als Fiille des Seins alles durchdringend umschlieft,
die Vorstellung eines ,,Auflerhalb“ nicht vollziehbar ist. Deshalb kommt es
auch hier zum Widerruf bzw. zur Korrektur. In De docta ignorantia erklirt
Cusanus, dass ,in ihm (Gott) alles und auferhalb seiner nichts ist*.* In di-
rekter Anrede spricht er in De visione Dei: ,Nicht ist irgendetwas aufer dir,
alles aber ist in dir*.* Auch hier ist die Intention des Widerrufs einsichtig. Der
Gedanke der Fiille des Seins duldet nicht die Vorstellung irgendeiner auffer-
halb ihrer bestehenden Wirklichkeit. Abgesehen vom Sein, auflerhalb seiner,
ist und besteht nichts.

Hier liegt auf der Hand, was auch fiir die Hinterfragung der iibrigen be-
grifflichen Konstruktionen anzunehmen ist, dass Cusanus sich von Meister
Eckhart hat inspirieren lassen. Dessen Position hat H. Wackerzapp mit den

" A.a.0., Z. 4-5; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 27.

* A.a.0., Z. 6-7; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Heft 15b, 27.

¥ Aa.0,Z.7-8.

¥ §.0. Anm. 8; zu den folgenden Zitaten aus den Sermones II, IIl und XI's. Anm. 46,

* De docta ign. II, 13: h1, 113, Z. 8.

De vis. 14: h VI, N. 58, Z. 4-5; vgl. K. Frascu, Nikolaus von Kues (wie Anm. 4), 52.

&
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Worten zusammengefasst: ,Das esse hat eine solch umfassende Bedeutung,
dass auBer ihm nichts ist*. Daraus folgt: ,Ein Verhiltnis zum Sein ist nicht
als ,Auflerhalbsein®, sondern nur als ,Insein‘ moglich®.”!

[I. Der Fluchtpunkt des Denkens: Identitat in der Differenz.
Das Prinzip der coincidentia oppositorum

Um die im Frithstadium sich abzeichnende Fluchtlinie und den in De docta
ignorantia greifbaren Fluchtpunkt des cusanischen Denkens zu erfassen, grei-
fen wir noch einmal auf die beiden Formeln zuriick, die Cusanus in den Pre-
digten XIX und XX aus dem Werk des Areopagiten exzerpiert hat. Die beiden
Begriffe bonitas participata und (Deus) omnia in omnibus nehmen auf ihre
Weise schon vorweg, was in De docta ignorantia zum Gegenstand der Diskus-
sion wird. Sie fithren bereits in jene Dialektik hinein, die dort im Licht der
coincidentia oppositorum voll aufbricht und zugleich bewaltigt wird.

In der fortgeschrittenen Rezeption der Theologie des Ps.-Dionysius, auf
die die beiden Kurzformeln hindeuten, kiindigte sich ein erhhtes Reflexions-
niveau an, auf dem Cusanus sich erneut um eine spekulative Erfassung der
Schopfungsproblematik bemiiht, um eine seinsmifige Bestimmung des Ge-
schaffenen, das in einer Onrologie, die ganz vom Einen her denkt, nur aus
seiner Beziehung zum schépferischen Urgrund her, ja als von diesem gesetzte
Beziehung definiert werden kann. Die unter solchem Betracht unvermeidliche
Dialektik kénnen wir, riickschauend und vorausgegangene Uberlegungen
noch einmal rekapitulierend, folgendermaflen beschreiben: Alles Sein, das
dem Geschopf eigen ist, stammt von Gott. Aus sich und in sich ist es nichts.
Deshalb kann Nikolaus in De docta ignorantia sagen: , Tolle deum a creatura,
et remanet nihil“.” Wir finden im Geschépf nichts anderes als das Sein bzw.
die Giite Gottes - allerdings im Modus der Teilhabe. Genau das bringt der
Begriff bonitas participata zom Ausdruck. Und die Formel omnia in omnibus
unterstreicht: Alles Geschaffene tritt dadurch ins Sein, dass Gott in den Din-
gen ist. Das Insein Gottes ist ihr Sein.” Und dennoch sind die Dinge nicht
Gott, denn Gott ist nicht auf sie reduzierbar. Gott geht nicht so in die Dinge
ein, dass er sich mit ihnen vermischte, gar mit ihnen oder ihrer Gesamtheit
identisch wiirde.”

Die Entschiedenheit und Konsequenz, mit der Cusanus das geschaffene

' H. Wackerzarr, Der Einfluf (wie Anm. 62), 61; s. auch K. Kremer, Meister Eckharts
Stellungnahme (wie Anm. 62), 77-81 (hier sind die wichtigsten Aulerungen Eckharts zum
Problem des ,extra® zusammengestellt).

* Dedoctaign.Il, 3: h1, 71, Z. 21.

" K. KrRemER, Gort - in allem (wie Anm. 23), 191,

* Dedoctaign, II, 2: h I, 67, Z. 7-8: ,Quis denique intelligere porest, Deum esse essendi
formam nec tamen immisceri creaturae?*
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Sein auf Gott zuriickfithrt, lisst ihn keinen Moment die absolute Differenz im
Sein, den Hyatus, aus dem Auge verlieren, der Schopfer und Geschopf von-
einander trennt.” Hier die Balance zu wahren, Identitit und Differenz im
Gleichgewicht zu halten, gelingt Nikolaus mit Hilfe des Koinzidenzgedan-
kens,” der — in De docta ignorantia zum Prinzip erhoben ~ fortan sein ganzes
Denken prigt.

Nachdem dieser Balanceakt dank des Prinzips der coincidentia opposito-
rum gesichert ist, gibt es sozusagen kein Halten mehr. Nikolaus wagt, seine
Ineinsschau auf die Spitze treibend, geradezu paradoxale Formulierungen,
die, so mochte man sagen, noch etwas von der Entdeckerfreude widerspie-
geln, die ihn zum Schluss die Giite des Schopfers preisen ldsst.”” Die Schop-
fung stellt sich ihm nun dar als ,nicht vollendeter Gott (deus occasiona-
tus)“.” Es ist so, ,als hitte Gott sein ,Es werde® gesprochen, und weil kein
Gott entstehen konnte, der die Ewigkeit selbst ist, so entstand ein Gott mog-
lichst Ahnliches*.” Diese Ahnlichkeir erlaubt es, die Schopfung auf ihre Un-
endlichkeitsdimension hin auszusprechen, die Cusanus zum Ausdruck bringt,
wenn er sagt, ,dass jedes Geschopf gleichsam eine endliche Unendlichkeit
(infinitas finita) und ein geschaffener Gott (deus creatus) ist*.'"

Der Begriff der ,infinitas contracta®,'”" den Nikolaus parallel zu ,infini-
tas finita“ gebrauchen kann, lasst noch deutlicher die hier erkennbare Per-
spektive hervortreten. Der Gedanke der contractio' vereinigt sozusagen die
beiden Aspekte der Identitit und Differenz. Das Endlich-Geschaffene ist dem
Sein nach nichts anderes als das Unendliche - allerdings auf die Weise der
Zusammenziehung. Das Endliche ist — zusammengezogen - das Unendliche.

Nikolaus fithrt diese Spekulation der Zusammenschau von Endlichkeit
und Unendlichkeit in De dato patris luminum zu einem weiteren Hohepunkt.
Wie schon in Predigt XIX, so greift er auch hier zuriick auf das dionysische
Prinzip bonum est diffusivum sui. ,Das Beste ist das Verstromen seiner selbst,
aber nicht in Teilen, weil das Beste nur das Beste sein kann®."" M.a. W., wenn

* W. BEterwaLTES, Der verborgene Gott. Cusanus und Dionysius: Trierer Cusanus
Lecture, Heft 4, Trier 1997, 19; vgl. pers., Identitit und Differenz als Prinzip cusanischen
Denkens, in: DErs., Identitit und Differenz, Frankfurt 1980, 105-143.

% K. ReinvaroT, Herrlichkeir als Grundwort cusanischer Theologie. Eine Analyse des
Sermo CCIV, in: TThZ 110 (2001) 311f.

* Epistola auctoris ad dominum Iulianum cardinalem: h 1, 163, Z. 8-9.

" Dedoctaign. I, 2: h 1, 68, Z. 16.

* A.a.0., Z.19-21; iibers. nach Wilpert; NvKdU, Hefr 15b, 21.

% A.a.0., Z. 18~19; iibers. nach Wilpert, NvKdU, Heft 15b, 21.

" A.a.0,1L4:h1,73,Z. 18.

10: Zum Begriff der contractio s. R. Hausst, Die Christologie (wie Anm. 3), 139-142;
K. H. VOLKMANN - ScHLUCK, Nicolaus Cusanus. Die Philosophie im Ubergang vom Mittel-
alter zur Neuzeir, Frankfurt '1984, 52-59.

' De dato 2: h IV, N. 97, Z. 12-13; Ubers. nach Nikolaus von Kues, Philosophisch -
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das optimum sich verstromend mitteilt, dann gibt es sich nicht nur teilweise,
dann teilt es sich nicht auf, sondern gibt sich selbst ganz. Wir kennen das aus
De docta ignorantia. ,,Communicat se indiminute*,'™ heifft es nun erneut
und zugespitzt. Entscheidend ist die Konsequenz, die Nikolaus hier zieht:
. Es scheint demnach®, so sagt er, ,dass Gott und das Geschopf dasselbe sind,
d.h. der Weise des Gebers entsprechend Gott, der Weise der Gabe entspre-
chend Geschopf“.'” Treffend kommentiert K. Kremer, dass im cusanischen
Denken ,jede Kreatur noch Gott ist, jedoch in Andersheit — und eben darum
nicht mehr Gott*.'"

Hier zeigt sich nun eine dem Prinzip der coincidentia oppositorum eigene
Dynamik, die tiber De docta ignorantia (d. h. die 1440 erreichte Stufe der Re-
flexion) hinausfithrt. Wenn sich unter Anleitung des Koinzidenzprinzips im
Blick auf das Verhaltnis von Schopfer und Geschopf die Identitat so fassen
lisst, dass in der Gabe (Schopfung) der Geber (Schopfer) irgendwie sichtbar
wird und erscheint, dann ist in der Verschrinkung von Offenbarung und Ver-
borgenheit Gottes die Dominanz der absconditas Dei iiberwunden. Der Ver-
borgenheitsaspekt tritt vielmehr zuriick. Die Schopfung bietet sich als untriig-
licher und leicht zu gehender Weg zu Gott an.'” Nun kann ausgesprochen
werden, dass es eigentlich unméglich ist, Gott nicht zu finden.'® Cusanus ist
unterwegs zu einer theologia facilis." Diese Linie kann hier aber nur ange-
deutert, nicht mehr ausgezogen werden.

theologische Schriften, hg. u. cingeleiter von L. Gasrier. Ubersetzt und kommentiert von
D. u. W. Dupré, Bd. 2 (= Dupré 1), Wien 1982, 655.

M A.a.0,, Z. 14-15.

19 A.a.0., Z. 15-17; iibers. nach Dupré I, 655.

" K. KREMER, Gott - in allem (wie Anm. 23), 215,

27:7 Vgl. hierzu auch K. Kremer, Die neuplatonische Seinsphilosophie (wie Anm. 22),

1% De quaer. 1: h IV, N. 31, Z, 16.

" Desap. II: h?V, N, 29, Z. 15; N. 30, Z. 12; R. HaussT, Streifziige (wie Anm. 19), 71-
75; K. FrLascH, Nikolaus von Kues (wie Anm. 4), 251-269,
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KLAUS LUDICKE

Rechtsstaat: Ja! — Rechtskirche: Nein?

Zur Zukunfr der Gerichtsbarkeit in der Kirche

In der Tageszeitung vom 12, April 2003 lautete eine Schlagzeile: ., Weltweit
finden Kriegsopfer einen Hiiter ihrer Rechte®. Von einem Meilenstein des
Volkerrechts ist da die Rede, namlich der Schaffung eines internationalen
Strafgerichtshofes. Er soll der Ahndung von Straftaten vor allem im Zusam-
menhang kriegerischer Auseinandersetzungen auf der ganzen Welt dienen
und so zu Gerechtigkeit und stabilerem Frieden beitragen.

Zugleich mit dieser ermutigenden Nachricht wurde mitgeteilt, dass die
Vereinigten Staaten den Gerichtshof boykottieren und die Vereinbarung nicht
ratifizieren werden. Seitdem geht der Kampf um diesen Gerichtshof, und in
den Lindern Europas breitet sich zunehmendes Befremden tiber die Haltung
der USA aus: Wie kann man eine gerichtliche Kontrolle {iber das Kriegs-
geschehen ablehnen? Fiir unser staatsbiirgerliches Bewusstsein ist das aus-
gebaute System unabhingiger Gerichte in unserem Land eine Selbstverstind-
lichkeit, ja ein unverzichtbarer Bestandteil der Rechtsordnung. Wir brauchen
die Gerichte, um die Verfassungsmifigkeit politischer Entscheidungen zu si-
chern, um unseren eigenen Anspruch z. B. auf eine Versicherungsleistung zu
realisieren, um bei einer Verkehrsiibertretung oder gar einer Straftat unpartei-
isch und nur nach Norm des Gesetzes be- oder verurteilt zu werden, geschiitzt
gegen die Willkiir einer michtigen Staatsgewalt. Die Grundrechte unseres
Grundgesetzes, angefangen von der Unantastbarkeit der Menschenwiirde,
wiren nur Papier, wenn es keine Gerichte zu ihrem Schutz und ihrer Durch-
setzung gibe. Dass unser Staat ein Rechtsstaat ist, dass das Recht dem Schutz
des Biirgers dient — dazu sagen wir selbstverstandlich Ja!! Mit zwei Aus-
rufungszeichen!

In der Kirche sieht es anders aus. Gerichre gehoren nicht zu unserem ,,Kir-
chengefiihl“, im Gegenteil: Recht und Kirche werden als etwas empfunden,
was nicht zusammenpasst. Konflikte in der Kirche sollten in Liebe ausgetra-
gen und gelost werden, nicht durch eine Klage beim Gericht. Darum fand z. B.
der Plan einer kirchlichen Verwaltungsgerichtsbarkeit, wie ihn die Wiirzbur-
ger Synode 1975 verabschiedete, ein geteiltes Echo.

In diesem Beitrag machte ich Thnen in Kiirze vor Augen fithren, welche
Aufgaben die Gerichte in der Kirche gegenwirtig haben und welche sie in
Zukunft erfiillen sollen.
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1. Aufgaben der kirchlichen Gerichte heute

Die Aufgaben, die kirchliche Gerichte heute zu erfiillen haben, lassen sich
anhand des gesamtkirchlichen Gesetzbuches, des Codex luris Canonici von
1983 benennen. Das darin enthaltene Prozessrecht sieht vor, dass jedes Recht
in der Kirche durch eine Klageméglichkeit geschiitzt sein soll." Als Prozess-
partei kann vor kirchlichen Gerichten jede Person auftreten, sei sie getauft
oder nicht getauft, die innerhalb der kirchlichen Rechtsordnung ein Recht
geltend machen will.?

Die Realitit ist etwas bescheidener. Wer heute vom kirchlichen Gericht
spricht, meint das Ehegericht - eine andere Aufgabe scheinen die Kirchenge-
richte derzeit nicht zu haben. Und man versteht es auch, dass selbst inner-
kirchliche Streitparteien sich nicht gerne vor dem kirchlichen Gericht aus-
einandersetzen wollen, obwohl das méglich wire. Man findet zunidchst
keinen Anwalt, der sich im kirchlichen Recht auskennt; die Parteien selbst
verstehen nicht viel davon; und da man nicht sieht, wie das Gericht sein Urteil
durchsetzen soll, wird man geneigt sein, gleich zu den staatlichen Gerichten
zu gehen.

Die Aufgabe der Kirchengerichte sieht nicht nur bei uns recht einseitig aus.
Wenn man die Jahresbande der romischen Rota betrachtet, findet man unter
Hunderten von Entscheidungen stets nur eine Handvoll sogenannter causae
iurium, Fille also, die sich mit anderen Rechtsfragen befassen als der Ehe-
nichtigkeit. Bei den Ditzesangerichten diirfte es weltweit dhnlich sein — wo
es iiberhaupt funktionierende kirchliche Gerichte gibt.

Eine andere Aufgabe der kirchlichen Gerichte konnte aber bald aktuell
werden. In den Fillen des sexuellen Missbrauchs Minderjihriger durch Mit-
arbeiter der Kirche kann die Glaubenskongregation, die einzuschalten ist, die
Durchfithrung des innerkirchlichen Strafverfahrens durch das zustindige Di-
ozesangericht anordnen.' Es ist noch nicht zu erkennen, in welchem MaRe
das Praxis werden wird. Es ist aber damit zu rechnen, dass die Kirchengerich-
te bald ihre vom Gesetz vorgesehene Aufgabe als Strafgerichte werden erfiil-
len miissen. Sie haben darin keine Ubung — woriiber man an sich froh sein
kann. Aber sie werden sich bewihren miissen als Hiiter des Rechtes, nicht

' Can. 1491: Quilibet ius non solum actione munitur, nisi aliud expresse cautum sit, sed
etiam exceptione.

! Can. 1476: Quilibe, sive baptizatus sive non baptizatus, potest in iudicio agere; pars
autem legitime conventa respondere debet.

' Vgl. ,Epistula a Congregatione pro Doctrina Fidei missa ad totius Catholicae Ecclesiae
Episcopos aliosque Ordinarios et Hierarchas interesse habentes: de delictis gravioribus ei-

ger; gioggrcgarinni pro Doctrina Fidei reservatis“ vom 18. Mai 2001, in: AAS 93 (2001)
85-788.
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nur der Opfer, sondern auch der Titer, die ein kirchliches Grundrecht darauf
haben, nur nach Mafigabe des Gesetzes verurteilt zu werden.*

In welchem Mafle die heutige Dienstleistung der kirchlichen Gerichre
nachgefragt wird, hangt von verschiedenen Faktoren ab, die sich verindern
konnen und auch tatsichlich in einem Wandlungsprozess begriffen sind. Ich
nenne drei:

- die Bekanntheit der Méglichkeit, durch ein kirchliches Ehenichtigkeitsver-
fahren den Weg zu einer zweiten Ehe zu 6ffnen;
- den Druck der kirchlichen Gemeinschaft, irregulire Eheverhiltnisse zu
ordnen;
— das Interesse der Wiederverheirateten daran, ihre neue Ehe im Einverneh-
men mit der Kirche zu leben.
Diese drei Faktoren sind nur teilweise beeinflussbar. Immer wieder machen
die Offizialate auf ihre Arbeit aufmerksam, um im Bewusstsein der Betroffe-
nen présent zu bleiben. So hat das Bistum Miinster eine , dreistufige Rakete*
gestartet, d.h. Informationsmaterial mit differenzierter Streuung erarbeitet:
Ein Faltblatt, das an jeder Begegnungsstelle zwischen Personen mit kirch-
lichen Einrichtungen ausliegen soll; ein Heftchen, das man z. B. im Pfarramt
erhalten kann; ein Buch, das im Laden und vielleicht auch im Schriftenstand
zu kaufen ist.’ In zunehmender Dichte und Ausfithrlichkeit werden darin In-
formationen gegeben iiber das kirchliche Eheverstindnis, seine rechtliche
Tragweite und die Eheprozesse.

Der Druck der kirchlichen Gemeinschaft, die Eheverhiltnisse ihrer Mit-
glieder geordnet sehen zu wollen, nimmt erkennbar ab. Ob man das bedauert
oder nicht: Vor dem Hintergrund einer Scheidungsrate bei 40 % nehmen Ge-
meinden an der Scheidung von Mitchristen ebensowenig dauernden Anstoss
wie an dem Versuch, in neuer Partnerschaft die Zukunft zu gestalten und da-
bei mit der Gemeinde leben zu wollen. Jeder Versuch, mit strenger Disziplin -
z.B. Eucharistieverweigerung — den Druck zur Ordnung der Eheverhiltmisse
zu erhohen, fithrt zum dritten Fakror:

Das Interesse am Leben mit der kirchlichen Gemeinde nimmt ab. Wenn
Betroffene das schmerzhafte Geschehen der Scheidung als von der Kirche
nicht begleitet, sondern verurteilt erfahren, erwarten sie auch fiir den Versuch
des Neubeginns kein Verstandnis mehr und verschwinden aus dem Blick der
Gemeinde.

In Folge dieser Entwicklungen kénnen wir nicht damit rechnen, dass die
Zahl der Nichtigkeitsverfahren in Deutschland dauerhaft stabil bleiben oder

‘ Can. 221 § 3: Christifidelibus ius est, ne poenis canonicis nisi ad normam legis plectan-
tur.

* Ratgeber Kirchliches Ehegericht. Was tun, wenn die Ehe zerbrochen ist? Darstellung
des Verfahrens mit Fallbeispielen, hg. vom BiscHOFLICHEN OFFIZIALAT MONSTER, Miinster
2001.
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gar steigen wird. Die Behauptung jedenfalls, die meisten Prozesse wiirden nur

gefiihrt, weil dadurch jemand seinen Arbeitsplatz bei der Kirche sichern will,

trifft weder zu noch wiirde die Zahl der entsprechenden Verfahren die Exis-
tenz der Offizialate sichern.

Was sich fiir Deutschland sagen ldsst, muss allerdings nicht weltweit gel-
ten. Es gibt zahllose Varianten:

~ Im einen Land gibt es gar keine arbeitende Gerichtsbarkeit, man lost die
Probleme von Scheidung und Wiederheirat entweder ohne die Kirche oder
von ihr toleriert, aber ohne amtliche Regelung.

— In einem anderen Land werden sehr viele Prozesse gefiihrt, die den Ver-
dacht aufwerfen, es werde gar nicht mehr nach den Normen des Gesetzes
gearbeitet, sondern eher eine Angemessenheitsentscheidung gefallt, ob je-
mand erneut kirchlich heiraten darf.

— In einem dritten Land stehen dem Angehen kirchlicher Gerichte finanzielle
Hiirden im Wege. Fast nirgends in der Welt stehen der Kirche solche Fi-
nanzmittel zur Verfiigung wie bei uns.

Die Zukunft der kirchlichen Gerichtsbarkeit wird weltweit ebenso verschie-

den aussehen wie die Gegenwart. Ich méchte daher von den Erwartungen

handeln, denen sich die Kirchengerichte in Deutschland in den nichsten Jah-
ren und Jahrzehnten gegeniibergestellt sehen werden.

2. Kiinfrige Erwartungen an kirchliche Gerichte in Deutschland

Die bisherige Aufgabe wird den deutschen Offizialaten erhalten bleiben,
wenn auch vielleicht in abnehmendem Umfang. Zwei neue Aufgaben sind
aber seit langem im Gesprich: Rechtsprechung iiber Entscheidungen der
kirchlichen Verwaltung und Judikatur auf dem Feld des kirchlichen Dienst-
und Arbeitsrechts. Beide Spezialaufgaben der kiinftigen Gerichtsbarkeit ha-
ben ihren Hintergrund, iiber den ich ebenso berichten will wie iiber die bishe-
rigen Planungen und den Stand der Verwirklichung.

a) Hintergrund, Plan und Stand der Errichtung einer kirchlichen Verwal-
tungsgerichtsbarkeit in Deutschland

Anlass

Die Frage nach dem Verwaltungsrechtsschutz ist keine spezifisch deutsche.
Bereits die Bischofssynode 1967, die Leitsitze fiir die Reform des Codex Iuris
Canonici formulierte, sah eine gesamtkirchlich dringende Notwendigkeit, in
der kanonischen Rechtsordnung wirkliche subjektive Rechte anzuerkennen,
die durch Beschwerde und gerichtliche Rechtsmittel geschiitzt werden miiss-
ten. Uberall in der Kirche werde die Notwendigkeit gespiirt, Verwaltungs-
gerichte nach Instanzen und Arten zu schaffen, damit die Verteidigung der
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Rechte dort ein eigenes kanonisches Verfahren habe. Jeder Verdacht der Will-
kiir in der kirchlichen Verwaltung miisse verschwinden.*

Es ist fiir unser Land charakrteristisch, dass das Verlangen nach einer Kon-
trolle der kirchlichen Verwaltung hier besonders ausgeprige ist. Zwei Fak-
toren sind dafiir von Bedeutung: einerseits das staatsbiirgerliche Bewusstsein
auch der katholischen Christen, die einen umfassenden Schutz threr subjekri-
ven Rechte von der Obrigkeit zu erhalten gewohnt sind und ihn deshalb auch
in der Kirche erwarten, andererseits die Komplexitit der deutschen kirchli-
chen Verwaltung, die nach Umfang und Tendenz zum Biirokratismus den
staatlichen Behorden kaum nachsteht = und insoweit ganzlich aus dem Rah-
men der weltkirchlichen MaRstibe fillr. Es ist daher nicht verwunderlich,
dass die Vollversammlung des Zentralkomitees der Deutschen Katholiken
am 7, Mai 1993 im Rahmen der Themartik , Dialog statt Dialogverweigerung.
Wie in der Kirche miteinander umgehen?“ an die erste Stelle der beschlosse-
nen Desiderate folgenden Text setzte:

»Wir erwarten, daR die Deutsche Bischofskonferenz und die Diézesen in
Deutschland, im Sinne des Beschlusses der Wiirzburger Synode » Ordnung fiir
Schiedsstellen und Verwaltungsgerichte der Bistiimer in der Bundesrepublik
Deutschland (KVGO)« §3 eine kirchliche Verwaltungsgerichtsbarkeit ein-
schlieflich Schiedsstellen aufbauen.*”

Werdegang

Rechtsschutz zu schaffen gegeniiber der Verwaltungsgewalt in der Kirche und
damit der , dritten Gewalt* auch in der Kirche mehr Wirkung zu geben, war,
wie oben zitiert, ein Anliegen der Viter der Codex-Reform. Im CIC von 1917
verbot can. 1601 die Anrufung der Rota, also des pipstlichen Gerichts, gegen
Dekrete der Ordinarien.* Das wurde nicht nur auf die Ebene der Kompetenz-
verteilung beim Heiligen Stuhl bezogen, sondern als allgemeinrechtlicher
Grundsatz verstanden, der eine Zustindigkeit der kirchlichen Gerichte fiir
Klagen gegen Verwaltungsakte welcher kirchlicher Instanzen auch immer ver-
biete.

Das erste der Schemata, in denen Teilentwiirfe zum neuen Codex der welt-
weiten Begutachtung unterbreitet wurden, war ausgerechnet das iiber die
«Procedura administrativa® (1972)°, iiber Verwaltungsverfahren und Ver-
waltungsgerichte. Es erfuhr weitere Bearbeitungen, deren Ergebnis im ,,Sche-

* Vgl. .Principia quae Codicis luris Canonici recognitionem dirigant®, in: Comm. |
(1969) 77-85, hier Leitsatz 7.

7 Abgedruckt in: ZdK Dokumentation 7.5.1993, 4.

' .Contra Ordinariorum decreta non datur appellatio seu recursus ad Sacram Rotam;
sed de eiusmodi recursibus exclusive cognoscunt Sacrae Congregationes.”

* Das Schema enthielt sowohl Normen fiir das Verwaltungsverfahren als auch das Ver-
waltungsbeschwerde- und verwaltungsgerichtliche Verfahren.
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ma Novissimum* zum Codex von 1982 zu besichtigen war. Vorgesehen war
nicht nur die Méglichkeit, auf diézesaner Ebene Schiedsstellen einzurichten,
sondern geplant waren auch Gerichte, die in erster Instanz iiber Dekrete ur-
teilen sollten, die von Bischofen erlassen worden waren (can. 1737 §1
SchNov'?). Die Bischofskonferenz sollte ein Berufungsgerichr errichten kén-
nen (can. 1738 § 1 SchNov). Die Apostolische Signatur wiire zustandig gewe-
sen fiir Entscheidungen iiber Dekrete der Bischofskonferenz und tiber die Be-
rufung in zweiter oder dritter Instanz (can. 1739 SchNov'!).

Zeitlich parallel zur Publikation des ersten Schemas iiber die ,,Procedura
administrativa® arbeitete die Gemischte Kommission VIII/IX der Wiirzburger
Gemeinsamen Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland
(1972-1975) am Projekrt einer kirchlichen Verwaltungsgerichtsbarkeit fiir
Deutschland. Angesichts des noch geltenden can. 1601 CIC/1917 wurden
als Moglichkeiten ins Auge gefasst, entweder vom Apostolischen Stuhl eine
Ermachtigung zur Schaffung einer solchen Gerichtsbarkeit zu erhalten, oder
aber den Plan ausfithren zu kénnen aufgrund der erwarteten Ermichtigung
durch den neuen Codex. "

Nach dem Ende der Synode im Jahre 1975 geriet die Sache auf die lange
Bank: Der Apostolische Stuhl erlieR keine Einzelermichtigung unter Beru-
fung auf den bald kommenden Codex, der allerdings erst acht Jahre spiter
promulgiert wurde, und der dann — das war der eigentliche Schock — das The-
ma gar nicht mehr kannte: Priesen noch die Medien im Januar 1983 die Ver-
waltungsgerichtsbarkeit als den wichtigsten Schritt der Kirche hin zu Glaub-
wiirdigkeit und Achtung des Rechtes, zeigten die dann im Druck erschienenen
Exemplare des Codex, dass die entsprechenden Normen herausgenommen
worden waren. Eine Begriindung dafiir ist offiziell nie gegeben worden.'* Da-
mit war auch die zweite damals sichtbare Moglichkeit weggefallen.

" Gegen Verwaltungsakte untergeordneter Instanzen wiire zuerst der Rekurs an den Bi-
schof erforderlich gewesen, dessen Entscheidung dann vor dem Verwaltungsgericht hiitte
angefochten werden konnen, can. 1752 SchNov.

"' Can. 1738 §2 sah wahlweise die Berufung an das Gericht der Bischofskonferenz oder
an die Signarur vor.

" Dementsprechend lautete das Votum, mit dem der Beschluss ,,Ordnung fiir Schieds-
stellen und Verwaltungsgerichte der Bistiimer in der Bundesrepulik Deutschland (Kirchliche
Verwaltungsgerichtsordnung - KVGO)*“ (in: Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bun-
desrepublik Deutschland, Offizielle Gesamtausgabe, Freiburg 1976, 734-763) eingeleitet
wurde: ,Die Gemeinsame Synode ... bittet den Papst, eine Rahmenordnung fiir die kirchli-
che Verwaltungsgerichtsbarkeit zu erlassen oder der Deutschen Bischofskonferenz eine Ein-
zelermichtigung zu geben, eine kirchliche Verwaltungsgerichtsbarkeit zu errichten. Zu-
gleich birter die Gemeinsame Synode ... die Deutsche Bischofskonferenz, sobald die
Rahmenordnung oder die Einzelermichtigung vorliegt, in ihrem Bereich die kirchliche Ver-
waltungsgerichtsbarkeit mit der folgenden Ordnung zu errichten.

" Zur Entstehung des Wiirzburger Synoden-Beschlusses vgl. Walter BaverLeiN, Einlei-
tung zum Synodenbeschluss, Offizielle Gesamtausgabe (Anm. 8), 727-734; Klaus LODICKE,
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Heutige Situation und Méglichkeit

Die heutige Situation ist wesentlich dadurch gekennzeichnet, dass sich nach
dem Erlass des neuen CIC im Jahre 1983 zunichst niemand mehr fiir die Um-
setzung des Wiirzburger Beschlusses stark gemacht hat. So ist nicht wahr-
genommen worden, dass can. 1601 CIC/1917 ersatzlos gestrichen wurde.
Die Feststellung in can. 1400 §2 CIC/1983, dass Verwaltungsstreitigkeiten
nur vor den Oberen oder vor ein Verwaltungsgericht gebracht werden kon-
nen, wurde entweder als Anspielung auf die Zweite Sektion der Apostoli-
schen Signatur' oder als Versehen des Gesetzgebers bei der Streichung der
dibzesanen Verwaltungsgerichtsbarkeit angesehen.'* Kein Wunder also, dass
nicht gepriift wurde, ob nunmehr vielleicht der Weg frei sei, die Wiirzburger
Ordnung in Kraft zu setzen aufgrund der allgemeinen Vorschriften des CIC
uiber die Vollmacht der Bischofe und der Bischofskonferenzen, Gerichte zu
errichten und Verfahrensordnungen zu erlassen. Wie das im Einzelnen zu ge-
schehen hitte, kann ich an dieser Stelle nicht ausfithren, habe aber eine ent-
sprechende Skizze dariiber veroffentlicht.'® Das Fazit, das ich darin formulier-
te, lautet:

wDamit ist festzustellen, daff die Erwartungen der Synodenzeit, was die Vo-
raussetzungen fiir die Inkraftsetzung der KVGO betrifft, sich nichr erfiillt ha-
ben, daf aber die vordergriindig daraus abgeleitete Folgerung, es fehle fiir die
Umsetzung des Synodenbeschlusses an einer Ermachtigungsgrundlage, nicht
zutrifft. Der Codex luris Canonici hat trotz Fehlens von Rahmenbestimmun-
gen fiir eine diézesane und iiberdiozesane Verwaltungsgerichtsbarkeit den
Raum geschaffen, ja sogar Impulse geserzt, die auf das Handeln der teilkirch-
lichen Gesetzgeber warten.* "

Die deutschen Bischofe haben auf das oben zitierte Votum des Zentralko-

Kommentar zur ,,Ordnung fiir Schiedsstellen und Verwaltungsgerichte der Bistiimer in der
Bundesrepublik Deutschland (Kirchliche Verwaltungsgerichtsordnung - KVGO)*, in: Syno-
de - Ende oder Anfang? hg. von Dieter EmErs und Burkard Sauvermost, Dusseldorf 1976,
371-380. Zum Werden und Scheitern der Codexreform ausfithrlich: Dominicus M. MEIER,
Verwaltungsgerichte fiir die Kirche in Deutschland? Von der gemeinsamen Synode 1975
zum Codex luris Canonici 1983, Essen 2001 (Beihefte zum Miinsterischen Kommentar, 28),
44-69.

" Damit ist die in can. 1445 §2 CIC genannte und nunmehr durch Art. 123 PastBon
geregelte Zustandigkeit der Ap. Signatur fiir Klagen u.a. gegen Verwalrungsakre der Dikas-
terien der romischen Kurie angesprochen.

' Ein weiteres , Versehen* dieser Art findet sich in can. 149 § 2 CIC/1983.

** Klaus LuUpicke, Kirchliche Verwaltungsgerichtsbarkeit in Deutschland. Zur Lage 20
Jahre nach dem Beschluff der Gemeinsamen Synode, in: Heinrich J. E REiNnArDT (Hg.),
Theologia et Ius Canonicum (FS Heinemann) Essen 1995, 433-446. Ausfiihrlich wird diese
';'hematik dargestellt von Dominicus M. MEIEr, Verwaltungsgerichte (oben Anm. 13) 121~

85.
" Lupicke, Verwaltungsgerichtsbarkeit (Anm. 13) 440.
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mitees hin mit diesem gemeinsam eine Arbeitsgruppe nominiert, die sich mit
der Realisierung der Verwaltungsgerichtsbarkeit in Deutschland befassen
soll. Sie ist bis heute nicht einberufen worden, und man maochre hoffen, dass
das nicht an mangelndem Interesse der Bischofe, sondern an ihrer Arbeits-
iiberlastung liegt.

b) Hintergrund, Konzept und Stand der Errichtung einer kirchlichen Arbeits-
gerichtsbarkeit in Deutschland

Hintergrund

Was den Rechtsschutz im Bereich des kirchlichen Arbeitsrechtes angeht, ste-
hen wir vor einem komplexen und in Deutschland ziemlich einmaligen Pro-
blem: Die in den vergangenen Jahren reichlich geflossene Kirchensteuer hat
die katholische Kirche in all ihren Erscheinungsformen und Untergliederun-
gen zu einem der grofiten Arbeitgeber im Lande gemacht. Dabei hat sich ein
Rechtsgebiet entwickelt, das eingespannt ist zwischen staatlichem Recht, so-
genanntem Staatskirchenrecht und eigentlichem Kirchenrecht.'® Hier gibt es
viel Konfliktpotential und rechtliche Auseinandersetzungen sind an der Ta-
gesordnung,

Rechtsschutz im kirchlichen Arbeitsrecht

Mit der Frage nach dem Rechtsschutz im kirchlichen Arbeitsrecht befinde ich
mich auf einem Feld, das sich nicht auf das kanonische Recht beschrinkt, weil
es keine nur den Christen als Christen beriihrende Materie ist. Vielmehr geht
es um Arbeitsverhaltnisse von Katholiken und Nichtkatholiken, Getauften
und Nichtgetauften, die im Dienst der Kirche stehen und mit ihr Konflikte
auszutragen haben, die so einfache Rechte wie den Erhalt des Arbeitsplatzes
oder so differenzierte Rechte wie die Mitwirkung in den Mitarbeitervertre-
tungen betreffen kénnen,

Was ist im ,kirchlichen Arbeitsrecht® Staatsrecht, was Staatskirchenrecht,
was Kirchenrecht?

Die erste Crux des Themas besteht darin, dass drei Normenkomplexe hier
durcheinanderlaufen und daher oft nicht differenziert genug gesehen werden.
Das ist erkennbar an der Aussage des Art. 10 Abs. 1 der Grundordnung des
kirchlichen Dienstes", dass die staatlichen Arbeitsgerichte fiir den Rechts-

" Was wohin gehort, ist weitgehend unerortert und wird, da sich die Kanonistik von
diesem Feld schamhaft ferngehalten hat, unbekiimmert missachtet, auch in der Geserz-
gebung der deutschen Bischofe. Ausnahmen: Joachim Eper, Tarifpartnerin Katholische Kir-
che? Der «Dritte Weg» der katholischen Kirche in der Bundesrepublik Deutschland aus
knnonm_lschcr Sicht, Passau 1991 (Schriften der Universitit Passau, Reihe Katholische
Theologie, Band 7); Hans Heimert / Helmuth Pree, Handbuch des Vermégensrechts der
katholischen Kirche, Regensburg 1993, bes, 663-855.

' Grundordnung des kirchlichen Dienstes im Rahmen kirchlicher Arbeitsverhalmisse®
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schutz zustandig seien, ,,soweit die Arbeitverhalmisse kirchlicher Mitarbeite-
rinnen und Mitarbeiter dem staatlichen Recht unterliegen®. Dieser Satz wird
in Verkennung der Sachlage von manchen vereinfachend als Rechtswegver-
weisung gelesen.

Staatsrecht im Bereich des kirchlichen Arbeitsrechtes sind alle Gesetze der
Bundesrepublik Deutschland, die von der hochstrichterlichen Rechtspre-
chung als ,fiir alle geltendes Gesetz* im Sinne des Art. 137 Abs. 3 der Wei-
marer Reichsverfassung angesehen werden.” Als Beispiel sei vor allem das
Kiindigungsschutzgesetz genannt, das die Kirche dazu zwingt, Grundregeln
des staatlichen Kiindigungsrechtes zu beachten. Die dabei anzulegenden spe-
ziell kirchlichen Mafstibe werfen die Frage nach dem Staatskirchenrecht auf.
Dabei handelt es sich im Prinzip um Normen, die der Staat fiir den Umgang
mit den Kirchen aufstellt. In diesen Bereich fillt die Freiheit vom fiir alle
geltenden Gesetz“ und z.B. §118 Abs. 2 des Betriebsverfassungsgesetzes,
der lautet: ,Dieses Gesetz findet keine Anwendung auf Religionsgemein-
schaften und ihre karitativen und erzieherischen Einrichtungen unbeschadet
ihrer Rechtsform.“ Hier verfiigt der Staat die Freistellung der Kirchen vom
System der innerbetrieblichen Mitbestimmung durch Betriebsrite, die — das
macht diese Freistellung fiir die Kirche so wichtig — durch eine enge Verzah-
nung mit den Gewerkschaften charakterisiert sind.

Was die Kirche schlieflich an Regelungen erldsst, um auch ihrerseits Mit-
bestimmung der Dienstnehmer zu gewihren, etwa die ,Mitarbeitervertre-
tungsordnung® (MAVO), ist Kirchenrecht, reines und lauteres Kirchenrecht.
Ich betone das, weil dariiber ziemlich falsche Vorstellungen herrschen.

Kollektives und individuelles Arbeitsrecht

Fiir die Fragen des Rechtsschutzes ist eine Unterscheidung wesentlich, nam-
lich die zwischen individuellem und kollektivem Arbeitsrecht, Diese beiden
Bereiche werden von verschiedenen Rechtsordnungen regiert. Das Individu-
alarbeitsrecht (Entlohnungsanspruch, Urlaubsanspruch, Kiindigungsrecht
usw.) folgt in seinen wichtigsten Strukturen dem staatlichen Recht, wenn-
gleich z.B. die ,Kirchliche Arbeits- und Vergiitungsordnung (KAVO)“?*" Kir-
chenrecht ist. Das kollektive Arbeitsrecht — im staatlichen Bereich handelt es
sich parallel um das Tarif- und Betriebsverfassungsrecht — wird in der Kirche
von kirchenrechtlichen Ordnungen gebildet, von der Mitarbeitervertretungs-

—_—

vom 22, September 1993, gemeinsamer Beschluss der deutschen Bischofe, abgedruckr in:
SEKRETARIAT DER DBK (Hg.), ,Die deutschen Bischofe®, Heft 51,
* Grundlegend dazu BVerfG, Beschluss des 2. Senats vom 21.9.1978 ~ 2 BvR 350/76,

BVerfGE 42, 312-345. -
# Z.B. in: KABI Miinster 1971, Art. 305 S, 199-211 (fortlaufend aktualisiert).
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ordnung (MAVO)* und den sogenannten KODA-Ordnungen®, die in der
Kirche den Platz des staatlichen Tarifvertragssystems besetzt halten.

Rechtsschutz auf dem Gebiet des kollektiven Arbeitsrechts

Fiir das kollektive Arbeitsrecht der Kirchen sind die staatlichen Gerichte nicht
zustandig, da es sich um Kirchenrecht handelt. Die Frage allerdings, ob die
kirchlichen Ordnungen anzuwenden sind, ob also ein Dienstgeber die in
Art. 137 Abs. 3 WRYV gewihrte Selbststindigkeit geniefit, unterliegt der Beur-
teilung staatlicher Gerichte.?® Zur Losung steht die Frage an, wie der inner-
kirchliche Rechtsschutz aussehen soll.

MAVO-Schlichtungsstellen®

Nach geltender Rechtslage sieht die MAVO in den Artt. 40-42 Schlichtungs-
stellen und ein Schlichtungsverfahren vor. Es findet in enumerativ aufgeliste-
ten Fillen statt, die sowohl die Rechtsstellung der Mitglieder der Mitarbeiter-
vertretung als solcher betreffen als auch die Mitwirkungsrechte der
Mitarbeitervertretung im Ganzen. Die Schlichtungsstelle entscheidet durch
Kammern, die aus einem Vorsitzenden mit der Befihigung zum (staatlichen?)
Richteramt bestehen, der nicht im kirchlichen Dienst stehen darf, aber katho-
lisch sein muss, und zwei Beisitzern oder Beisitzerinnen, die jeweils die
Dienstgeber- und Dienstnehmerseite reprisentieren. Die Schlichtungsstelle
entscheidet mit Stimmenmehrheit durch Beschluss — und damit endet das Ver-
fahren. Weder gibt es eine Durchsetzung der Entscheidung noch eine Uber-
pritfung. Das ist angesichts des Rechtsschutzstandards in unserer Republik
als zu wenig empfunden worden.

* ,Rahmenordnung fiir eine Mitarbeitervertretungsordnung® — Beschluss der Vollver-
sammlung des Verbands der Di6zesen Deutschlands vom 20. November 1995 als Muster
fiir didzesanrechtliche Mitarbeitervertretungsordnungen, abgedruckt in: SEKRETARIAT DER
DBK (Hg.), Arbeitshilfen, Heft 128,

# ,Kommission zur Ordnung des diozesanen Arbeitsvertragsrechts” - grundgelegt durch
Beschluss der Vollversammlung des Verbandes der Ditzesen Deutschlands vom 5. Dezember
1977, abgedruckt in: SEKRETARIAT DER DBK (Hg.), Arbeitshilfen, Heft 16 und 16A. Das
Konzept der parititisch besetzten Kommissionen ist teils diozesan, teils regional und auf
mehreren Ebenen umgesetzt worden.

* Vgl. dazu den ,Fall Goch®, BVerfG, Beschl. des 2. Senats vom 11.10.1977, 2 BvR
209/76 = BVerfGE 46, 73-120.

* Fiir den KODA-Bereich in Nordrhein-Westfalen hat §17a der Regional-KODA-Ord-
nung (eingefiigt am 1.3.1994) die MAVO-Schlichtungsstelle Koln zustindig gemacht fiir
»alle Rechtsstreitigkeiten aus dem Gebiet dieser Ordnung ... einschlieRlich des Wahl- und
Vermittlungsverfahrensrechts* (abgedr. z. B. in KABI Miinster 1994 Art. 71). Diese Rege-
lung wurde am 28.12.1995 verfahrensrechtlich prizisiert (abgedr. z.B. in KABI Miinster
1996 Art. 96).

* Die Ordnung (§40 Abs. 3 Nr. 1) sagr das nicht, sondern unterstellt es als vermeintlich
selbstverstiandlich.
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Planung kirchlicher Arbeitsgerichte

»Staatliche, allgemein-6ffentliche und auch innerkirchliche Erwartungen®
nennt die Begriindung zu Art. 10 GO? als Anlass fiir die deutschen Bischofe
anzukiindigen: ,Fiir Rechtsstreitigkeiten auf den Gebieten der kirchlichen
Ordnungen fiir ein Arbeitsvertrags- und des Mitarbeitervertretungsrechts
werden fiir den gerichtlichen Rechtsschutz unabhingige kirchliche Gerichte
gebildet” (Art. 10 Abs. 2 GO).

Zum Unterschied zwischen Verwaltungsrecht und Arbeitsrecht in der Kirche

Wenn hier die Frage nach teilkirchlichen Gerichtsbarkeiten aufgeworfen
wird, muss man dem Einwand begegnen, man solle doch einen méglichst ein-
fachen Weg gehen und die Arbeitssachen von den zu schaffenden kirchlichen
Verwaltungsgerichten behandeln lassen. Diesem gewinnenden Gedanken
muss aber sofort der Weg verlegt werden. Es handelt sich nicht nur struktu-
rell, sondern auch kontextuell um ganz verschiedene Bereiche.

Verwaltungsrecht ist das Feld, in dem eine kirchliche Autoritit kraft ibrer
Autoritit dem Partner eines rechtlichen Vorganges hoheitlich gegentibertritt.
Die auctoritas administrativa seu exsecutiva hat dem Betroffenen gegeniiber
rechtssetzende oder rechtsverindernde Macht.

Auf dem Gebiet des Arbeitsrechts sind die Partner gleichberechtigt, wenn
auch faktisch einer die stirkere Position haben kann. Dienstgeber und Dienst-
nehmer schliefen einen Vertrag, an den sie beide gebunden sind, und sie un-
terliegen gemeinsam zwingenden gesetzlichen Bestimmungen. (Dass der
Dienstgeber dem Dienstnehmer Weisungen geben kann, hat nichts mit hoheit-
licher Macht zu tun, sondern ist Struktur des Dienstverhaltnisses unter inhalt-
licher Perspektive.)

Schon wegen dieses Unterschiedes sind die beiden Sparten getrennt zu hal-
ten. Ein zweites Problem kommt hinzu: Das kirchliche Verwaltungsrecht ist
innerkirchlich autonom, wihrend das Arbeitsrecht ein Geflecht aus kirchli-
chen und staatlichen Normen ist, die zum Teil angewendet werden, weil die
Kirche das will (z B. Vertragsrecht, can. 1290 CIC) oder muss (zwingendes
staatliches Arbeitsrecht und das ,fiir alle geltende Gesetz* im Sinne des
Art. 137 Abs. 3 WRV#),

Es soll also die Einhaltung des kirchlichen Rechtes fiir die Mitbestimmung
auf iiberbetrieblicher (KODA) und betrieblicher Ebene (MAVO) durch Ge-

¥ Die ,Grundordnung des kirchlichen Dienstes im Rahmen kirchlicher Arbeitsverhalt-

:isse“ ist ein gleichlautendes Didzesan-Gesetz in allen deutschen Bistiimern, vgl. oben
nm. 19,

* Art. 137 Abs. 3 der Weimarer Reichsverfassung lauter: ,Jede Religionsgesellschaft
ordnet und verwaltet ihre Angelegenheiten selbstandig innerhalb der Schranken des fiir alle
geltenden Gesetzes. ...“ Er ist mit anderen Bestimmungen der WRV durch Art. 140 GG in
das Grundgesetz inkorporiert worden.
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richte kontrolliert werden kénnen. Angaben zur Verfassung dieser Gerichte
macht die GO noch nicht. Eine vom , Verband der Diozesen Deutschlands®
(VDD) eingesetzte Arbeitsgruppe hat aber eine Beschlussvorlage erarbeitet,
die von der Vollversammlung des VDD am 15. Juni 1998 gebilligt und dem
Apostolischen Stuhl zur Approbation eingereicht wurde. Auf dessen Vor-
gaben hin beschloss die Deutsche Bischofskonferenz in der Herbstvollver-
sammlung 2003 einen geinderten Text und bat den Ap. Stuhl um die Ermach-
tigung, die Arbeitsgerichtsbarkeit zu realisieren. Es liegt damit ein Entwurf
vor, der eine zweistufige Gerichtsbarkeit vorsieht: Je Didzese (oder auch fiir
mehrere Didzesen gemeinsam) wird ein ,,Kirchliches Arbeitsgericht® errich-
tet, das organisatorisch als sachlich unabhingige Kammer des Di6zesan-
gerichts verstanden werden kann. Als Gericht zweiter Instanz wird ein
wKirchlicher Arbeitsgerichtshof* geschaffen, dessen Geschiftsstelle beim Se-
kretariat der Deutschen Bischofskonferenz angesiedelt sein soll.

Das Kirchliche Arbeitsgericht ist einzige Tatsacheninstanz, wihrend der
Kirchliche Arbeitsgerichtshof im Revisionsverfahren lediglich Rechtsverlet-
zungen im Verfahren der ersten Instanz priift. Beide Gerichte entscheiden
durch Kammern, wobei in der ersten Instanz ein ,,Berufsrichter® durch zwei
Beisitzer aus den Kreisen jeweils der Dienstgeber und Dienstnehmer unter-
stiitzt wird, wahrend in der Revisionsinstanz die Kammer aus drei ,,Berufs-
richtern® und zwei Beisitzern besteht.

Individualrechtsschutz

Fiir den Individualrechtsschutz, also fiir die Rechte des einzelnen Dienstneh-
mers aus seinem Arbeitsverhaltnis bzw. aus seinem Arbeitsvertrag, sieht das
kirchliche Recht derzeit Schlichtungsstellen vor, die nicht in allen Diczesen
existieren.”” Sie konnen den Streit um den Arbeitsplatz vielleicht innerkirch-
lich beheben, machen aber den Gang zum staatlichen Arbeitsgericht nicht
iiberflussig.

Die staatlichen Arbeitsgerichte sind fiir Anspriiche aus dem Arbeitsver-
hiltnis, die sich nicht nach rein kirchlichem Recht richten, zustindig. Das
ergibt sich aus dem Anspruch des Staates, von der Kirche die Einhaltung der
Grundnormen des Arbeitsrechtes zu verlangen, und damit verbunden der Jus-
tizgewahrungspflicht des Staates (Art. 19 Abs. IV GG). Die Kirche kann also
den Gang ihrer Mitarbeiter zum staatlichen Gericht nicht ausschliefen, so
wie sie das ,fiir alle geltende Gesetz* im Sinne des Art. 137 Abs. 3 WRV nicht
ausschliefen kann. Jeder Arbeitnehmer wird daher, falls ihm gekiindigt wird,

zum Arbeitsgericht gehen, und zwar wegen der Fristenwahrung unabhiingig
von seiner Pflicht, die Schlichtungsstelle einzuschalten.

#* Joachim EpEr, Tarifpartnerin (s. Anm. 18) 92.
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Wieviel Rechtsschutz im Arbeitsrecht existiert schon?

Was den Arbeitsrechtsschutz angeht, ist offenkundig, dass die Schlichtungs-
stellen nach §40 der MAVO auch von den deutschen Bischofen als unzurei-
chend zur Rechtssicherung im Bereich des kollektiven Arbeitsrechts empfun-
den werden. Von daher ist es zu begriifen, dass der Weg zur KAGO, der
kirchlichen Arbeitsgerichtsordnung, tatsichlich beschritten und auch zu Ende
gegangen werden wird.

Bezuglich des Individualrechtsschutzes im Arbeitsrecht sind die teilweise
existierenden Schlichtungsstellen nicht mehr als ein Instrument der Streitver-
meidung. Zur streitigen Entscheidung sind sie nicht berufen und niche fihig.
Hier bedarf es durchaus gerichtlicher Instanzen.

Es fragt sich allerdings, ob diese iiberhaupt geschaffen werden miissen oder
nicht vielmehr bereits existieren. Das Erzbischofliche Offizialat Kéln hat ein
Dekret erlassen, mit dem es die Klage eines kirchlichen Mitarbeiters als unzu-
lissig abgewiesen hat, der einen besoldungsrechtlichen Anspruch mithilfe
eines processus contentiosus ordinarius durchsetzen wollte. Die Begriindung
der Zuriickweisung lautete, dass Art. 10 Abs. 1 GO die staatlichen Arbeits-
gerichte fiir zustindig erklire und daher der Weg zu kirchlichen Gerichten
verschlossen sei.

Diese Entscheidung liegt aus mehreren Griinden neben der Sache:

Das kanonische Recht garantiert durch die cann. 221 § 1, 1476 und 1491
CIC die Durchsetzbarkeit jeden Rechtes innerhalb der kirchlichen Rechtsord-
nung durch die zustindigen kirchlichen Instanzen. Ein Besoldungsanspruch
beruht auf kirchlichem Recht (KAVO) im Rahmen eines zwischen kirchlichen
Partnern geschlossenen Vertrages.

Abgesehen davon, dass die Kirche gar nicht in der Lage ist, ihre eigenen
Rechtsgewihrungspflichten anderen Institutionen (wie hier dem Staat) ohne
deren Zustimmung zu ubertragen®, konnte das staatliche Arbeitsgericht das
Titigwerden ablehnen, weil der Anspruch nichrt aus staatlichem, sondern aus
kirchlichem Recht erwiichst.

Art. 10 Abs. 1 GO kann schon deswegen keine Rechtswegverweisung sein,
weil die Bischofe gar nicht in der Lage sind, von Prozessrechtsnormen, darun-
ter der grundlegenden Justizgewihrungspflicht durch kirchliche Gerichte,

% Das verkennt Adolf THIEL, wenn er behauptet, nach Art. 10 Abs. 1 GO seien die staat-
lichen Arbeitsgerichte zustindig, ,soweit mit einem Mitarbeiter oder einer Mitarbeiterin im
kirchlichen Dienst ein Arbeitsverhiltnis besteht*. Vergiitungsanspriiche unterligen der staat-
lichen Rechtsprechung (unter Verweis auf §2 Abs. 1 Nr. 3a ArbGG), was aus kirchlicher
Sicht aus den cann. 1290 und 22 CIC folge. Hier sind alle angezogenen Normen falsch gele-
sen: Art. 10 Abs. 1 erkennt die staatliche Gerichtsbarkeir iiber kirchliche Arbeitsverhilmisse
an, soweit sie staatlichem Recht unterliegen. Can. 1290 verlangt die Anwendung staatlichen
Rechtes in der Kirche, nicht durch den Staat, was durch can. 22 exake bestirtigt wird: Die
staatlichen Gesetze sind, soweit betroffen, im kirchlichen Recht gleichsinnig zu beachten!
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Ausnahmen anzuordnen. Der genannte Artikel erkennt lediglich an, dass der
Staat dort, wo er die Beachtung seines , fiir alle geltenden Gesetzes“ auch von
den Kirchen verlangt, dessen Einhaltung durch seine Gerichte garantiert.

Als Zwischenergebnis ist festzuhalten: Bereits aufgrund des Codex Turis
Canonici sind die kirchlichen Gerichte dazu verpflichtet, Streitigkeiten tiber
subjektive Rechte aus kirchlichem Arbeitsrecht gerichtlich zu entscheiden.

Individualrechtsstreitigkeiten vor den heutigen Offizialaten?

Schaut man genau hin, erkennt man, dass Streitigkeiten iiber das einzelne Ar-
beitsverhiltmis mit der Kirche durchaus in die allgemeine Kompetenz der heu-
tigen Offizialate fallen — es geht um Rechte, die jemand in der Kirche hat.

Es ist sicher kein Angriff auf die heute an den kirchlichen Gerichten tati-
gen Fachleute, wenn ich sage, dass sie fiir die Entscheidung von Rechtsstrei-
tigkeiten aus kirchlichen Arbeitsverhiltnissen nicht vorbereitet sind. Wenn
also Klagen bei den Offizialaten zulissig sind und deswegen behandelt wer-
den miissten, ist es doch erlaubt zu sagen, dass die heutigen kirchlichen Ge-
richte in erhebliche Bedringnis kimen. Das Projekt der KAGO will daher
Spezialkammern schaffen, die mit anders qualifizierten Personen besetzt nach
einer besonderen Verfahrensordnung vorgehen.

Die Schaffung der kirchlichen Arbeitsgerichtsbarkeit, wie sie im Entwurf
vorliegt, ist ein notwendiger Schritt in die richtige Richtung, doch greift er zu
kurz, indem er nur die Streitigkeiten auf dem Feld des Mitwirkungsrechtes
der Dienstnehmer erfasst. Es wird sich als erforderlich erweisen, auch den
Schutz des einzelnen Arbeitsverhiltnisses durch kirchliche Gerichte zu ge-
wihrleisten.

Der Entwurf versucht namlich -~ iibereinstimmend mit Art. 10 GO - zu
verschleiern, dass zwischen dem Bereich der staatlichen Rechtsschutzgewih-
rung und der Zustandigkeit der kiinftigen Gerichtsbarkeit ein Loch klafft, das
in die (ausschliefSliche) Zustandigkeit der Kirche fallt. In diesem stecken die
kirchenrechtlich begriindeten subjektiven Rechte der Partner des Arbeitsver-
hiltnisses. Man kann dieses Loch nicht den Offizialaten in ihrer heutigen Ge-
stalt iiberlassen. Es wird aber vielleicht geschlossen werden, wenn die neuen
Kammern sich eingearbeitet und bewihrt haben, oder wenn Klagen wie die in
Koln abgewiesene in grofierer Zahl bei den Offizialaten vorgelegt werden und
damit der Druck auf den Gesetzgeber wichst.

3. Konsequenzen fiir die kirchliche Gerichtsbarkeit in Deutschland

Was kommt also auf die kirchlichen Gerichte zu: ein Absinken in die Bedeu-
tungslosigkeit oder eine neue Herausforderung? In jedem Falle ein Wandel in

der Aufgabenstellung. Er wird fiir den Stellenwert der kirchlichen Gerichte
erhebliche Bedeutung haben.
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Die Nichtigerklarung von Ehen, die eine pastoral auferordentliche Bedeu-
tung hatte, ist als richterliche Aufgabe eigentlich wenig beachtet und aner-
kannt worden, jedenfalls auflerhalb des Kreises derer, die an den Offizialaten
arbeiten. Und in der Tat handelt es sich ja auch um eine Materie, bei der in
Form von gerichtlichen Prozessen eine rechtliche Feststellung getroffen wird,
ob niamlich eine Ehe zustande gekommen sei oder nicht. Ein Rechtsstreit im
itblichen Sinne ist das nicht.

Was auf die kirchlichen Gerichte zukommt, ist hingegen eine im eigentli-
chen Sinne streitentscheidende Tatigkeit. Sowohl bei der kirchlichen Verwal-
tungsgerichtsbarkeit wie bei den Arbeitsgerichten gibt es echte Parteien, zwi-
schen denen die Gerichte den Weg des Rechtes zu weisen haben.

Die kirchlichen Gerichte in Deutschland werden sich anders entwickeln
als in anderen Lindern, weil sie andere Aufgaben zu erfiillen haben werden.
Die spezielle Materie der Rechtsprechung erfordert spezialisiertes Personal,
so wird sich die Besetzung der Gerichte zu wandeln haben — was dem zuneh-
menden Priestermangel auch in der Gerichtsbarkeit Rechnung tragen kann,

Wie grof der Arbeitsanfall an den Gerichten sein wird, ist noch nicht ab-
zusehen. Damit kann auch noch nicht entschieden werden, ob die Aufgaben
mit nebenamtlichen Kriften zu leisten sein werden oder ob hauptamtliches
Personal beschiftigt werden muss. Die neuen Gerichtsbarkeiten werden klein
dimensioniert starten, denn es sollen nicht neue Apparate entstehen, sondern
der Dienst des Rechtes in Sparsamkeit geleistet werden.

4. Schluss

In der Uberschau wage ich den Satz, dass die kirchlichen Gerichte in Deutsch-
land nicht nur Zukunft haben, sondern dass diese Zukunft thnen erst ihre
eigentliche Aufgabe bringen wird: in der Lebenswirklichkeit und in den Kon-
flikten der Kirche unseres Landes streitschlichtende, streitentscheidende
Funktion zu erfiillen und damit fiir das zu sorgen, was Aufgabe der richterli-
chen Gewalt ist: Rechtsfrieden, Rechtssicherheit und damit Gerechtigkeit, die
niemandem besser anstehr als der Kirche.

Mein Vor-Vorginger auf dem Kirchenrechtslehrstuhl in Miinster, der Tri-
erer Priester Peter Joseph Kefler hatte Recht, wenn er auf den damals hiufig
erhobenen Vorwurf, die katholische Kirche sei eine Rechtskirche, zur Ant-
wort zu geben pflegte: ,, Ach wire sie es doch!“ Die Kirchlichen Gerichte wer-
den dazu helfen konnen, dass sie es wird!
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KLEINER BEITRAG

BERNHARD SCHNEIDER

Frucht der Revolution und der Freiheit -
Die Neugriindung des Trierer Offizialates 1851*

,Ein seit Unserm Antritte der Dicesan-Verwaltung von Uns stets gehegter und von
dem groften Theile des Didcesan-Clerus getheilter Wunsch hat durch die von Uns heu-
te vorgenommene Installation eines eigenen geistlichen Gerichts fiir die gesammte Di6-
cese seine Erfullung gefunden.*!

Mit diesen Worten leitete Bischof Wilhelm Arnoldi ein auf den 29. Dezember des
Jahres 1851 datiertes Rundschreiben an die ,Hochwiirdige Geistlichkeit“ des Bistums
Trier ein. Mit ihm informierte er den Klerus iiber die Neugriindung des geistlichen
Gerichts in Trier. Die Einrichtung einer neuen bischoflichen Behorde — ein besonderer
Grund zur Freude nicht nur hinter dem Dom, sondern im ganzen Bistum? Angesichts
heutiger Vorbehalte gegen eine kirchliche Biirokratie oder gar deren Ausbau mag diese
Bemerkung Arnoldis erstaunen und Anlass zu genauerem Nachfragen geben. Fiir den
Historiker bietet es sich an, eine Antwort im historischen Kontext dieser Behauptung
zu suchen.

1. ,Am Anfang war Napoleon“

So beginnt Thomas Nipperdey seine vielgerithmte Deutsche Geschichte des 19. Jahr-
hunderts.* Der Sartz trifft auch in unserem Fall zu. Mit Napoleons Siegen und ihrer er-
folgreichen politischen Umsetzung im Frieden von Lunéville war 1801 das Schicksal
der linksrheinischen Gebiete definitiv festgelegt. Mit der Unterschrift unter diesen Text
war das Ende des Kurfiirstentums Trier gekommen, das linksrheinische Gebiet auch
vilkerrechtlich an Frankreich gefallen. Das Ende des Erzbistums Trier kam in Gestalt
des 1801 von Napoleon mit Papst Pius VIL geschlossenen Konkordats, das ein Jahr
spiter in Kraft trat. Mit diesen Vorgiangen war auch das Aus fiir die in Jahrhunderten
gewachsene geistliche Gerichtsbarkeit im Linksrheinischen besiegelt.! Die Gesetz-
gebung der revolutioniren Regierungen hatre sie in Frankreich schon 1790 beseitigt,

* Anlass fur diesen Beitrag war der Festakr zum 150jihrigen Jubilium des Offizialates.
Der Beitrag gibt den um Fuflnoten erginzten Festvortrag wieder.

' Johann Jakob BratTau, Statuta synodalia, ordinationes et mandata dioecesis Treviren-
sis, 9 Bde. Trier 18441859, hier IX, 299. Das Original liegt im Bistumsarchiv Trier Abt.
B 111, Nr. 2, 17, BI. 70,

* Thomas NirperDEY, Deutsche Geschichte 1800-1866, Biirgerwelt und starker Staat.
Miinchen 1983 (*1994), 11.

! Zu den Vorgiingen vgl. zusammenfassend Elisabeth Wacner, Die Sikularisation, in:
Martin PerscH / Bernhard Scunener (Hg.), Auf dem Weg in die Moderne 1802-1880.
Trier 2000 (= Geschichte des Bistums Trier 4), 37-40; pigs., Das Konkordat von 1801/02
und seine Umsetzung, in: ebd., 41-46.
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in den von Napoleon dem Konkordat einseitig hinzugefiigten so genannten , Organi-
schen Artikeln* wurde die Aufhebung der Offizialate ausdriicklich bestitigt. Die geist-
lichen Gerichte in Koblenz, Trier und Longwy erloschen. Leicht iibersehen wird ange-
sichts dieser klaren Fakten, dass die kirchliche Gerichtsbarkeir als solche weder von der
revolutioniren Gesetzgebung noch von den ,,Organischen Artikeln® in Frage gestellt
wurde. Mit ihnen waren die Offizialate als 6ffentlich-rechtliche Gerichtsbehorden mit
zivilrechtlichen Wirkungen vernichtet, nicht aber das Rechr der Kirche, in rein kirchli-
chen Angelegenheiten Recht zu sprechen.* Aufler im neu gegriindeten Bistum Aachen
entstanden aber tatsichlich keine Offizialate in den nun zu Frankreich gehérenden
linksrheinischen Bistiimern. Zwei Griinde fiir diese erstaunliche Abstinenz driingen sich
auf. Entweder missverstand man die Rechtslage oder die neuen Bischofe hatten kein
Interesse an neuen Offizialaten, konnten sie, die man wegen ihrer nahezu unbeschriink-
ten Machtfiille unter den Zeitgenossen gerne als ,violette Prifekten bezeichnete?,
doch auf dem Verwaltungsweg die strittigen Vorginge viel leichter entscheiden als auf
dem von zahlreichen rechtlichen Regeln eingeengten Weg des kanonischen Prozesses,

2. Versprechungen, Hoffnungen und politische Realitdten (1815-1847)

Nach Napoleon kamen die Preufien, denn die linksrheinischen Gebiete waren den Ho-
henzollern beim Territorienschacher auf dem Wiener Kongress zugefallen.® Der preu-
Rische Konig war willens, auch fiir seine katholischen Untertanen und ihre religiosen
Bediirfnisse zu sorgen, nach einem Wort des Kultusministers von Altenstein freilich aus
Pflichtgefiihl, fiir seine protestantischen Untertanen dagegen aus Liebe.” Die geistliche
Gerichtsbarkeit erwies sich nicht als vordringlicher Gegenstand dieser koniglichen Sor-

* Dazu und zum Folgenden grundlegend und noch immer uniibertroffen: Ludwig Kaas,
Die geistliche Gerichtsbarkeit der katholischen Kirche in Preussen in Vergangenheit und Ge-
genwart mit besonderer Beriicksichtigung des Westens der Monarchie, 2 Bde. Stuttgart
1915/16, hier Bd. 1, 164-174,

* Zur franzosischen Kirche und ihrem Episkopat vgl. Gérard Crorvy / Yves-Marie Hi-
LAIRE, Histoire religicuse de la France contemporaine, Bd. 1: 1800-1880. Toulouse 1985,
Einfithrend in deutscher Sprache Bernard PLonNGERON, Von Napoleon zu Merternich, in:
pErs. (Hg.), Aufklirung, Revolution, Restauration, Freiburg 2000 (= Geschichte des Chris-
tentums 10), 621=703, hier bes. 621-649.

* Siche dazu Max BrausacH, Vom Westfilischen Frieden bis zum Wiener Kongref
(1648-1815), in: Georg DroeGE / Franz Perri (Hg.), Rheinische Geschichte, Bd. 2. Diissel-
dorf 11980, 219-365, hier 346-351.

? Die Aussage Altensteins aus seiner Denkschrift vom 30. Mirz 1818 ist nach dem Origi-
nal zitiert bei Friedrich KeiNemANN, Militargottesdienst und Paritir. Bemithungen der West-
filischen und Rheinischen Provinziallandtage um eine verbesserte Fiirsorge fir den katho-
lischen Militirgotresdienst in der 1. Halfte des 19. Jahrhunderts, in: Jahrbuch des Vereins
fiir westfalische Kirchengeschichte 63 (1970) 107-125, hier 108. Guter knapper Uberblick
zum Verhiltis des Konigreichs Preuflens zur katholischen Kirche: Eduard Hegel, Die katho-
lische Kirche in den Rheinlanden 181519435, in: Franz PeTr1 / Georg DroeGE (Hg, ), Rhei-
nische Geschichte, Bd. 3. Diisseldorf 11980, 329-412, hier bes. 333-355. Zur normativen
Seite Heinz PAUKERT, Preussische Verwaltung und kirchliche Hierarchie in den Rheinprovin-
zen zur Zeit der Restauration. Freiburg 1983. Stirker mit Blick auf das Bistum Trier Bern-
hard Scuneiper, Entwicklungstendenzen rheinischer Frommigkeits- und Kirchengeschichte
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ge, sehr wohl aber als ,heifles Eisen* der preuflischen Kirchenpolitik. Tunlichst hatte
man in den Verhandlungen mit Rom diese Frage auszuklammern und Rom mit vagen
Formulierungen zu vertrosten gesucht. Die zwischen Rom und Berlin ausgehandelte
Bulle ,De salute animarum*, mit der 1821 die kirchlichen Verhaltnisse in Preuffen
geordnet wurden, enthielt dann auch tatsichlich keine ausdriickliche Zusicherung, In
Art. VIII dieser Geburtsurkunde u.a. des heutigen Bistums Trier fand sich allerdings
eine Formulierung, die den Bischifen ihre gewohnlichen Rechte versprach.” In den
Verhandlungen zur Besetzung der Bischofsstiihle spielte diese Frage eine mitunter be-
deutsame Rolle. In Kéln machte der von der Regierung als Erzbischof auserkorene
Graf Spiegel seine Zusage von dem Versprechen des Konigs abhingig, die kirchliche
Gerichtsbarkeit ,,auf kanonischem Fu* einrichren zu diirfen.” Der Kandidat fiir den
Trierer Bischofsstuhl, Josef von Hommer, hegte derartige Vorbehalte niche. Er wusste
um die zihen Bemiihungen Spiegels, teilte aber dessen Taktik nicht, noch vor Ubernah-
me des Bischofsamres samtliche stritrigen Fragen mit der Regierung zu klaren. Die
moglicherweise jahrelange Verzégerung des Amtsantritts schien Hommer ein zu hoher
Preis. Er hoffte aufferdem, eine dehnbare, nicht exakt markierte Grenze zwischen
staatlichen und kirchlichen Anspriichen lasse spater in einer fiir die Kirche giinstigeren
Konstellation grofere Vorteile erreichen. '’

Spiegel behielt zunichst mit seiner Taktik Recht, denn der Konig sicherte ihm nach
zweijihrigen Verhandlungen 1824 auch die kirchliche Gerichtsbarkeit zu. Es sollte
eine Gleichstellung mit den Rechten der katholischen Bischiofe im Osten der Monar-
chie (im Ermland; in Schlesien etc.) erfolgen, die ihre Gerichtsbarkeit tiber die Zeit der
Revolution hinweg behalten hatten. "

Als es um die Umsetzung dieser Zusage ging, begannen die Schwierigkeiten aber
erst richtig, wie die komplizierten Verhandlungen zwischen dem rheinisch-westfali-
schen Episkopat unter Fithrung Spiegels und der Regierung Preufens belegen.' Die
Schwierigkeiten hingen vor allem mit divergierenden Positionen innerhalb der beteilig-

in der ersten Halfte des 19, Jahrhunderts, in: Archiv fiir mittelrheinische Kirchengeschichre
48 (1996) 157-195.

¥ Dazu Ludwig Kaas, Gerichtsbarkeit I, 253 f. Zur Bulle und zur Neuumschreibung des
Bistums Trier vgl. Bernhard Scuneiner, Die Neuorganisation als ,, preufisches Bistum*: Die
Bulle ,De salute animarum®, in: PErscH / ScuNeiper, Auf dem Weg, 47-51. Den Text der
Bulle bieten Ernst Rudolf Huser / Wolfgang Huger, Staar und Kirche im 19. und 20. Jahr-
gggt_iezr;l Dokumente zur Geschichte des deutschen Staatskirchenrechts, Bd. 1. Berlin 1973,

* Dazu Kaas, Gerichtsbarkeir I, 261-280. Zur Person Spiegels und zu seiner Rolle im
Ringen zwischen Kirche und Staar vgl. Walter Lirgens, Ferdinand August Graf von Spiegel
und das Verhiltnis von Kirche und Staat 1789-1835. Die Wende vom Staatskirchentum zur
Kirchenfreiheit, 2 Bde. Miinster 1965,

' Siche den Bericht iiber seine Erwigungen in seiner Selbstbiographie: Alois THOMAS
{Hg.]. Josef von Hommer 1760~1836 Meditationes in vitam meam peractam. Eine Selbst-
biographie. Mainz 1976, hier 279-281. Eine umfassende Biographie Bischof Hommers liegt
noch immer nicht vor. Als jingste instruktive biographische Skizze sei genannt: Martin
PerscH, Josef von Hommer (1824-1836), in: Martin Persci / Michael Emsach (Hg.), Die
Bischéfe von Trier seit 1802. Trier 1996, 47-74.

" Vgl. Kaas, Gerichtsbarkeit 1, 280,

* Zu diesen Verhandlungen vgl. Kaas, Gerichtsbarkeit 1, 282-433.
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ten preuffischen Ministerien zusammen, die zeitweilig eine formliche Blockade aller
Gespriche mit sich brachten und nur durch unmittelbare Beteiligung des Kénigs und
einen Ministerwechsel wieder in Gang kamen. Weniger in einzelnen Details als in der
Grundfrage des Verhiltmisses von Kirche und Staat lagen die Probleme begriindet. An-
hinger cines unumschrinkten Staatskirchentum taten sich schwer mit der Vorstellung,
ein kirchliches Gericht neu zuzulassen, das kraft eigenen Rechts und eigener Autoritit
titig war und Rechtsbereiche dem staatlichen Zugriff zu entziehen drohre.” Wurde
durch so etwas nicht der Staat als alleiniger Souverin und alleinige Quelle allen Rechrs
in Frage gestellt? In Konkurrenz dazu verfocht die kirchliche Seite den Anspruch auf
eine Gerichtsbarkeit, die sich nichr nur auf den kirchlichen Binnenraum erstrecken,
sondern auch zivilrechtliche Wirksamkeit entfalten sollte. Das betraf gerade das Ehe-
recht und damit einen fiir das gesellschaftliche Leben wesentlichen Komplex. Fiir den
Westen des Reichs wiirde die Riickkehr zu einer solchen kirchlichen Gerichtsbarkeit
nichts weniger bedeuten, als hinter die franzosische Zeit und ihr Recht zuriick zu ge-
hen. Dabei verteidigte man im Rheinland in den politisch tonangebenden Kreisen doch
gerade das liberale franzosische Recht gegen alle Tendenzen, es durch das als riickstin-
dig empfundene Recht in Altpreuflen zu ersetzen.'* Eine vollstindige Riickkehr zu den
Rechtsverhiltmissen des Ancien Régime war nahezu undenkbar. Einen eigenen privile-
gierten Gerichtsstand fiir den Klerus ausschlieflich vor einem kirchlichen Gericht zu
restituieren, daran dachte selbst auf kirchlicher Seite niemand mehr ernsthaft. So lehn-
te der Trierer Bischof von Hommer in Reaktion auf einen Brief Spiegels, den er filsch-
licherweise als Plidoyer fiir einen solchen privilegierten Gerichtsstand aufgefasst hartte,
entschieden ein derartiges Ansinnen ab. Bei den ,gednderten Zeitumstinden® hielr er
dies fiir ,ebenso wenig erreichbar als rithlich“".

Am Ende zihen Ringens lag 1838 endlich ein Gesetzentwurf auf dem Tisch, mit
dem die geistliche Gerichtsbarkeit in ganz Preuflen auf einheitlichem Fuf organisiert
werden sollte. Der Staat behielt sich ein starkes Aufsichtsrecht vor, begrenzte die ehege-
richtlichen Kompetenzen auf rein katholische Ehen und gab auch im zuldssigen Straf-
maf bei Disziplinarprozessen rigide Grenzen an. Immerhin aber gestand er die Haupt-
sache zu: eine kirchliche Gerichtsbarkeit mit zivilrechtlicher Wirksamkeit.* Realivit
wurde das nie, denn die kirchenpolitischen Konflikte, die als die Kélner und Trierer
Wirren bekannt sind, traten dazwischen. Fiir die katholische Kirche bedeutete dieses
Scheitern, dass Versprechen gebrochen wurden, dass die Kirche ihre Rechtskompetenz
nicht im ordentlichen prozessualen Weg ausiiben konnte, dass es keinen geordneten
Instanzenweg gab, dass der Klerus weiterhin im diszipliniren Bereich besonders ab-
hingig vom Bischof und seiner Verwaltung war. An entsprechender Unruhe im Pfarr-
klerus hat es denn auch niche gefehlr.

" Hauptexponent dieses Kurses war Justizminister Graf Danckelmann, Seine Position
skizziert exakt Kaas, Gerichtsbarkeit I, 302-307.

" Zur Diskussion um das so genannte ,rheinische Recht® vgl. Karl-Georg Faer, Recht
und Verfassung. Die politische Funktion des rheinischen Rechts im 19. Jahrhundert. Koln
1970. Zur staatskirchlichen Problematik Hubert Lentz, Die Konkurrenz des franzésischen
und preuRischen Staatskirchenrechts 1815-1850. Bonn 1961.

* Brief Hommer an Spiegel vom 14.9.1826, in: Bistumsarchiv Trier B IlI, Nr. 2,17,
Bl. 7-8, hier 8. Zu Hommers Schreiben vgl. auch Kaas, Gerichtsharkeit I, 312-314.

" Vgl. Kaas, Gerichtsbarkeit I, 430-462.
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3, Frucht der Revolution und der Freiheit
a) Freiheitstraume und Freiheitsriume

Im Frithjahr 1848 brachen in vielen europaischen Lindern Revolutionen aus.'” Sie
stellten in den Staaten des Deutschen Bundes die iiberkommenen polizeistaatlichen
Verhiltnisse radikal in Frage. In den Staaten des Deutschen Bundes waren Katholiken
nicht die Wegbereiter der Revolution, doch zeigten sich fithrende Kreise rasch auf-
geschlossen fiir zentrale revolutionire Forderungen und spitzten sie auf kirchenpoliti-
sche Ziele zu. Der Ruf nach Freiheit der Kirche von den bisherigen staatlichen Pressio-
nen wurde ebenso laut, wie der nach Religionsfreiheir und Vereinigungsfreiheit auch
fiir Katholiken. In erstaunlichem Mafe kam es 1848 zu einer Mobilisierung und Poli-
tisierung der Katholiken und zur Ausbildung eines seiner Zusammengehorigkeit be-
wussten Katholizismus.'" Als Organisationsstruktur etablierten sich Vereine (,,Piusver-
ein“) und deren Generalversammlung (Mainzer ,Katholikentag® 1848). Erstmals
vereinigten sich auch die deutschen Bischofe zu einer Konferenz (Wiirzburger Bischofs-
konferenz Herbst 1848), um eine gemeinsame Haltung und Strategie in den aktuellen
Fragen zu formulieren und sich auch gezielt an die katholische Offentlichkeit zu wen-
den. Schlielich agierten in den Parlamenten auch katholische Abgeordnete, die sich im
Frankfurter Parlament sogar teilweise zu einem lockeren Bund (,katholischer Klub*)
zusammenschlossen. In unterschiedlicher Intensitit akzeptierten Vereine, Politiker und
Bischife auch die Forderung nach den biirgerlichen Freiheitsrechten. Durch diese ak-
tive politische Mitgestaltung und die dafiir genutzten modernen Agitationsmittel (Ver-
eine, Wahlversammlungen, Presse, Petitionen, parlamentarische Arbeit) wurde die
deutsche Kirche moderner und selbstbewusster. Sie zihlte zu den groften Nutzniefern
und Gewinnern der Revolution.

In diesem Kontext spielte die Frage der kirchlichen Gerichtsbarkeit keine zentrale
Rolle, doch war sie immerhin so wichtig, dass dariiber bei der Konferenz der Bischofe
der Kolner Provinz im Mai 1848 und spiiter auch bei der ersten Konferenz der deut-
schen Bischofe in Wiirzburg beraten wurde.'” Im Reche auf eine selbststindige Gesetz-
gebung und Gerichtsbarkeit der Kirche und in der Ablehnung staatskirchlicher Rege-
lungen in diesem Bereich (besonders des Rekurses an den Staat nach kirchlichen
Urteilen) war man sich einig.

Fiir PreuBlen brachte die Verfassung vom 5. Dezember 1848 schlieBlich den ent-
scheidenden Durchbruch im Verhiltnis von Kirche und Staat. In Verbindung mit der
grundlegenden Bestimmung von Art. 12 iiber die Freiheit des religiosen Bekenntnisses

'” Statt einer Unzahl von Titeln seien genannt: Franz Lorenz MOLLER, Die Revolutionen
von 1848/49. Darmstadr 2002; Roger Price, 1848. Kleine Geschichte der europiiischen Re-
volu_tionen. Berlin 1992, Mit Blick auf das Trierer Land: Elisabeth DOur (Hg.), ,Der
schlimmste Punkt in der Provinz*. Demokratische Revolution 1848/49 in Trier und Umge-
bung. Trier 1998.

"* Vgl. allgemein die Beitrige im Themenband des Rottenburger Jahrbuchs fiir Kirchen-
geschichte 19 (2000) sowie Winfried Becker, Biirgerliche Freiheit und Freiheit der Kirche im
Epochenjahr 1848, in: Jahres- und Tagungsbericht der Gorresgesellschaft (1998) 47-69.
Zur Situation im Bistum Trier vgl. Ernst Hemnen, Das Bistum Trier im Jahr 1848/49, in:
PERSCH / SCHNEIDER, Auf dem Weg, 531-549,

1* Siche Kaas, Gerichtsbarkeit II, 4-7.
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und der freien hauslichen und offentlichen Religionsausiibung ist vor allem die Fest-
stellung des Art. 15 fiir unsere Frage einschlagig. Dort heifir es: die Kirche ordnet und
verwaltet ihre Angelegenheiten selbststindig.” Der Erzbischof von Kéln, Johannes
von Geissel, hatte an der Ausarbeitung der kirchenpolitischen Artikel neben anderen
Klerikern mitgewirke’ und begriifite die Verabschiedung der Verfassung ausdriick-
lich.* Sie war fiir ihn das Startsignal, um bereits zwei Wochen spiiter das Offizialat in
Kéln formlich einzurichten.?

b) Die Errichtung des Trierer Offizialates

S0 schnell war man in Trier nicht. In einem Brief an Erzbischof Geissel erklirt der mit
dem Kolner Erzbischof eng verbundene Trierer Bischof Wilhelm Arnoldi am 1. Juli
1851 auch, weshalb er bisher noch kein Offizialar eingerichtet habe: ,wegen Abgang
an disponiblen Fonds“, d.h. es fehlte schlicht und ergreifend an Geld, um das dafiir
notige Personal bezahlen zu kénnen.** Erst Ende des Jahres war es dann soweit, womit
ich an den Beginn meiner Ausfithrungen ankniipfen kann. Am 29. Dezember errichtete
Arnoldi ein geistliches Gerichr, welches den Namen ,Bischofliches Officialar* tragen
sollte. Damit war er innerhalb der Kolner Kirchenprovinz der erste, der dem Beispiel
Geissels folgte. Dem Offizialat iibertrug Arnoldi ,die Uns als Ordinarius zustehende
contentiose Jurisdiction®. Von diesem sollten ,fortan alle in der Didcese vorkommen-
den Streitigkeiten in Disciplinar- und Ehesachen in Unserm Namen gerichtlich ent-
schieden werden.“* Alle entsprechenden Vorginge waren direke an das Offizialat zu
richten, ein bemerkenswerter Unterschied zu Kéln, wo der Weg iiber den Bischof oder
das Generalvikariar lief.

Personell bestand dieses ,,Bischofliche Offizialat” aus dem Bischoflichen Offizial
als Prasidenten, aus dem Promotor in Disziplinar- und anderen geistlichen Rechtsange-
legenheiten, aus dem Defensor matrimonii in Ehesachen, aus nominell vier Assessoren
und einem Aktuar.® Erster Offizial war Nikolaus Knopp, Doktor beider Rechte, der
spiter auch Geistlicher Rat und Domkapitular wurde.”” Als Promotor fungierte der
Domkapitular und Dompfarrer Matthias Schu.” Das Amt des Defensor matrimonii
ibernahm der Stadtdechant und Pfarrer von St. Paulus in Trier Godehard Schifer, der

* Die ecinschligigen Passagen geben wieder: Ernst Rudolf Husex / Wolfgang Huser,
Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert. Dokumente zur Geschichte des deutschen
Staatskirchenrechts, Bd. 2. Berlin 1976, hier 36 1.

# Vgl Paukent, Verwaltung, 404, .

2 In einem Rundschreiben vom 9.12. 1848 an die preufischen Bischofe greifbar. Vgl
Heinen, Bistum Trier, 544.

* Vgl. Kass, Gerichtsbarkeit I1, 17-19.

# Zitiert bei Kaas, Gerichesbarkeir 11, 54 f. Anm. 1.

“ Brarrav IX, 299,

* Vgl ebd., 300. { !

 Lebensdaten: 1814 in Wittlich geboren, 1844 in Trier geweiht, Bischiflicher Geheim-
sckretitr, Bischoflicher Offizial und Geistlicher Rat seit 1851. Domkapitular wurde er 1860.
1865 verstarb er in Trier. Vigl. die Angaben bei Martin PErscH, Die Bistumsverwaltung, in:
Persch / Scuneiper, Auf dem Weg, 101-139, hier 114.128.133 sowie DIOZESANARCHIV
Tiaer (Hg.), Der Weltklerus der Diozese Trier seit 1800, Trier 1941, I8_6.

* Geboren 1802 in Trier, geweiht 1825, seit 1844 Domkapitulas, seit 1850 Dompfarrer,
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ebenfalls in beiden Rechten promoviert war.** Zum ersten Assessor wurde Domkapi-
tular Stephan Liick bestellt”, zum zweiten der Moraltheologe am Priesterseminar Pro-
fessor Dr. Peter Meiers®, zum dritten der Pfarrer von St. Gangolf Adolph Schue®. Der
Posten des vierten Assessors wurde je nach Verfahren vom Promotor bzw. Defensor
wahrgenommen. Als Aktuar wirkte schlieflich ein weiterer Trierer Pfarrer, namlich
Carl Wilhelm Lehnen, Pfarrer von St. Gervasius*. Damit wurden der stadttrierische
Klerus, vor allem aber das Domkapitel in die Geschiifte des neuen bischéflichen Ge-
richtes sehr eng eingebunden, sicher nicht zuletzt, um Personalkosten zu sparen, da die
neuen Amtstriger im Offizialat durch ihre anderen Amter bereits iiber eine finanzielle
Absicherung verfiigten. Aulerdem wurde damit das Band zwischen dem Bischof und
wichtigen Reprisentanten seines Klerus gestiirkt.

Uber den urspriinglichen Geschiftsgang erhalten wir weder in dem zitierten Rund-
schreiben an den Klerus noch in den iibrigen Offizialatsakten irgendeinen Hinweis.
Wir wissen noch nicht einmal, ob es eine kollegiale Beschlussfassung mit einem vollen
Stimmrecht aller Amtstriger gab, oder ob allein dem Offizial eine beschlieBende, den
iibrigen aber nur eine beratende Stimme zukam. Letzteres ist nach den sparlichen Hin-
weisen wohl eher zu vermuten.** In seiner 1851 gefundenen Form iiberdauerte das
Trierer Offizialar das 19. Jahrhundert nahezu unverindert.*

c) Bilanz

Dreiffig Jahre nach der Errichtung des Bistums Trier und nach Jahrzehnten voller ver-
geblicher Bemithungen war damit endlich ein nach kirchlichem Selbstverstindnis un-
erlasslicher Bestandteil der kirchlichen Struktur vorhanden. So geschen war die Freude
des Bischofs wohl begriindet. Auch der Klerus mochte tatsichlich iiber diesen Vorgang
Freude empfunden haben, denn nun hatte sich seine Stellung in gewisser Weise gefes-
ngt, konnte er in Disziplinarangelegenheiten auf ein ordentliches Gerichtsverfahren
hoffen und hatte sogar die Méglichkeit einer Berufung an eine nichste Instanz. AufSer-
dem war der Pfarrklerus im Personal des Trierer Offizialates gut vertreten. Dennoch
war es kein presbyterales Offizialat, sondern ein bischofliches. Vorginge in der Erz-
dizese Koln im Jahr 1848 belegen, dass im Pfarrklerus in der Tat nicht nur das Ver-

seit 1867 Geistlicher Rar, seit 1868 Domdechant. Gestorben 1877. Vgl. PERscH, Bistums-
verwaltung, 113£.128; Weltklerus, 317,

* Geboren 1810 in Trier, geweiht 1833, Bistumssekretir 18361838, seither Pfarrer von
Trier St. Paulus, 1852, Pfarrer in Trier St. Laurentius, 1862 verstorben. Siehe PerscH, Bis-
tumsverwaltung, 129; Weltklerus, 288.

% Geboren 1806 in Linz / Rhein, geweiht 1828, seit 1835 Professor fiir Moraltheologie
am Bischoflichen Priesterseminar, seit 1849 Domkapitular. Vgl. Persch, Bistumsverwal-
tung, 114.118; Weltklerus, 216f.

' Geboren 1811 in Heddert, geweiht 1839, seit Oktober 1849 Professor, 1868 verstor-
ben. Vgl. Weltklerus, 232.

* Geboren 1800 in Neumagen, geweiht 1823 in Verdun, seit 1844 Pfarrer von Trier
St. Gangolf, 1865 Dechant, gestorben 1879. Vgl Weltklerus, 319.

