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Zur Einfiihrung

Friiher als in den vergangenen Jahren legt der "Arbeitskreis fiir evangelikale
Theologie" sein diesjahriges "Jahrbuch" vor. Auf BeschluB des Herausgeber-
kreises sollen auch kiinftig die Binde jeweils bis Anfang Oktober vorliegen.
Dieser Termin macht es méglich, die Neuerscheinungen theologischer Lite-
ratur aus der Winterproduktion noch zu beriicksichtigen und den Band jeweils
vor der groBen Buchmesse der Offentlichkeit anzubieten. Ziel bleibt unveran-
dert die Dokumentation evangelikaler theologischer Arbeit anhand von Auf-
sdtzen und Vortriagen, wichtigen Dokumenten und Rezensionen.

Der Umfang des vorliegenden Bandes belegt die Energie, mit der evange-
likale Theologen in verschiedenen Bereichen der Theologie arbeiten. Am
Anfang steht ein Aufsatz von Hans Bayer, in dem der GieBener Dozent die
Leidens- und Auferstehungsvoraussagen Jesu im Unterschied zu einem brei-
ten Strom der neutestamentlichen Forschung von den Traditionen des Alten
Testaments her und also nicht als sog. "vaticinia ex eventu" zu verstehen
versucht.

An den exegetischen Aufsatz schlieen sich zwei kirchenhistorische Un-
tersuchungen an. Hans Hauzenberger demonstriert an dem interessanten Bei-
spiel von Theodosius und Adolf (von) Harnack die "Auseinandersetzung
zwischen bekenntnisgebundener und 'moderner’ Theologie", Samuel Leuen-
berger erinnert zum 500. Geburtstag von Thomas Cranmer an diese wichtige
und zwielichtige Gestalt der frithen englischen Reformationsgeschichte.

Horst W. Becks Beitrag iiber "Die 6kologische Krise und die christliche
Lehre von der Schopfung” wurde zuerst als Hauptreferat auf einem interna-
tionalen Symposion iiber christliche Kultur und Theologie im Oktober 1989
im koreanischen Seoul gehalten. Okologische "Mega-Sukzessionen" werden
hier mit biblisch-heilsgeschichtlichen Grunddaten und -perioden in Beziehung
gebracht. Den AbschluB des Aufsatzteils bildet ein Beitrag von Claus-Dieter
Stoll iiber ekklesiogene Neurosen und andere Faktoren, die dazu fiihren
konnen, daB Glaube krank macht.

Der Dokumentationsteil ist diesmal ganz der "Konsultation zur Frage der
sachgemiBen Schriftauslegung” gewidmet. Vertreter der "Konferenz Beken-
nender Gemeinschaften" hatten sich iiber einen ldngeren Zeitraum mit Vertre-
tern der theologischen Fakultiiten und der evangelischen Landeskirchen mit
diesem aktuellen und gerade im Gespriich zwischen evangelikaler und sonsti-
ger Theologie brisanten Thema befaBit und am Ende eine gemeinsame Erklé-
rung dazu vorgelegt, in der Gemeinsamkeiten und Unterschiede im Blick auf
die biblische Hermeneutik festgehalten wurden. Rolf Hille hat als Teilnehmer
der Konsultation eine zusammenfassende Einfiihrung geschrieben. Mit den
beiden Beitrigen von Sven Findeisen iiber die Frage "Was ist Wissenschaft?"
und von Jiirgen SpieB iiber "Die Geschichtlichkeit der Heiligen Schrift”
werden zwei im Rahmen der Konsultation gehaltene Referate dokumentiert,



in denen wesentliche Anliegen evangelikaler Theologie zum Ausdruck kom-
men.

Bei den Rezensionen liegt der Schwerpunkt wieder deutlich auf Publika-
tionen aus dem evangelikalen Bereich. Die einzelnen Besprechungen zeigen,
daB mit Veroffentlichungen "aus der eigenen Ecke" fair und verantwortlich
umgegangen werden kann, ohne unentwegt "pro domo" zu reden. Die ganze
Breite der Erscheinungen konnte naturgemiB auf dem beschriinkten Raum
nicht beriicksichtigt werden.