** Geboren 1810 in Springiersbach, seit 1849 Pfarrer in Trier St. Gervasius, 1888 verstor-
ben. Vgl. Weltklerus, 204.

" Siche Kaas, Gerichtsbarkeit IT, 131,

¥ Vgl. ebd., 130.
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langen nach einem Offizialat vorhanden war, sondern dass in Teilen des Klerus cine
Wahl der dort titigen Personen durch den Dibzesanklerus befiirworter wurde.* Ge-
schirfres demokratisches Bewusstsein und gleichzeitige Reserven gegen die sehr auto-
ritative Amtsfithrung Geissels spiegeln sich in solchen Wiinschen, Fiir den Trierischen
Klerus ist nichts dergleichen iiberliefert, obwohl Teile eben dieses Klerus fiir ihre aus-
gepragt demokratische Gesinnung bekannt waren.””

Sicher war die Griindung des Trierer Offizialates eine Frucht der Revolution. Ohne
die Revolution von 1848 hitte das preufische Staatskirchentum weiter bestanden. Die
Aussicht, eine kirchliche Gerichtsbarkeir innerhalb dieses Systems zu erreichen, war
nach den geschilderten Erfahrungen mehr als zweifelhaft. Die Griindung des Offiziala-
tes war nicht weniger eine Frucht der Freiheit, denn nur aufgrund der in der Revolution
errungenen Freiheit vom Staatskirchentum, nur aufgrund der dem Prinzip der Religi-
onsfreiheit und der kirchlichen Selbststindigkeit verpflichteten Verfassung war die
Griindung méglich geworden. Die Errichtung des Offizialates war so gewendet auch
ein wichtiger Beitrag auf dem Weg zu einer freien und eigenstindigen Kirche, selbst
wenn es auch in den 1850er Jahren weiterhin Konflikte zwischen Kirche und Staar
und staatskirchliche Ambitionen in der preuffischen Verwaltung gab.*

Revolution und Freiheit bestimmeen aber auch insofern die Gestalt des neuen Of-
fizialates, als dieses nun eine rein kirchliche Instanz war, die keine zivilrechtliche Wirk-
samkeit entfaltete, Dahinter steht die im Grundsatz in der Verfassung enthaltene, wenn
auch nicht explizit formulierte und in der Praxis auch nichr radikal vollzogene Tren-
nung von Kirche und Staat.” Sie erlaubte es dem Staar nicht Linger, die Kirche am
Aufbau einer eigenen Gerichtsbarkeit zu hindern. Die Bischofe waren auch der Sorge
enthoben, gegen die Urteile ihrer Gerichte konnte Berufung beim Staar eingelegr wer-
den. Das neue Verhiltnis von Kirche und Staat machte es aber der Kirche auch nicht
linger moglich, fiir ihre Entscheidungen etwa im Eherecht weltliche Geltung zu bean-
spruchen oder den weltlichen Arm in Anspruch zu nehmen, wo die Kraft zur Durch-
setzung des eigenen Rechts nicht ausreichte. In diesem Sinne erklirte eine preuffische
Verordnung vom 2. Januar 1849 die geistliche Gerichtsbarkeit in weltlichen Angele-
genheiten fiir aufgehoben,*

Implizit zollte die Griindung des Offizialates in der beschriebenen Form und Kom-
petenz einer gewissen Sikularisierung der Gesellschaft Tribut*, insofern die Ehe stir-
ker als zuvor zu einer ,weltlichen* Angelegenheit geworden war. Die Kompetenz der
Kirche erreichte hier nur noch ein enges gesellschaftliches Segment, war also einbezo-
gen in den Prozess der funktionalen Ausdifferenzierung der Gesellschaft.*

* Dazu Kaas, Gerichtsbarkeit I, 10-17.

" Vgl. HEmNeN, Bistum Trier, passim.

" Siche Simon Hype, Roman Carholicism and the Prussian State in the early 1850s, in:
Central European History 24 (1991) 95-113.

* Zur Diskussion um dieses Prinzip innerhalb der Frankfurter Nationalversammlung
vgl. BEcker, Freiheit, 54-63.

4 Vgl. Kaas, Gerichtsharkeit [1, 24.

41 Zum Problem der Sikularisierung im 19. Jahrhundert vgl. Hartmur Lesmany (Hg.),
Sikularisierung, Dechristianisierung, Rechristianisierung im neuzeitlichen Europa. Gortin-
gen 1997,

“ Zur funktionalen gesellschaftlichen Differenzierung als Kennzeichen gesellschaftlichen
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Den preufischen Bischéfen mochte diese Tendenz nicht entgangen sein und so stie-
Ren sie in der Restaurationsphase der 1850er Jahre eine neue Diskussion iiber die zivil-
rechtliche Wirksamkeit der kirchlichen Gerichtsbarkeit an, die sogar das preufische
Herren- und das Abgeordnetenhaus beschiftigte. Threr Initiative blieb freilich der Er-
folg versagt.*

Dieser Vorgang wirft ein bezeichnendes Licht auf die Ambivalenz im deutschen
Katholizismus und in den Reihen seiner amtlichen Reprisentanten. Aus dem Gefing-
nis des Staatskirchentums herauszukommen und die neuen Mirttel der Freiheit zu ge-
brauchen, das hatten Kirche und Katholiken gelernt. Sich im offenen Haus der Freiheit
einzurichten und die rauen Winde des gesellschaftlichen Pluralismus als Kehrseite die-
ser Freiheit zu akzepticren und dabei keine Sehnsucht nach dem Schutz der Gefingnis-
mauern zu entwickeln, das war die der Kirche in Deutschland noch auf lange Zeit auf-
gegebene schwierigere Lektion.

Wandels im 19. und 20. Jahrhundert vgl. Karl Gagrigr, Christentum zwischen Tradition
und Postmoderne. Freiburg 1992,

1 Siehe Kaas, Gerichtsbarkeit I1, 56-90.
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BESPRECHUNGEN

RoLL, Walter (Hg.): Die jiddischen Glossen des 14.—16. Jahrhunderts zum Buch ,Hiob*
in Handschriftenabdruck und Transkription, Teil I: Einleitung und Register, Teil I1: Edition.
Tiibingen: Max Niemeyer Verlag 2002, geb., € 256,00, ISBN 3-484-36052-6.

Editionen jiddischer Glossen zu biblischen Biichern sind bis heute forschungsgeschicht-
liche Raritdten. Von den hebriisch-jiddischen Bibelglossaren aus der Zeit vor 1450 sind bis-
her nur Proben verdffentlicht worden, so dass eine Beschreibung dieser sehr unterschiedli-
chen Zeugen fiir das frithe Jiddisch noch aussteht, Daher verdient die von Walter R611 (unter
der Mitarbeit von G. Briinnel, M. Fuchs, L. Gehlen, H. Stern-Schulze und C. Winter) vor-
gelegte Ausgabe von elf jiddischen Glossaren zum ljob-Buch aus dem 14.-16, Jh. die Auf-
merksamkeit und den Dank zunichst der Jiddisten und jener, deren Interesse der deurschen
Sprachgeschichre gilt, sodann aber auch der Bibel-Exegeten. Denn diese kommentierte, sy-
noptisch angelegre Edition aus neun handschriftlichen und zwei gedruckten Quellen (Kra-
kau 1593-95; Prag 1604) erlaubt einen auf umfangreichem homogenen Material beruhen-
den, nunmehr bequem durchzufithrenden Vergleich von jiddischen Glossen der Frithzeit
zum Buch ljob und damit erstmals einen Einblick in die dltesten bezeugten Bemiihungen
einer Aneignung dieses Buches in der Volkssprache durch Juden im deutschen Sprachgebier.
Die Edition wurde mit Hilfe des Tiibinger Systems von Textverarbeitungs-Programmen
(TUSTEP) auf dem Rechner erarbeiret und in zwei Schriften im Mischsatz hergestellt. Der
grofee Teil des Textes in Transkription wurde maschinell in hebriische Schrift umgesetzt. Da
die Glossicrung - infolge des schwierigen hebriischen Bibeltextes — auflerordentlich dichr
ist, kann die Ausgabe iiber 15.700 jiddische Glossen prisentieren, davon iiber 600 aus der
Zeit vor 1430 in drei punktierten Handschriften.

Teil I ,Einleitung und Register* stellt zunichst die bearbeiteten elf Glossare in Anlage
und Charakrer vor, erganzt durch faksimilierte Abbildungen. Nach knappen Hinweisen zum
Verhilemis der Glossare zueinander werden die Charakreristika der Sprache in den Ijob-
Glossen dargestellt: zunichst die Schreibsprachen der ausgewerteten Glossare, sodann die
Merkmale der Bibeliibersetzungssprache. Der Abschnitt , Typen der Glossierung* listet so-
wohl Unterschiede in der Form als auch semantische Unterschiede in der Glossierung auf.
Die Transkriprionsliste, das Abkiirzungs- und Siglenverzeichnis sowie mannigfache Listen
erschliefen die Edition: Alphabetisierte Wortformenlisten aller Glossare, je eine Liste der
Lexeme der hebriischen Komponenten, der angefithrten mittelhochdeutschen und neuhoch-
deutschen Parallelen, der im Deutschen nicht belegten Lexeme der deutschen Komponenten
sowie der angefithreen jiddischen Parallelen.

Teil 11 bietet die Edition der Glossare, deren gut nachvollziehbare Anlage in Teil I,
S. 137*-151* erldutert wird: Das Grundgeriist bildet der versweise Abdruck des hebrii-
schen Bibeltextes gemiR der Biblia Hebraica Sturtgartensia sowie die entsprechende Uber-
serzung Martin Bubers ,als der jiingsten Ubersetzung ins Deutsche, die in jidischen Tradi-
tionen steht“ (S. 137*). Dem jeweiligen Vers und Lemma zugeordnet, erscheinen die den elf
Quellen entnommenen jiddischen Glossen in teils chronologisch, teils pragmarisch festgeleg-
ter Reihenfolge. Zu beachten ist, dass die Lemmata, hier die aus einem Wort oder mehreren
Wartern des Bibeltextes bestehende Angabe, auf die sich eine oder mehrere Glossen bezie-
hen, des Ofteren und in unterschiedlicher Weise sich vom abgedruckten Bibeltext unterschei-
den. Ebenso ist die Wiedergabe der jiddischen Glossen in hebriischer Schrift diplomatisch,
d. h. von Normierungen wurde generell abgesehen. Grofe Sorgfalt wurde auf die Formulie-
rung von Regeln zur sprachgeschichtlich interpretierenden Transkription der jiddischen
Glossen in hebriischer Schrift gelegt. Hier waren erhebliche Schwierigkeiten zu meistern:
Da in den drei iltesten Handschriften die jiddischen Glossen durchgehend - in unterschied-
lichen Schreibtraditionen - punktiert sind, sollten Punktierung und Schriftzeichen nicht nur
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in hebriischer Quadratschrift sondern gleichermaBen in der Transkription abgebildet wer-
den. Dies ist nur durch den Riickgriff auf eine grofe Zahl von diakritischen Zeichen zu leis-
ten, wodurch die Komplexitit des Transkriptionssystems zwar erhoht wird, andererseits je-
doch die automarische Umsetzung der in den Rechner eingegebenen Transkription in die
hebriische Schrift ermoglicht. Angestrebr wurden jedenfalls , Transkriptionstexte, die, ohne
Diakritika gelesen und abgeschen von der hebriisch-aramaischen Komponente, in der Regel
fiir dicjenigen nachvollziehbar sind, die mit deutschen Texten der Zeit vertraur sind*
(S. 140°). Bei der Transkription der hebriischen Komponente, die selbstverstindlich als
aschkenasisch interpretiert wurde, verzichtete man weitgehend auf Diakritika.

Die Erlduterungen zum Texr, jeweils als FuBnoten geboten, zielen darauf ab, vor allem
sprachgeschichtliche Schwierigkeiten zu mindern. Thre E‘::appcn Informationen sind sowohl
fiir germanistische Benutzer ohne Hebriisch-Kenntnisse wie fiir jiddistische oder judaisti-
sche Benutzer ohne Kenntnisse des spitmittelalterlichen und frithneuzeitlichen Deutsch ge-
dacht. Die Anmerkungen gehen ggf. auf den Uberlicferungsbefund ein, fithren hebraische
Angaben aus der Quelle auf, bieten eine Ubersetzung ins Deutsche oder grammatische An-
gaben. Sie fithren formale Parallelen im Deutschen wie im Jiddischen auf, vermerken unge-
wihnliche Deutungen der Lemmata und bieten Verweise. Da die Belege fiir die jiddische
Bibelitbersetzungssprache eine Besonderheit im Wortbestand der Glossen darstellen, werden
auch diese vermerker, ggf. unter Berufung auf die noch niche veroffentlichre ,Historische jid-
dische Semantik: Die Bibeliibersetzungssprache als Faktor der Auseinanderentwicklung des
jiddischen und des deutschen Wortschatzes* von Erika Timm,

Es ist der :It;:renden Gelehrsamkeit, dem bewundernswiirdigen Engagement und der
zielstrebigen Ausdauer des Herausgebers zu danken, dass dieses Werk einen hervorragenden
Einblick in das vielgestaltige Bemuhen der frihen jiddischen Glossatoren ermoglicht, zu
cinem adaquaten Verstindnis des Bibeltextes zu gelangen.

Reinhold Bohlen, Trier

ScHAPER, Joachim: Priester und Leviten im achamenidischen Juda. Studien zur Kult- und
Sozialgeschichte Israels in persischer Zeit (FAT 31). Tiibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck)
2000, 352 Seiten, Ln., € 89,00, ISBN 3-16-14740.

Diese Tubinger ev.-theol. Habilitationsschrift hat zum Ziel die historische Untersuchung
des Verhalnisses zwischen Priestern und Leviten im Juda der Perserzeit oder umfassender
ausgedriickt: die Geschichte der Restauration des Jerusalemer Tempels und der Entwicklung
seiner Beamtenhierarchie unter persischer Herrschaft, Nach einem Uberblick iiber die
Forschungsgeschichte und die gewihlte Methode (1-17) sowie iiber die literarischen Quel-
len und archiologischen Zeugnisse (18-78) handelt der Verf. zunichst iiber das Verhiltnis
zwischen Priestern und Leviten von der Joschija-Zeit an bis zum Ende des Exils mit Blick auf
die Traditionen, die das Kultpersonal betreffen und die in der din/dtr Literatur, dem Buch
Ezechiel und der Priesterschrift ihren Niederschlag gefunden haben (79-129). Den Kern der
Untersuchung bilden die folgenden Kapitel iiber Aspekte der Religions- und Wirtschaftspoli-
tik des Achamenidenreiches (130-161), die Neuerrichtung der Tempelhicrarchie dieser Epo-
che (162-225), .dir.' Priester und Leviten unter Nehemia und Esra (226-268) sowie iiber
Priester und Leviten in der spatachamenidischen Zeit (269-302), um mit einer Zusammen-
fassung und einem Ausblick (303-308) zu schliefen. Ein Literaturverzeichnis (309-343),
ein Stellenregister (345-348) sowie ein Namen- und Sachregister (349-352) runden die Ar-
beit ab. Im letzten Abschnitt seiner Untersuchung nennt der Verf. zwei Implikationen, eine
historische unc_! eine theologische, die den Werr und die Bedeutung sciner Studie fiar die Er-
forschung der israelitisch-judischen Geschichte und Theologic in achimenidischer und helle-
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nistischer Zeit betreffen. Historisch ist danach festzuhalten, dass in der Perserzeit ,,der Streit
zwischen Priestern und Leviten insofern besonders fruchtbar war, als er zur Entstehung und
weiteren Entwicklung einer Tradition von Schriftgelehrsamkeit beitrug, die zu einer folgen-
reichen Transformation der israelitisch-jiidischen Religion fithrte. Aus historischer Perspek-
tive ist hieran besonders interessant, wie eine schwelende Auseinandersetzung zwischen zwei
Gruppen des Tempelpersonals sich in eine Konfrontation zwischen religiés-politischen ,Par-
teien’, namlich den Sadduziern und den Pharisiern, wandelte, die schliefflich mit dem Sieg
derer endere, die in der religionsgeschichtlich als flexibler, d.h. als der religiésen Situation
von Gemeinschaft und Individuum angemessener, sich erweisenden Tradition standen —
niamlich der levitisch-pharisiischen Tradition® ..., die von den frithesten Soferim iber die
Pharisier zu den Rabbinen reicht® (306f.). Als theologisch bedeutsam an der gemeinsamen
Geschichte von Priestern und Leviten in der Achdmenidenzeit sieht der Verf. die Wahl Aa-
rons als Stammvater der Priesterschaft an: ein Vorgang, der mit der Wiirde und der Rolle des
Zwolfstimmevolkes in der Priesterschrift zu sehen ist. ,Der Gedanke von Gesamtisrael als
einer von Juda interimistisch zu vertretenden Grofle findet seine Entsprechung in der Grofe
,Aarons’, die - gewissermafen fiir die Zeit der ,Abwesenheit* der Stimme des Nordreiches —
von der Jerusalemer Priesterschaft vertreten wird. Hinter diesen Vorstellungen steht das Ver-
langen nach Israels eschatologischer restitutio in integrum® (308). Das Ziel dieser Studien,
wissenschaftlich aufzuzeigen, ,welche Bedeutung die Untersuchung der Geschichre des
Priester- und Levitentums der Achiamenidenzeit im Rahmen der gesamten biblischen und
nachbiblischen israelitisch-jiidischen Religions- und Sozialgeschichte hat* (308), har der
Verf. in beeindruckender Weise erreicht, Leider hat der Verf. jedoch — getreu seiner metho-
dologischen Vorentscheidung, hauptsichlich die Religions- und Sozialgeschichte seines The-
mas herauszuarbeiten ~ den theologischen Aspekt und damit das Proprium der Geschichte
des Priester- und Levitentums in Israel nicht von Anfang an mitberiicksichtigt. Dann wire
niamlich deutlich geworden, dass die Wertschitzung der Institution des levitischen Pries-
tertums als Reprisentanz des Offenbarungsmittlers Mose, vor allem aber die hohe Bedeu-
tung Aarons als Ahnherr und Urbild dieser Institution traditionsgeschichtlich ihre Wurzeln
in der Friihzeir Israels hat und dass die Glaubensvorstellung von der Weitergabe und Ver-
mittlung der Gotteserkenntnis als Hauptaufgabe des levitischen Priesterrums (Din 33,8-11;
Hos 4,6; Jer 2,8; Mal 2,7: alle diese Belege fehlen im Stellenregister der Untersuchung!) sich
in der Achidimenidenzeit nicht nur behauptet, sondern dariiber hinaus auch eine Ausprigung
gefunden hat, die sich der rein kultischen Funktion dieses Priestertums als iiberlegen erwies
(vgl. E. Haag, Gottes Bund mit Levi nach Maleachi 2. Historische und theologische Aspekte

des Priestertums im Alten Testament, in: TThZ 107, 1998, 25-44).
Ernst Haag, Trier
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WERNER SCHUBLER

Eros und Agape

Ein Beitrag zum Verhiltis von Philosophie und Theologie
am Beispiel von Anders Nygren und Paul Tillich*

Uber Liebe zu sprechen, zieht an und schreckt ab. Das Thema zieht an, denn
jeder spricht von Liebe. Sie ist eine bewegende Kraft im Leben des Menschen,
und um das zu wissen, braucht man sich mit ihr weder philosophisch noch
theologisch auseinanderzusetzen. Das Thema schreckt aber auch ab, denn
der Begriff ,Liebe“ wird in einer iiberwiiltigenden Vieldeutigkeit verwendet.
Hinzu kommt das, was Bernhard Welte als , Inflation an Liebe“' bezeichner,
und diese ist geradezu ein Beweis fiir die Liebesferne der heutigen Zeit. Die
»Pandemie* des Sexus,? in der wir leben, unterstreicht diese Sichr.

Liebe hat viele, sehr verschiedene Gesichter. Der reine Sex, der den Men-
schen zum ,,Es* macht, ihn entpersonlicht und damit entmenschlicht, ist si-
cherlich ein abstoRendes Extrem. Demgegeniiber ist der Mensch aber immer
auch zu einer Liebe fihig, die alle Grenzen iiberschreitet. Man denke nur an
Mutter Theresa! Es ist schwer, die wahren Beweggriinde dieser Ordensfrau
darzulegen. Vielleicht driicken diese sich am besten in der folgenden Antwort
aus, die Mutter Theresa auf dic Bemerkung eines Journalisten hin, er wiirde
so etwas nicht einmal gegen ein Tageshonorar von tausend Dollar machen,
gegeben hat: ,Ich auch nicht.“? Hier scheint ein Mitvollzug der gottlichen
Liebe vorzuliegen, wie er uns durch das inkarnatorische Geschehen gnaden-
haft ermaglicht wird. Ein solcher Mensch scheint ,,in der Liebe® zu sein. Lie-
be, so wird hier deutlich, ist vielleicht das entscheidende christliche Grund-
wort. Dass Gott in der christlichen Religion und Theologie mit der Liebe im
Sinne der neutestamentlichen Agape gleichgesetzt wird (vgl. 1 Joh 4,8), ist
ohne Zweifel eine Kernaussage der christlichen Botschaft. Dieses radikal
Neue, das hier auftritt, kann philosophisch nicht eingeholt werden, denn fiir
Platon wiire eine solche Aussage nicht moglich gewesen, bedeutet Eros fiir ihn
doch Bediirftigkeit, Gott aber ist unbediirftig, er ist die Fille selbst. Damit

* Dieser Beitrag erschien erstmals in franzosischer Ubersetzung in der Festschrift zum
70. Geburtstag von André Gounelle (Montpellier): Penser le Dieu vivant. Mélanges offerts
& André Gounelle, Frudés réunies sous la direction de Marc Boss et Raphael Picon, Paris:
Van Dieren Editeur 2003, 193-204 und 475f.

' B. WerTE, Dialektik der Liebe. Gedanken zur Phanomenologie der Licbe und zur christ-
lichen Niichstenliebe im technologischen Zeitalter, Frankfurta. M. 1973, 50.

* Vgl. dazu J. Evora, Metaphysik des Sexus, Frankfurt a. M. 1983,

' Zitiert nach J. Pieper, Uber die Liebe, Miinchen 1972, 176.
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klingt schon an, dass , Liebe* immer auch schon ein philosophisch zentrales
Thema ist, was aber nicht selten in Vergessenheit geraten ist, so besonders in
der Philosophie der Neuzeit, wo Liebe oft nur noch als , Affekt* behandelt
wurde.

Neben dem Begriff Eros kennt die griechische Philosophie noch einen wei-
teren fiir ,,Liebe®, nimlich Philia. Der Begriff Eros, wie er uns in Platons
meisterhaftem Dialog ,,Symposion® vor Augen gefiihrt wird, darf nicht mit
der heutigen Engfithrung des Begriffs ,Erotik® gleichgesetzt werden. Viel-
mehr ist Eros der alle Formen der Liebe umfassende Begriff. Der Begriff Philia
begegnet vornehmlich bei Aristoteles und wird zumeist mit ,,Freundschafts-
liebe* iibersetzt. Ich denke, dass diese Ubersetzung zu kurz greift, denn bei
der Philia im umfassenderen Sinne geht es um die Gestalt der Liebe, die wir
heute als die ,,personale“ bezeichnen wiirden, die sich also zwischen einem
wIch® und einem ,,Du® ereignet, um mit Martin Buber zu sprechen.

Vergleicht man die Bedeutung des neutestamentlichen Begriffs der Agape
mit diesen beiden philosophischen Begriffen, besonders mit dem Begriff Eros,
dann wird deutlich, dass am Begriff der Liebe sowohl das Gemeinsame als
auch das Unterscheidende von Philosophie und Religion bzw. Theologie in
einer Weise aufleuchtet, wie vielleicht nirgends sonst.

Mit diesem Thema haben sich innerhalb der protestantischen Theologie
des 20. Jahrhunderts besonders intensiv Anders Nygren und Paul Tillich aus-
einander gesetzt. Nygren hat in den dreiffiger Jahren sein momumentales
zweibindiges Werk iiber ,,Eros und Agape“* vorgelegt, und Paul Tillich hat
sich besonders in der 1954 veroffentlichten Schrift iiber , Liebe, Macht, Ge-
rechtigkeit®’, aber auch in seinen anderen Schriften, mit diesem Thema be-
schaftigt. Anhand dieser beiden Denker méchte ich zwei entgegengesetzte Po-
sitionen der Theologie in Bezug auf diese Frage verdeutlichen. Siecht Nygren in
den Begriffen Eros und Agape eine Alternative, so sucht Tillich nach einer
Synthese dieser beiden Konzepte. Dariiber hinaus kommt anhand dieses The-

mas auch das umfassendere Verhiltnis von Philosophie und Theologie in den
Blick.

1. Anders Nygren: Eros oder Agape

Nygren sieht die sogenannte Hellenisierung des Christentums weniger im
Zusammenhang mit der Dogmenbildung, sondern im Liebesgedanken: ,In
dem Mafe, wie das Erosmotiv in das Christentum eindringt, kann man von

* A. NYGREN, Eros und Agape. Gestaltwerdung der christlichen Liebe, 2 Bde., Giitersloh
1930/37 (schwedisch: 1930/36).

* P.TieicH, Liebe, Macht, Gerechrigkeir, in: DeRrs., Gesammelte Werke, hrsg. von
R. ALBRECHT, Stuttgart 1959 ff,, Bd. X1, 143-225,
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einer Hellenisierung des Christentums sprechen.“® Es ist keine Frage, ,,daf
Eros und Agape urspriinglich zwei vollkommen verschiedenen geistigen Wel-
ten angehoren®, aber ob das auch schon bedeuten muss, dass zwischen Eros
und Agape ,ein Abgrund* besteht, ,,der keinen unmittelbaren Ubergang zu-
lat“, wie Nygren meint,” erscheint mir doch fraglich. Den sinnlichen Eros
mit der Agape zu vergleichen, wire der Miihe nicht wert. Platon kennt aber
auch einen himmlischen Eros — und um diesen geht es Nygren wesentlich,
denn dieser himmlische Eros ist ,der geborene Konkurrent des Agapegedan-
kens*“*®. Beide unterscheiden sich aber nach Nygren nicht nur dem Grade, son-
dern der Art nach. Fiir ihn fithrt kein Weg vom Eros zur christliche Agape.

Nygren interpretiert die Geschiche des Christentums bis zu Luther als die
Verbindung von Eros und Agape, wobei es allerdings immer wieder Versuche
gegeben hat, die Agape aus dieser Verbindung mit dem Eros zu befreien. In
den Begriffen ,,Synthese* und , Reformation™ sicht Nygren darum , den eige-
nen Rhythmus der christlichen Ideengeschichte”,” und er versteht in diesem
Sinne den Kampf zwischen griechischem Erosgedanken und christlichem
Agapegedanken geradezu als ,Schliissel zum Verstindnis® der Geschichte
des Christentums. '

Platon unterscheidet bekanntlich die Ideenwelt von der Welt der Sinne. Ist
die Welt der Ideen mit der Welt der notwendigen Vernunftwahrheiten iden-
tisch, so die Welt der Sinne mit der Welt der zufilligen Wahrheiten. Der
Mensch steht zwischen diesen beiden Welten, gehort beiden an und fiihlt sich
in keiner wirklich zuhause. Und doch besteht nach Platon die Aufgabe des
Menschen darin, sich von der niedrigeren Welt loszureiffen und zu der hohe-
ren aufzusteigen. Aber der Mensch kann sich nur losreiffen kraft des ihm in-
newohnenden Eros. Denn die Ideen sind als solche ohnmachtig, sie greifen
nicht in die Sinnenwelt ein. Das Verhiltnis zwischen der Welt der Ideen und
der Welt der Sinne ist einseitig, denn es gibt hier nur eine Bewegungsrichtung,
niamlich die von unten nach oben. Nygren schreibt darum zu Recht: ,,Von der
Ideenwelt geht keine helfende Aktion aus, die der niederen Welt entgegen-
kommt. Die Ideen haben keinen Anteil an den Dingen, sondern die Dinge
haben Anteil an den Ideen. Wenn der Mensch in den Dingen die Idee ahnt,
wird er von Eros, von der Sehnsucht nach der Welt der reinen Ideen, ergriffen.
Eros ist die Umkebr des Menschen von dem Sinnlichen zu dem Ubersinn-
lichen ... Er ist eine reale Kraft, die die Seele in die Richtung der Ideemwelt
treibt.“"' Niaherhin charakterisiert Nygren den platonischen Eros durch die

“ A. NYGREN, Eros und Agape, Bd. 11, 15.
" Ebd.,, Bd. 1, 15.

* Ebd., Bd. I, 34.

* Ebd., Bd. 11, 19.

" Vgl. ebd., Bd, II, 21.

"' Ebd., Bd. 1, 148,
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folgenden drei Merkmale: Erstens ist Eros begehrende Liebe, zweitens ist er
der Weg des Menschen zum Gortlichen, und drittens ist er egozentrische Lie-
be. 12

Ich komme zum ersten Aspekt: Eros ist ein Mittleres zwischen Haben und
Nichthaben. Von hier aus wird deutlich, dass Eros zuerst einmal Streben, Be-
gehren und Sehnsucht ist. Begehren und Sich-Sehnen geht auf etwas, das man
nicht hat, das einem fehlt. Konstitutiv fiir Eros ist also das Gefithl des Man-
gels. Und es ist dieses Gefiihl des Mangels, das die begehrende Liebe allererst
in Bewegung setzt. Aus diesem Grunde wire ein Eros, der reich ist und alles
besitzt, wonach er strebt, eine contradictio in adiecto.

Zum zweiten Aspekt: Eros fithrt das Unvollkommene hinauf zur Vollkom-
menheit. Die Liebe ist darum fiir Platon etwas Gortliches. Gortlich ist sie in
dem Sinne, dass sie den Menschen mit dem Gortlichen verbindet, sein Streben
zum Gorttlichen begriindet, nicht allerdings in dem Sinne, dass das Gottliche
selbst Liebe wire. Der platonische Gott, die Idee des Guten und Schonen,
liebt selbst nicht. Sie ist aber Gegenstand der Liebe. Die Liebe liegt also allein
auf der Seite des Menschen. Bei Platon erhilt zwar auch das Sinnliche seinen
Wert - als Erinnerung an das an sich Gute und Schoéne, und doch bedeutet
Eros keine uneingeschrinkte Bejahung des Sinnlichen, sondern vielmehr die
Abwendung der Seele vom Sinnlichen.

Zum dritten Aspekt: Nach Nygren ist der platonische Eros seiner ganzen
Strukur nach egozentrische Liebe, was allein schon darin zum Ausdruck kom-
me, dass Eros Begehren und Sehnsucht sei: Es geht allein um das eigene Ich
und sein Geschick. Dieser egozentrische Wille klingt nach Nygren auch im
Begehren nach Unsterblichkeit an.

Bedeutet somit Eros den Weg des Menschen zu Gott, so steht Agape zuerst
einmal fiir den genau entgegengesetzten Weg. Agape ist der Weg Gottes zum
Menschen, Die Liebe zu Gott und zum Nichsten ist immer nur die Antwort
auf Gottes zuvorkommende Liebe zu uns.” Es verwundert nicht, dass in die-
sem Schema von Nygren die Mystik der Eroslinie zugerechnet wird. "

Nygren betont, dass es sich bei seiner Kontrastierung, die hier nur an-
gedeutet werden konnte, um Idealtypen handelt, die so in der wirklichen
Geschichte nicht vorkommen. Und er gesteht auch zu, dass es in jedem der
beiden Kreise geniigend Gedanken und Vorstellungen gibt, die als Ankniip-
fungspunkt fiir das entgegengesetzte Motiv dienen konnen.” Zudem darf
man sich das Verhaltnis von Eros und Agape auch nicht so denken, dass sich
hier zwei vollig fremde Groffen begegnet wiren. Eros und Agape gehoren
zwar prinzipiell getrennten Welten an, und doch ist dieser prinzipielle Unter-

" Vgl. ebd., Bd. I, 153-158,
" Vgl. ebd., Bd. 1, 186-191.
* Vgl. ebd., Bd. I, 195,

" Vgl. ebd., Bd. I, 200f.
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schied nicht dasselbe wie eine faktische Isolierung. Denn es ist nach Nygren
nicht moglich, einen ersten Augenblick anzugeben, in dem sich Eros und Aga-
pe trafen und vor dem sie véllig unberiihrt voneinander bestanden hitten.
Bekanntlich hat ja nicht nur das Christentum, sondern auch schon das Juden-
tum einen Hellenisierungsprozess durchgemache. '

Die Verkniipfung dieser beiden Motive bezeichner Nygren als einen ,wi-
derspruchsvollen Kompromif8*, ,,der schon von Anfang an seine eigene Auf-
I6sung in sich trigt“."” Trotzdem ist Nygren doch auch so weitsichtig, um zu
konstatieren, dass das Christentum dazu verurteilt gewesen wire, sein Dasein
als eine verborgene Sekte zu fithren, wire es nicht mit diesem Erosmotiv - und
damit letztlich mit der griechischen Philosophie — in Beriithrung gekommen.
Das Agapemotiv hitte sich zwar in einem solchen Falle linger von fremden
Zusitzen rein erhalten konnen, aber das Christentum hitte dann auch niche
die Wirkung erzielt, die es faktisch erzielt hat.”® Trotz dieser Zugestindnisse
wertet Nygren eine Synthese zwischen Eros und Agape grundsitzlich als
»Verrat® an der Agape. Fiir ihn bedeutet nimlich Eros, dass der Mensch
durch eigene Anstrengung Erlésung sucht, wohingegen bei der Agape deut-
lich wird, dass wir alles der gnadenvollen Liebe Gottes zu verdanken haben.
Damit scheint die Alternative Eros oder Agape bei Nygren geradezu eine
kontroverstheologische Relevanz zu bekommen. '

Letztlich geht es hierbei Nygren zufolge um die Alternative ,,Platon oder
Paulus“ und nicht um rein geschichtliche Positionen. Es geht ,um prinzipiell
verschiedene Einstellungen, die ihr Geprige dem ganzen Leben geben, es han-
delt sich um zwei konkurrierende Grundmotive, zwei entgegengesetzte ideale
Sinngebilde*, um zwei verschiedene , Lebenseinstellungen®.” Aus diesem
Grunde wertet Nygren cine Synthese von Platon und Paulus, von grie-
chischem und christlichem Denken, als Entstellung des urspriinglichen bib-
lischen Begriffs der Liebe.

2, Paul Tillich: Eros und Agape

Die Konsequenzen eines solchen Verstindnisses, wie es Nygren vertritt, qust
Paul Tillich in seiner Schrift ,, Biblische Religion und die Frage nach dem Sein*
so zusammen: ,, Wenn agape und eros sich ausschlieffen, ist es hoffnungslos,

" Vgl. ebd., Bd. I, 201.

'7 Ebd., Bd. I, 205.

"™ Vgl ebd. i :

" Vgl. ebd., Bd. I, 195: ,Der Gegensatz zwischen Eros und Agape tritt im allgemeinen als
Gegensatz zwischen Leistung und Glauben auf.* - Vgl. ebd., Bd. II, 561. :

* Ebd., Bd. I, 184. Vgl. dazu auch H. Timm, Geist der Liebe. Die Ursprungsgeschichte
der religiésen Anthropotheologie (Johannismus), Giitersloh 1978, 25-27.
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eine Synthese zwischen biblischer Religion und Ontologie zu suchen,“*' Eine
solche Synthese halt er aber fiir unerlisslich, denn schon der Begriff ,, Theo-
logie* macht deutlich, dass es hier um zwei verschiedene Momente geht, die
es zu verbinden gilt, namlich zum einen um das kerygma, zum anderen um die
menschliche Vernunft.?* In den Begriffen Eros und Agape kulminieren diese
beiden Momente aber geradezu.

Um einen gemeinsamen Bezugspunkt zwischen Eros und Agape zu finden,
muss Tillich das Problem wesentlich tiefer angehen als Nygren. In seiner
Schrift ,Liebe, Macht, Gerechtigkeit* fragt er darum nach der Grundbedeu-
tung des Begriffs Liebe, eine Grundbedeutung, die ihre Verwendung in den
unterschiedlichsten Zusammenhingen ermoglicht. Diese Grundbedeutung
erschlieBt sich Tillich zufolge nur einer ontologischen Analyse, denn allein
die Ontologie kann vordringen zu den letzten Prinzipien und Seinskategorien.

Ohne Zweifel hat die Liebe immer auch etwas mit einem gefithlsmafigen
Zustand zu tun, der sich einer begrifflichen Bestimmung entzicht und der nur
in seinen Qualititen und Ausdrucksformen beschrieben werden kann. Liebe
ist hiernach etwas, das geschieht oder geschenkt wird. Doch ist das nur die
eine Seite, denn die Liebe ist nicht auf die Sphire der Gemiitsbewegungen
beschrinkt, sie ist kein Gefiihl neben anderen. Das wird schon deutlich, wenn
wir uns daran erinnern, dass die Liebe auch auf das Gottliche geht und dass
Gott sich selbst liebt, ja nach christlichem Verstindnis die Liebe ist. Liebe
besitzt also nicht nur eine emotionale, sondern immer auch schon eine onto-
logische Bedeutung - sie hat es mit dem Sein als solchem zu tun. ,Ontologie®,
schreibt Tillich, ,ist die Erfassung des ,logos* im ,on', d.h. des ,verniinftigen
Wortes®, welches das ,Sein als solches® begreift. Der moderne Geist hat es
schwer, das lateinische esse ipsum, Sein-Selbst oder das griechische on he on,
,das Seiende, insofern es Seiendes ist‘, zu verstehen. Wir sind von Hause aus
Nominalisten, und als solche sind wir geneigt, nur Dinghaftes in unserer Welt
anzuerkennen.“* Und doch ist die ontologische Fragestellung unerlasslich,
wenn es darum geht, zum ,Wesen* einer Sache vorzudringen.

In Tillichs Ontologie spielt die Polaritit von Individualisation und Partizi-
pation eine wichtige Rolle. Individualisation ist nach Tillich kein Charakte-
ristikum einer Sondersphire des Seienden, sondern ein ontologisches Element
und deshalb eine Qualitit alles Seienden: ,Individualisation ist in jedem
Selbst enthalten und konstituiert es. Und da Analogien zu Selbstheit in jedem
Seienden vorliegen, so ist Individualisation ein Charakrter alles Seienden.** In
der Person erreicht diese allerdings ihre vollkommene Form, wohingegen die
Partizipation ihre vollkommene Form in der Gemeinschaft erlangt. Zwar par-

P TiLuicH, Gesammelte Werke, Bd. V, 164; vgl. ebd., Bd. V, 176.
2 Vgl. ebd., Bd. V, 111.
41 Ebd., Bd. XI, 154.

# P Tieuicw, Systematische Theologie, Bd, 1, Stuttgart 3. Aufl. 1956, 206.
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tizipiert der Mensch an allen Schichten des Lebens, ,,aber er partizipiert vollig
nur an jener Schicht des Lebens, die er selbst ist — er hat Gemeinschaft nur mit
Personen®. *

Entsprechend dieser Polaritat vereinigt jeder Lebensprozess eine Tendenz
zur Trennung mit einer Tendenz zur Wiedervereinigung. Fiir Tillich besteht
nun das ontologische Wesen der Liebe in der ununterbrochenen Einheit dieser
beiden Tendenzen. ,Liebe®, so schreibt Tillich, ,ist das Verlangen nach der
Einheit des Getrennten. Wiedervereinigung aber setzt Trennung dessen vo-
raus, was seinem Wesen nach zusammengehdrt.“** Damit ist eine Bestim-
mung der Liebe erreicht, die ontologisch und damit universal ist. In allen For-
men der Liebe gibt es nach Tillich somit ,einen Punkt der Identitit, der es
gestattet, sie alle mit dem einen Wort ,Liebe' zu bezeichnen: dies ist der
,Drang nach Wiedervereinigung des Getrennten' ... Liebe in diesem Sinne ist
eine, und sie ist unteilbar.“*’

Ist die Liebe aber eine, dann kann es keine verschiedenen Typen der Liebe
geben, wie Nygren meint, sondern immer nur verschiedene Qualititen der
einen Liebe. Diese verschiedenen Qualititen der Liebe gehoren nach Tillich
zusammen, und nur wenn sie sich verselbststindigen, treten sie in einen ge-
wissen Gegensatz.*® Tillich unterscheidet die folgenden vier Qualititen der
Liebe: Epithymia oder Libido, Eros, Philia und Agape.

Unter der Liebe als Libido versteht er ,,die Bewegung des Bediirftigen zu
dem hin, was das Bediirfnis erfiille*.> Es geht hier letztlich um den Wunsch
nach Vereinigung mit der materiellen Wirklichkeit durch die Sinne® - sei dies
nun naherhin der Wunsch nach Nahrung, Trank, Sexus oder asthetischem
Genuss. Entscheidend ist nach Tillich fiir die Libido, dass sie auf ein bestimm-
tes Objekt gerichtet ist und nach der Einigung mit diesem befriedigt ist. Allein
die existentiell entstellte Libido ist nach Tillich auf die Lust als solche aus-
gerichtet. Das treibt sie grenzenlos weiter von Objekt zu Objekt. Demgegen-
iber erfiillt sich die essentielle Libido, sobald die Einigung mit einem be-
stimmten Objekr erreicht ist. Hier liege fiir Tillich der Unterschied zwischen
dem wahrhaft Liebenden und dem Don Juan-Typ bzw. ,,zwischen der agape-
bestimmten libido und der richtungslosen libido“.*" Ziel ist somit nicht die
Unterdriickung der Libido, sondern ihre Beherrschung durch die Agape.

Freud beschreibt nach Tillich demgegeniiber immer nur eine entartete
Form der Libido, wenn er sie als das Verlangen des Individuums versteht, sich

* Ebd., Bd. 1, 208.

* P TiceicH, Gesammelte Werke, Bd. XI, 158.

P, TiLuicH, Systematische Theologie, Bd. 111, Stuttgare 1966, 163,
* Vgl P. TiLuich, Gesammelte Werke, Bd. 111, 37,

# P. TiLuicH, Systematische Theologie, Bd. I, 322,

* Vgl P. TiLuicH, Gesammelte Werke, Bd. 111, 36.

" Ebd., Bd. 111, 521f.
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von seinen Spannungen zu befreien. Eine solche Beschreibung verfehlt aber
nach Tillich den Sinn der Libido als des natiirlichen Triebes zu vitaler Selbst-
erfilllung, Die Libido ist fiir Tillich eine Qualitit, die in keiner Liebesbezie-
hung fehlt; ihr kommt geradezu eine schopferische Bedeutung zu, denn ohne
Libido wiirde das Leben stillstehen. Libido gehort darum fiir Tillich zu der
von Gott geschaffenen guten Natur des Menschen. Allerdings erscheint sie
im Stande der Entfremdung in verzerrter und zweideutiger Form.*

Unter Eros versteht Tillich die mystische Qualitit der Liebe.” Mit diesem
Verstindnis schlieft er sich an dasjenige der platonisch-neuplatonische Tradi-
tion an. ., Liebe als eros ist die Bewegung dessen, was geringer in Sein und Sinn
ist, zu dem, was héher ist.** Wenn Agape und Eros in einen unvereinbaren
Gegensatz gebracht werden — wie das bei Nygren der Fall ist -, dann beruht
das nach Tillich gewohnlich auf der Gleichsetzung von Eros und Libido. Li-
bido ist nach Tillich ohne Zweifel in jeder Form des Eros enthalten. Und doch
ist Eros immer mehr als Libido. , Der eros strebt nach Vereinigung mit einem
Wesen, das Werte verkorpert, und zwar um dieser Werte willen.“*

Natiirlich wird die Liebe als Eros abgelehnt von Theologen, ,die jedes
mystische Element im Verhaltnis des Menschen zu Gott leugnen®. Fiir Tillich
gehort die Eros-Qualitat der Liebe aber unbedingt zum Verhiltnis zu Gott,
denn anderenfalls fithrte das dazu, dass an die Stelle der Eros-Qualitit der
Gehorsam zu Gott tritt. ,Aber Gehorsam*, schreibt Tillich, ,ist nicht dassel-
be wie Liebe. Er kann sogar das Gegenteil von Liebe bedeuten. Ohne die
Sehnsucht des Menschen nach Wiedervereinigung mit seinem Ursprung wird
die Liebe zu Gott zu einem leeren Wort.“* Die Gefahr des sich isolierenden
Eros-Elementes der Liebe sieht Tillich in dem rein dsthetischen Genuss ohne
letzten Ernst. Diese kann nur dadurch gebannt werden, dass Eros mit Agape
durchdrungen wird. Agape zwingt zur Verantwortung und zur Gemeinschaft
von Person mit Person.”

Die Liebe als Philia im aristotelischen Sinne versteht Tillich als die ,, Bewe-
gung von Gleichem zur Vereinigung mit Gleichem“.** Stellt Eros den trans-
personalen Pol der Liebe dar, so reprisentiert Philia den personalen Pol. Aber
auch hier gehoren beide Qualititen notwendig zusammen, keiner von beiden
ist ohne den anderen méglich. So ist fiir Tillich in der Philia immer auch Eros-
Qualitat und im Eros Philia-Qualitit enthalten. Denn ,,wer zu einer Ich-Du-
Beziehung unfihig ist, hat kein Verhiltnis zum Wahren und Guten und zum

 Vgl. ebd., Bd. XI, 219f.

Y Vgl. ebd., Bd. 111, 35.

" P. TiLricn, Systematische Theologie, Bd. I, 322,
Y P TiLuicH, Gesammelte Werke, Bd. XI, 161f.
% Ebd., Bd. XI, 162,

7 Vgl. ebd., Bd. X1, 220.

* P. Treeicn, Systematische Theologie, Bd. 1, 322,
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Grund des Seins, in dem sie verwurzelt sind“.** Einfach ausgedriickt: Wer den
Freund nicht lieben kann, der kann nach Tillich auch Gott nicht lieben.

Nicht anders als Eros enthilt nach Tillich auch Philia ein Element der Li-
bido. Das trifft nicht nur da zu, ,wo eine Philia- und Erosbeziehung mit ge-
schlechtlicher Anziehung oder Erfiillung verbunden ist*. Denn ,,das natiirli-
che Verlangen eines jeden Wesens, sich durch die Vereinigung mit anderen
Wesen zu erfiillen, ist universal und liegt sowohl der Eros- wie auch der Phi-
lia-Qualitit der Liebe zugrunde. Selbst in den hochsten Formen geistiger
Freundschaft oder asketischer Mystik ist ein Element der libido enthalten.
Ein Heiliger ohne alle libido wiirde aufhoren, Geschopf zu sein. Aber einen
solchen Heiligen gibt es nicht.“*

Wie die anderen Qualititen der Liebe, so ist aber auch die Philia der Zwei-
deutigkeit ausgesetzt. Philia ist die Liebe unter Gleichen, damit ist aber nach
Tillich die Gefahr gegeben, dass einige begiinstigt werden. Einige werden
ausgewihlt, und die Mehrheit bleibt ausgeschlossen. ,Die ausgesprochene
oder unausgesprochene Zuriickweisung all derer, denen keine Zuneigung
geschenkt wird®, ist nach Tillich ein ,negativer Zwang und kann ebenso
grausam sein wie jeder andere Zwang. Aber solche Zuriickweisung ist eine
unvermeidbare Tragik. Niemand kann sich der Notwendigkeit solcher Zu-
riickweisung entziehen.“*'

Aus diesem Grunde ist es nach Tillich auch hier notwendig, dass die Agape
die Philia durchdringt. Agape verneint nicht die auswihlende Liebe der Phi-
lia, ,aber sie befreit sic von einer wiirdelosen Knechtschaft und erhebt sie zur
allumfassenden Liebe. Die agape lehnt eine auswihlende Freundschaft nicht
ab; aber es widerspricht ihr, wenn in einer Art aristokratischer Absonderung
alle anderen von vornherein ausgeschlossen werden. Nicht jeder kann zum
Freund werden, aber jeder ist als Person zu bejahen. Agape hebt die Schei-
dung zwischen gleich und ungleich, Zuneigung und Abneigung, Freundschaft
und Gleichgiiltigkeit, Begehren und Widerwille auf. Sie bedarf keiner Sym-
pathie, um zu lieben; sie liebt dort, wo die philia abweist. Agape liebt in jedem
und iiber jeden einzelnen hinaus die Liebe selbst.**

Damit wird auch schon deutlich, dass der Agape eine Sonderstellung ge-
geniiber den anderen Qualititen der Liebe zukommt, denn sie steht nicht ein-
fach ,neben“ Libido, Eros und Philia. ,Agape®, schreibt Tillich in seiner
w»Systematischen Theologie®, ,ist unzweideutige Liebe, und darum kann sie
der menschliche Geist nicht aus eigener Kraft herbeifithren. Wie der Glaube
ist auch die agape die ekstatische Teilhabe des endlichen Geistes an der trans-

" P. TiLrich, Gesammelte Werke, Bd. X1, 162,
“ Ebd., Bd. XI, 163.

“ Ebd., Bd. XI, 221.

“ Ebd.
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zendenten Einheit unzweideutigen Lebens. Derjenige, der im Stande der aga-
pe ist, ist in diese Einheit hineingezogen.“*

Alles Endliche ist nach Tillich beherrscht von der ,,Zweideutigkeit®, allein
das Transzendente ist eindeutig. Das Endliche dagegen leidet unter dem Riss
von Existenz und Essenz, platonisch gesprochen: von Wirklichkeit und Idee.
Eine Liebe, die unzweideutigen Charakter hat, kann darum immer nur aus
der Transzendenz selbst kommen. Agape ist in diesem Sinne das religiose Ele-
ment in der Liebe, d. h. sie ist unbedingt, damit immer aber schon menschlich
unmoglich, sie ist ein Werk des gortlichen Geistes. "

Als eine unzweideutige Liebe ist Agape immer auch das Kriterium, dem
die drei anderen Qualititen der Liebe - Libido, Eros und Philia - unterstellt
werden missen. Tillich sieht die Grole der Agape darin, ,,daR sie den andern
annimmt und ertrdgt, auch wenn er unannehmbar und schwer zu ertragen
ist“. Das Ziel der Agape ,ist eine Vereinigung, die mehr ist als Einigkeit auf
Grund von Sympathie und Freundschaft. Sie kann Vereinigung trotz Feind-
schaft sein. Seine Feinde lieben ist keine Sentimentalitit, die Feindschaft
bleibt bestehen. Aber trotz ihrer nehme ich den anderen nicht nur als Person
an, sondern ich vereine mich mit ihm in etwas, das iiber ihm und mir steht,
namlich in dem letzten Grund seines und meines Seins. “*

In Libido, Eros, Philia liegt nach Tillich ein Element des Begehrens. Agape
aber ist eine Qualitat der Liebe, die die bisher genannten Qualititen transzen-
diert; sie ist namlich ,das Begehren nach der letzten Erfilllung“. Weiter ist alle
Liebe — auler der Agape — ,abhingig von zufilligen Eigenschaften. Sie ist
abhingig von Abneigung und Anziehung, von Leidenschaft und Sympathie.“
Demgegeniiber ist die Agape von all dem unabhiingig: ,,Sie bejaht den ande-
ren bedingungslos, das heifdt, sie sieht ab von seinen edleren oder niedrigeren,
angenchmen oder unangenchmen Eigenschaften. Die agape vereint den Lie-
benden und den Geliebten um des Bildes willen, das Gott von beiden in ihrer
Vollendung hat. Daher ist die agape allumfassend.“*

Tillich bezeichnet die Agape darum auch als ,,die Tiefendimension der Lie-
be oder Liebe in der Bezogenheit auf den Grund des Lebens“. In der Agape
offenbart sich die letzte Wirklichkeit, und in ihr verwandelt sich das Leben
und die Liebe. ,Agape*, schreibt Tillich, ,ist Liebe, die in die Liebe einbricht,
gerade so wie Offenbarung Vernunft ist, die in die Vernunft einbricht, und das
Wort Gottes das Wort ist, das in alle Worte einbricht.“*” Damit will Tillich
sagen, dass die Agape die Zweideutigkeiten der Liebe auf eine neue Ebene

P Tievich, Systematische Theologie, Bd. 111, 160,

“ Vgl. P. TiLLicH, Gesammelte Werke, Bd. 111, 82.

* P Tieuich, Erginzungs- und NachlaBbinde zu den Gesammelten Werken, Bd. IV,
hrsg. von L. Henel, Stuttgart 1975, 57,

‘P TiLic, Systematische Theologie, Bd. 1, 322.

7 P. TiLricH, Gesammelte Werke, Bd. X1, 163 f.
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hebt. Ja, die Agape iiberwindet die Zweideutigkeiten der Liebe** - wenn auch
nur fragmentarisch.

Aber es ist nicht nur so, dass die drei anderen Qualititen der Liebe — Libi-
do, Eros, Philia - auf die Agape-Qualitit angewiesen sind, um nicht zu ent-
arten, denn es gilt auch das Umgekehrte: Auch die Agape ist notwendig auf
die anderen Qualititen der Liebe bezogen. So schiitzt nach Tillich beispiels-
weise das Libido-Element in der Liebe die Agape davor, zur rationalen Uber-
legung zu werden, wie dem anderen am besten geholfen werden kann.*

Mit dieser Konzeption wendet sich Tillich gegen einen absoluten Gegen-
satz von Eros und Agape,* denn ein solcher Gegensatz reduziert letztlich die
Agape auf einen Moralbegriff und profanisiert, ja sexualisiert den Eros-Be-
griff. Und doch sieht Tillich auch, dass die Betonung des Gegensatzes zwi-
schen der Agape und den anderen Qualititen der Liebe eine wichtige Wahr-
heit enthilt: nimlich dass die Agape ,eine ekstatische Manifestation des
gottlichen Geistes* ist. Aus diesem Grunde ist sie auch immer nur méglich
»in Einheit mit dem Glauben®.*'

3. Ausblick: Der Gott der Philosophen und der Gott Jesu Christi

Das griechische Denken konnte den Gott der Philosophen nicht mit der Liebe
im Sinne von Eros gleichsetzen, denn Eros ist die Kraft, die den Menschen
vom Sinnlichen zum Ubersinnlichen treibt. Demgegeniiber ist der Gott Jesu
Christi mit der Liebe im Sinne der Agape identisch. Nygren, so hat sich ge-
zeigt, geht es darum, die Agape ,,rein“ zu bewahren und jede Berithrung mit
dem Eros zu vermeiden, denn nur so glaubt er, das Wesentliche des Christli-
chen bewahren zu kénnen. Demgegeniiber strebt Tillich eine Synthese von
Eros und Agape an, wie sie spatestens seit Augustinus immer wieder von Neu-
em versucht wurde. Er sieht im Verhiltnis von Eros und Agape keinen unver-
sohnlichen, keinen uniiberbriickbaren Gegensatz.*

Ich denke, dass Tillich hier etwas Richtiges gesehen hat. Nygrens Position
scheint mir demgegeniiber wenig iiberzeugend zu sein. Denn sobald wir
Theologie treiben, kommt immer schon ein philosophisches Element mit ins
Spiel. Und selbst der sogenannte ,einfache Glaubige* ist immer auch schon
ein homo naturaliter philosophus im weiteren Sinne des Wortes. Die Alterna-

“ Vgl. ebd., Bd. X1, 222.

“ Vgl. P. Tiuicn, Gesammelte Werke, Bd. 11, 36.

 Wobei in diesem Zusammenhang Eros die beiden anderen Formen der Liebe, namlich
Libido und Philia, mitumfasst.

' P, TiLricH, Systematische Theologie, Bd. 111, 163.

“ Vgl. dazu W. ScuissLer, Der Gott der Philosophen und der Gort Jesu Christi. Ein un-
verséhnlicher Gegensatz?, in: P. HAtGis / D. Lax (Hrsg.), Briicken der Versshnung. Fest-
schrift fiir Gert Hummel zum 70. Geburtstag 2003, Miinster 2003, 21-36,
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tive ,,Platon oder Paulus* scheint mir zu einfach, denn sie reifft den Menschen
unheilvoll auseinander.

Letztlich geht es bei dem Problem Eros und Agape immer auch um die
Frage, wie die Stellung Gortes zur Welt zu denken ist. Denn die Beantwortung
dieser Frage hat viel damit zu tun, wie wir Theologie verstehen. Gott begegnet
uns nach Tillich ,in* der Welt. Bei aller Transzendenz Gottes geht es thm
wesentlich um dessen Immanenz. So steht bei Tillich auch in Bezug auf das
Verhiltnis von Eros und Agape im Hintergrund sein Grundgedanke einer
»Theologie der Kultur®, So wie die Religion die Tiefendimension der Kultur
ist, so ist Agape die Tiefendimension der anderen Qualititen der Liebe.

Was Tillich in seinem Beitrag tiber ,,Philosophie und Theologie“* aus-
fithrt, wird so auch an diesem Problem deutlich: dass es namlich zwei Typen
der Theologie gibt, eine philosophische und eine kerygmatische, die aber im-
mer beide zusammengehoren. In der Sicht des Verhiltnisses von Eros und
Agape wird so auch das weitere Verhiltnis von Philosophie und Theologie
deutlich.

So ist es auch nur konsequent, wenn Tillich seine schon oben genannte
Schrift ,,Biblische Religion und die Frage nach dem Sein“ von 1955 mit den
folgenden Worten beschlieRt: ,Gegen Pascal sage ich: der Gott Abrahams,
Isaaks und Jakobs und der Gott der Philosophen ist der gleiche Gott. Er ist
Person und die Negation seiner selbst als Person.“* Tillichs ganze Theologie
ist eine Explikation dieses programmatischen Satzes gegen das Diktum Pas-
cals, das zwar so historisch nicht gemeint war, aber doch in dieser Weise zu
einem Kampfbegriff hochstilisiert wurde.

Ganz in diesem Sinne sind fiir Tillich auch der in der griechischen Philoso-
phie beheimatete Begriff des Eros und der aus den neutestamentlichen Schrif-
ten stammende Begriff der Agape aufeinander zu beziechen und nicht, wie Ny-
gren meint, im Sinne einer Alternative zu begreifen. Es ist keine Frage, dass
Tillichs diesbeziigliche Position katholischem Denken recht sympathisch er-
scheinen muss.™

Vgl P. TiLuicH, Gesammelte Werke, Bd. V, 110-121,
 Ebd., Bd. V, 184,

% Bekanntlich hat Tillich wiederholt betont, dass ihn seine katholischen Freunde besser
verstiinden als seine protestantischen.
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ELMAR NASS

Wirtschaftsethik fiir Theologen und
eine Theologische Wirtschaftsethik

Der Theologie geht es in ihrem sozialen Auftrag um christlich begriindete
Humanitit. Damit fillt die Sozial- und Wirtschaftsethik in ihren Aufgaben-
bereich. Will sie gesellschaftlich mitgestalten, darf sie diesen Bereich nicht den
Ethikriten, Okonomen oder Politikern iiberlassen. Vielmehr ist es ihre Auf-
gabe, in den ernsthaften Dialog mit solchen Wissenschaftlern und Verantwor-
tungstragern zu treten. Das kann aber nur gelingen, wenn eine gemeinsame
Sprache gefunden wird. Moralisieren hilft da wenig. Eine Vorverurteilung
okonomischer Gesetze blockiert ebenso einen Erfolg versprechenden Dialog
wie das naive Nachbeten der ethischen Vorgaben, die uns Okonomen oder
Kommissionen vorsetzen wollen. Der doppelte Auftrag christlicher Wirt-
schaftsethik besteht somit darin, einerseits eine eigene Position zu profilieren
und andererseits diese ins Gespriich mit alternativen Positionen zu bringen.

Zunichst geht es um eine Standortbestimmung und die Kommunikations-
fahigkeit christlich ethischer MaRstibe. Es folgt ein Eintauchen in die Logik
des Marktes. Vor diesem Hintergrund konnen die zwei derzeit bestimmenden
Ansitze der Wirtschaftsethik kurz vorgestellt werden, um abschlieend nach
einer christlichen Position zur Wirtschaftsethik zu fragen.

1. Das christliche Bild vom Menschen: ein konsensfihiger MaRstab fiir die
Sozialethik

Ein guter Einstieg fiir den Dialog mit Okonomen ist der Verweis darauf, dass
die Viter der Sozialen Marktwirtschaft selbst das christliche Menschenbild
zum Mafstab einer gerechten Wirtschaftsordnung gemacht haben, so Alfred
Miiller-Armack:
wLetztes Kriterium ... kann nicht ein Ziel wie Macht oder Recht, Mehrbeit
oder Freibeit, Demokratie oder Diktatur sein, sondern nur dies eine: Huma-
nitdt ... Humanitas ist fiir uns der Inbegriff alles dessen, was wir aus einem
tieferen Versteben des Menschen ... beraus als Wesensvoraussetzung seines
Daseins und seiner Daseinserfiillung verstehen* '
Von einer solchen gemeinsamen Basis ausgehend gewinnen Inhalte wie
Orientierungskraft christlicher Anthropologie auch fiir den nicht-christlichen
konomen Relevanz. Hier eine kurze Skizzierung des christlichen Menschen-

—

' A. MOLLER-ARMACK, Genealogie der Sozialen Marktwirtschaft. Frithschriften und wei-
terfiihrende Konzepte, Bern / Stutegart 1974, 212.
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bildes, das fiir uns Christen explizit, aber eben auch fiir die Vertreter Sozialer
Marktwirtschaft implizit Mafstab sozialethischer Urteile ist?:

Der Mensch ist von Natur aus personal, er tragt seinen Zweck in sich und
ist nicht Produkt des Zufalls. Diese Grundlegung ist riickgebunden an die
christliche Uberzeugung der Schopfung und Gottebenbildlichkeit. Ohne
die religiose Dimension bleibt zumindest die Bindung an das personale Hu-
manum, welches aber dann eine weitere Begriindung seiner selbst offen
ldsst.

Er ist ein dialogisches Sozialwesen, letztlich begriindet aus seiner dialogi-
schen Beziehung zu seinem Schépfer und der praktizierten Liebe Jesu
Christi. Das Eigenwohl ist im Gemeinwohl integriert.

Er hat einen freien Willen. Daraus folgen Verantwortlichkeit und Sittlich-
keit, die sich auf den kulturellen Fortschritt richten. Die Freiheit ist rela-
tional riickgebunden an die Grundwerte: Wahrheit, Gerechtigkeit, Solida-
ritat. Hieraus ist die Motivation zur Leistung abzuleiten.

wDie Vernunft ist die vornehmste Gabe, welche die Natur dem Menschen
geschenkt hat* (Arthur F. Utz)'. Die Gemeinschaftsbildung etwa nimmt
der Mensch (animal rationale) nicht wie ein Herdentier instinkthaft vor,
sondern von Natur aus mit Uberlegung, also rational. Der Vernunfteinsicht
aber sind Grenzen gesetzt. Das gilt nach Thomas von Aquin beispielsweise
von allem auf die Liebe Beziiglichen* oder von Gott, von dem wir ,nicht
wissen, was er ist*?,

Grenzen ergeben sich durch die im Siindenfall begriindete natura corrupta,
die Fehlerhaftigkeit und Schwachheit, die den Menschen zum Egoismus
verleitet. Wo es um das Humane geht, miissen diese Mingel mitgedacht
werden.

Der Mensch tragt Verantwortung, so dass er innerlich fiir seine Entschei-
dungen einstehen muss. Dies setzt ein Gewissen voraus, das zwar ,,durch
Gewohnung an die Siinde allmahlich fast blind wird“ (GS 16), aber grund-
satzlich die spontanen Beziige von Seinserkenntnis und Sollenserkenntnis
leistet.

Gortt ruft den Menschen zum ewigen Gliick. Der Mensch transzendiert sein
jeweiliges Sosein. Diese Berufung schafft Gelassenheit gegeniiber den irdi-

* Vgl. ,Gaudium et spes* 16 (1965), Pastoralkonstitution des 2. Vatikanischen Konzils
iiber die Kirche in der Welt von heute, in: K, RAuNER / H. VORGRIMLER, Kleines Konzils-
kompendium, Freiburg / Basel / Wien 1987, 449-552; K. LenMANN, Das christliche Men-
schenbild in Kirche und Gesellschaft, in: R. Biskur / R. Haase, Das Menschenbild in Wirt-
schaft und Gesellschaft, Ziirich u.a, 2000, 51-78; W. OckenreLs, Kleine Katholische
Soziallehre, 4. Aufl., Trier 1992; A. RicH, Das Humanum als Leitbegriff kiinfriger dkume-

nischer Sozialethik?, in: A. Rauscrer, Das Humanum und die christliche Ethik, Koln 1970,
11-29.

 A. E Urz, Sozialethik. 1. Teil, Freiburg i. Ue. / Bonn 1964, 121.
4 STh137,1und112,12,
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schen Heilsprophetien. Dem Menschen wohnt so eine hoffende Finalitit
inne, sein Wesen und damit auch den Ruf Gottes zu realisieren. Der Nicht-
christ kann zumindest der ersten Finalitit folgen.
Das christliche Menschenbild (Humanum) versteht sich als nichtdisponibler
Orientierungsrahmen fiir ethische Diskussionsprozesse. Alle warum auch im-
mer sich ethisch nennenden Konzepte, Vorschlige, Wissenschaften sind an
ihrer Vereinbarkeit mit diesem Rahmen zu messen. Was die Verfassung fiir
die Legislative, ist das Humanum fiir die ethische Legitimitit.

Nichtdisponibles Verfassung: Humanum:
Urteilskriterium: Freiheitlich demokratischer frei, sozial, beschrinkr,
Rechrsstaat gewirdigt, (transzendent)
Dynamische Interpretation: Anwendungen z. B. auf Zivil-  |Stellungnahmen z. B. zur Bio-
oder Strafrecht und Wirtschaftsethik, zu
Gerechuigkeir, Terror, Krieg etc.

2. Anwendungsbereich Wirtschaft

Das Wissen um den eigenen ethischen Mafistab (Humanum) wie der Zugang
zum Dialog mit den Befiirwortern Sozialer Marktwirtschaft iiber diese ge-
meinsame ethische Plattform erméglicht den Zugang zum gewinnbringenden
Dialog zwischen Theologen und Okonomen. Auf theologischer Seite muss
jedoch ein Grundverstindnis iiber die Abliufe des Marktgeschehens und der
damit verbundenen Logik hinzukommen.

Okonomie teilt sich in einen normativen und einen positiven Bereich auf.
Zuniichst ein Blick auf den positiven Zweig, der das Marktgeschehen ana-
lysiert. Auch dieser Teil der Okonomie fuflt auf der Grundiiberzeugung, dass
eine effiziente Verteilung (Allokation) knapper Ressourcen zu einer moglichst
effizienten Produktion einen Wert an sich hat, da sie dem Wohlstand der Ge-
sellschaft dient. Fehlallokationen sind Verschwendung und deshalb unmora-
lisch®, Hier eine Definition aus 6konomischer Innenansicht: , Wirtschaftsleh-
re ist die Wissenschaft vom Einsatz knapper Ressourcen durch die
Gesellschaft zur Produktion wertvoller Wirtschaftsgiiter und von der Vertei-
lung dieser Giiter unter ibren Mitgliedern® (Paul A. Samuelson)* oder kurz:
Was wird wie fiir wen produziert? Ziel ist die effiziente Allokation.

Drei klassische Modelle zum Verstindnis der Markrtlogik sollen helfen, in
die Geheimnisse des okonomischen Denkens einzusteigen. Dazu bietet sich
eine Metapher aus der Welt des Sports an. Unterschieden wird zwischen
Spielregeln und Spielziigen (Spieltheorie). Das vorgestellte Szenario steht fiir
den Ablauf des Marktes.

' Vgl. J. StarBatTy, Verschwendung ist unmoralisch. Besprechung zu: E. Nass, Der

Mensch als Ziel der Wirtschaftsethik, in: Siiddeutsche Zeitung vom 22./23.3.2003.
* P. SAMUELSON / W. NorDHAUS, Volkswirtschaftslehre, 15. Aufl., New York 1998, 28,
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2.1 Modell 1:

Spielregeln geben eine Ordnung vor, alle haben sich daran zu halten, Regel-
verstofle sind zu ahnden. Es wird keine Gewalt ausgeiibt. Die Mannschaften
im Sport werden auch nicht gezwungen, gerade zum Beispiel Wasserball oder
Fufball zu spielen. Wer sich fiir diese oder jene Sportart entscheidet, der muss
die vorgegebenen Regeln einhalten, Das schafft eine gewisse Verlasslichkeit
und schiitzt vor unnotigen Diskussionsprozessen. Das Regelwerk stellt jedoch
auch eine Einschrinkung der personlichen Freiheit dar, da nicht alles erlaubt
ist. Wenn ein Fulballer mit der Hand den Ball ins Tor befordert, kann er sich
nicht auf die Regeln des Handballspiels berufen. Da die Regeln fiir alle glei-
chermaRen gelten, gibt es dann keine Diskussion. Die Achtung des Regelver-
stofles ist ebenso eindeutig wie die vorgeschriebene Achtung des regelgerech-
ten Verhaltens. Die Ausnahme stellen Fouls dar, weil es dabei auf eine
Auslegung des neutralen Schiedsrichters ankommt. Die Regeln miissen eine
gewisse Stabilitar aufweisen. Sind sie bekannt und durchsetzbar, so dient das
Regelwerk dem Zustandekommen eines geordneten Spiels. Mit der Beseiti-
gung unnotiger Diskussionen weitet die Ordnung Riume individueller Frei-
heit fiir eine optimale Leistung, die dem Wohl der Mannschaft und der Zu-
schauer zugute kommt. Die Leistungssteigerung der einen Seite fordert vom
Kontrahenten entsprechend Paroli, vorausgesetzt er will gewinnen. Die Spiel-
regeln dienen letztlich allen Akteuren, den Fufballern im Stadion und den
Zuschauvern. Die Konkurrenz wirkt innovativ, in den einzelnen Spielziigen in-
nerhalb der Regeln besteht Raum zur Entfaltung von Kreartivitat.

Nun kann eine Ubertragung auf den Markt vorgenommen werden:
* Spiel = Marke
* Spielregeln = Ordnungsregeln im Markt (Gesetze)
¢ Zuschauer = Konsumenten/Nachfrager
¢ Fuflballer = Anbieter
Mit der Anwendung des Modells auf die Logik im Markt kommen die Hand-
lungsbedingungen innerhalb gegebener Spielregeln in den Blick. Der Markt
ist bestimmt durch ein Regelwerk von Institutionen. Die Konsequenzen der
Einschrinkung durch das Regelwerk spiegeln sich danach in einem freiwil-
ligen Ja zu einer kollektiven Selbstschidigung auf Seiten der Anbieter wider,
welches dann allen Konsumenten zugute kommt. Das System der Institutio-
nen stellt ein Regelwerk dar. Es lasst sich am Beispiel des so genannten Ge-
fangenendilemmas entfalten.,

2.2 Modell 2

Betrachtet werden zwei Gefangene. Nach Bekanntgabe der Regeln werden sie
in eine Einzelzelle geschickt, um sich ihren Spielzug zu tberlegen. Voraus-
gesetzt ist, dass jeder eine moglichst niedrige Haftzeit anstrebt. Gestehen oder
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leugnen heift die Alternative, mit der sie in ihre Zelle gehen. Absprachen sind
nicht erlaubt. Es gilt die Kronzeugenregelung. Dies besagt, dass bei eigenem
Gestindnis und Leugnen des anderen eine Haftbefreiung angeboten wird,
wihrend der andere das Hochstmaf zu erwarten hat. Wenn beide leugnen,
werden sie beide wegen eines geringeren Deliktes bestraft, da kein Gestindnis
vorliegt. Die eigene Strafe hingt also vom eigenen Verhalten und vom Verhal-
ten des anderen ab. Also miissen die verschiedenen Moglichkeiten durchkal-
kuliert werden. Als Alternativen fiir die Haiftlinge A und B ergeben sich die
Zustinde: G (Gestindnis) und L (Leugnen). Es werden dazu dann beispiels-
weise folgende Strafmafe vorgegeben:

A/B G 1

G (8,8) | (0,10)
L (10,0) | (2,2)

Entscheidungsalternativen im Gefangenendilemma

Was passiert?

Die beste Losung im Ganzen ist offensichtlich der Fall, in dem beide leug-
nen P(L,L). Wiirden sich die Hiftlinge solidarisch verhalten, so kimen sie zu
dem fiir beide verkiirzten StrafmaR. Das entspriche einem kollektiven Selbst-
nutzen. Dies wird aber dem Modell zufolge in der Situation der Unsicherheit
itber das Verhalten des anderen nichrt eintreten. Im Falle eines Leugnens ist
mit dem personlichen StrafhochstmaR zu rechnen, sofern der andere gesteht
[P(G,L) oder P(L,G)]. Deshalb werden beide gestehen in der Hoffnung, als
Kronzeuge Strafbefreiung zu erwarten und das persénliche Strafhochstmafd
auf jeden Fall zu umgehen. Beide miissen die fiir sie zweithochste in Aussicht
stehende Strafe antreten, in der Summe ergibrt sich das héchstmégliche Straf-
mafd von 16 Jahren. Das Ergebnis minimiert die Nutzensumme der beiden in
P(G,G), dies kann als kollektive Selbstschiadigung angesehen werden. Die
Entscheidung in dieser nicht-kooperativen Situation wird aber getroffen aus
personlichem Eigennutz.

Ubertragung auf den Markt: Die Gefangenen sind konkurrierende Anbie-
ter auf dem Markt. Die Spielregeln sind klar formuliert. Sie bestimmen die
den Markrt regulierenden Institutionen und Mechanismen, die allen bekannt
sind. Das Verbot der Absprache soll die Konkurrenzsituation (zum Beispiel
durch das Kartellamt) sichern. Jeder Anbieter ist bei seinen Entscheidungen
auf den eigenen Vorteil aus. Er rechnet mit der Cleverness des Konkurrenten,
ein Fehler bedeutet das eigene Aus. Deshalb meidet er die Entscheidungen, die
ihn dem Konkurrenten ausliefern (Vgl. P(L/G) oder P(G/L), die jeweils im
Gefangenendilemma fiir einen der Beteiligten die Hochststrafe bedeuten).
Die tatsichlich gewihlte Losung ist dann wiederum P(G,G). D.h.: Es muss
mit den Preisen heruntergegangen werden, da ja eine entsprechende Preis-
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senkung der Konkurrenten zu erwarten ist. Macht man diese nicht mit, ist
man aus dem Rennen. Dies entspricht dem Risiko des Leugnens im Gefange-
nendilemma. Gleiches gilt fiir die Erhohung der Warenqualitit. Wer hier
nicht bei entsprechendem Preis mitzieht, der bleibt auf der Strecke. Preissen-
kung bei Qualititserhhung vermindert dann den Nutzen des Anbieters. Das
Abspracheverbot verhindert die kollektive Nutzenoptimierung und fiihrt des-
halb sogar zur kollektiven Selbstschidigung — und dies aus Eigennutz. Die
Orientierung am eigenen Interesse nutzt also allen.

2.3 Modell 3

Die Okonomik hat ein Kontrollorgan erfunden, das die Einhaltung des Effi-
zienzprinzips im Regelsystem tiberpriift, damit die Dilemmastrukturen unter
Knappheitsbedingungen tatsichlich realisiert werden. Es handelt sich um den
Homo oeconomicus (HO), der keinesfalls mit einem Menschenbild verwech-
selt werden darf. Der HO ist formale Testsonde im Dienst der Effizienz.

oIn Dilemmastrukturen bzw. in asymmetrischen Interaktionsstrukturen
stellt der Homo oeconomicus das geeignete Konstrukt fiir die positive Ana-
lyse der aggregierten Folgen individueller Handlungen dar. ... Das ist das
Zentrum der Okonomik: Die Akteure agieren nicht als Homines Qeconomi-
ci, aber sie reagieren als Homines Oeconomici auf das Verbalten anderer, das
sie in Nachteil bringt”” (K. Homann). Der HO verfolgt keine direkten nor-
mativen Intentionen. Mithilfe des HO geht es um eine Schitzung, nicht um
eine Bewertung. Die Schitzung richtet sich auf ein Aggregar, auf die Summe
durchschnittlichen menschlichen Verhaltens. Verhaltenswissenschaftliche
Einwinde sollen auf diesem Wege ausgeschaltet werden, Eine Falsifizierung
des HO anhand konkreter Einzelfille nicht-6konomischen Verhaltens wird
zuriickgewiesen.

Ubertragung auf den Marke: Fiir den Marke bedeute dies die Nutzenmaxi-
mierung der Nachfrager. Da alle Anbieter zugleich auch Nachfrager sind,
kommt dieser Prozess letztlich allen zugute, denn alle Anbieter senken ten-
denziell die Preise bei Qualitiatserhohung. Die Spielziige selbst ergeben sich
danach logisch aus den Regeln. Entsprechend muss dieses Regelsystem so ge-
stalter werden, dass die Dilemmastrukruren auf dem Markt zum Wohle aller
erhalten bleiben. Die normative Dimension des HO kommut erst in der Bewer-
tung der Schatzungen hinzu, liegt also aufferhalb der Kompetenzen des HO.
In diesem relativierten Verstindnis kann der HO als funktionale Priifungs-
instanz gesellschaftlicher Verhiltmisse oder Entscheidungen die 6konomische
Rationalitit treffend reprasentieren. Hier noch einmal eine Ubersicht zu den
okonomischen Modellen und ihren Deutungen:

” K. HomanN, Homo Oeconomicus und Dilemmastrukturen, in: H. SautTer (Hg.),
Wirtschaftspolitik in offenen Volkswirtschaften, Gottingen 1994, 387-411 (hier: 397).
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Entsprechung in der Konsequenzen Genus
konkreten Wirtschaft

Dilemma |Marktbedingungen im Kollekrive Ausgangssituation der
Ganzen Selbstschiadigung zum Wirtschaft

Nutzen aller oder
Defektieren zum Schaden

vieler
Spielregeln | Kontrollinstanzen am schaffen Orte der Bedingungen in der
Markt (Geserze, individuellen moralischen |Wirtschaft
Kartellamt usw.) Gestaltung
Spielziige |unternehmerische unterliegen der Handlungen in der
Entscheidung Regelbefolgung Wirtschaft
HO aggregiertes Okonomisches |positive Unterscheidung | Testsonde
Verhalten zwischen Nutzen und
Schidigung
Effizienz  |Rationalititsprinzip der Messkriterium des HO

Wirtschaft

Die Bedingungen der ;modernen® Wirtschaft im ékonomischen Modell

3. Economic Approach

Zwei wissenschaftliche Schulen bestimmen die aktuelle wirtschaftsethische
Diskussion. Der beherrschende dkonomische Ansatz hat seine Wurzeln in
den USA (Gary S. Becker, James M. Buchanan, Robert Nozick). Im deutsch-
sprachigen Raum wird er vor allem von Karl Homann und seinen Schiilern
vertreten (André Habisch, Ingo Pies, Andreas Suchanek u.a.).

3.1 Kurzportrit

Der 6konomische Ansatz geht davon aus, dass ein Befolgen der Markrgesetze
(6konomische Effizienz/Rationalitit) aus sich zu ethisch wiinschenswerten
Resultaten kommt, sofern die Institutionen an den Gesetzen der Effizienz aus-
gerichtet sind. Moral im Wirtschaftskontext heifft Effizienz. D.h. Wirt-
schaftsethik kommt mit einer Rationalitit aus. Ansatz ist die Freiheit der In-
dividuen. Soziale Prinzipien (Solidaritit, Gemeinwohl) werden iiber das
Effizienzprinzip reprisentiert. Es gibt danach, sondern nur das Handeln aus
Eigennutz.

Die Legitimation versteht sich metaphysikfrei und wird durch das Ver-
trauen auf die Evolution ersetzt. Menschliche Verantwortung ist ,entlastet™
durch die einfache Logik der Effizienz, belastet durch die These der Selbst-
definition. Das heiflt: der Mensch definiert selbst, was der Mensch und was
die Welt ist. Es gibt also kein verankertes Menschenbild, das als MaRstab fiir
ethische Urteile herangezogen werden kann. Ethik ist damit iiberfliissig, des-
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halb bezeichnet sich der , Economic Approach® folgerichtig als ,,6konomi-
schen Imperialismus®, der die Ethik ersetzt.

3.2 Kernthesen®

Jlch bebaupte, daf der skonomische Ansatz einen wertvollen, einbeitlichen
Bezugsrabmen fiir das Verstindnis allen menschlichen Verbaltens bietet ...
Alles menschliche Verbalten kann ... so betrachtet werden, als habe man es
mit Akteuren zu tun, die ihren Nutzen, bezogen auf ein stabiles Praferenzsys-
tem, maximieren“. (Gary S. Becker).

. Wirtschaftsethik hat die aus der Humanitas abgeleiteten, zeitabhdingigen
Forderungen marktkonform in das System der Marktwirtschaft einzubrin-
gen®, (Franz Bickle)

« Wirtschaftsethik (bzw. Unternehmensethik) befafit sich mit der Frage,
welche moralischen Normen und Ideale unter den Bedingungen der moder-
nen Wirtschaft und Gesellschaft (von den Unternebmen) zur Geltung ge-
bracht werden kénnen.” (Karl Homann)

. Man darf nie vergessen, dafl der theoretische Ansatz der modernen Oko-
nomik auf das einzelne Subjekt konzentriert ist und die Welt aus dieser Per-
spektive der vielen Einzelnen sieht, die jeweils erst definieren, was ibre Welt,
ibre Interessen, ihre Priiferenzen und ibre Kosten sind*. (Karl Homann)

wDas Wollen der Individuen gilt in der Politik und politischen Theorie als
einzige Quelle von Werten, und die Vereinbarungen der Individuen stellen die
einzige Legitimation von Regeln und Institutionen dar”.(Karl Homann)

wDemokratie ist ... eine Organisationsform mit dem Zweck der Kosten-
senkung bei kollektivem Handeln*. (Karl Homann)

Karl Homann stellt heraus, ,daf der Ort der Moral in einer Marktwirt-
schaft nicht die einzelne Handlung der im Wettbewerb stehenden Marktteil-
nehmer ist"”.

«Im vertragstheoretischen Ansatz ist das Ausmaf der individuellen Frei-
heit abhéngig allein von den relativen Kostenvorteilen des individuellen oder
kollektiven Handelns*. (Karl Homann)

+Effizienz ist Voraussetzung ... von individueller Freibeit“. ,, Wettbewerb
ist solidarischer als Teilen*. (Karl Homann)

wDer systematische Ort der Moral in einer Marktwirtschaft ist die Rab-
menordnung”. (Karl Homann)

»Okonomik ist die Fortsetzung der Ethik“. (Karl Homann)

* Vgl. v.a. G.S. BEcker, Okonomische Erklirung menschlichen Verhaltens, Ubersetzt
von Monika und Viktor Vanberg, 2. Aufl,, Tiibingen 1993; K. HomaNN / F. BLOME-DREES,
Wirtschafts- und Unternehmensethik, Gortingen 1992,
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3.3 Normativitat des Homo Oeconomicus

Das Modell des Homo Oeconomicus wird herangezogen, um die normative
Legitimitat des 6konomischen Ansatzes zu belegen: Ein ,Testflug* der Sonde
HO durch das Legitimationsmodell startet bei der Selbstdefinition des Men-
schen unter Knappheitsbedingungen. Der HO folgt dabei mit 6konomischer
Rationalitat dem Effizienzprinzip. Das sich im Rahmen der Evolution ver-
dndernde Selbstverstindnis vom Menschen zu seiner Umwelr gilt als formale
Methode, die inhaltlich die Variablen der Evolution aufnehme. Die Norm
finde ihre Konkretion in der Demokratie als Kostensenkungsverfahren, in
der soziale Ideale durch das Effizienzprinzip vermittelt seien. Die Frage nach
dem Legitimationstransport aus der Metaebene in die Bedingungen der ,mo-
dernen' Wirtschaft (das heift: die Frage nach der Legitimitit des Effizienz-
prinzips) stellt sich nicht, da gerade der HO sich ansonsten selbst in Frage
stellen wiirde. Auch die Ausdifferenzierung der Gesellschaft in Staat und
Markt entspricht dem 6konomischen Modell. Der HO sicht im Staat mit sei-
nen Sanktionen und seinem Regelwerk den Diener des Marktes. Kollektives
Zusammentun wird zur Effizienzsteigerung begriifSt, nicht aus einem Eigen-
wert.

Die Unterstellung, systemkonformes Verhalten (Befolgen der Regeln) ste-
he im Dienst der Effizienz, wird der HO teilen. Die Befolgung der Spielregeln
in den Spielziigen gilt als (6konomisch-) ethisch legitimiert. Auch die Ver-
dnderung der Regeln, der Institutionen, geschieht in Homanns Modell nach
Kostensenkungsmotiven. Wenn das Moralische der Effizienzsteigerung niitze,
sei es zu befiirworten. Das Ziel wirtschaftlichen Erfolges sicht Homann in
einer optimierten Synthese aus Rentabilitat und moralischer Akzeptanz. Erst
wenn letztere Komponente zuriickfallt, komme es zur unternehmerisch not-
wendigen Anwendung wettbewerbs- oder ordnungspolitischer Strategien.
»Eine spezielle moralische Motivation ist nicht erforderlich®, so Homann.
Eine Erhohung moralischer Akzeptanz berge die Gefahr einer moralischen
Uberforderung des einzelnen Unternehmers. Inhaltliche Kriterien fiir ange-
messene Spielziige fehlen. Gemeinwohl oder Solidaritit werden nicht als die
explizite Handlungsmotivation angeschen, denn sie sollen sich quasi auto-
matisch aus dem Streben nach Gewinn und Nutzen ergeben. Diesen kalkulier-
baren Sprachcode versteht der HO mit dem wirtschaftenden Unternehmer.
Ein moralischer Vorschuss motiviere den kalkulierenden Unternehmer zur
6konomisch messbaren Ausrichtung an den Regeln.

Die Kriterien individual-moralisch herbeizufithrender Anderungen der
Rahmenordnung bleiben formal. Eine unternehmerische politische Verant-
wortung soll dem formalen ,,Grundsatz der Universalisierbarkeit® folgen.
Der HO dient hier als ein positives Instrument zur Abschatzung 6konomi-
scher Handlungsaggregate. Der HO hat das Modell somit erfolgreich gepriift.
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Dies besagt, dass es 6konomischer Rationalitit zufolge Markt und Gesell-
schaft vor der Effizienz zu legitimieren versteht.

3.4 Ein kritisches Fazit

Die Stiarke dieses Ansatzes liegt in der stringenten wie einfach kalkulierbaren
Nutzung des Effizienzprinzips fiir ethische Wertungen. Dabei bleibt aber die
personliche Verantwortung des Menschen im Rahmen der Dilemmasituation
ebenso auf der Strecke wie die Maglichkeit einer Berufung auf humane Ziele,
die im Zweifel der Effizienzlogik widersprechen. Dazu zwei Beispiele:
1.) Waffenexporte liefen sich mit dem 6konomischen Ansatz legitimieren, so-
fern dadurch Ressourcen effizient genutzt und Gewinne erzielt werden kon-
nen. 2.) Aktuell wird in der Schule des 6konomischen Ansatzes iiber eine
wqualitative Familienplanung® diskutiert. Danach sollten Anreize gesetzt
werden, dass vor allem besserstehende Familien Kinder in die Welt setzen,
weil diese erfahrungsgemaf leistungsbereiter seien: , Insbesondere fiir Famili-
en mit hohen Einkommen (forderungsfihiges Erbgut?) zahle sich eine grofle
Kinderzahl aus“’. Okonomisch klingt das plausibel. Doch heifit das, dass
Kinder nur dann wertvoll sind, wenn sie 6konomisch niitzlich sind?'

4. Diskursethischer Ansatz

In der Bundesrepublik ist in den letzten Jahren eine Fiille von Kommissionen
berufen worden, die nicht nur iiber Finanzierungsprobleme diskutieren, son-
dern auch ethische Leitlinien entwerfen sollen. F. Hengsbach sprach kiirzlich
auf der Jahrestagung der Religionslehrer im Bistum Trier von einer ,Riitere-
publik*. Die von der Frankfurter Schule um J. Habermas und K.-O. Apel be-
griindete Diskursethik steht fiir dieses Vertrauen auf gute Argumente Pate. In
der Wirtschaftsethik hat sich vor allem das Institut fiir Wirtschaftsethik St.
Gailllen um P. Ulrich und U. Thielemann in die Tradition von Habermas ge-
stellt.

* W. Meister / W. OcH, Steuerliche Forderung von Familien im internationalen Ver-
gleich, in: Ifo Schnelldienst 56 (2003) 65-69 (hier: 66). Vgl. auch H. W. S1xN, Das demo-
graphische Defizit — die Fakten, die Folgen, die Ursachen und die Politikimplikationen, in:
Ifo Schnelldienst 56 (2003) 20-36.

' Zur kritischen Bewertung vgl., A. Losinger, Okonomische Rartionalitit in allen Le-
bensbereichen? Der ékonomische Ansatz Gary S. Beckers im Kritikfeld der theologischen
Anthropologie, in: N. Gratzer / E. KLeinpienst (Hg,), Die personale Struktur der mensch-
lichen Gesellschaft, Berlin 1993, 93-108; E. Nass, Der Mensch als Ziel der Wirtschafts-
ethik, Eine finalethische Positionierung im Spannungsfeld zwischen Ethik und Okonomik,
Paderborn u.a. 2003, 113-196; K.-H. Nusser, Gemeinwohl und Schwarzfahren. Zur Ana-
lyse der gegenwiirtigen gespaltenen Moral, in: T. Buchueim u.a. (Hg.), Die Normativitit
des Wirklichen, Stuttgart 2002, 275-285.
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4.1 Kurzportat

Der diskursethische Ansatz verlisst sich nicht auf die ethische Eigendynamik
der Marktgesetze. Er fordert das Einbringen einer eigenen ethischen Rationa-
litat. Die Inhalte dieser Rationalitit werden im Diskurs begriindet. Apel for-
dert die Orientierung an idealen Diskursbedingungen, aus denen er eine
Letztbegriindung ableitet. Habermas und die St. Galler Schule integrativer
WE bestreiten diesen Anspruch.

Ausgehend von Kant wird Metaphysikfreiheit behauptet. Ansatz der Be-
griindung ist die Fretheit des Menschen. Wie im 6konomischen Ansatz defi-
nieren die Menschen selbst Mensch und Welt. Den Sozialprinzipien kommt
ein eigenes Gewicht im normgebenden Diskurs zu. Es ist eine Verstindigung
zwischen Marktlogik und einer eigenen ethischen Rartionalitit vorausgesetzt.
Das heifSt, ein Dialog zweier Rationalititen ist unter Wahrung ihres Eigen-
standes postuliert. Ethik wird nicht in der 6konomischen Logik aufgehoben.
Die Entscheidung im Diskurs gilt als ethisch bindend, sie kann aber durch
neue Diskurse wieder revidiert werden. Grundlage der Legitimitit sind die
angemessenen Regeln des Diskurses sowie das Vertrauen darauf, dass gute
Argumente sich am Ende durchsetzen. Es handelt sich um eine Verfahrens-
ethik, da aus den Rahmenbedingen die Legitimitar abgeleitet wird.

4.2 Kernthesen'!

wJede giiltige Norm muf der Bedingung geniigen, daf die Folgen und Neben-
wirkungen, die sich aus ibrer allgemeinen Befolgung fiir die Befriedigung der
Interessen jedes Einzelnen voraussichtlich ergeben, von allen Betroffenen
zwanglos akzeptiert werden konnen™. (Jiirgen Habermas)

wHandle nur nach der Maxime, von der du im Gedankenexperiment unter-
stellen kannst, daf die Folgen und Nebenwirkungen, die sich aus ihrer all-
gemeinen Befolgung fiir die Befriedigung der Interessen jedes einzelnen Be-
troffenen voraussichtlich ergeben, in einem realen Diskurs ... von allen
Betroffenen zwanglos akzeptiert werden kénnen®. (Karl-Otto Apel)

wEine Vernunftethik auf der Kant'schen Linie betreibt eine (selbst-)kriti-
sche Reflexion auf die allgemeinen, fiir alle Menschen guten Willens® einsich-
tigen normativen Voraussetzungen eines friedlichen und fairen Zusammen-
lebens unter freien, miindigen Personen*. (Peter Ulrich)

+Im Begriff der Moralitit wird Freibeit als das Unbedingte gedacht, als
der unbedingte Anspruch, Freiheit um der Freibeit willen als das héchste
menschliche Gut zu realisieren”, (Peter Ulrich)

" Vgl. v.a. U. THieLEMANN, Wirtschaftsethik als Anstrengung zur Uberwindung von Phi-
losophievergessenheit, in: Peter KosrLowskr (Hg.), Wirtschaftsethik = Wo ist die Philoso-
phie?, Heidelberg 2001, 145-178; P. Urrich, Integrative Wirtschaftsethik. Grundlagen
einer lebensdienlichen Okonomie, 2. Aufl., Bern u.a. 1998.
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Der Mensch ist', was er in der menschlichen Gemeinschaft als soziales,
kulturelles und geschichtliches Wesen aus sich macht oder zu machen ver-
sucht®. Deshalb bezeichnet Peter Ulrich ,jedes Menschenbild als humanen
Selbstentwurf”.

. Wibrend Ethos und Moral ein geschichtlich vielfiltig vorgefundenes, je
kulturspezifisches Traditionsgut bezeichnen, zielt Ethik als wissenschaftliche,
methodisch disziplinierte Reflexionsform auf eine méglichst davon losgeléste
vernunftgeleitete Kritik und Begriindung moralischer Auffassungen”. (Peter
Ulrich)

wLegitimes Gewinnstreben ist stets moralisch begrenztes Gewinnstre-
ben*. (Peter Ulrich)

o Legitimitit ist keine Voraussetzung' des Diskurses, sondern sein Gegen-
stand*®. (Ulrich Thielemann)

4.3 Kritisches Fazit

Die UN baut auf der Logik der Diskursethik auf. Diese ist offenbar im Vorfeld
des Irak-Krieges gescheitert. Die Frage nach Waffenexporten konnte auch im
Diskurs positiv entschieden werden, da der Konsens des Diskurses qua Ver-
fahren legitimiert ist und nicht an einem Legitimationskriterium (Menschen-
bild) zu messen ist. Auch die Giiltigkeit von Art. 1 GG lieRe sich diskursiv in
Frage stellen. Deshalb einige Bedenken'?:

Gibt es Zugangsbedingungen fiir den praktischen Diskurs? Wenn nicht,
dann miissten auch die Nicht-Verniinftigen Zugang besitzen, Das konnte fa-
tale Folgen haben. Wenn ja, dann sind also Betroffene (z. B. geistig Behinder-
te) aber offenbar vom Diskurs ausgeschlossen. Dann kénnte eine Avantgarde
der ,, Verniinftigen® ,ethisch® entscheiden, wie man mit den Ausgeschlosse-
nen umzugehen hat.

Wie kann der demokratisch bezeichnete Diskurs den Regeln der Demo-
kratie gerecht werden, wenn er auf eine Kontrollinstanz verzichtet? Er ist mo-
ralische und das positive Recht definierende Instanz in einem. Das formale
Universalprinzip des Diskurses regiert sich selbst, kontrolliert sich, setzt sich
selbst die Regeln, hebt damit die Gewaltenteilung in sich auf. Damit besteht
die Gefahr, dass Normengebung in sich undemokratisch konzipiert werden
konnte, wenn sie etwas als ,;Demokratie* definiert, was der kommunikativen
Freiheit widerspricht. Deswegen darf der Diskurs sich im Dienste eines men-

schengerechten demokratischen Verstindnisses nicht selbst zum Prinzip erhe-
ben.

2 Vgl. A. ANzeNBACHER, Einfithrung in die Ethik, Diisseldorf 2001, 244-254; E. Nass,
Welche Rolle spielt der Glaube fiir die Wertorientierung in unserer Gesellschaft?, in: Politi-
sche Studien 53 (2002) 386, 65-73; pers., Der Mensch als Ziel der Wirtschaftsethik. Eine
ﬁnal;t(ljl{;s;:h;:gl;os;;ionicmng im Spannungsfeld zwischen Ethik und Okonomik, Paderborn
u.a. g -258.
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Wenn es keine Leitlinien fiir die Selbstdefinition des Menschenbild gibt,
sind dann die Interpretationsspielriume schrankenlos? Ulrich wertet im Ge-
gensatz zu Homann die Sozialanlage deutlich auf, indem hier der Primat der
Freiheit als Autonomie, als kommunikative Freiheit (des sich Wendens an den
anderen) zu verstehen ist. Der integrative Ansatz stellt den Prozess der Kom-
munikation, der letztlich auf der Freiheits- und Sozialanlage des Menschen
fult, in den Mittelpunkt ethischer Legitimation. Gibt es danach keine Gren-
zen fiir inhaltliche Bestimmbarkeiten, was nun der Mensch oder die Demo-
kratie sei?

T. Rendtorff warnt: ,,Die gutgemeinte Ethisierung der Kommunikations-
gemeinschaft durch den Anspruch der Realisierung der ,idealen* konnte ...
zum Terror der totalen Kommunikationsforderung fithren und die kritisch-
orientierende Wahrheit der [Ethik der Logik* in ibr Gegenteil verkehren*".

So kommt es wohl, dass J. Habermas anlisslich seiner Rede zur Verlei-
hung des Friedenspreises (und unter dem Eindruck der Ereignisse des 11. Sep-
tember) eingesteht, dass es eine Instanz geben muss, die Legitimitir ,jenseits*
des Diskurses bestimmt, da ansonsten die Macht des Starkeren sich durch-
setzt, und nicht gute Argumente. Diese Einsicht schligt eine Briicke zum
christlichen Ansatz.

5. Eine christliche Antwort: das finalethische Modell

Der Gefahr tiberschatzter Effizienzhorigkeit oder Diskursautonomie will ein
christlicher Ansatz entgegentreten, indem er fiir jede Entscheidung die Hin-
terfragung durch die soziale Verantwortung des Menschen einfordert, die in
der Natur des Menschen (Humanum) vorliegt. Der christliche Ansatz sieht
die Grenzen von Effizienz und Autonomie des Menschen in dieser Verant-
wortlichkeit. Als grundgesetzliche Jurisdiktionsgewalt stellt er dies Huma-
num demokratisch dem Verfahren und den Ergebnissen des Diskurses zur Sei-
te. Der Primart der Freiheit vor dem Sozialen, ein blindes Marktvertrauen wie
die Stellung des Diskurses werden dabei korrigiert.

5.1 Kurzportrat™

Das Humanum ist grundgesetzlicher Mafstab (wirtschafts-)ethischer Legi-
timitit, Ein Prozess zu einer ethisch legitimen Entscheidung setzt in der Natur
des Menschen an. Zweckrationales Denken (reprisentiert durch den HO) ge-
hért zum Menschen. Hinzu tritt eine ethische Rationalitit (reprisentiert
durch ein Pendant zum HO). Der Sozialanlage kommt im Gegensatz zu den

T, RENDTORFF, Fthik. Grundelemente, Bd. 1, 2. Aufl., Sturtgart 1990, 171.
“ Vgl. E. Nass, Der Mensch als Ziel der Wirtschaftsethik. Eine finalethische Positionie-
rung im Spannungsfeld zwischen Ethik und Okonomik, Paderborn u.a. 2003, 260-306,
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alternativen Ansitzen ein stirkeres Gewicht zu. Der Dialog zwischen beiden
Rationalititen fufft in der menschlichen Natur, ist in seiner Entscheidung an
diese verwiesen und reprisentiert sie. Okonomisch verniinftige, ethisch legiti-
me Entscheidungen sind so human begriindbar. Dies Modell versteht sich als
Alternative zum Vertrauen auf den Monolog 6konomischer Zweckrationali-
tit oder auf das Verfahren des Diskurses. Die unbedingt humane Riickbin-
dung tritt Willkiirgefahren nachhaltig entgegen. Die ethische Entscheidung
ist (an das Humanum) zielgebunden. Dies macht den Ansatz finalethisch.

5.2 Eine eigene ethische Rationalitit

Um eine Ethik am Wesen des Menschen auszurichten, bedarf es im Modell
der Vorstellung eines innermenschlichen Diskurses. Gegeniiber der logisch-
okonomischen Rationalitit vertritt dabei die ethische Rationalitat das ,Ande-
re‘ des Humanum, also auch Angste, Gefiihle, Triume, Begrenztheit, Finalitat
der menschlichen Existenz (aus der Sicht des Glaubens ebenso seine Trans-
zendenz):

«Bei der Entdeckung neuer Bediirfnisse und neuer Maglichkeiten, sie zu
befriedigen, muff man sich von einem Menschenbild leiten lassen, das alle
Dimensionen seines Seins beriicksichtigt und die materiellen und triebhaften
den geistigen und inneren unterordnet“ (Centesimus annus 36).

H.-J. Hohn gelingt eine solche Bestimmung im Modell, das er die ,,dezen-
trierte Vernunft“ nennt. Von dieser personalen Begriindung leiten sich ethi-
sche Prinzipien fiir die Beurteilung der Wirtschaft und Gesellschaft ab. Frie-
den, Sinn und Gliick sind Dimensionen, die erst auf diesem Wege nachhaltig
gestaltend in den Diskurs mit eingebracht werden kénnen. Okonomische Ver-
nunft und verniinftige Humanitit — gemeinsam fundiert in der menschlichen
Natur - konnen nun in einen Diskurs treten'’.

5.3 Kommunikationsmodell: Homo oeconomicus und ,moralischer Mensch*

Der Homo oeconomicus ist im Modell Trager der 6konomischen Rationali-
tit. Der ;moralische Mensch* ist Triger der ethischen Rationalitit. Der Dia-
log zwischen beiden begriindet (wirtschafts-) ethische Legitimitit. Im Zweifel
gilt die ethische Prioritit (die Bindung an das Humanum). Der Dialog ist
moglich, weil beide Rationalititen der Natur des Menschen entspringen. An-
wendungsfelder sind personliche Entscheidungen, Beurteilung politisch/Gko-
nomischer Zusammenhinge sowie das Verhaltnis der ethischen zur 6konomi-
schen Wissenschaft.

¥ Vgl. H.-J. HounN, Dezentrierte Vernunft. Fundamentalethische Konsequenzen der ak-
tuellen Rartionalititskritik, in: A. HoLperecGer (Hg.), Fundamente der Theologischen
Ethik, Freiburg i. Ue., 1996, 74-94,
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Hier eine Ubersicht der Eigenschaften des ,moralischen Menschen* (MM):
* Es geht ihm um eine ethische Wertung.

e Erist Triager ethischer Rationalitit,

® Er besitzt eine eigene, kommunikable Sprache.

¢ Er bringt eigene Ergebnisse in den Dialog ein.

¢ Er kann eine Entscheidung herbeifithren,

* Erist inhaltlich riickgebunden an die Instanz des Humanum.

Eine Entscheidung kann erst dann als 6konomisch verniinftig und ethisch le-
gitim gelten, wenn auch die normativen Einwande der 6konomischen Ratio-
nalitir (gegen Ressourcenverschwendung) mit einflieBen. Wirtschaftsethische
Entscheidungen miissen danach zwei Priifungen durchlaufen:

1. Der HO = die ékonomische Rationalitiat — entscheidet mithilfe des Effi-
zienzprinzips. Uber einen biniren /0-Code vereinfacht werden die Ergebnisse
seiner Beurteilung wirtschaftlicher Verhiltnisse oder Entscheidungen nun in
den Diskurs mit der ethischen Rationalitit eingespeist. I steht dann fiir effi-
zient, ,0° fiir ineffizient.

2. Die analoge Sonde, der MM, urteilt dann iiber die gleichen praktischen
Zusammenhinge aus der moralischen Warte. Die Beurteilung verliuft nach
moralischen Gesichtspunkten: im Dienst am Humanum unter Wahrung der
Sozialprinzipien und Einbeziehung des ,Anderen‘. Auch diese Sonde erstellt
dann eine Wertetabelle, nach der ,I* fiir final-moralisch und ,0* fiir nicht final-
moralisch steht.

5.4 Deutung des Modells

Mithilfe der ethischen Kriterien werden die Gefahren von Willkiir bzw.
Dogmatismus aufgedeckt, die im Selbstdefinitionspostulat der alternativen
Ansitze begriindet liegen. Das Veto des MM richtet sich gegen verabsolutier-
te Ideologien, gegebenenfalls auch gegen ein so missverstandenes Markre- oder
auch Demokratieverstindnis. Der MM fordert die individuelle Moral fiir die
konkreten Handlungen ein, die gegebenenfalls eine Opposition gegen Institu-
tionen legitimiert, sofern diese humanfeindliche Spielziige zu begriinden su-
chen.

Waffenexporte in Krisengebiete kénnen im finalethischen Rahmen nicht
legitimiert werden, da sie mit ihrer kriegstreibenden Wirkung dem Humanum
widersprechen. Effizienz- oder Diskursargumente dagegen sind nicht legitim
zulissig. Das Recht auf Widerstand ist in Art. 20. 4 GG verankert. Es kann
nicht die unter Umstinden damit verbundenen Repressalien in einer Un-
rechtsordnung verhindern. Wenn also der meuternde KZ-Wiichter erschossen
wird oder der auf Riistungsexport verzichtende Stahlkonzern unter den Be-
dingungen der gegebenen Gesellschaft und Wirtschaft Konkurs anmeldet,
dann ist zwar einerseits das Ideal im Wollen gegen die institutionellen Arran-
gements durchgesetzt. Die Folge aber ist andererseits das Martyrium, wih-
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rend die Unrechtsordnung bleibr. Das Warten auf eine spitere Veranderung
des Regelsystems hilft dazu im konkreten Entscheidungsfall wenig.

Wenn der Einsatz fiir die Menschenwiirde zu Tod oder Ruin fiihrt, weist
dies darauf hin, dass die institutionellen Arrangements nicht die humanethi-
sche Norm verkérpern. Es ist in diesem Anecken des MM die Grenze des Ef-
fizienztotalitarismus aufgedeckt. Die berechtigte Ausiibung des Vetorechtes
muss die ganze Ordnung in Frage stellen konnen und deshalb von der Gesell-
schaft belohnt werden, damit es nicht zur gewaltsamen Dogmatisierung von
festgefahrenen Ideologiestrukturen kommt. Neue Mechanismen miissen ein-
gefithrt werden, die auch bei diesem ethisch berechtigten Ausbruch aus dem
Gefangenendilemma vor Tod und Ruin schiitzen. Die im Bruch mit dem Na-
turrecht aufgetretenen Legitimations- und Anwendungsfragen werden vom
MM korrigiert. Die Legitimationsfragen sind gelost. Die finalethische Be-
stimmung der Norm gibt der Moral eine Richtung vor.
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WOLFGANG GOBEL

Gewalt

Eine veranschaulichende Rekonstruktion
der Genese zerstorerischer Aggression

A. Gewalt - die bleibende Bedrohung

Das Ende des kalten Krieges befreite die beiden damaligen Weltmachte und
die ihnen zu feindlichen Biindnissen assoziierten Staaten aus einer unheilvol-
len Dauerkonfrontation. Es loste sie aus der Verstrickung in ein Netz selbst-
geschaffener Bedingungen, die beim Eintritt in die heiffe Phase eines Krieges
zur Vernichtung der Menschheit hatte fithren miissen.

So sehr Grund besteht, fiir diese geschichtliche Wende dankbar zu sein -
den Beginn globalen Friedens oder auch nur die Minderung praktizierter Ge-
walt brachte sie nicht. Im Gegenteil! Hatte zuvor das mit dem aufgetiirmren
Vernichtungspotential geschaffene Gleichgewicht des Schreckens die kriege-
rische Initiative eines der grofen Blocke oder einzelner ihrer Mitglieder als
unsinnig erscheinen lassen und faktisch auch verhindert, so verlor mit der
Auflésung bzw. Lockerung der feindlichen Biindnisse und dem Zusammen-
bruch der UdSSR die Teleologie der Vernichtung ihre bedrohliche Stringenz.
Zumindest der verbliebenen, jetzt hegemonialen Supermacht scheint nun der
Weg zur kriegerischen Losung von Konflikten offenzustehen. Wo aber die
weltweit wirksame eherne Konsequenz der Bedrohungslogik aufgeweicht ist,
werden auch kleinere Nationen beizeiten die Chance wittern, ihre Interessen
gegen Konkurrenten passenden Formats mit militirischen Mirtteln durch-
zusetzen.

Zudem steht das Aufkommen neuer Formen organisierter Gewalt der Vor-
stellung entgegen, das Ende des kalten Krieges sei zugleich der Beginn einer
besonders friedlichen Geschichtsepoche. Mit der Uberproduktion leichter
und schwerer Waffen, ihrem entsprechend niedrigen Marktpreis, mit der
Maglichkeit, sie in grofen Mengen privat zu erwerben und mit der steigenden
Bereitschaft, sie fiir geeignete Projekte militarisch einzusetzen hat der Staat
das Monopol auf Kriegsfithrung verloren. An seine Stelle ,,treten immer hiu-
figer parastaatliche, teilweise sogar private Akteure — von lokalen Warlords
und Guerillagruppen iiber weltweit operierende Soldnerfirmen bis zu interna-
tionalen Terrornetzwerken*. !

Die neuen Akteure und die neuen Voraussetzungen verandern die Erschei-

! M. MUNKLER, Die neuen Kriege, Reinbeck bei Hamburg 2002, 7.
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nungsformen organisierter Gewalt. Die .neuen Kriege“? lassen die klassi-
schen Staatenkriege als historische Auslaufmodelle erscheinen.’ Sie sind leich-
ter zu inszenieren, leichter zu unterbrechen, leichter neu zu entfachen, leichter
zu beenden. Sie konnen abwechselnd und zugleich an verschiedenen Orten
gefithrt werden. Immer hiufiger sind sie in den letzten Jahrzehnten zur Lo-
sung politischer Probleme eingesetzt worden. Nicht zuletzt sie haben dazu
beigetragen, dass Gottes Fazit vor der Sintflut auch heute giiltig erscheint:
die Erde ist ,,voller Gewaltratr**.

Die Perseveranz zerstorerischer Aggression, ihre gestrige, heutige und, wie
zu erwarten ist, zukiinftige Prisenz wirft vor allem die Frage auf: Was ist der
Ursprung der allgegenwirtigen Gewalt?

Auf diese Frage sind unterschiedliche Antworten zu erwarten. Der Psycho-
loge z. B. konnte auf die Triebnatur des Menschen verweisen. Er konnte wie
S. Freud in seinem Brief an A. Einstein als die gesuchte Quelle den Destrukti-
ons- oder Todestrieb angeben, den abzuschaffen ,es keine Aussicht hat*”.

Diese Antwort liee sich philosophisch weiterfiihren, indem man das Ver-
mogen zum Thema macht, das den menschlichen Antrieben ihre gefahrliche
Entfaltungskraft und -breite erst gibt, den Geist, nicht als Widersacher der
Natur verstanden, sondern als ihren Dynamisator, als die Macht, die ent-
grenzt und enthemmt, weil sie ,die Kraft zum Unendlichen“® hat. Erst der
Geist, der die umweltlichen Einbettungen der Natur immer wieder in die Of-
fenheit von Welt transzendiert, erméglicht die uns bedringenden Erscheinun-
gen von Gewalt mit ihren unfassbaren Ausbriichen tédlicher Aggression.

Dass diese Moglichkeiten real werden, setzt aber eine besondere Verfas-
sung des Geistes voraus. Mit dieser Uberlegung konnte die theologische Ant-
wort auf die anstehende Frage beginnen, die wiederum die Antwort des Phi-
losophen erginzt. Die besondere Verfassung des Geistes, die als notwendiger
Faktor der Realisierung moglicher Gewalt vorauszusetzen ist, ist seine Des-
orientierung und Verirrung in dem unendlichen Feld des Wahrnehmens und
Handelns. Extreme Fehlleistungen seiner Kreativitit belegen seine Pervertie-
rung. Dieser defiziente Zustand des Geistes ist aber mit einer alten theologi-
schen Tradition eindeutig zu identifizieren und zwar als Siinde. Die Siinde ist
der Ursprung der zerstorerischen Aggressivitit des Menschen.

Diese Auskunft diirfte viele enttiuschen, die eine luzide Erkldrung des
Entstehens von Gewalt und ihrer Omniprisenz erwarten und dariiber hinaus
hoffen, ihrer bedriangenden Gegenwart, die neue Erkenntnis nutzend, Herr zu

* Siehe den Titel Anm. 1.

* Siehe H. MUNKLER, Kriege 7.

* Gen 6, 11 und 13.

* S. Freup, Brief an A. Einstein, in: DEgs., Studienausgabe IX., Franfurt a, M. 1974, 283,
L

wanima intellectiva ... haber virtutem ad infinita®. THoMmas v. AQuiN, Summa theo-
logiae I 76,5 ad 4.
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werden. Denn es ,,gibr wohl kaum ein anderes Thema christlicher Lehre vom
Menschen, das fiir das moderne Bewuftsein so tief verschiittet ist wie das
Thema Stinde und der Zugang zu ihm.“” Entsprechend fremd und irrelevant
kann die theologische Antwort erscheinen.

Thre Giiltigkeit und bleibender Sinn stehen hier dennoch nicht in Frage. Es
ist ganz unwahrscheinlich, dass eine Kategorie, die tiber Jahrtausende dem
menschlichen Verstehen Wirklichkeit erschlossen hat, ihre fundamentale Be-
deutung verliert. So weit reicht die umgestaltende Macht der Geschichte
nicht. Gelingt es, den Sinn des iiberkommenen Begriffs neu zu erfassen, ist
vielmehr zu erwarten, dass die unzeitgemaf8 erscheinende Antwort Einsichten
in die aktuelle Problematik eroffnet, die sonst verdeckt geblieben wiiren.

Der Ursprung der Gewalt ist die Siinde. Indem an dieser Auskunft fest-
gehalten wird, stellt sich die Aufgabe, ihre Bedeutung durch eine neue Aus-
legung des Begriffs Siinde dem allgemeinen Verstandnis wieder niher zu brin-
gen.

B. Siinde - die Setzung der Sinnlosigkeit der Welt

1) Der anthropologische Neuzugang zum Begriff Stinde

Die fiir unser Siindenverstindnis grundlegende biblische Darstellung des ers-
ten Auftretens der Siinde benutzt Figuren und Inhalte einer Szenerie, von der
wir wissen, dass sie der geschichtlichen Wirklichkeit nicht entspricht.* Adam
und Eva, der Garten Eden, der Baum des Lebens und seine Friichte sind keine
Daten der historischen Anthropogenese. Die fundamentale Bedeutung der
jahwistischen Erzihlung fiir das religiose Verstehen von Siinde und seine ha-
martiologische Reflexion schmilert das nicht. Es ist aber wohl doch einer der
Griinde dafiir, dass diese Lehre dem heutigen allgemeinen Bewusstsein so un-
zuganglich ist wie von W. Pannenberg gerade festgestellt.

Das macht die Frage interessant, wie sich der Gehalt der biblischen Erzih-
lung unter den Bedingungen und in dem Rahmen ausnihme, die in der heuti-
gen Anthropologie als die geschichtlich wirklichen Konditionen der Mensch-
werdung gelten. Wie und als was erscheint Stinde, wenn man von den Daten
ausgeht, mit denen man heute die Genese von Homo sapiens darstellt?

Diesen Fragen nachzugehen, bedeutet ein Gedankenexperiment zu unter-
nehmen: Wir kehren zuriick an die ersten Anfinge unserer Spezies, stellen uns
gemaf$ den heute giiltigen Ergebnissen der Forschung die anfinglich gegebe-
nen Bedingungen menschlicher Existenz vor, die conditio humana originaria,
gestalten also das Paradies um zur Urszene der Hominisation und tiberlegen,

7 W. PANNENBERG, Systematische Theologie, Bd. 2, Gottingen 1991, 266.
* Siehe Gen 3, 1-24.
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welche Grundprobleme und Grundentscheide in dieser Situation anstehen
und ob mit ihnen eine Einstellung und ein Verhalten moglich wird oder sogar
in der Luft liegt, das unsere theologische Kategorie Siinde sozusagen auf sich
zicht, weil sie dazu passt. Und dann versuchen wir an dieser Einstellung und
diesem Verhalten neu abzulesen, was Stinde bedeutet.

Zunachst geht es also darum, die Ursprungsbedingungen menschlicher
Existenz vor Augen zu bringen. Wie vollzog sich die Genese des Menschen,
seine Schopfung?”’

2) Die drei anthropogenetischen Revolutionen

Die Anthropologen sprechen von drei groffen Entwicklungsschiiben, von drei
Revolutionen auf dem Weg zum Menschen.

Die erste dieser Revolutionen besteht darin, dass Primaten den aufrechten
Gang erlernen. Sie steigen herab aus der schiitzenden Welt des geschlossenen
Regenwaldes und beginnen, sich auf den Hinterbeinen in der offenen Savanne
zu bewegen. Es entsteht die Gartung Australopithecus, der Vormensch. Funde
belegen diese Entwicklung fiir Ostafrika und zwar fiir die Zeit vor fiinf bis
siecben Millionen Jahren.'

Die zweite Revolution vollzieht sich vor zweieinhalb bis drei Millionen
Jahren. Jetzt beginnt das Gehirn des Menschenwesens rapide zu wachsen. Es
vergrofert sich von etwa 500 ecm’ bis auf schlieflich 1500 ¢cm’. Die Gattung
Homo tritt in die Welt, der Urmensch. Sie macht allerdings von dem neuen
ungeheuren Potential nur bescheidenen Gebrauch. Wirksam wird das kreati-
ve Organ nur in der Herstellung einfacher Werkzeuge und Waffen aus Stein.
Kleine Hilfen werden so gewonnen fiir das gefihrdete Leben in der Savanne,
die immer mehr der ausschliefSliche Lebensraum des Urmenschen wird, da sie
mit dem Beginn der Eiszeiten vor etwa zwei Millionen Jahren den Regenwald
in Afrika fast vollig verdringt.

Die dritte Revolution fithrt zu der Art des Wesens Mensch, von der wir alle

* Im Folgenden wird eine stark vereinfachende Skizze der Entwicklung des Menschen
zugrunde gelegt, wie sie im Ausgang von gegenwirtigen Erkenntnissen der Anthropologie
gezeichnet werden kann. Der dabei erhobene Anspruch auf Realismus ist begrenzt. Keins der
angegebenen Daten ist unumstritten, jeder der beschriebenen Vorginge kann auch anders
dargestellt werden. Und doch diirften die folgenden Angaben cine fiir jetzt und vorlaufig
legitime Vorstellung von der Anthropogenese vermitteln: ein Modell, entworfen im Blick
auf hiufig widerspriichliche Zwischenergebnisse einer in Entwicklung befindlichen For-
schung. = Zu genaueren Angaben siche W, Henke, H. Rothe, Paldoanthropologie, Gottin-
gen 1994; E ScHreNk, Die Frithzeir des Menschen, Miinchen *1998; D. Jonanson, B. En-
GAR, Lucy und ihre Kinder, Heidelberg 1998,

' Das heift nicht, dass diese Entwicklung auf Ostafrika begrenzt gewesen sei, sie gilt
vielmehr als panafrikanischer Vorgang. Die neuesten relevanten fossilen Uberreste wurden
im Tschad gefunden, sie sind fast 7 Millionen Jahre alt und lassen auf Sahelanthropus tcha-
densis als den dltesten jetzt bekannten Vormenschen schliefen. Siehe G. Paur, An Darwins
Scheideweg, Frankfurter Allgemeine Zeitung 11.07.2002, 35,
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abstammen, der wir angehéren und der wir den Begriff Mensch im Vollsinne
zuerkennen, zu Homo sapiens. Dieser Entwicklungssprung geschah vor etwa
100 000 Jahren. Jetzt entwickelt eine aus den Urmenschen hervorgehende Art
eine vielfiltige Kultur. Das Arsenal der Werkzeuge wichst. Man schmiickt
sich mit Perlen und modelliert Skulpturen. Kiistenferne Muschelfunde lassen
auf Handel schliefen. Begribnisse und Grabbeilagen sind Belege fiir Riten
und Mythen, fiir die Vorstellung von einem Leben nach dem Tod. Aus dieser
Epoche stammen die ersten Hohlenmalereien, die in der Grotte Chauvet oder
in den Hohlen von Lascaux und Altamira.

Die dritte Revolution besteht also darin, dass der Urmensch zum Kultur-
wesen wird. Man kann auch sagen: Sie besteht darin, dass der Mensch be-
ginnt, sein Leben zu vollziehen als Akruierung des gewaltigen Potentials, das
thm mit dem groflen Gehirn zugewachsen ist. Das neue Wesen fiihrt ein Hirn-
leben.

Allerdings bringen solche Formulierungen die spirituelle Sensation nicht
annihernd in den Blick, die sich vollzieht, wenn Homo sapiens prisent wird
auf der Erde. Sie sagen nichts von der Eruption neuer Wirklichkeit, die mit
dem spirituellen Urknall iiber den Planeten kommt, von den damit aufbre-
chenden Grundalternativen, die elementar gegeneinander stehen. Sie lassen
die Dynamik und Dramatik nicht erkennen, mit denen diese Alternativen
nun die Wirklichkeit in einen Geschichtsprozess verwandeln.

Diese Wirkung der drei Revolutionen miissen wir uns mit den nachsten
Gedankenschritten vor Augen bringen.

3) Die Eroffnung von Welt

Der innere Gehalt der Anthropogenese wird am deutlichsten, wenn man ihr
Ergebnis im Riickblick auf den Ausgangspunkt betrachtet.'' Dabei zeigt sich,
dass der werdende Mensch mit dem Erlernen des bipeden Gangs und dem
Ubertritt in die Savanne in einen radikalen Wechsel des Lebensraums gerit. "
Aus der Dimmerung der dichtbelaubten Hohen des Regenwald tritt er in die
Helle der zum Himmel offenen Ebene, aus der sichtraubenden Enge der
Baumkronen in die unbegrenzte Weite des freien Landes.

Ein Situationssprung ist das aus der Intimitit des verstellenden Nahhori-

"' Dieser Riickblick iibersicht die iiberlebenstechnischen Errungenschaften der Homini-
den seit ihrem Ausscheren auf eine eigene Entwicklungslinie, seit der ersten der drei anthro-
pogenetischen Revolutionen also. Das Recht dazu liegt zundchst in der oben angesproche-
nen Tatsache, dass es in den Millionen Jahre dauernden Perioden von Vormensch und
Urmensch nur sehr wenige solcher Errungenschaften gab. Zudem ist mit technischen Mitteln
die fundamentale Bedrohung des menschlichen Lebens iiberhaupt nicht aufzuheben. Ent-
sprechend sinnvoll ist s, sie im Riickblick auf die Szenerie ihrer urspriinglichen Erscheinung
veranschaulichend darzustellen.

8 "* Vgl. mit dem Folgenden H. BLUMENBERG, Arbeit am Mythos, Frankfurt a. M. 1979,
~13.
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zontes in die Distanz des unbesetzten Fernhorizontes. Jetzt gewinnt der
Mensch die Rundumperspektive, den Gesichtskreis, der nicht abschliefit, son-
dern die Aufmerksamkeit schirft firr das, was in ihm erscheinen kann. Jetzt
steht der Mensch in der Totalen, der ,, Totalitit der Richtungen, aus denen ,es
herankommen kann*“",

Dieser Wandel des optischen Raums veranschaulicht (als deren Teil) die
allgemeine Amplifikation des Wahrnehmungsfeldes, wenn das Gehirn des
Menschen die ihm mogliche Funktion iibernimmt. Mit ihm als Sensorium
fir die neuen Lebensbedingungen inmitten der neuen Totalen steht der
Mensch in Kontakt zur ganzen Wirklichkeit, zur Wirklichkeit iiberhaupt.

Mit dem Begriff gesagt, den die klassische deutsche Anthropologie zur
Geltung gebracht hat: Weltoffenheit ist das Ergebnis des radikalen Wandels,
der sich mit den drei anthropogenetischen Revolutionen vollzieht. ,,Der
Mensch ist das X, das sich in unbegrenztem Mafle ,weltoffen* verhalten
kann.“'

Gemeint ist damit, dass der Mensch anders als das Tier, das festgelegt auf
bestimmte Reflexbahnen und Instinktmechanismen in begrenzte Verhaltens-
rahmen eingepasst ist, alle solche Umwelten iiberschreiten kann, indem er sie
und ihre Strukturen im Horizont des Allgemeinen sicht und zum Thema
macht. Der Mensch ist nicht auf begrenzte Perspektiven und feste Strukturen
durchgingig fixiert, ist nicht in Umwelt eingefiigt, sondern er hat Welt. Der
Mensch ist , In-der-Welt-Sein“'*, Er steht, mit einer idlteren Tradition gespro-
chen, im Horizont des Universalen und Unendlichen. ,Die geistige Seele hat,
da sie das Universale zu fassen vermag, die Kraft zum Unendlichen.“ '

Die Eréffnung von Welt ist das erste inhaltliche Moment der Anthropo-
genese, das die drei Revolutionen zur spirituellen Sensation macht. Anschau-
lich wird diese Welthabe mit der neuen lebensweltlichen Position des werden-
den Menschen. Aufrecht steht er in der weiten Savanne und so in einem
offenen Rundumhorizont, der den Blick nicht an sich abprallen lisst, sondern
jede Schranke immer schon aufgehoben hat und sensibilisiert fiir alles, was
von jenseits des Gesichtskreises kommen kann.

Was wird das sein? Diese Frage fithrt zum niichsten inhaltlichen Moment
der Anthropogenese.

" H. BLUMENBERG, Arbeit 10,

" M. ScHELER, Die Stellung des Menschen im Kosmos, Bonn 11995, 40,

¥ M. HEIDEGGER, Sein und Zeir, Tiibingen *1960, 52f.

e anima intellectiva, quia est universalium comprehensiva, habet virtutem ad infinita®,
THoMAS v. AQUIN, Summa theologiae I, 76,5 ad 4. — A. GEHLEN sicht in dieser Charakteri-
sicrung der menschlichen Seele durch ihre Fihigkeit, das Universale zu erfassen, die sachli-
che Vorwegnahme der Bestimmung des Menschen durch Weltoffenheit. Siehe A. GEHLEN,
Der Mensch, Wiesbaden 171996, 35,
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4) Die Krise der Wirklichkeit

Bei dem Versuch, den Bedeutungsgehalt der anthropogenetischen Revolutio-
nen zu erheben, fallt die Aufmerksamkeit zunichst auf die optische Verande-
rung des Lebensraumes. Aus Dammerung, Enge und Abgeschlossenheit geht
der werdende Mensch iiber in Helle, Weite und Toralitit. Dieser Wandlung
des optischen Ambiente entspricht mit der Nutzung der zerebralen Maglich-
keiten die volle Entfaltung des spirituellen Wahrnehmungsraumes. Jetze falle
die ganze Wirklichkeit in den geistigen Blick des Menschen. Welt wird der
neue Horizont seiner Existenz.

Zweifellos geschieht hier ein gewaltiger Evolutionssprung, ein Fortschritt
in der Entwicklung der Arten.

Der nichste sich aufdringende Gedanke ist allerdings, dass der hier er-
kennbare Gewinn mit einem gravierenden Verlust erkauft ist. Blickt man
namlich erneut vom Ergebnis der Entwicklung auf ithren Ausgangspunkt zu-
riick, ist die Einsicht nicht abzuwehren, dass der Eintritt in die neue offene
Welt, der Eintritt in Welt iiberhaupt, ins Universale und Unendliche, eine dra-
matische Einbufle an Lebenssicherheit zur Folge hat.

Dunkel zwar, eng und abgeschlossen, war das verborgene Leben unter
dem Dach des Regenwaldes doch vor allem ein Leben in Geborgenheit. Die
Kronen der Baume boten ihren Bewohnern guten Schutz vor Gefahren.
Hier hatten die Vorfahren des Menschen die Bedingungen gefunden zu
einer gedeihlichen Lebensform. Sie war reflexhaft, instinktmafBig fest-
geschrieben und validiert. Und die physiologische Ausstattung passte haar-
genau zu ihr

Alles das entfillt mit dem Ubergang in die neue Welt. Hier ist der werden-
de Mensch widriger Witterung ausgesetzt und iiberlegenen Feinden ausgelie-
fert. Unter den neuen Bedingungen, ohne die Hilfe eines bewihrten Verhal-
tensrepertoires ist er fiir Millionen von Jahren haufiges Opfer der feindlich
scheinenden iiberlegenen Wirklichkeit. Er ist der geborene Verlierer im
Kampf mit den Naturgewalten und die leichte Beute der grofien Raubriere.
Der Ubergang in die neue Welt erweist sich als Eintritt in ein chronisch be-
drohtes Leben, auf das das neue Wesen morphologisch nicht im Geringsten
vorbereitet ist. Die neue Moglichkeit, dass es von allen Seiten herankommen
kann, ist eine Chance fiir das sinnliche und geistige Wahrnehmungsvermégen
des Menschen. Fiir sein vitales Interesse ist sie ein Schock, die allgegenwiirtige
Bedrohung durch den Tod.

An dem Punkt der Entwicklung, an dem mit der Prasenz des Menschen die
Wirklichkeit als Ganze sein moglicher Gegenstand wird und sein mogliches
Thema, steht ihre Qualitit damit grundsitzlich in Frage. Ist sie {iberhaupt
moglicher Existenzraum fiir die neue Art irdischen Lebens? Ist in ihr Platz
fiir das Werden menschlichen Sinns und menschlichen Zwecks? Indem Wirk-
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lichkeit als Ganze ins Bewusstsein kommt, erscheint sie als Wirklichkeit in der
Krise.

5) Homo sapiens in der Entscheidung

Eine solche anthropogenetisch veranschaulichende Rekonstruktion des Aus-
gangszustandes des Menschen kann die Vorstellung nahelegen, die Begeg-
nung des frithen Menschen mit der Wirklichkeit sei die Erfahrung ihrer un-
endlichen feindlichen Ubermacht gewesen. ,, Absolutismus der Wirklichkeit*
ist der Begriff, mit dem Hans Blumenberg den niederschmetternden Eindruck
dieser Begegnung zusammenfasst. , Er bedeutet, daf§ der Mensch die Bedin-
gungen seiner Existenz ... schlechthin nicht in seiner Hand glaubte.* !

Unter dieser Voraussetzung liegt es nahe, als Befindlichkeit des frithen
Menschen, als seine Grundbefindlichkeit fundamentale Angst, Weltangst an-
zunehmen. Eine solche These, angestoffen durch heute geltende Vorstellungen
von der Entstehung des Menschen, kann sich in einem rationalen Kontinuum
sehen mit Theorien anderer Herkunft, mit der daseinsanalytisch erhobenen
These S. Kierkegaards, Angst sei mit dem menschlichen Bewusstsein der Frei-
heit gleich urspriinglich' oder mit der von Kierkegaard und der Psychoana-
lyse angeregten These E. Drewermanns, die Bewusstwerdung des Menschen
erweise sich ,als Ursprung einer Angst, die das Dasein unrettbar defor-
miert.* "

Dieser Annahme von der natiirlichen Prioritit und Dominanz der Angst
widersprechen aber wichtige Daten, die im Rahmen der heutigen anthropo-
genetischen Forschung nicht weniger Giiltigkeit haben als die Gegebenheiten,
die der Urangstthese zugrunde liegen.

Zum einen geschahen die ersten Erkundungen der offenen Savanne wohl
freiwillig. Sie waren jedenfalls nicht, wie man das bis vor einigen Jahren an-
nahm, erzwungen vom Schrumpfen des Regenwaldes, sondern gingen diesem
klimatisch bedingten Prozess voraus. Wie aber kann ein Wesen ungezwungen
in eine Wirklichkeit eintreten, die ihm eine alles dominierende Angst einjagt?

Sodann belegen die Riten und Mythen, auf die Grabbeilagen, Ausstartung
und Schmuck der Graber und der Bestatteten schliefen lassen, dass die frithen
Menschen eine basale Hoffnung kannten, eine Hoffnung, die iiber die stindi-
ge Gefihrdung und ihre drohende Folge, den Tod, hinausging.

Schlieflich kommen als Schopfer der frithen Hohlenmalereien nicht We-
sen in Betracht, deren Existenzhorizont von Angst verdunkelt ist. Die viel-
gepriesene farbige Pracht der Gemilde lasst vielmehr an Autoren denken,
fiir die das Leben ein Fest sein konnte. G. Bataille z. B. hat dafiir argumen-

'” H. BLUMENBERG, Arbeit 9.

¥ S, KIERKEGAARD, Der Begriff der Angst, Hamburg 1960.

'* E. DREWERMANN, Art. Siinde / Schuld, in: P. Eicher (Hg.), Neues Handbuch theologi-
scher Grundbegriffe, Bd. 4, Miinchen 1984, 152.
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tiert, dass ,,das Leben dieser Menschen ... freudig und der Begeisterung fihig
gewesen“ sei’,

So bedrohlich also die Welt dem frithen Menschen erschienen sein wird im
Moment ihrer ersten vollen Wahrnehmung — er muss sie doch auch und zuerst
als Entfaltungsraum neuen Lebens erfahren haben, als Feld neuer Moglich-
keiten, neuer Lust und Freude und Erfiilllung, als Zukunft eines noch unbe-
kannten, aber schon gewitterten Sinns, als Sphire der Verheiffung. Offenbar
birgt die Ursprungssituation des Menschen beides in sich, Griinde zu Verzagt-
heit und zu Mut, Griinde zu Verzweiflung und zu Zuversicht. Die Wirklich-
keit die sich hier eréffnet, schreckt ab und fasziniert.

So ist beides moglich: Weltangst und Weltvertrauen. Homo sapiens steht
vor der Wahl. Und mit dieser Wahl ist die Méglichkeit von Gut und Bése in
der Welt. Das ist die Sitnation des Paradieses in dem Moment, in dem es auf
dem Spiel steht.

6) Der Weg zur Siinde

Die benannten frithen Zeugen fiir die menschliche Zustimmung zur Sinnzusa-
ge, die mit der Wirklichkeit da ist*', Grablegungen und Hohlenmalereien, ha-
ben im Fortgang der Geschichte groffe Nachfolge gefunden. Die Pyramiden
sind solche Zeugen und die Akropolis. Der Trierer Dom steht als Dokument
dieser Sinnannahme vor unseren Augen, als Dokument einer Sinnannahme,
die sich iiber mehr als 1500 Jahre immer wieder erneuert hat. Offentlich und
institutionell hat im Vergleich zur Weltangst das Weltvertrauen den bei wei-
tem reprasentativeren Ausdruck gefunden. Im Alltag und informell war es
sicher die Basis, die das Uberleben der Menschen getragen hat. Das spricht
dafiir, dass die Attraktivitdt der neu erschlossenen Welt ihren Schrecken iiber-
wog. Es legt den theologischen Gedanken nahe, dass mit der Eréffnung der

@G, BataiLLE, Lascaux oder die Geburt der Kunst, Genf / Stuttgart 1983, 24,

1 Wenn hier und im Folgenden von Sinnzusage oder Sinnangebot und Sinnzuspruch die
Rede ist, wird nicht an die Vorgabe eines fertig geformten Modells giinstiger Verhaltensmog-
lichkeiten gedacht, das der Mensch nur iibernehmen miisse. Sinn wird nichr ,als objektiv
Vorhandenes am Seienden abgelesen® (W. Sciurz, Das Problem der absoluten Reflexion,
Frankfurt a. M. 1963, 24). Vielmehr wirkt das Subjekr aktiv bei der Sinngestaltung mit. Es
erfinder den jeweiligen Sinngehalt. = Andererseits ist Sinn , keine Stiftung, die ein fiir sich
seiendes Subjekt dem als Chaos vorgestellten Seienden zukommen lisst* (W, Schurz, Refle-
xion 24). Das Subjekt kann nur erfinden, was die Bedingungen der Wirklichkeit konstituie-
ren, was ,,drin ist“, wie man sagt. Ein Perpetuum mobile z.B. ,ist nicht drin*. — Dieses
objektive Konstituieren zeigt den unerlisslichen Anteil, den die Wirklichkeit an der Sinn-
bestimmung hat. Sinn gibt es nur in der Kommunikartion von Subjekt und Wirklichkeir. Er
ist eine subjekt-objektive Grofle. — Mit dem objektiven Beitrag zur Sinnbildung, den von
Wirklichkeit vorgegebenen Konstitutionsbedingungen, verbindet sich ein Gefille, ja ein
Drang zur Realisierung der Sinnméglichkeiten. Dieser Realisierungstrend ist es, der hier
mit den oben angegebenen Begriffen bezeichnet wird.
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ganzen Wirklichkeit Gottes Uroffenbarung die Welt durchstrahlte und sie mit
seiner Herrlichkeit erfiillte,

Dennoch erfolgt die Annahme des Sinnangebotes nicht zwangslaufig. Es
stehen starke Griinde dagegen, dass die mit der Wirklichkeit ergehende Sinn-
zusage Giiltigkeit hat. Wer dieser Giiltigkeit traut, muss sich einlassen auf ein
Versprechen, dessen Zuverlassigkeit nicht demonstrabel ist. Zudem stellt die-
ses Versprechen dem Menschen keineswegs die Mittel in Aussicht oder gar
zur Verfiigung, die das Erreichen des Ziels zu einer Frage seiner Kompetenz
machten. Sinnzustimmung bedeutet so auch, sich zu verlassen auf eine ande-
re, hohere Kausalitit, die aufkommen wird, fiir das, was hier versprochen ist.
D. h. das Ja zur Sinnzusage der Wirklichkeirt ist ein Glaubensakt. Sie ist Zu-
stimmung zu Gotr. Weltvertrauen ist Gottvertrauen. Mit der Wahl dieser
Maoglichkeit lasst der Mensch Gorr Gott sein, gibt er thm die Ehre, akzeptiert
er das Erscheinen seiner Herrlichkeit als Garant fiir die Verlasslichkeit des
angebotenen Sinns.

Dass der ersten Eroffnung von Welt die Wahl auch der Gegenmoglichkeit
folgte, ist mit Daten der anthropogenetischen Forschung nicht zwingend zu
belegen. Es fithrt keine eindeutige Verbindung von frithen Funden, Keulen
etwa und Speeren, zu einem Mythos, der z. B. die Sinnleere der Welt ausbrei-
tete und die Weltangst ins Recht setzte. Hat es solche Mythen gegeben? Im
Lamechlied der Genesis kénnten sich Spuren einer negativen Gesamtdeutung
der Welt erhalten haben.” Einer solchen Sicht kénnten die Klagen der archai-
schen griechischen Lyrik iiber das Ephemere der menschlichen Existenz ent-
sprechen.* Sie scheint bestimmend zu sein fiir das Voluspa-Lied der alteren
Edda, das Gotter und Menschen in einer endzeitlichen Schlacht untergehen
lisst. So besteht kein Grund daran zu zweifeln, dass der moderne Nihilismus
frithe Vorlaufer hatte, dass es wie die Annahme auch eine definitive Abwei-
sung des Sinnzuspruchs gegeben hat, dass der Eréffnung von Welt ihre Uber-
gabe an das Nichts folgte.

Auch das geschieht nicht mit Notwendigkeit. So prekir die Bedrohungen
in der neuen Welt sind, sie erzwingen weder die bleibende Dominanz der
Angst, noch beweisen sie die endgiiltige Abwesenheit von Sinn. Wer das eine
als realititsgerecht und das andere als Faktum darstellt, extrapoliert die ne-
gativen Daten seiner Wahrnehmung. Er iibergeht den Widerspruch, den der

2 Lamech sagte zu seinen Frauen: /Ada und Zila hort auf meine Stimme, /ihr Frauen
Lamechs, lauscht meiner Rede! /]a, einen Mann erschlage ich fiir eine Wunde /und einen
Knaben fiir eine Strieme. /Wird Kain sicbenfach gericht, /dann Lamech sichenundsiebzig-
fach.“ Gen 4, 23, — Zu diesem Protzen mit Bereitschaft zu todlicher Aggression passt eine
Weltsicht, der der Krieg aller gegen alle als status naturalis des Zusammenlebens mensch-
licher Wesen erscheint,

# Siche als die vielleicht berithmteste Fassung dieser Klage: ., Tageswesen! Was aber ist
gt:icr?v\'t;a; aber ist einer nicht? Fines Schartens Traum der Mensch.” Pindar, 8. Pythische

e, V. 95.
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Sinnzuspruch der Wirklichkeit einlegt. Auf das Versprechen, das in diesem
Zuspruch liegt, ldsst er sich nicht ein. Sich auf eine Kausalitit zu verlassen,
die mit der eigenen Kompetenz nicht identisch ist, lehnt er ab.

Diese Zustimmung zu Weltangst und Weltleere ist ein Akt des Unglau-
bens. Sie ist Ablehnung Gottes und Selbstermichtigung des Menschen. Mit
ihr ist die Ehre Gottes dahin, schwindet seine Herrlichkeit aus der Welt. Hier
beginnt die Tradition der Siinde. ,Alle haben gesiindigt und die Herrlichkeit
Gorttes verloren, “*

C. Gewalt - die Frucht der Siinde

Der Versuch, im Zusammenhang der heute giiltigen Vorstellungen zur An-
thropogenese die Bedeutung von Siinde zu rekonstruieren und in ihr den Us-
sprung von Gewalt aufzudecken, lasst zunichst die Setzung der Sinnleere der
Welt als Grundakt der Siinde und einen sich behauptenden, thetischen Nihi-
lismus als ihren Gehalt erkennen. Ob und wie dieses Ergebnis mit den Vor-
gaben der traditionellen Hamartiologie zusammen stimmt, muss jetzt nicht
untersucht werden. Allerdings ist nicht schwer zu sehen, dass die in der nihi-
listischen Wirklichkeitsbestimmung wirksame Haltung derjenigen entspricht,
die herkémmlich als erste der sieben Hauptsiinden und so als Ursiinde identi-
fiziert wurde. In der anmafenden Souverinitit mit der der Mensch Wirklich-
keit definiert und sich zum MaR der Dinge macht, erkennt man leicht die von
der Tradition benannte superbia, den Hochmut. Fiir den notwendigen, hier
aber nicht fortzufithrenden Vergleich alter Siindenbestimmungen mit neuen
Verstehensversuchen scheinen gute Aussichten auf die Feststellung von Kon-
vertibilitit zu bestehen.

Die Losung des zweiten Teils der anstehenden Aufgabe, der Aufweis der
Ursichlichkeit der Siinde fiir Gewalt, kommt in den Blick, wenn man die Aus-
wirkungen bedenkt, die von der Deklaration letzter Sinnlosigkeit auf die Le-
bensorientierung ausgehen. Sehen wir uns die drei hier nahe liegenden typi-
schen Méglichkeiten kurz an.

Die Setzung von Sinnleere kann sich zum einen fortsetzen in der Erh6hung
des Menschen zur autarken Sinnpotenz, in seiner Erhebung zum entscheiden-
den Prinzip des Gelingens und dem titanischen Projekt, der Wirklichkeit die
menschlichen Zwecke einzubilden und aufzuzwingen, die ihr an sich fremd
sind. Der thetische Nihilismus geht hier iiber in einen Heroismus der Sinnstif-
tung.

Die zweite Moglichkeit liegt im Gegentyp zum ersten, im Zynismus der
Sinndestruktion. Hier wird die Giiltigkeit der Grundthese durchgesetzt gegen

“ Rom 3, 23.
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alle Einspriiche, die die Wirklichkeit erhebt. Erfahrungen des Gelingens und
des Gliicks werden als Trug und Tauschung entlarvt.

Zumeist aber wird (dritte Moglichkeit) die Negativdeutung der Wirklich-
keit im Ganzen sich mit einem Realismus der Selbstbehauptung verbinden. In
einer Welt, in der Trost redlich nicht zu haben ist, weil sich Sinn weder finden
noch realisieren lisst, wird zum Surrogat, was immerhin erreichbar scheint,
Selbstbehauptung auf eigene Faust. ,, Es ist nichts zu holen, also hol 'raus was
du kannst!“ Der die Weltangst ins Recht setzende und die Sinnleere als Reali-
tit setzende Mensch setzt zugleich das eigene Uberdauern als Ziel aller Inten-
tionalirar.

Alle diese lebenspraktischen Fortsetzungen der Siinde stehen auf dem
Sprung zur Gewalt. Welches andere Mittel bleibt dem heroischen Sinnstifter
gegen sein unvermeidliches Scheitern? Wie sonst will der destruierende Zyni-
ker der bestindigen Sinnzusage der Wirklichkeit Herr werden? Und ist der
sich behauptende Realist nicht von vorneherein auf Ausiibung von Gewalt
angelegt? Wo das eigene Uberdauern Ziel aller Intentionalitit wird, stehen
die Mittel frei. Die Wahl der Weltangst konvertiert in die Wahl seiner selbst
als Objekt einer in ihrer letzten Aussichtslosigkeit riicksichtslosen Fiirsorge.

Paradigmatisch belegen diese Fille die gesuchte Verbindung: Siinde als
selbstmichtige Negation des angebotenen Sinns der Wirklichkeit geht in Ge-
walt iiber. Eindrucksvoll illustriert wird dieser Zusammenhang und dariiber
hinaus die Logik, nach der die von Gewalt infizierte Praxisgeschichte zu einer
Kette sich steigernder Aggressionen wird, durch die biblische Urgeschichte.
Auf den Siindenfall der ersten Menschen folgen Kains Mord an seinem Bruder
Abel, das Protzen Lamechs mit seiner das Kainsmaf potenzierenden Brutali-
tatsbereitschaft und schlieflich das schon wiedergegebene Fazit Gottes. Ge-
walttat erfiille die Erde. Sie besetzt den Erscheinungsraum der gottlichen
Herrlichkeit.

Es ist hier nicht der Raum, die Notwendigkeit des Ubergangs von Siinde
zur Gewalt und deren Logik eines lawinenartigen Anwachsens weiter zu be-
legen, z.B. durch den Aufweis der hier wirksamen Kausalititen an gegenwir-
tigen Ereignissen. Aber das bisher Gesagte sollte bereits eine fiirs Erste aus-
reichende Verbindlichkeit der hier vertretenen These sichern konnen. Die
Siinde als eigenmichtige Negation des mit der Wirklichkeit angebotenen Le-
benssinns ist Ursprung der Gewalt. Deren Minderung hingt dann davon ab,
dass wir diesem Angebot entsprechen, die mit ihm eréffneten Moglichkeiten
entfalten und beitragen zu einer Kultur des Lebens.
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JURGEN BARSCH

Wozu Liturgiereform?

Motive und Anliegen gottesdienstlicher Erneuerungsprozesse in der Ge-
schichte der abendlindischen Kirche'

Wenn in der gegenwirtigen innerkirchlichen Diskussion von , Liturgiere-
form* gesprochen wird, verbindet sich damit zumeist die durch die sogenann-
te Liturgische Bewegung des 19. und 20. Jahrhunderts vorbereitete, unter den
Pipsten Pius X. und Pius XII. auf unterschiedlich gewichtige Weise begonne-
ne, dann aber umfassend von den Vitern des II. Vatikanischen Konzils inau-
gurierte Reform des Gottesdienstes der romisch-katholischen Kirche.? Dies
ist insofern verstandlich, da dieser Erneuerungsprozess hinsichtlich seiner his-
torischen Relevanz, theologischen Fundierung und praktischen Auswirkung
als einzigartig in der Geschichte der Kirche zu bezeichnen ist und geradezu als
Synonym fiir die konziliare Erneuerung des ganzen Lebens der Kirche gelten
kann.* Gleichwohl ist nicht zu iibersehen, dass , Liturgiereform*® auch kon-
fessionsiibergreifend das jeweilige Leben der Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften priagte und prigt. Hier geniigt, exemplarisch an die weitrei-
chende gottesdienstliche Erneuerungsarbeit in den protestantischen Kirchen
Deutschlands zu erinnern,* die selbst eine lange Geschichte aufweist und neu-

! Der Beitrag geht im Wesentlichen zuriick auf einen fiir den Druck erginzten und iiber-
arbeiteten Vortrag, den der Autor am 11, Dezember 2003 an der Katholischen Fachhoch-
schule Nordrhein-Westfalen, Abteilung Paderborn gehalten hat.

* Hier ist daran zu erinnern, dass im Zuge der nachvatikanischen Liturgiereform nicht
nur der romische Ritus einer umfassenden Revision unterworfen wurde. Gleiches gilt auch
fiir die mit Rom unierten Ostkirchen, so fiir den Ritus der syrisch-maronitischen Kirche. Vgl.
SC 4 sowie Andreas Heinz, Liturgiereform bei den Maroniten, in: L] 43 (1993) 204-206
und DERS., Die Heilige Messe nach dem Ritus der Syrisch-Maronitischen Kirche (Sophia 28)
Trier 1996, 321.

* So zitiert Papst Johannes Paul I1, in seinem Apostolischen Schreiben Vicesimus quintus
annus. Zum 25, Jahrestag der Liturgiekonstitution (4. 12, 1988) cinen Passus seines Briefes
Dominicae Cenae (24.2.1980), wenn er betont: ,Es besteht in der Tat eine sehr enge und
organische Verbindung zwischen der Erneuerung der Liturgie und der Erneverung des gan-
zen Lebens der Kirche. Die Kirche handelt nicht nur in der Lirurgie, sie driickt sich auch in
ihr aus und schépft aus der Liturgie ihre Lebenskraft.* Hier nach: Dokumente zur Erneue-
rung der Liturgie. Dokumente des Apostolischen Stuhls 3. Bd. 4.12.1983-4.12.1993.
Ubersetzt, bearbeitet und hg. von Martin KLOCKENER unter Mitarbeit von Guido MUFF
OSB, Kevelaer-Freiburg/Schw, 2001, Nr. 6266. Ahnlich sicht auch Klemens Ricurer SC in
ihrer Signalfunktion fiir die (nach-)konziliaren Entwicklungen: Die Signalfunktion der Li-
turgickonstitution, in: MThZ 54 (2003) 98-113.

* Vgl. den knappen, aber instruktiven Uberblick bei Hans-Christoph ScHMIDT-LAUBER,
Begriff, Geschichte und Stand der Forschung, in: Handbuch der Liturgik. Liturgiewissen-
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erdings mit den revidierten Agenden wie v.a. mit dem 1999 eingefiihrten
wEvangelischen Gottesdienstbuch® eine bedeutende Frucht der Bemiihungen
um das ,Herzstiick des christlichen Gemeindelebens*® vorlegen konnte. Da
aber der Gottesdienst als ,gewordene Liturgie“® von vielfiltigen soziokultu-
rellen Einfliissen bestimmt und historischen Prozessen unterworfen ist und als
,Feier der Kirche* (SC 26) auch teil hat an den historisch gebundenen ekkle-
sialen und ekklesiologischen Wandlungen,” darf zu Recht vermutet werden,
dass sich , Liturgiereform* nicht allein auf den Erfahrungsraum der romisch-
katholischen Kirche in den letzten vierzig oder einhundert Jahren beschrankt.
Schon 1989 hat darum Angelus A. Hiufling auf die herausragende Bedeu-
tung von ,, Liturgiereform* hingewiesen,® diese als , hochrangiges Phinomen
der Liturgiegeschichte innerhalb der Kirche“ charakterisiert und zu einer ver-
tieften Erforschung dieses Phinomens angeregt.” Es ist gewiss kein Zufall,
dass die ihm gewidmete Festschrift seinen Impuls aufgreift und in zwei volu-

schaft in Theologie und Praxis der Kirchen. Hg. von pems., Michael Meyer-Blanck und
Karl-Heinrich Bierrrz, Gottingen ‘2003, 17-41, hier 28-32.

¥ So kennzeichner das Vorwort des betreffenden Liturgiebuches die hohe Wertschiatzung
der Feier des Gortesdienstes: Evangelisches Gortesdienstbuch. Agende fiir die Evangelische
Kirche der Union und fiir die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands, Ber-
lin 1999, 6 (Taschenbuchausgabe Berlin 2001); Erginzungsband Berlin 2002. Die Literatur
zu diesem Agendenwerk ist inzwischen immens angewachsen. Darum sei hier nur auf den
Beitrag von Frieder ScHurz hingewiesen, der selbst mafgeblich an der konzeptionellen
Vorbereitung und Durchfithrung der Agendenreform mitgewirkt hat: Integration statt Po-
larisierung. Das Reformkonzept des Evangelischen Gottesdienstbuches, in: L] 52 (2002)
26-34.

¢ So der programmatische Titel einer 1941 in Innsbruck erschienenen Aufsatzsammlung
von Josef Andreas JungMANN, der im Vorwort die Bedeutung der historischen Dimension
zum Verstindnis des Gottesdienstes hervorhebt und darin seine eigene Vorstellung von Li-
turgiewissenschaft bezengt: ., Je mehr sich das kirchliche Leben um den Gottesdienst konzen-
triert und je mehr es sich aus seinen Tiefen zu stirken sucht, um so lebhafter wird notwendig
das Fragen nach dem eigentlichen Sinn der einzelnen Formen, die uns aus pietitvoller Uber-
lieferung iiberkommen sind ... Ein genaueres Verstandnis ist darum nur auf geschichtlichem
Wege zu erreichen. Das ist — wenigstens bis zu cinem gewissen Grade - weder zu dndern noch
zu bedauern. Denn das liegt im Wesen der Kirche.“ Ebd., vgl. dazu Rudolf PAcik, Josef An-
dreas JuNGmanN, Liturgiegeschichtliche Forschung als Mittel der Reform, in: L] 43 (1993)
62-84.

7 Vgl. Theodor MaAs-EwEeRD, Art. Liturgiereform, in: LThK® 6 (1997) 987f.

* Angelus A. HAUSSLING, Liturgiereform, Materialien zu einem neuen Thema der Litur-
giewissenschaft, in: pErs., Christliche Identitir aus der Liturgie. Theologische und histori-
sche Studien zum Gortesdienst der Kirche, Hg. von Martin Krockener, Benedikt KRANE-
MANN und Michael B. Merz (LQF 79) Miinster 1997, 11-45, hier 11 (zuerst erschienen in:
ALw 31 [1989] 1-32).

* Er verlangt, Liturgiereform selbst ,ist nach Voraussetzungen und Bedingungen, nach
Absichten und Zielen, nach Begriindungen und den nicht ins Wort gebrachten Motiven,
nach Erfolgen und Fehlschligen, nach den begrenzten Entscheidungen in den Formen und
der die vermeintlich kontrollierten Grenzen sprengenden Dynamik der Sache selbst, kurz:
nach Notwendigkeit und Wesen zu erértern.” Ebd., 11f.
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minodsen Bianden Studien zu Liturgiereformen in Geschichte und Gegenwart
der Kirche vorlegt.'” Hier wird sichtbar, weshalb man , Liturgiereform® als
einen bleibenden Grundzug in Geschichte und Gegenwart des christlichen
Gottesdienstes verstehen muss.

So sehr die Erneuerung ihres Gottesdienstes die Kirche immer wieder be-
wegt hat, so unterschiedlich waren Umfang und Motive dieser Reformprozes-
se. Darum ist die Frage, wozu, aus welchem Grund und mit welchem Ziel die
jeweils Verantwortlichen den Gottesdienst zu erneuern gesucht haben, von
besonderem Interesse. Die Beweggriinde und tragenden Motive der Reformen
ebenso wie die Erwartungen, die an sie gekniipft waren, lassen sich als ein
Spiegelbild des jeweiligen Kirchen- und Liturgieverstindnisses betrachten.
Eine eingehende Untersuchung ist hier selbstverstiandlich nicht zu leisten. Es
soll aber versucht werden, skizzenhaft drei bedeutende Gottesdienstreformen
in der Geschichte der abendlindischen Kirche vorzustellen: die Liturgiere-
form der Karolingerzeit, jene nach dem Konzil von Trient und die vor 40 Jah-
ren durch die Veroffentlichung der Liturgiekonstitution begonnene Reform
des Zweiten Vatikanischen Konzils."" An diesen drei paradigmatischen Bei-
spielen miissen sowohl die hochst unterschiedlichen kirchenpolitischen und
mentalititsgeschichtlichen Ausgangssituationen, als auch die daraus resultie-
renden Reformanliegen erhoben werden, um die grundsitzliche Relevanz von
Liturgiereform im Leben der Kirche zu erldutern.

1. Erstes Beispiel — Die karolingische Liturgiereform

751 tritt mit Pippin der machtvolle Wille zu einer Reichseinigung unter der
Herrschaft der karolingischen Kénige auf, wie er schlieflich unter Karl dem

10 Lirurgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des christlichen
Gottesdienstes. FS Angelus A. Haufling, Teil I: Biblische Modelle und Liturgiereformen von
der Friihzeit bis zur Aufklirung. Teil II: Liturgiereformen seit der Mitte des 19, Jahrhunderts
bis zur Gegenwart. Hg. von Martin KLéckenEr und Benedikt Kranemann (LQF 88) Miins-
ter 2002. Vgl. dazu Jiirgen BirscH, Reform der Liturgie als Grundgegebenheir christlicher
Liturgiegeschichte. Zur Festschrift Liturgiereformen fiir Angelus A. Haufling, in: ALw 45
(2003) 46-65.

' Die Entscheidung, diese Beispiele zu wihlen, geht von einer Beobachtung aus, die Jo-
hannes WAGNER, seinerzeit langjihriger Leiter des Deutschen Liturgischen Instituts in Trier
und selbst maRgeblicher Mitgestalter der nachkonziliaren Reform der romischen Liturgie,
getroffen hat, wenn er feststellt, er kenne in der Geschichte der Kirche bis jetzt ,drei grofie
Liturgiereformen®: die der Karolingerzeit, die nach dem Konzil von Trient und die von ihm
als jene der ,Gegenwart* bezeichnete, im 20. Jahrhundert begonnene und vom II. Vatika-
nischen Konzil tatkriftig fortgesetzte Liturgiereform. Vgl. das Vorwort WAGNERs als He-
rausgeber der deutschen Ausgabe von Annibale BuGnints umfangreichen, biographisch-ge-
farbten, erinnernden Berichts: Die Liturgiereform 1948-1975. Zeugnis und Testament.
Deutsche Ausgabe, Freiburg-Basel-Wien 1988, 5.
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Groflen und Ludwig dem Frommen seinen Hohepunkt erreicht.'* Einheit und
Frieden aber kann — entsprechend dem religiosen Verstindnis jener Zeit — nur
Gott selbst schaffen. Von ihm, ,gratia Dei* gewiirdigt und legitimiert sowie
durch die Konigssalbung sakralisiert,'* erhidlt der Herrscher den gottlichen
Auftrag fiir seinen Dienst (ministerium), dessen letztes Ziel das ewige Heil
aller Reichsbewohner ist. Politik und Religion, Reich und Kirche sind aufs
Engste miteinander verschrankt. Pippin und seine Nachfolger fiithlen sich ver-
antwortlich fiir die Belange der Kirche und das im Interesse des allgemeinen
Wohlergehens. Programmatisch driickt dies die Admonitio generalis von 789,
das ,,Grundgesetz* Karls des GrofSen aus: Gott sei in rechter Weise zu dienen,
um dadurch seinen Segen fiir Reich und Kirche und iiberhaupt fiir die all-
gemeine Wohlfahrt zu erlangen. '

Diesen Segen Gottes aber vermittelte die Liturgie. Sie dehnte sich nun
nicht nur auf alle Bereiche des Lebens aus und erhielt damit eine umfassende
und herausragende Bedeutung, im Verstindnis jener Zeit kam es vor allem
darauf an, die Liturgie immer ,richtig®, also formgenau zu vollziehen. Schon
Winfrid-Bonifatius (672/675-754) beispielsweise erkundigt sich dngstlich be-
sorgt beim Papst, ob bei der Messe ein oder zwei Kelche auf dem Altar stehen
sollten oder ob eine Taufe unter sprachlich nicht korrekter Formel giiltig sei.
Im letztgenannten Fall entschied der Papst grofziigig: Der Heilige Geist sei
nicht an die Regeln des Grammatikers Donat gebunden.'s Aber auch Karls
berithmter Bildungsbrief (784/85), Epistola de litteris colendis, unterstellt,
dass Gott nur am recht geschriebenen und gesprochenen Wort Gefallen finde
und entsprechend seinen Segen gewihre.'* Die hier durchscheinende, aus der
Religionsgeschichte bekannte Tendenz zur Formenstrenge und zur kultischen

2 Vgl. Arnold ANGENENDT, Das Frithmittelalter. Die abendlindische Christenheit von
400 bis 900, Stuttgart-Berlin-Kéln 1990, 292-303.

¥ Vgl Arnold ANGENENDT, Rex et Sacerdos. Zur Genese der Konigssalbung, in: Traditi-
on als historische Kraft. Interdisziplindre Forschungen zur Geschichte des frithen Mittel-
alters. FS Karl Hauck. Hg. von Norbert Kamp und Joachim Worrasch, Berlin-New York
1982, 100-118, hier 107-109 und Alain Dierkens, Kronung, Salbung und Kénigsherr-
schaft im karolingischen Staat und in den auf ihn folgenden Staaten, in: Krénungen. Konige
in Aachen ~ Geschichte und Mythos. Karalog der Ausstellung 1. Hg. von Martin Kramp,
Mainz 2000, 131-139, hier 132-135.

'* Vgl. MGH Cap. 1, Praefatio, 53f.

' Vgl. Urkundenbuch des Klosters Fulda 1. Die Zeit der Abte Sturmi und Baugulf, Hg.
von E. E. STENGEL (VHKH 10,1) Marburg 1958, 246-254, Nr. 166.

1 So galten beispielsweise die mehr und mehr zur Konsekrationsformel erstarrenden Ein-
setzungsworte des Eucharistischen Hochgebetes (nunmehr als ,Kanon* begriffen) als ge-
fihrderte und gefahrliche Sache, als oratio periculosa, da ihre Rezitation, durch Verspre-
chen, Husten oder Stottern gestort, ihre Kraft nicht entfalten konnte, was sogar eine
entsprechende Buflleistung nach sich zog. Vgl. Raimund KorrjE, Oratio periculosa = eine
frithmittelalterliche Bezeichnung des Kanons?, in: ALw 10/1 (1967) 165-168 und Hubertus
LurrereacH, The Mass and Holy Communion in the Medieval Penitentials (600-1200).
Liturgical and Religio-Historical Perspectives, in: Bread of Heaven. Customs and practics
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Korrektheit griff - nicht zuletzt aufgrund des Riickgangs der antiken Bildung
= nun vermehrt auf die Liturgie tiber und forderte einen liturgischen Rigoris-
mus.'” So war man einerseits auf eine gelegentlich geradezu skrupulose Sorg-
falt in der Liturgie bedacht, andererseits entfaltete sich verstirke ihre rituell-
zeichenhafte Dimension. In dieser vor allem von den Herrschern ausgehenden
Sorge um das rechte Wort und um den rechten Ritus darf ein wesentlicher
Anstof fiir die karolingische Liturgiereform gesehen werden, die ihrerseits
eine breite Bildungsreform einschloss und in Dienst nahm. **

Ein zweites wichtiges Motiv verband sich mit der politischen Orientierung
der karolingischen Herrscher: Fiir sie war Rom und seine Tradition mafi-
gebend, erwuchs doch aus der Reichsidee die Erneuerung der Kaiserwiirde
im Westen.'* Aber auch religios-kulturell war Rom mit den Grabern der bei-
den Apostelfiirsten Petrus und Paulus und dem lebenden Nachfolger des hl.
Petrus der verlissliche Hort des Glaubens. Deshalb gab der Gottesdienst der
romischen Petruskirche den erstrebenswerten Mafstab fiir die rechte und da-
mit gottgefallige Liturgie ab.” Die Folgen waren hochst weitreichend: Denn
nun begann die rémische Liturgie auf die im Frankenreich beheimatete gal-
lische Liturgie einzuwirken und diese allmihlich zu verdringen, allerdings
auch gelegentlich deren Elemente in sich aufzunehmen.?' Die Protagonisten
dieser Entwicklung waren keine Geringeren als die karolingischen Herrscher

surrounding Holy Communion. Essays in the history of liturgy and culrure. Hg. von Charles
CAsPERS v.a. (Liturgia condenda 3) Kampen 1995, 6281, hier 73,

' Die hier vorherrschenden religionsgeschichtlichen Motive stellt Arnold ANGENENDT
dar: Libelli bene correcti. Der ,richtige Kult* als ein Motiv der karolingischen Reform, in:
ll)a; Buch als magisches und Repriisentationsobjekt. Hg. von P. Ganz, Wiesbaden 1992,

17-135.

" Vgl. die Uberblicke bei Arnold ANGENENDT, Liturgiereform im frithen Mittelalter, in:
Liturgiereformen 1 (s. Anm. 10) 225-238 und Heribert Scuneiner, Karolingische Kirchen-
und Liturgiereform = ein konservativer Neuaufbruch, in: 799. Kunst und Kultur der Karo-
lingerzeit. Karl der Grofe und Papst Leo IIL in Paderborn. Katalog der Ausstellung 2. Hg.
von Christoph STiEGEMANN und Matthias WemHoOFF, Mainz 1999, 772-781.

1 Vgl. Peter Crassen, Karl der Grofe, das Papsttum und Byzanz. Die Begriindung des
karolingischen Kaisertums. Neu hg. von Hort FunkMANN und Claudia MARrTL (Beitrige zur
Geschichre und Quellenkunde des Mittelalters 9) Sigmaringen 1985.

© Vgl Rudolf ScHierrer, ,Redeamus ad fontem*. Rom als Hort authentischer Uberlie-
ferung im frithen Mittelalter, in: Roma — Capur et Fons. Zwei Vortriige iiber das pipstliche
Rom zwischen Altertum und Mittelalter (Gerda Henkel Vorlesung) Opladen 1989, 45-70,

3 Vgl. SCHNEIDER (5. Anm. 18) 773-779 sowie Theodor Krauser, Die liturgischen Aus-
tauschbeziehungen zwischen der rémischen und frinkisch-deutschen Kirche vom achren bis
zum elfen Jahrhunderr, in: peRs., Gesammelte Arbeiten zur Liturgiegeschichte, Kirchen-
geschichte und christlichen Archiologie. Hg. von Ernst DassmanN (JAC.E 3) Miinster 1974,
139-154 und Cyrille VoG, Les échanges liturgiques entre Rome et les pays francs jusqu’a
Iépoque de Charlemagne, in: Le chiese nei regni dell’Europa occidentale e i loro rapporti
con Roma sino all'800 (Settimane di studio del Centro italiano di studi sull’alto medioevo 7/
1) Spoleto 1960, 185-295.
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selbst. Sie erbaten sich vom Papst romische Liturgiebiicher, um diese als
Normcodices durch Abschriften zu vervielfiltigen und ins Reich weiterzuge-
ben. An den als Ideal verstandenen romischen liturgischen Texten und Riten
sollte sich zukiinftig das Karolingerreich ausrichten.” Seine politische und
kulturelle Einheit wurde verbiirgt durch einen einheitlichen, nunmehr nach
romischer Art gefeierten Gottesdienst. Kaum ein Bereich der Liturgie war
von der Romanisierung ausgenommen. Nicht allein die Messe, auch die iibri-
gen Sakramente (wie z. B. die Initiation) sollten nach rémischem Muster ge-
feiert werden. Im Kirchenbau griff man auf den rémischen Basilikenstil zu-
riick, und im Zugang zu den Reliquien imitierte man die Ringstollenkrypta
von St. Peter.” Sogar die papstliche Stationsliturgie versuchte man nachzuah-
men. Wie der Papst mit seiner Stadtgemeinde in jeweils einer romischen Kir-
che ,,Station* machte und Gottesdienst feierte, um die Einheit des um ihren
Bischof versammelten Kirche wach zu halten, so schuf man nordlich der Al-
pen in Stiadten und Klostern mittels eigens errichteter Kapellen und Altire ein
ykleines Rom*“, um so der ,wandernden Liturgie* des romischen Bischofs
nachzueifern. Der Grund ist offenkundig: Man will moglichst , giiltig*, nam-
lich ,,romisch®, die Liturgie feiern.**

Aus dem kursorischen Uberblick lisst sich festhalten: Die Liturgie nahm in
der Karolingerzeit einen umfassenden Raum ein und bestimmte mit ihrem
Zug zu einer ritualisierten Fixierung weitgehend das religios-kulturelle Kli-
ma, in dem die Frankenherrscher das Heft zur Reform der Liturgie in die
Hand nahmen. Getragen von den theologisch-geistlichen Motiven ihres Herr-
scherverstindnisses (Verantwortung und Sorge um Einheit und Frieden durch
Gottes Segen) musste es ihnen um eine , korrekt“ gefeierte, ihre gottliche Wir-
kung erzielende Liturgie zu tun sein. Dieser Gedanke traf sich schlieflich mit
der wesentlich politischen Entscheidung, namlich im Sinne einer Erneuerung
der romischen Kaiseridee die Koalition mit dem Papst zu suchen. Entspre-
chend wird nun die romische Art Gottesdienst zu feiern, zum erstrebenswer-
ten Vorbild. Die nun iiberall im Frankenreich vorgeschriebene romische Li-

2 Vgl. ANGENENDT, Frithmittelalter (s. Anm, 12) 328f. und ScHNEIDER (s. Anm. 18)
773-779.

# Vgl. ANGENENDT, Frithmittelalter (s. Anm. 12) 339-343 und Carol Herrz, IArchitet-
tura dell’Eta Carolingia in relazionealle Liturgia Sacra, in: Culro Cristiano, Politica imperia-
le Carolingia (Convegni del centro di Studi sulla Spiritualitd medievale Universita degli studi
di Perugia 18) Perugia 1979, 339-362.

* Vgl. Angelus A. HAussLING, Moénchskonvent und Eucharistiefeier. Eine Studie iiber
die Messe in der abendlindischen Klosterliturgie des frithen Mittelalters und zur Geschichte
der Messhaufigkeit (LQF 58) Miinster 1973, 189-201. 300f. und John F. BALpoOVIN, The
Urban character of Christian Worship. The Orgins, Development, and Meaning of Stational
Liturgy (OrChrA 228) Roma 1987. Vgl. auch Angelus A. HAussLING, Liturgie in der Karo-
lingerzeit und der St. Galler Klosterplan, in: Studien zum St. Galler Klosterplan IL. Hg. von
Peter OcusensEIN und Karl Scimuck, St. Gallen 2002, 151-183.
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turgie ist dabei nicht nur durch die Autoritit des heiligen Petrus legitimiert,
sondern garantiert in ihrer Einheitlichkeit das Wohlwollen Gottes und stirkt
zugleich die politische Einigkeit des Reiches. Liturgiereform zeigt sich hier
demnach als Ausdruck einer sowohl politischen wie religios-kulturellen Neu-
orientierung.

2. Zweites Beispiel — Das Konzil von Trient und die
nachtridentinische Liturgiereform

Mit der Wende vom 15. zum 16. Jahrhundert verband sich ein epochaler
Wandel in Politik, Gesellschaft und Kultur und darin auch der religiosen
Mentalitit: Der Buchdruck erméglichte, Gedanken und Ideen massenhaft zu
verbreiten; eine wichtige Voraussetzung fiir die Breitenwirkung der Reforma-
tion. Die Entdeckung und Eroberung bislang unbekannter Erdteile ging Hand
in Hand mit einer neuen Sicht der Erde und ihrer Stellung im Weltall. Geistes-
geschichtlich greifen Renaissance und Humanismus die weit ins Mittelalter
zuriickreichenden Ansitze der Emanzipation des Individuums, seines neuen
Bewusstseins vom Eigenwert der irdisch-historischen Personlichkeit und der
von ihr gestaltbaren, kritisch zu erforschenden, letztlich sikularen Welt auf.
Massiv aber hat schliefSlich die Reformation die angestauten kirchlich-religio-
sen Erneuerungsbestrebungen impulsiv zum Durchbruch gebracht und damit
eine der folgenschwersten Entwicklungen in der abendlindischen Kirche und
Gesellschaft in Gang gesetzt.

Auf diesem Hintergrund und angestoflen durch die bestiirzende Erfahrung
der kirchentrennenden Reformation hatte sich das Konzil von Trient (1545-
1563) einerseits die Klirung und Verteidigung der katholischen Identitit, an-
dererseits die Erneuerung des kirchlichen Lebens auf die Fahnen geschrieben.
In diese beiden groflen Anliegen eingeschlossen war auch eine nun erstmals
zentralkirchlich initiierte Reform der Liturgie.” Dabei wurden lehramtliche
Sicherung und praktische Reform von Anfang an parallel behandelt, was in-
sofern verstandlich war, da sich das Konzil hinsichtlich Theologie und kirch-
lichen Lebens auf die Positionen der Reformatoren bezog.? Schlielich gehor-

% Zu Vorgeschichte und Verlauf des Konzils selbst vgl. v.a. Hubert Jepin, Geschichte des
Konzils von Trient. 4 Bde. Freiburg u.a. 1949-1975. Speziell zu seiner initiierten Liturgiere-
form vgl. pERS., Das Konzil von Trient und die Reform der liturgischen Biicher, in: DERS.,
Kirche des Glaubens. Kirche der Geschichte. Ausgewihlte Aufsitze und Vortrige 2. Konzil
und Kirchenreform, Freiburg u.a. 1966, 499-525; dhnlich schon pErs., Das Konzil von
Trient und die Reform des Romischen Messbuches, in: LiLe 6 (1939) 30-66; Josef Andreas
Junemann, Das Konzil von Trient und die Erneuerung der Liturgie, in: Das Weltkonzil von
Trient 1. Hg. von Georg ScHREIBER, Freiburg 1951, 325-336 und neuerdings Winfried
HAUNERLAND, Einheitlichkeit als Weg der Erneuerung. Das Konzil von Trient und die nach-
tridentinische Reform der Liturgie, in: Liturgiereformen 1 (s. Anm. 10) 436-465.

% Dabei ist aber zu bedenken, dass sich die dogmatische Diskussion auf dem Konzil we-
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ten vielfach Missbriauche - speziell im gottesdienstlichen Bereich — zu den
Auslésern des reformatorischen Protests, und auch in katholischen Regionen
gewannen reformatorische Gewohnheiten die Oberhand, die als unkirchlich
angesehen wurden und deshalb der Uberwindung bedurften.?”” Wihrend also
uniibersehbare Missstinde zur allgemein anerkannten Notwendigkeit einer
innerkirchlichen Erneuerung driingten, fithrte die Konfrontation mit den re-
formatorischen Lehrmeinungen allerdings vornehmlich zur dogmatischen Si-
cherung der katholischen Identitdt und zu deren Profilierung durch theologi-
sche Abgrenzung. Damit verbunden war zumeist die Verteidigung des Status
quo, weshalb die Konzilsvater, angesichts der immensen Aufgabe auch kaum
verwunderlich, trotz gelegentlicher Ansitze nicht selbst zu einer umfassenden
Reform der Liturgie fanden. Dies lag auch an der zeitbedingten Schwache der
theologischen Betrachtungsweise der Liturgie. In deren Zentrum stand nam-
lich nicht die Feier der Kirche, sondern eine isolierte Sicht der dogmatischen
Bedeutung des Sakraments und seiner Giiltigkeit. Besonders deutlich wird
dies an der Eucharistielehre des Tridentinums, die an drei unverbundenen
Stellen zuerst vom ,,Altarsakrament® handelt, bevor es von der Eucharistie
als liturgischer Feier spricht.?® So verteidigt es zuerst die Aufbewahrung und
Verehrung der Eucharistie auferhalb der Messe?” und weist im Messopferde-
kret (17.9.1562)" die protestantischen Angriffe auf den Canon Romanus
und die so genannte ,Privatmesse® zurtick. Erst spater nimmt es die Feier
der Messe in den Blick, wenn es die sakramentale Kommunion aller anwesen-

niger mit den reformatorischen Schriften, sondern zumeist mit Irrtumslisten oder Schriften
altgliubiger Kontroverstheologen bezog und damit nicht selten einer einseitigen Wahrneh-
mung der reformatorischen Theologie(n) erlag. Dies fithrte zu einer Verurteilung von Lehr-
meinungen, die mit der reformarorischen Bewegung identifiziert wurden und insoweit den
Prozess der Abgrenzung intensivierten. Vgl. Erwin IserLon, Luther und das Konzil von
Trient. Die Behandlung der reformatorischen Lehre durch das Konzil, in: Lehrverurteilun-
gen — kirchentrennend? 2. Materialien zu den Lehrverurteilungen und zur Theologie der
Rechtfertigung. Hg. von Karl LEnmMann (Dialog der Kirchen 5) Freiburg-Gottingen 1989,
158-170.

7 Vgl. dazu die in der Studie von Reinhard KnitTEL beschriebenen Missbriuche, die ge-
legentlich allerdings eine kritischere Sichtung verlangt hitte: Deformare Reformare - Litur-
gische Missbriuche und Reformanliegen in den Trienter Reformdekreten, in: FKTh 12
(1996) 247-260.

% Zum Problem der fehlenden Zusammenschau von Eucharistiefeier und eucharisti-
schem Sakrament vgl. Andreas HEiNZ, Die eucharistietheologischen Aussagen des Konzils
von Trient vor dem Hintergrund der spatmittelalterlichen Praxis der Messfeier, in: Eucharis-
tie. Riickfragen zum Katechismus der Katholischen Kirche. Hg. von Michael KessLer (Kon-
takte 2) Tiibingen 1996, 81-96, hier 82-88.

* Vgl. Decretum de sanctissimo eucharistiae sacramento (11.10.1551), in: Dekrete der
dkumenischen Konzilien 3. Die Konzilien der Neuzeit. Hg. von Josef WoHLMUTH, Pader-
born u.a. 2002, 693-698.

1 Vgl. ebd., 732-736.
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den Glaubigen in allen Messen wiinscht und - unter Ablehnung der Volks-
sprache in der Messe — die Homilie ,,inter missarum celebrationem® fordert.
Auch den bedenklichen Fehlentwicklungen (mit der Messe verbundene Geld-
geschifte, abergliubische Praktiken, Mangel an Ehrfurcht) sollten, so das
Decretum de observandis et vitandis in celebratione missarum (17.9.1562),*
die Bischofe energisch entgegentreten.”

Die vordringliche Sorge um eine lehrmifRige Kliarung hat schliefSlich die
Erneuerungskraft des Konzils so sehr gebunden, dass die Revision und Publi-
kation der liturgischen Biicher nicht mehr von ihm selbst geleistet werden
konnte. Angesichts der geschwiichten Ortskirchen* konnte es - und dieser
Gedanke tauchte bereits in der ersten Sitzungsperiode auf* — nur eine ein-
heitliche, gesamtkirchliche, verbindliche Lésung geben: Niemand anderem
als dem Papst wurde der Auftrag zur Reform der liturgischen Biicher iiber-
tragen.” Wie sehr der Gedanke einheitlicher Liturgiebiicher die Konzilsviter
bestimmite, lisst eine Notiz im Tagebuch des Bischofs von Salamanca vom
26./27. Oktober 1563 erkennen. Er schreibt: ,Man hat jetzt Deputierte er-
nannt, um ein reformiertes Missale und Brevier zu schaffen, was kein kleiner
Vorteil wiire, angesichts der groflen Verschiedenheit, die auf diesem Gebiet
besteht, wo doch mehr Einheit herrschen miisste als in allen anderen Din-
genr. a6

Zuniichst erschienen 1568 das Breviarium Romanum und 1570 das Mis-
sale Romanum ,ex decreto Sacrosancti Concilii Tridentini restitutum®."
Wenngleich den Diozesen und Orden mit einer wenigstens zweihundertjah-
rigen liturgischen Eigentradition die Ubernahme dieser Biicher nicht ver-
pflichtend vorgeschrieben wurde, dnderte dies nichts am grundsitzlichen
Anspruch der romischen Ausgaben: Sie sollten zukiinftig als Welteinheits-
liturgiebiicher die gottesdienstliche Feier der lateinischen Kirche bestimmen.
Auch wenn wir heute wissen, dass in nicht wenigen Bistiimern und Orden die
Ubernahme der mit den rémischen Biichern verbundenen Form der Liturgie

W Vgl. ebd., 736f.

2 Die Aussagen stehen in engem Zusammenhang mit der damaligen defizitiren gottes-
dienstlichen Praxis. Vgl. HEINZ (s. Anm. 28) 89-94.

¥ Vgl. Jepin, Reform der liturgischen Biicher (s. Anm. 25).

M Vgl. JepiN, Geschichte des Konzils von Trient 2 (s. Anm. 25) 55 und HAUNERLAND,
Einheitlichkeir (s. Anm. 25) 441f.

“ Vgl. HaunerLAND, Einheitlichkeit (s. Anm. 25) 441-444,

% Hier zitiert nach Jepin, Geschichte des Konzils von Trient 4/2 (s. Anm. 25) 240,

¥ Spiter wurden auch die iibrigen Liturgiebticher publiziert, so das Martyrologium Ro-
manum 1584, das Pontificale Romanum 1595/96, das Caeremoniale Romanum 1600 und
schlieRlich - allerdings nicht mit Verpflichtungscharakter — das Rituale Romanum 1614,
Wie die Promulgationsschreiben deutlich machen, war aber eine stindige Weiterentwick-
lung der Biicher nicht ausgeschlossen. Vgl. HaunerLAND, Einheitlichkeit (s. Anm. 25)
450-458.
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in einem zeitlich und lokal héchst unterschiedlichen Prozess vonstatten
ging,** miissen dem romischen Brevier und Messbuch ein grofer Erfolg be-
scheinigt werden. Das Missale Romanum beispielsweise wurde schon in den
ersten Jahren nach seinem Erscheinen vielfach nachgedruckt. Sorgte doch das
neue Medium des Buchdrucks nicht nur fiir eine weite Verbreitung der refor-
matorischen Ideen, es ermoglichte iiberhaupr erst eine einheitliche Form der
Texte, Gesiange und Riten zu schaffen und auch durchzusetzen. Dass sich die
Reform der Messordnung an der gewordenen Liturgie des Hochmittelalters
orientierte und zu der weitreichenden Entscheidung fiihrte, den Ordo Missae
des pipstlichen Zeremonienmeisters Johannes Burckhard von Straburg (um
1450-1506) zu iibernehmen, womit die so genannte ,stille Messe® (Missa
solitaria) des einzelnen Priesters ohne Anwesenheit der Gemeinde faktisch
zur einheitlichen Grundgestalt geriet, wird man kaum den damals verant-
wortlichen Bearbeitern anlasten konnen.* Allerdings muss riickblickend die
damit verbundene, bis in das 20. Jahrhundert andauernde Festschreibung der
Liturgie als alleinige Sache des Klerus zuriefst bedauert werden.

Im Blick auf die skizzierte nachtridentinische Liturgiereform darf resii-
miert werden: Konnte die Kirchenspaltung schon nicht iiberwunden werden,
so wollte man wenigstens die innerkirchliche Uneinigkeit, wie sie gerade im
Bereich der Liturgie entstanden war, in den Griff bekommen. Das grofe dop-
pelte Anliegen des Tridentinums, die katholische Lehre zu sichern und das
kirchliche Leben zu reformieren, war im zeitgendssischen Verstindnis offen-
kundig nur uber den Weg der Einheitlichkeit in Lehre und Praxis denkbar.
Angesichts der mangelnden Bildung des Klerus, der allgemeinen Verunsiche-

" Vgl. z.B. Zwischen romischer Einheitsliturgie und digzesaner Eigenverantwortung,
Gortesdienst im Bistum Miinster. Hg. von Benedikt KranemanN und Klemens RicHTER
(MThA 48) Alteﬁcrge 1997; Andreas Heinz, Die gedruckeen liturgischen Biicher der Trie-
rischen Kirche. EM beschreibendes Verzeichnis mit einer Einfithrung in die Geschichte der
Liturgie des Trierer Landes. FS Balthasar Fischer (VBAT 32) Trier 1997, 7-52; Dominik
DascHNER, Die gedruckten Messbiicher Siiddeutschlands bis zur Ubernahme des Missale
Romanum Pius V. (1570) (RSTh 47) Frankfurt/M. 1995,

* Zur Revisionsarbeir der eingesetzten Deputation vgl. Jepin, Reform des rémischen
Messbuches (s. Anm. 25) 52-56 und A. P. Frutaz, Contributo alla storia della riforma del
Messale promulgato da San Pio V nel 1570, in: Problemi di vita religiosa in Italia nel Cin-
quecento (IS 2) Padova 1960, 187-214, hier 191-209, Zur Bewertung der Arbeit vgl.
HAussLING, Liturgiereform (s. Anm. 8) 19-23, der auf das Problem des in der Einfithrungs-
bulle genannten Kriteriums, die Messliturgie sei von kompetenten Minnern reformiert wor-
den, ,ad pristinam sanctorum Patrum normam ac ritcum® (ebd. 19) hingewiesen hat. Als
problematisch erwies sich auch die faktisch angezielte historische Bezugsgrofe der Reform
der liturgischen Biicher nach Trient, die mangels zur Verfiigung stehender Mittel nur den
Stand der romisch-frankischen Mischliturgie nach Gregor VII. (1073-1085) zu erreichen
vermochte. Vgl. Hans Bernhard Mever, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral. Mit
ecinem Beitrag von Irmgard Panr (GdK 4) Regensburg 1989, 262 und HAUNERLAND, Ein-
heitlichkeit (s. Anm. 25) 450-458.
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rung und Differenzen im kirchlichen Leben, der geistig-geistlichen Schwi-
chung der Ortskirchen — Entwicklungen, die allesamt durch den Sturm der
Reformation massiv offenbar wurden und zur Herausforderung gerieten —
schien es nur ein Heilmitrel zu geben: unter der Fithrung des Papstes, gefestigt
und diszipliniert am alten Glauben festzuhalten und diesen, nicht zuletzt ge-
stiarkt durch die Einheitlichkeit in der Feier der romischen Liturgie, gegen die
Angriffe von auflen zu verteidigen. Insofern muss dem aus diesen Motiven
erneuerten Gottesdienst der lateinischen Kirche eine groffe Bedeutung fiir die
Konfessionalisierung bis in die letzte Dorfkirche hinein zugesprochen wer-
den.®

3. Drittes Beispiel - Die Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils

In der 2000jihrigen Geschichte der Kirche hat es wohl keine umfassendere
Liturgiereform gegeben als jene, die das Zweite Vatikanische Konzil angesto-
Ben und die zu dem bekannten tiefgreifenden Um- und Neubau im gottes-
dienstlichen Leben der romisch-katholischen Kirche gefithrt hat. Zentrales
Dokument dieser Entwicklung ist die mit iiberwiltigender Mehrheit der Kon-
zilsviter angenommene Liturgiekonstitution,* deren Bedeutung der ehemali-
ge Trierer Liturgiewissenschaftler Balthasar Fischer am Tag ihrer Verabschie-
dung mit dem bekannten Bildwort gekennzeichnet hat: ,Die Liturgie der
katholischen Kirche hat 400 Jahre lang einen Gipsverband getragen. Am heu-
tigen 4. Dezember 1963 ist er ihr abgenommen worden.**

Dass sich der zum Konzil versammelte Weltepiskopat zuerst dem Thema
Liturgie widmete, hatte im Wesentlichen zwei Griinde: Zunachst war die
Dringlichkeit einer Reform des Gottesdienstes lingst iiber die Kreise der Li-
turgischen Bewegung hinaus erkannt worden. Der ,Aufbruch zur Liturgie
als Mitte der Kirche“* in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts lief8 die Be-
deutung des Gortesdienstes fiir das christliche Leben deutlicher hervortreten
- speziell in einer Zeit, die durch zwei Weltkriege und durch massive politi-
sche, gesellschaftliche und kulturelle Umbriiche gekennzeichnet war. So fiihr-

“ Vgl. Andreas Horzem, Religion und Lebensformen. Katholische Konfessionalisierung
im Sendgericht des Fiirstbistums Miinster 1570-1800 (Forschungen zur Regionalgeschichte
33) Paderborn 2000, 237-260.383-412 u.6. und Benedikt KRANEMANN, Nachrridenti-
nische Liturgiereform am Beispiel des Bistums Miinster, in: Liturgiereformen 1 (s. Anm. 10)
466-495.

“* Auch wenn schon die frithesten Konzilien und Synoden immer wieder zu Fragen der
Liturgie Stellung genommen haben, so gab es in der gesamten Kirchengeschichte niemals ein
so umfassendes Konzilsdokument wie SC. Vgl. RIcHTER (s. Anm. 3) 99,

* Balthasar FiscHEer, Die pastoralen Anliegen der Liturgiekonstitution, in: L] 15 (1965)
65-78, hier 65.

Y Theodor Maas-Ewerp / Klemens RicuTer, Die Liturgische Bewegung in Deutschland,
in: Liturgiereformen 2 (s. Anm. 10) 629-648, hier 632.

215



te Papst Pius XIL, die begonnenen Reformen seines Vorgingers Pius X. fort
und griff die Anliegen der Liturgischen Bewegung auf. Mit seiner Liturgie-
Enzyklika Mediator Dei (1947) bereitete er den Boden fiir eine umfassende
gottesdienstliche Erneuerung® und leitete folgerichtig wesentliche Reform-
schritte in die Wege. Erinnert sei hier an die im zentralen Bereich des christ-
lichen Gottesdienstes, der Jahresfeier des Pascha-Mysteriums Jesu Christi
umgesetzten Reformen zur Erneuerung der Osternacht (1951) und der Hei-
ligen Woche (1955).* Wir wissen heute, dass Pius XII. dabei nicht stehen
bleiben wollte, sondern ihm um eine generelle Liturgiereform zu tun war.*
Sein Tod 1958 vereitelte die Pline. Es sollte dem von seinem Nachfolger Jo-
hannes XXIII. einberufenen allgemeinen 6kumenischen Konzil vorbehalten
bleiben, diese Aufgabe fortzusetzen. Darum kann die Liturgiereform des
20. Jahrhunderts, ,sowohl die unter Pius XIL erfolgte als auch die vom
Zweiten Vatikanischen Konzil in die Wege geleitete und postkonziliar reali-
sierte, bruchlos als ein und dieselbe Reform betrachtet“*” werden, wie schon
die Liturgiekonstitution selbst zu erkennen gibt, wenn sie sich nicht weniger
als zweiundsiebzigmal auf AuBerungen Pius XII. beruft.* Insofern muss man
heute jenen Autoren energisch widersprechen, die der Liturgiereform einen
Angriff ,konziliarer Buchhalter* auf die iiberkommenen geschichtlich-kul-
turellen Werte der vorkonziliaren Liturgie unterstellen® und sie des ,,Ar-

“ Vgl. Theodor Maas-Ewerp, Mediator Dei — vor 50 Jahren ein Signal, in: L] 47 (1997)
129-150 und Andreas Henz, Liturgiereform vor dem Konzil. Die Bedeurung Pius” XII.
(1939-1958) fiir die gottesdienstliche Erneuerung, in: L] 49 (1999) 3-38, hier 32-37.

4 Vgl. HEinz, Liturgiereform (s. Anm. 44) 4-18. Dazu und zu den weiteren Reformmag-
nahmen unter Pius XIL vgl. auch Theodor Maas-Ewerp, Pius XII. und die Reform der Li-
turgie im 20. Jahrhundert, in: Liturgiereformen 2 (s. Anm. 10) 606~628, hier 620-627.

** Schon 1948 hatte die kontinuierliche Arbeit einer vom Papst selbst eingesetzten, gehei-
men Kommission (deshalb Pius-Kommission genannt) begonnen, die die Moglichkeiten
einer umfassenden Liturgiereform ins Auge fassen sollte und die mafgeblich an den realisier-
ten Reformen der Osternacht und der Heiligen Woche beteiligr war, Vgl. Hans Erich June,
Die Vorarbeiten zu einer Liturgiereform unter Pius XIL., in: L] 26 (1976) 165-182.224-240;
BuGNiNi, Liturgiereform (s. Anm. 11), 27-30 und jetzt Maas-Ewerp, Pius XIL (s.
Anm, 45) 614-620.

7 Maas-EweRD / RICHTER (s. Anm. 43) 647. Papst Johannes Paul I1. bestirige diese Sicht
in seinem Apostolischen Schreiben Vicesinus quintus annus, wenn er von der ,Erneverung
auf der Linie der Tradition* spricht [DEL Nr. 6266] (s. Anm. 3).

* Vgl. den umfassendsten Kommentar zu SC: Emil Josef LeNGeLING, Die Konstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils tiber die heilige Liturgie. Lateinisch-deutscher Text mit
einem Kommentar (Lebendiger Gottesdienst 5/6) Miinster *1965, 43,

# Vgl. Alfred Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstérung der Sinnlichkeit.
Eine Religionskritik, Frankfurt/M. 1981, Vgl. dazu die Rez. von Angelus A. HAussLING,
in: ALw 25 (1983) 80f. sowie die Beitrige von Hans Bernhard Mever, Ein Konzil der Buch-
halter? Bemerkungen zu A. LorenzERrs Kritik, in: ZKTh 104 (1982) 427-434 und Albert
GERHARDS, Aus der Geschichte lernen? Versuche iiber die Liturgie der Zukunft, in: StZ 207
(1989) 473-484.
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chiologismus“ bezichtigen,* der eine ,Hiresie der Formlosigkeit* hervor-
gebracht habe. "

Der zweite Grund fiir die primare Behandlung der Liturgie auf dem Konzil
lag in der breiten, seit langem geleisteten liturgietheologischen und -histori-
schen Forschung. Diese hatte sich zeitlich parallel mit der Liturgischen Bewe-
gung verbunden, stirker ausdifferenziert und systematische wie historische
und pastorale Akzente gesetzt. Dafiir stehen Namen wie Romano Guardini,
Odo Casel, Anton Baumstark oder Josef Andreas Jungmann.* Zudem haben
die von 1951 bis 1960 startfindenden internationalen liturgischen Studien-
treffen die in der Liturgiewissenschaft gewonnenen Uberzeugungen weit ver-
breitet, und damit beste Vorarbeiten fiir die Zusammenarbeit der renommier-
ten Vertreter aus verschiedensten Landern vor und auf dem Konzil geleistet. **
Dringender Reformbedarf einerseits und vertiefte Kenntnis der Liturgie ande-
rerseits lieen also das Thema Gottesdienst auf den ersten Punkt der konzilia-
ren Tagesordnung riicken.

Dass es dabei nicht um eine isolierte Betrachtung der Liturgie oder gar um

" Rembert WEAKLAND fragt zu Recht beziiglich der Liturgiegeschichre: , Welche genauen
Kriterien gibt es, um beurteilen zu konnen, welche Elemente der Vergangenheit bewahrr und
im Wachstum gefordert werden sollten? Ohne solche Kriterien wird Kontinuitit zu einem
verschwommenen und subjektiven Prozess.“ Liturgie zwischen Erneuerung und Restaurati-
on, in: HID 56 (2002) 83-93, hier 86.

! So der Titel des Buches von Martin MosesacH, Haresie der Formlosigkeit. Die romi-
sche Liturgie und ihr Feind, Wien-Leipzig '2003. Vgl. dazu die Rez. von Benedikt Krane-
MANN, in: ThRv 99 (2003) 397f. und die Replik von Andreas ODENTHAL, Gottesdienst wi-
der den Zeitgeist? Die Diskussion um die Reform der Messe geht weiter, in: HerKorr 57
(2003) 452-456 und DERrs., ,Hairesie der Formlosigkeit* durch ein ,Konzil der Buchhal-
ter”? Uberlegungen zur Kritik an der Liturgiereform nach 40 Jahren ,Sacrosanctum Conci-
lium*, in: L] 53 (2003) 242-257,

“ Vgl. den Uberblick bei Benedikt Kranemann, Liturgiewissenschaft angesichts der
wZeitenwende®. Die Entwicklung der theologischen Disziplin zwischen den beiden Varika-
nischen Konzilien, in: Die katholisch-theologischen Disziplinen in Deutschland 1870-1962.
lhre Geschichte, ihr Zeitbezug. Hg. von Hubert Worr (Programm und Wirkungsgeschichte
des II. Vatikanums 3) Paderborn u.a. 1999, 351-375, hier 356-375. Hier ist auch die Erst-
errichtung eines eigenstindigen Lehrstuhls fiir Liturgiewissenschaft an einer deutschen
Theologischen Fakultit zu erwihnen, die in Trier 1947 bzw. 1950 erfolgte. Sie muss im Licht
der aufbliihenden liturgiewissenschaftlichen Forschung gesehen werden, verdanke sich aber
auch der pastoralliturgischen Strategie des weitsichtigen Forderers der Liturgischen Bewe-
gung in Deutschland, dem Trierer Generalvikar Heinrich von Meurers (1888-1953). Be-
kanntlich wird erst die Liturgiekonstitution selbst die Liturgiewissenschaft ,zu den Haupr-
fachern* (SC 16) rechnen und zur Errichtung von eigenen Lehrstiihlen fiir diese theologische
Disziplin fiihren. Vgl. Andreas HeINzZ, Der erste Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft an einer
deutschen Theologischen Fakultit (Trier 1950), in: TThZ 108 (1999) 291-304; zu von
Meurers vgl. pers., Heinrich von Meurers (1888~1953). Ein Leben im Dienst der liturgi-
schen Erneuerung, in: L] 43 (1993) 94-108.

“ Vgl. Siegfried Scumrrr, Die internationalen liturgischen Studientreffen 1951-1960.
Zur Vorgeschichte der Liturgiekonstitution (TThSe §3) Trier 1992.
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die Beschrinkung auf sprachliche und ritenzeremonielle Revisionen gehen
konnte und sollte, bewiesen die Konzilsviter, wenn sie bereits im ersten Satz
der Liturgiekonstitution programmatisch iiber das grundlegende Motiv ihrer
Reform Auskunft geben: ,,Das Heilige Konzil hat sich zum Ziel gesetzt, das
christliche Leben unter den Gliubigen mehr und mehr zu vertiefen, die dem
Wechsel unterworfenen Einrichtungen den Notwendigkeiten unseres Zeit-
alters besser anzupassen, zu fordern, was immer zur Einheit aller, die an
Christus glauben, beitragen kann, und zu stirken, was immer helfen kann,
alle in den Schof8 der Kirche zu rufen. Darum hilt es das Konzil auch in be-
sonderer Weise fiir seine Aufgabe, sich um Erneuerung und Pflege der Liturgie
zu sorgen® (SC 1). Anstelle einer reinen Binnensicht von Liturgie integrierten
die Konzilsviter die gottesdienstliche Erneuerung also in die Gesamtreform
der Kirche und des christlichen Lebens. Der pastorale Charakter des II. Vati-
kanischen Konzils kam demnach uniibersehbar auch in seiner ersten Frucht
zum Ausdruck. Der grundlegende Konzilswunsch, zu einer Erneuerung und
Vertiefung des Lebens der Christen beizutragen, verlangte nach einer Reform
der Liturgie.*

Genau dies war auch das Grundanliegen der Liturgischen Bewegung: Die
christliche Existenz aus der Liturgie als der ersten Quelle des geistlichen Le-
bens heraus zu gestalten. In der Feier des Gottesdienstes sollen die Christen
die Wirklichkeit Gottes, sein Heilshandeln an den Menschen, besonders im
Pascha-Mysterium Jesu Christi, sakramental verdichtet erfahren und aus die-
ser Zuwendung ihre christliche Existenz leben und diese in Lobpreis, Dank
und Bitte feiernd zum Ausdruck bringen. Schon in dieser hier knapp angedeu-
teten geistlich-theologischen Vergewisserung, was das Wesen des christlichen
Gottesdienstes ist, wird deutlich, dass der pastorale Charakter der Liturgiere-
form nicht vorrangig auf eine materiale Anderung der gottesdienstlichen For-
men und Vollziige abzielte. Vielmehr lag in der theologischen Wesensbestim-
mung der Liturgie der Schliissel fiir eine fundierte und verantwortbare
Entwicklung sowohl allgemeiner wie konkreter Reformschritte begriindet.

Ausgangspunkt war dabei das Grundprinzip der ,participatio actuosa*“
aller Glaubigen an der Liturgie.** Dieser Gedanke war weder als ein vermeint-

* Wie sich aus der Option in SC 1 folgerichrig eine umfassende Reform der Liturgie ent-
wickeln musste, zeigt Martin KLOCKENER, Die Vision einer lebendigen Liturgie, in: Gottes
Volk feiert ... Anspruch und Wirklichkeit gegenwirtiger Liturgie. Hg. von pems., Eduard
NageL und Hans-Gerd WirTz in Zusammenarbeit mit dem Deutschen Liturgischen Institut,
Trier, der Katholischen Akademie Trier und dem Institut fiir Liturgiewissenschaft der Uni-
versitit Freiburg/Schweiz, Trier 2002, 9-36, hier 19-34.

% Der von Papst Pius X. in seinem Mortu proprio Tra le sollecitudini (22.11.1903) ge-
prigte Begriff sollte zum  Samenwort* der Liturgischen Bewegung werden. SC gebraucht
ihn mit differenzierenden, weil erginzenden Adjektiven. Vgl. die Zusammenstellung bei
Franz KoHLSCHEIN, Bewusste, titige und fruchtbringende Teilnahme. Das Leitmotiv der
Gottesdienstreform als bleibender MaBstab, in: Lebt unser Gottesdienst? Die bleibende Auf-
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lich ,,pastorales Zugestindnis an den Zeitgeist“ gedacht, noch wollte er dem
Missverstindnis eines stindigen Agierens huldigen, ,als ob moglichst viele
moglichst oft fiir alle sichtbar in Aktion treten miissten.“* Vielmehr resultiert
dieses Reformprinzip aus dem Wesen der Liturgie selbst. Die ganze Kirche ist
Tragerin der Liturgie zusammen mit ihrem Haupt, mit Christus. Alle, die
durch Taufe und Firmung teilhaben an Christus und seiner Kirche, haben da-
rum teil an der ,actio® der Liturgie.*” Das Konzil spricht deshalb vom ,,Voll-
zug des Priesteramtes Christi“.** Die Anerkennung des gemeinsamen Priester-
tums aller Glaubigen und die Wiederherstellung ihrer liturgischen Funktion
fithren zur Forderung nach einer ,participatio actuosa®, die ihrerseits den
sachgerechten, bewussten und die Vorginge verstehenden Mitvollzug der li-
turgischen Handlungen verlangt, weshalb u.a. der Gebrauch der Volksspra-
che ein aus dem Wesen der Liturgie organisch hervorwachsendes Anliegen
darstellt. Deshalb iiben die Getauften und Gefirmten ihr priesterliches Amt
aus, wenn sie etwa in den Fiirbitten der Messe oder Vesper priesterlich vor
Gott eintreten in den Néten der Welt. Im eucharistischen Teil der Messe brin-
gen sie, wie das Konzil sagt, ,,die unbefleckte Opfergabe, nicht nur durch die
Hande des Priesters, sondern auch gemeinsam mit ithm dar, und sollen da-
durch lernen, sich selber darzubringen* (SC 48).

Dass die konziliare Liturgiereform der grundlegenden Erneuerung und
Stiarkung des religiosen Lebens dienen sollte, wird schlielich auch an ihrer
umfassenden Dimension sichtbar, die sich auf die Feier der Messliturgie, der

gabe der Liturgiereform. FS Bruno Kleinheyer. Hg. von Theodor MaAs-EweRD, Freiburg-
Basel-Wien 1988, 38-62. Dariiber hinaus vgl. Bernd Jochen HiLBERATH, ,Participatio
actuosa®. Zum ekklesiologischen Kontext eines pastoraliturgischen Programms, in: Gottes-
dienst - Kirche — Gesellschaft. Interdisziplinire und 6kumenische Standortbestimmungen
nach 25 Jahren Liturgiereform. Hg. von Hansjakob Becker, Bernd Jochen HiLBERATH und
Ulrich WiLLers (PiLi 5) St. Ortilien 1991, 319-338.

% So formuliert Joseph RatzinGer dieses Missverstindnis zu Recht: Der Geist der Litur-
gie. Eine Einfihrung, Freiburg-Basel-Wien 2000, 147. Das Pastoralschreiben der Deutschen
Bischofskonferenz aus Anlass des 40. Jahrestages der Liturgiekonstitution hat mit Verweis
auf die Enzyklika Papst Johannes Pauls 1., Ecclesia de Eucharistia (17.4.2003) die bleiben-
de Bedeutung dieses Reformprinzips herausgestellt und missverstandliche Interpretationen
des Begriffs zuriickgewiesen. Vgl. Mitte und Héhepunkt des ganzen Lebens der Christlichen
Gemeinde. Impulse fiir eine lebendige Feier der Liturgie (Die deutschen Bischéfe 74) Bonn
2003, 20-24, hier 21.

7 Nachdriicklich und unmissverstindlich erkliren die Konzilsviter deshalb in SC 14:
»Die Mutter Kirche wiinscht sehr, alle Gliubigen mochten zu der vollen, bewussten und
titigen Teilnahme an den liturgischen Feiern gefiihrt werden [,ad plenam illam, consciam
atque actuosam liturgicam celebrationum participationem ducantur|, wie sie das Wesen
der Liturgie selbst verlangt und zu der das christliche Volk, ,das auserwihlte Geschlechr,
das konigliche Priestertum, der heilige Stamm, das Eigentumsvolk® (1 Petr 2,9; vgl. 2,4-5)
kraft der Taufe Recht und Amt [,ius er officium*] besitzt.“ Vgl. dazu auch LENGELING SC
(s. Anm. 48) 40f.

* Vgl. SC 7 und dazu LenGeLING SC (s. Anm. 48) 21-23.
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iibrigen Sakramente und Sakamentalien, auf Tagenzeitenliturgie, das liturgi-
sche Jahr, die Kirchenmusik und die sakrale Kunst bezieht. Erinnert sei bei-
spielsweise an die neue Wertschatzung des Wortes Gottes in der Liturgie. Dass
Gortt sich seinem Volk zuwendet und es mit seinem schopferischen, befreien-
den, erlosenden Wort, ja, in Jesus Christus, dem letzten Wort Gottes schlecht-
hin, anspricht, soll nun in jeder liturgischen Feier erfahrbar werden.*” Erin-
nert sei an die Erneuerung der christlichen Initiation von Erwachsenen,
Jugendlichen und Kindern im Schulalter, die sich in der Wiederentdeckung
des katechumenalen Wegs und der Feier der Eingliederungssakramente in
einer einzigen Liturgiefeier (moglichst der Osternacht) realisieren soll.*” Erin-
nert sei an die ekklesiale Dimension der liturgischen Feiern,®' an die Neube-
wertung der liturgischen Dienste,* an die Uberwindung einer strikten Unifor-
mitit des liturgischen Lebens und der Respekt vor den liturgischen
Gewohnheiten der Ortskirchen,” um nur noch einige Punkte zu nennen. Es
bleibt festzuhalten: Der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils
ging es um mehr, als nur um eine duffere Veranderung gottesdienstlicher For-
men, Sie hat mit einer neu gewonnenen Sicht der Kirche auch das, was deren
Mitte und Quelle ist, wieder entdeckt: die Feier der Liturgie. Thre Reform —
organisch hervorgewachsen aus den Ansitzen der Liturgischen Bewegung
und der begonnenen Umsetzung unter Pius XII. = war dringend vonnéten,
sollte der Gottesdienst dem groffen Ziel der Erneuerung der Kirche dienen.
Das Konzil hat diese Aufgabe angepackt und mutig und visionir vorangetrie-
ben. Dass die von den Konzilsvitern begonnene und gewollte Reform des
Gottesdienstes — wie jede andere Reform auch - ein Kind ihrer Zeit war und

“ Vgl. SC 24, 35, 51, 56, 92; zur Sache vgl. Wie das Wort Gottes feiern? Der Wortgottes-
dienst als theologische Herausforderung. Hg. von Benedikt KrRANEMANN und Thomas
STERNBERG (QD 194) Freiburg u.a. 2002 und Jiirgen BArscH, ,Von groftem Gewiche fiir
die Liturgiefeier ist die Heilige Schrift* (SC 24). Zur Bedeutung der Bibel im Kontext des
Gottesdienstes, in: L] 53 (2003) 222-241.

“ Vgl. SC 64, 66; Ordo initiationis christinanae adultorum, Editio typica, Vaticano
1974; Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche. Grundform. Manuskriptaus-
gabe zur Erporbung, hg. von den Liturgischen Instituten Deutschlands, Osterreichs und der
Schweiz, Trier 2001. Zur Sache vgl. etwa die Beitrige von Balthasar FiscHer, der maRgeb-
lich an der Erneuerung der Erwachseneninitiation mitgewirkt hat, in: DERs., Redemptionis
mysterium. Studien zur Osterfeier und zur christlichen Initiation. Hg. von Albert GERHARDS
und Andreas Heinz, Paderborn u.a. 1992, 201-272 und Andreas HEiNz, Les apports de la
science liturgique au renouvellement de I'initiation chrétienne, in: La Liturgie lieu théologi-
que. Hg. von Paul DE CLERCK, Paris 1999, 45-66.

“ Vgl. SC 26,27, 41, 83, 84, 99, 100.

@ Vgl SC 28, 29.

“ Vgl. SC 22 §2, 37, 38, 39, 40, 65, 77, 81, 119, 123 u, 6. Die Instruktion der Kongre-
gation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung Varietatis legitimae iiber die Ro-
mische Liturgie und die Inkulturation (25. 1. 1994) (VAS 114) hat hier deutliche Eingrenzun-
gen vorgenommen und die in SC 37-40 eroffneten Moglichkeiten zur Inkulturation
restriktiver beschnitten.
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in einer Phase rationalistisch geprigter Modernisierungstendenzen in West-
europa fiel, ist unbestritten.® Darum ist eine Fortschreibung der Liturgiere-
form unter den verinderten Bedingungen gesellschaftlichen und kirchlichen
Lebens angesichts weitreichender und zugleich gegenlaufiger Trends zur Dies-
seitsorientierung, aber auch zu neuer Aufgeschlossenheit fiir Transzendenz-
erfahrungen, zur geschwundenen Alleinkompetenz der Kirchen fiir rituelles
Handeln bei Geburt, Heirat und Tod, aber auch zu einem neuen Interesse an
Ritualen und Symbolen notwendig.®” Dabei verkennt ein Ruf nach einer
sReform der Reform* das zukunftsorientierte theologische Programm der
konziliaren Liturgiereform, die heute vielleicht eher nach einem vertieften
Verstandnis und einer weiteren Rezeption des in SC beschriebenen gottes-
dienstlichen Lebens der Kirche verlangt.®® Zu Recht haben deshalb die deut-
schen Bischofe riickblickend auf 40 Jahre Liturgiekonstitution darauf hinge-
wiesen, dass sich eine umfassende liturgische Erneuerung nicht auf die
Vorlage neuer liturgischer Ordnungen beschrianken kann. ,,Vielmehr sind die-
se nur eine Hilfe, damit das liturgische Leben selbst von innen her lebendiger
wird und damit eine vertiefte gottesdienstliche Praxis einen Beitrag zur stin-
dig notwendigen Erneuerung der Kirche leistet.“’

4. Zusammenfassung

An drei Beispielen sollte sichtbar werden, dass ,Liturgiereform* als ein
durchgingiger und bleibender Grundzug des christlichen Gottesdienstes ver-
standen werden muss. Ungeachtet der besonderen historischen Bedeutung der
vatikanischen Liturgiereform, handelt es sich hier nicht um ein einzigartiges
Ereignis, sondern um einen Vorgang, der sich durch die ganze Kirchen- und
Liturgiegeschichte zieht. Immer hat es in der Geschichte des christlichen Got-
tesdienstes Liturgiereformen gegeben. Diese weisen hochst unterschiedliche
Voraussetzungen, Motive und Ziele auf, was angesichts der differenzierten

# Vgl. Albert GErHARDS, Das vergrabene Talent. Zum vierzigsten Jahrestag der Ver-
abschiedung der Liturgiekonstitution, in: Gd 37 (2003) 177-180, hier 179f, sowie Liturgie-
reform — eine bleibende Aufgabe. 40 Jahre Konzilskonstitution tiber die heilige Liturgie. Hg.
von Klemens RicHTeR und Thomas STerNBERG, Miinster 2004,

% Vgl. z.B. Gotr feiern in nachchristlicher Gesellschaft. Die missionarische Dimension
der Liturgie. Hg. von Benedikt KRANEMANN, Klemens RicHTeR und Franz-Peter Tesartz-
vAN ELsT, Stuttgart 2000; Christliche Begribnisliturgie und sikularisierte Gesellschaft. Hg.
von Benedikt Kranemann und Albert GERHARDS (EThSchr 30) Leipzig 2003 und das The-
menheft , Liturgie als religitse Dienstleistung® der ThPrQ 150 (2002) 113-165.

“ Vpl, Andreas HEINz, Liturgiewissenschaftliche Forschung und liturgisches Leben der
Pfarreien, in: Comment faire de la théologie aujourd’hui? Continuité et renouveau. Hg. von
Otto Hermann PescH und Jean-Marie vaAN CANGH (Académie Internationale des Sciences
Religieuses) Paris 2003, 279-290.

7 Mitte und Héhepunkt (s. Anm. 56) 3.
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kirchenhistorischen, soziokulturellen und mentalitatsgeschichtlichen Gege-
benheiten kaum verwundern kann. Verbanden sich in der Karolingerzeit reli-
gios-kulturelle und politische Motive, die zu einer Ubernahme der romischen
Liturgie im Frankenreich fithrten, war die nachtridentinische Erneuerung des
Gottesdienstes wesentlich vom Gedanken der Einheit der romischen Kirche
gepragt, wie sie schlieSlich in der Vision einer welteinheitlichen Liturgie zum
Ausdruck kam. Dabei kamen den bestimmenden Motiven ,Einheit* und
,Romanitas® eine in jeglicher Hinsicht unterschiedliche Bedeutung zu. Such-
te die karolingische Liturgiereform in der Einheitlichkeit des Gottesdienstes
den Segen Gottes fiir Einheit und Wohlergehen des Reiches zu sichern und in
ihrer Romorientierung dem politischen Wunsch nach einer Renovatio imperii
im Westen Gestalt zu geben, so sollte die Einheitlichkeit der nachtridenti-
nischen Liturgie einer Erneuerung und Festigung des alten Glaubens dienen,
die in Zeiten konfessioneller Auseinandersetzungen nur unter der Fithrung
des romischen Papstes moglich erschien. Demgegeniiber reagierte die grofle
Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils zunachst auf einen ,Re-
formstau®, der durch die erneuerte Sicht der betenden und gottesdienstfeiern-
den Kirche in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts verursacht war. Man
kann geradezu davon sprechen, dass die Reform der gesamten Liturgie ,einer
allgemeinen Erwartung der Kirche* entsprach.®® Gemaf8 der pastoralen Ge-
samtausrichtung des Konzils stand die von ihm eingeleitete Liturgiereform im
Dienst einer umfassenden Erneuerung und Vertiefung des christlichen Lebens.
Dass diese Reform von einer theologischen Bestimmung des Gottesdienstes
der Kirche aus, namlich der Feier des Pascha-Mysteriums Christi und dem
Vollzug seines Priesteramtes, zu einem Grundprinzip durchstief, der aktiven
Teilnahme der Glaubigen, darf dabei als ein zutiefst theologisch und ekklesio-
logisch relevanter Vorgang angesehen werden. Denn damit war klar: es ging
nicht um vordergriindige Ritenkosmetik, sondern um die Einbindung des got-
tesdienstlichen Lebens in den gesamten kirchlichen Erneuerungsprozess.

Wie unterschiedlich Reformbestrebungen und Erneuerungsprozesse in der
Geschichte des christlichen Gottesdienstes auch immer gewesen sein mogen,
war es ihnen doch jeweils darum zu tun, die Feier der Liturgie als Mitte und
Hohepunkt allen kirchlichen Tuns erfahrbar werden zu lassen, in ihr den Ort
der Gottesbegegnung durch Jesus Christus im Heiligen Geist zu pflegen und
so das glaubige Leben der Christen in der Gemeinschaft der Kirche zu be-
fruchten. Dies diirfte durch alle Zeiten hindurch immer wieder neu Sorge
und Herausforderung fiir die Kirche sein, der deshalb als Ecclesia semper
reformanda eine Liturgia semper reformanda entspricht.

 So Papst Johannes Paul 1L, in seinem Apostolischen Schreiben Vicesimus quintus annus
[DEL Nr. 6266] (s. Anm. 3).
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HERVE LEGRAND OP

Yves Congar. Leidenschaft fiir die Einheit

Einige Anmerkungen zu seinen Einsichten und seiner Hermeneutik'

Yves Congar hat seinen knappen autobiographischen Gedanken und Erinne-
rungen an die Zeit von 1929 bis 1973 selbst einen Titel gegeben, der treffend
zum Ausdruck bringt, worin sein Leben bestand: Eine Leidenschaft: Die Ein-
heit.*

Man kénnte sein Leben als Christ und Theologe nicht besser beschreiben.
Er machte keine akademische Karriere und wurde nicht von einem rein wis-
senschaftlichen Ideal angetrieben. Seine Leidenschaft fiir die Einheit der
Christen war es, dank der er sein Werk hervorbrachte, das schon wegen seiner
Vielfalt und seiner Verbreitung sehr beachtlich ist: Es zihlt nicht weniger als
2000 Veroffentlichungen, von denen die bedeutendsten in die wichtigsten eu-
ropaischen Sprachen iibersetzt wurden’. Des Weiteren ist es sehr beachtlich
aufgrund der Intuitionen, welche die Auswahl der Themen und die Art und
Weise, wie er sie im richtigen Moment zu erneuern wusste, bestimmen. Alle
seine groflen Werke machten Epoche und hatten eine auflergewohnliche Wir-
kungsgeschichte bis dahin, dass sie ein 6kumenisches Konzil betrichtlich be-
einflussten. Monika Maria Wolff bemerkt zu Recht:

» Yves Congar gehort zu den Theologen, deren Werk so sehr in die Theo-
logie des Zweiten Vatikanischen Konzils eingegangen ist, dass es in seiner ur-
spriinglichen Kraft und Originalitit fast nur mehr im geschichtlichen Kontext
seines Ursprungs zu erkennen ist. Congars Theologie ist an der Geschichte der
katholischen Theologie ablesbar, oder besser, Congar ist personlich fiir diese
Geschichte mitverantwortlich“.* Und weiter: ,In mehr als 50 Jahren enga-

! Dieser Text ist die iiberarbeitete Fassung des Vortrages, der im Mirz 2004 auf der Ta-
gung ,Okumene aus der Kraft des Geistes. Zum 100. Geburtstag von Yves Congar OP
(1904-1995)% in der Akademie des Bistums Mainz ,, Erbacher Hof* gehalten wurde. Uber-
setzt wurde der Text von Stephan Loos und Patricia Rehm,

Y. ConGAR, Une passion: I'unité, Réflexions et souvenirs 1929-1973 (Foi Vivante 153),
Paris 1974. Dort warde das Vorwort zu Chrétiens en dialogue. Contributions catholiques a
I'cecuménisme (Unam Sanctam 50), Paris 1964 wieder aufgenommen, dem Congar ein letz-
tes Kapitel Dix ans aprés hinzufiigte.

' Die Bibliographie, die P. QuaTTROCCHI im Anhang zu J. P. Jossua, Le Pére Congar. La
théologie au service du peuple de Dieu, Paris 1967, erstellt hat, umfasste zu dieser Zeit 958
Titel; die fiir die folgenden zehn Jahre von A. NicHois, An Yves Congar Bibliography
1967-1987, in: Ang 66 (1989), 422-466 erstellte figt 831 neue Titel hinzu.

4 M. M. WoLrr, Gott und Mensch. Ein Beitrag Yves Congars zam 6kumenischen Dialog
(FTS 38), Frankfurta. M. 1990, 13.
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giertem 6kumenisch-theologischen Dialog hat Congar an dem Gestaltwerden
einer katholischen Okumene entscheidend mitgearbeitet®.*

Allenfalls hitte sie noch stirker hervorheben kénnen, dass die eigentliche
Quelle seines ganzen Werkes die Leidenschaft fiir die Einheit der Christen
war. Fiir einen Vertreter seiner Generation — er wurde 1904 geboren — mag
dies unwahrscheinlich klingen. Aber es ist so, wie er es selbst sagt und wie es
zeitgenossische Aussagen bestitigen. Bevor nun sein einschlagiges Werk vor-
gestellt wird, sei daher als Einleitung kurz sein familidrer und religiéser Hin-
tergrund sowie seine erste 6kumenische Entwicklung beschrieben.

1. Die familiire Herkunft und der dominikanische Hintergrund

Yves Congar wurde in eine biirgerliche Familie aus der Kleinstadt Sedan, die
sich an der Ostgrenze Frankreichs befindet, wo Katholiken, Reformierte und
Juden friedlich zusammenlebten, hineingeboren. Er hatte Schulfreunde, die
Angehorige dieser Religionen waren, und ihre Familien besuchten sich regel-
miflig. Das Verhiltnis zwischen Protestanten und Katholiken war hier seit
langem sehr herzlich. Congar berichtet sogar, dass der Pastor dem Pfarrer
die protestantische Kirche zur Verfiigung stellte, nachdem die katholische
Pfarrkirche 1914 von deutschen Invasoren absichtlich in Brand gesetzt wor-
den war.® Dort hat er den Beginn seines kumenischen Engagements fest-
gemacht.” Er berichtet ebenfalls, dass er schon als kleiner Junge mit dem Sohn
des Pastors iiber die Realprisenz diskutiert hat.*

Seine Kindheit hat ihn also auf die Offnung zum Anderen hin vorbereitet.
Ein dreijahriger Aufenthalt im Studienkonvike des Institut catholique in Paris
forderte diese Neigung weniger. Sein geistlicher Leiter, Daniel-Joseph Lalle-
ment, der auch aus Sedan kam, war zeitweise Anhinger der Action Frangaise,
einer politischen Bewegung, der viele Katholiken beitraten, die ihre ganze
Hoffnung auf die Wiederherstellung einer autoritiren und nationalistischen
Monarchie setzten; spiter hat er sie bekimpft. Indem dieser Geistliche Con-
gar in den Kreis von Jacques Maritain einfiihrte, machte er ihn gleichzeitig
mit einem Thomismus ohne eine echte Offnung zur modernen oder zeitgends-
sischen Philosophie vertraut und sperrte ihn darin ein. Nach seinem Eintritt

¥ Ebd., 14.

& Vgl. L'enfant Yves Congar, Journal de la Guerre 1914-1918, Paris 1997, 31, mit
Anm., 34, u, 52, mit Anm. 59.

7 Vgl. Une passion (s. Anm. 2), 13: ,Ich kann mir nichr vorstellen, dass meine 6kume-
nische Berufung nicht mir diesen Umstinden in Zusammenhang steht. Ich wollte immer den
Protestanten etwas von dem zuriickgeben, was ich von ihnen erhalten hatre.*

* Ebd., 12: ,|Mit] dreizehn oder vierzehn Jahren hatte ich den Sohn des Pastors zum
Kameraden [mit dem ich gelegentlich] groffe theologische Diskussionen fithrte, vor allem
iiber die Frage des Opfers und der Messe. Um iiber einen sicheren Anhaltspunkt zu verfiigen,
hatte ich das Lauda Sion auswendig gelernt.*
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bei den Dominikanern konnte er die so entstandene Liicke nicht mehr schlie-
Ren. In Anrechnung seiner fritheren Studien erlie man ihm die philosophi-
sche Ausbildung, da man ihn bereits fiir einen ,, Thomisten® hielt.’

Die Facultés du Saulchoir, damals nach der Vertreibung der Ordensleute
aus der franzosischen Republik im Exil in Belgien, wurden fiir ihn zu einer
anregenden Umgebung. Rektor war A. Lemonnyer, Schiiler von M.-]. La-
grange an der Ecole Biblique von Jerusalem; P. Mandonnet hatte den Lehr-
stuhl fir Geschichte inne; M.-D. Chenu, der bald darauf Le Saulchoir, une
école de théologie' schrieb, war einer seiner besten Professoren; durch ihn
lernte er das Werk J. A. Méhlers sowie die Bewegung fiir Glauben und Kir-
chenverfassung (Faith and Order) und deren Weltkonferenz von Lausanne
(1927) kennen.

2. Eine originire ,,6kumenische Berufung®,
frith gereift und geistlich gefestigt

Als Dominikaner sang Congar jeden Morgen im Offizium den Vers des Bene-
diktus ,,und du, Kind, wirst Prophet des Hochsten heiffen, denn du wirst dem
Herrn vorangehen und ihm den Weg bereiten® (Lk 1, 76). In einer geistlichen
Erfahrung, von der er selbst berichtet, wurde dieser Vers weniger von ihm
gesprochen, als ihm ,,im Innern von einem Anderen vorgesprochen“.' 1930,
wihrend seiner Weiheexerzitien, erkennt er ,eindeutig einen Ruf, dafir zu
arbeiten, dass all diejenigen, die an Christus glauben, vereint werden ... Ich
erkannte eine 6kumenische Berufung, die zugleich auch eine ekklesiologische
Berufung war. “1?

Es handelt sich hierbei um einen einzigartigen Schliissel zum Verstandnis
von Congar: nicht als Ekklesiologe hat er den Okumenismus entdeckt, son-
dern als Okumenist wurde er gleichzeitig Ekklesiologe.

Das Bekenntnis zu dieser Berufung rief bei seinen Oberen keinen Wider-
spruch, ja nicht einmal Einwinde hervor. Jedoch, so berichtet er, sah der eine
oder andere von ihnen nicht recht den Nutzen einer derartigen Ausrichtung. "
Wie soll man diese relativ distanzierte Haltung verstehen?

Die offene Haltung erklirt sich aus dem Engagement der franzdsischen
Dominikaner sowohl im lutherischen Skandinavien als auch in Russland. Na-

* Er selbst beschreibt sich als ,sich in den Kategorien des scholastischen Thomismus
wohlfithlend* (ebd., 23).

191937 veroffentlicht und 1942 auf den Index gesetzt. Die Neuauflage des Buches, Paris
19885, enthilt die Studie von E. FourLLoux, Le Saulchoir en proces (1937-1942), 37-59. In
der dt. Ausg.: Le Saulchoir. Eine Schule der Theologie (Collection Chenu 2), Berlin 2003, ist
dieser Beitrag leider nichr enthalten.

"' Une passion (s. Anm. 2), 9.

2 Ebd., 10.

1 Vgl. ebd., 14.
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he bei Le Saulchoir, auf der anderen Seite der Grenze bei Lille, befand sich das
Priesterseminar Saint Basile fiir die Russen, das den franzésischen Dominika-
nern von Pius XI. anvertraut worden war und von Christophe Dumont, dem
zukiinftigen Griinder des 6kumenischen Forschungsinstituts Istina in Paris,
geleitet wurde; er sollte ein sehr enger Gefihrte der 6kumenischen Arbeit
von Yves Congar werden.'" Dagegen lasst sich die Zuriickhaltung gewisser
Oberer durch die gerade erst ausgesprochene Verurteilung der sich ent-
wickelnden ékumenischen Bewegung in der Enzyklika Mortalium animos
von Pius XI. (1928) erkliren. Der Papst kritisierte die panchristiani und er-
kliarte, warum die Katholiken und schon gar der Heilige Stuhl niemals an
ihrer Bewegung teilnehmen konnten. Die Riickkehr der Dissidenten zu der
einen wahren Kirche!® sei seiner Meinung nach die einzige Losung.'®

Eine solche Enzyklika konnte jedoch der Berufung Congars nicht den
Schwung nehmen. Die groffen Gestalten seiner dominikanischen Familie, La-
cordaire, Lagrange und Sertillanges, ,,deren Geschichte und Beispiel mir sehr
gegenwirtig waren®, so schrieb er, zeigen, ,,dass all diejenigen, die etwas be-
wirken und eine neue Richtung gewiesen haben, Schwierigkeiten hatten®."”
Und Gott weifs, wie sehr sich seine Ahnung beziiglich seiner eigenen Person
bewahrheiten sollte.

3. Eine personliche Ausbildung, in der Begegnungen und Lektiire seine
Elitehochschule® bilden

Das wirkliche Ausmaf der spirituellen und intellektuellen Figur Congars ent-
hiillt sich, wenn man bedenkt, dass er sich 1930 selbst ausbilden muss, um
seine Berufung zu entwickeln. Die Konfessionskunde, wie sie in Deutschland
existiert, wird in Frankreich nicht praktiziert; hier herrscht noch die aus der
Gegenreformation hervorgegangene Apologetik. Die Disziplin, die wir heute
Okumenische Theologie nennen, war noch nicht geboren; mit Chrétiens
désunis (1937) wird er der erste sein, der ihr eine Grundlage geben wollte.
Nach Mortalium animos werden die wenigen Lehrer 6kumenischer Theo-
logie verdachtig. Congar kannte Fernand Portal nicht, den 1926 verstorbenen
Pionier der Anniaherung mit den Anglikanern;"® Lambert Beauduin befand

" Zum franzosischen 6kumenischen Kontext dieser Zeit vgl. E. FourLLoux, Les catholi-
ques et I'unité chrétienne au XIXe et au XXe siécle. Itinéraires européens d’expression fran-
caise, Paris 1982,

15 Vgl. AAS 20 (1928), 12ff.

' Dies ist auch die Botschaft der Enzyklika Rerum orientalium, die sich im selben Jahr an
die katholischen Ostkirchen wandte: AAS 20 (1928), 277-288.

7 Une passion (s. Anm. 2), 24,

# Vgl. R. Lapous, Monsieur Portal et les siens, Paris 1985,
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sich in Frankreich im Exil,'” wahrend er selbst in Belgien lebte. Es wird ihm
schnell bewusst, dass alle, die sich fiir die entstechende 6kumenische Bewe-
gung engagiert haben, mehr oder weniger missbilligt wurden.

Was konnte er tun? Er fasste cinen Plan, an dem er sein Leben lang fest-
hielt: den Anderen auf offene und briiderliche Weise entgegen zu gehen, ihre
Schriften zu lesen, ihre Geschichte und die Geschichte, die sie mit uns gemein-
sam haben, zu studieren.

Den Anderen zu begegnen begann er in Deutschland. 1930 verbrachte er
die Monate August und September in Diisseldorf; dies ermoglichte es ihm,
sich mit der Bewegung Friedrich Heilers durch die Lektiire der ,Hochkirche
vertraut zu machen, eine Zeitschrift, die er mit grofStem Interesse las. 1931
kam er nach Berlin; vor allem aber besuchte er die Heimat Luthers: Er besuch-
te die Wartburg, ging nach Erfurt und arbeitete in der Luther-Halle in Witten-
berg. Beide Aufenthalte waren entscheidend; wenn er darauf anspielt, gibt er
zu: ,Ich verdanke dem deutschen Geist, meinen zahlreichen deutschen Freun-
den und der deutschen Wissenschaft viel*.*

Die Begegnung mit den anderen durch unmittelbaren Kontake war sein
bevorzugter Weg. Denn merkwiirdigerweise gestehen ihm 1932 seine Oberen
nur sechs Monate (statt der iiblichen zwei Jahre) zu, um sich auf seine kiinfti-
ge Lehrtatigkeit vorzubereiten. Diese sechs Monate, die er in Paris verbrach-
te, erlaubten ihm nicht, ein universitires Forschungsprojekt zu beginnen.
Aber er kniipfte hier entscheidende Kontakte. Er schrieb sich in der Ecole
pratique des Hautes Etudes ein und belegte die Kurse des thomistischen Phi-
losophen Etienne Gilson sowie des Kirchenrechtshistorikers Gabriel Le Bras;
vor allem aber besuchte er die Fakultit fiir protestantische Theologie, was zu
dieser Zeit ein unerhortes Novum darstellte. Gleichzeitig war er regelmi@iger
Gast des franzosisch-russischen Kreises, lernte dort Nikolaj Berdiaev, Emma-
nuel Mounier (den Griinder der Zeitschrift Esprit), Lev Gillet, einen zur or-
thodoxen Kirche iibergetretenen Benediktiner,*' und Albert Gratieux kennen,
einen Kenner des Slawophilismus, der am Institut Catholique lehrte und des-
sen Arbeiten Congar bald veroffentlichen sollte. Nun besuchte er auch Lam-
bert Beauduin, den Griinder von Amay-Chevetogne, in seinem Exil nahe Pa-
ris; daraufhin reiste er nach Amay: hier lernte er Paul Couturier kennen, der
sich voriibergehend dort aufhielt, und schlof Freundschaft mit dem Leiter
von Irénikon, Clément Lialine, diesem Benediktiner russischer Herkunft, der
wohl der erste katholische Okumeniker war.

1934 organisierte er im Haus des Verlags Cerf ein Kolloquium mit Karl
Barth. 1937 half er, in Paris ein Vorbereitungstreffen zur 2. Weltkirchenkon-

" Vgl. zu seiner Biographie neuerdings R. LooNBEEK, |. MorTIAU, Un pionnier Dom
Lambert Beauduin (1873-1960). Liturgie et unité des chrétiens, Chevetogne 2001.

' Une passion (s. Anm. 2), 16f.

i Er veroffentlichte unter dem Namen ,Monch der Kirche des Orients®.
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ferenz der Bewegung fiir praktisches Christentum (Life and Work) in Oxford
zu organisieren, und zwar so, dass auch Katholiken dafiir interessiert wurden.
Wihrend der Sommermonate 1936 und 1937 entdeckte er den Anglikanis-
mus in England, wo er mit Arthur Michael Ramsey, dem spiteren Erzbischof
von Canterbury, in Verbindung trat. 1938 organisierte er ein erstes Treffen
katholischer Okumeniker in Le Saulchoir, ein Vorspiel zur Griindung der
,Katholischen Konferenz fiir 6kumenische Fragen*, und war damals der Ers-
te, der eine solche Idee hatte.” Wihrend dieser Jahre war er auch unermiid-
lich als Prediger im Dienst der Okumene titig, vor allem im Rahmen der jihr-
lichen Gebetswoche fiir die Einheit.”* Chrétiens désunis ist aus einer Reihe
von Predigten hervorgegangen, die er wihrend einer solchen Novene in Sacré-
Cceur in Paris hielt.

Ich habe diese Details aus den Jahren seiner Ausbildung hervorgehoben,
weil sie etwas Entscheidendes iiber die Vorgehensweise Congars verraten: Er
hat den unmittelbaren, briiderlichen und lebendigen Zugang zu den anderen
Christen nie vom Studium ihrer Doktrin getrennt. In diesem Bereich hat er
sich gebildet, indem er ein unermidlicher Leser wurde, und nicht nur irgend-
ein Leser: Er legte in einem jahrlich erscheinenden ekklesiologischen Bericht
Rechenschaft iiber seine Lektiire ab, der zwischen 1932 und 1962 zweihun-
dertfiinfzig Seiten in Kleindruck von Sainte Eglise** fiillte, und dies, obwohl
er wihrend seiner fiinfiahrigen Kriegsgefangenschaft in Deutschland nichts
geschrieben hatte,

Kontakte, Lektiire, aber auch Geschichte. In seinem Beitrag zu der Fest-
schrift fiir Willem A. Visser’t Hooft hat er sich wie folgt zu diesen untrenn-
baren Dimensionen gedufert:

»Die Kenntnis der Anderen, die nur dann vollstandig ist, wenn sie unmit-
telbar und konkret ist, vermittelt uns ... das Studium der Geschichte. Ich habe
Geschichte intensiv studiert. Ich tue das jetzt noch, und so Gott will, darf ich
es auch in Zukunft tun. ... [Sie] ist eines der besten Mittel ..., um zur Wahr-
heit zu gelangen und ihr zu dienen. ... jedesmal, wenn ich mich selbst von
etwas iiberzeugt habe, war es anders, als es mir dargestellt worden ist. ... So
habe ich mich auch niher mit der Frage des ,west-dstlichen Schismas‘ befasst
und habe festgestellt, daf8 man nicht so reden kann, als sei hier eine unbestrit-
ten anerkannte Legitimitit zu einem bestimmten Zeitpunkt von den 6stlichen
Christen zuriickgewiesen worden, die damit auch die volle Verantwortung fur
den Bruch treffen wiirde. Vielmehr ist man hier Zeuge einer ,zunehmenden
Entfremdung zwischen zwei verschiedenen Welten ...* Ich habe mich mit Lu-

2 Vgl. Une passion (s. Anm. 2), 53.
* Vgl. ebd., 35-41, zu seinem Beitrag zu diesen Gebetswochen.
M Y. CoNGAR, Sainte Eglise. Erudes et approches ecclésiologiques (Unam Sanctam 41),

];;riss. 1963; dt. Ausg.: Heilige Kirche. Ekklesiologische Studien und Anniherungen, Stuttgart
66.
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ther befafSt. Es vergeht kaum ein Monat, in dem ich nicht in der einen oder
anderen Weise auf seine Schriften zuriickkomme ... Ich weiff schlieflich, daf8
iiberhaupt nichts wirklich Ernsthaftes von unserer Seite aus gegeniiber dem
Protestantismus geschehen wird, solange wir nicht Schritte unternehmen,
um Luther wirklich zu verstehen und ihm geschichtlich Gerechtigkeit wider-
fahren zu lassen. Freudigen Herzens bin ich bereit, mein Leben fiir diese mei-
ne Uberzeugung hinzugeben®.*

War aber Congar wirklich ein Historiker? Die anspruchsvollsten profes-
sionellen Historiker werden ihn ehren, ohne ihn jedoch zu den ihren zu zih-
len.? Diese Zuriickhaltung riihrt von der bereits erwihnten Liickenhaftigkeit
seiner Ausbildung her: Es war fiir ihn leichter, die Geschichte einer Idee, eines
Begriffs oder einer Institution zu befragen, als sie wieder in ihren Gesamtkon-
text einzugliedern. Dies riihrt auch von seiner Motivation her: Er befragte
niemals die Geschichte als solche, sondern stellte die Gegenwart der Kirche
ihrer eigenen Tradition gegeniiber, die viel reicher und tiefer war als das, was
davon erhalten geblieben war zu Zeiten Pius’ XII. So war Congar ein grof-
artiger Wiinschelrutenginger, der eine Offnung gegeniiber den anderen
Christen und gerade deswegen einen kirchlichen Reformismus beforderte.
Ohne beides wiirde das Vatikanum II unverstindlich bleiben; beides hat auf-
grund seiner Thematik daraus ein 6kumenisches Konzil im eigentlichen Sinne
werden lassen.

Fassen wir zusammen: es ist wirklich die Leidenschaft fiir die Einheit der
Christen, die das Leben Congars bestimmt. Im Gegensatz zu anderen grofSen
Theologen des Jahrhunderts, wie Rahner oder Balthasar, ist er somit ein
Theologe, den jeder nachahmen kann, im briiderlichen Interesse, das er stets
fiir die anderen Christen zeigte, fiir ihr Denken, fiir ihre Geschichte und fiir all
das, was wir mit ihnen gemeinsam haben. Aber sprechen wir nun iiber Con-
gars Beitrag zur Geschichte seiner eigenen Kirche.

4. Ein grofRer Theologe, bei dem der personliche Weg denjenigen der Kirche
ahnen lisst und formt

Yves Congar war sich vollkommen bewusst, ein Vorldufer des Il Vatika-
nischen Konzils gewesen zu sein. Er selbst hat es folgendermaflen aus-
gedriickt:

»Ich war iibergliicklich. Die grofen Ziele, denen ich zu dienen versucht

%Y, ConGar, Okumenische Erfahrung und Bekehrung: Ein Bekenntnis, in: Gelebte Ein-
heit, Okumenischer Dialog (FS fiir W. A. Visser't Hooft), Stuttgart 1965, 67-81, hier: 69f.

% Man beachte die Zuriickhaltung in Hinblick auf die Methodik, die Ovipio Carrrani
in seiner Rezension von Congars Studien zur Ekklesiologie des Hohen Mittelalters erkennen
lasst: Attualismo storiografico e metodo storico (a proposito di un libro di Y. M. Congar),
in: StMed, Ser. 3, 11 (1970), 867-883.
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hartte, haben zum Konzil gefithrt: Erneuerung der Ekklesiologie, Tradition,
Reformismus; okumenische Bewegung, Laienapostolat, Mission, Amter ...
ohne das liturgische Gebet und die doxologische Funktion des Glaubens-
bekenntnisses zu zihlen, das man hier feiert: Werte, an die ich mehr denn je
glaube“.?

Was seine Aktivitdt auf dem Konzil selbst betrifft, so kann ihr Ausmafl
dank der Veroffentlichung von Mon Journal du Concile?® Tag fur Tag aus
der Innenperspektive verfolgt werden; er hat zudem in diesem Tagebuch ver-
zeichnet, worin sein personlicher Beitrag zu acht der promulgierten Doku-
mente bestand.”

Dies ist das Ergebnis der 6kumenischen Berufung Congars: ,sehr frith®,
schreibt er, .ist mir deutlich geworden, dass der Okumenismus kein abge-
grenzter Teilbereich ist, sondern eine Bewegung der Umkehr und der Reform
voraussetzt, die sich auf das ganze Leben der Gemeinschaften erstreckt. Mir
ist ebenfalls aufgegangen, daf sich die 6kumenische Aufgabe fiir jeden zu-
nichst bei ihm selbst, im Kreise der Seinen stellt.“* Wenn man Congars Bei-
trag zur okumenischen Bewegung darstellt, darf man nichts von dieser Er-
kenntnis vernachlassigen. Eine derartige Sicht ist heute zwar allgemein
verbreitet; dennoch ist sie noch weit davon entfernt, ihre Friichte zu tragen.
Immerhin scheint es interessant, dem Beitrag Congars zu den wesentlichen
Etappen des katholischen Okumenismus besondere Aufmerksamkeit zu
schenken. Bevorzugt werden hierbei die methodologischen Gesichtspunkete,
denn der Okumenismus steht in dieser Hinsicht gegenwirtig vor einer neuen
Wendung, und es wird sich zeigen, wie viel diese Congar verdankt, auch wenn
er sie lediglich vorausgeahnt hat.

¥ Une passion (s. Anm. 2), 90,

2 2 Bde., Paris 2002.

* Ebd., Bd. 2, 511: ,Lumen Gentium, der erste Entwurf von mehreren Nummern des
1. Kap. und die Nrn. 9, 13, 16, 17 des 2. Kap., plus einige einzelne Passagen. De Revelartio-
ne: habe am 2. Kap. mitgearbeitet, und die Nr. 21 stammt im ersten Entwurf von mir. De
oecumenismo, habe daran mitgearbeitet: das proemium und der Schluss sind so ziemlich
von mir. Erklirung tiber die nichtchristlichen Religionen: habe mitgearbeitet; die Einleitung
und der Schluss sind so ziemlich von mir. Schema XI1I: habe daran gearbeitet: Kap. und IV.
1., 4. Kap. De Missionibus: das 1. Kap. ist von A bis Z von mir, mit Anleihen bei Ratzinger
fiir die Nr. 8. De libertate religiosa: Mitarbeit an allem, besonders an den Nrn. des theologi-
schen Teils und im proemium, das von meiner Hand stammt, De Presbyteris: zu drei Vierteln
ein Entwurf von Lécuyer-Onclin-Congar. Habe das proemium, die Nin. 2-3 iiberarbeitet,
habe den ersten Entwurf der Nrn. 4-6 gemach, bei den Nrn. 7-9, 1214 und beim Schluss,
dessen zweiten Absatz ich entworfen habe, habe ich die Uberarbeitung gemacht. Insofern
kam das, was heute Morgen verlesen wurde, in weiten Teilen von mir. Servi inutiles sumus.*

1 Une passion (s. Anm. 2), 41.
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I. Etappe: Chrétiens désunis (1937): Die Entdeckung der Anderen, die reflek-
tierte Entstehung eines katholischen Okumenismus

Chrétiens désunis hat als Untertitel: Principes d’un «ecuménisme catho-
lique » (Grundsitze eines ,katholischen Okumenismus*). Mit dieser Zielset-
zung steht das Werk ohne Vorginger da. Vorher existierten auf Deutsch wie
auf Franzosisch nur Artikel, die den getrennten Kirchen freundlich gesonnen
waren, und es lassen sich in dieser Zeit tiberhaupt nur zwei katholische Zeit-
schriften nennen - beide sind frankophon -, die dem Okumenismus gewidmet
waren, niamlich Irénikon (von belgischen Benediktinern) und Russie et
chrétienté (von franzosischen Dominikanern von Istina). Es handelt sich also
um eine Pionierleistung.

Zwar versucht Congar, die Spaltungen in ihrer lehrmifigen Entwicklung
zu verstehen, aber er schreibt thnen nicht nur dogmatische Griinde zu. Thr
Fortbestehen habe immer aufgrund der bloBen Tatsache der Trennung Einsei-
tigkeiten nach sich gezogen. Gegenwirtig liegt seiner Meinung nach der
stirkste Antrieb zur Aufrechterhaltung der Trennung in dem Willen, die au-
thentischen Werte, in deren Namen man sich hat trennen miissen, zu bewah-
ren. Daher beschliefit er sein erstes Kapitel mit einem Leitgedanken, der dem
spiteren Okumenismusdekret des 2. Vatikanischen Konzils seinen Titel geben
wird: Unitatis Redintegratio: ,Die wahre Vereinigung muss ins Auge gefafSt
werden als Wiedereingliederung all desjenigen in die Einheit der Catholica,
was es an christlichen Werten auflerhalb von ihr gibt.“*" An anderer Stelle
bezeichnet er diese Aufgabe als ,, Wiederaufnahme in die Einheit“.*

Nach diesem ersten theologischen Blick auf die Spaltung entwirft er eine
Theologie der Einheit und der Katholizitit, der er der Reihe nach die Bewe-
gung von Stockholm (Life and Work, als liberal charakterisiert), den Anglo-
Katholizismus sowie die orthodoxe Ekklesiologie in ihrer slawophilen Ver-
sion gegeniiberstellt. Dieses Programm erlaubt es ihm, urspriinglich bei
seinen Zuhorern, nun bei seinen Lesern Wohlwollen zu erzeugen und sie mit
christlichen Welten vertraut zu machen, die er selbst gerade erst entdeckt hat.
Von hier aus kann er die Grundsitze eines katholischen Okumenismus auf-
stellen. Da er das Prinzip individueller Konversion, das keine Losung sein
kann, da es das eigentliche Problem umgeht, ausschliet, muss Congar den
Status der getrennten Kirchen als solche und ihr Verhiltnis — immer noch als
solche — zur wahren Kirche kliren.

Auffallig ist vor allem der Nachdruck, mit dem er die christliche Taufe
aufwertet. Diese ,nimmt immer in die wahre Kirche auf“.** Dies wird auch

" Y. ConGar, Chrétiens désunis. Principes d'un «cecuménisme catholique» (Unam
Sanctam 1), Paris 1937, 56.

" Ebd., 333.

“ Ebd., 285.
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die Grundlage des Okumenismus sein, an der das Vatikanum II festgehalten
hat. Was die Kirchen des Ostens betrifft, so sieht er in ihnen wahre Ortskir-
chen* und bekriftigt, dass ,es nicht falsch wire, (was sie betrifft) von einer
Vereinigung von Kirchen zu reden, vorausgesetzt, man erklart es*.” Was die
Kirchen der Reformation betrifft, gerit er ins Stottern.’® Er erkennt, dass die
Christen dort ,nicht gegen ihre Konfession, sondern in ihrer und durch ihre
Konfession“¥ erlost sind, aber es wird sich fir diese protestantischen Grup-
pen ,fast ausschlieflich“ um ,.eine Vereinigung mit der Kirche*** handeln -
was fiir diese Zeit sehr viel ist.

Ein Plan fiir einen katholischen Okumenismus schlieft das Werk ab, des-
sen Realisierung er sein Leben weihen wird. Auf der Ebene der gegenseitigen
Beziehungen muss man durch zuverlissige Information gegen Vorurteile an-
kampfen* und zugleich Freundschaft entstehen lassen. Im theologischen Be-
reich ist es angemessen, die Riickkehr zu den Quellen zu betreiben, die uns
einander naher bringen wird. Was die angestrebte Einheit betrifft, so ist es
angebracht, sie als Wiedereingliederung aller in die Katholizitit zu definieren,
welche man nicht mit dem bestehenden Katholizismus verwechseln darf.* Er
frage: ,,Ist das nichts anderes als eine Kirchenreform? Einverstanden: und wa-
rum hat man dann davor Angst? Die Kirche befindet sich in standiger Reform
ihrer selbst.“"!

Fassen wir zusammen: Mit Chrétiens désunis hat Congar solide Fun-
damente fiir den katholischen Okumenismus gelegt. Im Bereich der Kenntnis
der anderen, der stark von seinem persénlichen Lebensweg gepragt war,
konnte er die allgemeine Meinung davon iiberzeugen, dass es die hohe Mauer
von Unverstindnis und Vorurteilen, die unter den Christen existierte, abzu-

M Vgl. ebd., 304.

5 Ebd., 307.

% Oder er wirkt manchmal ein wenig unbeweglich, wie sein Freund Clément Lialine
nicht zogerte zu schreiben: ,,Dem Geist seiner Tradition treu, wollte Pater Congar ... aus-
gehend von Prinzipien ... [auf] dedukrtive Weise urteilen: manche Offenbarungswahrheiten,
erste Prinzipien der theologischen Wissenschaft, werden bis zur Erschopfung verdeutlicht,
gefallig fiir die Logik und auf sehr westliche, wenn nicht gar franzésische Art.* DERs., De la
méthode irénique, in: Irén 15 (1938), 280.

¥ Chrétiens désunis (s. Anm. 31), 306.

* Ebd.

¥ Ebd., 56{., beklagt er ,eine unglaubliche Anhidufung von Vorurteilen, Verstimmungen
und Verfehlungen®.

4 Vgl. ebd., 338f.: ,es ist unmaglich, dass die Vereinigung sich durchfiihren ldsst, ...
wenn unsere Kirche als besondere Konfession erscheint, ... ein ,Ismus®, genauso partikulir
und exklusiv wie die anderen ,Jsmen‘*.

! Ebd., 339. Diese Formulierung findet sich genau so in Unitatis Redintegratio 6 wieder:
~perennis reformationis qua indiget®, Seit dem Vatikanum Il ist die Enzyklika Ut Unum Sint
von Johannes Paul II. das einzige romische Dokument, in dem diese Formulierung zitiert
wird: in Nr. 16 wortlich sowie in den Nrn. 17 ff. mit dem Gedanken der fortdauernde Er-
neuerung; vgl. Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 121, Bonn 1995, 15. 16 ff.
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tragen galt. Im theologischen Bereich hat er die eine Taufe, die allen gemein-
sam ist, zum Grundstein des Dialoges gemacht und so der reductio graecorum
oder der Abschworung der Protestanten*” den Riicken gekehrt. Er hat auf-
gezeigt, dass die Furcht vor dem Verlust unserer hochsten Werte das Fort-
bestehen unserer Trennung erklart. Alle miissen also in der Katholizitit wach-
sen, weshalb die Einheit eine wnitatis redintegratio sein muss, wie das
Vatikanum I es 25 Jahre spiter sagen wird. Von daher dringt sich ein neues
Verstindnis der 6kumenischen Arbeit auf: sie ist kein abgegrenzter Teil-
bereich, nicht Verwaltung unserer Beziechungen zu den anderen Christen; sie
muss eine Dimension allen kirchlichen Lebens werden, denn die Einheit ver-
langt dessen umfassende Reform.

Der Zeit der Ausbildung und der Entdeckung wird fiir Congar die Zeit der
Geduld folgen. Wihrend dieser zweiten Periode seines Lebens wird er, durch
die Umstinde oder durch die Autorititen seiner eigenen Kirche, vom Kontakt
mit den Anderen ferngehalten; er wird in der Folge daran arbeiten, das eigene
Haus in Ordnung zu bringen, das heifit, er wird die katholische Ekklesiologie
vertiefen und erneuern und nun so, auf dufSerst fruchtbare Weise, zur 6kume-
nischen Sache beitragen.

II. Etappe: Die Jahre der Geduld und der Kreativitat in der Vorbereitung der
katholischen Kirche auf den Okumenismus (1939-1960)

1) Eine grundlegende Einsicht: der Okumenismus ist kein abgegrenzter Teil-
bereich, sondern eine Dimension allen kirchlichen Lebens

Chrétiens désunis hatte eine groffe Wirkung innerhalb und aufferhalb der ka-
tholischen Kirche. Dies bestirkte den Entschluss Congars, die Reihe ekklesio-
logischer Studien mit dem Titel Unam sanctam fortzufithren, deren ersten
Band Chrétiens désunis bildet. Er wollte damit der Sache des Okumenismus
dienen, indem er ,eine Reihe zutiefst traditioneller, aber mehr oder weniger
vergessener ekklesiologischer Themen und Werte wieder in den geistigen Aus-
tausch zuriickbrachte* mit der Absicht , die Gesamtheit des katholischen Er-
bes soweit wie moglich wiederherzustellen, indem man die Quellen neu be-
fragte, um aus ihnen ein lebendiges Denken zu schopfen®.*' Die Intention war
klar: ,Ich fiihlte die Zusammengehorigkeit des groffen Wandels, den der
Okumenismus erforderte, mit der gesamten ekklesiologischen, pastoralen,
biblischen und liturgischen Bewegung. Sehr frith ist mir deutlich geworden,
dass der Okumenismus ... eine Bewegung der Umkehr voraussetzt, die sich
auf das ganze Leben der Gemeinschaften erstrecke.“*

# Vgl. Chrétiens désunis (s. Anm. 31), 299.
“ Une passion (s. Anm. 2), 46.
“ Ebd., 41.
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2)Eine Arbeit, die sich auf die katholische Kirche zentriert, in einer Zeit der
Geduld und der Verdichtigungen

1939, achtzehn Monate nach Erscheinen von Chrétiens désunis, rief der Ge-
neralobere der Dominikaner Pater Congar zu sich, um ihn vor ,sehr ernst-
haften Schwierigkeiten® zu warnen, auf die das Buch in der romischen Kurie
stief}; diese war zudem beunruhigt durch die Veroffentlichung der franzosi-
schen Ubersetzung von Johann Adam ‘Méhlers ,Die Einheit in der Kirche®
als dem zweiten Band der neuen Reihe Unam Sanctam. Im selben Jahr began-
nen sechs lange Jahre des Krieges und der Gefangenschaft. Gleich nach seiner
Riickkehr im Jahr 1946 erfuhr er, dass er weiterhin unter Verdacht stand:
»-.» von Anfang 1947 bis Ende 1956 habe ich nur eine ununterbrochene Ab-
folge von Denunziationen, Ermahnungen, einschrinkender oder diskriminie-
render Maffnahmen und misstrauischer Interventionen erlebt.“* Es ist unné-
tig, weiter ins Detail zu gehen. Weisen wir nur darauf hin, dass ihn die
kirchlichen Behorden im Jahr 1954 ohne klar erkennbaren Grund in Verbin-
dung mit der Bewegung der Arbeiterpriester brachten: er verlor seinen Lehr-
stuhl, wurde zunichst nach Jordanien verbannt (Jerusalem war damals weit
entfernt!), spater dann nach Cambridge und schlieflich nach Strafburg, des-
sen Bischof J. . Weber, Sulpizianer und Exeget, ihn unter seinen Schutz stell-
te. Das war nicht mehr nur eine Zeit der Geduld, sondern eine Zeit der Prii-
fung. Da er kein aktiver Gesprichspartner im Okumenismus mehr sein
konnte, widmete er sich der Aufgabe, seine eigene Kirche darauf vorzuberei-
ten, vor allem durch Publikationen, die allesamt von grofler Bedeutung wa-
ren.

1950: ,,Wahre und falsche Reform in der Kirche*

Das heilige Jahr 1950 gehort nicht zu den gliicklichsten fiir die Anniherung
der getrennten Christen. Am Anfang der Jahres erschien die Instruktion
Ecclesia catholica,*® die die Teilnahme von Katholiken an Aktivititen der
okumenischen Bewegung einschrankte, eine Mafinahme, die sich fiir Congar
personlich noch zuspitzte nach der Enzyklika Humani generis” im August:
sie verurteilte die franzosische Nowvelle théologie, insbesondere wie sie in
Le Saulchoir und in Fourviere gelehrt wurde, unter Berufung auf dem Sylla-
bus entnommene Begriffe: Idealismus, Immanentismus, Pragmarismus, Exis-
tentialismus, Historizismus. Unter diesen Begriffen befand sich auch der Ire-
nismus, mit dem Congar aufgrund von Chrétiens désunis personlich gemeint
war. Im November schlieSlich entschied zum ersten Mal seit 1870 ein Papst,
Pius XIL, von dem Privileg der Unfehlbarkeit Gebrauch zu machen, um ein

4 Ebd., 65.
& AAS 42 (1950), 142-147.
¥ Ebd., 561-577.
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Dogma zu verkiinden, das Maria betraf: die Aufnahme Mariens in den Him-
mel.

Trotz dieses Kontextes hatte Congar den Mut, der fast an Verwegenheit
grenzte, Vraie et fausse réforme dans I'église zu veroffentlichen. Im Vorwort
sind Gedanke, Ton und Stil von einer bewundernswerten Vornehmheit und
evangeliumsgemafen Wahrheit. Hier ein typischer Satz:

»Diese katholische Selbstkritik ist freimiitig und erwéchst keineswegs aus
einem Mangel an Vertrauen und Liebe gegeniiber der Kirche, sondern im Ge-
genteil aus einer tiefen Verbundenheit und aus einem Willen zum Vertrauen
trotz mancher, sehr schmerzlich empfundener Enttduschungen, weil es die
Enttduschungen eines Mannes sind, der liebt und eben gerade von der Kirche
viel erwartet,“**

Soweit ein Historiker dies ergriinden kann, hat dieses Werk sicherlich die
Einberufung des II. Vatikanum miterméglicht: man weif$ namlich, dass einer-
seits Angelo Roncalli wihrend seiner Zeit als Nuntius in Paris das Buch, sorg-
faltig mit Notizen versehen, in seiner Bibliothek aufbewahrte.*” Man weifd
auch, dass Giovanni Battista Montini, Substitut im Staatssekretariat, Yves
Congar personlich darum bat, ihm ein Exemplar des bereits vergriffenen Bu-
ches, dessen Neuauflage verboten war, zukommen zu lassen.” Aber selbst
wenn man annimmt, dass es keine feststellbare Verbindung zwischen diesem
Buch und der Einberufung und Fortfithrung des II. Vatikanum gibt, bleibt
wenigstens die Tatsache, dass das Werk den Begriff und die Realitir der Re-
form wieder in die katholische Kirche eingefiihrt und rehabilitiert hat - beide
waren seit dem 16. Jahrhundert verbannt. Offensichtlich ist dies kein geringer
Beitrag zum Leben der katholischen Kirche, zum Zweiten Vatikanischen
Konzil und gerade auch zum Okumenismus.

1952: ,,Christus, Maria und die Kirche* oder: die Riickkehr zur Christo-
zentrik

Dieses Buch erschien achtzehn Monate nach der Verkiindigung des Dogmas
von der Aufnahme Mariens in den Himmel, das bekanntlich die im Entstehen
begriffenen 6kumenischen Beziehungen einfror. Seit dem Augenblick, in dem
der Papst aus dieser Glaubensiiberzeugung ein Dogma machte, begannen die
Orthodoxen, die sich zu demselben Glauben unter dem Begriff der Entschla-
fung Mariens bekannten, daran zu zweifeln, zumindest gilt dies fiir manche
Professoren der Theologie, und der Graben zwischen den beiden Kirchen ver-

Y. CONGAR, Vraie et fausse réforme dans I'Eglise (Unam Sanctam 20), Paris 1950, 40.

¥ Vgl. hierzu die 2. Aufl. desselben Werkes von 1968, dort: 8, Anm. 2.

% Weil Congar nur noch sein personliches Exemplar besa8, bat er einen jungen Professor
fiir Liturgik von Le Saulchoir, der spiter am Institut Catholique lehrte, P-M. Gy, ihm sein
Exemplar zu diesem Zweck abzutreten.
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breiterte sich.’* Die Protestanten Frankreichs und Deutschlands sowie die An-
glikaner sahen darin so gut wie einstimmig ein absichtlich errichtetes Hinder-
nis fiir die Anniherung unter den Christen, da das neue Dogma in ihren Au-
gen jeglicher Grundlage in Heiliger Schrift, Geschichte und Theologie
entbehrte.

In diesem Werk, das unzweifelhaft eines derjenigen von Congar ist, die am
meisten an systematischer Theologie enthalten, unterstreicht er zwar, dass
wdie katholischen Aussagen iiber Marias Gnaden ... den durch das Konzil
von Chalkedon lichtvoll verkiindeten apostolischen Glauben (bekrafti-
gen)*, aber er weist doch auch auf monophysitische Tendenzen in der ka-
tholischen Mariologie hin, so etwa bei dem Pallottiner Heinrich M. Koster,™
und er sieht sie auch bei dem Katholiken Graham Greene eindringen; von ihm
zitiert er folgenden Gedanken, der aus der Zeit unmittelbar nach der Prokla-
mation des neuen Dogmas stammt: ,,In der Auferstehung Christi konnen wir
die Auferstehung eines Gottes sehen, die Marias hingegen enthilt die Voraus-
sage der Auferstehung eines jeden von uns“; ,ein sehr schlechter monophysi-
tischer Roman*, kommentiert Congar!™ Er zeigt deutlich die Gefahren des
Themas der Mittlerschaft Mariens auf, weil es einen zu géttlichen Christus
impliziert, der als Richter zu streng, wihrend Maria nichts als Erbarmen
wire.

Dieses Werk wird entscheidend in einem Augenblick der Verbreitung einer
marianischen Literatur ohne theologisches Niveau und einer Mariologie, die
sich als eine nahezu autonome Disziplin etabliert. Seine Schlussfolgerung ist
deutlich: ,Es gibt keine ... Theologie der christlichen Frommigkeit, die sich
nicht vor der Theologie schlechthin verantwortlich wiisste; diese selbst aber
steht unter dem souverinen Gesetz der objektiv gegebenen Offenbarung.*
Diese christologische Riickbindung wird zur Einfiigung der LehrauBerungen
iiber Maria in das achte und letzte Kapitel von Lumen gentium fiihren; dieses
Ergebnis wurde nicht ohne Schwierigkeiten erreicht. Zum Thema der Mario-
logie kann man die grofite Anzahl von Wortmeldungen von Seiten der Bischo-
fe registrieren; sie tibertrifft selbst noch die an Zahl zweithaufigsten Auerun-

" Vgl. P. Dumont, Le dogme de I'Assomption et l'orthodoxie grecque, in: Irén 24
(1951), 81-90. Er berichret hier, dass das Dogma nach Einschitzung des Athener Theologen
Karmiris ,den Graben, der die Kirchen trennt, verbreitert und eine Union unmaoglich ge-
macht* habe (ebd., 90).

“ Vgl. Th. StroTMANN, Chronique religieuse, in: Irén 23 (1950), 422-427,

Y, CONGAR, Le Christ, Marie et I'Eglise, Paris 1952; dt. Ausg.: Christus, Maria, Kirche,
Mainz 1959, 49.

# Vgl. ebd. 60 (mit Anm, 77; hier finden sich Verweise auf: H, M. K&sTER, Unus media-
tor. Gedanken zur marianischen Frage, Limburg 1950, 150, 155, 1621.).

#* Ebd., 61 (mit Anm. 78: hier der Hinweis auf den Text von G. GREENE, in: Life,
20,11.1950).

 Ebd., 70.
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gen, diejenigen zu ihrem eigenen Amt. Die endgiiltige Ausrichtung wurde nur
mit einer knappen Mehrheit erreicht. Zweifelsohne spielten die grundsitzli-
chen Neuorientierungen Congars aus dem Jahr 1952 hierbei eine viel grofere
Rolle als seine personliche Teilnahme in der Unterkommission iiber die Mitt-
lerschaft Mariens der zentralen theologischen Kommission des Konzils. ¥

1953: ,,Entwurf einer Theologie des Laientums***

Ohne mit dem Werk Vraie et fausse réforme dans I’Eglise vergleichbar zu sein,
stellte Jalons einen wesentlichen Beitrag zum Unternehmen Congars dar, das
auf jene ,katholische Wiedereingliederung® zielte, die es der (katholischen)
Kirche erlaubte, sich dem Okumenismus zu 6ffnen. Damals stellte der theo-
logische und praktische Status der Laien im Katholizismus eines der grofSten
Hindernisse dar fiir eine Anniherung an die aus der Reformation hervor-
gegangenen Kirchen.

Die Frage hatte sich seit dem 16. Jahrhundert auf das Thema des allgemei-
nen Priestertums der Gliaubigen fokussiert. Dieses allgemeine Priestertum galt
als eine Art Privileg der Protestanten, wihrend die Katholiken das Priester-
tum ihren Priestern zuschrieben. Ein halbes Jahrhundert vor dem Buch von
Congar kam dieser Stand der Dinge auf derart karikaturhafte Weise im Kir-
chenlexikon oder Encyklopidie der katholischen Theologie zum Ausdruck,
dass er beriihmt wurde. Unter dem Stichwort ,,Laien® findet man: ,s[iehe]
Clerus®. Dort kann man lesen:

»Ein Laienpriesterthum kann im Ernste von Niemandem behauptet wer-
den. Es ist ein Zeichen grofer Geschmacklosigkeit und exegetischer Ver-
irrung, aus 1 Petr. 2, 5.9 (...) ein solches construiren zu wollen. Es ist klar,
daf hier nur von einem uneigentlichen, héchstens secundiren Priesterthum
der Glidubigen die Rede ist, welches die Existenz eines wahren und wirklichen
Priesterthums voraussetzt,“*

Congar hatte eine sehr klare Vorstellung davon, dass eine Revision auf all
diesen Gebieten notwendig war. Jalons legt sie so dar, daf§ dabei der Anteil der
Laien an der priesterlichen Funktion der Kirche, ihrer koniglichen Funktion
(der Regierung) und ihrer prophetischen Funktion (der Lehre) auf einem der
Tradition entsprechenden Weg wiederhergestellt wird. Er rezipiert so zuguns-
ten der katholischen Ekklesiologie die calvinistische Drei-Amter-Lehre,* die

7 Vgl. Mon Journal du Concile (s. Anm. 28), 2, 90-94, /

Y. CoNGAR, Jalons pour une théologie du laicat (Unam Sanctam 23), Paris 1953; dt.
Ausg.: Der Laie. Entwurf einer Theologie des Laientums, Stuttgart 1957.

# Art. ,Laien, in: Wetzer-Welte?, Bd, 7 (1891), 1323; Art. ,Clerus®, ebd., Bd. 3 (1884),
537-547, hier: 546.

0 Die Kapitel 4, 5 und 6 behandeln nacheinander die priesterliche, konigliche und pro-
phetische Funktion der Laien.
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sich das II. Vatikanum in Lumen Gentium und — in dessen Gefolge — der
Codex des kanonischen Rechts von 1983 zu eigen machen sollten.

Congar war jedoch mehr ein Historiker als ein Systematiker; daher schlage
er eine komplizierte und wenig befriedigende Verhiltnisbestimmung der zwei
Weisen des Priestertums vor. Er blieb lange Zeit in fiir diese Thematik unan-
gemessenen Kategorien befangen, wie auch der dichotomische Titel zeigt, den
er noch 1962 einem seiner Biicher gibt: Sacerdoce et laicat devant leurs taches
d’évangélisation et de civilisation.®' Dieser Mangel hat vielleicht zum partiel-
len Misslingen von Presbyterorum Ordinis beigetragen, an dessen Abfassung
er weitgehend mitgearbeitet hat.®* Er selbst gestand ein, eine ausgewogene
Theologie des kirchlichen Amtes erst spit entdeckt zu haben;* so in seinem
sehr schonen Text ,,Mein Weg zur Theologie des Laientums und der Amter*
von 1970, mit dem sein zu dieser Frage zufriedenstellendstes Buch beginnt.®*
Diese Offnung ist zu einem groffen Teil dem zunehmend grofer werdenden
Raum geschuldet, den die Pneumatologie in seiner Reflexion einnimmt, be-
sonders seit der Mitte der 70er Jahre.®

Und noch ein gewichtiger Konflikt besteht zwischen Katholizismus und
Reformation in der Frage der Laien. Sagen wir es mit der Rechtsregel, die
von Melanchthon in der Apologie des Augsburgischen Bekenntnisses aus
dem Jahr 1531 klar zum Ausdruck gebracht wird: ,non est transferendum
ad pontifices quod dicitur de ecclesia®.® Anders gesagt, die Hierarchie kann
nicht fiir sich auf exklusive Weise (anypeuthinon®’) beanspruchen, was im
Evangelium von allen Christen gesagt wird: auf keinem Gebiet kann sie sich

¢ Paris 1962; dt. Ausg.: Priester und Laien im Dienst am Evangelium, Freiburg 1965.

 S.0. Anm. 29: ,De Presbyteris: zu drei Vierteln ein Entwurf von Lécuyer-Onclin-Con-
gar.“ Fiir eine systematische Wiirdigung des Dokuments ist immer noch P, J. COrRDES, Sen-
dung zum Dienst. Exegetisch-historische und systematische Studien zum Konzilsdekret
»Vom Dienst und Leben der Priester (FTS 9), Frankfurt a. M. 1972 zu empfehlen.

“ Immerhin hatte er doch schon 1951 erkannt, wie wichtig der Begriff ,, Dienst* war, vgl.
Y. CoNGAR, Un essai théologique sur le sacerdoce catholique. La thése de I'abbé Long-Has-
selmans. Texte et remarques critiques, in: RevSR 25 (1951), 187-199; 278-304,

* Y. CoNGAR, Ministéres et communion ecclésiale (Théologie sans frontieres 23), Paris
1971, 9-30.

 Im Riickblick schildert Congar seine eigene Entwicklung so (ebd., 15£.): ,, Der Nachteil
meines Vorgehens ... war es, das Amtspriestertum aus sich selbst zu definieren, in einer Li-
nie, welche diejenige der Scholastik des 12. und 13. Jhs. verldngert. (Es ist der Sache nach
identisch mit der Verleihung einer Gewalr) ... Dies lisst sich nicht halten, ... weder im Bezug
auf eine notwendige Pneumatologie, noch angesichts der Wiederentdeckung der Charismen
und der Vielfalt der Amter und Dienste, mit denen Gott seine Kirche aufbaut®, Zudem ver-
wirft er seine vormalige Ansichr, die Dienste und Amter als ,,Instrumentalursachen®, die die
Kirche schaffen, aufzufassen. (Vgl. ebd., 18)

“ BSLK, 239f.

*7 BSLK, 239. Gemeint ist hiermit, dass der Papst niemandem Rechenschaft schuldig ist.
Indessen ist es kirchenrechtlich auch nach dem 1. Vatikanum zutreffend, dass die Bischofe
dem Papst ,Rechenschaft schuldig sind, und zwar nur ihm.
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eine absolute Macht anmafen. Congar hat das Problem intuitiv wahrgenom-
men, wie seine Arbeiten tiber Quod omnes tangit,** iiber die grundsitzliche
Konziliaritit der Kirche® oder iiber die Rezeption™ zeigen, aber er behandelt
es niemals als solches in seinen Publikationen und zitiert nicht einmal Melan-
chthons Rechtsregel, und das bei ihm, dessen Fulnoten immer so reich aus-
gestattet sind. Die Lektiire seines Konzilstagebuches lisst allerdings seine
Empfindlichkeit gegeniiber der iiblichen Vorstellung von der pipstlichen Mo-
narchie und ihrer plenitudo potestatis durchscheinen, die den romischen Pon-
tifex tiber der Kirche ansiedeln mochte.”

Jalons war ein grofes Buch, das die Auffassung der katholischen Kirche
von den Laien verindert hat und einen Fortschritt in Richtung des II. Vatika-
num erlaubte, besonders durch die Ubernahme des Drei-Amter-Schemas,
durch die allgemeine Rehabilitierung der Taufe, durch die fundamentale Be-
deutung, die dem Volk Gottes und seiner Berufung beigemessen wird, drei
Themen, die unmittelbar 6kumenischen Wert haben und die auf dem II. Vati-
kanum ihren Weg machten. Wihrend Congar fiir die Redaktion von Gaudi-
um et Spes sehr gefragt war, war er es — ein wenig paradoxerweise - iiber-
haupt nicht im Fall der Redaktion des Dekretes iiber das Apostolat der
Laien.™

1960-1963: ,,Die Tradition und die Traditionen“™

Im Unterschied zu den vorangegangenen Veroffentlichungen kann diese zwei-
bindige Untersuchung, die Congar der Tradition widmet, nicht als eine Pio-
nierarbeit prisentiert werden. Sie erscheint inmitten vieler anderer bedeuten-
der Untersuchungen™, kurz bevor die Frage sich mit dem Votum des
Offenbarungsdekretes klirt, das auf das partim-partim verzichtet, und auch
durch die Versammlung der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung

“ Y. ConGAR, ,,Quod omnes tangit, ab omnibus tractari et approbari debet®, in: Revue
historique de droit frangais et étranger 36 (1958), 210-259.

“ Y. ConGar, Konzil als Versammlung und grundsitzliche Konziliaritir der Kirche, in:
J. B. Merz (Hg.), ,Gott in Welt“. Festgabe fiir Karl Rahner, Bd. 2, Freiburg 1964, 135-165.

Y, CONGAR, La ,réception® comme réalité ecclésiologique, in: RSPhTh 56 (1972),
369-403,

I Vgl. Mon Journal du Concile (s. Anm, 28), 1, 356, wo eine Wendung seinen Zorn
sichtbar werden lisst: ,Die von den Romern aufgeworfenen Schwierigkeiten laufen alle aus-
schlieBlich auf einen absolut einzigen Punkt hinaus (sie sind Besessene): so wenig wie mog-
lich hergeben — und schon gar nichts an die Bischéfe oder an die Kirche hergeben!!! Damit es
nur den Papst gibt, nur ein Prinzip und eine Quelle: der Papst®.

" Vgl. Mon Journal du Concile (s. Anm. 28), 2, 567f.

Y. ConGaR, La tradition et les traditions. Bd. 1: Essai historique, Paris 1960; Bd. 2:
Essai théologique, Paris 1963; dt. Ausg.: Die Tradition und die Traditionen, 2 Bde., Mainz
1965.

™ Die Arbeiten von vAN DEN EYNDE, GEISELMANN, TavarD, HOLSTEIN, LENGSFELD,
BeuMER und Kasper erschienen in diesen Jahren.
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in Montreal im Jahr 1963. Wir erwahnen es lediglich als weiteres Beispiel der
auflergewohnlichen Intuition des theologischen Wiinschelrutengangers, die
Congar auszeichnete.

Zusammenfassung

Dank seiner Berufung und eines unzweifelhaften Charismas hatte Yves Con-
gar begonnen dem Okumenismus zu dienen, indem er briiderlich den anderen
entgegen ging, ihrer gelebten Geschichte, thren Lehren und ihren christlichen
Werten. Als ihm dieser Weg verboten wurde, begriff er auf aufergewohnlich
fruchtbare Weise, dass der Okumenismus fiir ihn eine Dimension seiner theo-
logischen Arbeit im SchoR seiner eigenen Kirche ist: sie musste sich reformie-
ren durch eine Riickwendung zu den Quellen; sich riickbesinnen auf Christus,
indem sie eine exzessive Mariologie korrigierte; den Getauften all ihre Ver-
antwortung wieder zuriickgeben, indem sie den Klerikern den ihnen zuste-
henden Platz zuwies.

Durch eine unerhérte Gnade miindeten all diese Ausrichtungen in ein
Konzil, das nicht nur der Intention nach und kanonisch gesehen 6kumenisch
war, sondern auch durch seine lehrmifigen Neuorientierungen, die innerhalb
wie auflerhalb iiberraschten. Wiederholen wir es noch einmal: es ist dufSerst
selten, dass das personliche Schicksal eines Theologen den Lauf des Lebens
der Kirche in diesem Ausmaf vorwegnimmt und beeinflusst. Yves Congar
selbst hat bekannt, dass er ein erfiilltes Leben gefiihrt hat. Von da an hitte er
sich auf seinen Lorbeeren ausruhen konnen. Er hat nichts dergleichen getan.
Wihrend der letzten Etappe seines Lebens hat er eine neue Hermeneutik des
okumenischen Dialogs vorausgeahnt und befordert, die des differenzierten
Konsenses, die unser beginnendes 21. Jahrhundert charakterisiert.

I1I. Etappe: In Richtung einer Hermeneutik der vershnten Verschiedenheit:
Diversités et communion (1982)

Nach dem II. Vatikanum gab sich Yves Congar nicht damit zufrieden, dessen
Kommentator zu sein.” Als unermiidlicher Arbeiter war es ihm schon wih-
rend des Konzils gelungen, auf duferst gelehrte Weise Augustins antidonatis-
tische Traktate herauszugeben.” Arbeiten gleichen Ranges nahm er wieder
auf mit der Ecclésiologie du haut moyen age (1968) und L’Eglise de saint
Augustin a I'époque moderne (1970).” Doch fliichtete er sich nicht in die
Gelehrsamkeit, sondern mischte sich weiterhin in der 6kumenischen Szene
ein, die er, um es genau zu sagen, niemals verlassen hatte.

™ Congar war auch dies, etwa indem er elf Kommentarbinde zu Konzilsdokumenten in
der Reihe Unam Sanctam verbffentlichte; an sechs von ihnen arbeitete er selbst mit, fiir zwei
weitere verfasste er ein Vor- oder Geleitwort,

Y. Concar (Hg.), Traités antidonatistes (Bibliothéque augustinienne 28), Paris 1963.

" Die Friichte dieser Arbeit sind in dt. Sprache zuginglich in: HDG, Bd. 3, Fasz. 3c~d.
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1973: ,Zehn Jahre danach“:” Ein Moment der Ratlosigkeit

Mit 69 Jahren fiihlt er sich immer noch den Erfahrungen des gewohnlichen
katholischen Kirchenmitglieds nahe, aber er scheint ratlos zu sein. Der welt-
liche Okumenismus, von dem man heute nicht mehr spricht, schien ihm eine
Liicke im theologischen und institutionellen Okumenismus zu kennzeichnen.
Gruppierungen, die glaubten, ihre Einheit frither als ihre Kirchen erreichen zu
konnen, warnt er vor der Gefahr neuer Spaltungen, wie sie auf charismati-
scher oder ,evangelikaler® Seite voraussehbar seien. Der Drang zur Inter-
kommunion lasst ihn eine ,Protestantisierung® der katholischen Kirche
firchten, Betroffen von der Krise will er sich der orthodoxen Kirche nihern
und beruft sich dabei auf ihre katholische Identitat. Zu diesem Zeitpunkt er-
scheint thm die Zukunft des Okumenismus unvorhersehbar, unvorstellbar,
ganz wie die der Kirche. Aber er wird sich wieder , fangen*.

1979-1980: ,Ich glaube an den heiligen Geist*: Eine pneumatologische Ver-
tiefung

Sechs Jahre spater verfasst er eine Pneumatologie.™ Er zielt dort auf eine An-
nidherung mit der orthodoxen Kirche sowie auf eine Unterstiitzung der charis-
matischen Bewegung. Der letzte Satz des Werkes zeigt ihn immer noch treu
gegeniiber der tiefsten Intuition von Chrétiens désunis: ,Moge das mithselige,
lange Studium ... ein Beitrag sein zum heiligen Werk der Wiedereingliederung
der Christen in die Einheit - in eine Einheit nicht der Einformigkeit und des
Imperialismus, sondern der Communio im Heiligen Geist, der durch die ver-
schiedensten Charismen alles durch Christus zum Vater zuriickfithren will.“*
Wenn die theologische Einsicht auch die gleiche ist, der methodologische
Weg, der seit Chrétiens désunis durchlaufen ist, ist immens, wie sein letztes
grofles Werk, das er im Alter von 78 Jahren veroffentliche hat, zeigen wird.

1982: Diversités et communion: Skizze einer Hermeneutik der versohnten
Verschiedenheit

Congar war bekanntlich kein systematischer Theologe. Seine philosophische
Ausbildung hatte ihn nicht fiir interdisziplinire Zugdnge geoffnet (Historiker
wurde er aufgrund seiner personlichen Bildung); sie hat in ihm ebenso wenig
den Geschmack fiir epistemologische Untersuchungen geweckt. Es ist daher
umso bewundernswerter, dass seine Leidenschaft fur die Einheit ihn dazu
brachte, seinen Lebensweg mit hermeneutischen Gedanken zum Okumenis-
mus zu beschliefen. Seiner Lieblingsmethode folgend, einer auf unermess-

™ So lautet der Titel seines Nachtragskapitels von 1973 in: Une passion (s. Anm. 2).

™ Y. CONGAR, Je crois en 'Esprit Saint, 3 Bde., Paris 1979f; dt. Ausg.: Der Heilige Geist,
Freiburg 1982.

Y. ConGar, Der Heilige Geist, 495.

241



liche Bildung gestiitzte Geschichte der Lehren, gelingt es ihm zu zeigen, dass
die katholische Einheit immer schon eine Einheit in der Verschiedenheit war.
Das Neue Testament bezeugt dies ebenso wie die frithe Kirche. Denken wir an
den Osterfeststreit oder das Konzept der unteilbaren Kirche, wie man idealis-
tischer Weise sagt. Die Einheit des Glaubens hatte immer eine Mannigfal-
tigkeit von Formulierungen zugelassen, so dass der ,,Pluralismus® — sein be-
vorzugtes Wort, um diesem Umstand Rechnung zu tragen - als ein innerer
Wert der christlichen Einheit erscheint. Durch eine Reihe von Stichproben
zeigt er schlieBlich, wie grundsitzlich miteinander unvereinbare Vorstellun-
gen koexistierten, also gleichzeitig in der Gemeinschaft zwischen christlichem
Osten und Westen bestanden. So operierten etwa die Griechen auf dem Ge-
biet der Sakramente mit den Kategorien der Akribie und der Okonomie, wih-
rend die Lateiner auf diejenigen der Erlaubtheit und Giiltigkeit zuriickgriffen.
Dies nur als Beispiel. Dies begriindet seine Uberzeugung von einer der Katho-
lizitit inhdrenten Verschiedenheit, die ihn zu einer Hermeneutik der ,,ver-
sohnten Verschiedenheit* gelangen lisst.

wZwischen Orient und Okzident ist alles Wesentliche identisch und ver-
schieden, Es ist das Identische, das verschieden ist. Die Unterschiede, die aner-
kannt und respektiert werden miissen, sind Unterschiede in einer tiefen Iden-
titdt. Es gibt auf beiden Seiten viel zu tun, damit dies deutlich gemachrt wird,
gelebt wird und zu der Wiederherstellung der volligen Gemeinschaft fithre.“*

Im Bereich der Lehre, wie zum Beispiel der Frage des filioque, hat die glei-
che Hermeneutik zu gelten.

»Unsere Studie zum Hervorgang des Heiligen Geistes ... fithrt uns dazu
anzuerkennen, dass es zwei begriffliche Fassungen dieses Geheimnisses gibt,
von denen jede kohirent und vollstiandig ist ... ; beide sind nicht zur Deckung
zu bringen. Hier lidsst sich das Wort von Bohr anwenden: ,der Gegensatz einer
wahren Behauptung ist eine falsche Behauptung, aber der Gegensatz einer
tiefen Wahrheit kann eine andere tiefe Wahrheit sein,*“*

Danach wendet er sich den trennenden Streitigkeiten innerhalb des west-
lichen Christentums zu; er appelliert ein weiteres Mal an die Geschichte, weil
fir ihn gilt: ,Man muss riickhaltlos die Historizitit der Bestimmungen des
kirchlichen Lebens anerkennen. Dies ist keine Vorgehensweise eines schlech-
ten Liberalismus, sondern eine Bedingung der grofleren Wahrheit. Es ist die
Abwesenheit dessen, was den missbriuchlichen ,Dogmatismus® hervor-
mﬁ.“ 83

Aus dieser Sichtweise betrachtet er besonders die Debatte um die Fun-
damentalartikel und stiitzt sich verstirkt auf die Unterscheidung zwischen

5t Une passion (s. Anm. 2), 108 (Dezember 1973).

# Y. CoNGAR, Diversités et communion. Dossier historique et conclusion théologique
(Cogitatio fidei 112), Paris 1982, 112.
 Ebd., 248.
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der Tradition und den Traditionen sowie die ,Hierarchie der Wahrheiten*,
die das II. Vatikanum gelehrt hat. Vor allem aber misst er dem Konzept der
»versohnten Verschiedenheit*, ausgearbeitet durch Harding Meyer und auf-
gegriffen durch den Lutherischen Weltbund, gréfSte Bedeutung zu.* In seinen
Herbstgesprichen bewertet er sie noch hoher: ,,... man kann (dem Begriff)
einen richtigen Inhalt geben. Im Grunde bin ich ganz nahe daran, seinen In-
halt zu akzeptieren.“** Alle Begriffe, die Congar in seinen hermeneutischen
Vorschlagen benutzt — Pluralismus, Fundamentalartikel, Adiaphora, Theo-
logumenon, Tradition und Traditionen, Re-Rezeption von Dogmen, Hierar-
chie der Wahrheiten, versohnte Verschiedenheit —, bediirfen aufgrund ihres je
spezifischen Ursprungs, ihrer besonderen Funktionen und Grenzen einer pri-
zisen und differenzierten Definition, damit sie nicht als unreflektierte Analo-
gien verwendet werden. Congar hat diese Arbeit aus verstandlichen Griinden
nicht in erschopfender Weise geleistet.

Einmal mehr aber hat seine Intuition Congar auf neue Kategorien der oku-
menischen Hermeneutik verweisen lassen, die am Anfang des 21. Jahrhun-
derts bedeutsam wurden. Diese hat nicht mehr viel zu tun mit dem proposi-
tionellen Zugang zu den Glaubenswahrheiten, wie er dem konfessionellen
Protestantismus und vor allem dem Katholizismus seiner Jugend eigen war,
an dem er sich fast sein ganzes Leben lang so schmerzhaft gestoffen hat und
den er mit besonderem Scharfsinn in seiner Studie iiber die Denzinger-Theo-
logie zu analysieren wusste.* Wie sehr hitte ihn, den die Einheit der Christen
leidenschaftlich interessierte - viel mehr als die theologische Epistemologie -,
der differenzierte Konsens iiber die Rechtfertigungslehre, der von der katho-
lischen Kirche und dem Lutherischen Weltbund in Augsburg am 31. Oktober
1999 unterzeichnet wurde, gefreut? Und wie grof8 wiire seine Freude gewesen,
wenn er die Vereinbarung einer wechselseitigen eucharistischen Gastfreund-
schaft zwischen der katholischen Kirche und der ostsyrischen Kirche zur
Kenntnis genommen hitte, obwohl wir weder denselben Schriftkanon noch
die Siebenzahl der Sakramente gemeinsam haben und obwohl der Ein-
setzungsbericht in ihrer dltesten und wichtigsten Anaphora, derjenigen von
Addai und Mari, fehlt?

“ Er riumt ihm einen eigenen, von H. Meyer selbst verfassten Anhang ein: vgl. ebd.,
227-232. Zur Begriffsgeschichte vgl. H. MevER, ,, Einheit in versohnter Verschiedenheir®,
Hintergrund und Sinn einer 6kumenischen Formel, in: KuD 49 (2003), 293-306.

Y, ConNGAR, Entretiens d’automne, Paris 1987; dt. Ausg.: Herbstgespriche. Erinnerun-
gen und Anstéfle, Miinchen u.a. 1988, hier: 124f.

“ Y. CoNGAR, Du bon usage de « Denzinger », in: L'Ami du clergé 73 (1963), 321-329;
dt. Ausg.: Uber den rechten Gebrauch des ,,Denzinger*, in: DERS., Situation und Aufgabe
der Theologie heute, Paderborn 1971, 125-150.
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Schluss: Congar und die neue 6kumenische Hermeneutik heute

Congar zitierte gerne ein mittelalterliches Sprichwort: ,,wir sind nur Zwerge,
die auf den Schultern von Riesen hocken.“ Sein Genie erlaubt es der nachfol-
genden Generation Neuland zu betreten. Weit davon entfernt in der Krise zu
sein, ist der Okumenismus in den letzten dreiffig Jahren weiter vorangekom-
men als in den vorangegangenen vier Jahrhunderten. Mittelfristig kann man
angesichts der Fakten nicht von einer Krise sprechen, im Okzident wie im
Orient.

Der differenzierte, 1999 in Augsburg unterzeichnete Konsens in der Recht-
fertigungslehre™ bereitet der Divergenz ein Ende, um die sich die Reformati-
on kristallisierte. Das ist ein groRer Fortschritt, weil der Artikel der Rechtfer-
tigung nach Luther nicht nur der articulus stantis vel cadentis ecclesiae ist,
sondern auch der Artikel, der tiber alle anderen Artikel entscheider. Das ist
ein vielversprechender Akt fiir die Einheit der Christen, weil er zeigt, dass
die lehrmiRige Einheit keine Uniformitit bedeutet. Er sagt von sich selbst,
dass er ,,mit unterschiedlichen Entfaltungen in den Einzelaussagen ... verein-
bar® (Nr. 14) ist und dass , die verbleibenden Unterschiede in der Sprache, der
theologischen Ausgestaltung und der Akzentsetzung des Rechtfertigungsver-
stindnisses tragbar sind“ im Lichr dieses Konsenses. (Nr. 40) Auf epistemolo-
gischer Ebene wird man dem Umstand gerecht, dass die Formulierungen des
Glaubens nicht von den Sprechweisen zu trennen sind, die sie tragen; so wird
die Neigung zu einer propositionellen Orthodoxie eingedimmt.

Man erkennt kiinftig freimiitig an, dass eine Einheitskirche die Kirchenein-
heit verhindert.® Es ist faszinierend festzustellen, dass der differenzierte Kon-
sens von Augsburg sein Aquivalent im Orient hat: in der beeindruckenden
Revision der alten christologischen Formulierungen, die schon seit Pius XII.
als blof$ verbaler Monophysitismus gelten.*

Bleiben wir noch im Orient, so ist auch die Erklirung von Balamand® als
historisch zu bezeichnen. Sie setzt dem jahrhundertelangen Streit iiber den
Uniatismus in prinzipieller Hinsicht ein Ende und erklirt in ihrer Nummer
14, dass ,sich die Katholische und die Orthodoxe Kirche gegenseitig als

¥ Vgl. DwU, Bd. 3, 419-441.

¥ Diese Formel des Lutheraners H. Dombois wurde z. B. von |, Ratzinger iibernommen:
w50 tiberspitzt die Aussage ist, man wird ihr eine gewisse Berechtigung nichr abstreiten kon-
nen. Nur wo fiir die Vielheit der Charismen Raum bleibt, kann die Einheit des Geistes ge-
\iv;(ll‘lrt werden.” DERs., Das neue Volk Gotres. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 1969,

" Vgl. die Enzyklika Sempiternus Rex, in: AAS 43 (1951), 625-644, bes. 636. Zu den
christologischen Ubereinkiinften mit diesen Kirchen vgl. F. Bouwen, Le consensus christo-
logique entre PEglise catholique et les Eglises orthodoxes orientales, in: POC 43 (1993),
324-353, und Consensus contemporains en christologie, in: POC 49 (1999), 323-332.

% Vgl. DwU, Bd. 3, 560-567.
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Schwesterkirchen an(erkennen), die gemeinsam dafiir verantwortlich sind,
dass die Kirche Gottes ihrer gottlichen Bestimmung treu bleibt, vor allem in
Bezug auf die Einheit.*

Der Widerstand mancher katholischer Kreise gegen die Erklirung von Ba-
lamand - hier soll nur Dominus Jesus erwihnt werden sowie die Erklirung
der Glaubenskongregation, die es verbietet, die orthodoxe Kirche als Schwes-
terkirche zu bezeichnen -*' ebenso wie die Kontroverse zu diesem Thema zwi-
schen den Kardinilen Ratzinger und Kasper (eine Kontroverse, die der romi-
schen Kurie Ehre macht)” bestitigen in den Sache, dass Congar rechr harte.
Der Okumenismus ist nur sehr oberflichlich die Verwaltung kirchlicher Au-
Benbeziehungen, er ist ganz offensichtlich zu einer inneren Wirklichkeit ge-
worden. Als erste Lektion gilt es von Congar zu lernen, dass man in Zukunft
solche Arten der Kontroverse nicht bedauern muss, sondern sich vielmehr
itber sie freuen kann.

Des Weiteren, so die zweite Lektion, muss man nicht beklagen, dass nicht
alle Regionen in der katholischen Kirche auf dem gleichen 6kumenischen Ni-
veau sind, Indem er auf vielfache Weise erklirt hat, dass sich die katholische
Kirche irreversibel in die 6kumenische Bewegung eingebracht hat, garantiert
Johannes Paul I1., dass alle Katholiken auf den Zug von Chrétiens désunis und
Unitatis redintegratio aufsteigen miissen. Aber es wire nicht weise zu verlan-
gen, dass alle den letzten Wagon der neuen Hermeneutik nehmen, wie sie
Congar klar umrissen hat. Die Fragen sind nicht iiberall dieselben und sie
reifen nicht im gleichen Rhythmus unter allen Himmeln.

Es bleibt der Wunsch, dass die deutsche Theologie in einer noch entschie-
deneren Weise daran arbeitet, diese Hermeneutik weiter zu entwickeln, nach-
dem man der Logik einer propositionellen Wahrheit entronnen ist, um die
Krafte zu starken, die einer systemischen Wahrheit entstammen.” Eine Theo-
logie, die sich in lebendigem Austausch mit ihrem kulturellen Milieu befindet,
kann den linguistic turn und den spaten Wittgenstein diskutieren. Daraus
kann sich eine grundlegende Reflexion iiber die Natur und die Rolle der theo-
logischen Lehren ergeben. Im Gegensatz zu dem, was man unmittelbar ver-
muten wiirde, wird das die katholische Kirche nicht notwendigerweise von

* Zu all diesen Beitrigen zur Debatte vgl.: H. LeGrann, Har die Ekklesiologie von
Schwesterkirchen, die das Dokument von Balamand unterstiitzt, , Biirgerrecht® in der Ka-
tholischen Kirche gefunden?, in: OstKSt 52 (2003), 281-315.

” Vgl. K. McDonneLL, The Ratzinger/Kasper Debate: The Universal Church and Local
Churches, in: TS 63 (2002), 227-250.

" Ein interessanter Versuch in diesem Sinne ist M. Striet, Denkformgenese und -analyse
in der Uberlieferungsgeschichte des Glaubens, Theologisch-hermeneutische Uberlegungen
zum Begriff des differenzierten Konsenses, in: H. Wacner (Hrsg.), Einheit ~ aber wie? Zur
Tragfihigkeit der dkumenischen Formel vom differenzierten Konsens®, Freiburg 2000
(Quaestiones disputatae 184), 59-80.
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der orthodoxen Kirche® entfernen. Ein solches Thema zu bearbeiten, heifdt
gewiss, die Absicht des spaten Congar zu wiirdigen, wie sie sich in Diversités
et communion zeigt. Dies konnte beispielsweise geschehen, indem das zwan-
zig Jahre alte und immer noch aktuelle Buch von George Lindbeck iiber das
Wesen der Lehre” gelesen wiirde, ein Buch, das eben gerade seiner 6kume-
nischen Praxis entstammt. Indem Lindbeck auf Distanz zu der traditionellen
propositionellen Orthodoxie und den Formen des aktuellen Liberalismus
geht, mochte er erkliren, wie und warum die Okumenisten heute einen fun-
damentalen Konsens iiber Themengebiete formulieren kénnen, die ehemals
stark kontrovers waren, wahrend jeder das Gefiihl hat, sich selbst treu zu
bleiben. Das Problem besteht nicht in dieser eigenartigen Verbindung von
Kontinuitat und Wandel, von Einheit und Verschiedenheit selbst, sondern in
ihrer Verstehbarkeit. Diese Frage hiatte Congar begeistert. Wiirde sie auf-
genommen, bliebe man seinem Geist treu und wire besser geriistet, um an
der Einheit der verstreuten Kinder Gottes zu arbeiten, die die ganze Leiden-
schaft desjenigen war, dessen 100. Geburtstag in diesem Jahr gefeiert wird.

* Schon 1903 schrieb der spitere Patriarch Sergej von Moskau zur Frage des filioque,
dass man bereit sei, den Altkatholiken das filioque zu lassen, in der vollkommenen Gewiss-
heit, dass diese Formel fiir das westliche Denken unverzichtbar ist, um dieselbe Idee aus-
zudriicken, die die Orthodoxie mit der Formel a Patre solo herausstellt. Vel. Ist 17 (1972),
290-292,

" G. A. LINDBECK, The Nature of Doctrine. Religion and Theology in a Postliberal Age,
Philadelphia - London 1984; dt. Ausg.: Christliche Lehre als Grammatik des Glaubens. Re-
ligion und Theologie im postliberalen Zeitalter (Theologische Biicherei 90), Giitersloh 1994.
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KLEINER BEITRAG

LEONHARD HELL

Yves Congars Tagebuch zum Zweiten Vaticanum'

Der franzosische Dominikaner Yves Congar (1904-1995), dessen 100. Geburtstags
wir in diesem Jahr 2004 gedenken, ist eine bedeutende Gestalt der Theologie- und Kir-
chengeschichte des 20. Jahrhunderts. Dies nichr allein aufgrund seiner theologischen
und geistlichen Werke, die wie diejenigen kaum eines Zweiten die Debatten der katho-
lischen Theologie und Kirche des vergangenen Jahrhunderts spiegeln: In Ansatz, The-
menstellung und Gestalr sind sie Zeugnisse der Debatten um Sachfragen und Merho-
dik, wie sie die katholische Theologie dieser Zeit bestimmten. Es gilt ebenfalls nicht
allein fiir die Biographie, die mit ihrem Beginn im ersten und ihrem Ende im lerzten
Jahrzehnt das gesamre Jahrhundert umgreift und die bestimmt ist von den wesentli-
chen Stromungen, Blockaden, Umbriichen, Hoffnungen und Enttduschungen dieser
Epoche. Es gilt — und moglicherweise im Hinblick auf die Rezeption vor allem — fiir
Congar als getreuen Protokollanten und Annalisten dieser in theologischer, kirchlicher
wie politischer Hinsicht derart spannungsreichen Zeit. Mehrfach hat er sich der Miihe
unterzogen, in Form von Tagebiichern oder vergleichbaren Norizen Zeugnis zu geben,
von dem, was teils mit ihm, teils durch ihn, teils aber auch nur um ihn herum geschah,
Die wesentlichen Teile dieser von ihm sorgsam bewahrten Hinterlassenschaft haben
wir mittlerweile in gedruckter Form vor uns: Zuerst das Jugendwerk in dieser Gattung,
das Tagebuch aus der Zeit des 1. Weltkriegs (Journal de la Guerre 1914-1918, Paris
1997), dann die Dokumente iiber die bedriickendsten Abschnitte der Biographie unse-
res Autors (Journal d'un théologien [1946-1956, Paris 2000) und nun — und bislang
zuletzt - die in zwei Binden von insgesamt iiber 1200 Seiten erschienenen Tagebiicher
aus Congars Zeit als theologischer Berater der Vorbereitung und Durchfithrung des
Zweiten Vatikanischen Konzils (s. Anm. 1). Sie stehen unter dem — der ,kleinen® hei-
ligen Theresia entlehnten — Mortto ,Ich gehe, damit die Kirche vorankommt™ (Je mar-
che pour que I'Eglise avance: 1,3). In vielfacher Weise berichten sie von den Aktivititen
und Erlebnissen, die der Verfasser selbst seinen theologischen Dienst an der Lehre der
Kirche (service doctrinal) genanne hat. Congar hat dieses Tagebuch nicht nur wihrend
des Konzils, sondern schon in dessen Vorbereitungszeit seit 1960 gefiithrr, und es reicht
hinein bis in die erste Nachkonzilszeit 1966. Es ist das Umfangreichste und Kontinu-
ierlichste, das wir aus seiner Feder besitzen. Zudem ist es aber auch das Umfangreichs-
te, Kontinuierlichste und vor allem das am tiefsten Gehende, das wir = jedenfalls bis-
lang - iiberhaupt von den Geschehnissen des Zweiten Vaticanum besitzen. Congar
legte es offenkundig von Beginn an nicht als journal intime, sondern als kirchen- und
theologiegeschichtliches Zeitzeugnis an. In der Folge trug er auch nach Abschluf der
Aufzeichnungen Sorge fiir die zuverlissige Konservierung dieses Dokumentes sowie

' Yves CoNGAR, Mon Journal du Concile, 2 Vol., présenté et annoté par Eric MAHIEU,
Avant-propos de Dominique CONGAR, Préface de Bernard Duruy o.r,, Paris: Les Editions du
Cerf 2002.
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fiir die rechtzeitige — und das heifit hier vor allem nicht vorzeitige — Publikation zumin-
dest des vollstindigen Textes. Diese hatte er frithestens fiir 2000 festgelegr. Zwei Jahre
nach diesem Termin konnte dann der Hausverlag der franzésischen Dominikaner, die
Editions du Cerf in Paris, dieses Dokument in einer weithin mustergiltigen Ausgabe
vorlegen. Im Folgenden kénnen — angesichts der Fiille des hier ausgebreiteten Mate-
rials = natiirlich nur wenige Schlaglichter auf diese Texte geworfen werden.

Zunichst einige Hinweise zu den Abfassungsumstiinden. Aus seinen verschiedenen
Aufenthaltsorten des Exils war Congar 1956 nach Strafburg, in die Hauprstadr der
elsissischen Nachbarprovinz seiner lothringischen Heimat gekommen. Dennoch be-
fand er sich, was seine fritheren Aufgaben in Orden und Theologie betraf, immer noch
am Rande, im Grunde auflerhalb des Geschehens. Weder konnte er auf seine theologi-
sche Dozentur in Le Saulchoir zuriickkehren, noch iiberhaupt zu einer akademischen
Position. Eben in StraBburg, an der Peripherie also, als theologischer Privarschriftstel-
ler, der immer noch unter einer Art romischen Generalverdachts stand, erreichte ithn
die Berufung aus der romischen Zentrale. Eineinhalb Jahre nachdem Johannes XXIIL
die Kirche mit seinem Plan zur Einberufung eines Konzils bekannt gemacht hatte, wur-
den Vorbereitungskommissionen personell besetzt, zum einen mit Vollmitgliedern,
d. h. kiinfrigen Konzilsvitern, sowie zusitzlich mit theologischen Beratern. In die be-
deutendste unter ihnen, die sogenannte theologische Kommission oder Kommission
fiir Fragen der Lehre, wurde Congar als consultor berufen, Dass Congar einen Mo-
ment zogerte, diesen Ruf anzunehmen (vgl. 1,15), wird man ihm glauben diirfen. Zwar
befanden sich unter den tibrigen Theologen durchaus nicht nur solche, die dem romi-
schen Apparat entstammten oder thm wenigstens nahe standen. Neben mehreren an-
deren, die Congar ausdriicklich zu seinen Verbundeten zihlr, ist hier vor allem Henri
de Lubac zu nennen, Landsmann und Schicksalsgefahrte Congars. Den grofSen Jesui-
tentheologen hatte die Entfernung aus dem theologischen Lehramt kurz vor Congar
getroffen. Aber die Tendenz war doch eindeunig. Geleiter wurde die Kommission von
Kardinal Ottaviani, dem Sekretir des Heiligen Offizium, einer Institution, deren Titel
Congar durchweg unter Anfithrungszeichen setzte, Zudem kam nicht nur der Vorsit-
zende aus dieser Behorde; auch einige Berater standen mit ihr in engster Verbindung,
namentlich die beiden in Rom lehrenden Zensoren Congars und de Lubacs, der fran-
zosische Dominikaner Rosaire Gagnebet und der belgische Jesuit Edouard Dhanis. Un-
ter den Mitgliedern befand sich zudem der inzwischen ins Bischofsamt aufgestiegene
Pietro Parente, der fiir Congar als der Hauptschuldige im Verfahren gegen seinen Leh-
rer und Freund Marie-Dominique Chenu galt. Und auch sonst lieRen einige Namen
von kiinftigen Kollegen aufhorchen. C, Bali¢ und R. Laurentin lieBen auf eine massive
Initiative in Richtung einer Erweiterung kirchlicher Lehre im mariologischen Bereich
schliefen, Der niederlindische, in Rom lehrende Jesuitentheologe Sebastian Tromp
wiirde der Sekretir der Kommission sein. Dass es seine Absicht sein wiirde, der Ekkle-
siologie von ,,Mystici Corporis® zum endgiiltigen Durchbruch und héchster lehramt-
licher Anerkennung zu verhelfen, lag ebenfalls nahe - galt er doch allgemein und zu
Recht als Hauptverfasser dieses papstlichen Lehrschreibens. Griinde tibergenug also,
um mit einer Zusage gegeniiber der romischen Berufung zuriickhaltend zu sein. Auch
musste sich Congar ~ und nicht nur er - fragen, was hinter der Aufnahme von Theo-
logen wie de Lubac und ihm selbst in die zentrale Lehrkommission stand. Wurde hier
nicht nur eine Fassade errichtet, die nach Rehabilitation und Ausgewogenheit ausschen
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sollte, dahinter jedoch die Absicht verbarg, die nichtkuriale Opposition zu vereinnah-
men und still zu stellen? Dennoch zogerte Congar eben nur einen Moment. Er hatte ja
nicht erst jetzt begonnen, sich mit der Vorbereitung des Konzils zu befassen. Vielmehr
hatte er sich bereits in mehreren Publikationen zu den Chancen, besonders den skume-
nischen wie den ekklesiologischen Chancen einer Kirchenversammlung geauRerr (iib-
rigens auch in dieser Zeitschrift: TThZ 69 [1960], 129-147, einen Beitrag, den er 1,4
ausdriicklich erwihnt), und er war auch schon als theologischer Berater kiinftiger Kon-
zilsviter titig geworden. Der Weltepiskopat war ja aufgefordert worden, Stellungnah-
men zu Themen und Aussagen des kommenden Konzils abzugeben; und die beiden
Bischofe am Ort, der Strafburger Erzbischof Weber sowie sein Koadjutor und spiterer
Nachfolger, Léon-Arthur Elchinger, hatten hierbei auf seine Hilfe zuriickgegriffen.

So reiste Congar also im November 1960 mit durchaus gemischten Gefiihlen zu
den Sitzungen der theologischen Vorbereitungskommission nach Rom. Die Arbeiten,
die sich dann in mehreren Perioden bis zum Friihjahr 1962, also ein halbes Jahr vor
Konzilsbeginn, hinzogen, waren fiir Congar insgesamt enttiuschend; zwar lief sich in
den nun entworfenen Schemata die ein oder andere extreme Formulierung, etwa zu-
gunsten eines reinen Papalismus in der Ekklesiologie oder einer iibertriebenen Mario-
logie, korrigieren; insgesamt aber fithlte Congar sich selbst wie die Stimme der meisten
seiner Gesinnungsgenossen iibergangen und in der befiirchteten Weise missbraucht.?
Wiederholt fragte er sich nicht nur, was wohl ein Konzil bedeuten wiirde, das Texte
wie die vorbereiteten Schemata verabschieden wiirde, sondern auch, was wohl die
zum Konzil gerufenen Bischéfe von solchen Texten halten wiirden. Gerade diese letzte
Frage kann nun als geradezu prophetisch gelten. Aber nicht nur eventuelle innerkon-
ziliare und innerkatholische Reaktionen erfiillten Congar mirt Sorge, besonders sah er
auch seine primire theologische wie geistliche Intention auler Acht gelassen: die Wie-
derherstellung der Einheit der Kirche. Da es sich hier um das zentrale Anliegen Con-
gars handelte, griff er sogar zum Mittel eines direkten Schreibens an den Papst (vgl.
1,55f. Anm. 5), der doch von Beginn an das Ziel der Einheit aller Christen in den Ho-
rizont der konziliaren Arbeit gestellt habe. Dies sei nun aber in all dem, was er an Vor-
arbeiten kenne, so gut wie abwesend. Lediglich die Neugriindung des Papstes, das Se-
kretariat fiir die Einheit der Christen, mache hier eine l6bliche Ausnahme; seine Arbeit
gehe jedoch so gut wie iiberhaupt nicht in die Aktivititen und Zielsetzungen der tibri-
gen Kommissionen ein. Solche und dhnliche Klagen veranlassten den Papst, die Kom-
missionen, nicht zuletzt auch die theologische Kommission, in 6kumenisch relevanten
Fragen zu einer Art Zwangsehe, gemischte Kommission genannt, mit dem genannten
Sekretariat zusammen zu bringen.

Nach knapp hundert der Vorbereitungszeit gewidmeten Seiten fithrt das Tagebuch
nun unmittelbar in das Konzilgeschehen selbst hinein. Es zeigt uns einen Theologen,
der geradezu die Quadratur des Kreises versuchte: Einerseits der notfalls energische
Kimpfer fiir eine einmal als wahr erkannte Sache, andererseits der unendlich fleiBige

* Dass dieser Eindruck nichr lediglich subjektiv oder in seiner Darstellung interessegelei-
tet ist, zeigt etwa das Tagebuch eines wichtigen belgischen Konzilsvaters: Carnets conciliai-
res de I'évéque de Namur A.-M. Charue, hg. v. L. DEcLErCK u. Cr. SOETENS, Louvain-la-
Neuve 2000. Ebd., 45 gibt er die Findriicke des Eichstitter Bischofs Joseph Schriffer, selbst
Mitglied der theologischen Vorbereitungskommission und spaterer Kurienkardinal, wieder:
»Les conseillers tels Congar, de Lubac, etc. ne pouvaient pratiquement pas intervenir.
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Arbeiter, der auch die Kooperation mit der Gegenseite nicht scheute, solange sie sich
nicht als verbohrt und uninformiert zeigte. Einerseits der Partisan seiner nationalen
Kirche und seines Ordens, andererseits durchaus bereit, vorurteilslos an Projekten mit-
zuwirken, die bisher aufferhalb seines Horizontes lagen oder von ihm bislang fremden
Gruppierungen von Bischéfen oder Theologen vorgetragen wurden. All dies scheint
auf die Tatsache zuriickzufiihren zu sein, dass er aus seinem historischen wie systema-
tischen Fundus in der Lehre von der Kirche wie kaum ein Zweiter wusste, was ein
Konzil ist, was es sein und leisten kann und soll. Zum peritus, also zum offiziellen
theologischen Konzilsberater wurde der bislang lediglich papstlich ernannte Berater
(consultor) einer Vorbereitungskommission durch Erzbischof Weber von Strafburg.
In der Folge hief das allerdings keineswegs, dass seine Aufgabe darauf beschrinkt
blieb. Weder arbeitete er lediglich in denjenigen Bereichen und Kommissionen mit, in
denen auch ,;sein* Konzilsvater titig war, noch beschrankte er seine Aktivitit als Re-
denschreiber und Verfasser von Eingaben und Anderungsantrigen auf ihn, Nach an-
fanglichen Unsicherheiten, ob einzelnen dieser periti der Zutritt zu Kommissionen ver-
wehrt werden wiirde, verteilte sich die Wirksamkeit bald weitgehend frei nach
Kompetenz und Verfiigbarkeit, gelegentlich aber auch einfach nach dem Interesse der
Bischafe oder ihrer Theologen. Zunehmend — besonders seit der zweiten Sitzungsperi-
ode — war Congar schlicht einer der meist gesuchten Mitarbeiter in Kommissionen,
Referent vor nationalen oder internationalen Gruppen von Bischéfen und ein wichti-
ger Multiplikator der Themen und Anliegen der konziliaren Debatten gegeniiber der
kirchlichen Offentlichkeit wie in den Medien. Dies fithrte namentlich in der letzten
Sitzungsperiode teilweise zu Uberschneidungen, die ihn jeweils zu wihlen zwangen,
in welcher Kommission die Mitarbeit gerade am wichtigsten war. So arbeitete er mehr
oder minder gleichzeitig in den entsprechenden Ausschiissen mit, die die Texte iiber die
Kirche in der Welt von heurte, die missionarische Aktivitit der Kirche sowie den Dienst
und das Leben der Priester bereitzustellen und vielfach zu iiberarbeiten hatten.

Die Tagebucheintrige Congars bestehen zum einen aus stichpunktartigen Auf-
zeichnungen zu Informationen, die er erhilt, und Ereignissen, die sich vor seinen Au-
gen und Ohren vollziehen, zum anderen aus immer wieder eingestreuten Reflexionen
iiber diese kirchen- und theologiegeschichtlichen Abldufe. Zu einem dritten und kei-
neswegs unwesentlichen Teil enthalten sie teils knappe, teils aber auch weiter aus-
gefiihrte Skizzen zu Personen und ihren Eigenarten. Meist sind sie von Respekt, iiber-
wiegend sogar von Sympathie gekennzeichnet. Dies hindert jedoch nicht, dass
gelegentlich auch recht deutliche, manchmal drastische Urteile iiber Einzelne gefillt
werden. Die meisten dieser blitzlichtartigen Beleuchtungen von Personen sind dabei —
wie konnte es anders sein — vom ersten Eindruck bestimmt. Dabei zeigt sich aber, dass
Congar darauf nicht notgedrungen festgelegt ist. Gerade einer seiner theologischen
Gegner, der bereits erwihnte Pietro Parente, erfihrt erwa einen deutlichen Wandel in
der Wahrnehmung. So ist er zu Beginn nur der Mann der Verurteilung seines Freundes
Chenu, ja Congar steht nicht an, ihn politisch als Faschisten, theologisch als Mono-
physiten zu bezeichnen. (Vgl. 1,7) Noch Parentes erster Auftritt in der Konzilsaula lost
bei Congar bestenfalls Sarkasmus aus. Parente hatte zur Einleitung seiner ersten Kon-
zilsrede deutlich gemacht, dass er hier nicht als Mitglied der papstlichen Kurie rede,
sondern als normaler bischoflicher Konzilsteilnehmer. Dies driickte er dadurch aus,
dass er den Namen der untergegangenen Ditzese seines titularen Bischofsamtes nann-
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te. Congar kommentierte nur, dann solle er doch in seinem Bistum auch residieren.
(Vgl. 1,227) Spiterhin jedoch schildert er ihn ohne jeden Anflug von Hime zunehmend
als offen und informiert argumentierenden Theologen, der in den Kommissionen enga-
giert mitwirkt. Dies gilt nicht nur dann, wenn die inhaltlichen Tendenzen zufillig iiber-
einstimmen, wie im Fall der Kollegialitit der Bischéfe, sondern eben auch dann, wenn
Congars ablehnende Position gegeniiber derjenigen des Kurienerzbischofs unverindert
ist, so etwa im Falle der Mariologie,

Aber nicht nur ein solch deutlicher Wandel in der Einschitzung einzelner Positio-
nen ist festzustellen. Vielmehr gibt es in manchen Fillen auch ein in der Schwebe be-
findliches Urteil von Beginn an, das sich weitgehend durchhilt. Zwei prominente Bei-
spiele in dieser Hinsichr seien genannt. Zum einen Giovanni Bartista Monrini. Congar
kannte ihn schon aus seiner Zeir als Mitarbeiter Pius” XII. Congars Haltung zu ihm
wird man als durchaus ambivalent bezeichnen miissen. Zwar klang schon in fritheren
Zeiten ein gewisser Respekt dafiir durch, dass Montini sich im engsten Umfeld Pi-
us’ XIL. nicht von dessen politischen wie theologischen Vorlieben hatte vollig verein-
nahmen lassen. Auch seine durchaus selbstindige Rolle zu Konzilsbeginn wird gewiir-
digt. AnschlieRend ist es zudem der fiir den Katholiken, Priester und Ordensmann
selbstverstiandliche Respekt vor dem Papstamt, der Congars Haltung hier bestimmt.
Zudem ist Congar durchaus beeindruckt vom vielfach in Erscheinung tretenden Re-
formwillen des neuen Papstes, nicht zuletzt von seinen eindrucksvollen Gesten in 6ku-
menischer Hinsicht. Dennoch werden gerade hier auch Congars Reserven deutlich.
Geradezu refrainartig merkr er an, dass diesen Gesten nicht die Ekklesiologie ent-
spricht, die der Papst vertritt. Immer wieder konterkariert dieser Bischof von Rom
durch einsame Entscheidungen das Bild, das er ansonsten von sich als primus inter
pares des Weltepiskopates bieter, sei es durch unmittelbare Eingriffe in die Arbeit des
Konzils, sei es durch Reden und Dokumente, die mit dem Geist und dem Buchstaben
dieses Konzils auf KriegsfuB stehen. Und dies kreidet ihm Congar nichr zuletzt auch
dann an, wenn er die einzelnen Aktionen Pauls VL., etwa die nota explicativa praevia,
inhaltlich gar nichr als so problemarisch beurteilt. Auch die durchaus von gegenseitiger
Offenheit bestimmte Privataudienz fiir Congar in der Mitte der Konzilszeit (vgl.
11,114-118) kann daran nichts dndern. Das zweite Beispiel liegt sozusagen am anderen
Ende der Skala. Die Rede ist von Hans Kiing. Nun zihlte er diesen jungen Theologen
gewifs grundsirzlich zur eigenen Richtung, ging auch keineswegs auf Distanz zu ihm
und verweigerte auch dann nicht die Mitarbeit an gemeinsamen, von Kiing initiierten
Projekten, wenn diese Gefahr liefen, Congar in Schwierigkeiten zu bringen. Und er
erkannte durchaus Kiings Anliegen an, sich nicht immer gleich auf die Kunst des Mog-
lichen zuriickzuziehen, wie dies die Mehrheit der Konzilsvirer und -theologen zu tun
geneigt war. Auch er selbst war enrtiuscht von der gelegentlich von Taktik und Kom-
promisslertum bestimmten Haltung mancher seiner Mitstreiter, nichr zuletzr der soge-
nannten squadra belga, also der belgischen Truppe von Konzilsvitern und Beratern im
Umbkreis des Mechelner Kardinals Suenens und der Lowener Theologen unter der Fith-
rung von Gérard Philips. Dennoch sichr Congar seine Position bei aller Kritik doch
nicht an Kiings Seite. Hierfiir fehlt ihm, nach eigenem Bekunden, zum einen der Wage-
mut und auch die jugendliche Kraft. Zum anderen ist es aber doch der Realismus und
eine von diesem Realismus geprigte Liebe zur Kirche, wie sie ist, die ihm in Kiings
ungeduldiger, nicht zuletzt auf Selbstdurchsetzung ausgerichteter Haltung fehlen, (Vgl.
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bes. I, 465 f.) Nun erschien im selben Jahr wie Congars Konzilstagebuch der erste Teil
von Hans Kiings Lebenserinnerungen’, der nicht zuletzt die gemeinsame Konzilszeit
umfalt. Wer beide Darstellungen nebeneinander hilt, wird feststellen, dass sie sich —
wenn natiirlich aus ganz unterschiedlicher Perspektive — durchaus entsprechen. Ein
eigentiimliches Amalgam von Solidaritit und Kritik wird hier deutlich, das sich auf
beiden Seiten auch in der nachkonziliaren, namentlich fiir Kiing ja oftmals recht tur-
bulenten Zeit erhalten zu haben scheint.

Was Congars substantiellen Beitrag zur Arbeit und zu den Ergebnissen des Konzils
angeht, so hat er uns durch sein Tagebuch erhebliche Hilfestellungen gegeben. Gegen
Ende fasst er dies nochmals zusammen, wenn er in seltener Klarheit formuliert: ,,Von
mir stammen ...* (Sont de moi: I1,511). In der Folge stellt er Passagen zusammen, an
deren Zustandekommen er, unmittelbar auf Text oder Inhalt einwirkend, beteiligt war.
Hierzu gehoren zentrale Texte der Kirchen- wie der Offenbarungskonstitution und der
Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute, der Dekrete iiber den Oku-
menismus, die Mission, den Dienst und das Leben der Priester sowie der konziliaren
Erklarungen zu den nichtchristlichen Religionen und der Religionsfreiheit. Aber mit
dieser Unterschrift unter bestimmte Texte des Konzils ist natiirlich nicht alles gesagt.
Zum einen entstammen nicht alle Ideen und Formulierungen dieser Texte damit natiir-
lich schon ausschlieflich Congars Theologie. Zum anderen wire der Einfluss Congars
auf die Ergebnisse des Konzils aber auch unterschitzt, wiirde man ihn auf diese Passa-
gen beschrinken, Wichtig war nicht nur seine identifizierbare Einzelleistung, sondern
gerade auch sein Mitwirken, seine Unterstiitzung — sei es im Voranbringen der einen,
sei es im Abweisen einer anderen Position oder Formulierung. Insgesamt wird man
sagen miissen, dass er sich alles in allem durchaus auf der Hauptlinie der sogenannten
Konzilsmehrheit bewegte. Dies zeigt sich bereits duferlich darin, dass er nach einer
gewissen Isolation wihrend der ersten Sitzungsperiode auch értlich den Anschluss an
die treibenden Krifte suchte. So zog er teilweise in das belgische Kolleg in Rom um, wo
viele wichtige und aktive Personlichkeiten des Konzils Wohnung nahmen und zu den
Mabhlzeiten anzutreffen waren, allen voran die schon erwihnte squadra belga. Dies gilt
verstarkt natiirlich auch von der Sache her. So konnte er etwa zweimal fiir den
(Mit-)Verfasser von Alternativtexten zu den ausgeteilten Entwiirfen angesehen und
von fithrenden Mitarbeitern des ,,Heiligen Offizium* als solcher getadelt werden, ob-
wohl die inkriminierten Texte einmal von Karl Rahner (vgl. ,268), das andere Mal von
Edward Schillebeeckx stammten (vgl. ,2791.). Das ist schon deshalb eine Ironie seines
Schicksals als Konzilstheologe, weil er von Anfang an aus grundsitzlichen Erwigun-
gen die Ausarbeitung alternativer Schemata ablehnte, zumal solcher, die allzu sehr eine
personliche Theologie durchscheinen liefen. Dies hatte Congar etwa bei einem wichti-
gen Treffen von Konzilstheologen deutlich gemacht, zu dem Bischof Hermann Volk im
Januar 1963 nach Mainz eingeladen hatte (vgl. ,319-322). Inhaltlich aber unterstiitz-
te er durchaus die theologischen Grundlinien der neuentstandenen Konzilsmehrheit.
So vertrat er in der Lehre von der Kirche nachdriicklich die Vorordnung eines Kapitels
iiber das Volk Gottes als Ganzes vor der Darstellung der hierarchischen Struktur und
der Aufgabe der Laien in der Kirche. Gleichermafen befiirwortete er die Lehre von der
Sakramentalitit der Bischofsweihe, der Unmittelbarkeit bischoflicher Autoritit zu

¥ Hans KUNG, Erkdmpfte Freiheit. Erinnerungen, Miinchen / Ziirich 2002.
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Christus und der Kollegialitdr der Bischéfe. In der brisanten Frage nach den sog. Quel-
len der Glaubenslehre kimpfte er gegen die traditionelle Zwei-Quellen-Theorie und
fiir ein katholisches Schriftprinzip. Er warb energisch fiir die Anerkennung wahrer
Kirchlichkeit in den nichtkatholischen Konfessionen des Ostens wie des Westens und
damit gegen die von Pius XII. favorisierte exklusive Identifizierung von Leib Christi
und rémisch-katholischer Kirche. In diesem 6kumenischen Kontexr fungierte er — sei
es in der Aula, sei es auch in der Zeit zwischen den Konzilssitzungen — immer wieder als
Verbindungsmann zu den observatores, den Beobachtern aus den nicht-katholischen
Kirchen. Unter ihnen darf hier vor allem auf den Exegeten Oscar Cullmann hinge-
wiesen werden. Dieser nur zwei Jahre altere Elsdsser galt ihm (und nicht nur ihm) als
besonders verlissliche und immer wieder zu hirende Stmme der evangelischen Chris-
tenheit. Dariiber hinaus kimpfte Congar — nicht zuletzt ebenfalls wieder aus Skume-
nischen Griinden - fiir eine notwenige Redimensionierung der Mariologie gegeniiber
Christologie wie Ekklesiologie und ineins damit um ihre textliche Einbindung in die
Kirchenkonstitution. Unabdingbar schien thm bei all dem immer das ressourcement,
die Verankerung der Lehre in Schrift und wahrer, besonders altkirchlicher Tradition,
Daher wurde er - ganz entgegen seiner eigenen, eigentlich cher historisch-theologi-
schen Spezialisierung — auf dem Konzil geradezu zum Spezialisten fiir das Allgemeine,
zum gesuchten Verfasser von Einleitungen, Vorworten und grundlegenden Passagen.
Dies lieBe sich niche zuletzt am ersten Kapitel des Missionsdekretes Ad Gentes zeigen,
das - nach Congars eigenem Bekunden —von A bis Z von ihm stammt (vgl. I1,511).

Zuletzt sei noch erwihnt, dass - ganz gemaf dem o.g. Motto — das Konazils-
tagebuch Congars auch ein personliches Glaubenszeugnis darstellt, das den sowohl
an seiner Kirche wie fiir sie leidenden Ordensmann zu einem Zeitpunke seines Lebens
zeigt, an dem die spéter seine Lebensumstinde bestimmende Krankheir bereits aus-
gebrochen ist und thm nur wenig Hoffnung auf weitere Lebensjahre lisst, ein Ausblick,
der — Gott sei Dank ~ trog.

Natiirlich haben wir hier ein durch und durch personlich gefarbres, keineswegs
aber ideologisches oder verzeichnendes Zeugnis aus erster Hand zu einem der wich-
tigsten Ereignisse in der Geschichte der Kirche des 20. Jahrhunderts vor uns, Die weni-
gen Gegenproben, die genannt wurden, erweisen die weitgehende Zuverlassigkeit der
Darstellung, kleinere offenkundige Irrtimer werden zudem durch den Herausgeber in
den Anmerkungen notiert. Mit Ubersichten iiber den Konzilsverlauf in chronologi-
scher wie thematischer Hinsicht, Glossarien zu Fachtermini, einem Verzeichnis der
wichrigsten im Tagebuch erwihnten Werke Congars, einem Plan von Rom, der die
wesentlichen Schauplitze verzeichnet, sowie einem zweiteiligen — Konzilsviter von
sonstigen Personen trennenden ~ Personenregister hat er uns dieses eindrucksvolle
und seiner regen Nutzung durch Theologie- wie Kirchenhistoriker harrende Dokument
auf auBerst hilfreiche Weise erschlossen. Thm und allen weiteren an dieser Publikation
Beteiligten aus den beiden , Familien* Yves Congars gebiihrt dafiir groffer Dank.
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BESPRECHUNGEN

Becker, Michael: Wunder und Wundertiter im frithrabbinischen Judentum. Studien
zum Phinomen und seiner Uberlieferung im Horizont von Magie und Diamonisierung
(WUNT:2; 144). Tiibingen: J. C. B. Mohr Verlag 2002 (Paul Siebeck), XVIL, 534 Seiten,
brosch., 74,00 €, ISBN 3-16-147666-2.

Seit der Kontroverse zwischen Paul Fiebig und Adolf Schlatter vor fast hundert Jahren
hat es keine Monographie zu dieser wichtigen Thematik gegeben. So ist man fiir diese griind-
liche, von Heinz-Wolfgang Kuhn betreute Untersuchung besonders dankbar. Dies auch auf
dem Hintergrund, dass die Rede von den vielen Thaumaturgen des 1. Jahrhunderts, zumal
einem Kreis jiidischer Wundercharismatiker, in den Jesus eingereiht werden kann, heute in
der exegetischen Literatur gingig ist. Die vorliegende Untersuchung erweist sie als ein
schlecht begriindetes Klischee.

Zunichst behandelt der V. nach einer Einfithrung die Frage der Magie und des Diamo-
nismus in der paganen Umwelt (S. 51-84). Darauf folgt die Untersuchung dieses Gegen-
stands im jidischen Kontext (S. 87-183). Die kritische Einstellung des Alten Testaments
zur Magie ist ,,mit ein Grund dafiir, warum sich in Israel und im frithen Judentum im Ver-
gleich zu Mesopotamien und Agypten keine auch nur annihernd so hoch entwickelte, insti-
tutionell gestiitzte ,Magie* mit eigener ,magischer* Literatur ausgebildet hat* (S. 90). Das
gilt, auch wenn magische Praktiken nicht ganz fehlen, wie vor allem einige Qumran-Texte
oder das , Testament Salomos* belegen. Auch die frithrabbinische Literatur bleibt kritisch.
Dabei besteht ,eine gemeinsame Pramisse in der Uberzeugung, dass ,Magie* existiert und
wirkt* (S. 139). Im Talmud gilt eine Praktik ,,dann als erlaubt, wenn sie erwiesenermafien
Heilkraft besitzt (S. 124).

Der Damonismus nimmt in frithjiidischen Schriften im Gegensatz zum alttestament-
lichen Befund breiten Raum ein. Wie im paganen Bereich zeigt sich eine Zunahme ddmono-
logischer Praktiken ab dem 2./3. Jahrhundert (S. 150). Nach den frithrabbinischen Schriften
bringen Didmonen ,,Krankheiten und Tod, verschiedene Plagen und Zerstérung, sie verfiih-
ren zum Bosen wie Gotzendienst, Zauberei, Astrologie, Krieg etc. — oder zur Siinde bzw. zum
Frevel schlechthin® (S. 153). Konkretionen werden jedoch vermieden (S. 165f.). Apokalyp-
tisch geprigte Vorstellungen werden zuriickgedringe (S. 176). Den Gegensatz von Gur und
Base sehen die Rabbinen stirker im Moralischen (,,guter® und , boser Trieb®). Exorzistische
Praktiken sind in der frithrabbinischen Literatur nicht nachweisbar und auch spirer nur
spirlich belege (S. 181). Ein interessantes Einzelergebnis: Die Bezeichnung ,,unreiner Geist*,
die bei Markus 11 Mal verkommit, ist zwar deutlich apokalyptisch geprigt, aber weder im
hellenistischen noch im apokalyptischen Judentum oft belegt (S. 166-168).

Den Teil iiber die Thaumaturgie beginnt der V. mit einer Untersuchung der Wunder-
terminologie. Es zeigt sich die Tendenz zur Vereinheitlichung. Alle Wunder sind entweder
“Wunder(zeichen)® oder  Krafrtaten®. Grundsitzlich ist es Gott, der Wunder wirke
(S. 190). So ist es schon im Alten Testament. Von den drei Menschen, die dort mit Wunder-
ereignissen verbunden werden, nimlich Mose, Elija und Elischa, treten lediglich bei Elischa
die Indizien zuriick, die Gottes Handeln hervorheben, ,so daf er noch am ehesten einem
Verstandnis als ,Wundertiter* nahe kommt® (S. 263). Die rabbinische Tradition versteht alle
drei als ,,Gesandte® und betont damit ihre rein vermittelnde Titigkeit (S. 281-288).

Die Bedeutung dieser Befunde fiir die Darstellung des Wundertiters Jesus in den Evan-
gelien ist evident, Die eigentliche Brisanz liegt jedoch in dem Teil iiber ,nichtrabbinische
 Wundertiter* in frithrabbinischer Tradition® (S. 290-405), Seit den Jesusbiichern von Géza
Vermes gelten Choni und Chanina ben Dosa als Reprisentanten wundertitiger Charismati-
ker, in deren Reihe auch Jesus gehort. B. zeigt mit aller Vorsicht, wie Chonis Regenwunder
wrabbinischen Bediirfnissen angepafft® wird, indem sein magischer Charakter zuriick-
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gedringt und ,der Gesamtvorgang in ein Gebetshandeln uminterpretiert wird* (S. 3221.). B.
vermutet einen urspriinglichen Vorgang ohne Gebet. Diese Vermutung hat jedoch keinen
Anhalr in den Texten; selbst der Bericht des Josephus enthilt das Geber. Deutlich ist nur,
dass das Mortiv des Gebets der Grund fiir die Aufnahme in die rabbinische Tradition war.

Ahnliches gilt von den Wundertraditionen iiber Chania ben Dosa. B. halt fir historisch,
dass er im 1, Jahrhundert gelebr hat, aus Galilia stammt und als Charismatiker gewirke har,
wder Ziige eines ,Gesundbeters® triigt, dessen prognostische Fihigkeiten aber auch dariiber
hinausweisen* (S. 375). Was jedoch die angebliche Bewegung von Wundercharismatikern
im 1. Jahrhundert angehr, ist das Ergebnis erniichternd: Choni mad Chanina ben Dosa sind
wcharismatische Solitire® (S. 378). Auch auf die mehrfach belegte Wendung ,, Miinner der
Tar* kann man sich nicht berufen: Damit miissen nicht Wundertiter gemeint sein (8. 374).

Nach den akribischen Untersuchungen der ersten Kapitel ist der Teil {iber die ,Ertrige
im Hinblick auf die Jesustradition* (8. 417-442) hichst unbefriedigend. B, betont, dass das
«Interpretationskonzepr” des Wunders durch Gebet in den Evangelien keine Rolle spielt und
umgekehrt das eschatologische Verstandnis der Wunder Jesu in der rabbinischen Literatur
ohne Parallele ist (S. 419£.); er mahnt zur Vorsicht gegen die Charakteristik Jesu als Magier
(S. 423-430) und sieht keine Moglichlteu. ihn in eine Wundertiterbewegung einzuordnen
(5. 435). Aber was man vermisst, ist ein wcmgsrens iiberblickshafter Vergleich der Befunde:
Fiir Choni, der ins 1. Jahrhundert v. Chr. gehért, ist ein einziges Regcnwunder belegt, Fiir
Chanina ben Dosa fiinf oder sechs Wunder, die wenig Ahnlichkeit mit denen der Evangelien
aufweisen, wo 34 verschiedene Wunder Jesu iiberliefert sind. Im Ubrigen har Chanina ben
Dosa, wie seine Verbindung mit Jochanan ben Zakkai beweist, mindestens eine Generation
nach Jesus gelebr. Ganz unabhingig von der historischen Frage zeigen sich bei einem Ver-
gleich der rabbinischen Uberlieferungen zu Wundertatern mit denen der Evangelien fast nur
Gegensirze. Damit stellt sich die Frage nach Jesus dem Wundertiter ganz neu.

Marius Reiser, Mainz

Mout, Helmur {Hg.), Zeugen fiir Christus. Das deutsche Martyrologium des 20, Jh.
Herausgegeben im Auftrag der Dr. Bischofskonferenz, 2 Bande, Paderborn: Schéningh,
3. Aufl. 2001, 1308 Seiten, 438 Abbildungen, geb., 68,00 €, ISBN 3-506-75778-4.

Mourt, Helmut, Die katholischen deutschen Martyrer des 20. [h. Ein Verzeichnis, Pader-
born: Schiningh, 3. Aufl. 2001, XVI und 83 Seiten, 8 Abbildungen, brosch,, 6,90 €, ISBN
3-506-75777-6.

Die Absicht der Sammlung von Kurzbiographien und des Verzeichnisses der deutschen
Miirtyrer des 20. Jahrhunderts ist; sie in ihrer beispielhaften Treue als Leitbilder zur Nach-
ahmung vorzustellen. Niche nur vorbildliches Leben und heldenhafres Sterben der unter-
schiedlichsten Personen leuchten in diesen Lebensbildern der Blutzeugen auf, es kommen
auch die Brutalitat und Infamie des letzeen Jahrhunderts und die Sprache seiner biirokrati-
schen Mordergesellen zu Tage. Papst Johannes Paul IL sprach 1994 den Wunsch nach einer
alle Kontinente umfassenden Martyrergeschichte des 20. Jahrhunderts aus, In seinem Nach-
synodalen Apostolischen Schreiben ,Ecclesia in Europa® vom 28, Juni 2003 hat der Papst
erst jiingst noch einmal auf die Glaubenszeugen und die Rolle der Erinnerung an sie fiir die
Neuevangelisierung Europas und fiir das okumenische Anliegen hingewiesen, Einen bewe-
genden Abschnitt iiber den Dialog und die Zusammenarbeit zwischen christlichen und jiidi-
schen Gliaubigen beschlieBt er mit dem Gedenken an die Mirtyrer des 20. Jahrhunderts, an
die ,nicht wenigen Christen, die vor allem in Zeiten der Verfolgung diesen ihren Jilteren
Briidern* - oft unter Einsatz ihres eigenen Lebens — geholfen und gerettet haben™ (Nr. 56).
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In den ersten Jahrhunderten wurden die Berichte iiber die Verhore und Leiden der Blut-
zeugen in den Gottesdiensten an den Jahrestagen vorgelesen. Fiir das Gedenken an die Hei-
ligen Perpetua und Felizitas, die 203 in Karthago starben, wurde ein Geleitwort geschrieben,
wahrscheinlich verfasst vom Kirchenlehrer Tertullian, das man als die grifite Rechtfertigung
und Empfehlung auch des neuen Martyrologiums aus unserer Zeit lesen kann, ,,Wenn die
alten Beispiele des Glaubens ... darum schriftlich aufgezeichnet worden sind, damit bei ihrer
Lesung durch eine gewisse neue Vergegenwirtigung der Dinge sowohl Gott geehrt als auch
der Mensch gestirkt werde, warum sollten dann nicht auch neue Denkmiler, die in gleicher
Weise zu beiden Zwecken dienen, schriftlich abgefasst werden? Werden doch auch diese
einmal in gleicher Weise alt und den Nachkommen nétig sein ... Darum miissen wir, wie
die Prophezeiungen, so auch die neuen gleichfalls verheiffenen Gesichte anerkennen und ver-
ehren und auch die iibrigén Gnadenwirkungen des Heiligen Geistes als bestimmt zur Unter-
stiitzung der Kirche ansehen, das aufzeichnen und durch Lesung zur Ehre Gottes verherr-
lichen, damit nicht Schwachheit oder Verzweiflung am Glauben meine, nur mit den Alten
sei die Gnade Gotres gewesen und habe sie der Martyrer und Offenbarungen gewtirdigt, da
doch Gott immer wirkt, was er verheilen hat, den Ungldubigen zum Zeugnis, den Gliubigen
zum Troste.” In dieser Logik hat Tertullian sogar einen Satz eingefiigt, der das zeitgenossi-
sche apostolische Leben und Zeugnis insofern iiber die Zeit der Apostel stellt, als es in der
einen Linie der weitergehenden Heilsgeschichte eben das Aktuellere, Fortgeschrittenere, die
groflere Nihe zum Ende sei. Augustinus bezeugr, dass die Passio Perpetuae noch zu seiner
Zeit in den Kirchen Afrikas vorgelesen wurde. Die {iber 700 Portrits der neuen Zeugen und
der Umstinde ihres Martyriums sind entsprechend der vorhandenen Quellen, des noch an-
dauernden Prozesses der Aufarbeitung der Verbrechen und Opfer und bei der Zahl von 135
Fachleuten (ausgewiesene Regional- und Lokalhistoriker) unterschiedlich ausgefallen; aber
die vierjahrige Miihe der Riesensammlung und der Redaktion durch Helmur Moll, der sel-
ber 80 Lebensbilder beisteuerte — manche Biografien mussten erstmals erstellt werden —,
seine von Kardinal Lehmann im Geleitwort gerithmte spirituelle Leidenschaft und wissen-
schaftliche Akribie verdienen volle Anerkennung. Die Darstellung ist komplex gegliedert:
An der Spirze stehen die rund 350 Blutzeugen aus der Zeit des Nationalsozialismus, dann
folgen jene — viele Namen blieben unbekannt — aus der Zeit des Kommunismus, ein dritter
Teil widmet sich den Reinheitsmartyrien der 70 Midchen, Ordensfrauen und Frauen, und
der letzte Teil sammelt die mehr als 170 deutschen Blurzeugen aus den Missionsgebieten.
Durch den geschickten und umfangreichen Index Molls kann jeder Leser leicht die Mirtyrer
seiner Diozese oder die Gedenkorte auffinden. Im Ortsregister kann schon das Auge an der
Anzahl der Eintrage die Bedeutung von Auschwitz, Berlin-Plotzensee, Brandenburg-Gorden,
Dachau und Miinchen ablesen. Beeindruckend unter den NS-Opfern ist neben dem Gewis-
senszeugnis der Priester die grofle Zahl der Laien. Sie kommen aus allen Schichten, Minner
wie Frauen: von der Hausfrau bis zur Philosophin und Karmelitin Edith Stein, Handwerks-
gesellen, Angestellte, Gewerbetreibende, Bauern, Hohere Beamte, Professoren, Studenten.
Es waren einzelne und Mitglieder von Widerstandsgruppen, wie bei der ,Weilen Rose®.
Nicht nur bei Priestern, auch bei den , kleinen Leuten® erscheint die Grofle dieser Menschen
in ihrer Charaketerfestigkeit. Beim Widerstand gegen Hitlers Terror werden vom Historiker
Konrad Repgen vier Stufen unterschieden: Punktuelle Nonkonformitit, Verweigerung, Pro-
test und aktiver Widerstand. Nach dem bisherigen Stand beendeten mehr als 160 Diozesan-
priester, knapp 60 Ordensminner, mehrere Ordensfrauen und weibliche Mitglieder von In-
stituten des gotrgeweihten Lebens sowie 110 Laien ihr Leben im Widerstand gegen Hitler
mit dem Martyrium, Heute berufen sich alle auf diese Zeugen, sie allein haben das christli-
che Ansehen gerettet. Sie diirfen nichr nur unser Feigenblatt bleiben, wir miissen sie kennen
und nachahmen lernen. Das Werk wollte niemanden fiir die katholische Kirche vereinnah-
men, aber es sollte auch einen 6kumenischen Aspekt haben. Wie gelang es, Dietrich Bonho-
effer, Hans und Sophie Scholl, Karl Friedrich Stellbrink und den russisch-orthodoxen Ale-
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xander Schmorell dem katholischen Martyrologium einzuordnen? Dadurch, dass nur solche
aufgenommen wurden, die in 6kumenischen Gruppen mit Katholiken vereint waren. Ein
besonderes Problem bot bekanntermafien die Jiidin Edith Stein, die gewiss zuerst wegen
ihres Judin-Seins getiter wurde, die aber dennoch eine christliche Blutzeugin ist, weil ihre
Torung im Zuge eines Racheaktes als eine Verstirkung des Drucks auf die protestierenden
Bischéfe geschah. Das Martyrologium und das Verzeichnis von Helmut Moll gehéren niche
nur fiir die Kennenis der jiingsten Kirchengeschichte in méglichst viele Bibliotheken und
Hinde, sie sollten neben Bibel, Katechismus, Messbuch und dem Laienbrevier als Quelle
unserer Spiritualitit bereitstehen. Heilsgeschichtlich gehr es bei dem Gedenken an die Opfer
um den Auftrag Jesu: , Weckt Tote auf!* Damit ihr Opfergang nicht umsonst war.

Ludwig Weimer, Bad Tolz

PEMSEL-MAIER, Sabine (Hg.), Zwischen Alltag und Ausnahme: Seelsorgerinnen. Ge-
schichte, Theologie und gegenwirtige Praxis. Ostfildern: Schwabenverlag 2001, 185 Seiten,
Brosch., 15,50 €, ISBN 3-7966-1036-6.

Der Begriff ,Seelsorge® war iiber Jahrhunderte hinweg exklusiv mit dem priesterlichen
Amt verkniipft. Anliegen dieses Sammelbandes ist es aufzuzeigen: Frauen haben ihren Ort in
der Seelsorge, und zwar seit den Anfiangen der Kirche. S. Pemsel-Maier klart einfithrend den
Begriff ,,Seelsorge®; H. Steichele zeigt anhand des NT auf, in welcher Weise Frauen im Ur-
christentum Seelsorge wahrgenommen haben. Am Beispiel der Syrischen Didaskalie unrer-
sucht H. Kénig die Seelsorge von Frauen in der alten Kirche. G. Muschiol gibt einen Uber-
blick tiber seelsorglich titige Frauen vom Mirttelalter bis in die Gegenwart. Dem
Kirchenverstindnis des Zweiten Vatikanischen Konzils und dessen Weichenstellung fiir die
Seelsorge von Frauen geht S. Pemsel-Maier nach. Moglichkeiten, die das Kirchenrecht eroff-
net, benennt . Riedel-Spangenberger. G. Casel und V. Priiller-Jagenteufel skizzieren die Si-
tuation ehrenamtlicher sowie die Schwierigkeiten und Moglichkeiten von hauptamtlichen
Seelsorgerinnen. Schlieflich bringt S. Becker Erfahrungen mit Frauen in der geistlichen Be-
gleitung,

Der Band bietet ein breites Spektrum aus biblischer Grundlegung, stichfester systemati-
scher Argumentation, solider historischer Information und praktischen Ausfithrungen. Her-
vorzuheben ist das ausgewogene Urteil.

Manfred Scheuer, Trier

Hans WALDENFELS, Phdanomen Christentum. Eine Weltreligion in der Welt der Religio-
nen [Begegnung 10]. Bonn: Borengisser 2002, (Aktualisierte Neuausgabe) IX, 118 Seiten,
geb., 14,90 €, ISBN 3-923946-59-7.

Der Titel des kleinen, aber gehaltvollen Buches des emeritierten Bonner Fundamental-
theologen konnte so verstanden werden, als ob Waldenfels in volliger religionswissenschaft-
licher Neutralitit den Platz des Christentums innerhalb der Welt der Religionen skizzieren
méchte, Damit wiire allerdings sein Anliegen missverstanden. Sein Buch liefert ein entschie-
denes Pladoyer fiir die Faszination des Christentums gerade in der gegenwiirtigen Epoche des
religiés-weltanschaulichen Pluralismus, in der die Religion Jesu ihren Ort suchen muss ,,zwi-
schen Sakularitic und konkurrierenden Religionen, zwischen Konservativismus und Fort-
schrittlichkeit, Desinteresse und Engagement, Wertebewusstsein und Ignoranz, Fundamen-
talismus und Synkretismus* (S. VII).
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Waldenfels will erklirtermaflen einen Beitrag zur Standortbestimmung des Christen-
tums in der Gegenwart leisten. Dies gelingt ihm durch die Fihigkeir zur Differenzierung,
die auch in den jeweils sehr knapp gehaltenen Kapiteln zur geistigen Signatur der Zeit sowie
zu den Religionen des Judentums, Islams, Hinduismus und Buddhismus zum Vorschein
kommt, Waldenfels liefert in dem vorliegenden Band gewissermaflen eine Quintessenz seiner
fritheren Arbeiten zum Christentum und dessen Verhiltnis zu anderen Religionen und ver-
mag deshalb auch in relativ wenigen Siatzen Gehaltvolles und Wesentliches zu sagen. Beson-
ders wertvoll erscheint dem Rezensenten das achte und letzte Kapitel: ,Von der Faszination
des Christentums® (S. 105-118). In diesem Abschnitt greift Waldenfels den bereits im Vor-
wort (S. VIII) und im dritten Kapitel (S. 30) geauferten , Verdacht* auf, ,dass keine Reli-
gion der Erde so intensiv um das Dialogische ringt wie das Christentum. Das heifSt zugleich,
dass keine Religion der Erde so sehr vom Menschen her denkt wie das Christentum. Zwar
werden die Christen voller Staunen sich auch auf die anderen Vilker und Kulturen und Re-
ligionen einlassen und zu erkennen suchen, wie Gott sonst noch in der Welt wirke, doch
werden sie dann zugleich feststellen, dass es gerade die Grundbotschaft des Christentums ist,
die sie nach den anderen Ausschau halten lisst. Es ist die Gestalt Christi, die den Blick 6ffnet
fiir das Gure und Wahre, das sich auch sonst unter Menschen findet.“ (S. 117) Diese These
verdient es, weiterbedacht und systematisch vertieft zu werden.

Walter Andreas Euler, Trier
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RICHARD KLEIN

Gedanken zur Sklaverei bei dem Kirchenvater
Isidor von Pelusium

Der Hohepunkt frithchristlicher Theologie war ohne Zweifel mit den drei
kappadokischen Bischéfen Basilius von Caesarea, Gregor von Nazianz und
Gregor von Nyssa gegen Ende des 4. Jahrhunderts erreicht. Sie trugen nicht
nur zur Klirung kontroverser Glaubensfragen entscheidend bei, sondern bie-
ten durch ihren umfangreichen Briefwechsel und — dhnlich wie Johannes
Chrysostomus — durch eine groffe Zahl von Predigten wertvolle Einblicke in
das soziale und gesellschaftliche Leben der Zeit. Aufgrund ihrer hohen Bil-
dung und einer mehrjihrigen Lehrtitigkeit erwarben diese glinzenden Ver-
treter der spdten zweiten Sophistik eine bisher nicht gekannte Akzeptanz.
Das umfassende Schrifttum dieser grofartigen Gestalten hat gerade in den
letzten Jahrzehnten ein gesteigertes Interesse der Forschung gefunden. Hierzu
gehoren auch eingehende Untersuchungen zur Sklaverei in der zweiten Hilfte
des vierten Jahrhunderts, die sich nicht nur auf Kappadokien beschrinken.!
Nun mag es scheinen, als sei mit ihnen ein gewisser Einschnitt erreicht, da sich
in der Folgezeit die fithrenden Vertreter des Episkopats vor allem den theo-
logischen Auseinandersetzungen zuwandten, die auf den groffen Konzilien
ausgetragen wurden. Es gibt jedoch eine Ausnahme: Es ist Isidor, ein Priester
und Ménch aus der dgyptischen Hafenstadt Pelusium, der aufgrund seiner
reichen Bildung und seiner detaillierten Auskiinfte iiber das gesellschaftliche
Leben der Zeit mit gutem Gewissen den Kappadokiern an die Seite gestellt
werden kann, zumal er diese als seine wichtigsten Vorbilder benennt.?

I

Zunichst ist zu fragen, wer dieser weitgehend unbekannte Verfasser von
2000 erhaltenen Briefen war und wieweit seine Auskiinfte fiir die heutige For-

! Hieriiber ausfiihrlich R. KLeN: Die Haltung der kappadokischen Bischife Basilius von
Caesarea, Gregor von Nazianz und Gregor von Nyssa zur Sklaverei, Stuttgart 2000 und jetzt
fiir einen gewissen Ausschnitr H. Grieser: Askerische Bewegungen in Kleinasien im 4. Jh.
und ihre Haltung zur Sklaverei, in: H. BeLLen und H. HEiNen (Hg.): Fiinfzig Jahre For-
schungen zur antiken Sklaverei an der Mainzer Akademie 1950-2000, Stuttgart 2001,
381-400. Ganz neu der grofie Uberblick von J. A. Grany: Slavery in Early Christianity,
Oxford / New York 2002,

* Es gibt lediglich eine umfassende moderne Biographie von P. Evieux: Isidore de Péluse,
Théologie Historique 99, Paris 1995 (mit breiter Behandlung des geographisch-historischen
Rahmens sowie des stidtischen, kirchlichen und monastischen Umfelds. Ein eigenes Kapitel
tiber die Sklaven oder auch nur iiber die Unterschichten gibt es darin leider nicht).
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schung wertvoll sind. Es ist nicht viel, was iiber sein Leben bekannt ist, da
man es im Wesentlichen aus seinen Briefen erschlieflen muss.’ Geboren wahr-
scheinlich in der pulsierenden Groflstadt im ostlichen Nildelta erwarb er hier
und in der Metropole Alexandria eine ausgezeichnete Bildung an der Gram-
matiker- und Rhetorenschule, die ihn befihigte, zunéchst als Rhetoriklehrer
titig zu sein. Schon im Studium hatte er sich auch umfassende Kenntnisse in
der paganen Literatur erworben, aufgrund deren man ihn gelegentlich als
christlichen Demosthenes zu rithmen pflegte.® So verwundert es nicht, dass
er sich eines reicheén Zulaufs an Schiilern erfreuen konnte, mit denen er bis
ins hohe Alter in regem gedanklichen Austausch stand. Von einem gewissen
Zeitpunkt an setzte er, vom Ortsbischof Ammonius zum Priester geweiht, die-
se Titigkeit in geistlicher Eigenschaft als , Fiihrer zur christlichen Wahrheit®
fort, wie er es formuliert, ehe er aus Unzufriedenheit mit den kirchlichen Ver-
haltnissen, insbesondere mit dem Klerus, sich in die nitrische Wiiste zuriick-
zog. Nach seiner Riickkehr in die frithere Umgebung wirkte er erneut als
Freund, Ratgeber und geistlicher Fiihrer in seiner Heimatstadt. Da er schlief-
lich mit dem Nachfolgebischof Eusebius wegen dessen fragwiirdiger Weihe-
und Finanzpraktiken, aber auch mit dem Zustand der Kirche von Pelusium
insgesamt immer weniger einverstanden war, zog er es vor, die restlichen Jah-
re seines Lebens in der Abgeschiedenheit einer Monchszelle, nicht weit von
seiner fritheren Wirkungsstitte entfernt, zu verbringen. Aber noch immer
nahm er regen Anteil am Leben in der Stadt, empfing Besucher und erteilte
Auskiinfte in moralischen und theologisch-praktischen Fragen.

Die nahezu 500 prosopographisch unterscheidbaren Personen, die wir aus
seinen Briefen kennen, — angefangen von Kaiser Theodosius II. iiber Funktio-
nire der kaiserlichen Verwaltung, Gelehrte, Lokalpolitiker bis hin zu Kleri-
kern, Monchen und Privatpersonen — zeigen mehr als jede abstrakte Wiirdi-
gung, dass dieser fromme Monch in seiner Abgeschiedenheit sich eine vollige
Unabhingigkeit des Wortes bewahrte und dass er, nicht der wenig vorbild-
liche Ortsbischof, zum gelehrten Reprisentanten fiir die Christen der ganzen
Gegend geworden war. Bereits aus diesem Grund sind die frither geduflerten
Zweifel an der Echtheit seines gewaltigen Briefcorpus heute weitgehend ver-

' Hierzu neben P. Evieux: Isidore de Péluse (Anm. 2) 295-345 vgl. noch A. M. RITTER:
Saint Isidore de Péluse, DSp 7, 1971, 2097-2103, U. Treu: Isidor II (von Pelusium), RAC
18, 1998, 982-1002 und Th. FusreR: Isidor von Pelusium, Lexikon der antiken christlichen
Literatur, Freiburg / Basel / Wien 1998, 319f. Nicht eingeschen werden konnte C. M. Fous-
KAS: Saint Isidore of Pelusium. His Life and His Works, Athen 1970,

* Hierzu vgl. L. BAYER: Isidors von Pelusium klassische Bildung, Paderborn 1915 (zu De-
mosthenes 19-35), G. REDL: Isidor von Pelusium als Sophist, ZKG 47, 1928, 325-332 und
fiir einen speziellen Ausschnitt M. KertscH: Isidor von Pelusium als Nachahmer Gregors
von Nazianz, Jahrb. d. Gsterr. Byzantinistik 35, 1985, 113-122, Eine kurze Zusammenstel-
lung der von Isidor herangezogenen heidnischen Autoren von Homer bis Jamblich gibt
U. Treu: Isidor IT (Anm. 4) 992-994,
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stummt, dessen Erhaltung wohl einem Kreis von Ménchen aus seiner Umge-
bung zu verdanken ist und das im Akoimetenkloster in Konstantinopel zu
Beginn des 6. Jahrhunderts seine heutige Form erhielt. Wie sehr man die im
glanzenden Stil abgefasste Korrespondenz dieses christlichen Humanisten
schatzte, verrit die Tatsache, dass noch im 6. Jahrhundert 49 Briefe ins Latei-
nische iibersetzt wurden und Teile der Sammlung Eingang in Florilegien, Zu-
sammenstellungen von Apophtegmata und Katenen gefunden haben.*

II

Sieht man speziell auf die Haltung Isidors zur Sklaverei, so ist man bei ihm
ebenso auf Einzelhinweise angewiesen wie bei den iibrigen Kirchenvitern,
Dies darf allerdings, soweit es die Sklaventhematik angeht, nicht im Sinne
einer Abwertung der Kirchenvitertexte verstanden werden, ganz im Gegen-
teil: Gerade ihre umfangreichen Opera bilden noch immer eine Fundgrube
iiber die Einstellung der damaligen Menschen zu den Unfreien. Wie wenige
der Vitertexte, so liele sich anfiigen, sind bis heute wirklich ausgeschopft?¢
Halt man sich freilich das begeisterte Bekenntnis vor Augen, das Isidor im
Eingangsschreiben der urspriinglichen Sammlung fiir den Bebénvevoroc no-
e Dudv Baoikewog ablegt, und nimmt man die zahlreichen Zitate aus den
Predigten Gregors von Nazianz dazu, so liegt der Schluss nahe, dass ihr Nach-
ahmer sich in der personlichen Einstellung zu Sklaven und Sklaverei von sei-
nen Vorbildern nicht wesentlich unterscheidet.” Dies trifft jedoch nur zum
Teil zu, und zwar dort, wo Isidor ganz allgemein von negativen Charakter-
eigenschaften spricht, wie sie im Sprachgebrauch seit langem iiblich waren
und wie er sie bei den unfreien Bediensteten vornehmlich in den Hausern der

5 Hierzu ausfithrlich P. Evieux: Isidore de Péluse (Anm. 2) 290-294 und pegs.: Isidore
de Péluse, Lettres I, Paris 1997, SChr 422, 111-115. Zur willkiirlichen Einteilung in 5 Bii-
cher (beginnend mit der editio princeps von 1585) vgl. bereits O. BARDENHEWER: Geschichte
der altkirchlichen Literatur, Bd. 4, Darmstadt 1962 (Nachdruck von 1924) 100-102,
P. Evieux greift (gegeniiber Migne) in seiner Neuedition auf die urspriingliche Zihlung (ohne
Bucheinteilung) zuriick. Eine informative Ubersicht iiber Bestand, Uberlieferung und Aus-
gaben bietet U, Treu: Isidor 1 (Anm. 3) 985-987.

¢ Man ist bis heute zumeist auf schmale Uberblicksdarstellungen angewiesen. Alteren
Datums sind etwa F. Scuaus: Studien zur Geschichte der Sklaverei im Frithmittelalter, Diss,
Freiburg i. Br. / Berlin / Leipzig 1913 und O. ScHiLLiNG: Naturrecht und Staat nach der Leh-
re der Alten Kirche, Paderborn 1914, aus der neueren Literatur seien genannt P. A. MiLant:
La schiavitd nel pensiero politico dai Greci al basso medio evo, Mailand 1972, R. KLein:
Die frithe Kirche und die Sklaverei, RQA 80, 1985, 259-278 und jerzt ]. A. GLANY: Slavery
in Early Christianity (Anm. 1),

" Ep.161 (PG 78, 224) iiber Basilius als Vorbild (an Zosimus); iiber die Rolle der Kappa-
dokier fiir Isidor vgl. P. Evieux: Isidore de Péluse (Anm. 2) passim und A. M. Rrrrer: Saint
Isidore de Péluse (Anm. 3) 2098.
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Wohlhabenden tatsichlich beobachten konnte.* Er unterscheidet sich von
den Kappadokiern jedoch dort, wo er aus seinem christlichen Glaubensver-
standnis heraus ein eigenes Urteil abgibt sowohl iiber die Entstehung der Skla-
verei und die Behandlung der Geknechteten, wie auch dort, wo er trostliche
Gedanken fiir die gequilte Kreatur bereithalt.

Es erstaunt nicht, um mit dem gangigsten Topos zu beginnen, dass auch
Isidor frevelhafte, ihren Begierden ergebene Menschen mit Sklaven ver-
gleicht. Er nennt sie im Gegensatz zu den , Besten und wahrhaft Koniglichen
unter den Menschen die am meisten Versklavten, wohl wissend, dass Furcht,
Trauer und Angst vor Gefahren, aber auch Ziigellosigkeit am ehesten den
Sklaven zugeschrieben werden. Es ist ihm bewusst, dass die Bediensteten am
meisten dem Verdacht einer niedrigen Gesinnung ausgesetzt sind und somit
jede Mutmafung einer Untat sofort zur Gewissheit wird. Thnen fehle, so
meint er, jeder natiirliche, angeborene Adel, der einem Sohn ganz selbstver-
stindlich zugute gehalten wird, wenn er in eine missliche Situation gerit. Was
wunderts, wenn auch im Sinne Isidors ein ehemaliger Sklave auf seine Wiirde
als Freigelassener stolz sein darf, die er gleichsam als ,,Beute* oder etwas ,,zu-
fillig Erreichtes* (ebonua) betrachtet; denn sie trage dazu bei, dass er niemals
wieder eine sklavische Arbeit auszufiihren hat.*

Als sklavische Laster im Einzelnen werden zunichst aufgeblasener Stolz
und Eitelkeit genannt. Wenn wir von einem besonnenen Leben ablassen und
in Zorn geraten, so lautet im Brief an seinen ehemaligen Schiiler Antiochos
der Vergleich mit dem Alltagsleben, werden wir aufgeblasen und ,,von sklavi-
scher Art“ — und eben dadurch licherlich und verhasst. Ein wahrer Christ
habe dagegen ,bescheiden und zuverlissig, hochgemut und selbstsicher zu
sein.’” Ebenso warnt der Priester seinen Schiiler Ischyrion vor jeglicher Selbst-
gefilligkeit und setzt dagegen eine milde Gesinnung, wie man sie von einem
Christenmenschen erwartet; denn selbstherrliches Wesen offenbare erneut
eine , Eitelkeit nach Art der Sklaven®, die das Geziemende mit dem Schindli-

* Als Parallelfall wire auf Johannes Chrysostomus zu verweisen, der mehr als jeder ande-
re solche Beispiele verwendert, die aus dem allgemeinen Sprachgebrauch zu erkliren sind;
vgl. dazu W. JaeGer: Die Sklaverei bei Johannes Chrysostomus, Diss. Kiel 1974, 43-61.

* Ep. 11147 (PG 78, 601) an Eutonius: ... ol dpwotot zai faothxdrarol ... pakhov Lhow
v avdpamodmdeoratmwy, Daher sterben sie frither. Ep. IV 22 (PG 78, 1072; nr. 1265
Evieux, Lettres I, p. 266f.) an Zenon: Aothoc pév yap %al #hevlepmdeic zal vioBeoiq
| Oeic, dite domaypa fj eboepa miv dElay fiynaduevog, otx dv tnoortain olxetixodv foyov
aviioat. Der Sohn dagegen verliert niemals seinen angeborenen Adel. Deutlich dagegen wie-
der der Schluss: TG pev yéwp 1) coyaia dovieia dmopiay tixtel edreleiag * v O¢ 1) Epgurog
eDyEveL oUDE TRTOpEVIV THY Dadvolay mpooietal, ‘O péy yag dhvata tig viobeolag
ExeOETY * O OF TijS EpguTou edyeveiag te xai dElag ovdénote doneoeltal.

1" Ep. V1 (PG 78, 1325; n.1214 E\rieux. Lettres I, p. 182: El yio dno 1od omhgoovog
Piov elg doyiy Exxviobeinuey, zal rervpupévor xai dovhompeneic yvopeda, di Exeivov
HEV LLOTTOL, Ol TOUTOU OE ROTAyYEAROTOL YLVOUEVOL
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chen vermische." Wiederum im Gegensatz zu einer christlichen Tugend, der
wahren Tapferkeit, die der Autor dem Sophisten Asklepios ans Herz legt, er-
scheint das Laster der ,,Schmeichelei nach Sklavenart“, auf die sich ein Christ,
auch wenn ihm jede Hilfe fehle, keineswegs verlegen diirfe. Im Gliick maRvoll
zu sein, im Ungliick sich nicht erniedrigen wie ein Sklave, das ist der MafSstab,
den der Fragesteller als Lebensregel erhilt.'* Noch deutlicher driicke es der
Verfasser in seinem Schreiben an den Diakon Elias aus, wo er sich diejenigen
vornimmt, welche ihren Begierden fronen und an die Stelle eines offenen Wor-
tes der Schmeichelei den Vorzug geben. Er nennt sie die schlimmsten Sklaven,
und sogar mit dem Zusatz, dass man sie eher den térichten Tieren an die Seite
stellen sollre. ™

Erneut als dovhonpénewa erscheint in einem Gesprich mit dem Maonch
Kyros die Unersittlichkeit, die Wohltaten immer nur fordere, aber niemals
zuriickgeben mochte; denn Dankbarkeit versetze diejenigen, welche gute Ta-
ten empfangen, in eine selbstverschuldete Erniedrigung, wihrend die, welche
sich als ehrenhaft erweisen durch das Vergelten einer guten Tat, die Gesin-
nung eines Freien zeigten. Zeichen eines Freien sei es namlich, anderen etwas
zuzuteilen, Zeichen eines Sklaven dagegen, eine Wohltat nur zu empfangen.
Ein anschauliches Bild aus dem Sklavenleben rundet diese Passage am Ende
ab: Wer solches tut, gleicht einem, der eine Last auf dem Kopf trigt und es
nicht wagt, seinen Wohltiter anzublicken, bis er seine Schuld abgetragen
hat." Eben jene sklavischen Eigenarten sind es auch, welche Isidor als Folie
dafiir verwendet, dass er dem Monch Helion die Sabbatruhe am siebten Tag
eindringlich ans Herz legt: ,,Ihr sollt“, so fiihrt er aus, ,,an diesem Tag nichts
von den sklavischen Dingen tun, die euch gleichsam zu Sklaven machen, weil
sie euch von der Mufe fiir den gottlichen Herrn abziehen.* "

Isidor bleibt jedoch nicht dabei stehen, sklavische Charaktereigenschaften
und Titigkeiten mit einer negativen Konnotation zu versehen, sondern er
schreckt auch nicht davor zuriick, im konkreten Fall unfreie Menschen mit

' Ep. V 15 (PG 78, 1333); nr. 1231 Evieux, Lettres I, p. 209): "Otav 1) peyakogpooivr
) oOg adBadeway démy, dhhi neog Emelnewary Prény, Tote xai Ty dhaloveiav Exgeiyel
%ol v Sovhompéneiay, oz Ehoa xegaobijval 1o doympov 1@ edmeenel. Als Vorlage vgl.
AristoTeLEs Nik. Eth. IV 4, 1-5.

2 Ep. V 76 (PG 78, 1372; nr. 1325 Evieux, Lettres I, p. 366): ... dhha xai Enmoeiag
wooplwg qépwv ... nal ui elg dovhompeneic xarayyvopevos Bomrelag ... Asklepios war
ein ehemaliger Schiiler Isidors und hatte jetzt die angesehene Stellung eines Sophisten inne;
vgl. P. Evieux: Isidor de Péluse (Anm. 2) 142-144.

" Ep. IV 173 (PG 78, 1264): ... »al taig olxelaig EmOuplaig Exopevol, ... xohanevovreg,
Tlogﬁ‘; e Eynwpuateodu &madl?’ug raxilovrec ovtol dvdoanodwdéararol elot, pakhov &k
£ig TV TV dhoymv dixaing dv kavayBeiev guoel Yijgov.

* Ep.V332(PG78,1528f.; nr. 1696 Evielﬂ:(. l:qt:?‘cs 11, Paris 2000, SCher 454 p._‘I-ZOf.l.

1 Ep. 171 (PG 78, 232) iiber Lev. 23,3: O0dév olv, gnoi, v dovkongendv, xai olovel
avdpamodilovimv budg dnd tije npdc Bedv oyohilc Eoydoecede ...
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einem solchen Odium zu belegen. Daher scheur er sich nicht, ganz allgemein
die Bediensteten im Haus in ein schlechtes Licht zu riicken, so wenn er z. B. in
dem Schreiben an den Diakon Epiphanius die Haussklaven in einer Reihe mit
Verleumdern und Dieben nennt, welche die Giiter schadigen, die der Herr
besitzt. Auch wenn er die Almosen fiir die Armen, die den Himmel sichern,
fiir weitaus wichtiger hilt als jene Giiter, da sie dies nur dem Namen nach und
nicht wirklich seien, miissen die Erfahrungen des Verfassers derart gewesen
sein, dass er die oixéra in eine solche Zusammenstellung aufnimmt.’® Ohne
jegliche Bedenken bricht er sogar mehrfach den Stab iiber eine Dirne, iiber
deren Umgang mit einem freien Mann sich der die christliche Ehe stets hoch-
haltende Isidor mit Entsetzen duflert. Wie er dem Christen Amazonius ein
,sklavisches Leben* vorhilt, weil er sich eine w6pvy ins Haus genommen
hat'?, so klirt er den Monch Strategios dariiber auf, dass ein Mensch, der
Hurerei betreibt, sich gegen seinen eigenen Leib versiindige. Wer nicht zu-
riickschreckt, mit einer Sklavin zu verkehren und als Frucht einer solchen Ver-
einigung erneut einen Sklaven zu zeugen, solle — abgesehen von der schweren
sittlichen Verfehlung — daran denken, dass das Kind wiederum ein Sklave ist
und dereinst als ehrloser Bastard sein Leben fristen muss. Stets habe der Vater
an dieser Schande Anteil, da es ihn an seine eigene Wollust erinnere.'® Schlief3-
lich fiige sich in diesen Zusammenhang gut die verichtliche Bemerkung, die
Isidor fiir die unfreien Schauspieler des Mimus iibrig hat. Ihre Absicht ziele
doch auf nichts anderes als darauf, unpassendes Gelichter hervorzurufen.'”
Soweir die Belege, die davon zeugen, dass sich der Agypter ebenso wenig
von der allgemeinen Abneigung gegen das Verhalten der Sklaven in seiner
Umgebung abhebt, wie dies in grofem Stil etwa bei Basilius oder Johannes
Chrysostomus zu beobachten ist. Nicht zu vergessen ist allerdings, dass dabei
sehr viel Topik aus dem allgemeinen Sprachgebrauch hineinspielt, an dessen
konkreten Inhalt auch Isidor gelegentlich kaum mehr gedacht haben diirfte.

 Ep. V112 (PG 78, 1389; nr. 1381 Evieux, Lettres I, p. 446 £.): Mohhé #ori xai Sidqoga

+. T AUpavOopeva ) Thv YonpdToy #TioeL ... wal ouxogdvral xal Ayjotai zal olxéra, wal
tb Tol péhhovrog adnhov.

" Ep. 1 234 (PG 78, 328): ... Ghha xai iov, (b Eyvor, dvdoanodidn
a6V ovvoixov hafav wal nhwwv Gyan@v ... mit Verweis auf Hebr 13, 4.

" Ep. IV 129 (PG 78, 1209; nr. 1303 \ncux, Lettres [ p. 332): ... el dovky) Tig xowvowi)-
oeig, dovhov Eora w Twrdpevoy © g oty odx eig bt dpapraver &6 dodhov
onovdatov Texelv; ... Dropvipa yao Tils olxeiag hayveiag xaréhenpey.

" Ep, I 99 (PG 78, B05): ... Tolg pipovs wdv yeholwv drodexéobuoay, du yéhwta
wivotiow arorov, Dagegen hat Isidor fiir die ernsten Schauspicler der Tragodie hohes Lob
bereit (V 71; PG 78, 1368), Zum Urteil der Kirchenviiter iiber die Schauspieler vgl. R. Benz:
Unfreie Menschen als Musiker und Schauspieler in der rémischen Welt, Tiibingen 1961 und
H. Leppin: Histrionen. Untersuchungen zur sozialen Stellung von Bithnenkiinstlern im Wes-
ten des Romischen Reiches, Bonn 1992,
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Aber dies ist nur die eine Seite. Schon ein Satz in dem Mahnschreiben an Stra-
tegius lief erahnen, dass der Priester und spitere Monch der Sklaverei noch
eine ganz andere Seite abgewinnt, die auf ein lebhaftes Mitgefiihl mit einem
bedauernswerten Menschen und auf eine gewisse Distanz gegeniiber der In-
stitution schliefen lisst. Er gab dort dem Vater des Sklavenjungen zu beden-
ken, dass ein solcher Sprossling im spéteren Leben nur Abneigung und Unge-
rechtigkeit erfahren wird. Konkret hilt er thm vor, dass ein ehrloser Bastard
iiberall verjagt wird, so z. B. wenn er die Absicht hat, die Ratsversammlung zu
betreten oder ins Gericht zu gehen. Verbirgt sich hinter einer solchen Bemer-
kung nicht auch deswegen ein gewisses Mafl an Emporung iiber den Erzeuger,
da dieser nicht bedenkt, welches Ungliick sein leichtfertiges Verhiltnis mit
einer unfreien Dirne mit sich bringt, so dass die eheliche Geburt unbedingten
Vorrang haben sollte??” Ahnlich sind auch zwei Belege aufzufassen, aus denen
hervorgeht, dass Isidor etwa wie Gregor von Nazianz das Streben nach Frei-
heit fiir selbstverstindlich hilt, wenn sie auf rechtmifige Weise erworben
wird. Er macht dies dem in der Kurie sehr angesehenen Panhellenios am Bei-
spiel der aus der dgyptischen Knechtschaft entronnenen Israeliten deutlich,
indem er die bekannte Geschichte aufgreift, dass diese bei ihrem Auszug gol-
dene und silberne Gefie aus dem Nilland mitgenommen hitten, Dieser Ver-
lust sei fiir ihre Peiniger wahrhaftig keine gebithrende Strafe gewesen, so lau-
tet seine eigene Interpretation, da sie die Israeliten doch ihrer Freiheit beraubt
harten. Fiir die Freiheit, so meint er abschliefend, gibt man nicht nur sein
Vermogen auf, sondern sei sogar bereit, das eigene Leben zu opfern.” Wieder-
um dhnlich ist es zu verstehen, wenn Isidor in dem Brief an einen gleichnami-
gen Adressaten die Mahnung ausspricht, dass der Korper sich stets dem Geist
unterzuordnen habe, und mit dem Satz schliefit, dass ein Dienst in jeglicher
Freiheit stets besser sei als eine dauernde Knechtschaft. Natiirlich kann diese
Passage auch in der Weise aufgefasst werden, dass ein Sklave, falls er ein mo-
ralisch untadeliges Leben fiihrt, seinen lasterhaften Herrn bei weitem iiber-

* Ep. IV 129 (PG 78, 1209; nr. 1303 Evieux, Lettres I, p. 332): ... pa 6t #al 1 nixrd-
pevov adueital, voBov xakotpevoy, xal Gryov maviaxol nvopevov, xév év Bovkevn-
Oi:p.bmxdv tv ibuccumpup dé eloedBety, Exfarierar. Daher hat der Erzeuger an der Schande
selbst Anteil.

% Ep. IV 87 (PG 78, 1149): [To® yég loov, yonudrav otégnoig, xal Ekevdegiag, drép fig
ol povov Tég otoiag ooleoBar, dhhi xai dxobvijoxety ol viv Exovree é0¢hovowy; Ahnliche
Urteile finden sich bei Basilius, Gregor von Nazianz und Gregor von Nyssa immer wieder.
Die Mitnahme der goldenen und silbernen Gefiife der Agypter durch die Hebrier wird nor-
malerweise bildlich interpretiert als Ubernahme der heidnischen Bildungsgiiter durch die
Ch;isu;n, erstmals ausgesprochen von Origenes ep. ad Greg.Thaum. 2 (ed. Guyot - Klein
p. 2141.).
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trifft, Der hohe Wert der Freiheit ist jedoch auch hierbei der ausschlaggeben-
de Punkt.”

Damit stellt sich die entscheidende Frage, wie sich der menschlich ver-
standnisvolle, aber in prakrtisch-religiosen Fragen unnachsichtige Ratgeber
zur Sklaverei als Institution insgesamt stellt. Hieriiber gibt vor allem ein
Schreiben Auskunft, beinahe das einzige, das bisher in der Forschung heran-
gezogen wurde, an den Sklavenbesitzer Kynegios, da es ausschlief8lich dieser
Thematik gewidmet ist (epl olxet®v).

Zunichst legt der Autor seinem Partner einen Satz ans Herz, den er so-
wohl bei Stoikern wie bei Christen von frithester Zeit an immer wieder finden
konnte: Wir miissen mit den Sklaven umgehen wie mit uns selbst. Nach jener
programmatisch an den Anfang gesetzten Forderung folgt eine kurze Erkla-
rung, warum es iiberhaupt zur Sklaverei gekommen ist. Als Griinde hierfiir
nennt der Verfasser wie einst Aristoteles, die Stoiker und ihnen folgend die
romischen Juristen und von den Kirchenvitern ausfithrlich Augustinus, das
Kriegsgliick und die Tyrannei der Waffen, denn dadurch wiirden Menschen
zu Besitztiimern anderer erniedrigr.” Allerdings setzt der Briefschreiber an
die erste Stelle den Ausdruck mpohmig, der im Sinne von vorgefasster Mei-
nung oder Vorurteil wiederzugeben ist. Damit grenzt er sich deutlich etwa
von Basilius ab, der — Aristoteles folgend - ,einen weisen und verborgenen
Plan*“ (xatd tiva ooghy xai &roponrov otxovoplay) ins Spiel gebracht hatte
und damit die Unterordnung der nicht zum Herrschen geeigneten Naturen
meinte, wie er dies an den alttestamentlichen Gestalten Cham und Esau niher
begriindete. Isidor ldsst aber auch die andere Erklirung beiseite, die Gregor
von Nazianz, Gregor von Nyssa und Johannes Chrysostomus gegeben hatten,
welche vom Siindenfall Adams oder ganz allgemein von der Zerreifung des
Menschengeschlechts durch Habgier und andere Laster ausgegangen waren.
Was fiir Isidor bleibt, ist neben dem Zufall bzw. dem Schicksal durch bedau-
ernswerte Kriegsereignisse allein die Anmafung der Menschen. Damit macht
er klar, warum noch immer aufgrund eines vorgegebenen, weiter nicht hinter-
fragten Zustands einem betrichtlichen Teil der Menschheit das hiochste Gurt,
welches dem Individuum geschenket ist, die personliche Freiheit, vorenthalten
wird. Er hat dabei sicherlich in erster Linie die Haussklaven zusammen mit
ihren Nachkommen im Auge. Im bewussten Gegensatz zu Basilius und Am-
brosius spricht er am Ende dieses kurzen Briefes seine eigene Uberzeugung

2 Ep. IV 169 (PG 78, 1261; nr, 1608 Evicux, Lettres Il p. 330): ... dovkeicv maong éhev-
Oepiag xai faokeiag aueivo, Es geht in diesem Brief um die Interpretation von Mt 5, 9
(Selig sind die Friedfertigen usw.).

B Aug. civ. dei 19, 15 (CSEL 40, 2; 400); Did. 1,5,4,2. Uber die Herkunft dieser Erkla-
rung bis auf Aristoteles vgl. W. L. WesTermaNN: RE Suppl. 6, 1935, 987 und I. MuNDLE:
Augustinus und Aristoteles und ihr Einfluf auf die Einschitzung der Frau in Antike und
Christentum, JbAC 22, 1979, 61-65.
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aus, dass alle Menschen eins seien sowohl aufgrund der Natur wie auch des
Glaubens und des zukiinfrigen Gerichts. Einer Legitimierung der Unfreiheit
wegen einer schwicheren und siindhaften Natur ist damit jeder Anhaltspunkt
entzogen.** Freilich geht er weder hier noch anderswo so weit, eine generelle
Abschaffung der Sklaverei als Institution zu fordern — hierin trifft er sich mit
allen iibrigen Kirchenvitern; denn auch er weif}, dass in diesem und auch im
jenseitigen Leben gewisse Unterschiede und Ungleichheiten vorhanden sind.
Nicht alle, so meint er, werden alles erreichen, sonst briauchte es keine Ge-
rechtigkeit mehr zu geben. Als Erkldrung fiir jene, die von einem solchen
Mangel an Gleichheit betroffen sind, hat er das Diktum bereit, dass dies zur
Erprobung und Priifung vom Schépfergott so eingerichtet sei. Hier sollte man
jenen anderen bereits angefithrten Satz erginzen, dass ein Dienst, in freiheit-
licher Gesinnung ausgeiibt, weitaus besser sei als jede Herrschaft. Das moch-
ten all jene Sklaven auf sich beziehen, die unter einem ungerechten Herrn zu
leiden hatten.*

Isidor begniigt sich jedoch nicht mit allgemeinen Feststellungen und For-
derungen, sondern spendet den Sklaven fiir ihre jetzige Abhidngigkeit den er-
wiinschten Trost, den sie speziell als Christen finden konnten. So widmet er
sich sehr ausfiihrlich in einem Brief an den Diakon Theodorus dem Thema,
wo er in Anlehnung an Paulus, Rém 13, 3-7 (Furcht wem Furcht gebiihrt),
die Sklaven ermahnt, wenn sie als solche zum Glauben berufen wurden, nicht
zu ziirnen, als ob sie dadurch Schaden erlitten. Wiederum nach Paulus, dies-
mal 1 Kor 7, 21 ff., bleibt er dabei, dass die Unfreien, selbst wenn sie frei wer-
den konnten, lieber in ihrem jetzigen Stand verbleiben sollten. Denn, und dies
versteht er als besonderen Zuspruch, es wird einst im Himmel von Sklaven
weniger Rechenschaft gefordert werden, da sie zwei Herren zu dienen hatten,
nicht nur ihrem Schopfergott, sondern auch einem owpaTizog deomoTg hier
auf der Erde. Abgesehen davon, dass jeder, der zum Glauben berufen ist, auch
wenn er als Unfreier lebt, sich bereits im Diesseits als Freigelassener des gort-
lichen Herrn betrachten darf, so fihrt er fort, wird er dereinst als dessen Frei-
gelassener weniger gepriift als ein Freier, der keiner irdischen Verfiigungs-

% Ep. 1471 (PG 78, 440). Der kurze Brief an den Sklavenbesitzer Kynegios lautet: Toig
olxérais yonoréov dg Eavroig, "AvBpwmol yap elow xal’ fuds. ‘H yao modkmpis i iyn
mohépov fi Tupavvig Sihwy TovToug Eroujoato xepara, AL ol avres Ev Eapev xal Tj)
puoeL xal Tfj ioter #al tf) pehhovoy xoloer. Vgl. hierzu kurz E ScHaus: Studien zur Ge-
schichte der Sklaverei im Friithmittelalter (Anm. 6) 45 und F. A. MiLant: La schiaviti nel
pensiero politico (Anm. 6) 297f.

% (Jber die Ungleichheit auf der Erde und im Paradies vgl. ep. V 302 (PG 78, 1512f.:
nr. 1631 Evieux, Lettres Il p. 366) an den vir clarissimus Dorotheus: “Qareg 1) dvopaiia 1)
v 1@de 1 Pig yogevovoa Tijg lodmrog elva doxel duapBod, olitw xai 1) &v 1@ pékkovr
al@vi dviodtng. OV yop mdvreg TdV adtdy drohaboovral ... "ALK fj pév éviabda dvapa-
Mot pehétng nal yupvaoiag Bvexa ovyreydontat. Es fehlt jedoch jede weitere Erklirung
tiber die Entstehung dieser Ungleichheit und die praktische Anwendung auf die Menschhei.
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gewalt untersteht. Dieser sei nimlich Gott in allem unterworfen und muss
strengerer Strafen gewirtig sein, wenn er seine Pflichten im Diesseits nicht
erfiillt.** Natiirlich lasst sich der allseits geschatzte Ratgeber wie viele andere
Kirchenviter das Paradebeispiel hierfiir nicht entgehen. Es ist das Schicksal
von Joseph in Agypten, das auch in seinen Augen ein besonderer Trostgrund
und Ansporn fiir integres Verhalten ist. Dieser sei trotz seiner ,,schiandlichen
Lage“ in Wirklichkeit gar kein Sklave mehr gewesen, sondern frei und unab-
hingig, so dass er sogar zu koniglicher Gunst aufstieg. Dass es Isidor mit
einem derartigen Verstandnis fiir das Sklavenlos sehr ernst meint und noch
ofter darauf zu sprechen kommt, geht aus dem Schluss des Briefes hervor,
wo es heiflt, dass er sich iiber die gleiche Thematik an einen weiter nicht be-
kannten Bischof mit dem gleichen Namen sehr viel ausfiihrlicher verbreitet
habe. Auch ihm hatte er wohl seine festen Grundsirtze in aller Klarheit vor
Augen gefithrt.?”

Es gibt jedoch noch ein weiteres Schreiben in der umfassenden Sammlung
des ebenso theologisch versierten wie menschlich verstindnisvollen Priesters,
in welchem er wie sonst nirgends seine wahre Einstellung zur Sklaverei sicht-
bar werden lisst. Er tut dies dort, wo er mit dem Problem eines zu ihm in die
klésterliche Einsamkeit geflohenen Sklaven konfrontiert wird. Dieser hoffte
bei Isidor wenn auch keine Befreiung, so doch Nachsicht fiir ein Vergehen im
Hause seines Herrn zu finden. Als er den Fliichtling fragte, weshalb er sich zu
einem solchen Schritt entschlossen habe, erfuhr er von diesem, dass er sich aus
Unwissenheit mit Schuld beladen hatte, die er fiir zu grof hielt, als dass sie
verziehen werden konnte. Isidor reagiert jedoch anders, als man es zunichst
erwartet hirte. Er erinnert den Angekommenen nicht daran, dass er als Christ
zuriickkehren und seinen Herrn um Verzeihung bitten solle, wofiir bereits der
Apostel Paulus die Richtlinien vorgegeben hatte, dass ein jeder in seinem

% Ep. 4, 12 (PG 78, 1060f.; nr. 1418 Evieux, Lettres I1, p. 22f.): Aodhog Gv Exhiong elg
Ty rioTv; M dhue pnde dvoyépaive, g &) raty tapafhantopevos Hierauf folgt der Rat,
Sklave zu bleiben, auch wenn einer frei werden kann; so schon Ign. ad Polc. 4, 3 (Fischer 218).
Jedoch bleibt der Trost nicht aus: "EAGrrova yip Adyov v taig ebBivaug drarmbioy, ére u)
povov ated dovietov 1@ Xowrd, dhi ai 16 oopatieup deondry. Hierauf der Hinweis
auf simtliche Christen als dnehevOegor des himmlischen Herrn, der sie von den Siinden
befreit hat, und schlieBlich noch einmal die gleiche Ermurigung: ... petd totito 8¢ atng
Umoxeiobal, yoeworely 8¢ danpeoiag xai Td copanxd deonory, odx dxoPéc darmon-
oetal 10 hoyoBéowov. Vom owpanuxds deonotg, der nicht in irdischer Abhingigkeit lebt,
gilt: Ao nai dxpiféoregov amambioetan dixnv. Das Versprechen einer derartigen generel-
len Erleichterung zugunsten der Sklaven (ohne Ausnahme!) findet sich bei keinem anderen
Kirchenvater; dhnlich auch P. A, Miran1: La schiavitii nel pensiero politico (Anm. 6) 308,

¥ Ep. IV 78 (PG 78, 1137; nr. 157 Evieux, Lettres 11, p. 266 ff.): "Hoye ai év i) Alyvn-
naf) dovheig, xalror mpabeis ... év pév toig aloyiorolg ddovhwrog xai #hevBegog und
gegen Ende heiflt es: (& tijg dpetiic tijc %l doDhov peyardgoova EmbelEdong xai faokéa
tml{v?lcpoova Das Josefschicksal spielt bei den iibrigen Kirchenviitern eine dhnliche wich-
tige Rolle.
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Stand verbleiben solle, in dem er berufen wurde. Auch der Fall des fliichtigen
Onesimus, der zu seinem Herrn Philemon als Bruder in Christus zuriick-
geschickt wurde, hitte sich als Prizedenzfall angeboten. Bekanntlich wird
dieses Beispiel von den Kirchenvitern immer wieder als Beleg dafiir heran-
gezogen, dass ein Sklave seinen Stand nicht eigenmichtig verlassen diirfe. Isi-
dor gibt vielmehr dem Sklavenbesitzer, einem christlichen Scholasticus — er
wird ihn seit langem gekannt haben - deutlich zu verstehen, wie sehr er sich
wundere, dass dieser als vorbildlicher Christ iiberhaupt noch einen Unfreien
in seiner Umgebung habe. Die Begriindung lautet: ,,Ich hitte nicht geglaubt,
daR der christusliebende Hero, der die Gnade erkannt hat, die alle frei macht,
noch einen Sklaven habe.“ Darauf und nicht allein, dass man von einem gliu-
bigen Christen nach dem Vorbild Christi Verzeihung erwarten miisse, kommt
es Isidor in erster Linie an: Der wahre Gliubige besitzt am besten gar keine
Sklaven.* Man fragt sich, bei welchem Kirchenvater eine derart unmissver-
stindliche Meinung so klar ausgesprochen wurde. Waren mit einer solchen
Einstellung, wie sie hier sichtbar wird, nicht die naturgegebenen Unterschiede
bedeutungslos geworden, auch wenn der Verfasser diese seine Einstellung
nicht auf die Institution insgesamt {ibertrug? Wenn alle ernsthaft Gliubigen
die Gnade Christi in diesem umfassenden Sinn verstehen wiirden, so sollte es
nach Isidors Auffassung unter ihnen bald gar keine Sklaven mehr geben. Ist
ein solcher Satz nicht die Konsequenz der vorher allgemein formulierten Fest-
stellung, dass alle eins seien durch Natur, Glaube und kiinfriges Gericht? So
weit war nicht einmal Gregor von Nyssa gegangen, der in seinem berithmten
Sklavenprotest (nach Ekkl. 2, 4-6) keineswegs das Ansinnen an seine Glau-
bensbriider erhob, keine Sklaven mehr zu besitzen, sondern vielmehr den ab-
soluten Verfiigungsanspruch eines Menschen iiber einen anderen geilelte, wie
er in den abstoffenden Praktiken des Sklavenhandels zum Ausdruck kam.*
Auch Johannes Chrysostomus setzte sich lediglich fiir eine verbesserte Situa-

* Ep. 1,142 (PG 78,277 f.): Zunichst der freundliche Bericht iiber die Aufnahme: "Esner-
O 8¢y nad yeipi dvrehaPfopny xai ovpfaréobo i fv duvdyper Hreoyopny, xal donic eln,
wal brov yonter Mpouny, olxéme pév Egn elva dpéregog, mraiopan 8¢ EE dyvolag
Eprentonéval #oeitrovt (e EVooe, peTayvioens - xai T pév TedTov EEémAngey - ob
YéQ olpar olxérny Exery vov uidyolotov Elgwva, elddra iy yaow Ty navrag Ehevbepd-
oaoav, Verirgert ist Isidor besonders dariiber, dass Heron seinem Sklaven keine Verzeihung
gewihren wollte, weil er sich nicht an das Bibelwort erinnerte: ,, Wenn ihr den Menschen
nicht vergeben werdet, wird euer Vater euere Verfehlungen auch nicht vergeben® (Mt 6,_ 15).
Dazu vgl. kurz wiederum K. Scuauvs: Studien zur Geschichte der Sklaverei im Fn:.ihm:t_tel-
alter (Anm. 6) 45f. und H. BeLLen: Studien zur Sklavenflucht im rémischen Kaiserreich,
Wiesbaden 1971, 18; 78,

# In diesem Sinn etwa L. Wickuam: Homily 4, in: St. Hall (ed.): Gregory of Nyssa. Ho-
milies on Ecclesiastes. An English Version with Supporting Studies. Proceedings of the Se-
venth International Colloquium on Gregory of Nyssa (1990), Berlin / New York 1993, 179f.
und R. KLeiN: Die Haltung der kappadokischen Bischofe Basilius von Caesarea, Gregor von
Nazianz und Gregor von Nyssa (Anm. 1) 213-219.
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tion der Unfreien ein, keineswegs jedoch fiir eine vollige Aufgabe aller Skla-
vendienste in einem christlichen Haus.*

IV

Abschliefend sei noch ein spezieller Fall vorgefiihrt, in dem wie in einem
Brennspiegel das Urteil Isidors iiber die Unfreien sichtbar wird. Es handelt
sich um den aus dem Sklavenstand stammenden, trotz seiner volligen Armut
und angeblichen Unbildung zum Priester aufgestiegenen Zosimus, der wegen
iibler Geldgeschifte, wie man glaubte, und aufgrund eines abstoffenden Le-
benswandels in Pelusium zum Skandal geworden war. Isidor, mit dem Fall
wiederholt befasst, nimmt vor allem zu dem Vorwurf Stellung, den man gegen
den Priester wegen seiner unfreien Geburt erhob, und er tut dies in einer Wei-
se, wie man es von ihm aufgrund seiner bisher gezeigten Haltung auch erwar-
tet. Dabei ist durchgehend zu beobachten, so viel sei hier schon gesagt, dass er
zum einen die wohl berechrigten Vorwiirfe nicht in einen Zusammenhang mit
dem Makel seiner Herkunft bringen will, zum anderen, dass er sich trotz aller
wohl berechtigten Anschuldigungen bemiiht, den schuldbeladenen Priester
auf den rechten Weg zuriickzufiihren. Bereits in einem ersten Schreiben an
Zosimus qualifiziert er die Anwiirfe der Leute, die dem Beschuldigten vorhiel-
ten, dass er als Priester sich noch immer ,,nach Sklavenart* betrage, als uner-
trigliches Gerede ab”'; desgleichen missbilligt er die Rede eines wegen seiner
philosophischen Bildung berithmten Mannes, der Zosimus als besonders ar-
rogant geschildert hatte, die Augenbrauen hebend, den Nacken streckend und
auf Zehenspitzen gehend — und dabei nicht einmal von freiem Blut abstam-
me.* SchlieBlich schligt der Mahner dem Ubeltiter gegeniiber noch einmal in

¥ So etwa wenn er seinen Glaubensgefiahreen vorschlige, einen gekauften Sklaven nicht
im Haus zuriickzubehalten, sondern ein Gewerbe lernen und dann freizulassen oder sich mit
hichstens einem oder zwei Sklaven zu begniigen (1 Kor. hom. 40, 5; PG 61, 354); hierzu
W, JaAEGER: Die Sklaverei bei Johannes Chrysostomus (Anm, 8) 125-140 und neuerdings
(wenn auch etwas enttiuschend) G. KonrouLis: Zum Problem der Sklaverei (AOYAEIA)
bei den kappadokischen Kirchenvitern und Johannes Chrysostomus, Diss. Miinster, Bonn
1993, 332-338; 344-355.

' Ep. 11 65 (PG 78, 508). Das Gerede der Leute gegeniiber diesem Priester wird anschau-
lich eingefiihrt: [de dhhovg dyudtews 6 bvayie Mo xabaipeig & drdbaorog; Iog viovg
Oeod rataoxevates O dovhorpemis; Hiervon setzt sich Isidor gleich einleitend mit Nach-
druck ab, obwohl er ihn wahrhaftig nicht fiir einen vorbildlichen Priester hilt: Ol géow v
du tov oov Plov yivopévny rapd navrov ratafonv und am Schluss der Vorwiirfe: Tadt'
drovav diy® Ty Yoy, St Te Tatta xepl oo gedatovory .., Am Ende mache er ihm nicht
seine unfreie Geburt, sondern die Bestechung, durch die er sein Priesteramt erreicht hat, zum
Vorwurf, Zur Zosimusaffire ausfithrlich P. Evievux: Isidore de Péluse (Anm. 2) 213 ff.

* Ep. Il 224 (PG 78, 908): Rede eines der philosophisch Gebildeten: ... gpdonwy Bavp-
alew, mids und’ €€ aiparog EhevBegiov gug TV 6qELY Enaipeis xal Tov alyéva Mpoig xal
&’ dvigwv Padiles xal degoPareiv vopiLes xol i mavrwv Tdv peh@v v dredevoiay
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die gleiche Kerbe, wenn er ihm vorhilt, dass er die Leute, die ihn zur Tugend
zuriickfithren wollten — zur Aufgabe seiner GrofSspurigkeit und der Verach-
tung anderer —, gar nicht beachte, wohl aber sich iiber das ingstige, was nur
den Anschein eines Lasters habe. Dass er namlich von einem Vater abstamme,
der Sklave gewesen sei, dies bereite ihm allem Anschein nach die gréferen
Sorgen. Wichtig ist hierbei der Zusatz des Autors, dass dieser Vorwurf doch
nicht die Denkweise eines Menschen beeinflusse, und daher keineswegs als
erschwerend zu werten sei. Eben deswegen brauche er sich um ein solches
Gerede wirklich nicht zu kiimmern.*

Wie sehr sich Isidor immer wieder dariiber entriistet, dass auch die Gegner
jenes Ubeltiters den in seinen Augen bedeutungslosen Makel fiir wesentlich
gravierender einschitzten als den jetzigen iiblen Lebenswandel, bezeugen ei-
nige Schreiben, die er an besonders Vertraute richtet, welche sich wegen des
stadtbekannten Skandals an ihn gewandrt hatten. Gewiss schlieft Isidor den
Verdacht von Stolz und Uberheblichkeit wegen der fritheren Sklaverei nicht
vollig aus; denn er erkldrt in wenigen, aber nicht minder deutlichen Worten
dem Priester Theon, er solle sich nicht zu sehr wundern oder gar erschrecken,
wenn Zosimus jetzt umso bedeutender erscheinen méchte und jeden Sinn fiir
das rechte Maf8 verloren habe. Jeder wisse doch, dass hiufig unverhofftes
Gliick in schiandlichem Gebaren offenkundig werde. Doch sei dies bei vielen
zu beobachten, ein Beweis, dass ein solches Verhalten nicht allein auf eine
Sklavenherkunft zuriickzufiihren sei.*

Noch wesentlich breiter wird von Isidor der Sachverhalt gegeniiber dem
Diakon Eutonius ausgefiihrt, der sich ebenfalls wegen des stadtbekannten
Schandflecks im Klerus von Pelusium an ihn gewandt hatte. Er sei mit ihm
der gleichen Meinung, so gibt er zu verstehen, dass ein derart unertrigliches
Gebaren keineswegs von einem Vater hergeleitet werden konne, der frither
Sklave war. Der Grund folgt auf dem FufSe; Es finden sich namlich viele Skla-
ven, welche aufgrund ihres Charakters freie Menschen erheblich iibertrifen.

tugpaiverc. Am Ende stellt Isidor dem Hochgemuten die Grabschrift einer bescheidenen alten
Frau entgegen, die trotz ihrer hohen Abkunfr ganz bescheiden blieb. Damit will er sagen:
Wenn Zosimus sich so hochmiitig auffiihre, brauche er sich nicht iiber die Vorwiirfe wegen
seiner unfreien Geburt zu wundern,

# Ep. [11 90 (PG 78, 793f.). Die entscheidenden Sitze iiber ,, wahre Laster — unfreie Ge-
burt* stehen gleich am Anfang: Mavbdve dg &t pév toic doxovow Erovediorols Mav
Gy 0y * Exi 8¢ 1ol Svtwe olow ob natadiyy, dhhd zal dvafoivy. To pév éx dothov oe
yeyevijoBar marpds, Gnep odu For mpoapéoenms Gvewdog, o0’ év Loy TiBeobal, dild
TOOODTOV RUTAVVOOREW TMV Bl THY GETNV mapaxakovvimy, foov Edel TV Enl thv dg-
Oupiay aydvrov xataynpiteobar. Im Folgenden geht es um die Uberheblichkeir, sein wah-
res Laster.

M Ep. V 59 (PG 78, 13615 nr. 1290 Evieux, Lettres I, p. 308): M1 hicy &xmhirron, undé
Batpate, el Zadowog dod oixétindic, 6 gric, 6ine dopdpevos pavud xal pétolov ovdey
@oovel. Elwbe yép 1) mao’ Ehmida elnpepia tove dvonraivovrag mpog Bhow toémewy. Wie-
derum macht er sich den Vorwurf ,,unfreie Geburt* nichr selbst zu eigen (d¢ gyic!).
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Viel eher sollte man seine Erziehung im Jugendalter tadeln, da sie doch voller
Schlechtigkeit gewesen sei.” Am ausfiihrlichsten beschiftigt sich Isidor mit
der causa Zosimi in jenen Zeilen, die er an seinen Vertrauten Eustathius rich-
tet, der sich vor allem wegen des schlechten Beispiels bei Juden und Heiden
dngstigte, die es damals in Pelusium in nicht geringer Zahl noch immer gege-
ben haben muss. Er zeigt zwar Verstandnis, dass er sich wegen dessen Anfein-
dungen erregt, duldet es aber nicht, dass er seinen Gegner schon deswegen an
den Pranger stellt (éxmopmeveis!), weil er von einem Sklaven seine Abkunft
herleite und so in Wirklichkeit noch immer ein Sklave sei, wihrend er selbst
sich durch Frommigkeit und vornehme Herkunft auszeichne. Vielmehr halte
er es mit dem, was schon von den Friiheren in einem solchen Fall gesagt wur-
de: Unertriglich ist es, wenn ein Mensch, der die Peitsche verdient (pooti-
viag!), plotzlich unverdientes Gliick erlange. Also nicht, weil er der freien Ab-
kunft entbehrt, verdient er es, geziichtigt zu werden, sondern weil er im
plotzlichen Gliick und Erfolg das rechte Maf8 nicht findet, soll er diese Strafe
erleiden. Mit der deutlichen Warnung, die erneut in die gleiche Richtung zielt,
er moge sich nicht selbst Schande zufiigen und die eigene Zunge beflecken,
indem er das frithere Leben seines Gegners verspotte, schliefft dieser auf-
schlussreiche Brief. Die Folgerung hieraus heifft ganz konkret: Er moge sich
mit diesem nicht auf eine Stufe stellen und somit selbst erniedrigen, indem er
ihm in unpassender Weise Dinge vorhalte, an denen er selbst schuldlos sei.*

Vv

Fasst man zusammen, so wird klar: Wie kein anderer Kirchenvater vertritt
Isidor die Meinung, dass Unfreiheit, und selbst eine unfreie Geburt, keine ver-

% Ep. V437 (PG 78, 1581): Er nennt ihn c0hwog Zdowog, der alle Bande zerreiffe und in
den Abgrund getrieben werde. Dann ldsst er andere zu Wort kommen, von denen er sagt: ...
ob DavpdLovory, dhhd xal elndTos Tf) £ doyfic dvaoteop]) T xaxway MOERobaL vopiLov-
ot. To pév yap éx dovhov muroos mequieiobal, mapalpmdvovory eindtwe. Er stimmre
ihnen aus folgendem Grund zu: TTohhol yéo olxérar Ehevdépwy elvar Soxotvray dueivoug
elol watd Tovg TROmoVs. Dagegen sei es richtig, wenn man seine lasterhafte Jugend ins Spiel
bringe.

% Ep. 11 297 (PG 78, 724f.): Auch hier liegt eine personliche Beleidigung des Zosimus
vor, daher die personliche Reaktion nach anfinglicher Zuriickhaltung: ... petd 8¢ ravta
altov Exmopmevels, apd niot Safdilay, dg oiréte Ov xal £E olxetdv qig, Tovg xal
evhafeig xai edyeveiq kexoopnpévous hotdogei. Hierauf das bekannte Wort der Alten iiber
den plétzlichen Umschlag des Geschicks eines Menschen: ‘Agoonrtog yap oty edmpaydv
paonyiog xal 6T o el modrTew mapd Ty dElay dgoppt TOD %uxGE PEOVETY TOIg (vor)-
toig yivetat. Er rechnet ihn also zu den Unverstindigen. Nach einer heftigen Vorhaltung an
den Adressaten, seinen Zorn doch zuriickzuhalten und zu bedenken, was ihm geziemt zu
sagen, nicht, was jenem geziemt zu horen, folgt der entscheidende Satz: My toivuv éxelve
priovemv oabtov xadifolle, inde tov Biov Exeivou Exxwppdov, Ty oavtod yhdtray
poktveoBa mapaoxevale, ail’ el Téhog gprhooopet. Jemandem personliche Dinge vor-
zuwerfen, fiir die er nichts kann, hilt er fiir iBoig und xopEdia,
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dienten Schicksale seien. Daher diirfe ein solcher Makel niemandem in der
Absicht vorgehalten werden, um ihm personlich zu schaden. Dies widerspre-
che dem christlichen Glaubensverstindnis, weil ein Sklave die gleiche Be-
handlung verdiene wie ein Freier. Mochten die Unfreien oft durch Verhaltens-
weisen auffallen, die man nicht billigen konnte, so darf das in seinen Augen
niemals dazu fithren, die in der Gesellschaft vorgegebenen, aber weder durch
die Natur noch durch den Glauben zu legitimierenden Unterschiede zum An-
lass zu nehmen, simtliche Sklaven als Menschen minderen Wertes anzusehen.
Hierbei liefe sich als Gegenbeispiel Gregor von Nazianz anfiihren, der einst
in riidem Ton den Arianerbischof Georgius von Alexandrien beschimpfte,
weil er von unfreien Eltern stammte.”” Ein wahrer Christ sollte, so lautet die
letzte Forderung des Priesters aus dem Nilland, wenn méglich, iiberhaupt kei-
nen Sklaven in seinem Haushalt haben. Schon aufgrund einer solchen Hal-
tung gebiihrt Isidor von Pelusium unter den Kirchenvitern ein gebiithrender
Rang, wie er ihn bis jetzt infolge mangelnder Aufmerksamkeit der Forschung
noch nicht einnimmt.

7 Or. 21, 16 (SChr 270, 142£.); vgl. dazu D. Gorce: Georges de Cappadoce, DHGE 20,
1984, 602-610 und R. KLeiN: Die Haltung der kappadokischen Bischofe Basilius von Cae-
sarea, Gregor von Nazianz und Gregor von Nyssa (Anm. 1) 146~152. Hier wiire an bekann-
te Beispicle aus dem griechischen und rémischen Bereich zu erinnern, die zeigen, dass man
jemand mit dem Vorwurf einer unfreien oder unedlen Geburt zu schaden versuchre, z. B,
Archelaos von Makedonien (Plat. Gorg.471) oder den Kaisern Augustus (als Thurinus, Suet.
Aug. 7, 3), Opellius Macrinus (Hist. Aug. vit. Op. Macr.14, 1) und Maxentius als vernula
purpuratus (Pan. Lat. X1 16, 3 Mynors) bzw. dass der Abkémmling eines Sklaven oder Frei-
gelassenen stets einen gewissen Makel an sich trug (z. B. der Dichter Horaz).
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ANDREAS WOLLBOLD

»Nuestro modo de proceder™

Wege zu einem pastoralen Stil

Zusammenfassung: Der ,modo de proceder®, die Vorangehensweise der ersten Jesui-
ten, driickre eine Stilsicherheit {iber das eigene pastorale Handeln aus. Sie vermag die
Ansitze einer dsthetischen praktischen Theologie (Fiirst, Siller, Grozinger, Bohren)
weiterzuentwickeln. Maflgebend fiir die Pastoral kann eine dreifache Stufung des Stils
werden: der Stil Gottes im Evangelium, der vom Hier und Heute geforderte Zeitstil
und der persénliche Stil jedes einzelnen.

Abstract: The ,modo de proceder®, i.e. the typical procedure of the first jesuits,
was the expression of an inner assurance of pastoral action. This sense of style is able
to improve the new approaches of an esthetic pastoral theology (Fiirst, Siller, Grozin-
ger, Bohren). A threefold style can be used as a guideline for pastoral work: the style of
God as expressed in the gospel, the style required of the present ,kairos’, and the per-
sonal style of the individual.

1. ,Nuestro modo de proceder* -
Wias leistet die Frage nach dem pastoralen Stil?

1.1 Apfel start Novizen

Der General des entstehenden Jesuitenordens, Ignatius von Loyola, war zwar
ein vielbeschaftigter Mann. Aber gelegentlich hatte er auch etwas freie Zeit,
Er nutzte sie dazu, das zu tun, was zum Selbstverstindlichsten seines Stils
gehorte, namlich Jugendlichen den Glauben zu erkliren. Dafiir hielt er in Kir-
chen oder auf belebten Plitzen der Innenstadt Roms Katechesen. Aber er tat
dies in einem unmaoglichen Gemisch von Spanisch, Lateinisch und Italienisch.
Sein junger Gehilfe Pedro de Ribadeneira sollte seine Sprachfehler korrigie-
ren. Aber schon bald gab er auf oder hielt am nichsten Tag dieselbe Glau-
bensunterweisung noch einmal selbst. Denn ,er merkte schnell, daf ,eigent-
lich die ganze Sprechweise zu korrigieren wire, weil sowohl Wortschatz und
Satzstruktur als auch Aussprache spanisch waren.‘ Ribadeneira fiigte jedoch
hinzu, ungeachtet der Fehler habe Ignatius mit solchem Eifer und strahlen-
dem Antlitz gereder, daf Flammen um ihn hervorzubrechen und die Herzen
zu entflammen schienen.“!' Doch nicht alle erlagen seiner Ausstrahlung, und
noch 1552 wurde er fiir seinen denkwiirdiges Sprachengewirr von Kindern

' GRUPPE FUR IGNATIANISCHE SPIRITUALITAT (Hg.), Mit Ignatius durch Rom. Spuren des
hl. Ignatius von Loyola und seiner ersten Gefihrten aus ihrer romischen Zeit (1538-1556),
Frankfurt a. M. 1990, 19.
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mit Apfeln beworfen. Doch ,er ging mit Geduld dariiber hinweg, ohne sich zu
argern, und setzte seine Predigt fort“.? Dass also seine Vorangehensweise eher
faule Apfel als entflammte Novizen hervorbrachte, storte ihn wenig. Haupt-
sache, er tat das, was zu ihm und seinen Gefdhrten in der Gesellschaft Jesu
passte. Fiir Hieronymus Nadal ist dieses spontane Hinausgehen nach seinem
Schliisseltext ,,Die Vorangehensweise der Gesellschaft (Del modo de proceder
de la Compaiiia)“ geradezu stilbildend fiir das jesuitische Ordensideal:

»Sie diirfen niemals miifig sein. Sondern wenn sie in ihren Kirchen und Hiusern keine
geistlichen Verrichtungen haben, gehen sie suchen, wen sie fiir Jesus Christus gewinnen
koénnen; und sie miissen das Ziel der Gesellschaft immer sehr lebendig vor Augen ihres
Herzens haben.*?

Da betreibt also eine Gruppe armer Pilgerpriester Pastoral auf unverwechsel-
bare Art. Durch diese ihre ,ministeria assueta“ werden sie bald iiberall be-
kannt: Nachfolge Jesu nicht durch ,fuga mundi®, sondern durch Seelsorge
mitten unter den Menschen. Sie nennen das ,nuestro modo de proceder®,
auf deutsch ,unsere Handlungsweise“, ,, Vorgehensweise“, ,, Eigenart“ oder
noch besser, wie noch zu zeigen ist, ,,Vorangehensweise“.* Der Jesuit Peter
Knauer definiert sie folgendermafen:

»Unserer Weise voranzugehen® bedeutet eine konstante, von der Gruppe als sachge-
mafS erfahrene, bewuflt iibernommene und nun gemeinsame Art und Weise, sich von
einer apostolischen Grundeinstellung her Ziele zu setzen, auf sie hin zu handeln und in
diesem Handeln Fortschritte zu machen.“*

? José Ignacio TeLLecHEA IDIGORAS, Ignacio de Loyola. Solo y a pie, Salamanca #1990,
270.

3 Hieronymus NADAL, Die Vorangehensweise der Gesellschaft Nr. 17 (deutsche Uberset-
zung von Peter Knauer, masch.schr,, original ,,Del modo de proceder de la Compaiiia, in: EN
IV, 614-619). - Ich danke P. Giinter Switek S] fiir die hilfreiche Unterstiitzung bei der Lite-
ratursuche,

* Peter KNAUER, ,,Unsere Weise voranzugehen® nach den Satzungen der Gesellschaft Jesu,
in: Ignatianisch. Eigenart und Methode der Gesellschaft Jesu. Freiburg 21991, 131148, hier
131f. Vgl. pERs., Die Satzungen der Gesellschaft Jesu. Das ,innere Geserz®, ,,unsere Weise
voranzugehen* und die ,,Satzungen®, in: Andreas FALKNER und Paul IMHOF (Hg.), Ignatius
von Loyola und die Gesellschaft Jesu 1491-1556, Wiirzburg 1990, 379-384; William A,
Barry, Unsere Weise des Vorangehens. Zugang zu ,Satzungen der Gesellschaft Jesu® und
»Erginzende Normen®. Hg. von der Gruppe fiir Ignatianische Spiritualitit, Miinchen 2001.

% Ebd. 132. - Vgl. auch in der heutigen verbindlichen Rezeption durch die Gesellschaft
Jesu das Dekret 26 der 34. Generalkongregation von 1995 zu den ,Kennzeichen unserer
Weise des Vorangehens (Caracteristicas de nuestro modo de proceder”): ,Hay actitudes,
valores y patrones de conducta que, juntas, forman lo que se ha llamado el modo de pro-
ceder de la Compania® ([30.04.2002], deutsch vgl. Dekrete der 31. bis 34. Generalkongre-
garion der Gesellschaft Jesu, Miinchen 1997, 553-563, Dekret 26,1). Die Episode mit den

pfeln gibt freilich etwas Hintergriindiges frei, was in dieser Definition etwas zu kurz
kommt, Der Ordensstil ist namlich nicht nur die ,,corporate identity*, deren Ziele und Werte
man umschreiben kann und die dann méglichst gut in die Praxis umgesetzt werden sollen.

277



Ein solcher ,modo de proceder* soll hier als eine Pastoral mit ,,Stil* verstan-
den werden. Was leistet die Reflexion auf einen solchen Pastoralstil? Vier Stil-
elemente zeichnen ihn aus, wie der weitere erste Teil der folgenden Uberle-
gungen im Anschluss an Ignatius belegen soll. (1.3.1): Nadals Beschreibung
von Flammen, die aus dem Griinder hervorbrachen, wurde schon friih zu
einem Grundbild fiir den Stil der Gesellschaft Jesu, etwa im Deckenfresko
des Andrea Pozzo in der romischen Kirche S. Ignazio; ,Ich bin gekommen,
um Feuer auf die Erde zu werfen® (Lk 12,49). Es ist die Bereitschaft, Gottes
Kunstfertigkeit eine stilbildende Kraft iiber die Gemeinschaft einzurdaumen.
(1.3.2): Unbekiimmert um faule Apfel hilt der feurige Baske an dem fest,
was der Stil Jesu im Evangelium ist: das Reich Gottes zu verkiinden. (1.3.3):
Gerade dadurch aber kommt er den Bediirfnissen der Zeit entgegen, die Kir-
chenreform durch Seelsorge. (1.3.4): Schlieflich findet jeder einzelne darin
seinen eigenen Stil — Ignatius charismatisch, Ribadeneira eher korrekt. Zu-
niachst muss allerdings in 1.2.1 die Vorstellung vom ,nuestro modo de pro-
ceder* genauer verstanden und in ihrer Ubertragbarkeit auf den Stilbegriff
untersucht werden. Dabei konnen zugleich erste Uberlegungen von Walter
Fiirst, Hermann P. Siller, Albrecht Grozinger und Rudolf Bohren sowie tiber-
haupt an die neueren Versuche einer isthetischen Theologie vorausgesetzt
werden, wie vorweg anzudeuten ist (1.2.2).* Nur erwihnt sei hier, dass die
Stilfrage auch an den psychoanalytischen Lebensstil-Begriff im Anschluss an
Alfred Adler” und an Jacques Lacans bekanntes Diktum ,,Der Stil ist der
Mensch selbst“ anschlussfihig ist, ohne dies hier ausdriicklich diskutieren zu
konnen. Im zweiten Teil fragen wir dann weiter®: Was konnte die Aufgabe

Vielmehr besteht er in einem Sich-zur-Verfiigung-Stellen an Gott in einer bestimmten Hand-
lungsweise, die damit rechnet, gerade in Misserfolg, Armseligkeit und Lacherlichkeit dem
Gekreuzigten in seiner Hingabe an den Vater am treuesten zu sein.

¢ Vgl. Rudolf Borren, DaR Gott schon werde. Prakrische Theologie als theologische
Asthetik, Miinchen 1975; Albrecht GROZINGER, Praktische Theologie und Asthetik. Ein Bei-
trag zur Grundlegung der Praktischen Theologie, Miinchen 1987. Zur kritischen Diskussion
dieser Ansiitze vgl. Norbert METTE, Praktische Theologie ~ Asthetische Theorie oder Hand-
lungstheorie?, in: Sonke ABeLpT / Walter Bauer (Hg.), ... was es bedeuret, verletzbarer
Mensch zu sein.“ Erzichungswissenschaft im Gesprich mit Theologie, Philosophie und Ge-
sellschaftslehre (= FS Helmut PEUKERT zum 65. Geburtstag), Mainz 2000, 37-46. Des wei-
teren vgl. auch Peter Bient, Wahrnehmung und édsthetische Erfahrung. Zur Bedeutung is-
thetischen Denkens fiir eine Religionspidagogik als Wahrnehmungslehre, in: Albrecht
GROZINGER u.a. (Hg.), Gelebte Religion. Im Brennpunkt praktisch-theologischen Denkens
und Handelns, Rheinbach-Merzbach 1997, 380-411; Hermann Pius SiLLeEr, Das Unbewil-
tighare ausdriicklich machen. Zu einer Pragmatik des Geheimnisses, in: Edmund Arens
(Hg.), Kommunikatives Handeln und christlicher Glaube, Paderborn 1997, 179-196; Die-
trich Korsch, Religion mit Stl. Protestanismus in der Kulturwende, Tiibingen 1997,

7 Vgl. Marthias GUNTHER, ,,Die Melancholie des Regenmachers®. Oder: Was vermag le-
bensstilorientierte Seelsorge?, in: LS 52 (2001) 341-346.

* Der ignatianische ,modo de proceder® erhilt im Folgenden damit eine niche nur illus-
trative, sondern auch normarive Bedeutung fiir heutige Pastoral. Dies ist in der Anerkennung
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einer Stilbildung fiir heutige Pastoral interessant machen — hier werden wir
das Ineinander von Stil Gottes, Stil des Evangeliums, Zeitstil und Personalstil
inhaltlich zu fiillen haben?

1.2 Vorangehensweise und Stil
1.2.1 ,modo de proceder*

Was meint ,,modo de proceder® fiir Ignatius selbst? Die deutsche Ubersetzung
bereitet Schwierigkeiten. Heutiges Spanisch versteht unter dem Verb ,,pro-
ceder* und dem zugehorigen Substantiv ,,procedimiento® einfach das Han-
deln und die Handlungsweise. Dennoch diirfte die etwas pointierte Uber-
setzung mit Vorangehensweise dem von ithm Gemeinten am ehesten
entsprechen. Denn ein Blick in die Exerzitien des Ignatius zeigt drei im Ge-
brauch des Verbs ,,proceder* miteinander verbundene Vorstellungen:

1. Zunichst meint ,proceder” einfach das Weitergeben, das Setzen der
nichsten Schritte, was auch ein systematisches ,Prozedere® als , forma de
proceder® und , orden de proceder einschlieft (Ex. nrr. 18c. 20. 258. 259).
Darin ist auch der geistliche Fortschritt eingeschlossen (Ex. nrr. 335. 315).

2. Gerade dieser Aspekt des geordneten Vorgehens, der Ignatius so am Her-
zen liegt, fiihrt zur zweiten Bedeutung des methodischen Handelns (Ex. nrr.
119. 204. 226. 350).

3. Schlieflich bezeichnet es an zwei Stellen auch die Herkunft und Ursache
(Ex. nrr. 77 [die schlecht verlaufene Betrachtung]. 346 [die Ursache der Skru-
pel im eigenen Urteil und freien Willen]).

Darin ist hier vor allem die Verbindung der traditionellen Idee des geist-
lichen Fortschritts mit dem methodischen Vorgehen wichtig (einschlieflich
eines klares Wissens um Ursachen und Wirkungen, also um die Baugesetze
des geistlichen Lebens). Sie gehort zweifellos selbst zur Eigenart des Ignatius
und der jungen Gesellschaft Jesu und schlieft ein, dass im ,proceder® tatsich-
lich etwas voran geht und sich nicht blo im Kreis dreht oder allenfalls zufil-
lige Schritte vorwirts macht.

1.2.2 Praktische Theologie und die Stilfrage

Der Bonner Pastoraltheologe Walter Fiirst hat auf katholischer Seite als erster
die Bedeutung der Entwicklung eines Pastoralstils erkannt.” In ihm geht es um

der forma vivendi und modus procedendi durch Papst Paul Il. gegeben, der ,unsere ganze
Vorgehensweise gebillige hat (vgl. Pedro Arrurk, Die Eigenart unserer Gesellschaft
[= geistliche texte sj 6], Miinchen 1982, 6). Darin hat das kirchliche Amt ja nicht nur einen
partikuliren Orden gebilligt, sondern auch die ihm eigene Verbindung von persénlicher
Vollkommenheit und Heilssorge fiir den Nichsten als eine exemplarische Verwirklichung
des Christseins anerkannt, was nach Hieronymus Nadal die dritte ,,Gnade der Gesellschaft*
darstellt (vgl. ebd. 8 f.) und worin etwas Vorbildliches fiir jede Pastoral liegt.

* Walter FURsT, Asthetik der praktischen Theologie. llchr mogliche Wege zur Bildung
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die Entwicklung einer Theorie und Praxis verbindenden christlichen Lebens-
lehre, die das Handeln Gottes in Gemeinde anschaulich machen kann. Drei
Wege zu einer solchen Asthetik pastoralen Handelns gibt er an: die Entwick-
lung einer praktisch-theologischen Urteilskraft als Verbindung von Weisheit
und Humanwissenschaften in einer kommunikativen Kompetenz und in
einem Sinn fiir die Schwichsten (christlicher ,Gemeinsinn®), Communiobil-
dung in kirchlichen Gemeinschaften und eine gezielte praxisnahe Aus- und
Weiterbildung. Dabei wire Stil mit Philipp Miiller folgendermafien zu ver-
stehen:

»Der Begriff Stil* ist hauptsichlich in der Literatur, der Bildenden Kunst
oder Musik gebrauchlich und bezeichner hier einen fiir eine bestimmte Epo-
che typischen Rahmen, in dem sich eine individuelle Ausgestaltung gut in ein
Gesamtgefiige integriert. Fehlformen des Stils sind der Stilbruch und die Stil-
losigkeit. Wahrend beim Stilbruch verschiedene Stile miteinander vermengt
werden, ist bei der Stillosigkeit ein Ausdruck dominant, der keiner konkreten
Richtung zugeordnet werden kann. Auf die Pastoral iibertragen heifft das:
Wie etwa auf den Gebieten der Kunst und Musik einer bestimmten Epoche
ein entsprechender Stil zugeordnet werden kann, so soll ein bestimmter Pas-
toralstil im Blick auf konkrete Herausforderungen der Zeit ein integraler Ori-
entierungspunkt der pastoralen Praxis sein. Ein Pastoralstil steuert einem stil-
losen Aktivismus und einem Sich-verzerteln entgegen und achtet darauf, dass
in den vielfiltigen pastoralen Aktivititen eine Linie erkennbar ist, die gleich-
zeitig den individuellen Akzenten geniigend Raum lasst und sie vielleicht so-
gar provoziert.“'

Schlieflich kann der Stilbegriff an bedeutende dsthetisch-theologische

eines christlichen Pastoralstils, in: Ehrenfried Sciurz/Hubert Brosseper/Heribert WAHL
(Hg.), Den Menschen nachgehen. Offene Seelsorge als Diakonie in der Gesellschaft. Hans
Schilling zum 60. Geburtstag, St. Ottilien 1987, 23-41. DEgs., Perspektiven pastoraler Er-
neuerung. 1. Evangelisierung der Kirche und Gemeindeentwicklung, in: Pastoralblatt 45
(1993), 301-311. 2. Merkmale eines Pastoralplans, in: Pastoralblatt 45 (1993), 363-371,
hier 367, spricht bei der Gemeindeentwicklung dhnlich von der Ausbildung einer Commu-
nio-Gestalt, die mit der Gemeinde als Subjekt der Seelsorge Ernst macht.

19 Philipp MULLER, Ein verbindlicher Pastoralstil. ,, Verbindlichkeit“ als Leitmotiv fiir
Seelsorge und Pastoral in Zeiten des Umbruchs, in: IkaZ 339-352, hier 344. Den iiberzeu-
genden Uberlegungen Miillers sei allerdings noch hinzugefiigt, dass ein Zeitstil u. U. gerade
niche Stilreinheit im Sinn der Abgrenzung und der leichren Identifizierbarkeit meint, sondern
in einem kreativen Stil-Verbinden bestehen kann, so fiir das Miteinander der Konfessionen:
Hartmut LOwE, Stilreine Konfessionen? Uber die Torheit einer Reproduktion klassischer
Kontroversen angesichts der Situation des Christentums heute, in: Okumene vor neuen Zei-
ten (= FS Theodor Schneider). Hg. von Konrad Raiser und Dorothea SarTLERr, Freiburg
2000, 507-511.

280



Entwiirfe wie bei Oswald Bayer'!, Alex Stock'? und vor allem Hans Urs von
Balthasars ,,Ficher der Stile“'* ankniipfen.

Einen ,,modo de proceder” gefunden zu haben bedeutet damit, das Innere
des Christusverhiltnisses in die Sichtbarkeit des Handelns zu bringen. ,,Stl®
von griechisch ,stylos‘, dem Griffel und Schreibgerit, also den charakteristi-
schen Linien, die einer zieht, geht schon im Begriff auf den sichtbaren Aus-
druck aus, die Ausdrucksgestalt und die Unverwechselbarkeit (die ,,Schreibe*
bzw. die ,,Spreche®, wie es im Journalistendeutsch heifft). Mit Pastoralstil ist
damit zweierlei ausgesagt. Zum einen ist der eigentliche Stilist Gott selbst, der
sich selbst in der Pastoral zum Ausdruck bringt. Denn der Christ handelt im
Handeln Gottes. Dabei ist er nicht nur totes Instrument, sondern er wird mit
all seiner Freiheit und mit all seinen Kriften animiert. Pastoralstil ist damit
gewissermaflen die Pneumatologie innerhalb der Praktischen Theologie: Der
Heilige Geist weht frei und schafft sich einen Ausdruck, der unnachahmlich
schon ist. Je mehr sich Menschen ihm iiberlassen, umso unverwechselbarer
wird ihre Pastoral, umso mehr entgeht sie der Gefahr der Stilvermengung,
des Plagiats oder gar der Stillosigkeit. Zum anderen ist dieser Aus-Druck auch
An-Spruch an das Hier und Heute." Er ist Antwort auf die Zeichen der Zeit
aus dem Evangelium. Sie besteht darum nicht blof darin, eine Marktlicke auf
dem religiosen Markt zu finden und sich dort erfolgreich zu behaupten, son-
dern der Gegenwartssituation das Evangelium so auszurichten, dass sie es in
threm eigenen Zeithorizont verstehen kann: Indem sich im Pastoralstil der
Kirche das Wort Gottes selbst aussprechen kann, spricht es auch die Men-
schen ihrer Zeit an (mit allem Widerspruch, den das auch einschlieen
kann)."

" Oswald Baver, Gott als Autor. Zu einer poietologischen Theologie, Tiibingen 1999.

12 Alex Stock, Poetische Dogmatik. 4 Bde., Paderborn 1995-2001; pers., Keine Kunst.
Aspekte der Bildtheologie, Paderborn 1996; vgl. Stefan OrtH, Bilderschatz der Tradition.
Alex Stocks Poetische Dogmatik, in: HerKorr 56 (2002) 141-146.

13 Vgl. Angelo Scora, Hans Urs von Balthasar — ein theologischer Stil. Eine Einfiihrung in
sein Werk, Paderborn 1996, bes. 12-18.

1 Zugleich ldsst sich mit dem Stilbegriff auch das Verhiltnis von sichtbarer und unsicht-
barer Kirche, von Kirche als Organisation und als mysterinm kliren, Letztlich komme es
darauf an, die zutreffende Rede , Aus Objekren der Seelsorge miissen Subjekte werden* noch
einmal zu radikalisieren: Dieser Satz ist nur zu halten unter der Bedingung der Maglichkeit,
dass Gott selbst sensu stricto Subjekr aller Seelsorge ist. Es geniigt nicht, Gott etwa in einer
.Reich-Gottes-Praxis® in Ideen, Visionen und Programmen zu objektivieren, sondern es
muss anzugeben sein, wie er wirklich als freier, personaler Ausgangspunke alles kirchlichen
Handelns verstanden wird. Er ist es, der sendet und der dadurch seine Kirche gestaltet. Dies
ist wohl nur mit Hilfe von mystischen Kategorien zu denken wie dem sanjuanistischen ,na-
da® als Ort des Wirkens Gottes im Menschen oder der unio mystica nach Meister Eckhart
als Nichrs-Tun des Menschen von sich aus. Es schlieBt die Spiritualitit der Seelsorger als
durchgingige Pragung ihrer Seelsorge ein.

15 Vgl. Andreas WoLLsoLD, ,Nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Liche des
Evangeliums zu deuten. Nachfragen zur Methode der Pastoraltheologie, in: Bertram Prrr-
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1.3 Vier Impulse fiir einen Pastoralstil aus dem ,,nuestro modo de proceder
1.3.1 Leben in Gottes Stil

Am Anfang des ,modo de proceder“ steht die geistliche Existenz des baski-
schen Pilgers Ifigo.'* Er weif sich vom Geist gefithrt. Mit groffer Krearivitat
zeichnet er ihm ein einzigartiges Leben nach dem Evangelium vor. Was daran
auf andere Christen iibertragbar ist, verdichtet er in seinen , Geistlichen
Ubungen*. Schon wihrend seiner Studienzeit an der Paiser Sorbonne stoffen
durch diese Exerzitien Kommilitionen zu ihm und teilen seine Lebensweise.
w«Companeros®, Gefihrten Jesu in seiner Sendung zum Heil der Menschen
wollen sie werden. Dieser ,modo de proceder® ist somit eine intuitive Pra-
gung des gesamten Handelns aus der Kunstfertigkeit Gottes. Was bedeutet
dies theologisch? Wer als Mensch existiert, handelt sinnhaft. Nicht dass jeder
Akt sinnvoll wire, beileibe nicht, aber selbst sein ,,Nonsense“ geht im Letzten
auf Sinn aus. Er will etwas ausdriicken. Es ist intentionales Handeln, wie Max
Weber herausgearbeitet hat.'” Fiir einen Christen ist diese Ausrichtung auf
einen letzten Sinn noch einmal vertieft im ,einen Notwendigen* (vgl. Lk 10,
42). Indem ein Christ handelt, tut er nicht blof§ dies und das, abseits von sei-
ner Existenz. Sondern im einzelnen Tun ahnt er Ganzheit und Sinn des eige-
nen Daseins und Tuns vor Gott: Er sucht nach Gottes Willen. Dem Willen
Gottes zu folgen bedeutet deshalb keine Fremdbestimmung, sondern das Ein-
gehen auf die sinnhafte Stimmigkeit der Wirklichkeit angesichts Gottes. Die-
ser Wille zeigt sich deshalb nach den Exerzitien des Ignatius auch nicht in
blinden Befehlen, sondern in der Leben-Jesu-Betrachtung. Im Schauen auf Je-
su Lebensstil ist der Stil Gottes erkennbar und unterscheidbar. Hier ist Asthe-
tik aufgerufen und nicht nur Ethik. Denn im Gegeniiber zu Christus nimmt
der Christ einen Lebensstil wahr, der gleichzeitig Stil des Evangeliums ist und
Einladung, in der Kirche unserer Zeit einen personlichen Stil glaubiger Exis-

Ner/Andreas WoLLBoLD (Hg.), Zeiten des Ubergangs. Festschrift fiir Franz Georg FRIEMEL
zum 70. Geburtstag, Leipzig 2000, 354-366, sowie Hans-Joachim SANDER, Die Zeichen der
Zeit. Die Entdeckung des Evangeliums in den Konflikten der Gegenwart, in: Gotthard
Fuchs / Andreas Lienkamp (Hg.), Visionen des Konzils: 30 Jahre Pastoralkonstitution ,Die
Kirche in der Welt von heute® (= Schriften des Instituts fiir christliche Sozialwissenschafren
36), Miinster 1997, 85-102; pErs., Zeichen der Zeit - Kontraste der Menschwerdung. Hin-
filhrung zu gegenwiirtiger Fundamentaltheologie, in: Barbara Henze (Hg.), Studium der
Katholischen Theologie: eine themenorientierte Einfiihrung (= UTB fiir Wissenschaft: Uni-
Taschenbiicher 1894), Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 1995,

1 ,La forma de la Compania esta en la vida de Ignacio®, meint darum Jerénimo Nadal,
vgl. MHSI Nadal V-1, pp. 268 (1) und 257 (52a); vgl. auch ebd. 262 (33): ,, Dios nos lo puso
como un ejemplo vivo de nuestro modo de proceder.

7 Max Weser, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriff der verstehenden Soziologie.
Fiinfte, revidierte Auflage, besorgt von Johannes Winckelmann, Tiibingen 1972, 1-11.
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tenz zu entfalten.'® Einfach und in einem Bild der kleinen Therese gesprochen,
ist der Christ ein Pinsel in der Hand Gottes; diesen Pinsel ldsst er hier und
heute ein Original malen — und ob der Pinsel vielleicht auch ein Einfaltspinsel
ist, tut dann auch nicht mehr viel zur Sache.*®

Pastoral in Gottes Stil, was bedeuter das also? Angesichts der Zersplitte-
rung der Pastoral in ein Tausenderlei von gut gemeinten Ratschligen, Pasto-
ralplinen und Hochglanz-Ratgebern erinnert der ,modo de proceder an die
sinnhafte Mitte allen seelsorglichen Engagements in Christus. Damit ist Pas-
toral aber mehr als ehrenamtlich oder in Arbeitsvertrigen gebundene Arbeits-
kraft, sie ist Einsatz der ganzen Person. Zuerst und vor allem soll kirchliche
Leitung Mitarbeitern deshalb Handlungsraume eréffnen, in denen sie den
Sinn des eigenen Lebenseinsatzes wahrnehmen konnen. Das schliefit etwa
bei den Konzeptionen einer kooperativen Pastoral ein, dass alle Beteiligten
trotz gewachsenen Aufgaben Freude an der Arbeit behalten konnen. Zentrale
Leitungsaufgabe ist es somit, Ein-sicht, also nachvollzichbare Modelle der
Nachfolge Christi in einem bestimmten Berufsfeld zu erméoglichen — ob nun
jemand eine neue Stelle iibernimmt, ob Ehrenamtliche gewonnen werden
oder junge Leute fiir einen pastoralen Beruf motiviert werden, bei der Orga-
nisationsentwicklung und in der Gemeindeberatung, bei Leitbildprozessen im
Caritasverband, in einem kirchlichen Krankhaus, in einer Schule oder bei
einem didzesanen Forum.

1.3.2 Seelsorge im Stil des Evangeliums

Seelsorge garantiert keinen Erfolg. Es gibt keine gewissen Antworten auf Fra-
gen wie diese: Wie kann die Erstkommunionvorbereitung sinnvoll gestaltet
werden? Hilft ein Ehevorbereitungskurs wirklich spéter in der Ehe? Vieles
geschieht in Versuch und Irrtum, nicht weniges gleicht gar dem Stammeln
des Ignatius in vielen Sprachen. Es scheint, dass der Konsens dariiber, was
Pastoral tun soll, deutlich abgenommen hat. Die Folge sind Aktivismus und

1 In diesem Sinn versteht Karl Rahner den christlichen Glauben als ein den ganzen Men-
schen beanspruchendes Ereignis noch vor der Unterscheidung in Verstehen und freiheitliche
Selbstbestimmung (Karl RauNEeR, Glaube zwischen Rationalitit und Emotionalitir, in: Rah-
ner S XII, 85-107, bes. 97: ,,Christlicher Glaube ist somit [...] das uniiberholbare Ereignis
von Rationalitit und Emotionalitat als Ganzem und Einem selbst*). Pedro Arrupe driickt
deshalb im die Darstellung des ,modo de proceder” abschlieffenden Gebet eindeutig aus:
+Herr, wihrend ich ,iiber Eigenart* nachdachte, entdeckte ich, daR das Ideal unserer Art
des Handelns deine Art des Handelns ist. [...] Gib mir vor allem jenen ,sensus Christi’, jenen
»Geist Christi“, von dem der hl. Paulus spricht; damirt ich mit dir, mit den Gefithlen deines
Herzens, zu fithlen vermag, was Liebe zu deinem Vater und Liebe zur Menschen tatsichlich
ist* (ArrUPE, Eigenart 39f.),

1% Ms C 20rv.

% Vgl. Andreas WorLeoLD, Gemeinde gemeinsam gestalten. Laien zur Verantwortung
gewinnen, in: Rivista teologica di Lugano 7 (2002) 31-45.
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Burn-out, Kiirzungen blof nach dem Giefkannenprinzip, ein Uberhandneh-
men von Jubilien, an denen wider besseres Wissen die Notwendigkeir einer
kirchlichen Einrichtung beschworen wird, und sicher auch die fatale Tendenz
kirchlicher Organisation, Misserfolg durch institutionellen Ausbau kompen-
sieren zu wollen. Die ausgeprigte organisatorische Absicherung hierzulande
lasst die personliche Ohnmacht nur umso lastender spiiren. Gewiss, manches
ist nach sorgfiltiger Analyse und gezielterer Arbeit verbesserbar, doch treu
begleitet Unsicherheit die Pastoral. Umso bedeutsamer ist die Unbekiimmert-
heit des Ignatius. Er ist stilsicher, weil er aus einer ,inneren Erkenntnis des
Herrn“ dazu kommen will, ihn je mehr zu lieben und ihm nachzufolgen*
(Exerzitien nr. 104). Wenn er gerade eine Stunde Zeit hat, betreibt er unbe-
kiimmert das, was er von Gott als seine und seiner Gefihrten eigenste Art
erkannt hat: die Sendung Jesu fortzufiihren. Das ist immer richtig.

Und heutige Pastoral, was wiirde sie tun, wenn sie gerade nichts zu tun
hitte (sofern das nicht eine allzu unwahrscheinliche Perspektive ist ...)? Viel-
leicht vorsorglich einmal etwas kopieren? Einen Kaffee kochen? Aber was
dann? Der ,modo de proceder” ermutigt zur Stilsicherheit, also zum ,,demii-
tigem Selbstbewusstsein® (Joachim Wanke?'), was zum ,Kerngeschaft“ der
Seelsorge gehort und was nicht. Es wiichst nicht aus Dickkopfigkeit oder aus
der Weigerung, sich auf Neues einzulassen, sondern aus der Verwurzelung in
der Schrift. Sie ist zu fragen: Was ist heute angemessen? Was sich dann zeigt,
gibr Stilsicherheit.

1.3.3 Den angemessenen Zeitstil finden

Die ersten Gefihrten um Ignatius hatten etwas sehr Demokratisches. Thr
w~modo de proceder* hatte nichts von Kadavergehorsam, im heutigen pejora-
tiven Sinn sondern er entsprang dem gemeinsamen Leben und vor allem der
Schliisselerfahrung der Geistlichen Ubungen. Seine Pragung ist fiir den Einzel-
nen somit nichts Aufgesetztes, sondern sie entspringt der Einsicht in das Sinn-
hafte des Handelns.** Darin erfuhren sie sich von Gort in das Hier und Jetzt
ihrer Zeit gestellt. Daraus entwickeln sie eine Prignanz des Handelns, wie sie

3 Zeir zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein (26. November 2000) (= Die deutschen
Bischofe 68). Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2000, 39.

# Das hart Folgen fiir das Verstindnis des Gehorsams, Er hilft, die eigenen Vorlieben und
Meinungen auszublenden, um dadurch den Sinn eines Auftrags genauer erfassen zu konnen.
Er schafft Verldsslichkeit und nimmt dadurch das eigene Handeln aus der Beliebigkeit. Er
setzt Kriifte frei, so dass man auch fiir Unterlassenes Rechenschaft zu geben hat (vgl. KNAUER,
«Unsere Weise voranzugehen® 143-146). Unter ausdriicklichem Bezug auf die Voran-
gehensweise mahnt Ignatius den Jesuiten Bobadilla etwa in einem Brief vom 8. Mirz 1556,
bei der Reform des Silvestrinerordens nicht zu riicksichtslos vorzugehen, indem er Don Gi-
rardo de Sassoferrato in liberzogenem Eifer ins Gefiangnis werfen lief. (IcNATIUS VON LoYo-
LA, Briefe und Unterweisungen, Ubersetzt von Peter Knauer [= Ignatius von Loyola. Deut-
sche Werkausgabe I}, Wiirzburg 1993, 868).
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in einer bestimmten Situation voranzugehen haben. Ignatius hat solche situa-
tionsgerechten Umsetzungen des ,,modo de proceder® gerne in Instruktionen
(schriftliche Anweisungen fiir einzelne in einer bestimmten Aufgabe) und in
Regeln (fiir die dufleren Dinge in einem besonderen Bereich oder in einem
einzelnen Haus) zusammengefasst, von denen die ,,Unterweisung fiir die Mit-
briider in Trient“ von 1546 die vielleicht bekannteste ist. Danach sollen die
Mitbriider Jay, Lainez und Salmerén auf dem Konzil die drei Haltungen von
Dialog, Dienst und Austausch miteinander verbinden: wachsame, hinhérende
Beteiligung an den Konzilsdebatten, Seelsorge — ,,predigen, beichthéren und
Vortrige halten, Kinder lehren, Beispiel geben, Arme in Spitilern besuchen
und die Nichsten ermahnen® — und rtiglich eine Stunde abendlichen Ge-
sprichs der drei Jesuiten in Trient.”

Zeitstil entwickelt also das der Kirche in einer bestimmten Situation Auf-
getragene. Aber, und darin besteht die eigentliche Leistung der Reflexion auf
den Pastoralstil, dieser die Gemeinschaft verbindende Stil respektiert zugleich
die Personlichkeit jedes einzelnen. Er vermittelt den einzelnen Sinn und moti-
viert sie dadurch dazu, sich in geeigneter Weise einzusetzen. Subjektivitit und
Kirchlichkeit sind hier aufeinander bezogen — wenn auch natiirlich nur als
regulative Idee fiir innerkirchliches Gespriach und Strukturreform. Die Suche
nach einem pastoralen Stil fithrt der Pastoralentwicklung damit das Leitbild
der Subjektwerdung durch Partizipation vor Augen. Fiir pastorale Mitarbei-
terinnen und Mitarbeiter bedeutet dies naherhin, dass mit einem solchen Leit-
bild der Zwiespalt zwischen eigenem Leben und Einbindung in seelsorgliche
Organisation iiberwunden werden kann.

Zeitstil konkretisiert den ,modo de proceder® in Antwort auf eine Zeitsi-
tuation. Entsprechend den verschiedenen Berufungen, Charismen und Diens-
ten schlieft sie immer auch eine Pluralitat von Verwirklichungen durch ein-
zelne Gruppen in der Kirche ein.* So kann ein geklarter Zeitstil auch Fragen

3 IGNATIUS VON LOYOLA, Briefe 112-115; das Zitat findet sich in: ebd, 113. Vgl. in heu-
tiger Rezeption Willi LamserT, Die Kunst der Kommunikation. Entdeckungen mit Ignatius
von Loyola, Freiburg 2001, 39-55. - Solche situationsbedingten Instruktionen und Regeln
sind konkreter als die Satzungen der Gesellschaft Jesu. Sie versuchen, den Geist des ,modo
de proceder* fiir bestimmte Menschen in bestimmten Aufgaben zu verkorpern, Spater (vor
allem nach der Wiederzulassung des Ordens 1814) hat man gelegentlich daraus filschlicher-
weise generelle Erkennungszeichen eines Jesuitenstils gemacht, die ein der Zeit angemesse-
nes Verhalten verhindern konnten. Bei einem solchen Stil war die Vermutung, die hohe Zu-
riickhaltung der friihen Jesuiten gegeniiber Frauen sei auf ein geheimes Jesuitenkraut
zuriickzufiihren, das den Mahlzeiten in den Niederlassungen und Kollegien beigefiigr wur-
de, nur eine der licbenswiirdigsten.

* Fiir die zeitgemife Erneuerung des Ordenslebens hat das II. Vatikanum genau dieses
Vorgehen vorgegeben: einerseits zurtick zum Griindercharisma (also die existentielle Er-
schlieBung des Evangeliums im Ordensanfang) yihrer besonderen Lebensform® (LG 45)
wentsprechend der ihnen je eigenen Berufung® (CD 33) und in ,stindiger Riickkehr zu den
Quellen jedes christlichen Lebens und zum Geist des Ursprungs der einzelnen Institute® in
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wie die folgenden in hilfreicher Weise gewichten: Was ist das Spezifikum be-
stimmter Gruppen wie der Kolpingfamilie oder kategorialer Seelsorgearten
wie der Jugendsozialarbeit in Abgrenzung von der Jugendpastoral? Wie lasst
sich die Krankenhausseelsorge in der Zuordnung zu den anderen Diensten im
Haus und zur Krankenseelsorge der Gemeinde profilieren? Gibt es weibliche
und minnliche Stile in der Seelsorge und woran orientieren sie sich*?

SchlieRlich diirfte die Suche nach einem pastoralen Stil eine Schwachstelle
der derzeitigen Bemiihungen um kirchliche Organisationsentwicklung aus-
gleichen konnen. Meist namlich iibertragt sie das Instrumentar der Entwick-
lung von Wirtschaftsunternehmen auf sie und iibersieht dabei das zweck-
rationale Verstindnis von ,,Vision“, ,corporate identity“, ,Philosophie“
und ,Leitbild“ der Organisationen. D.h. Unternehmen funktionieren da-
nach, indem sie Ziele identifizieren und diese méglichst reibungslos ver-
folgen. Sie verbleiben damit wesentlich in instrumentellem Handeln, d. h. alle
Titigkeiten werden auf den Unternehmensgewinn hin ausgerichtet. Im ,,Stil*
dagegen wird auch Freiheit und Ausdruck von Persénlichkeit (kommunikati-
ves Handeln) angesprochen: Seelsorge ist Kunst und somit stets auch Aus-
druck von Persénlichkeit.

1.3.4 Einen Personalstil entwickeln

Ignatius gibt bei seinen Katechesen sein Innerstes preis, wenn er am Ende
jeder Katechese wieder in seinem unnachahmlichen Sprachgemisch ausruft:
»Amare a Dios con toto el core, con toto el anima, con tota la volunta!“? In
seiner Seelsorge verkniipfen sich deshalb auf charakteristische Weise Arbeit
an der eigenen Personlichkeit und Dienst am Nichsten. Der ,modo de pro-
ceder* meint zunichst den eigenen geistlichen Fortschritt. Er hat seine Pointe
im ignatianischen ,,Je-mehr (mas, lateinisch magis)“: Weil Gott stets grofler
ist als alle menschliche Fassungskraft, dringt das Verhalten immer aus den
gewohnten Bahnen menschlichen Handeln heraus. Es wird zu einer wirk-
lichen Vorangehensweise, zielt es doch Neues an, und dieses Neue schliefSt

wihrer Eigenart und ihrer besonderen Aufgabe®, ,entsprechend ihrem besonderen Charak-
ter” (PC 2b—c); andererseits Verwirklichung in zeitgemafer Form und unter ,Anpassung an
die verdnderten Zeitverhilmisse* (PC 2; vgl. dazu die acht Punkte der Rezeption des ,modo
de proceder* durch die 34. Generalkongregation der Jesuiten [Dekrete §53-563]).

¥ Vgl. Sabine PEMSEL-MAIER (Hg.), Zwischen Alltag und Ausnahme: Seelsorgerinnen.
Geschichte, Theologie und gegenwiirtige Praxis, Ostfildern: Schwabenverlag 2001, bes, 159;
Veronika PRULLER-JAGENTEUFEL, In doppelter Differenz: Seelsorge als Frauenberuf. Von den
Seelsorgehelferinnen zur heutigen Situation von Frauen in pastoralen Berufen, in: ebd. 139~
164, hier 159; vgl. auch Silvia Becker, Eine Chance fiir die Kirche. Der spezifische Beitrag
von Frauen fiir die Seelsorge, in: ebd. 165-183, sowie aus evangelischer Sicht Birbel War-
TENBERG-POTTER, Der weibliche Stil im Amt. Frauen in der Kirchenleitung, in: EvKomm 25
[1992] 642-644).

% TerLLecHEA IDfGORAS, Ignacio 270.
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einen wirklichen Fort-Schritt aus der Welt zum Reich Gottes ein.?” Zum an-
deren aber verwirklicht er diesen Fortschritt gerade durch die methodische
Verbesserung der Seelsorge. Sie setzt die Indifferenz fiir die einzelne Pastoral-
form voraus. Nichts muss so sein oder so bleiben. Diese Haltung setzt eine
»ungewohnliche Kreativitdt von Ignatius“ frei, so dass er nach seinem Mit-
arbeiter Camara fiir alles Mittel fand, die sehr verschieden und ungewohnt
gegeniiber denen waren, die sonst irgendein Mensch finde.“?* Praktisch kann
aus einer solchen Indifferenz die Freiheit erwachsen, Nein zu sagen: ,Ich
muss nicht so sein wie mein Nachbarpfarrer. Ich darf Stirken entwickeln
und Liicken haben.*

So kann die Stilfrage tatsichlich zum Formprinzip der Pastoral werden.
Denn Stil prage ihr ganzes Handeln. Es nimmt seinen Ausgang im Heilshan-
deln Gottes, wie es sich im Evangelium ausgedriickt hat, verwirklicht sich in
der Kirche jeder Zeit und jedes Ortes in besonderer Weise und schafft gerade
in diesem Zeitstil einen Raum fiir das personliche Handeln einzelner. Dies gilt
es nun im zweiten Teil auch inhaltlich fiir heute zu fiillen. Um bei dieser Auf-
gabe nicht zu schemenhaft zu bleiben, soll auf die wegweisenden ,,Pastoralen
Orientierungen des italienischen Epikopates fiir die erste Dekade des
21. Jahrhunderts“ vom Jahr 2001 zuriickgegriffen werden: ,Das Evangelium
mitteilen in einer sich indernden Welt“.** In Auseinandersetzung mit seinen
Leitgedanken wird nun der Weg zu einem Pastoralstil auf den genannten drei
Stufen von Stil des Evangeliums, Zeitstil und Personalstil beschrieben.*

¥ So fordert IcNATIUS VON LoYOLA, Briefe 917, in einem seiner letzten Briefe vom $. Juli
1556, gedrechselte Phrasen ohne Inhalt beim Briefeschreiben aufzugeben. ,,Was man von
Euch erwartet, ist, zu héren, da ihr in den heiligen Tugenden und religitsen Gebriuchen
vom Guten zum Besseren voranschreiter; es bediirfe jedoch nicht der Abfassung Eurer Briefe,
Das gute Vorangehen wird nicht durch die eleganten Worte, sondern durch die Tatsachen
mitgeteilt.* Deshalb sollen Briefe nicht langer als zwei Sitze lang sein.

# Zit. nach KNAUER, ,,Unserer Weise voranzugehen® 134,

¥ Conferenza Episcopale Italiana, Comunicare il vangelo in un mondo che cambia. Ori-
entamenti pastorali dell’Episcopato italiano per il primo decennio del 2000. Testo integrale
del Documento Ufficiale, Casale Monferrato: Ed. Piemme 22001. Vgl. Luciano Coming, La
chiesa italiana nel solco della storia 1l rapporto chiesa-mondo e I'inculturazione nei docu-
menti della Conferenza Episcopale Italiana (1966-1999), Celleno: La Piccola Editrice 2000.
Aufschlussreich ist auch der neue Pastoralplan fiir die Didzese Rom, der fiir die Ewige Stadt
von der Notwendigkeit der Mission als Grunddimension allen pastoralen Handelns ausgeht
(Diocesi di Roma, Ripartire da Cristo per la missione permanente nella cittd, Programma
pastorale della Diocesi di Roma per il triennio 2001-2004).

* Auf diesen drei Stufen beschreibt das Dokument zunichst die Sendung Christi als Mag-
stab des Evangeliums, um in einem zweiten Teil Antworten fiir die Gegenwarr zu finden,
Abschliefend gibt es Anregungen fiir einen einzelnen Pastoralplan.
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2. Stil Gottes im Evangeliums — Zeitstil — Personalstil
2.1 Der Stil des Evangeliums

»Die Evangelisierung kann nur geschehen, indem man dem Stil Jesu folgt,
dem ,ersten und grofiten Trager der Evangelisierung*“, sagt das italienische
Dokument (nr. 33) unter Bezug auf ,Evangelii nuntiandi‘ (nr. 7) Papst Pauls VI.
Freilich konfrontieren die Bischéfe diesen stets giiltigen Stil Jesu im Evangeli-
um sofort mit dem ,,Heute Gottes*, durch das er erst wirklich erkannt wer-
den kann (nr. 34). Die Pastoral der Kirche hat also nicht einen ungeschicht-
lichen Kernbestand, der nur an den Riandern gelegentlich eine Auffrischung
vertragen konnte. Vielmehr zeichnet sich der Stil Jesu gerade dadurch aus,
inkarnatorisch ins Hier und Heute einzutreten. Nach dem Dokument folgt
die Kirche diesem Kommen Jesu in die Gegenwart in der doppelten Bewegung
von Hinhoren (,metterci in ascolto della cultura del nostro mondo®) und
Zeugnis fiir den ,,Unterschied des Evangeliums“ gegeniiber jeder einzelnen
Kultur (nr. 34-35). Deutlich ist dahinter die Zweiheit von Dialog und Mis-
sion zu erkennen. Erst dort, also in christlicher Zeitgenossenschaft, kann es
auch zu einem vertieften Verstandnis dessen kommen, was die Schrift vorgibt.

Was sind also solche Vorgaben des Evangeliums, die wir heute als unver-
zichtbar erkennen? Zunichst ist wohl die Personalitit der Glaubensvermitt-
lung und der Verzicht auf jede Zwangsmanahme im Glaubenszeugnis erst
heute prinzipiell Allgemeingut geworden. Daraus liefen sich Untermafver-
bote fiir jeden kiinfrigen Pastoralstil ableiten. Jede Pastoral fillt unter den
Mafstab der Schrift zuriick, die nicht zumindest offen ist auf einen durch-
dachten und verantworteten Glauben hin; jede, die nicht wenigstens anfang-
haft in ein personliches Gottesverhiltnis fithrt; jede, die nicht im Kern auf der
Erstverkiindigung des Kerygmas von Tod und Auferstehung Christi beruht;
jede, die nicht eine Liebe zu den Armen und Kleinen kennt. Doch auch die
Gestalt der Kirche selbst ist vom Evangelium herausgefordert. Treffend
spricht Yves Congar von einer ,dienenden und armen Kirche“ — die heutige
Option fiir die Diakonie ist von daher zu verstehen.’' Sie ist wohl verbindli-
cher Stil des Evangeliums und nicht nur sich wandelnder Zeitstil. SchlieRlich
braucht er wohl auch den Drang zur konkreten Nachfolge des gekreuzigten
Jesus. Jede Pastoral muss in sich wohl das Verhiltnis zu den evangelischen
Riten integrieren und darin das Kreuz selbst als Stil aufnehmen.* Auf dieser

31 Yyes CoNGAR, Fiir eine dienende und arme Kirche, Mainz 1965. Ahnlich suche ,Das
Evangelium mitteilen” Nr. 64 nach einer ,demiitigen und dienenden Kirche (la Chiesa umile
e serva)® als Weg zur pastoralen Fruchtbarkeit,

i Vgl. Stefan KiecHLE, Kreuzesnachfolge. Eine theologisch-anthropologische Studie zur
ignatianischen Spiritualitdt (= S58Th 17), Wiirzburg: Echter 1996. Insofern ist ein Zeichen
wie der Zolibat des Weltpriesters wohl mehr als nur menschlichen Rechts. Jede Anderung
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Grundlage kennt das begonnene 21. Jahrhundert in der Kirche in Westeuropa
noch einige spezifischere Imperative, die es nun weiter zu beleuchten gilt.

2.2 Ein Zeitstil fiir Westeuropa im 21. Jahrhundert

Die wohl wichtigste Aussage der italienischen Bischofe zum Zeitstil in einem
stark von Volksreligiositit gepriagten Land ist die Forderung nach ,einem er-
wachsenen, ,durchdachten® Glauben (una fede adulta, ,pensata‘)“ (nr. 50, vgl.
45) - nicht als Intellektualisierung, sondern als persénlich iibernommener
Glaube. Damit treffen sie sich mit der Zeitansage der deutschen Bischéfe in
»Zeit zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein*:

wIm Zentrum aller pastoralen Bemiihungen steht die Sorge um Glaubens-
erneuerung und Glaubensvertiefung als eine Hilfe, dem Gott des Lebens zu
begegnen. Dazu gehort eine personlich verantwortete, in eigener Erfahrung
verwurzelte Glaubensentscheidung.“*

Daran schliefft sich der Grundgestus unserer Zeit an: Vertrauen auf das
Leben nach und auf das Zeugnis fiir das Evangeliums (tibrigens konnte dies
ein neuer Schub fiir die Okumene werden). D. h. das Evangelium kann heute
nicht mehr nur als Ziel, sondern auch als Mittel der Pastoral verstanden wer-
den.* Der wichtigste Grundgestus des heutigen Zeitstils ist die Begegnung
mit dem Zuspruch und Anspruch des Evangeliums selbst. Mittel der Pastoral,
das waren frither vielleicht Standesgruppen, jahrgangsweise Erfassung und
Betreuungspastoral mit ihren Fahnenmeeren bei Bistumswallfahrten, An-
dachtsbildchen in Katechismusstunden oder gelegentlich der Kasten Bier
vom ziinftigen Prises. Sie waren all das, was bis heute eben als ,incentives*,
als Anreize Unternehmen, Gruppen und selbst Eltern gegeniiber ihrem unbot-
mifligem Nachwuchs einsetzen, um andere fiir ein bestimmtes Verhalten zu
gewinnen. In halboffenen Gesellschaften starker Milieubindungen bildeten
sie wirksame Mittel der Verstirkung dieser Bindung, ohne doch selbst spezi-
fisch christlich zu sein. Heute und noch mehr morgen in individualisierten
Verhiltnissen wird all das kraftlos bleiben, wenn nicht sehr viel ausdriick-
licher als zuvor die Mitte aller Mittel die ,Kraft Gottes, das Evangelium*®
(vgl. R6m 1,16) sein wird. Personlich angesprochen zu sein bildet den Schliis-
sel zur Entwicklung gliubigen Verhaltens. Von der Pfingstpredigt des Petrus
heifdt es, ,sie traf die Horer mitten ins Herz* (Apg 2,37). Weil das Wort Got-
tes sie anspricht, kehren Menschen um. Was es zu sagen hat, das hatten sie
wirklich nicht gedacht. Deshalb bleiben sie bei denen, die es ihnen sagen (vgl.

dieser Disziplin miisste angeben, wie sie in anderer Weise diesen Drang in die Nachfolge des
armen Herrn sichtbar darstellen kénnee (z. B. durch die konkret gelebte Armut entsprechend
dem Warenkorb bei der Sozialhilfeberechnung).

3 Zeit zur Aussaart 23,

* Vgl. Andreas WorrsoLp, Kirche als Wahlheimat, in: Pastoralblat fiir die Dizesen
Aachen, Berlin, Essen, Hildesheim, Kéln, Osnabriick 54 (2002) 99-107, bes. 101 und 105.
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nr. 47). Ein solcher Stil wird sehr einfach sein: Gleich was Christen sich sonst
noch einfallen lassen, immer darf bei ihnen das geschehen, was nach Bern-
hard von Clairvaux die Menschen bei Jesus erlebten: ,,Sie hatten Freude an
seinem Wort und an seinem Anblick.“? Das schlieft ein, dass das wichtigste
pastorale Werk die Arbeit an sich selbst ist — sonst haben die Menschen nicht
Lust, sondern Frust an den Jiingern Jesu. In diesem Sinn gab es wohl seit Jahr-
hunderten keine so faszinierende Zeit der Pastoral wie heute.
Im Blick auf die Adressaten schliefft das Leben und Zeugnis des Evangeli-
ums die Aufgabe ein, Differenz in Beziehung zu wagen. Wenn Papst Paul VL
vom Bruch zwischen Evangelium und Kultur spricht, antworten die italie-
nischen Oberhirten mit der Forderung nach einem erneuerten ,kulturellen
Projekt mit christlicher Orientierung (progetto culturale orientato in senso
cristiano)® (nr. 50). Christentum darf kein Milieuphinomen sein, es muss ein-
gehen auf das, was an der Zeit ist: ,, Was sind die Moglichkeiten und die Hin-
dernisse, die sich der Ausbreitung der Frohbotschaft in unseren Gemeinden
und in unserem Land bieten® (nr. 36)? Welche neuen Werte finden sich in
der Gesellschaft — etwa die Sehnsucht nach Echtheit, nach Nihe, nach Sinn
oder nach einem nicht materialistischen Verstindnis von Naturwissenschaft
und Technik? Wie geht das Evangelium darauf ein und wie fiihrt es diese Kul-
tur tiefer zu dem, was sie sucht? Neben dem Evangelium als Mittel der Pasto-
ral ist dies ein zweiter Grundgestus, der von Differenz in Beziechung. Es
kommt also wesentlich darauf an, ,sich in der ,Welt* anpassungs- oder an-
schlussfihig zu halten, ohne in ihr aufzugehen, in der Beliebigkeit oder Irrele-
vanz zu zerflieBen und das Skandalon ihrer Verkiindigung preiszugeben®.*
Aus diesen beiden Grundgesten flieen nun einige besonderen Imperative:
® In einer komplexen Welt konnen Antworten oft nicht flichendeckend ge-
geben werden, sondern nur zeichenbaft. Kirchliche Gemeinschaften wie
Pfarreien, Verbinde, Orden, geistliche Gemeinschaften, aber auch Laien
in weltlichen Organisationen konnen exemplarisch Antwort auf Zeitfragen
geben - z. B. in einem generell behindertenintegrativen Ansatz oder im Er-
halt tragfahiger Nachbarschaftsstrukturen.

¢ Eine solche zeichenhafte Pastoral sichert die Grundversorgung der Getauf-
ten, engagiert sich dariiber hinaus aber vor allem dort, wo Menschen sich
aus einem erwachsenen, durchdachten Glauben heraus zusammentun.

¢ Treffend unterscheiden die italienischen Bischéfe die pastorale Aufgabe der
Personalisierung des Glaubens in der Eucharistiegemeinde von der Hin-
wendung zur weiten Schar der Getauften, die wenig oder keinen Glaubens-

% affatu pariter et aspectu illius delectati® (Sermo 1 in festivitate omnium sanctorum 4,
in: S, Bernardi opera. Vol. 5: Sermones II. Hg. von ]J. LECLERcQ und H. Rochals, Rom
1968, 329f.).

% Michael N. EBer1z, Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religitsen Landschaft,
Freiburg: Herder 21998, 145; vgl. auch MULLER, Pastoralstil 341.

290



oder Gemeindebezug haben (nr. 46). Hierzulande diirfte die Erfahrung der
radikalen Sikularisierung des deutschen Ostens dazu beitragen, [llusionen
zu vertreiben. Es gibt iiber Generationen hinweg ein Verschwinden des
Glaubens. Erstaunlicherweise erkennt das italienische Dokument aber
auch fiir das ,katholische® Italien einen ,religiosen Analphabetismus der
jungen Generationen® (nr. 40), viel moralische Irritation (nr. 41) und eine
wdiirftige Ubermittlung des geschichtlichen Erbes® zugunsten einer Verfla-
chung im blofen Hier und Jetzt (nr. 42). Angesichts solcher Distanzen zum
Evangelium fordert Zeirstil ein Kirchenbild, das viele Kontaktméglichkei-
ten mit den Menschen, ErschlieBungserfahrungen und die Erstverkiindi-
gung des Glaubens einschliefit.

¢ Mutig spricht das Dokument auch von der Qualitatssicherung (Appendice
S. 146): Alle Angebote sind daraufhin zu befragen, welche prigende Kraft
fiir Christen wirklich davon ausgehen kann.” Das ,Allerhand aus Stadt
und Land* geniigt nicht mehr.

2.3 Seinen Personalstil finden

Personen werden wichtiger, Menschen mit Wegen und Erfahrungen, Leute,
die fiir etwas einstehen konnen. Im Personalstil sollen sich Personlichkeit
und Beruf zu einer unverkennbaren Einheit verbinden kénnen. Kirche und
Theologie sollen Ausbildung, Einsatz, Forderung und natiirlich auch die
Selbstsorge von Seelsorgerinnen und Seelsorgern so gestalten, dass Menschen
darin zu ganzen Personlichkeiten heranwachsen kénnen und nicht verbogen
werden. Sie sollen an ihre Berufung glauben lernen, ihre Sendung beherzt er-
greifen koénnen, an ihren Aufgaben reifen, Selbstvertrauen gewinnen, Gren-
zen anzunehmen bereit werden und bei alldem zu einem sehr personlichen Stil
finden. Leichter gesagr als getan, gewiss. Der ignatianische ,modo de pro-
ceder* war der Geist, der den Buchstaben der Satzungen und Strukturen der
frithen Gesellschaft Jesu prigte.* Ebenso ist Theologenausbildung und -ein-
satz immer unerbittlich daraufhin zu befragen: Ist der Geist eines Lebens nach
dem Evangelium und fiir das Evangelium hier verkorpert oder nicht? Der
smodo de proceder® braucht die exemplarische Verwirklichung, Menschen,
die zeigen: So kann man heute als Priester, als Verantwortungstrager in einem
Laienverband, als Ordensfrau, als Laientheologe oder als Bischof leben — aus-

37 Vgl. 10 Jabre Katholisches Biiro Erfurt: ,Entwicklung und Perspektiven des Verhilt-
nisses zwischen Staat und Kirche im wiedervereinten Deutschland und in Europa®. Jubila-
umsvortrag von Pater Dr. Hans Langendorfer, Sekretdr der Deutschen Bischofskonferenz,
gehalten am Montag, 19. Januar 2001, in der Erfurter Brunnenkirche, zit, nach Pressedienst
des Bistums Erfurt (kathweb.de/bistum-erfurt/aktuell vom 20.02,2001),

W Die Satzungen sind selbst die schriftliche Fassung der ihnen bereits zugrun-
deliegenden und in ihnen vorausgesetzten ,Weise, in unserem Herrn voranzugehen'™ (Knau-
ER, ,,Unsere Weise voranzugehen® 131).
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strahlend und gliicklich, und das nicht im Schlaraffenland, sondern an einem
Ort, der wahrhaftig oft genug auch ein , Tal der Tranen* ist.*”

»Mutig wollen wir das spirituelle Gesicht unserer Gemeinden iberden-
ken, das der wahrnehmen kann, der in diesen Jahren auf sie trifft,“ sagt ,Das
Evangelium mitteilen® am Ende. Wird an der Kirche unserer Tage das Evan-
gelium anschaulich? Hat sie einen ansprechenden Zeitstil? Finden die pasto-
ral Verantwortlichen darin Raum fiir ihren eigenen Stil? Um auf diese Fragen
ehrliche Antworten geben zu kénnen, rufen die italienischen Bischéfe zu einer
»pastoralen Bekehrung (conversione pastorale)* auf (Appendice S. 147).
Denn pastoralen Stil entwickeln heifit, Gesicht zu zeigen. Kein verquollenes,
kein aufgedunsenes, kein verhirmtes, sondern ein Gesicht, auf dem die Giite
und Menschenfreundlichkeit Christi (vgl. Tit 3,4) zu erkennen ist. Etwas
Schoneres diirfte man auf diesem Planeten auch nach 2000 Jahren Christen-
tum nicht zu Gesicht bekommen.

¥ Zeit zur Aussaat 17 benennt einige solcher christlichen Haltungen eines Zeugnisses des
Lebens: ,,Ehrfurcht und Staunen, Selbstbegrenzung und Maf, Mitleid und Fiirsorge, Ge-
rechtigkeit und Solidaritic sollen hier beispielhaft benannt sein. An der Weise also, wie
Christen miteinander umgehen, sich Menschen 6ffnen, vermogen andere sie als Christen zu
erkennen und dem Inhalt der christlichen Botschaft Glauben zu schenken.*
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ALEXANDER SABERSCHINSKY

Hochschulpastoral -
Serviceleistung oder kirchlicher Grundvollzug?

Theologische Perspektiven der Arbeit
in der Katholischen Hochschulgemeinde

Zusammenfassung: Wenn Hochschulgemeinde sich als ,,Priasenz der Kirche an der
Hochschule® versteht, dann kann sich Hochschulpastoral niche auf eine seelsorgliche
Einzelbetreuung der Studierenden oder vereinzelte Spezialangebote beschrinken, son-
dern muss allen kirchlichen Grundvollziigen der Verkiindigung, des Gottesdienstes
und des Dienstes am Nichsten Rechnung tragen, und zwar im Hinblick auf alle an
der Hochschule Tarigen,

Abstract: If “university parish® means presence of the Church on the campus, then
“university pastorale“ may not be reduced to the care of individual students or some
special service programs, it must comprise the whole range of ecclesial functions, ke-
rygmatic, liturgical, and diaconal, and this not only on behalf of the students, but of all
who live and work on the campus.

Wenn es um ,, Seelsorge* geht, kann nach katholischem Verstindnis nicht nur
die Sorge um das Seelenheil des Einzelnen gemeint sein — anders als der Begriff
auf den ersten Blick eventuell suggerieren mag. So entscheidend die personale
Zuwendung zum Einzelnen auch ist, steht doch mit der Frage nach der Seel-
sorge die Pastoral insgesamt zur Debatte, letztlich nichts weniger als der
Heilsdienst der Kirche in der Welt und somit das Selbstverstindnis von Kir-
che. Was fiir die Seelsorge allgemein gilt, hat ebenso fiir den speziellen Fall der
Hochschulseelsorge Geltung. Auch hier ist zu fragen, wie sich Kirche ver-
steht, und zwar im konkreten Umfeld der Hochschule. Doch gerade dies er-
weist sich als besonders schwierig, da die Hochschule in den letzten Jahrzehn-
ten durch einen starken Wandel geprigt wird. Das Umfeld Hochschule ist
nicht nur von den Umbriichen gezeichnet, die sich in der Gesellschaft als
ihrem gréferen Kontext iiberhaupt vollziehen, sondern auch von einigen spe-
zifischen Entwicklungen, die die Menschen — vor allem die Studierenden - an
der Hochschule betreffen.

Angesichts dieser Situation liegt es nahe, in drei Schritten die Perspektiven
fiir die Arbeit in der Hochschulpastoral zu erarbeiten: Zunachst ist zu fragen,
wie das Feld der Hochschule aussieht. Welche Entwicklungen zeigen sich im
Hinblick auf die hier aktiven Menschen (1.)? Im zweiten Schritt ist nach den
theologischen MaRstiben zu fragen, anhand derer sich die pastorale Arbeit
ausrichten soll. Hier ist nach dem kirchlichen Selbstverstindnis zu fragen,
aber auch die einschligigen lehramtlichen Texte sind zu beachten (2.). Daran
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ankniipfend ist zu uberlegen, was konkret in der Praxis zu tun ist. Wie muss
ein Handeln aussehen, das gleichermafen den vorgefundenen Bedingungen
Rechnung trigt und den theologischen Normen gerecht wird (3.)?

1. Hochschule — ein disparates Umfeld fiir die Seelsorge

Bevor theologische Prinzipien zur Sprache kommen und erst recht bevor kon-
krete Handlungsschritte iiberlegt werden konnen, wird es ohne Zweifel sinn-
voll sein, sich zunichst einen Uberblick iiber das Bedingungsfeld zu verschaf-
fen, in dem gehandelt werden soll. Fir die Hochschulseelsorge ist dies die
Hochschule, niherhin die Menschen in diesem Bereich. Es geht also vor allem
darum, sich zu vergewissern, in welcher Situation sich die Studierenden befin-
den. Doch eben darin liegt nach allen bisherigen Erkenntnissen die Schwierig-
keit.

1.1 Studierende als junge Erwachsene

Zuniéchst darf man annehmen, dass fiir die Studierenden Ahnliches gilt wie
fur Jugendliche und junge Erwachsene iiberhaupt. So sind auch die Ergebnis-
se der sozialwissenschaftlichen Forschungen hierzu zu beriicksichtigen.' Sie
kénnen hier zwar nicht im Einzelnen referiert werden, doch fillt auf, dass
die larmoyante und pauschale Klage iiber den Verfall der Sitten unangebracht
und sachlich nicht richtig ist. Zwar wird im Gefolge des Individualismus die
so genannte Erlebnisgesellschaft immer mehr zum Interpretationsrahmen fiir
viele Menschen,? allerdings greift es zu kurz, davon auf eine allgemeine Auf-
losung des gesellschaftlichen Zusammenhalts zu schliefen. Richtig ist, dass
traditionelle Sozialzusammenhinge zuriicktreten, doch entstehen auch neue.
Entsprechend der Pluralisierung der Existenzformen wachsen neue Szenen
und Milieus, zu denen der Zugang fiir den Einzelnen — anders als in einer
klassischen Form wie beispielsweise der Familie ~ frei ist. Selbstverstindlich
gilt dies ebenso fiir die gelebte Religiositit und deren Bindung an die klassi-
sche Gestalt der Kirche und Gemeinde.

Auch in religionssoziologischer Hinsicht ist die Pluralisierung der Gesell-

! Hier sind unter anderem die so genannten Shell-Studien zu nennen: Jugendliche und
Erwachsene ’85. Generationen im Vergleich, Bd. 1: Biografien — Orientierungsmuster — Per-
spektiven, hrsg. vom Jugendwerk der Deutschen Shell, Opladen 1985; Jugend '97. Zu-
kunftsperspekriven, gesellschaftliches Engagement, politische Orientierung, hrsg. vom
Jugendwerk der Deutschen Shell, Opladen 1997. Vgl. auch die Umfrage des Meinungsfor-
schungsinstituts EMNID: Jungsein in Deutschland. Jugendliche und Erwachsene 1991 und
1996, hrsg. von Rainer K. SiLBEREISEN, Laszlo A. Vaskovics und Jiirgen ZINNECKER, Opla-
den 1996.

* Vgl. Gerhard Scuurze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart,
Frankfurt #1995,
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schaft in die Reflexion einzubeziehen.” So ist zum Beispiel zu beachten, dass
klassische Kriterien, wie etwa die Haufigkeit des Kirchgangs, keineswegs
mehr den Grad der Religiositar erfassen, da sie von der Bindung der Religio-
sitit an eine Institution, hier der Kirche, ausgehen; dies entspricht jedoch
nicht dem Trend der Pluralisierung und Individualisierung. Generell gilt auch
hinsichtlich der Religiositat, dass sie nicht einfach verdunstet, sondern sich
wandelt, niamlich in dem Sinne, dass die einstigen Monopole fiir die Definiti-
on des Religitsen ihre Akzeptanz verloren haben und der Einzelne zuneh-
mend auf sich selbst zuriickgeworfen ist: Er muss nun bestimmen, was das
Religiose ist und was es ihm bedeutet. Beeinflussende Faktoren sind dabei
unter anderem die Bindung an ein Milieu, der Lebensstil der Moderne sowie
die Bediirfnis- und Erlebnisorientierung. So entstehen unterschiedliche Reli-
gionsstile.* Kurz: Die Individualisierung bleibt auch vor der Weltanschauung
nicht stehen. Die Individuen gestalten sie nach ihren eigenen Regeln und nicht
einer traditionellen Logik folgend.® Demzufolge gibt es auch kaum noch
einen Standard in Weltanschauung und Religiositit. Das heifft aber auch,
dass es den Studenten nicht gibt. Folglich kann man in der Hochschulseelsor-
ge nicht von einer einheitlichen Zielgruppe der Pastoral ausgehen. Ein solcher
Ansatz wird an der zunehmenden Pluriformitit der Studierenden scheitern.

1.2 Studierende als Studierende

Die Heterogenitit gilt jedoch nicht nur hinsichtlich der Religiositit der Stu-
dierenden, sondern charakterisiert auch deren spezielle Lebenssituation ins-
gesamt. Dies belegt unzweifelhaft die Studie zur Hochschulpastoral, die
Johann Michael GreicH und Willi JUNKMANN vorstellen.® Diese Studie be-
leuchtet neben den Aspekten ,,Glaube und religiose Orientierung® auch die
beruflichen Vorstellungen und Lebensorientierungen sowie die grundsatzli-
che Studiensituation, die Einzelaspekte umfasst wie allgemeine soziale Merk-
male der Studierenden, Kontakte und Betreuung im Studium, Studienmotive
und -erwartungen, Konzepte der Studiengestaltung und schliellich spezielle
Schwierigkeiten und Belastungen der Studierenden. Die Autoren kommen zu
dem Ergebnis, dass es keine Patentantwort auf die Frage nach der zukiinftigen
Hochschulpastoral geben kann, da die Ausgangspunkte, die Motive und die

! Vgl. vor allem Michael N. Eser1z, Erosion der Gnadenanstalt. Zum Wandel der Sozi-
algestalr der Kirche, Frankfurt 1998.

1 Vgl. etwa die Religionsstile, die Karl Gabriel nennt und beschreibrt; vgl. Karl Gasrier,
Wandel des Religiosen im Umbruch der Moderne, in: Religionsstile Jugendlicher und mo-
derner Lebenswelt, hrsg. von Werner TzscuerzscH und Hans-Georg Z1EBERTZ (= Studien
zur Jugendpastoral, Bd. 2), Miinchen 1996, 47-63.

5 Vgl. R. K. SILBEREISEN, Jungsein in Deutschland 113-126.

¢ Johann Michael Grercu und Willi Junkmann, Kirche und Hochschule = zur Lage der
Hochschulpastoral in den 90er Jahren, Miinchen 1996.
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Lebensbedingungen der Studierenden zu unterschiedlich sind. Zwar lassen

sich iibergreifende Probleme ausmachen, wie etwa die Schwierigkeiten der

Leistungsanforderungen und der Srudienfinanzierung, die Sorge um die Zu-

kunft und die Frage der Orientierung im Studium. Doch obwohl letztere bei-

den Aspekte auf den ersten Blick als gute Ankniipfungspunkte fiir die pasto-
rale Arbeit an der Hochschule erscheinen, zeigt sich doch bei genauerem

Zusehen, wie unterschiedlich die einzelnen Studierenden die Bedeutung ihres

Studiums ansetzen: Die Spannweite reicht von der zentralen Bedeutung im

Leben iiber die Einstufung vergleichbar mit einer Berufstitigkeit bis hin zum

Wunsch, das Studium mit anderen wichtigen Lebensbereichen zu vereinen.”

Diesen unterschiedlichen Zugingen zum eigenen Studium miissen auch die

pastoralen Aktivititen Rechnung tragen, wenn sie wirklich die Studierenden

in ihren jeweiligen Situationen erreichen wollen.

Auf das Gesagte riickblickend und weitere Momente hinzunehmend las-
sen sich folgende Schwierigkeiten bzw. Herausforderungen fiir die Seelsorge
im speziellen Umfeld Hochschule festhalten:
~ Anders als noch in den 60er und 70er Jahren kann Hochschulpastoral nicht

mehr auf eine relativ hohe Zahl an kirchlich sozialisierten und kirchlich
gebundenen Studierenden hoffen. Mit der Individualisierung und Plurali-
sierung der Religionsstile jenseits der institutionalisierten Kirchlichkeit
geht auch die Identifikation mit der Hochschulgemeinde als Institution zu-
riick.*

— Dieser Individualisierungsprozess bezieht sich nicht ausschlieflich auf die
Kirchlichkeit, sondern auf die generelle Bereitschaft, sich in klassischen In-
stitutionen binden zu lassen. Entsprechend sind Studierende nur einge-
schrankt bereit, auf Dauer Verantwortung in der Hochschulgemeinde zu
iibernehmen, etwa in Gemeindegremien. Beteiligung in der Gemeinde hat
oftmals nur den Status der Teilnahme an einer Veranstaltung neben ande-
ren, vergleichbar dem Belegen von Seminaren oder Vorlesungen.’

~ Soziologische Untersuchungen zeigen: Ein Normbild der Studierenden ist
nicht zu ermitteln, da die individuellen Situationen zu disparat sind. Ent-
sprechend schwierig ist es fiir die Hochschulpastoral, sich auf eine sehr dif-
ferenzierte und uneinheitliche Adressatengruppe auszurichten.'®

- Noch nicht erwiahnt wurde, dass im Alltag eines Hochschulgemeindelebens
oftmals organisatorisch-technische Aspekte nicht unerheblich sind: So fal-
len zum Beispiel fiir viele Studierende Heimatort und Studienort auseinan-

7 Vgl. ebd. 90.

* Vgl. ebd. 91.

* Vgl. den ,Bericht zur Situation der Hochschulpastoral®, veréffentlicht in den Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 118, Bonn 1994, 29-72, hier: 37f.

1" Vgl. etwa das Ergebnis von Richard HArTmANN, Welche Zukunft hat die Hochschul-
gemeinde?, Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2000, 185.
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der. Diese Zweiteilung macht es nicht leichter, Wurzeln am Studienort zu
schlagen. Bisweilen duflert sich das ganz konkret, etwa darin, dass ,,Pend-
ler” nicht die sonntigliche Eucharistie am Hochschulort besuchen. Aufler-
dem macht auch der Semesterrhythmus nicht vor der Hochschulgemeinde
Halt. ,,Die Gemeinde fingt an und endet mit dem Semester und ist letztlich
nicht personell erfaSbar.“"

2. Theologische Leitlinien fiir die Hochschulpastoral

Bevor konkret iiberlegt werden kann, wie denn auf die dargestellten Gegeben-
heiten und Herausforderungen in der Hochschulpastoral zu reagieren sei, ist
es zundchst unerlisslich zu priifen, was vom theologischen Standpunkt aus
wiinschenswert und notwendig ist. Es geht darum, die leitenden Prinzipien
zukiinftigen Handelns zu erheben. Dazu ist es hilfreich, vorab die Maf8gaben
der wichtigsten kirchlich-lehramtlichen Texte festzuhalten (2.1-2.3), um da-
ran anschlieBend und gegebenenfalls dariiber hinausgehend die theologischen
Mafstibe der Seelsorge an den Hochschulen zu benennen (2.4).

2.1 Vaticanum II: Gravissimum educationis (1965)

Im Kontext der vorliegenden Uberlegungen besteht keine Notwendigkeit,
eine Chronologie simtlicher Texte vorzulegen, die sich zur Hochschulseelsor-
ge duflern. Es geniigt, einige mafSgebliche Akzente herauszustellen.' So ist es
hier sinnvoll, an erster Stelle auf die Erklirung des Zweiten Vatikanischen
Konzils iiber die christliche Erziehung ,, Gravissimum educationis* (GE) ein-
zugehen. Bezeichnenderweise anderte sich der Titel dieser Erklirung im Ver-
lauf der Erarbeitung von ,, De scholis catholicis“ in ,,De educatione christia-
na“. Denn ,educatio — Erziehung® wird zum Leitbegriff der ganzen Erklirung.
So definiert GE 1:

»Die wahre Erzichung erstrebt die Bildung der menschlichen Person in ihrer Hinord-
nung auf ihr letztes Ziel, zugleich aber auch auf das Wohl der Gemeinschaften, deren
Glied der Mensch ist und an deren Aufgaben er als Erwachsener einmal Anteil erhalten
soll.*

Dies ist die iibergeordnete Perspektive, wenn sich die Erklirung an spiterer
Stelle den Hochschulen zuwendet: Auch hier ist Bildung im umfassenden Sin-
ne das eigentliche Ziel, nimlich die Entfaltung des Menschen als Person. Da-
her heift es in GE 10:

1" Vgl. den ,,Bericht zur Situation der Hochschulpastoral“ 38,

12 Vgl, hierzu ausfiihrlicher und grundlegend Heribert HALLERMANN, Prisenz der Kirche
an der Hochschule. Eine kirchenrechtliche Untersuchung zur Verfassung und zum pastora-
len Auftrag der katholischen Hochschulgemeinden in Geschichte und Gegenwart, Miinchen
1996, v.a. Kap. 5, 6, 9, 11. Vgl. auch R, HARTMANN, Welche Zukunft 200-222,
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»Weil das Schicksal der Gesellschaft und der Kirche selbst mit der Entwicklung der
Hochschulstudenten sehr eng verbunden ist, sollen die Oberhirten der Kirche nicht
nur fiir das geistliche Leben der Studenten an katholischen Universititen Sorge tragen;
sie sollen vielmehr, um die geistliche Bildung aller ihrer S6hne besorgt, [...] darauf ach-
ten, daf auch an nichtkatholischen Universititen katholische Studentenheime und
Universitdtszentren errichtet werden, in denen sorgfiltig ausgewihlte und vorgebildete
Priester; Ordensleute und Laien der studierenden Jugend dauvernde geistliche und geis-
tige Hilfe bieten.“

Es ist besonders hervorzuheben, dass hier nicht nur von Seelsorge im Sinne
von geistlicher Betreuung gesprochen wird, sondern es geht um Bildung. Da-
bei wird ein weiter Bildungsbegriff zugrundegelegt, der sich nicht auf Gelehr-
samkeit reduzieren lasst. Das wird an zwei Momenten deutlich: Erstens ist
vom ,Schicksal der Gesellschaft“ die Rede, von dem es im ersten Zitat aus
GE 1 hieff, dass die Menschen - hier die Studierenden - daran verantwor-
tungsvoll mitwirken sollen. Dass man dabei von der wechselseitigen Verwie-
senheit von Individuum und Gemeinwesen ausgehen muss und davon, dass
die ,Bildung der menschlichen Person® und das ,Wohl der Gemeinschaft*
einander bedingen, deutet bereits GE 1 an. Dies gilt auch fiir die Bildung an
der Hochschule.

Zweitens heiflt es, dass es — unbeschadet der Freiheit der wissenschaftlichen
Forschung — das Ziel der wissenschaftlichen Arbeit sein soll, tiefer zu erfas-
sen, ,wie Glaube und Vernunft sich in der einen Wahrheit treffen“. Ange-
strebt wird also die Vermittlung zwischen wissenschaftlicher Erkenntnis und
Glaube; beides darf nicht unvermittelt nebeneinander stehen bleiben. Denn
nur so kann es gelingen, die Studierenden zu Menschen heranzubilden, ,die
in ihrer Wissenschaft bestens bewandert, wichtigen Aufgaben im éffentlichen
Leben gewachsen und Zeugen des Glaubens in der Welt sind“ (GE 10). Eine
so verstandene Bildung zu vermitteln, daran will die Kirche mitwirken. Sie tut
dies, indem sie selbst in dem Tatigkeitsfeld Hochschule prisent ist, nicht nur
institutionell (,Universititszentren®), sondern auch personell (,sorgfiltig
ausgewihlte und vorgebildete Priester, Ordensleute und Laien®).

2.2 Gemeinsame Synode: Schwerpunkte kirchlicher Verantwortung im Bil-
dungsbereich (1975)

Auch die ,,Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land* thematisierte die Frage der Hochschulpastoral, und zwar im grofleren
Kontext ihres Beschlusses zu den ,,Schwerpunkten kirchlicher Verantwortung
im Bildungsbereich“.” Obgleich die Hochschulpastoral keineswegs im Mit-

¥ Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der
Vollversammlung, Offizielle Gesamtausgabe 1, hrsg. von L. BERTSCH u.a., Freiburg i. Br. /
Basel / Wien 21996, 518-548,
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telpunkt des Beschlusses steht, finden sich hier doch wichtige Aussagen. Es
fallt auf, dass im entsprechenden Kapitel 8 des Beschlusses in verschiedener
Hinsicht die Kirchlichkeit der Hochschulgemeinden aufgegriffen wird. So for-
dert die Synode beispielsweise in threr zweiten Empfehlung, dass die Hoch-
schulgemeinden in die Kirche in der Bundesrepublik Deutschland eingebun-
den sein sollen. Die vierte Empfehlung spricht die Wechselwirkung zwischen
der Hochschulseelsorge im Rahmen der Hochschulgemeinden und der all-
gemeinen kirchlichen Seelsorge an. Was dies fiir das Selbstverstindnis der
Hochschulgemeinde selbst bedeutet, bringt die Synode in der entscheidenden
Aussage zum Ausdruck: ,Hochschulpastoral im engeren Sinn leisten die
Hochschulgemeinden als ,Kirche an der Hochschule®,“'

Hier wird nicht nur gesagt, dass Hochschulpastoral vornehmlich Aufgabe
der Hochschulgemeinde ist, sondern vor allem auch, wie sich Hochschul-
gemeinde selbst versteht: nicht als ein kirchliches Teilangebot fiir eine speziel-
le Situation, sondern als Kirche. Die Synode macht hier keinerlei Abstriche,
etwa das Hochschulgemeinden im iibertragenen Sinne Kirche seien oder Ahn-
liches. Vielmehr bestimmt sich Hochschulgemeinde als Kirche vor Ort, und
zwar am konkreten Ort der Hochschule. Vor diesem Hintergrund erschlieft
sich auch, was einleitend im Beschluss zur Hochschulpastoral gesagt wird:

. An der Hochschule verwirklichen die Hochschulgemeinden die Grundfunktionen der
Kirche: Glaubensdienst (Verkiindigung), Gorttesdienst (Liturgie) und Bruderdienst
(Diakonie). Es ist ihre Aufgabe, diese in ihrem vollen Umfang zum MafRstab ihrer pas-
toralen Titigkeit zu nehmen.“"

Demzufolge sind genau diejenigen Grundfunktionen, die konstitutiv fiir die
Kirche insgesamt sind, auch mafigeblich fiir die pastorale Tatigkeir und das
Selbstverstindnis der Hochschulgemeinde. Sie gelten fiir sie ohne Einschrin-
kung und ,in ihrem vollen Umfang*, wie es im Text heift. Diese Aussage ist
kein Widerspruch zur Tatsache, dass Hochschulgemeinden oft einen Akzent
auf die politische Verantwortung setzen, indem sie sich fiir das Gemein- und
Einzelwohl in Hochschule und Gesellschaft einsetzen.'®

Das Verstindnis von Hochschulgemeinde als Kirche hat auch Konsequen-
zen fiir die Adressaten der Hochschulseelsorge: So wie Kirche insgesamt sich
nicht auf spezielle Adressatengruppen beschrinken kann, soll dies auch die
Hochschulgemeinde nicht tun. So richtet sich die Arbeit der Hochschul-
gemeinden nicht einseitig an den Studierenden aus, auch wenn dies quantita-
tiv die grofte Gruppe sein mag, sondern sie ist offen zu halten fiir alle im
Bereich der Hochschule Titigen“."” Wenn Seelsorge also durch den voran-

4 Ebd. 544.
15 Ebd. 543.
16 Vgl. ebd. 544.
17 Ebd. 543.
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gestellten Begriff ,Hochschule* spezifiziert wird, dann bedeutet dies weniger,
dass es sich um eine Sonderseelsorge fiir eine spezielle Zielgruppe handelt,
sondern vielmehr, dass es um Seelsorge in einem bestimmten Bedingungsfeld
geht, wobei die kirchlichen Grundfunktionen auch in der Pastoral an der
Hochschule uneingeschrinkt zum Tragen kommen miissen. Die Auffassung,
dass Hochschulseelsorge sich auf alle Hochschulangehorigen bezieht, hat
spiter Johannes Paul II. in der Apostolischen Konstitution ,,Ex corde Eccle-
siae“ (1990) bestatigt. '

2.3 Kongregation fiir das Bildungswesen: ,,Die Prisenz der Kirche an der
Universitdt ...“ (1994)

1994 erschien im Anschluss an einen mehrjdhrigen Konsultationsprozess eine
gemeinsame Erkliarung der Kongregation fiir das katholische Bildungswesen,
des Papstlichen Rates fiir die Laien sowie des Papstlichen Rates fiir die Kultur
zur ,,Prisenz der Kirche an der Universitit und in der universitaren Kultur®."
Warum neben der ,Prisenz der Kirche an der Universitit* die ,universitire
Kultur® eine hervorgehobene Rolle spielt, wird gleich eingangs deutlich:

»In der Tat, die Prasenz der Kirche an der Universitit ist niemals ein Ziel, das mit der
Sendung der Kirche, den Glauben zu verkiinden, nur duferlich zu tun hitte. ,Die Syn-
these zwischen Kultur und Glaube ist nicht nur ein Erfordernis der Kultur, sondern
auch des Glaubens ... Ein Glaube, der nicht Kultur wird, ist kein voll angenommener,
ganz durchdachter und treu gelebter Glaube‘. Der Glaube, den die Kirche verkiindet,
ist ,fides quaerens intellectum’, ein Glaube, der danach verlangt, Denken und Herz des
Menschen zu durchdringen, durchdacht zu werden, damit er gelebr werden kann. Die
kirchliche Priisenz wird sich deshalb nicht auf kulturelle und wissenschaftliche Initia-
tiven beschranken. Sie muf8 sich als wirksame Moglichkeit einer Begegnung mit Chris-
tus darbieten,“*

Demnach besteht aus christlicher Sicht die eigentliche Herausforderung der
universitiren Kultur darin, dass sich Glauben und Denken durchdringen.
Das Zitat macht deutlich, wie weit das Anliegen von einem missverstandenen
missionarischen Seelsorgsverstindnis entfernt ist, das Seelsorge als christliche
Uberfremdung der Kultur fehldeutet. Vielmehr geht es darum, dass Kultur
und Glaube in eine Wechselbeziehung zueinander treten und sich gegenseitig
befruchten. Das meint letztlich , Evangelisation“ und ist auch gemeint, wenn
es nur wenige Zeilen spiter heifdt: ,Die Kirche sorgt sich darum, das Evan-

18 Vgl. Apostolische Konstitution ,,Ex corde Ecclesiae* (= Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhls, Nr. 99), Bonn 1990, die Nr. 38-40. Ex corde Ecclesiae bezieht sich eigentlich
auf die katholischen Universititen.

1% Prisenz der Kirche an der Universitit und in der universitiren Kultur® (= Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 118), Bonn 1994.

 Ebd. 9.
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gelium all jenen an der Universitit zu verkiinden, die es noch nicht kennen
und bereit sind, es frei anzunehmen.“*!

Was dies konkret bedeutet, verdeutlicht die Erklirung, indem sie im Fol-
genden zwischen einem subjektiven und einem objektiven Aspekt der pasto-
ralen Tatigkeit unterscheidet: Der subjektive Aspekt betrifft die Evangelisati-
on der Person. ,Aus dieser Sicht tritt die Kirche mit konkreten Personen in
Dialog*, und zwar mit allen, die im Milieu der Hochschule titig sind, nicht
nur den Studierenden. Den objektiven Aspekt hingegen bezeichnet die Erkla-
rung als den ,,Dialog zwischen dem Glauben und den verschiedenen Wissen-
schaften“.?? Er beschreibt mit anderen Worten das, was das Zweite Vatika-
nische Konzil als Bildung im weiteren Sinne thematisierte: Dem Christen
kann es nicht nur darum gehen, sich ein isoliertes Fachwissen anzueignen,
sondern es muss in Beziechung zum Glauben gesetzt werden. Das ist grund-
sitzlich méglich, weil ,letztlich Glaube und Vernunft sich in der einen Wahr-
heit treffen®, wie es oben in Gravissimum educationis hieR. Gelingt dem
Christen dies, kann er auch als miindiges Glied der Gesellschaft verantwort-
lich an deren Gestaltung mitwirken. Daher gilt das, was die Erklirung von
den Lehrenden an Hochschulen sagt, fiir alle Lehrenden und Lernenden:

+Das Zeugnis des katholischen Lehrers besteht sicher nicht darin, daR er die Wissen-
schaften [...] mit konfessionellen Themen iiberlagert, sondern darin, den Horizont fiir
letzte und grundlegende Fragen zu 6ffnen [...].%%

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen erschlieft sich, was nach dem Ver-
stindnis der Erklirung von 1994 ,Prisenz der Kirche an der Universitat*
bzw, der Hochschule bedeutet: Es geht nicht nur darum, generell prisent zu
sein, gleichsam ,einen Fufl in der Tiir zu haben’, Prisenz der Kirche ist als
wplantatio*, d. h. als ,Einpflanzung® der christlichen Gemeinschaft in das uni-
versitire Milieu zu verstehen*.** Es geht also nicht darum, die an der Hoch-
schule Titigen einseitig eines Besseren zu belehren, sondern den Glauben Kul-
tur werden zu lassen. Dies ist durchaus eine Forderung des Glaubens selbst,
weil ,ein Glaube, der nicht zu Kultur wird, ein Glaube ist, der nicht voll an-
genommen, nicht unverkiirzt gedacht, nicht getreu gelebt wird“.*

3 Ebd.

2 Ebd. 17.

3 Ebd. 26.

# Ebd. 23f.

¥ JoHANNES PauL IL., Ansprache an die Teilnehmer am Nationalen Kongref der kirchli-
chen Bewegung fiir kulturelles Engagement (16, Januar 1982); zitiert nach: Nachsynodales
Apostolisches Schreiben ,, Ecclesia in Africa® (= Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls,
Nr. 123), Bonn 1995, 57.
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2.4 Theologische Anforderungen an die Hochschulpastoral

Aufgrund der bisherigen Ausfithrungen kénnen einige theologische Leitlinien
formuliert werden, die fur die Hochschulpastoral und damit fiir die Arbeit der
Hochschulgemeinde mafgeblich sind.

1. Hochschulseelsorge darf sich nicht auf geistlichen Beistand fiir die Hoch-
schulangehorigen beschranken, vielmehr muss das Anliegen der Hochschul-
pastoral die Bildung des Einzelnen in einem umfassenden Sinne sein. Es geht
um die Entfaltung des Menschen als Person und darum, immer mehr ,Mensch
zu werden® und das Vollmaf$ des Menschseins zu erreichen. Dass Bildung kei-
neswegs nur intellektualistisch zu begreifen ist, verdeutlicht Johannes Paul II.
in einer Ansprache:

»Die Universitit hat eine erzieherische Zielsetzung [...]. Das erzieherische Engagement
der Universitit darf sich jedoch nicht auf den sozusagen ,intellektualistischen® Aspekt
der Bildung beschranken; es muf sich im ethischen Bereich dem jungen Menschen stel-
len, der sich auf dem Weg zur vollen menschlichen Reife befindet. Diese Reife setzt die
harmonische Integration der verschiedenen inneren Krifte, an denen die menschliche
Natur reich ist (Wille, Gefiihlsleben, Instinkte usw.), in ein hoheres Gleichgewicht vo-
raus, das zum personlichen Ich fihrt.“*

2. Die Entfaltung des Einzelnen kann nur im Kontext von sozialen Beziehun-
gen gelingen, denn der Mensch ist gleichurspriinglich Individual- und Sozial-
wesen. Seine Individualitdt und Sozialitat sind wechselseitig aufeinander be-
zogen und konnen nur gemeinsam verwirklicht werden. Daher gehort zur
Entfaltung der Person auch die Verantwortungsiibernahme im Gemeinwesen.
Auch sie ist Ziel der Bildung an den Hochschulen, an der sich die Kirche be-
teiligt. Die Studierenden sollen befihigt werden, am 6ffentlichen Leben teil-
zunehmen und sich dort als Christen einzubringen, nicht zuletzt um auch
Zeugen ihres Glaubens zu sein.

3. Hochschulgemeinde ist zu verstehen als ,Prisenz der Kirche an der
Hochschule“. Daher geniigen nicht einzelne Angebote an der Hochschule,
sondern alle Grundfunktionen von Kirche miissen auch in der Hochschul-
gemeinde gelebt werden: Verkiindigung und Zeugnis (Martyria), Gottes-
dienst, Sakramente und Gebet (Leiturgia), Dienst der Liebe und geschwister-
liche Gemeinschaft (Diakonia). Sie sind Funktionen der Sendung der Kirche,
weil Kirche sich selbst aus diesen Funktionen konstituiert.”” Wenn Hoch-

* JoHanNEs Paut 1L, Die Kirche in der Universitit, in: Der Apostolische Stuhl, Anspra-
chen, Predigten und Botschaften des Papstes, Erklirungen der Kongregationen. Vollstindige
Dokumentation, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Vatikanstadt /
Koln 1982 (1984), 942-951, 946.

7 Die Kirche hat den Auftrag der Verkiindigung und des Zeugnisses, weil und sofern sie
selbst Geschopf des Wortes Gottes ist. Sie hat den Auftrag der Feier des Gottesdienstes und
der Sakramente, weil sie selbst durch die Teilnahme an den eucharistischen Gaben stets neu
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schulgemeinde Kirche ist, dann muss sie auch diese Grundfunktionen von
Kirche leben.?* Dabei handelt es sich durchaus nicht um theologische Kons-
trukte, die von auflen an die Arbeit der Hochschulgemeinde herangetragen
werden, aber Fremdkorper in der Hochschulseelsorge darstellen. Im Gegen-
teil: Sie decken sich mit den Hilfen, die Kirche im spezifischen Bereich der
Hochschule anbietet. ,Diese Hilfen sind intellektueller, geistlicher, caritativer
und kommunikativer Art und beziehen sich insofern auf die Grundfunktio-
nen der Kirche in Martyria, Leiturgia, Diakonia und Koinonia durch Verkiin-
digung, Feier der Sakramente und der Gottesdienste sowie durch verschiede-
ne Gemeinschaftsdienste.“*

4. Die Charakterisierung der Prisenz der Kirche an der Hochschule im
Dienst der Synthese zwischen Kultur und Glaube und der . fides guaerens in-
tellectum* ist von grofer Wichtigkeit. Hierin sind verschiedene Implikatio-
nen enthalten.

a. Mit der Devise des Glaubens, der nach Einsichrt sucht, ist ein theologi-
scher Satz von hochstem Rang gefallen. Er ist nicht nur bestimmend fiir die
Theologie und ihr Studium, sondern ebenso wesentlich fiir jeden gliubigen
Christen. Denn wird der Glaube nicht intellektuell durchdrungen, gleitet er
ab in einen frommelnden Fideismus und der Weg zu Ideologie und Fun-
damentalismus ist nicht mehr weit. Johannes Paul I schreibt hierzu in Ex
corde Ecclesiae:

»In Verbindung mit der unvoreingenommenen Suche der Wahrheit erhilt auch die Be-
ziehung von Glaube und Vernunft Licht und Sinn. ,Intellege ut credas, crede ut intelle-
gas*. [...] Das gemeinsame Bemiihen von Vernunft und Glaube 1Bt die Menschen die
Fiille ihres Menschseins finden [...]."*

Dies selbst zu praktizieren, ist ebenso Aufgabe der Hochschulgemeinde, wie
es gemeinsam mit allen gliubigen Hochschulangehorigen einzuiiben.

b. Die Aufgabe, Glaube und Vernunft einander durchdringen zu lassen,
stellt sich an der Hochschule als dem Ort der wissenschaftlichen Arbeit in
besonderer Weise. Denn hier besteht die groffe Chance des Dialogs zwischen
dem christlichen Glauben und den modernen Wissenschaften. Dabei ist nicht
nur einseitig im Blick, dass die Christen ihren Glauben im Dialog vertiefen,
sondern die Kirche kann auch den nicht-theologischen Wissenschaften einen
Dienst leisten: Kirche kann ein Forum schaffen, in dem es maglich ist, die

konstituiert wird. Und sie hat den Auftrag der Diakonie und der geschwisterlichen Gemein-
schaft, weil sie selbst aus dem Dienst Jesu und dem Dienst aller, die ihm gefolgt sind, hervor-
gegangen ist.* Siegfried Wiepennorer, Ekklesiologie, in: Handbuch der Dogmatik, hrsg.
von Theodor Scaneiper, Bd. 2, Diisseldorf 1992, 47-154, 110.

* Vgl. hierzu auch bestirigend Jonannes Paul IL., Die Kirche in der Universitit 949~
951.

# H, HALLERMANN, Prisenz der Kirche 465.

0 Apostolische Konstitution ,Ex corde Ecclesiae®, Ne. 5.

303



Frage nach dem Ganzen, iiber die Einzelwissenschaften hinaus, letztlich die
Frage nach Wahrheit aufzuwerfen. ,Kirche an der Hochschule sollte bieten
Raum und Méglichkeit fiir den Diskurs zu Themen im Grenzbereich der Wis-
senschaften, im Grenzbereich zwischen Wissenschaft und Gesellschaft, ins-
besondere dort, wo es um Grundfragen des Menschen und menschlicher Zu-
kunft geht.“?!

¢. Das ist nicht nur ein Dienst, den Kirche anderen leistet, sondern auch
eine einmalige Gelegenheit fiir die Kirche selbst: Durch ihr Engagement an
der Hochschule ist die Kirche an einem Ort prisent, der pragenden Einfluss
auf die kulturelle und gesellschaftliche Entwicklung hat. Denn die Hochschu-
le ist oftmals der Ort, an dem zentrale Fragen nicht nur der Wissenschaft,
sondern auch der Gesellschaft und der Menschheit insgesamt aufbrechen
und diskutiert werden. Hier prisent zu sein und sich in den Diskurs ein-
zubringen, ist eine einmalige Chance fiir die Kirche, auf die sie aufgrund ihrer
Sendung und Verantwortung fiir die Welt nicht verzichten darf.*

d. Die beiden letztgenannten Aspekte machen anschaulich, wie der Dialog
zwischen Kultur und Glaube konkret aussehen kann: Einerseits leistet die Kir-
che einen Dienst an der Gesellschaft, andererseits kann die Kirche der Erfor-
dernis des Glaubens gerecht werden, die Welt mitzugestalten.?® Ziel ist dabei
nicht, eine Kultur einfach christlich zu iiberlagern, sondern eine wirkliche
Synthese zwischen Glaube bzw. Evangelium und Kultur. Hier ist an die Aus-
sage aus Evangelii nuntiandi zu erinnern:

,Fiir die Kirche geht es nicht nur darum immer weitere Landstriche oder immer grifSe-
re Volksgruppen durch die Predigt des Evangeliums zu erfassen, sondern zu erreichen,
daf® durch die Kraft des Evangeliums die Urteilskriterien, die bestimmenden Werte, die
Interessenpunkte, die Denkgewohnheiten, die Quellen der Inspiration und die Lebens-
modelle der Menschheit, die zum Worte Gottes und zum Heilsplan im Gegensatz ste-

I Josef LANGE, Kirche an der Hochschule. Herausforderungen durch die Universitits-
und Wissenschaftsentwicklung, in: Herder-Korrespondenz 53 (1999) 416-420, 419,

32 Vgl. auch J. M. GLeicH und W. Junkmann, Kirche und Hochschule 156f. Bischof Dr.
Heinrich Mussinghoff, Aachen, dufferte als Vorsitzender der Kommission fiir Wissenschaft
und Kultur der Deutschen Bischofskonferenz hierzu auf der Studientagung der Konferenz
fiir Hochschulpastoral und der Zentralstelle Bildung vom 10.-12.05.1999 ,Die Prisenz
der Kirche an der Hochschule*: ,, Aber nicht nur die Studierenden verlangen die Aufmerk-
sambkeit der Kirche, sondern auch die Entwicklung in den Wissenschaften selbst. Immer hiu-
figer stellen sich Fragen, die nicht mehr allein aus der jeweiligen Disziplin beantwortet wer-
den kénnen, sondern nur im Dialog mit anderen Fachrichtungen. Die Ergebnisse mancher
Forschungsrichtungen haben Auswirkungen auf unser Zusammenleben bzw. unser Men-
schenbild, ja, auf unsere Zukunft. Hier ist die Kirche in ihrem Selbstverstindnis gefordert,
ihren genuinen Beitrag zur Gesellschaft, Wissenschaft und Kultur zu leisten, Der Dialog hat
aber auch Riickwirkungen auf das Selbstverstindnis der Kirche und die Wahrnehmung der
Welt. Auch aus diesem Grund ist er unverzichtbar.“

# Vgl. hierzu auch die Aussagen in der Apostolischen Konstitution , Ex corde Ecclesiae®,
Nr. 43-47.
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hen, umgewandelt werden. |...] Es gilt — und zwar nicht dekorativ wie durch einen
oberflachlichen Anstrich, sondern mit vitaler Kraft in der Tiefe und bis zu ithren Wur-
zeln — die Kultur und die Kulturen des Menschen im vollen und umfassenden Sinn [...]
zu evangelisieren.“*

5. Angesichts des geschilderten Aufgabenfeldes der Evangelisation geniigt es
nicht, sich allein an die Studierenden zu wenden. Wenngleich sie aus gutem
Grund besondere Aufmerksamkeit erfahren und nicht zuletzt auch zahlen-
miRig die grofte Gruppe an der Hochschule stellen, so betreffen die Heraus-
forderungen des Dialogs zwischen Kultur bzw. Wissenschaft und Glaube
auch die Lehrenden, letztlich alle Hochschulangehérigen. Daher ist die ange-
messene Prisenz der Kirche an der Hochschule nicht die Studentengemeinde,
sondern die Hochschulgemeinde. Denn ihren Dienst an der Hochschule leis-
tet die Kirche nicht ausschlieflich den Studierenden, sondern dariiber hinaus
auch der Gesellschaft insgesamt.

6. Freilich kann Kirche diesen Dienst nur leisten, wenn in personeller und
materieller Hinsicht gewisse Voraussetzungen erfiillt sind. Daher ist es not-
wendig, dass sich die Prisenz der Kirche an der Hochschule auch institutio-
nell manifestiert. Daher ist es eine durchgehende Forderung in den Dokumen-
ten des Zweiten Vatikanischen Konzils, der Gemeinsamen Synode und der
Erklirung aus dem Jahr 1994, die Hochschulgemeinden entsprechend aus-
zustatten. Im letztgenannten Dokument heifit es:

»Um akzeptiert zu werden und wirksam zu sein, muf die institutionelle Prisenz der
Kirche in der universitiren Kultur qualitativ hochstehend sein; oft mangelt es jedoch
an Personal und manchmal auch an den erforderlichen finanziellen Mitteln. Diese Si-
tuation verlangt nach kreativen Anpassungen und einen entsprechenden pastoralen
AI'I.S&(Z.“”

3. Handlungsoptionen fiir die Hochschulgemeinde

Abschliefend gilt es anzudeuten, wie sich die bisherigen Uberlegungen im
konkreten Handeln einer Hochschulgemeinde niederschlagen konnen. Dabei
ist an dieser Stelle nicht mehr moglich, als einige Aspekte im Ansatz zu nen-
nen und auf diese Weise einen Ausblick zu geben, in welche Richtung weiter-
gedacht werden kann. Dies soll hier in zweierlei Hinsicht geschehen: zum
einen, wie im Programm der Hochschulgemeinde die dargestellten Anliegen
umgesetzt werden konnen (3.1), und zum anderen, was sich aus dem Ge-
sagten fiir die interne Strukturierung der Hochschulgemeinde ergibr (3.2).

* PauL VL, Apostolisches Schreiben ,Evangelii nuntiandi* (= Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls, Nr. 2), Bonn 1975, Nr. 19f.
¥ Prisenz der Kirche an der Universitit und in der universitiren Kultur® 18.
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3.1 Was zu tun ist

Ein besonderer Aspekt der Seelsorge einer Hochschulgemeinde wird die ,,Be-
gleitungspastoral® bleiben.* Vor allem die Studierenden befinden sich in
einer auflergewohnlichen Lebenssituation, auf die die Seelsorger reagieren
kénnen und miissen. Drei Gesichtspunkrte seien hier angesprochen:

- Die Situation vieler Studierender, die zum Studium in eine fremde Stadt
gezogen sind, ist von Anonymitat, Isolation und Heimatlosigkeit gepragt.
Diese gilt es aufzubrechen, um den Studierenden eine Art ,Beheimatung® zu
ermdglichen. Hier kénnen im grofieren Kontext der Hochschulgemeinde
kleinere Gruppen (Erstsemestertreffen, Stadtgruppen) und Arbeitskreise
ein Raum fiir Begegnung, Kontaktfindung und Austausch sein.

~ Begleitung der Studierenden ist auch angesichts ihrer spezifischen Probleme
gefragt. Obgleich die einzelnen Studierenden mit unterschiedlichen Pro-
blemen zu kimpfen haben, prigen doch bestimmte Problemkreise die Le-
benssituation vieler Studierender. Bernhard Grom nennt im Einzelnen fiinf
grofle Herausforderungen: die eigene Emortionalitar kultivieren und Sinn-
findung, Bewiltigung von Belastungen, Gemeinschafts- und Partner-
schaftsfihigkeit, Berufsidentitit / Berufsethos / soziales Engagement,
ethisch-religios (nicht nur fachbereichsgebunden) denken lernen.*” Die Hil-
festellungen bei diesen Problemen kénnen unterschiedlich aussehen und
von Einzelbegleitung tiber Informationsvermittlung bis hin zu Austausch-
gruppen reichen.

- Der letzte von B. GRom angesprochene Aspekt deutet bereits einen wei-
teren Punkt an: Gerade im Studium stellt sich die Herausforderung, Glau-
ben und Studieninhalte zusammenzubringen, denn sie stehen oft unvermit-
telt nebeneinander. Hier Anregungen und Hilfen zu geben, aber auch
Riume zu schaffen, in denen die Diskrepanz iiberwunden werden kann,
ist eine Aufgabe fiir die Hochschulgemeinde. Eine Moglichkeit sind etwa
Glaubensgespriche.

Dieser letzte Punke leitet bereits zu einem Arbeitsfeld der Hochschulpastoral

iiber, das iiber die Begleitung der Einzelnen hinausgeht. In diesem Arbeitsfeld

geht es um ein Engagement, mittels dessen Kirche einen Beitrag an der Hoch-
schule insgesamt und einen Dienst fiir die Gesellschaft leisten kann. Auch hier
sollen nur drei Aspekte genannt werden:

- Ankniipfend an den zuletzt genannten Aspekt sind Foren wiinschenswert,

* Vgl. Stefan KiecHLE, Brennpunke Universitit. Heutige Herausforderungen fiir die
Hochschulpastoral, in: Herder-Korrespondenz 52 (1998) 422-426, 424 .

¥ Vgl, Bernhard Grom, Hochschulpastoral und Personlichkeitsentwicklung. Uberlegun-
gen zur Umfrage ,Kirche und Hochschule®, in: Kundschafter des Volkes Gortes. Festschrift
fiir P. Roman Bleistein 8] zum 70, Geburtstag, hrsg. von Hans AMANN, Gerhard Krute und
Martin LEcHNER (= Studien zur Jugendpastoral, Bd. 4), Miinchen 1998, 280-294, 288~
293¢
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in denen iiber die einzelnen Wissenschaften hinausreichende, ethische Fra-
gen, letztlich Sinnfragen aufgeworfen werden. Um nur ein einziges Beispiel
zu nennen, sei auf die gegenwiirtig diskutierte und aktuelle Frage der Gen-
forschung verwiesen. Hier stellen sich den Forschenden sowie Lehrenden
und Lernenden Fragen, bei denen die Kirche ein kompetenter Gesprichs-
partner ist, nach dessen Meinung auch tatsiachlich gefragt wird. Diese Fo-
ren konnen zugleich auch ein Raum sein, in denen die Wissenschaften un-
tereinander ins Gesprach kommen. Dies ist umso wichtiger, als ein und
dasselbe Problem oftmals Gegenstand unterschiedlicher Disziplinen ist.
Exemplarisch genannt sei nur die Frage nach Gerechtigkeit in unserer Ge-
sellschaft; sie ist Thema der Sozialwissenschaften, der Politikwissenschaft,
der Philosophie, der Psychologie und nicht zuletzt der Theologie.

Welches Thema man auch im Einzelnen aufgreifen mag, entscheidend wird
es sein, das Gesprich auch mit den Lehrenden und Forschenden zu suchen.
Auch wenn es vielerorts Schwierigkeiten gibt, die Lehrenden einzubezie-
hen, so bleibt dies doch ein Desiderat.

- Die Hochschulgemeinde muss auch Mdoglichkeiten suchen, sich selbst in
die Diskussion aktueller Fragen von gesamtgesellschaftlicher Reichweite
einzubringen. Dies gilt nicht nur fiir die klassischen sozialen Fragestellun-
gen, sondern fiir alle gesellschaftlich bedeutsamen Fragestellungen, wie
zum Beispiel die nur zunichst juristische Frage der Aufhebung des Bestat-
tungszwangs. Letztlich steht hier die Wiirde des Menschen zur Debatte. Zu
solchen Fragen sollte Kirche in Gestalt der Hochschulgemeinde informie-
ren, Meinungsbildung betreiben und selbst Stellung beziehen.

— SchlieRlich diirfen Chancen nicht ungenutzt bleiben, Kultur und Glaube in
Dialog zu bringen. Dies ist ein unverzichtbares Erfordernis der Evangelisa-
tion, die der Kirche und damit auch der Hochschulgemeinde wesentlich
aufgegeben ist. In Ausstellungen und Podien, um nur zwei Moglichkeiten
zu nennen, kann hier viel geleistet werden.

Es wire ohne Zweifel vermessen und sachlich falsch, hier ein allgemein giilti-

ges Rezept fiir das Semesterprogramm einer Hochschulgemeinde vorzulegen.

Doch enthilt das, was hier nur kurz genannt wurde, einiges Potential auch fiir

die konkrete Semesterplanung, Fiir sie kann es generell hilfreich sein, sich auf

die Grundfunktionen von Kirche zu besinnen. Sie sind nicht nur theologische

Grofen, sondern auch ein Schliissel fiir das, was im Leben der Hochschul-

gemeinde Realitdt werden soll, wenn sie als Kirche zu verstehen ist. Einiges,

was in den einzelnen Punkten angedeutet wurde, kann sowohl der Verkiindi-
gung als auch dem Zeugnis dienen (Martyria). Des Weiteren sollte die ,Opti-
on fiir die Armen* nicht nur im Handeln der Kirche allgemein, sondern auch
der Hochschulgemeinde ihren Platz haben. So ist es gut, wenn seitens der

Hochschulgemeinde nicht nur auf soziale Missstinde und Ungerechtigkeit

hingewiesen wird, sondern es verdient besondere Unterstiitzung, wenn bei-
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spielsweise Obdachlose in konkreten Arbeitskreisen Hilfe erfahren (Dia-
konia). Mindestens genauso wichtig wie Martyria und Diakonia ist es fiir
das Leben einer Hochschulgemeinde, dass sie auch Liturgie feiert. Besonders
in der Feier der Eucharistie wird deutlich, wo die Kraftquellen des Engage-
ments in der Verkiindigung und des Einsatzes fiir die Mitmenschen liegen.
Wenn auch nicht alle Gemeindemitglieder sich in allen Bereichen gleich stark
engagieren werden — wer im Arbeitskreis Obdachlosigkeit mitwirkt, ist even-
tuell nie im Gottesdienst zu sehen, und umgekehrt -, kann doch Hochschul-
gemeinde nicht von sich aus grundsatzlich auf eine der kirchlichen Grund-
funktionen verzichten, und zwar nicht um der Vollstindigkeit eines
lebensfernen theologischen Konzepts willen, sondern weil sich diese Grund-
funktionen gegenseitig erschliefen. Insofern sie als Leitlinien fiir die verschie-
denen Titigkeiten und Veranstaltungen der Hochschulgemeinde grundgelegt
werden, kann es gelingen, das konkrete Programmangebot theologisch zu-
riickzubinden.

3.2 Wer es tun kann

Nicht unerwihnt bleiben sollte, dass bisweilen angeregt wird, die genannten
Grundfunktionen der Martyria, Diakonia und Leiturgia um die Koinonia zu
erginzen, also um die Gemeinschaftsdimension, ohne die Kirche in der Tat
nicht zu denken ist. Dieser Aspekt ist auch wichtig fiir die Hochschulgemein-
de, deren Arbeit angesichts der in diesem dritten Abschnitt genannten Punkte
besonders hohe Anforderungen an die kommunikative Kompetenz der
Hauptamtlichen stellt, und zwar sowohl hinsichtlich des Dialogs mit den
Wissenschaftlern an der Hochschule als auch im Hinblick auf die Begleitung
der Studierenden, die Koinonia ~ Gemeinschaft - in der Hochschulgemeinde
erfahren sollen. , Eine so geartete Hochschulpastoral wird nur als ,kooperati-
ve Pastoral* moglich sein, da auch ein Team von Hauptamtlichen das notwen-
dige vielfaltige Angebot nicht ohne kompetente Unterstiitzung und Bereit-
schaft zur Ubernahme von Verantwortung durch Studierende und Lehrende
ermoglichen kann,“*

Doch eben die Integration von Studierenden und Lehrenden in das Enga-
gement der Hochschulgemeinde erscheint gegenwiirtig besonders schwierig.
Denn erstens ist — wie erwiahnt — im Vergleich zu den 60er und 70er Jahren die
Zahl der kirchlich gebundenen Studierenden, die auch in der Hochschul-
gemeinde aktiv sein kénnten, deutlich zuriickgegangen. Und zweitens sind
diejenigen, die noch Interesse an der Hochschulgemeinde haben, nicht mehr
ohne weiteres bereit, sich lingerfristig einbinden zu lassen.”” Nicht selten ist
zu erleben, dass die kleine Zahl an engagierten Studierenden, die noch dauer-

" J. M. GLeicH und W. JuNkmANN, Kirche und Hochschule 155.
* Vgl. hierzu oben die Beobachtungen in Abschnirtt 1.2.
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haft Verantwortung iibernimmt, die gleiche Arbeit zu leisten versucht, die zu-
vor von einer grofferen Zahl geschultert wurde. In solchen Fillen ist kritisch
zu iiberpriifen, inwieweit die Strukturen einer Hochschulgemeinde noch mit
Leben, sprich: mit Menschen, gefiillt werden kénnen, oder ob sie nicht den
Gegebenheiten und den Menschen anzupassen sind. Die beste basisdemokra-
tische Absicht nutzt nichts, wenn sich keine Studierenden finden, die die
Strukturen, die aus ihr erwachsen sind, tragen. Daher ist beispielsweise zu
iiberlegen, ob nicht stirker ein projektbezogenes Engagement ermoglicht
wird, ohne daran eine Verantwortlichkeit fiir das Ganze der Hochschularbeit
zu kniipfen. Dies ware ein konstruktiver Umgang mit der geringeren Bereit-
schaft zu dauerhafter institutioneller Einbindung und der verbreiteten Erleb-
nisorientierung.*’

Wie auch immer die Uberlegungen zur Strukturierung der Hochschul-
gemeinde aussehen mogen, man sollte sich jedenfalls gewissenhaft iiber die
beteiligten Menschen Rechenschaft geben. Richard HartmANN schligt vor,
in dreifacher Hinsicht zu differenzieren:*' 1. Welche Zustandigkeiten gibt es
(Verantwortliche im kirchlichen Leitungsamt, Hauptamtliche in der Hoch-
schulpastoral, Ehrenamtliche, normale Teilnehmende)? 2. Welche Formen
der Identifikation finden sich (Uberzeugte, Kirchliche, Professionelle, Interes-
sierte, Gleichgiiltige, Ablehnende)? 3. Wie sieht das Kommunikationsverhal-
ten aus (herrschaftsfrei, rein sachbezogen, fairer Streit, Kontrolle, Sanktio-
nen, abgebrochener und nicht stattfindender Dialog)? Obgleich sich die
verschiedenen Aspekte bedingt zuordnen lassen (Ehrenamtliche sind nicht
Ablehnende; normale Teilnehmende haben keine Méglichkeit zu Sanktio-
nen), sind doch verschiedene Konstellationen innerhalb der drei Differenzie-
rungskriterien moglich. Welche Variationen und Zuordnungen sich auch je-
weils im konkreten ergeben bzw. vorgefunden werden, es wird jedenfalls fiir
die Interaktion der verschiedenen Akteure innerhalb einer Hochschulgemein-
de unerlisslich sein, das Zusammenspiel von Zustindigkeiten, Identifikation
und Kommunikation zu kliren. Schwierig ist dabei, dass dies nicht von der
,Metaebene‘ aus geschehen kann, sondern nur im laufenden Prozess eben die-
ses Zusammenspiels.

“ Vgl. hierzu oben die Beobachtungen in Abschnitt 1.1.
“ Vgl. auch R, HArRTMANN, Welche Zukunft 110-112.,
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MARIA KOHLE

»Es ist ein Ros entsprungen®.

»Das alt Catholisch Trierisch Christliedlein®
im Paderborner Gesangbuch 1609’

Zusammenfassung: Das Paderborner Gesangbuch 1609, das dlteste erhaltene katho-
lische Gesangbuch Westfalens, enthilt u.a. als katholische Neuschopfung das Weih-
nachtslied ,Es ist ein Ros entsprungen®. In Trier spatestens 1588 mit 19 Strophen nie-
dergeschrieben, gelangte es mit einer 8-strophigen weihnachtlich-christologisch
zentrierten Fassung in das Paderborner Buch.

Abstract: The Paderborn Hymnbook, 1609, Westphalia’s oldest surviving Catholic
hymnbook, among other titles contains the Christmas carol “Es ist ein Ros entsprun-
gen*“ as a Catholic innovation. Written down in Trier in 1588 at the latest in 19 verses,
it found its way into the Paderborn Hymnbook in a version of 8 verses that is centred
on the aspect of Christmas and Christology.

Seitdem die inzwischen genau 40 Jahre alte Liturgiekonstitution? des II. Vati-
kanischen Konzils (1962-1965) den gottesdienstlichen Gesang als ,,notwen-
digen und integrierenden Bestandteil der feierlichen Liturgie“ bezeichnet
hat’, d.h. auch den Volksgesang, erfuhr das Gesangbuch als Rollenbuch der
Gemeinde eine erhebliche Aufwertung. In der Folge richtete sich nun auch
katholischerseits verstarkt der Blick auf Gesangbiicher und die in ihnen ent-
haltenen Gesinge fritherer Jahrhunderte, die zum grofien Teil die Grundlagen
z.B. fiir das Einheitsgesangbuch ,Gotteslob® bilden. Erginzend forderte die
evangelisch-theologische, germanistische, historische und musikwissen-
schaftliche Gesangbuch- und Kirchenliedforschung Erkenntnisse zu Tage,
die inhaltlich und methodisch geeignet sind, der inzwischen topisch geworde-
nen Forderung nach einer umfassenden Gesangbuchgeschichte fiir den deut-
schen Sprachraum sukzessive nachzukommen.

1. Rolle des Paderborner Gesangbuchs 1609

Welche Rolle spielt in diesem Zusammenhang das Paderborner Gesangbuch
1609 (Pa 1609)?

Pa 1609 ist das ilteste erhaltene katholische Gesangbuch Westfalens. Es ist
uns nur noch in einem einzigen Exemplar in der Universitits- und For-
schungsbibliothek Erfurt/Gotha, vormals Stadt- und Regionalbibliothek Er-

! Mit Anmerkungen versehener Text der Lectio, die aus Anlass der Promotion am
15.11.2003 vor der Theologischen Fakultit Trier gehalten wurde.

* Die Verabschiedung und Promulgation erfolgte am 4. 12.1963.

*8C112.
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furt, erhalten®. In der Erzbischoflichen Akademischen Bibliothek (EAB) Pa-
derborn existierte nur ein unvollstindiger Mikrofilm des Erfurter Unikats.
Somit war aufgrund der politischen Verhaltnisse der beiden getrennten Staa-
ten in Deutschland die zuverldssige Untersuchung des Paderborner Gesang-
buchs 1609 lange nicht moglich. Eine Autopsie ergab sich erst nach der Wie-
dervereinigung 1990. Mittlerweile liegt auch in der EAB Paderborn eine
vollstindige Kopie des Gesangbuchs vor®. Die Erstellung eines Reprints von
Pa 1609 mit einem Kommentar ist fir das Jahr 2004 im Verlag Bonifatius
(Paderborn) geplant.

Das Titelblatt des Gesangbuchs enthilt bereits einige Angaben zur Art der
Gesinge, zu deren liturgischer und auf8erliturgischer Verwendung, zur Pro-
tektion des Buches durch den Paderborner Bischof und zu Druckort, Drucker
und Druckjahr. Der Titel lautet:

Alte Catholische | Geistliche Kirchen=Igesdng/ auff die fiirnemm=lste Fes-
te/ auch in Processionen/ | Creutzgangen und Kirchenfirten: | Bey der H Mefy/
Predig/ in Hiu=lsern/ und auff dem Feldt zuge=lbrauchen/ sehr niitzlich/ |
sampt einem Cate=Ichismo. | Durch gnedigem Consens | Deff Hochwiirdigen
Fiir=lsten und Herrn/ Herrn Diethe=Irichen Bischoffen def Stiffts | Paderborn/

etc. Auf=Igangen. |
Gedruckt zu Paderborn/ Bey | MATTHAEO PONTANO, | M. DC. IX.

Der Hinweis auf den Paderborner Furstbischof Dietrich von Fiirstenberg
(1585-1618) kennzeichnet das Gesangbuch als Buch der Gegenreformation.
Dietrich gelang es mit politischen, organisatorischen und geistlichen MaR-
nahmen nur mithsam, das in groferen Teilen evangelisch gewordene Fiirstbis-
tum/Hochstift Paderborn zum katholischen Glauben zuriickzufithren. Eine
seiner Rekatholisierungsbemiithungen bestand darin, einen katholischen Dru-
cker und den ersten Drucker in Paderborn iiberhaupt von Miinster nach Pa-
derborn zu holen. Dieser Matthaeus Pontanus, ein hochgebildeter Mann, fun-
gierte nicht nur als Drucker, sondern u. a. auch als Redaktor und Herausgeber
des Paderborner Gesangbuchs 1609. Mit Hilfe des Mediums Gesangbuch
sorgte er fiir die Verbreitung und Vertiefung katholischen Gedankengurts, ar-
tikulierte dabei aber konfessionell iibergreifend tragfihige Aussagen in einem
sachlich-unpolemischen Ton.

Das Gesangbuch im Format 8 x 13 cm umfasst insgesamt 381 Seiten. Es
enthalt lateinische, deutsche und gemischtsprachige Gesange. Diese sind, wie
das Titelblatt ausweist, fiir den Gebrauch im Gottesdienst, zu Hause und bei
der Arbeit gedacht. Das Gesangbuch hat zwei ungleich umfangreiche grofere
Abschnitte: die 20 Katechismusgesinge in Prosaform mit einem Anteil von

* Es trdgt die Signatur Dep. Erf., 5 = T. lit. 12° 50.
3 Die Signatur ist 89 A 1.
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14,60 % an der Gesamtzahl der Gesange und die 117 Gesinge in Strophen-
form, die an den Festen und/oder thematischen Schwerpunkten des Kirchen-
jahrs orientiert sind, mit einem Anteil von 85,40 %. Auffillig ist die sehr hohe
Anzahl von Weihnachtsgesingen: 46 Gesinge, also ein Drittel des Gesamt-
bestands. Die ungewdhnlich groffe Anzahl von Weihnachtsgesangen und der
hohe Anteil von lateinischen Gesidngen und Strophen unter diesen lassen die
beabsichrigte Bereitstellung von Liedgut u.a. fiir Schiiler, speziell fiir die La-
teinschiiler des Jesuiten-Gymnasiums vermuten. Pontanus nennt auch in der
Vorrede zum Gesangbuch neben den Erwachsenen eigens die Jugend als des-
sen Benutzer.

2. Provenienz und produktive Rezeption des Weihnachtslieds ,,Es ist ein Ros
entsprungen™

Unter diesen Weihnachtsgesingen befindet sich eines der bis heute schénsten
und beliebtesten Weihnachtslieder: ,,Es ist ein Ros entsprungen“®. Es gehort
in die Gruppe der katholischen Neuschopfungen von Kirchenliedern im Zeit-
alter der Katholischen Reform. Was ldsst sich zu seiner Provenienz und pro-
duktiven Rezeption bis hin zum Paderborner Gesangbuch 1609 eruieren?

1957 machte der Musikwissenschaftler Rudolf Ewerbart die Vermutung
des Hymnologen Philipp Wackernagel von 1867 weitgehend zur Gewissheit,
dass namlich das Lied ,,Es ist ein Ros entsprungen® in den Diozesen Trier,
Speyer und Mainz handschriftlich schon im 16. Jahrhundert verbreitet gewe-
sen sei. Ewerhart hatte in der Stadtbibliothek Trier ein handgeschriebenes
Gebetbuch gefunden, das neben hauptsichlich lateinischem Textgut die bei-
den deutschen Weihnachtslieder , Ein Kindelein so lobelich® und ,,Es ist ein
Ros entsprungen® enthilt’. Ein in Geheimschrift gehaltener Eintrag auf
Bl. 181r besagt, dass das Gebetbuch von einem gewissen Frater Conradus,
Prokurator der Kartause zu Mainz, in den Jahren zwischen 1582 und 1588
geschrieben worden ist. Da sich das Lied ,Es ist ein Ros entsprungen®, das
Ewerbart in der vorgefundenen 19-strophigen Fassung abdruckt, am Ende
des Buches befindet, darf man als Zeirpunkt seiner Niederschrift an den Jah-
reswechsel 1587/88 denken. Ewerbart schlieft aufgrund der Titigkeit von
Frater Conradus in Mainz auch auf Mainz als Abfassungsort. Das Gebetbuch
gehorte aber zur Bibliothek der ehemaligen Trierer Kartause St. Alban. Ewer-
bart vermutet, dass es zu einem uns unbekannten Zeitpunkt aus Mainz nach
Trier gelangt sei®.

¢ Pa 1609, S. 17-21.

7 Stadtbibliothek Trier, Hs. 2363/2304, Bl 168r (,Ein Kindelein so lébelich®),
Bl. 169r-172r (,,Es ist ein Ros entsprungen®).

* Rudolf EwernART, Eine unbekannte Textquelle zum Weihnachtslied ,Es ist ein Ros’
entsprungen®, in: KM]J 41 (1957) 64-67.
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Der Trierer Liturgiewissenschaftler Andreas Heinz behandelt in einem
einschlagigen 1980 erschienenen Aufsatz weiterfithrend die Herkunft des
Weihnachtslieds. Er analysiert das in dem zwischen 1582 und 1588 entstan-
denen handschriftlichen Gebetbuch enthaltene Kalendarium? und kommt zu
dem Ergebnis, dass es auffallend viele Trierer Eigenfeiern nennt und beson-
ders das Fest des Patrons der Trierer Kartause, Alban, hervorhebt. Daher sei
wohl eher Trier als Mainz als Provenienzort wahrscheinlich'.

In einem in der Trierer Theologischen Zeitschrift 1986 veréffentlichten
Aufsatz bezieht Heinz noch einmal Stellung zur Provenienzfrage, Text-
geschichte und gottesdienstlichen Verwendung des Liedes. Er geht hinsicht-
lich der Herkunft des Liedes noch einen Schritt weiter als in seinem Aufsatz
von 1980: Da die von Frater Conradus notierten 19 Strophen nicht immer ein
gleichmiRiges Versmaf aufwiesen, Verschreibungen auftriten und die Stro-
phen nicht ganz in einer organischen Reihenfolge stiinden, sei anzunehmen,
dass Frater Conradus das Lied aus dem Gedichnis aufgeschrieben habe. Es
sei also bereits in Trier miindlich verbreitet gewesen. Nun war aber Frater
Conradus ein gebiirtiger Trierer, Professe der Trierer Kartause und nur vorii-
bergehend Prokurator der Mainzer Kartause. Er starb in Trier 1592. Auf-
grund der im Lied breit entfalteten Betrachtung der Menschwerdung Jesu
Christi, ja geradezu eines Sich-Versenkens in ihre armseligen Umstinde, ver-
mutet Heinz die Entstehung in der Frommigkeitsbewegung der Devotio mo-
derna, also wohl im Verlauf des 15. Jahrhunderts oder in der ersten Hilfte des
16. Jahrhunderts. Nachweisbare personliche Bezichungen zwischen Mén-
chen der Trierer und Kolner Kartause sowie zwischen den Kolner Kartiusern
und dem Leiter der Vorarbeiten am Speyerer Gesangbuch 1599 (Sp 1599), in
dem unser Lied erstmals gedruckt erscheint, so nimmt Heinz an, konnten das
Lied von Trier nach Kéln, dem Druckort von Sp 1599, vermirtelt haben!!,

Zusammenfassend lisst sich zum Stand der Forschung feststellen, dass die
Herkunft des Weihnachtslieds ,,Es ist ein Ros entsprungen® hochstwahr-
scheinlich in Kreisen der Devotio moderna zu suchen ist. Das Lied war wohl
im Trierer Raum schon miindlich verbreitet, als es von dem Kartiuser Frater
Conradus in seiner Heimatstadt Trier spétestens 1588 in einer 19-strophigen
Fassung aufgeschrieben wurde. Das erklirt, weshalb das Mainzer Cantual
1605 (Ma 1605) dem Lied den Titel voranstellt: ,,Das alt Catholisch Trierisch
Christliedlein* 2,

* Stadtbibliothek Trier, Hs. 2363/2304, Bl. 3r-5v.

" Andreas HEINZ, ,,Es ist ein Ros entsprungen®. Zur Herkunft der iltesten bekannten
Quelle des Weihnachtsliedes, in: JLH 24 (1980) 99-102.

" Andreas Heinz, ,Es ist ein Ros entsprungen®. Zur Provenienz und Textgeschichte
eines 6kumenischen Weihnachtsliedes, in: TThZ 95 (1986) 253-281.

2 Ma 1605, S. 12.
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Die abgedruckte Synopse zeigt die Wanderungsbewegungen, die das Lied
im Folgenden in gedruckten Gesangbiichern vollzogen hat:

Liedinhalte Tr 1587/ | Sp 1599/ | Ko 1600 | An 1608 | Pa 1609
1588 |Ma 1605

Metonymische Verschliisselung: 1 1 1 1
Rose, (Wurzel), Bliimlein
(Jes 11,1; Mt 1,6)

Entschliisselung; 4 2 2 2
Rose = Maria, Bliimlein = Jesus Christus;
Jungfrauschaft Mariens

(Jes 11,1 £.3 Mt 1,20-23; Lk 1,31)

Verkiindigung 2-3; 3-12 3-12
(Lk 1,26-38) 5-7

Heimsuchung 8-11 13-15 | 13-15
(Lk 1,39-43.56)

Ankunft von Joseph und Maria in 12 16 16 3
Bethlehem (Lk 2,1-5)

Geburt Jesu Christi 13 17 17 4
(Lk 2,7)

Engelsbotschaft an die Hirten, 14-16 18 18 (2-3) 5
Auffinden des Kindes
(Lk 2,8-16)

Beschneidung Jesu 17-18 19 19 6
(Lk 2,21-23)

Huldigung durch die drei Konige 20 20 7
(Mt 2,1.9-11)

Doxologie; Bitte um Fiirsprache Mariens 19 21 21 4 8

Bitten an Maria und Jesus 22-23 | 22-23 5-6

Die dlteste uns bekannte Fassung der Trierer Handschrift 1587/88 mit 19
Strophen wurde bei ihrem ersten Abdruck in dem in Kéln gedruckten Speye-
rer Gesangbuch 1599 zu einer 23-strophigen Fassung erweitert, Diese ging
unverandert ins Mainzer Cantual 1605 iiber. Das Konstanzer Gesangbuch
1600 (Ko 1600) ordnet die ersten 15 Strophen unter die Adventsgesinge ein,
die folgenden 8 Strophen unter die Weihnachtsgesiange. Andernach 1608 (An
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1608) hat eine 6-strophige Version, Paderborn 1609 eine 8-strophige'*. Die
iiberlieferten Melodien weichen nicht gravierend voneinander ab und lassen
sich auf Sp 1599 zuriickfiihren. ;

Sp 1599, das mit hoher Wahrscheinlichkeit auf die Trierer Handschrift
1587/88 als Vorlage zuriickgegriffen hat, weicht an einer Stelle in der Reihen-
folge der Strophen insofern sinnvollerweise von der vermuteten Quelle ab, als
es der metonymischen Verschliisselung des Inhalts in der 1. Strophe sofort die
Entschliisselung in der 2. Strophe folgen lidsst. In der Trierer Handschrift un-
terbricht ein Teil der Verkiindigungsdarstellung die gedanklich zusammen-
hingende Abfolge von Verschliisselung und Entschliisselung. In der Struktu-
rierung der Strophen, in ihrer inhaltlichen Fiillung und sprachlichen
Gestaltung differieren Tr 1587/88 und Sp 1599 in recht vielen Fillen, doch
kehren Aussagen von jeder einzelnen Strophe aus Tr 1587/88 in Strophen
von Sp 1599 wieder. In der Gestaltung der Verkiindigung ist Sp 1599 ausfiihr-
licher; der Darstellung von Heimsuchung, Engelsbotschaft an die Hirten,
Auffinden des Kindes und Beschneidung Jesu gibt Tr 1587/88 mehr Raum.
Das Lied ,Es ist ein Ros entsprungen® ist also im Vergleich zu seiner bisher
bekannten iltesten Fassung in Tr 1587/88 in vielen Teilen iiberarbeitet in
Sp 1599 eingegangen. Die Prisentation der Strophen im Speyerer Gesang-
buch ist die Basis fiir die meisten nachfolgenden Gesangbuchausgaben.

Ma 1605 stimmt in der Abfolge, Strukturierung und im Inhalt der Stro-
phen mit Sp 1599 iiberein. Dasselbe gilt fir Ko 1600, nicht aber fiir die ex-
trem gekiirzte Fassung in An 1608. Pa 1609 stimmt mit Sp 1599/Ma 1605
und Ko 1600 hinsichtlich der 1. und 2. Strophe weitgehend iiberein. Die in
Sp 1599/Ma 1605 und Ko 1600 folgenden Strophen 3-15, welche die Ver-
kiindigung Gabriels an Maria und den Besuch Mariens bei Elisabeth narrativ
entfalten, hat Pa 1609 nicht. Erst die Umstinde der Geburt sowie deren
Folgeereignisse, namlich die Botschaft an die Hirten, die Beschneidung Jesu
und die Ankunft der drei Konige sind Pontanus wieder wichtig, dargestellt in
den Strophen 3-7. Die 8. und zugleich letzte Strophe in Pa 1609 enthilt als
Abschlussstrophe passend die Doxologie und eine Bitte an Maria um ihre Fiir-
sprache.

: Die offenbar gezielte Strophenauswahl durch Matthaeus Pontanus ldsst
als Auswahlmotiv vermuten, dass er das Lied als Weihnachtslied anbieten
wollte. Deshalb konzentriert sich seine Fassung auf das Ereignis der Geburt
des Erlosers, die Beschneidung, Namengebung und die Verehrung durch die
Hirten und die drei Konige. Dabei bleiben die zentralen marianischen Aus-
sagen zur Jungfrauschaft und Fiirbittfunktion Mariens (Str. 2 und 8) ebenfalls
erhalten. Theologisch korrekt lisst Pontanus das Lied mit der trinitarischen

15 §p 1599, Bl. 29r-32v; Ma 1605, S. 12-16; Ko 1600, Bl. 5v=8r, 28r-29v; An 1608,
5. 66-70; Pa 1609, S. 17-21.
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Doxologie und einer Bitte um die Fiirsprache Mariens enden. Pontanus setzt
den Akzent weihnachtlich-christologisch, ohne die mariologische Kom-
ponente zu vernachlissigen.

In der abgedruckten Synopse gibt eine Zuweisung der Strophen zu den
biblischen Belegstellen weiteren Aufschluss: Biblische Grundlagen fiir das
Lied sind die alttestamentliche Prophezeiung zur Geburt des Messias aus Jes
11,1f., deren Rezeption in Mt 1 und Lk 1 sowie prignante Ausziige aus den
Kindheitsgeschichten bei Mt 1-2 und Lk 1-2. Der Schwerpunkt ruht auf der
lukanischen Erzidhlung. Wihrend in den Liedfassungen von Sp 1599/Ma
1605 und Ko 1600 die Verheiffung der Geburt des Erlosers recht stark ge-
wichtet wird, konzentriert sich Pa 1609 mehr auf deren Erfiillung.

3. Inhaltliche Schwerpunkte und Verkiindigungsgehalt des Weihnachtslieds
»Es ist ein Ros entsprungen“ im Paderborner Gesangbuch 1609

Welchen inhaltlichen Schwerpunkten und welchem Verkiindigungsgehalt hat
Pontanus in seiner 8-strophigen Fassung den Vorzug gegeben? Lassen wir das

Lied selbst sprechen:

1. ,,ES ist ein Rof8 entsprungen/
Aufl einer Wurtzel zart/

Als uns die alten sungen/

Aufd Jesse kam die arth/

Und hat ein Bliimlein bracht/
Mitten im kalten Winter

Wol zu der halben Nacht.

3. Dann eben zu den zeittn/
Wie der friedsame Heldt/
Augustus Romisch Kayser/
Beschrieb die gantze Welt/
Den Zinf von allen nam/
Joseph sampt mit Maria/
Zu Bethlehem auch kam.

5. Den Hirten auff dem Felde/
Thut kund das Englisch Heer/
Wie zur selbigen Stunde/
Christus geboren wer/

Zu Bethlehem in der Stadt/
Da sie das Kindlein funden/
Wie der Engel gesagt.
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2. Das Roflein das ich meine/
So uns diff Bliimlein bracht/
Ist Maria die reine/

Davon Esaias sagt/

Aufl Gottes ewigem Raht/
Hat sie ein Kindlein gboren/
Bleibend ein reine Magd.

4. Die Herberg waren thewre/
Sie funden kein Auffhalt/

Sie kamen in ein Schewre/

Da die Lufft war sehr kalt/
Wol in derselben Nacht/
Maria gebar den Fiirsten/

Der uns den Fried hat bracht.

6. Das Kindlein ward beschnitten/
Achrt Tag nach seiner Gburt/
Nach den Mosaischen sitten/
Vergof sein thewres Blut/

Mit schmertzen grof und pein/
Jesus ward es genennet/

Wolt unser Heyland seyn.



7. Ein Stern mit hellem scheine/ 8. Lob Ehr sey Gott dem Vatter/

Drey Kénig fithrt geschwindt/ Dem Sohn und heyligen Geist/
Auff Morgenland mit eyle/ Maria Gottes Mutter/
Zum newgebornen Kind/ Dein Hiilff an uns beweif3/

Dem brachten sie reichen Soldt/ Und bitt dein liebes Kind/
Und schenckten jhm mit frewden/  Dafd es uns woll behiiten/
Myrrh/ Weyrach und roth Goldt. Vor all bof8heit und Siind. “

Wie alle vor 1609 nachweisbaren Fassungen des Liedes — mit Ausnahme von
An 1608 - beginnt auch Pa 1609 mit dem Ritselwort in der 1. Strophe und
dessen Auflosung in der 2. Strophe. In erster Linie geht es um das Verstindnis
der Metonymien ,Rof8; Wurtzel; Bliimlein“. Die 2. Strophe bringt die Deu-
tung: Die Rose im Sinn von Rosenstock — im Text wird die Diminutivform
»Rofllein“ verwendet — ist Maria; das ,,Bliimlein“ ist das ,,Kindlein“, das sie
geboren hat, also Jesus Christus. Die Aussagen in den Versen 2 und 4 der
1. Strophe weisen hin auf die Herkunft Mariens aus der Wurzel bzw. dem
Geschlecht Jesse. Auch das scheinbare Paradoxon am Schluss der 1. Strophe,
dass ,ein Bliimlein [...] Mitten im kalten Winter* und dann auch noch um
Mitternacht entsprossen sei (1,5-7), findet seine Erklirung. Die Deutung
des Bildes ,,im kalten Winter* gelingt Andreas Heinz mit Hilfe volkskund-
licher Beobachtungen: Im Spitmittelalter waren Erzihlungen im Umlauf, in
denen berichtet wurde: ,,Ein Baum oder Strauch beginnt wunderbarerweise
mitten in der Christnacht zu griinen, zu blithen und Friichte anzusetzen“',
Auch im spitmittelalterlichen Schrifttum der Trierer Kartause, also dort, wo
das Lied erstmals bezeugt ist, findet sich eine solche Erzahlung'. Es ist dem
evangelischen Pfarrer und Hymnologen Martin Réfler zuzustimmen, dass
der Kontrast zwischen der Winterkilte und dem Aufblithen der Blume ein
Wunder zum Ausdruck bringen soll, das Wunder der Geburt Jesu Christi'é.
Die Jungfrauengeburt wird in der 2. Strophe durch die zweimalige Setzung
des Adjektivs ,reine“ zu Maria betont (V. 3 und 7). Im katholischen Sinn
wird dazu in Vers 7 hervorgehoben, dass Maria Jungfrau geblieben sei, d. h.
vor, wihrend und nach der Geburt Jesu Christi. Luther hat an dieser dreifa-
chen Lehre noch festgehalten'”. Mit der Zeit blieb dann protestantischerseits
in der Regel nur noch die Lehre von der Jungfrauschaft vor der Geburt erhal-

" HEeinz, ,,Es ist ein Ros entsprungen® (s. Anm. 11) 272; vgl. auch Lily WEISER-AALL,
Weihnacht, in: HWDA Bd. 9, 926f.

5 HEeinz, ,,Es ist ein Ros entsprungen® (s. Anm. 11) 272,

16 Martin R&ssLEr, Da Christus geboren war ... Texte, Typen und Themen des deutschen
Weihnachtsliedes, Stuttgart 1981, 184,

17 Stefano DE F1ORES, Maria in der Geschichte von Theologie und Frommigkeit, in: Wolf-
gang BemNerT / Heinrich Petr1 (Hgg.), Handbuch der Marienkunde, Bd. I, Regensburg
21996, 99-266, 168.
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ten. Das Lied ,,Es ist ein Ros entsprungen® als katholische Neuschopfung ak-
zentuiert die immer wihrende Jungfrauschaft Mariens.

Nach der 2. Strophe beginnt der Erzihlteil des Liedes. Der Mainzer Litur-
giewissenschaftler Hansjakob Becker hat kiirzlich die Meinung vertreten, die
ersten beiden Strophen allein bildeten die Urfassung; evangelischerseits habe
sich Michael Praetorius fiir die Zweistrophigkeit des Liedes in seiner Samm-
lung ,Musae Sioniae VI‘ von 1609'* entschieden. Besonders aus literarischen
Griinden seien die ersten beiden Strophen und die qualitativ minderwertige-
ren folgenden Erzihlstrophen von verschiedenen Autoren gedichtet worden.
Andreas Heinz verweist dagegen darauf, dass die altesten Textzeugen das
Lied iibereinstimmend und ausnahmslos als vielstrophiges Erzihllied beleg-
ten'?,

Die 3. und 4. Strophe in Pa 1609 thematisieren das unmittelbare zeitliche
Umfeld der Geburt, so wie es in Lk 2,1-5 geschildert wird, und die Geburt
selbst (Lk 2,7). Gemaf Lk 2,1-5 erfiillt die 3. Strophe von ,,ES ist ein Rof§
entsprungen® die Funktion, die Geburt Jesu Christi als geschichtliches Ereig-
nis mit dem Weltgeschehen des Imperium Romanum unter Kaiser Augustus
(27 v. Chr.=14 n. Chr.) zu verbinden. Damit wird zugleich die weltweite Be-
deutung der Christgeburt hervorgehoben: Jesus Christus ist fiir die ganze Welt
geboren. Im 6. Vers der 4. Strophe ist die Rede von Jesus Christus als ,, Fiirst®.
Er soll als Friedensbringer (4,7) mit Augustus verglichen werden: Augustus
war in seiner politischen Funktion als Kaiser nach seiner Rolle als Feldherr
der innerweltliche Friedensbringer (3,2: ,der friedsame Heldt“); Jesus Chris-
tus, das gerade geborene Kind, ist auch Fiirst, Funktionstriger, aber nur vom
christlichen Glauben her als iiberzeitlicher Friedensbringer, als Erloser, er-
kenn- und glaubbar.

In der 5. Strophe handelt es sich um die Verkiindigung der Engelsbotschaft
an die Hirten und um die Auffindung des gerade geborenen Kindes durch die
Hirten in Bethlehem. Im Unterschied zu Lk 2,12.16 fehlt in der 5. Strophe das
Krippenmotiv. Geht es dem Verfasser des Liedtexts darum, nicht so sehr die
Umstiande der Geburt herauszustellen, als vielmehr das Faktum der Geburt
im Hinblick auf das Heilshandeln Christi zu betonen, wie es im 4. Vers der
5. Strophe zum Ausdruck kommt?

Die Verse 4, 5 und 7 in der 6. Strophe konnten auf eine derartige Betonung
schliefen lassen. Auf biblischer Vorlage (Lk 2,21-23) beruhen nur die Verse
1-3 und 6: Sie berichten tiber die nach dem jiidischen Gesetz acht Tage nach

W Michael Praerorius, Musae Sioniae VI, Wolfenbiittel 1609, Nr. 53 (DKL 1609').
Abbildung bei Konrad AMELN, ,Es ist ein Ros entsprungen®. Strittige Fassungen von Text
und Weise, in: JLH 5 (1960) 146-154,

' Hansjakob BECKER, Es ist ein Ros entsprungen, in: Ders. u.a. (Hgg.), Geistliches Wun-
derhorn. GroBe deutsche Kirchenlieder, Miinchen 2001, 135-145; Heinz, ,Es ist ein Ros
entsprungen*” (s. Anm, 11) 279,

318



der Geburt vorgeschriebene Beschneidung jedes Israeliten und iiber die Be-
nennung des Kindes mit dem Namen Jesus. Mit der Beschneidung Jesu wird
seine Geburt proklamiert. Die Begleitumstinde der Beschneidung werden in
Strophe 6 mit BlutvergieRen des Kindes unter groen Schmerzen beschrieben.
Der intendierte theologische Vorgriff des Textdichters auf die spatere Kreuzi-
gung ist uniiberhorbar.

In der 7. Strophe folgt der Dichter dem Evangelisten Matthius, der als
Einziger vom Besuch der Sterndeuter aus dem Osten berichtet (Mt 2,1.9-
11). Die Tradition hat aus ihnen die drei Kénige gemacht®. Der sich an Ju-
denchristen wendende Matthius will deutlich machen, dass sogar Heiden
aus der Ferne kamen, um dem geborenen Messias zu huldigen und seine Epi-
phanie zu bezeugen. Auf die Huldigung durch ,,die drei Kénige*“, deren kost-
bare Gaben gedeutet werden als Hinweise auf die Passion (,Myrrh®), die
Gottheit (, Weyrach“) und das Kénigtum (,,roth Goldt*) Christi*', folgt die
doxologische Schlussstrophe des Liedes mit Lob und Bitte aus der Perspek-
tive der jeweils aktuell singenden Gemeinde.

Insgesamt nimmt Matthaeus Pontanus durch die singulire Reduzierung
der Strophenzah! von 23 auf 8 und durch die Art der theologisch und kate-
chetisch motivierten Zusammenstellung der Strophen eine stiarker christolo-
gische Ausrichtung auf das weihnachtliche und auch osterliche Geschehen
VOF.

4. Gottesdienstliche Funktion des Liedes im Paderborner Gesangbuch 1609

Die 8-strophige Paderborner Fassung war vermutlich in erster Linie fiir Got-
tesdienste vorgesehen, die iiber die engere weihnachtliche Zeit vom 235. De-
zember bis zum 6. Januar verteilt waren. Pa 1609 selbst macht keine Angaben
dazu. Auch finden sich sonst fiir den Zeitraum Ende des 16. Jahrhunderts /
Anfang des 17. Jahrhunderts in der Literatur keine Belege fiir die gottes-
dienstliche Verwendung des Liedes. Ausgehend vom Inhalt der 8 Strophen
sind wir daher bis jetzt ausschlieflich auf begriindete Vermutungen angewie-
sen. Hauptsichlich eignete sich das Lied sicherlich fiir die Christmette, weil es
in den ersten 5 Strophen die Umstinde der Geburt und die Geburt selbst an-
spricht. Die 6. Strophe, in der die Beschneidung und Namengebung Jesu
Christi Erwiahnung finden, konnte am ehesten am 1. Januar, dem Fest der Be-
schneidung und Namengebung Jesu, angestimmt werden. Die 7. Strophe wur-
de gewiss am 6. Januar, dem Fest Erscheinung des Herrn, volkstiimlich Drei

% Annemarie BrUckner, Drei Konige, I1. Uberlieferung u. Legende, IV. Frommigkeit u.
Brauch, in: LThK’ Bd. 3, 365.
2 Adolf Weis, Drei Konige, in: LCI Bd. 1, 539,
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Kénige, gesungen. Die 8. Strophe mit ihrem doxologischen und bittenden
Charakter bot sich zu allen Gottesdiensten der Weihnachtszeit an.

5. Vorkommen des Liedes in den weiteren Paderborner Gesangbiichern und
im katholischen Gesangbuch ,Gotteslob*

Die Zusammenstellung der 8 Strophen wurde in Paderborn offenbar gut an-
genommen, denn sie blieb unverindert in allen folgenden Paderborner Ge-
sangbiichern bis zum Ende des 18. Jahrhunderts (1790).

In das katholische Einheitsgesangbuch ,Gotteslob* ist das Lied , Es ist ein
Ros entsprungen im Stammteil in einer 3-strophigen Fassung mit einer alter-
nativen Version des Schlussverses der 2. Strophe aufgenommen worden (GL
132/133). Die Angabe zur Herkunft des Textes miisste in der Nachfolgeaus-
gabe des ,Gotteslob® nach dem jetzigen Stand der Forschung allerdings nicht
~Mainz“, sondern ,Trier um 1587/88“ bzw. ,Speyerer Gesangbuch, Kéin
1599 (1. u. 2. Strophe)“ heiffen. Im Hinblick auf seine gottesdienstliche Ver-
wendbarkeit ist die Gotteslob-Fassung so knapp gehalten worden. Theo-
logisch wird der Festcharakter von Weihnachten in diesen 3 Strophen hinrei-
chend zum Ausdruck gebracht. Das fiir die Volksfrommigkeit in
Weihnachtsliedern charakteristische immer neue Entfalten des Menschwer-
dungsgeheimnisses in mehreren Strophen findert in dieser Kurzfassung keine
Beriicksichtigung. Das ,Gotteslob® (Nr. 132) iibernimmt aus Sp 1599 die ers-
ten beiden Strophen und gleicht sie an einigen Stellen dem heutigen Sprach-
stand an. Die 3. Strophe stammt aus der Zeit der Romantik. 1844 wurde sie
von dem evangelischen Pfarrer Friedrich Layritz (1808-1859) gedichtet. GL
133 bietet eine konziliante 6kumenische Fassung der 2. Strophe aus GL 132
als Kompromissfassung: Vers 3 wird beibehalten und damit die Jungfrau-
schaft Mariens erwihnt, die jedoch auf die Zeit vor der Geburt eingeschrankt
gedacht werden kann. Vers 7 (,und blieb doch reine Magd“) mit dem ,, katho-
lischen* Hinweis auf die immer wihrende Jungfrauschaft ist ersetzt worden
durch einen Vers, der einen Bezug auf das Kind Jesus Christus herstellt (,, wel-
ches uns selig macht®).

»Es ist ein Ros entsprungen® erklingt sinnvollerweise in der Christmette.
Der Gebrauch in anderen Weihnachtsgottesdiensten ist ebenfalls sinnvoll,
nicht jedoch, wie das Werkbuch zum ,Gotteslob* vorschlagt, ein Einsatz des
Liedes auch auflerhalb der Weihnachtszeit. Das ,alt Catholisch Trierisch
Christliedlein“ hat seinen eigentlichen Ort in der Christnacht und dann auch
in der ganzen Weihnachtszeit®,

2 Josef SeurrerT (Hg.), Werkbuch zum GOTTESLOB, Bd. 1, Freiburg 1975, 155f.
4 HeiNz, ,Es ist ein Ros entsprungen® (s. Anm. 11) 281.
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KLAUS PETER DANNECKER

Nachhaltiges Christentum:
Die Feier des Tauf- und Firmgedichtnisses
im ehemaligen Bistum Konstanz'

Zusammenfassung: Im Artikel werden verschiedene Formen des Taufgedichtnisses be-
schrieben, wie sie im Laufe der Geschichte gepflegt wurden. Ein besonderes Augen-
merk fillt auf die ehemalige Diézese Konstanz, einem Zentrum der Liturgieerneuerung
in der Aufklirungszeit. Abschliefend werden Maglichkeiten zur heutigen pastoral-
liturgischen Umserzung aufgewiesen.

Abstract: The article describes different kinds of the commemoration of baptism,
which were used during the history. A special focus is set on the former diocese of
Constance, which used to be a centre of liturgical renewal during the time of Enlighten-
ment. Finally the relevance of these historical ideas for todays pastoral liturgy is made
obvious,

Wer ein Auto oder ein Telefon besitzt, der wird von den entsprechenden Firmen
standig daran erinnert: Anrufe und Briefe offerieren noch giinstigere Tarife
oder noch bessere technische Errungenschaften. Diese Firmen arbeiten gegen
eine schr menschliche Eigenschaft: das Vergessen. Wir kennen das: Manches in
unserem Leben gerit vollig in Vergessenheit. Es bedarf einer Erinnerung, die
Dinge, Erlebnisse oder Angelegenheiten wieder ins Bewusstsein bringt.

Auch im Bereich des Glaubens missen wir mit der menschlichen Vergess-
lichkeit rechnen. Schon im Alten Testament fordert David am Anfang von
Psalm 103 seine eigene Seele dazu auf, die Wohltaten Gottes nicht zu verges-
sen. David rechnete also damit, dass er Gott und das, was er ihm Gutes getan
hatte, vergessen konnte und damit Lebensfreude einbiift. Auch in spiterer
Zeit begegnen uns das Vergessen und die entsprechende Gegenmafnahmen
wieder, nimlich etwas konkreter im Zusammenhang mit der Taufe. Dieses
Sakrament begriindet die Aufnahme in die Kirche und die Gotteskindschaft.
Gortt schlieft mit einem Menschen einen unwiderruflichen Bund, sagt sich
und seine Liebe ein fiir alle Mal zu. Schade, wenn dies in Vergessenheit geraten
wiirde, wenn ein Mensch nicht mehr aus diesem Quell der Freude schopfte.

Als im ersten Jahrtausend zunichst vorwiegend, aber keineswegs aus-
schlieBlich, Erwachsene die Taufe empfingen, war dieser Schritt eine eigene
Entscheidung, die allerlei Unannehmlichkeiten mit sich bringen konnte und
schon aus diesem Grund nicht so leicht in Vergessenheit geriet. Das dnderte
sich, als zuniachst immer mehr, und ab dem 8. oder 9. Jahrhundert fast nur

! Lectio bei der Promotionsfeier am 08.05.04 in der Promotionsaula im Bischéflichen
Priesterseminar zu Trier.
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noch Kleinkinder getauft wurden.? Diese konnten sich nicht an die Taufe er-
innern. Es entwickelten sich liturgische Feiern und Formen, dieser Taufe zu
gedenken und sie im Bewusstsein zu halten.

Das pascha annotinum

Schon im 7. Jahrhundert entstand vermutlich in Rom die Einrichtung des pa-
scha annotinum. Bei diesem liturgischen Taufjahrgedichtnis trafen sich die
Eltern und die Paten zunichst auf den Tag genau ein Jahr nach dem letzten
Osterfest mit den in der letzten Osternacht getanften Kindern zu einer Eucha-
ristiefeier.’ Durch den schwankenden Ostertermin wurde das Fest erschwert
oder manchmal sogar unmoglich, so dass sich als fester Termin der Montag
nach dem Weien Sonntag herausbildete. Mit der Ubernahme der rémischen
Liturgie nordlich der Alpen in der karolingischen Zeit verbreitete sich auch
das pascha annotinum in unseren Breiten. Dennoch scheint es sich hier nicht
recht eingebiirgert zu haben. Bernold von Konstanz (1 ca. 1100) beklagt die
kaum verbreitete Feier. Trotzdem belegen vereinzelte Zeugnisse die Feier bis
Ende des 16. Jahrhunderts.*

Die Ostervesper mit Taufgedichtnis

Ebenfalls mit der romischen Liturgie in den Norden iibernommen wurde eine
weitere Form des liturgischen Taufgedachtnisses. Um die Wende zum 7. Jahr-
hundert feierte Papst Gregor der GrofSe (1604) mit seinem Klerus in der La-
terankirche an Ostern und wihrend der Osteroktav jeweils die feierliche
Ostervesper. Neben anderen Besonderheiten gehorte zu dieser Feier eine Pro-
zession zum Taufbrunnen, wo man einen Psalm und das Magnifikat sang so-
wie ein auf die Taufe bezugnehmendes Gebet gesprochen wurde. Diese Oster-
vesper ist im Norden rasch heimisch geworden und war weit verbreitet.® Im
Konstanzer Miinster ist eine Ostervesper mit Prozession zum Taufbrunnen in

* Niiheres zur Geschichte der Taufe und Tauffeier etwa in R. MEssNER, Einfithrung in die
Liturgiewissenschaft (UTB fiir Wissenschaft 2173), Paderborn 2001, 64-117; B. KLEINHEY-
eR, Sakramentliche Feiern I, Die Feiern der Eingliederung in die Kirche. Gottesdienst der
Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft 7,1, Regensburg 1989, 20-135.

* Das Messformular dafiir: GeV 504-509.

* Zu Ursprung, Inhalt und genauer zeitlicher und lokaler Einordnung vgl. A. Struck-
MANN, Pascha annotinum. Eine liturgiegeschichtliche Untersuchung, Roermond 1924, bes.
13f.; B. FiscHER, ,,Das Taufjahrgedichtnis. Ein Stiick untergegangener Tauffrémmigkeit®:
A. GErHARDS und A. HEINZ (Hg.), Redemptionis mysterium. Studien zur Osterfeier und zur
christlichen Initiation, Paderborn 1992, 123132, Zitiert als: Fiscuer, Taufjahrgedichtnis
(Neuabdruck Redemptionis mysterium), bes. 124 f.

¥ Vgl. A. Heinz, , Gottesdienstliche Formen des Taufgedichtnisses*: H. Rirr (Hg.), Volk
Gottes. Bibel und Liturgie in der Gemeinde, C 5, Stuttgart 1989, 113-123, hier 115f.
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einem handschriftlichen Prozessionale aus dem Jahr 1571 bezeugt.® Fiir das
Gesamtbistum Konstanz wird eine eigene Ostervesper mit Taufgeddchtnis im
Konstanzer Rituale ab 1597 greifbar. Ahnlich wie in Rom schon 1000 Jahre
frither zog man am Ostertag in der Vesper nach dem Magnificat mit Kreuz,
Kerzen, Fahnen, der Osterkerze und Weihrauch zum Taufbrunnen. Dieser
Ort und die dort gesprochenen Texte und Gebete erinnerten an die eigene
Taufe.” Dieses Taufgedichtnis in der Ostervesper wurde in der Ditzese Kon-
stanz bis ins 18. Jahrhundert hinein gefeiert, oft auch in den Pfarrkirchen.®

Neuere Formen des Taufgedachtnisses

In der Aufklirungszeit — also zu Beginn des 19. Jahrhunderts - entstanden aus
theologischen und pidagogischen Beweggriinden neue Formen des Taufge-
dachtnisses. Das Taufgeddchtnis war eine willkommene Gelegenheit, nicht
nur die Freude iiber das Getauftsein in Erinnerung zu rufen, sondern die sitt-
lich-moralische Verpflichtung des Glaubens einzuschirfen.

1802 schlug der Schorzinger Pfarrer und spatere Rottenburger Generalvi-
kariatsrat Beda Pracher (1750-1819) ebenso wie der ehemalige Neresheimer
Benediktiner und Stuttgarter Oberkirchenrat Benedikt Maria Werkmeister
(1745-1823) die Tauffeier von Kindern in Anwesenheit der ganzen Gemeinde
vor, damit sich diese an die eigene Taufe erinnere.” In der damaligen Zeit war
das véllig ungewohnlich, denn iiblicherweise waren nur der Pfarrer, Mesner
und die Paten bei der Taufe anwesend.'” Pfarrer Amand Storr veranstaltete
1805 am Nachmittag des Ostermontags ein , Taufbundfest”, um das Be-
wusstsein fiir die Taufe in seiner Gemeinde zu fordern.' Im Konstanzer Di-

® Vgl. C. GROBER, ,Ein altes Konstanzer Prozessionale*: C. GROBER, und A. MERK,
{Hg.), Das St. Konrads-Jubildium 1923. Jubildum der Heiligsprechung und des 1. Kon-
radifestes 26. Nov. 1123. Festbericht mit Festblittern nebst lllustrationen, Konstanz 1923,
162-170, hier 167.

7 Vgl. RCon 1597/11, 195-202. RCon 1718, 193-200. Vgl. auch A. Dovp, ,Eine Auf-
erstehungsfeier nach alten Oster-Riten®: Das hl. Feuer 1 (1914) 471-483.

¥ Vgl. Zeugnisse vom 10. bis 17. Jahrhundert bei E. Wymann, , Liturgische Taufsitten in
der Diézese Konstanz*, Geschichtsfreund 60 (1905) 1-151, hier 20-25. 86-109.

* Vgl. B. PRACHER, Neue Liturgie des Pfarrers M. in K. im Departement L. Mit einem
Anhang, von den besten Mitteln, gute Geistliche zu erhalten. Der franzésischen National-
synode zur Priifung vorgelegt, Tiibingen 1802, 59-75; zu Werkmeister vgl. M. Prosst, Der
Ritus der Kindertaufe. Reformversuche der katholischen Aufklirung des deutschen Sprach-
bereichs (Trierer Theologische Studien 39), Trier 1981, 123.

1 Vgl. A. HEINzZ, , Eine neue Chance fiir das Taufbrauchtum. Brauchtumsfreundliche
Impulse in der nachkonziliaren Feier der Kinderraufe*; M. KLockener und W. Grape
(Hg.), Die Feier der Sakramente in der Gemeinde. Festschrift fiir Heinrich Rennings, Keve-
laer 1986, 169-177, hier 171F.

" Vgl. A. Storr, , Taufbundfest am Ostermontag®. Archiv fiir die Pastoralkonferenzen
in den Landkapiteln des Bisthums Konstanz 11/2 (1812) 366. Vgl. auch E. KELLER, , Die
Konstanzer Liturgiereform unter Ignaz Heinrich von Wessenberg“, Freiburger Didzesan-
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ozesangesangbuch von 1812 wird an Epiphanie ein Taufgedichtnis vor Be-
ginn der HI. Messe vorgeschlagen. Das Fest Epiphanie, oder im Volksmund
»HI. Drei Konig*“, legt sich dafiir nahe, weil neben dem Besuch der Magier an
der Krippe und der Hochzeit zu Kana auch die Taufe Jesu im Jordan Fest-
inhalt dieses Tages ist. Das Diozesengesangbuch schlagt also vor, nach der
Wasserweihe mit einem gemeinsam gesprochenen Gebet das Taufversprechen
zu erneuern. Danach wird die Gemeinde unter dem Gesang des Taufliedes
»Mein Vater! o wie dank ich dir“'* mit Wasser besprengt.'? Das Taufgedicht-
nis hatte also in der Aufkldarungszeit eine erfreuliche Belebung erfahren.'*

Die Tauferneuerung in der Erstkommunionfeier

Ende des 18. Jahrhunderts kommt im Bistum Konstanz allmihlich eine ge-
meinsame und feierliche Erstkommunion auf.'* Um den Zusammenhang mit
den beiden weiteren Eingliederungssakramenten Taufe und Firmung deutlich
werden zu lassen, wurde die Erneuerung der ,, Taufgeliibde“ im Rahmen die-
ser gemeinsamen Erstkommunionfeier vorgeschlagen.'¢ Fiir den Ingolstadter
Pastoraltheologen und spateren Regensburger Bischof Johann Michael Sailer
(1751-1832) war das Taufgedachtnis so wichtig, dass er als Termin fiir die
Erstkommunionfeier den Weiffen Sonntag vorschlug. Dadurch konnte die
Tauferneuerung der Erstkommunikanten an die alte Tradition des pascha an-
notinum an diesem Termin ankniipfen.'” Auch ein Einfluss der protestanti-
schen Konfirmation, die am selben Tag mit einer Tauferneuerung begangen
wurde, ist nicht auszuschlieffen.'*

archiv 85 (1965) 1-526, hier 206. Im Folgenden zitiert als KELLER, Liturgiereform Wessen-
berg.

12 Das Lied ,,Mein Vater! o wie dank ich dir* stammt aus dem protestantischen ,,Neuen
Liibeckischen Gesangbuch® von 1790. Vgl. W. BAumker, Das katholische deutsche Kir-
chenlied in seinen Singweisen von den frithesten Zeiten bis gegen Ende des siebzehnten Jahr-
hunderts auf Grund handschriftlicher und gedruckter Quellen bearbeiter von Wilhelm
Baumbker, 4 Bde. Hg. ]. Gorzen. Nachdruck der Ausgabe Freiburg 18861911, Hildesheim
1962, 4, 141.

' Christkatholisches Gesang- und Andachtsbuch zum Gebrauche bey der éffentlichen
Gorttesverehrung im Bisthum Konstanz. Hg. Bischofliches Ordinariat, Konstanz 1812, 67~
69; Christkatholisches Gesang- und Andachtsbuch zum Gebrauche bey der 6ffentlichen
Gottesverehrung im Bisthum Konstanz. Hg. Bischofliches Ordinariat, 2. Aufl. Konstanz
1814, 60-62; Christkatholisches Gesang- und Andachtsbuch #1825, 29-31.

" Vgl. auch Heinz, Taufgedichtnis, 116-118.

5 Vgl. H. TucHLE, Von der Reformation bis zur Sikularisation. Geschichte der katho-
lischen Kirche im Raum des spiteren Bistums Rottenburg-Stuttgart, Ostfildern 1981, 192,

16 Vgl. E X. BAUER, ,,Zur Geschichte der feierlichen Kindererstkommunion*, Theologie
und Glaube 25 (1933) 563-590, hier 580.

17 So jedenfalls die Interpretation Fischers, vgl. Fiscuer, Taufjahrgedichnis (Neu-
abdruck Redemptionis mysterium) 125f.

¥ Vgl. Baver, Kindererstkommunion, 580, Anm. 47.
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Die Bestrebungen, eine Tauferneuerung bei der Erstkommunion zu feiern,
waren im Bereich der Di6zese Konstanz besonders ausgeprigt.'” Vermutlich
hat Pfr. Ignaz Demeter (1773~1842), der spiter Erzbischof von Freiburg wur-
de, 1804 in Lautlingen erstmals eine Tauferneuerung mit der Erstkommuni-
onfeier verbunden.?” Seine Idee fand Beifall und wurde von anderen Seelsor-
gern durchweg tibernommen. Wenig spater schrieb der von Sailer geprigte
Konstanzer Generalvikar Ignaz Heinrich von Wessenberg (1774-1860) in
der ,Erstkommunionverordnung 1808“ die Tauferneuerung bei der Erst-
kommunion in der Di6zese Konstanz fest vor. Die Verordnung iiberlasst aber
deren konkrete Gestalt den Seelsorgern.”

Die Erneuerung des Taufversprechens bei der Firmung

Ganz dhnlich lagen die Dinge bei der Firmung: Der Ordinarius fiir die wiirt-
tembergischen Landkapitel des Bistums Konstanz, Johann Baptist von Keller
(1816—-1845), erlief am 2. Juni 1818 fiir das ihm unterstehende Gebiet einen
Hirtenbrief iiber die Firmung. Darin legte er fest, dass wihrend der Vorberei-
tung auf die Firmung in einem eigenen Gottesdienst der Taufbund erneuert
werden musste, lief§ jedoch die Form ebenfalls offen.**

Wie die Erneuerung des Taufversprechens bei der Firmung und Erstkom-
munionfeier aussah, belegen eine ganze Reihe von Zeugnissen. Herausgreifen
mochte ich das Zeugnis des Linzer Pastoraltheologen und Pfarrers Franz Hin-
terberger. Er beschreibt die Feier zur Erneuerung des Taufversprechens vor
der Firmung, wie sie sich in der ganzen Diozese Konstanz bis etwa 1830 ver-
breitet hatte.

»Am Sonntage vor der Firmung kommen die Kinder mit ihren Pathen in der Kirche
zusammen; der Seelsorger hilt ihnen da eine Anrede: in der er sie auf das Gliick, ein
Christ zu seyn, aufmerksam macht; bisher haben sie die Lehren dieses Christenthumes
in der Schule gehért: nun sey es aber Zeit, daf sie dieselben auch getreu befolgen; und
dazu wolle thnen die Firmung helfen. [...] Nun ziehen sie, unter lautem Gebethe, zum
Taufsteine; da, erinnert sie der Seelsorger, haben sie schon als Kinder das Versprechen
abgelegt, ihrem Gotte getreu zu dienen, und dafiir von diesem durch die Taufe die Ver-

1* Vgl. KeLLer, Liturgiereform Wessenberg, 205-207; Fiscuer, Taufjahrgedichinis
(Neuabdruck Redemptionis mysterium) (127) spricht allgemein von einer Hochschitzung
der Tauferneuerung in der Aufklirungszeit.

» Vgl I. DEMETER, ,,Die drey schone Tage in Lautlingen®, Archiv fiir die Pastoralkon-
ferenzen in den Landkapiteln des Bisthums Konstanz 4/1 (1805) 412-431. Zitiert als: De-
METER, Drey Tage.

2 Vgl. den Text der ,Kommunionverordnung 1808 bei KeLLer, Liturgiereform Wessen-
berg, 333.

IE Vgl. den Text des Hirtenbriefes bei A. L. Reyscuir (Hg.), Vollstandige, historisch und
kritisch bearbeitete Sammlung der wiirttembergischen Geserze, 19 Bde., Tiibingen 1828~
1851, 10, 605. 609, Nr. 10.
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sicherung seines Beystandes erhalten: nun sollen sie diese Versprechen von ganzen Her-
zen erneuern. Dann legt er ihnen die Fragen der Taufe vor: ob sie auch jeczt dem Teufel,
und allen seinen Werken entsagen! u.s.w. Er zeigt ihnen das Taufwasser: mit diesem
sind sie von ihren Siinden abgewaschen worden: ob sie nun auch diese Reinigkeit be-
wahren wollen? Ebenso das heil. Oehl, das weiffe Kleid, die Kerze; alles unter passen-
den Erklarungen, und Fragen. Und ermahnt sie zum Schlusse noch einmahl zur getreu-
en Befolgung dieser erneuerten Versprechen. Und nun sollen sie hingehen und den heil.
Geist empfangen: dieser werde ihr bestandiger Beystand zu einem christlichen Leben
seyn,“®

Ganz dhnlich sind auch die Beschreibungen und Vorschliage bei der Erstkom-
munionfeier. Wir finden durchweg eine Orientierung der Tauffeier: Dort wer-
den drei Fragen zur Absage an das Bose und drei Fragen nach dem Glauben
an den dreifaltigen Gott gestellt. Vielfach sind Ergianzungen, Ausgestaltun-
gen, Umstellungen und Verinderungen eingearbeitet worden. Als neues, nicht
aus der Taufliturgie iibernommenes Element wurde oft ein Versprechen oder
Gelobnis hinzugefiigt, in dem die Kinder versprechen mussten, aus dem Glau-
ben zu leben, die Gebote zu beachten und die religiésen und manchmal auch
staatsbiirgerlichen Pflichten zu erfiillen,”

In der Aufklirungszeit entwickelte sich ausgehend von der Didzese Kon-
stanz die Erneuerung des Taufversprechens bei der Feier der Firmung und
Erstkommunion. Der Zusammenhang der drei Initiationssakramente Taufe,
Firmung und Erstkommunion wurde damit herausgestellt und in das Be-
wausstsein der Glaubigen gebracht. Dem Denken der Aufklarungszeit entspre-
chend wurde die Erneuerung des Taufversprechens nicht nur als Erinnerung
an die Freude des Getauftseins verstanden, sondern auch als Verpflichtung zu
einem Leben aus dem Glauben und Ermahnung an die Glaubigen zu einem
sittlich-moralisch entsprechenden Leben.

Die Firmerneuerung

Aus der gleichen Motivation heraus, also um die Firmung nicht in Vergessen-
heit geraten zu lassen, vor allem aber, um die mit der Taufe iibernommene und
mit der Firmung bekriftigte und erneuerte moralische Verpflichtung ins Be-
wusstsein zu heben, entstanden in der Aufklarungszeit in der Diozese Kon-
stanz verschiedene Formen des Firmgedachtnisses.*

“f F. HinTErBERGER, Handbuch der Pastoral-Theologie, 4 Bde., 2. Aufl., Linz 1836, 4,
124¢.

* Belege bei K. P. DanneckER, Taufe, Firmung und Erstkommunion in der ehemaligen
Ditzese Konstanz, LQF 92, Miinster 2004, Kapitel 5.5.2.5 (im Druck).

5 Vgl. Prosst, Kindertaufe, 137-139. Schon ab dem 16. Jahrhundert tauchen solche
Firmgedichmisfeiern auBerhalb der Didzese Konstanz auf, vgl. A. Apam, Firmung und Seel-
sorge. Pastoraltheologische und religionspadagogische Untersuchungen zum Sakrament der
Firmung, Diisseldorf 1959, 244 f. Im Folgenden zitiert als: ApAM, Firmung,.
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Ein Beispiel dafiir ist die verbreitete und auch verschiedentlich empfohlene
Ellwanger Pfingstfeier von 1807.% Am Sonntag vor Pfingsten lud der Pfarrer
die Gemeinde ein, dem Vorbild der ,betenden Jiinger und Jiingerinnen Je-
su“? zu folgen und betend die Herabkunft des Heiligen Geistes zu erbitten.
Am Pfingsttag fand dann die eigentliche ,,Pfingstfeyer® statt. In Liedern, Be-
trachtungen, Gebeten und Litaneien bedachte man den Heiligen Geist und
seine Bedeutung im Leben der Gliubigen.?* Dabei wurde auch die Geistgabe
in der Taufe, in der Firmung und den anderen Sakramenten betrachtet und
um deren Erneuerung gebetet.

Die liturgische Bewegung griff in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
gerne die Ansitze zu Firmgedachtnis- und Firmerneuerungsfeiern aus der
Aufklarungszeit auf. In der Diézese Rottenburg fanden vor dem 2. Weltkrieg
Firmerneuerungsfeiern statt, denen der Bischof selber vorstand. Eine spite
Frucht dessen, was gut 100 Jahre zuvor in der Vorgingerdiozese Konstanz
schon iiberlegt wurde.?

Schluss

Wir haben die Geschichte der Tauf- und Firmgedichtnisfeiern in der ehema-
ligen Ditzese Konstanz kurz skizziert. Zunichst konnen wir feststellen, dass
die Liturgiereform nach dem 2. Vatikanum viele der Anregungen aus der Auf-
klirungszeit, die in der Diozese Konstanz besonders ausgeprigt waren, auf-
gegriffen hat: RegelmiRig werden die Glaubigen in der Feier der Osternacht
dazu eingeladen, das Taufversprechen zu erneuern. In der Feier der Erstkom-
munion und der Firmung findet eine Tauferneuerung statt.” Das Taufge-
dichtnis hat damit, ausgehend von Uberlegungen, die groffenteils wihrend
der Aufklirungszeit in der Diozese Konstanz angestellt wurden, Eingang in
die offizielle rémische Liturgie gefunden.

Nicht zu unterschitzen ist der Gewinn bei der erneuerten Form der Kin-

* Vgl. ANoN, ,Die Pfingstfeyer, gehalten in der Stadtpfarrkirche zu Ellwangen 1807,
Archiv fiir die Pastoralkonferenzen in den Landkapiteln des Bisthums Konstanz (I/1808)
218-236. Zitiert als: Pfingstfeyer 1807.

¥ Pfingstfeyer 1807, 219.

¥ Die Feier ist in verschiedene Teile gegliedert: 1. ,,Wir bedurfen des heiligen Geistes*;
2. ,Jesus hat uns den heiligen Geist verheiffen®; 3. ,Aber nicht unbedingt ist uns Gottes
heiliger Geist verheissen*; 4. ,Daf der heilige Geist in uns ist, merken wir an seinen Friich-
ten*; 5. ,Der heilige Geist ist uns das erste mal mitgeteilt worden durch die Taufe*;
6. , Pflichten daher; 7. ,,Wir konnen und sollen seinen Einfluff vermehren*.

¥ Vgl. Apam, Firmung, 244-249,

10 Freilich gib es fiir die Erstkommunion kein eigenes universalkirchliches Messformular
oder eine Feierordnung. Eine ,offiziése” Regelung ist zu finden in: LiTurGISCHE INSTITUTE
LuzerN = SaLzsurc — Trier (Hg.), Getauft = und dann? Gottesdienste mit Kindern und
Jugendlichen auf ihrem Glaubensweg, Werkbuch, Freiburg 2002, 185-194, die Tauferneue-
rung 189.
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dertaufe. Nach Jahrhunderten der Nichtbeachtung wird die Anwesenheit der
Eltern bei der Taufe vorausgesetzt und ihnen wieder eine entscheidende Rolle
zugesprochen. Maglichst sollte die ganze Pfarrgemeinde an der Feier teilneh-
men. Damit wurden Forderungen umgesetzt, die schon in der Aufklarungszeit
in der Diozese Konstanz geiuflert wurden. Es bleibt auch in unseren Tagen
ein Anliegen, die Taufe aus dem engen Familienkreis herauszulsen und als
Feier der ganzen Gemeinde zu etablieren, um das Bewusstsein des eigenen
Getauftseins zu heben.

Uber diese wenigstens zum Teil schon aufgegriffenen Anregungen hinaus
bleiben weitere zur Umsetzung:

Das Konstanzer Gesangbuch von 1812 enthilt das Taufgedichtnis mit
einem eigenen Tauferneuerungsgebet an Epiphanie vor Beginn der Messfeier.
Die Segnung des Wassers und die Besprengung der Versammlung unter einem
passenden Begleitgesang gehorte nicht nur in Konstanz regelmifig zur Sonn-
tagsmesse.*' Leider ist diese Gepflogenheit weitgehend in Vergessenheit gera-
ten, obwohl das erneuerte Messbuch die Moglichkeit zur Er6ffnung der Mes-
se am Sonntag mit dem Taufgedichtnis ausdriicklich vorsieht.*

Die Geschichte hat uns eine ganze Reihe von Andachten zum Tauf- und
Firmgedichrtnis vor Augen gefiihrt. Leider kommen im liturgischen Kalender
vieler Gemeinden - wenn iiberhaupt — nur sparlich Andachten vor. Gerade
diese boten aber die Chance, iiber grundlegende Glaubenswahrheiten, darun-
ter auch die Taufe und Firmung, betend zu meditieren. Kinder und Jugend-
liche konnten mit Andachten, die die Thematik der Taufe aufgreifen, auf
ihrem Glaubensweg auch bei der Vorbereitung zur Erstkommunion und Fir-
mung begleitet werden.

Bei der Einfithrung des Taufgedichtnisses in der Erstkommunionfeier
konnte protestantischer Einfluss eine Rolle gespielt haben. Okumenische
Taufgedachtnisfeiern, die die konfessionsiibergreifende Gemeinsamkeit der
Taufe feiernd unterstreichen, sind eines der erfreulichen Anzeichen eines
wachsenden okumenischen Bewusstseins. Verschiedentlich wurden ékume-
nische Taufgedichtnisgottesdienste im grofen Rahmen gefeiert.* Leider sind
sie auf Pfarreiebene noch kaum beheimatet und durchaus forderungswiirdig.

Das bis zu seiner Auflosung 1821 grofite Bistum im deutschen Sprach-
raum, die Di6zese Konstanz, hat ein reiches Erbe gerade auch im liturgischen

i Vgl. A. Heinz, Die sonn- und feiertigliche Pfarrmesse im Landkapirtel Bitburg-Kyll-
burg der alten Erzdiozese Trier von der Mitte des 18. bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts
(Trierer Theologische Studien 34), Trier 1978, 129-132.

2 Vgl. dazu: A. Henz, Ars Celebrandi. Uberlegungen zur Kunst, die Liturgie der Kirche
zu feiern: Questions Liturgiques 83 (2002) 107-126, hier 116~118. Dort auch noch ein wei-
terer Hinweis auf den Vollzug des Kreuzzeichens als kleine Form des Taufgedichtnisses.

’; So z.B. beim Katholikentag in Dresden 1994 oder beim ékumenischen Kirchentag in
Berlin 2003.
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Bereich hinterlassen. Ein Blick in die Geschichte lohnt sich in verschiedener
Hinsicht: Unsere heutigen Probleme sind meist nicht neu. Andere Zeiten fan-
den Losungen, die uns heute Anregung und Hilfe sein kénnen. Und der Blick
in die Geschichte kann uns Trost sein, denn er zeigt, dass Gott seine Kirche
mit seiner Gnade begleitet und fithrt. Die Geschichte ist in allen Zeiten Heils-
geschichte und wird es auch bleiben.

Beim Gedichtnis an die Taufe geht es letztlich um das, was der Psalm 103
in seiner poetischen Sprache ausdriicke: ,,Lobe den Herrn, meine Seele, und
vergiss nicht, was er dir Gutes getan hat.“ Die Freude am Getauftsein, die
Freude daran, als Kind Gottes eingeschrieben zu sein in die unbedingte Zusa-
ge der Liebe Gottes, kann gerade heute in einer Zeit, in der immer mehr Men-
schen diese Freude vergessen und ihren Glauben ablegen, nicht genug gefor-
dert werden.
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KLEINER BEITRAG

ELISABETH HURTH

Pfarrer, Monche und Nonnen als Fernsehstars

Beobachtungen zur religiosen TV-Unterhaltung

1947 publizierte der Theologe Helmut Thielicke seine Untersuchung Kirche und Of-
fentlichkeit, die mit ihrer Grunddefinition von Offentlichkeit im religiésen Kontext
bahnbrechend wurde. Thieliecke bestimmte Offentlichkeit nicht als eine quantitative,
sondern als eine qualitative GroRe, als Summe der beriihrten Lebensbereiche. Dabei
gilt: Es ist nicht entscheidend, ,,ob wir die Offentlichkeit meistern kénnen, sondern
wir haben der Tatsache zu gehorchen, dass der Meister offentlich ist.“' Fiir das Ver-
hilenis zwischen Kirche und Offentlichkeit postulierte Thieliecke, dass Schrumpfungs-
prozesse zu einem in der Esse der Not gestiahlten heiligen Rest fiithren, der als Elite
wieder aktions- und 6ffentlichkeitswirksam werden kénne.? Auf die aktuelle Situation
der Kirche in der Offentlichkeit trifft dieses Postulat nicht mehr zu. Die Offentlichkeit
nimmt heute die Kirche immer mehr nur noch iiber die Medien wahr. Fast alles, was
Menschen iiber die Kirche wissen oder zu wissen meinen, ist auf medial vermirtelte
Information zuriickzufiithren. Ohne den Zugang zu den Massenmedien wird Kirche in
der Offentlichkeit kaum noch wahrgenommen und gerit zur Privatsache.

Gegenwirtig scheint der Weg zwar nicht ins mediale Ghetto, wohl aber in Auffen-
seiterpositionen zu fiihren. So lisst sich fiir die mediale Prisenz von Kirche eine zuneh-
mende Marginalisierung kirchlicher Beitrdge feststellen. Im Fernsehen verschwindet
Kirche immer mehr in Programmnischen, Auch das Fernsehpublikum fiir explizit
kirchlich-religiose Themen schwindet. Fiir die 6ffentlich-rechtliche Grundversorgung
mit kirchlicher Berichterstattung und Verkiindigung gilt, dass diese Grundversorgung
zwar offentlich ist, aber Kirche lingst nicht mehr ,, Offentlichkeit® erreicht.

Zugleich ist Kirche selbst Gegenstand der Medien, insbesondere des Fernsehens.
Und hier fillt auf: Kirche wird mehr und mehr zu einem beliebten Objekt massenme-
dialer Hime. In Lokalberichten finden sich zwar wohlwollende Kommentare iiber
kirchliche Sozialarbeit und caritative Einsitze, aber grundsitzlich erscheint Kirche oft
nur als alte, verknécherte Institution. Thre Entscheidungen und ihre traditionellen For-
men werden glossiert und parodiert. Die von Thomas Vadakkekara durchgefiihrte
analytische Betrachtung des Programmspektrums des offentlich-rechtlichen sowie des
privaten Fernsehens zeigt, dass vom religiésen Geschehen im Bereich des Kirchlichen
hauptsichlich abwertend berichtet wird.” In Nachrichtensendungen ist Kirche oft nur
als Marginalie vertreten und bietet Stoff fiir Negativmeldungen. Auch Reprisentanten
der Kirche, vor allem Priester, finden hiufig nur in negativen Kontexten Erwihnung.
Positiv profiliert werden zumeist nur die Priester, die kirchenkritisch auftreten. Ent-

! H. TuieLickg, Kirche und Offentlichkeit, Tiibingen 1947, 22,

* Vgl. ebd., 14.
' Vgl. Th. VADAKKEKARA, Medien zwischen Macht und Moral, Alzey 1999, 126-130.
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sprechend ist die Quote gesichert, wenn Hans Kiing oder Eugen Drewermann die Peit-
sche der Kirchenkritik schwingen. Von Kirchenaustritten und leeren Kirchen lisst sich
prinzipiell leichter reden als von einem Priester, der allsonntiglich eine gute Predigt
und Seelsorge anbietet. Beriicksichtigt man die leitenden Interessen des Fernsehens, so
ist an Kirche offensichtlich primir ihr Negativimage von Bedeutung.

Wihrend das klassische Kirchenprogramm vermehrt in Programmnischen ver-
schwindet und Kirche als Objekt der Medien wachsende Kritik, Parodie oder sogar
Hiame einstecken muss, erfreuen sich Priester, Nonnen und Monche in Serien wie
wHimmel und Erde® (ARD) oder ,Um Himmels Willen* (ARD) grofer Beliebtheit
beim Zuschauer. Ein bemerkenswertes Phinomen: Zum einen trifft man in diesen Se-
rien auf mir der Kirche sympathisierende Beitridge zur Darstellung kirchlichen Lebens,
zum anderen funkrtioniert hier die Koalition aus geistlicher Welt und sikularer Fern-
sehunterhaltung scheinbar perfekt. In einem uferlosen Markt hirter werdender Kon-
kurrenz um mediale Aufmerksamkeit scheint Kirche im TV-Unterhaltungsformat die
ideale Schiene zu sein, um grofere Zielgruppen zu erreichen. Vor diesem Hintergrund
wird auch eine Verinderung im kirchlichen Interesse an Pfarrerserien verstindlich. So
liferte die katholische Kirche zur Pfarrerserie ,Schwarz greift ein* (SAT 1) nicht nur
das Serienkonzept, sondern gab auch Geld dazu.

Dass in dieser Serie die Thematik Kirche und Religion beinahe selbstverstandlich
als geeignetes Sujet fiir TV-Unterhaltung angesehen wurde, ist bemerkenswert, weil

berlegungen hierzu lange Zeit von der medien- und kulturkritischen These von Neil
Postman bestimmt wurden: Wir amiisieren uns selbst auf dem Feld der Religion und
Kirche zu Tode und lassen kirchliches Leben zu einem Anhingsel der TV-Showbranche
verkommen. So ersetzt triviales Amiisement ernste Meditation, Verkiindigung wird
zum Entertainment der Prediger. Religion und Kirche, so Postman, werden zur Ware
degeneriert, ausgeliefert an ein Netzwerk von Werbung und Unterhaltung, das einem
hedonistischen Konsumismus Vorschub leistet.*

Kritiker, die in der ,kanalisierten Botschaft* zwangslaufig eine Reduktion, Pro-
fanierung und Trivialisierung des Glaubens befiirchten, betonen zudem, dass Kirche
und Fernschen auch ganz grundsitzlich weir auseinanderklaffen.’ Das Fernsehen ist
trotz seiner Aufgabe, zu informieren und zu bilden, immer mehr ein Medium, das of-
fenbar unter dem Zwang steht, jedes Thema in Unterhaltung verwandeln zu miissen.
Kirche aber will niemals nur unterhalten. Sie will das Evangelium verkiindigen und
Menschen zu Christus hinfithren. Ihre Botschaft ist nicht fernsehgerecht, denn sie be-
stimmt Gott als ,mehr, als etwas, das die Wirklichkeit iiberschreitet, deren Teil das
Fernsehen ist. Die Botschaft der Kirche und das Fernsehen passen so gesehen nicht
Zusammen,

* Vgl. N. PostMAN, Wir amiisieren uns zu Tode, Frankfurt a. M. 1988, 144f,

' Vgl. die Beitrige in H. N. Janowskr (Hg.), Die kanalisierte Botschaft. Religion in den
Medien ~ Medienreligion, Giitersloh 1987. Vgl. auch H. Timm, Die Kanalisierung des Hei-
ligen. Zur Asthetik postmoderner Medienreligiositat, in: S. von KortzrLEiscH / P. Cor-
NEHL (Hg.), Medienkult-Medienkultur, Hamburg 1993, 105-120.
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Kirche im Zeichen der Medienreligion

Unter den Bedingungen der modernen Medienwelt ergibt sich jedoch noch einmal eine
ganz andere Perspektive, die von der Verwandtschaft vom kirchlicher und medialer
Praxis ausgeht. Nimmt man diese Analogie an, dann kommt das Fernsehen selbst als
Kirche daher. Diese medienreligiose Wirkungsqualitdt des Fernsehens liegt nicht erst in
konkreten Programmangeboten, sondern resultiert bereits aus der permanten Verfiig-
barkeit des Mediums. Mit seiner zeitstrukrurierenden Wirkung suggeriert das Medium
Geborgenheit in der Zeit, verstetigt den Alltag und vermittelt Sicherheit und Vertrau-
en. Als Alltagsbegleitung wird das Fernsehen so in die Lebenswelt des Menschen inte-
griert und erfiillt die Funktion der Orientierungstafel Kirche. Mit anderen Worten: Das
Fernsehen liefert auch in seinen nicht als explizit ,,religios® bestimmten Programmen
vieles von dem, was einst der Kirche vorbehalten war: Lebenssinn und Lebensorientie-
rung. Fernsehen tritt als ,,ethische Vermittlungsinstanz* auf und bietet dem Zuschauer
auf einer strukturellen Ebene Sinnstiftung an.® Eine frappierende Entwicklung: Wih-
rend Kirche und Religion im Programm marginalisiert werden, sucht der Zuschauer
nach Angeboten, die ihm Sinnstiftung und Wertevermittlung attraktiver, sprich unter-
haltsamer liefern. Nicht mehr Kirche und Religion, sondern das Fernsehen befriedigt
nun die Erwartungen des Zuschauers.

Daoch die Folgen der medienreligiosen Eigenschaften des Fernsehens sind ambiva-
lent. Der enthiillende Blick der Fernsehkamera entmythologisiert und entheiligt alles.
Durch die rasante Vervielfachung des Programmangebots, die Ausdifferenzierung in
Spartenkanile [6st sich das Fernsehen in eine uniiberschaubare Vielfalt auf. Alles ist
gleichzeitig verfiighar und abrufbar und dabei geschichtslos, ohne Anbindung an den
Absender. Damit wird der ,religiosen” Beheimatungstendenz des Fernsehens der
Boden entzogen. Der Zuschauer wird tiberfordert, reiziiberfluter und heimatlos. Das
vermeintliche Medium der Orientierung erweist sich als Medium einer neuen Des-
orientierung. Der vermeintliche Alltagsbegleiter gibt keine Wertorientierung mehr.
Zerstreuung ist das Ziel der Unterhaltung, aber auch der Ist-Zustand des Zuschauers
. als Folge der Tyrannei von Masseninformation und Themeniiberfluss.

Fernsehen und Kirche passen offensichtlich doch nicht so gut zusammen, wie das
Amalgam Medienreligion glauben machen will. Religion und Kirche sind selbstandige
Krifte im Gegeniiber zum Fernsehen. Die Religion der Kirche lebt unmittelbar, sie be-
inhalter ein Hier, Jetzt und Fiir Inmer. Das Fernsehen jedoch mediatisiert seinen Ge-
genstand und hilt ihn sich per Kanalisierung vom Leib. Das Medium ist die Botschaft,
aber die Botschaft erreichten Zuschauer immer nur indirekt, auf dem Weg der Ubertra-
gung — einem Weg, der zu lang ist fiir die substanzielle Religion der Kirche.

Die Distanz, die das Fernsehen zwischen die Dinge und den Empfanger legt, ist
auch zu beriicksichtigen, wenn man vom Fernsehen als einem ,kollektiven Kult*
spricht und das Publikum als Fernsehgemeinde beschreibr, die der kirchlichen Gemein-
schaft nahekommt.” Das Fernsehen erzeugt durchaus ein Gefithl von Gemeinschaft.
Aber dieses Gemeinschaftserlebnis entspricht nicht dem Religiosen als Communio.

* P. KorrLorz, Fernsehmoral. Ethische Strukturen fiktionaler Fernsehunterhaltung, Ber-
lin 1993, 175.

7 Vgl. G. THomas, Die Wiederverzauberung der Welt? Zu den religiosen Funktionen des
Fernsehens, in: P. BuemaNnN / P. MULLER (Hg.), Die Zukunft des Fernsehens, Stuttgart 1996,
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Der Gemeindebezug last sich im Fernsehen nicht abbilden. Der Pop-Prophet Marschall
McLuhan pries in seiner Welt der ,,magischen Kanile* einst die mystische Einheir der
Fernsehgemeinde, jene elektronische Verbundenheit, durch die die Welt zum globalen
Mediendorf schrumpft.* Der vernetzte, verkabelte Mensch des medialen Dorfes ist an
alles ,,angeschlossen® — und doch allein. Die TV-Gemeinde fordert keine universelle
Teilname und leibliche Gemeinschaft, sondern Teilnahmslosigkeit und den isolierten
Riickzug vor das eigene Gerit, Ein Miteinander-Erleben und Aneinander-Anteilneh-
men findet gerade nicht statt. Communio und Communicatio werden getrennt,

Die Differenz des Fernsehens zu Religion und Kirche ist unverkennbar, mogen die
Anhinger der Medienreligion auch noch so viele religiose Funktionen des Fernsehen
aufspiiren. Fernsehen kann quasireligios genutzt werden, aber Fernsehen kann Religi-
on nicht aus sich heraus produzieren, es kann Religion und Kirche nur darstellen. Von
daher ist es jedoch notwendig zu klaren, wie Religion im Fernsehen dargestellt wird
und welches Bild von Kirche Serien wie ,Pater Braun“ (ARD) oder ,Der kleine
Maonch* (ZDF) vermitteln. Verandern sich Kirche und Religion in den Rahmenbedin-
gungen der TV-Unterhaltung? Was bedeutet es iberhaupt, wenn Kirche und Religion
unterhaltsam verpackt werden? Die Fragestellungen der klassischen Wirkungsfor-
schung sind dabei nicht aufer Acht zu lassen. Denn: Fernsehen wirkt zwar niche religi-
s, aber Fernsehen wirkt. Von hier aus ist die Tatsache nicht unerheblich, dass Jugend-
liche Pfarrer oft nur noch aus der Serienwelt kennen, Kirchen nicht mehr besucht und
statt dessen TV-Nonnen und TV-Pfarrer zu Unterhaltungsstars avancieren.

Der Manch als Mensch wie du und ich

Wihrend heute in der Gesellschaft die Bedeutung der institutionell gepragten Religio-
sitat abnimmt und kirchliche Bindungen verloren gehen, bieten Serienseelsorger und
TV-Ordensleure attrakeive Identifikationsmoglichkeiten und werden zu Publikums-
lieblingen. Ein solch erfolgreicher Serienheld ist auch der Franziskanerménch Lauren-
tius (dargestellt von Dirk Bach), der zuletzt in zwei Staffeln der ZDF-Serie ,,Der kleine
Monch* auf Verbrecherjagd ging. Der kleine Monch spiirt Morde und Diebstihle auf
und wittert Verbrechen, wo gar keine sind — sehr zum Entsetzen seiner Mitbriider. Sei-
ne blithende Phantasie und schier grenzenlose Neugier lassen der kleinen Ménch tiber-
all Verbrechen vermuten, selbst wenn die Kommissarin der Mordkommission dafiir
nur Kopfschiitteln iibrig hat. Mit seinem untriglichen Riecher nimmr der Sherlock
Holmes in Monchskutte jedoch die Fihrte auf - und findet immer eine Spur. Und so
entlarvt der kleine Monch einen kriminellen Doppelginger, stellt einen Heirats-
schwindler, klirt einen Mord in einem Indianercamp auf und geht schlieflich auch
noch einer ominosen Anschlagsserie nach.

Traditionell wird das Ménchtum als eine an unveranderlichen Prinzipien orientier-
te Lebensform wahrgenommen, bestimmt von Bestindigkeit und Zeitlosigkeit. Ein
Hauch von Unnahbarkeit umgibt dieses Bild des Ménchtums, in dem alles nach festen
Regeln und Gewohnheiten ablauft gemif einem Leben der Buffe und Selbstverleug-
nung. Der Zuschauer, der mit dem Ménchtum innere und duflere Absonderung sowie

113-139. Vgl. auch B. SicHTERMANN, Die Karriere des Religiosen in den Medien, in:
KortzrLeisch / Cornent (Hg.), Medienkult - Medienkultur, 146-147,
* Vgl M. McLunAN, Die magische Kanile, Diisseldorf / Wien 1968,
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die Abkehr vom weltlichen Leben verbindet, bekommt in der ZDF-Serie eine andere
Form des Ménchtums zu sehen. Die fraglose Sicherheit von Regeln und Geliibden ist in
der Serie aufgegeben. Das Kloster als Hort der Bestindigkeit und Nachfolge Jesu im
Gebet ist ersetzt durch ein weltnahes, geradezu aktionistisches Ordensleben. Zupa-
ckend, weltoffen, ohne jede Beriithrungsingste lebt der kleine Ménch seine kriminalis-
tischen Instinkte aus.

Das weltliche Milieu des Kriminalfalls und das Kloster-Milieu werden dabei mit-
einander verquirlt. Diese Konzeption eines detektivischen Paters kopiert Gilbert Keith
Chestertons Pater-Brown-Geschichten um einen geistlichen Meisterdetektiv. Chester-
ton verkniipfte in seinen Geschichten Verbrechenspsychologie und katholische Moral-
theologie und stellte den behordlichen Ermittlern ein christliches Verstindnis von Siin-
de und Verbrechen gegeniiber. In der ZDF-Serie dagegen geht die religiose Dimension
zugunsten von Krimiunterhaltung verloren. Der kleine Ménch agiert oft nur als Privat-
detektiv und so folge der Plot der meisten Folgen einem kriminalistischen ,, WhoDun-
nit“, ,Ich glaube, es wire besser, Sie wiirden Thren Beruf wechseln®, sagt eine Frau zu
dem kleinen Ménch, die in ihm nur den Ermittler sieht. Dort aber, wo der Franziska-
nermonch nur noch als Schniiffler auftritt und wo Schuld und Siinde den geistlichen
Detektiv nicht mehr existenziell beriihren, bleibt vom Ménchtum des Sherlock Holmes
in Monchskutte nicht mehr viel iibrig.

»Menschlich, spannend, humorvoll®, sei die Serie, so das ZDF in seiner Werbung.
Humor hat die Serie tatsachlich. Der kleine Ménch trickst, wo er kann, wird von skur-
rilen und abstrusen Missgeschicken heimgesucht und fithrt sich immer wieder als klei-
ne Naschkatze auf. In Slapstick-Manier geht der kleine Monch an seine Kriminalfille
heran und vertraut auf Zufille und absonderliche Ereignisse. Diese humorvolle Erzihl-
strategie hat Methode. Fiir die heutige Fernsehwelt ist das Ménchtum mit seinem Ar-
mutsideal und Verzicht auf personliche Bediirfnisse und Freiheiten ein mehr als be-
fremdliches Phinomen. Der Zugang zum Gedanken, dass die Abkehr vom weltlichen
Leben einen besonderen Dienst am Heiligen darstellt, ist heute weder bei Fernsehpro-
duzenten noch bei Zuschauern vorauszusetzen und so passt es ins Bild, dass das ZDF
den ,kleinen Ménch® zum Schmunzelkrimi werden lisst.

Dem entspricht, dass die Serie das Monchtum als eine menschliche Lebensform
ohne iiberweltlichen Gehalt prasentiert. Der Fernsehmonch lebt nicht aus itbernatiirli-
cher Berufung, sondern aus seiner Beziehung zu den Menschen. Er handelt als Mensch
unter Menschen, der seine Wurzeln in der Welt hat und in dessen Leben sich das Private
und Personliche eines normalen Menschen zeigen. Die Frage nach der theologischen
Eigenart der Ordenssendung ist fiir den Serienménch ohne Bedeutung. Es zihlt nur
der Nachweis, dass der Monch ein Mensch wie du und ich ist. Das Ordensbild wird
so egalisiert. Es dominiert das Bild des Menschen ,,von nebenan*.

»Das Kloster ist eine Schule — eine Schule, in der wir von Gott lernen, gliicklich zu
sein®, so ein Wort des Dichters und Ménchs Thomas Merton.” In dieser Schule ist der
Religiose verfiigbar fiir Gott und die Menschen. Er fithrt ein Leben, dass von Gott her
eine religiose Mitte besitzt. In der ZDF-Serie wird diese Mitte nicht mehr deutlich. Der
kleine Manch vertraut fiir die Losung seiner Kriminalfille ganz auf sich selbst. Was
jeweils in einer Folge an Problemen zu l6sen ist, wird nicht in die Hinde Gottes gelegt,

* Zit. in: P. SEEwALD, Die Schule der Monche, Freiburg 2003, 2.
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sondern in den Menschen selbst. Der kleine Ménch gibt nicht den Blick frei, er wird
nicht transparent fiir ein ,Mehr“. In der ,,himmlischen Unterhaltung®, die das ZDF
dem Zuschauer anbieten méchte, ist Religion so nur Zutat zum Entertainment und
wirkt nicht durch sich selbst.

Das Fernsehen stellt einen Typ von Religion vor, der durch und durch medial be-
stimmt und nach Unterhaltungsgesetzen inszeniert ist. Fiir die Serie ,Der kleine
Monch® heifft das konkret: Der Zuschauer nimmt wahr, dass das Ménchtum auch
Unterhaltungspotenzial hat, aber in dieser unterhaltsamen Verpackung geht die Spiri-
tualitit des Monchtums verloren, das Religiose wird zu einer TV-Zutat ohne Substanz.
Was im Fernschen wie ,Religion* wirke, bleibt damit letztlich ohne Wirkung. Funk-
tional gesehen mag man auch in Serien um Ordensleute Religioses ,orten, aber diese
Funktionsaquivalente von Religion transportieren keine Weisungen in den Alltag und
fithren nicht zu praktischer Religion. Kirche und Religion taugen durchaus zur TV-Un-
terhaltung, es gibt das ,unterhaltsame Dogma®."” Wenn religiose TV-Unterhaltung
aber nicht auf den religivsen Gehalt zielt, sondern in erster Linie auf das Thema als
Instrument zur Steigerung des Unterhaltungswertes, dann ist Religion nur noch Mittel
zum Zweck.

Eine Superwoman im Nonnendress

Die Probleme, die der kleine Ménch als strahlender Held patent und beherzr aus der
Welt schafft, gehéren eigentlich in das Genre der Krimiserie, nicht aber in das einer
geistlichen Unterhaltungsserie. Ahnlich verhalt es sich mit der Serie, die die ARD als
Konkurrenz zur ZDF-Serie ins Rennen geschickt hat. Als Gegengewicht zum beleibten
Dirk Bach tritt in der ARD die quirlige Schwester Lotte auf. Die Serienheldin (dar-
gestellt von Jutta Speidel) hat alles, was die Aufmerksamkeit von Zuschauern wecke,
die von der Differenz der Ordensleute zur Welt iiberzeugt sind. Schwester Lotte hebt
diese Distanz auf. Als Ordensfrau pocht sie nicht auf eine gesellschaftlich und kirchlich
herausgehobene Stellung ihrer Berufung, sondern stiirzt sich mitten ins Getiimmel der
Welt. Eine ,,besondere® Berufung des Ordens wird nicht mehr erkennbar.

Lotte taucht ganz in die soziale Welt und ihre Probleme ein. Sie kiimmert sich um
ein straffillig gewordenes Midchen, beherrscht Geburtshilfe, deckt einen Umwelt-
skandal auf, zihmt eine Jugendbande, schlichtet Familienfehden und kittet Freund-
schaften und Ehen. Kurzum: Schwester Lotte ist ein Abziehbildchen einer alleskonne-
rischen idealisierten Ordensfrau. Kein Problem bleibt offen und ungelést. Lotte rut
immer das Richtige und meist mit promptem Erfolg, Dass die Serie damit dem Wunsch
der Zuschauer nach schnellen Problemlésungen perfekt entspricht, zeigt die Einschalt-
quote: 7,4 Millionen Zuschauer verfolgten die Auftakesendung. Das entspricht einem
Marktanteil von 22,5 Prozent, ein Erfolg, den die Serie drei Staffeln lang halten konn-
te.

Die Zuschauer stellen sich Ordensfrauen zumeist als ferne, fremde Wesen vor mit
denen man im Alltag keine Berithrungsingste hat. Die ARD-Serie beweist das Gegen-
teil. Schwester Lotte ist eine Frau, die zupackt und keinem eine Antwort schuldig

19 Vgl. M, WortHER, G. K. Chesterton. Das unterhaltsame Dogma, Frankfurt a. M.
1984,
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bleibr. ,Man muss*, so Lotte, ,die Situation nur ein bisschen aufmischen und den Rest
dem lieben Gort iiberlassen.” In der Tat, die couragierte Ordensfrau wirbelr das zu
Zwecken der Unterhaltung erfundene Leben kriftig durcheinander, immer besorgt
um ihre Schiflein, voller Mitgefiihl fiir die Beladenen und stets bereit, gegen soziale
Ungerechtigkeiten zu Felde zu ziehen.

Alle Staffeln der Serie profilieren Schwester Lotte als Gegenspielerin eines Biirger-
meisters und variieren so das ,,Don Camillo und Peppone*-Schema. Als Dona Camilla
verteidigt Schwester Lotte im idyllischen Kaltenthal ihr Kleinstadtkloster und tackert
ithren Widersacher Biirgermeister Woller (glinzend dargestellt von Fritz Wepper) mit
geistlichem und natiirlich auch weiblichem Charme in Grund und Boden. Die Pro-
duzentin Clandia Sihler betont, die Serie biete dem Zuschauer mit dieser Konstellation
ein originelles, im Fernsehen noch nicht verbrauchtes Milieu. Doch die Geschichren
um die wehrhafte Nonne Lotte sind im Fernsehen lingst Gemeingut. Schon von 1990
bis 1993 wirbelte Schwester Maria (dargestellt von Thekla Carola Wied) in der ZDF-
Serie ,, Wie gut, dass es Maria gibt® in einer Berliner Pfarrei und brachte nicht nur den
Kaplan und den Dekan auf Trab. Der patenten Nonne war nichts Wirkliches fremd. Sie
holte eine Prostituierte aus dem Milieu am Bahnhof Zoo, arrangierte mit einer Ordens-
schwester eine handfeste Schligerei mit einem Zuhilter und machte ein Bordell zum
Heim fiir Mittellose. So entstand das Bild einer starken Frau, bei der das Ordenskleid
oft nur Nebensache ist.

Eine solche Superwoman im Nonnendress ist auch Schwester Lotte. In threr Unan-
gepasstheit dhnelt sie Hollywoods , Sister Act“, hat aber keine tanzenden und singen-
den Nonnen um sich, sondern muss sich gegen alle méglichen Gegenspieler durchset-
zen. Dabei ist das Ordenskleid primiir Dekor, Lotte handelt zumeist nicht aus ihrer
religisen Berufung heraus, sondern als erfahrene Sozialingenieurin, als Seelenmanage-
rin, die irdische Gerechtigkeit und Ordnung wiederherstellen will. Das Ordensleben
wird so zu einer Form des sozialen und gesellschaftlichen Engagements. Dass die TV-
Heldin dabei nicht ganz als Instantprodukt herkommlicher Serien daherkommit, liegt
nicht zuletzt daran, dass die ARD-Serie die Gottesbeziehung ihrer geistlichen Haupt-
figur beriicksichrigt. Trotz allem Aktionismus wird deutlich, was Schwester Lotte von
innen her treibr und wo ihre Verankerung im Glauben ist. Wie Don Camillo spricht
Schwester Lotte mit dem Heiland am Kreuz. Sie setzt auf seine Hilfe und sein aktives
Eingreifen, wenn sie nicht mehr weiter weifi. In dieser Zwiesprache mit dem Heiland
am Kreuz wird ein wenig von dem deutlich, was das Evangelium iiber den Gott Jesu
Christi erzihlt. Die Serie bildet so durchaus etwas von dem Eigentlichen des Ordens-
berufes ab. Glaubenserfahrung, Gotteserfahrung, Schuld und Erlésung, Lebens- und
Todessinn - all das geht nicht einfach in der unrerhaltsamen Verpackung verloren.
Der Serie gelingt es vielmehr ganz erfolgreich, den Zuschauer auf die religiose Dimen-
sion des Lebens aufmerksam zu machen und sie zu interessieren fiir Fragen des Glau-
bens,

Doch das religiose Potenzial, das in der Serie liegt, muss sich den Regeln der TV-
Unterhaltung beugen. Lottes Gott ist ein Happy-End-Gott, der jeder Folge zu einem
guten Ausgang im Sinn der Serienheldin verhilft. Als Lotte einem Gemeinderatsmit-
glied neue Pline fiir das Kloster vorlegt, sagt sie selbstbewusst: ,,Es klappt, es sei denn,
der liebe Gott hat was anderes vor. Aber das glaube ich nicht, bisher war er immer auf
meiner Seite.* Dieser Gott, den Lotte auf ihrer Seite weif, ist ein Wunscherfiiller-Gort.
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Er ist der liebe Gott, der alles in eine gerechte, gute Ordnung bringt und dabei den
Plinen der Serienheldin folgt und sie vollendet.

So wird Got festgelegt auf die Summe der Erwartungen, die Lotres Begriff cines
allmichtigen und guten Wesens entsprechen. Es entsteht das Bild eines sanften Gorres
ohne Ecken und Kanten, der sich widerstandslos in die TV-Serienwelt und deren Spiel-
regeln einpassen lasst. Diese Kitsch-Ausgabe Gortes blendet menschliche Néte und Ab-
griinde aus. Der Gott der TV-Unterhaltung ist ein metaphysischer Teddybir, der den
Happy-End-Traumen der Zuschauer entspricht. ,Alles wird gut®, sagt Lotte, als sie
mal wieder an der Losung eines Problemfalls arbeitet. Dieses , Alles wird gut“-Motto
ist der Wahlspruch von Vorzeigehelden, die Gotr fiir sich vereinnahmen und dem Ende
gut, Alles gut-Seriengesetz unterwerfen. Die Dramatik der biblischen Gottesbeziehung
- von der Gottesverlassenheit, dem Sturz in Einsamkeir und Ausweglosigkeit bis zur
gliicklichen neuen Begegnung mit Gott - wird hier verkiirzt. Die biblische Gottesver-
kiindigung hat nichts von dem allseits hilfreichen TV-Menschengort, der sich in den
Dienst der Auflosung aller Probleme stellt.

Der Gott der TV-Unterhaltung fithrt Happy-Ends herauf, die den Erwartungen all
jener Zuschauer entgegenkommen, die via Bildschirm positive menschliche Losungen
von Problemen vorgefiihrt sehen wollen, Die Serie wird so zum Spiegelbild der Hoff-
nung, dass das Gute am Ende den Sieg davontragt. Die Serienheldin, die sich fiir das
Gute einsetzt, steht ein fiir verbindliche moralische Werte und erfiille Aufgaben, die
heute viele in einer gottlosen Welt nicht mehr gelost sehen: Die Bestrafung des Bosen
und die Durchsetzung des Guten. Die grofie Zustimmung, die die Serie vom TV-Publi-
kum erfahren hat, erklirt sich ganz entscheidend damit, dass diese ,Moral* dem Har-
moniebediirfnis breitester Publikumsschichten genau entspricht. Ungeachrer aller ein-
schligigen Lamentationen iiber eine entchristlichte Welr ist im TV-Publikum die
Sehnsucht nach religiosen und ethischen Normen nach wie vor vorhanden.

Deutlich wird an dieser Stelle: Das Fernschen strahlt an seine ,,Gemeinde® Bot-
schaften aus, die durchaus religios qualifizierbar sind. Das Fernsehen erzihlt Geschich-
ten von der Bedrohung des Guten durch das Bose, von Schuld, Leid, Schmerz und
Hoffnung, Es versendet dabei eine positive Alltagsethik: Das Unmoralische ist zum
Scheitern verurteilt, nur die guten Eigenschaften des Menschen setzen sich durch. Das
Fernsehen bildet hier eine Sinnwelt eigener Art, in der die Welt nach Gutem und Bosem
geordnet wird und eine iibergeordnete Moral verbindlich ist. Aber diese offenbart kei-
ne hohere Wahrheit im religiosen Sinn. Das Fernsehen schafft ein quasireligioses Ver-
weissystem mit nivellierter Transzendenz. Die Sinnbotschaft des Fernsehens setzt Mo-
ral an die Stelle von Religion und iiberschreitet nicht die Welt des alltiglichen Lebens.
Das, was das Fernsehen versendet, mag in vielen Punkten dem ,Religidsen® dquivalent
sein, aber es ist nicht Religion im substanziellen Sinn, sondern allenfalls eine medial
durchwirkte Soap-Religion.

Eine himmlische Spiirnase

Der Bischof verzweifelt fast an Pfarrer Braun, das Publikum hingegen ist hingerissen
und scheint nicht genug von Ortfried Fischer zu bekommen. Obwohl schon als , Bulle
von To6lz* (SAT 1) prisent, begeistert Fischer seit 2003 viele Zuschauer auch als Hob-
bydetektiv im Priestergewand. Angesichts filmischer Grofen wie Alec Guinness und
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Heinz Rithmann als herausragenden Vorgiangern in der Rolle des priesterlichen Privat-
detektivs erschien es nicht leicht, die kriminalistischen Aktivitdten des Pfarrers Braun
in einem Remake zu einem Erfolg zu machen. Aber rund sechs Millionen Zuschauer
waren in den ersten beiden Fillen jeweils dabei, die der ,, Tabernakel-Columbo* auf
einer stillen Nordsee-Insel 16ste. Dorthin wurde der katholische Mochtegern-Sherlock-
Holmes strafversetzt. Doch auf der sonst so ruhigen Insel geschieht das Unfassbare:
Eine reiche Witwe wird tot in ihrem Haus gefunden. Angeblich ein Unfall, doch Pfarrer
Braun wittert ein Verbrechen und fingt an zu , kriminalisieren®. In der zweiten Staffel
ging es in den Harz und Pfarrer Brauns Faible fiir Kriminalfille blieb auch hier erhal-
ten: ,, Ein verhexter Fall“ stand an, und der todbringende ,,Fluch der Prépstin® schien
iiber einem geoffneten Grab zu liegen.

Wie Pater Brown, der Held von Gilbert Keith Chesterton, front auch sein TV-
Nachfolger einer heimlichen Leidenschaft. Als Gehilfe gottlicher Gerechtigkeit decke
er Verbrechen auf. Und wenn er mal an der Vorsehung und seiner Rolle im irdischen
Raderwerk zweifelt, bekommt er prompt eine Blitz-Mail aus dem Ather. Durch eine
gelungene Mischung aus Wortwitz und Ermittlungsarbeit, Situationskomik und Span-
nung wird der beherzte Hobbykriminologe Pfarrer Braun zu einem erfolgreichen TV-
Unterhalter. Der Zuschauer nimmt Kirche dabei im Rahmen der religiosen TV-Unter-
haltung nur im Spiegel des Publikumslieblings wahr. Die Zustimmungsbereitschaft
gegeniiber Kirche lauft damit primir iiber die Person des Fernsehstars. Dieser erhilt
gewissermafSen eine pars-pro-toto-Bedeutung. Die attraktive, ansprechende Art des
TV-Pfarrers fithrt beim Zuschauer zu einem Urteil iiber Kirche als solche: ,,Kirche
miisste so sein wie Pfarrer Braun ...*

Uber die Person dieses Pfarrers liuft auch das Glaubensverstindnis der Serie, In der
zweiten Staffel liegt der Verdacht nahe, Pfarrer Braun habe eine Schwiiche fiir das
Ubersinnliche entwickelt. Doch am Ende stellt sich jeweils heraus: Hohere Michte ha-
ben in den Mordfillen ihre Finger nicht im Spiel. Es gibt iibernatiirliche und unerklir-
liche Erscheinungen, aber Pfarrer Braun ist sicher, dass der Glaube nicht fiir das Irra-
tionale zustindig ist. Glaube, wie ihn Pfarrer Braun versteht, handelt nicht von dem,
was es nicht gibt, sondern von Tatsachen. Er beinhaltet keinen Aberglauben oder fal-
sche Mystik, sondern ein Wissen, das die eigene Erfahrung unter das Primat der Ver-
nunft stellt.

Pfarrer Braun kdmpft so an zwei Fronten: gegen den Aberglauben und gegen das
Verbrechen. Pfarrer Braun kampft diesen Kampf als Priester und Detektiv. Deshalb
iiberfiithrt er die Verbrecher nicht nur, er kann ihnen auch vergeben. Pfarrer Braun
weifs, dass es das Bose gibt, Es kann nur bewiltigt werden, wenn man sich ihm stellt.
Der Hobbydetektiv Braun wird dort zum Priester, wo er Verbrechen und Verbrecher
unterscheidet. Braun will keinen Schuldigen iiberfithren, er will vielmehr, dass sich der
Verbrecher zu seiner Tat bekennt. Die religiése TV-Unterhaltung vermittelt so eine Bot-
schaft, die das Religiose erneut moralisch durchwirke: Das hohere Prinzip der Ordnung
bleibt giiltig, die Gewissheit des Guten ist unumstéRlich.

Religiose TV-Unterhaltung kann noch mehr. Sie bringt — scheinbar spielerisch -
auch Gott in die Fernsehunterhaltung ein. So werden in der Serie immer wieder Kon-
flikte in den Handlungsstrangen durch Verweise auf Gott gelost. Dies zeigt sich in der
Regel gleich zu Beginn eines neuen Kriminalfalls fiir Pfarrer Braun. Heilige Geliibde,
sich in die Ermittlungsarbeiten der Polizei nicht mehr einzumischen, kénnen an Brauns
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detektivischem Eifer ebenso wenig andern wie die stindigen Strafversetzungen, Dazu
kommt, dass seine Gelobnis-Verpflichtung in der Serie durch géttliche Mitteilungen
durchbrochen wird. ,,Herr, gib mir ein Zeichen®, betet Pfarrer Braun, der auf die Auf-
hebung seines Geliibdes hofft. Das Zeichen, das Wunder erfolgt prompt. Ein gortlicher
Lichtstrahl bestarigt Pfarrer Braun in seinem Wunsch, wieder  kriminalisieren® zu diir-
fen. Auch sonst weifl Pfarrer Braun Gotr ganz auf seiner Seite. ,,Herr du bist der Grof-
te*, heiflt Brauns Dank an einen Gott, der die Geschichte lenkt und seine Macht dazu
benutzt, von auflen Wunder zu wirken. Dieser Gott der TV-Unterhaltung ist, wie
Schwester Lottes Gott, ein Spiegelbild eigener Lebenswiinsche. Er entspricht den Har-
monietriumen von Zuschauern, die den Triumph des Guten und der Gerechrigkeit
erleben wollen.

Religitse TV-Unrerhaltung bringt ganz offensichtlich Gott nur mit einer L heilen
Welt* zusammen, nicht aber mit dem Schrei der gequalten Kreatur (Rom 8, 19). Der
Gott der Bibel gehorcht nicht den Bedingungen der Menschen und ist nicht zu Bedin-
gungen menschlicher Weisheit zu erreichen. Er ,schafft“ beides: . Licht und Finsternis,
Heil und Unheil“ (Jes 45, 7). Die TV-Softversion Gottes verharmlost die Gottesbezie-
hung und blendet die dunkle, dem Menschen entzogene Seite Gottes aus. Der Gort der
TV-Unterhaltung ist allmichtig und fithrt ,direkte”, sichtbare Wunder im Sinn des
Menschen herauf. Ihm steht der verborgene Gotr gegeniiber, der Deus absconditus, in
dessen Geheimnisse kein Mensch eindringt. Pfarrer Braun weiff alles von Gort, seine
Erfahrung mit Gort, die Erfahrung, dass Gott auch im Leiden seiner Schopfung, ihrer
Ohnmacht und Schwiiche zu finden ist, bleibt auflen vor.

Man muss der Serie um den Hobbydetektiv Braun zugute halten, dass sie Glau-
bensfragen so vorstellt, dass religiose Haltungen wie Gottvertrauen verstindlich wer-
den. Die in der Gesellschaft vielfach zu beobachrende Distanz gegeniiber Glaubensthe-
men ist in der Serie geschwunden. Diese Themen werden in der Serie so verpackr, dass
sie eine Art poetischer Gerechtigkeit spiegeln, nach der am Ende doch immer das Gute
und Richtige siegt. Dieses Prinzip macht TV-gerecht deutlich: Wenn es in der Welt kei-
ne Moral und keine Entscheidung zum Guren mehr gibr, bekommr das Bése Mache.
Das Bose ist eine Tatsache des menschlichen Lebens, man muss stets mit seiner Gegen-
wart rechnen. Aber das Bése, so die , frohe Botschaft® des Fernsehens kann sich niche
durchsetzen, es zerstort sich selbst.

Solche Botschaften religioser TV-Unterhaltung fithren bei nicht wenigen Medien-
beobachtern dazu, das Fernsehen an den Platz der Kirche zu setzten. Doch wenn in
Pfarrer und Nonnenserien Moral als eine Tiir zum Glauben dargestellt wird, so geniigt
dies lediglich den Anspriichen der Unterhaltung, Kirche stellt mehr dar. Sie erschapft
sich nicht in moralisch bestimmten Appellen, sondern verkiindet die Botschaft vom
Heil und von der Umkehr zu einem Leben mit Gort. Bei dem Umgang mit und bei der
Prisenz in der Medienwelr ist fiir die Kirche das unterscheidend Christliche mag-
gebend. Von daher reicht es nicht, wenn in Serien um Pfarrer Nonnen oder Ménche
Kirche und Glaubensaussagen lediglich als reizvolles, unterhaltsames Spielmaterial
ausgeschlachtet werden. Kirche kann sich nur dann auf eine innerweltlich bestimmre
Medienkultur einlassen, wenn das spezifisch Christliche gewahrt bleibr,
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BESPRECHUNGEN

RiEGGER, Manfred: Erfahrung und Glaube ins Spiel bringen. Das Sozialtherapeutische
Rollenspiel als Methode erfahrungsbezogenen Glauben-Lernens, Kohlhammer, Stuttgart
2002, 390 8., 31,00 €, ISBN 3-17-017262-X

Der an der Universitit Augsburg titige Religionspidagoge erprobt in seiner Bene-
diktbeuerner Dissertation das ,Sozialtherapeurische Rollenspiel® (STR) theologisch und
empirisch auf seine Fihigkeir, im Religionsunterricht Schiiler/-innen ,spielerisch® persén-
lich-religitse bzw. Glaubens-Erfahrungen zu erméoglichen. Er steuert damit ein in der Religi-
onspiadagogik bestindig angemahntes, selten erreichtes Ziel an: die neuerdings wieder for-
cierten, isoliert richtigen ,Inhalte® wirklich und wirksam auch erfahren zu lassen.

Nach der Einfiihrung (Ziel, Aufbau, Motivation, wissenschaftstheoretische Position, ak-
tueller Forschungsstand) geht Kap. 2 der ,,Entwicklung des STR* nach. Breiten Raum erhal-
ten Hintergrundtheorien (Rollenspiel, Psychoanalyse, Gestaltpsychologie, Humanistische
Therapien, Gruppendynamik, Erlebnispiadagogik, Symboltheorie) und akruelle Weiterent-
wicklungen. Das theoretische Hauptkapitel 3 untersucht die methodische Rolle des ,STR
in religisen Lehr-Lernprozessen®. Zu den , Theologischen Ansatzpunkren® zihlen Katego-
rien wie Lernen, Bildung, Erfahrung, dsthetische Dimension. Eine sorgfiltige Abgrenzung
erfolgt vor allem zum Bibliodrama, und das STR wird im Spannungsfeld von Sozialer Arbeir,
Schul- und Religionspidagogik vermessen. In Kap. 4 rundet eine religionspadagogisch um-
fassend reflektierte und empirisch-qualitative, praktische ,Konkretion* (exemplarische Un-
terrichtseinheir) die Arbeir ab.

Methodisch-formal beeindrucke die Vielfalt der Ebenen und Betrachtungsweisen, die
spannungsreich miteinander ,ins Spiel* kommen. Das reicht vom hermeneutisch-anthro-
pologisch-ethischen Denken iiber kenntnisreiche Kontakte mir Sozial- und Humanwissen-
schaften und die Rezeption neuer symboltheoretischer Ansitze bis zum Einsatz qualitativer
Forschungsmethodik. Dass die Pluralititskompetenz beim Autor keineswegs in unverbindli-
chen Pluralismus miindet, sondern ein praktisch-theologisch tragendes ,,Netz* kniipft, in
dem unterschiedliche Perspektiven und Ebenen miteinander in Verbindung geraten, hingt
mit der klaren inbaltlichen Option der Arbeit zusammen: Schiiler/innen mit Hilfe eines iiber-
priifbaren, der Gestalt des Glaubens wie den glaubenden Menschen gerecht werdenden
Instruments wie dem STR Zuginge zu einer ,wirklich wirksamen*, tragenden Glaubens-
erfahrung in ihrer Lebenswelt prisentativ-analog zu ermoglichen, statr diese immer nur ko-
gnitiv-diskursiv zu ,besprechen®.

Der Rezensent freut sich, dass seine, auf der psychoanalytischen Selbstpsychologie auf-
bauende Theorie symbolischer Erfabrung und Praxis als Leitkonzept dient, um das Anliegen
einer zugleich relationalen, emotional-kognitiven und lebensweltlichen Glaubenserfahrung
zu entfalten. RiEGGER liefert damit eine bislang fehlende, empirisch-qualitative Uberpriifung
dieses Konstrukts, das symbolische Erfahrung als polares Beziehungsgeschehen zwischen
Symbol-Zeichen und Subjekt(en) konstruiert. Konsequent arbeitet er beim Vergleich der An-
sitze den personalen Beziehungscharakter, das Entdecken und Arbeiten mit Ressourcen, das
Ermoglichen forderlicher Spiel- und Lebensriume wie auch den Transfer in die alltigliche
Lebenswelt heraus. Uberzeugend zielt er darauf, im Kontext Schule von einer empathisch
aufgenommenen , Theologie der Kinder* zu einer tragenden ,, Theologie mit Kindern® zu
gelangen (310, 320, 346). Ausgeschlossen (methodisch-konzepruell, nicht normativ!) ist
beim STR insbesondere der kirchlich verbreitete Deutungswahn, ebenso jedes pseudo-thera-
peutische Missverstindnis! Symbolisch erméglichter Glaube ist nicht auf diskursives Deu-
ten, Erkliren oder Bewusstmachen angewiesen, sondern wird im Lebenskontexrt als poten-
tiell stiitzend, tragend, herausfordernd erfahren - oder nicht. An einer Stelle ist Widerspruch
angezeigt: gegen die Aussage, ,.in den heutigen Richtungen der Psychoanalyse* gebe es , kein
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Verstiindnis von Ubertragung ...* (131); tatsichlich existiert lediglich kein einbeitliches Ver-
standnis mehr.

Ich halte RieGGERs Mut zu elementarisierenden Konkretionen im Religionsunterricht
fiir praktisch-theologisch innovariv; sie ruft geradezu nach Transfer in Handlungsfelder der
Pastoral, der Katechese und der Erwachsenenbildung.

Heribert Wahl, Trier

OrHMEN-VIEREGGE, Rosel: Die Einzelbeichte im katholisch-evangelischen Gesprich.
Eine theologisch-kanonistische Untersuchung, Paderborn: Bonifatius-Verlag 2002, 228 Sei-
ten, geb., € 34,90, ISBN 3-89710-173-4,

Hat die Praxis unserer Kirche nicht zuweilen den Eindruck genihrt, dass man die kirch-
liche Schuldpredigt bekampfen miisste, wenn man der realen Freiheit der Menschen dienen
wolle? [...] Unsere christliche Predigr der Umkehr muss jedenfalls immer der Versuchung
widerstehen, Menschen durch Angst zu entmiindigen. Sie muss gegen jeden Versuch kimp-
fen, der die christliche Rede von Schuld und Siinde missbraucht, einer unheiligen Unterdrii-
ckung von Menschen durch Menschen den Anschein von Recht zu verleihen: (Bekenntnis
der Gemeinsamen Synode der Bistiimer Deutschlands Unsere Hoffnung 1,5) Das Sakrament
der Bufle und dabei speziell die Form der Einzelbeichre ist seit iiber dxreiﬁig Jahren in eine
massive Krise geraten. Das liegt an Fehlformen kirchlicher Verkiindigung und Praxis, das
liegt aber auch an einem verlorenen Ernst der Gottesfrage und dem damit verbundenen
Nicht-ernst-Nehmen des Bosen in der Welt. Es zeigt sich eine Unfihigkeir, die Position des
LBosen in der Welt* (Paul Ricceur) und die Position von Schuld wahrzunehmen,

Die vorliegende Untersuchung, eine Dissertation an der Katholisch-Theologischen Fa-
kultdir der Ruhr-Universitit Bochum, bictet eine detaillierte Darstellung des derzeitigen
Stands des 6kumenischen Dialogs iiber die Einzelbeichte und dessen kirchenrechtlicher Re-
zeption. Die Bullehre und praxis der romisch-katholischen Kirche und ihrer evangelischen
Dialogpartner werden aus den verbindlichen Lehraussagen, den liturgischen Riten und aus
den rechtlichen Bestimmungen erschlossen, analysiert und miteinander verglichen. Uberein-
stimmungen und Unterschiede werden cingebunden in den Dialog uber die Rechtfertigungs-
lehre, iiber das Sakramentenverstindnis und Gber das Verstindnis von Kirche und Amt. Ka-
nonistisch werden die Richtlinien der romisch-karholischen Kirche tiber die Zulassung
nichtkatholischer Christen zum Empfang des Bufsakramentes herausgearbeiter, Bei aller
Verstindigung {iber Detailfragen kommt die Autorin zum Ergebnis, dass ein Konsens in der
Frage nach der Anbindung der Lossprechungsvollmachr an das geistliche Amt und der damit
cinhergehenden Frage nach der rechtmifigen und giltigen Sakramentsverwalrung gefunden
werden muss, Eine grindliche Erorterung des Kirchenverstindnisses hinsichtlich des
Zusammenhangs von Wort Gottes Sakrament Kirche wird auch kinftig die Hauptaufgabe
im katholisch-evangelischen Dialog sein.” (199; vgl. Lehrverurteilungen kirchentrennend

88,11-13)
Manfred Scheuer, Trier
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