Tiibingen, im Mai 1990 Heinz-Werner Neudorfer



Die }/indikations- und Auferstehungsvoraussagen
Jesu

A. Die aktuelle Signifikanz der Frage nach den Vindikations-
und Auferstehungsvoraussagen Jesu

1. Die Fragwiirdigkeit des skeptischen Umgangs mit den
Leidens- und Auferstehungsvoraussagen.

Spiitestens seit R. Bultmann gelten die synoptischen Leidens- und Auferste-
hungsvoraussagen Jesu weithin als Vaticinia ex eventu. Als solche sind sie fiir
die Frage nach dem historischen Jesus unbrauchbar. Entriistet bemerkt Bult-
mann: "Und soll die historische Forschung wirklich noch einmal den Nach-
weis fiihren, daB jene Vaticinia Vaticinia ex eventu sind?"

In seinem Aufsatz "Die Frage nach der Echtheit von Mt 16,17-19" verweist
Bultmann auf die Hauptevidenz, die nach seiner Meinung gegen die Authen-
tizitdt der Leidens- und Auferstehungsvoraussagen spricht: Vergleicht man
nidmlich die Leidens- und Auferstehungsvoraussagen mit den Voraussagen der
Parusie des Menschensohnes, so wird deutlich, daB die beiden Vaticinia-Ty-
pen jeweils in verschiedenen Traditionsstringen vorzufinden sind: die Lei-
dens- und Auferstehungsvoraussagen in der Mk-Tradition, die Parusievoraus-
sagen des Menschensohnes in der hypothetischen Quelle Q. Da sich die
Parusievoraussagen des Menschensohnes in der angeblich élteren Q-Tradition
befinden und der historische Jesus zudem vom Menschensohn lediglich in der
dritten Person gesprochen haben soll, geht Bultmann davon aus, daB Jesus
zwar die Parusie eines Menschensohnes in Aussicht stellte, die Aussagen iiber
das Leiden und die Auferstehung des Menschensohnes jedoch spitere Ge-
meindetheologie widerspiegeln.

1 Der folgende Aufsatz geht auf einen am 6. Dez. 1988 vor Studenten des Albrecht-Ben-
gel-Hauses, Tiibingen gehaltenen Vortrag zuriick. Der Vortragsstil wurde weitgehendst
beibehalten.

2 Ich gebrauche den Begriff 'Vindikation’ im Sinne von engl. *vindication’. Vindikation
bedeutet, daB der legale Eigentiimer den Anspruch auf Herausgabe einer Sache oder
Person gegen den illegalen Besitzer erfolgreich geltend macht. VindikationsgewiBheit
Jesu heiBt, daB die bevorstehende Verwerfung nicht als Ende gesehen wird, sondern
daB Jesus davon iiberzeugt ist, durch Gottes Kraft aus den sich seiner erméchtigenden
und ihn verfolgenden Hinden entrissen zu werden.

3 R. Bultmann, "Die Frage nach der Echtheit von Mt 16,17-19" in Exegetica. Hrsg. E.
Dinkler, Tiibingen, 1967, 275.



Auch wenn wir z.B. in Lk 17,24-25 lesen, daB der Menschensohn einst wie
ein leuchtender Blitz kommen wird, zuvor aber viel leiden muf, so wird die
Verkniipfung dieser zwei Voraussagetypen kurzerhand als sekundir identifi-
ziert.” Eine derartige Kombination wiirde nimlich bedeuten, da Jesus sowohl
sein Leiden als auch sein Kommen als Menschensohn nach Dan 7,13f voraus-
sagte und damit eine Vindikation nach Verwerfung implizierte, um einst als
erhohter Menschensohn erscheinen zu konnen.

Die erneute Frage nach den Leidens- und Auferstehungsvoraussagen Jesu
bedeutet somit zunichst, die opinio communis zu hinterfragen, die diesen
Vaticinia spitestens seit W. Wrede eine wachsende, historisch-kritische Skep-
sis entgegenbringt. Neben der bis in die Siebzigerjahre besonders einflufrei-
chen Wrede-Bultmann-Strecker-Position konnen wir jedoch in Einzelanaly-
sen erkennen, daB der Sachverhalt weitaus vielschichtiger ist, als dies haufig
angenommen wird.

J. Jeremias verfolgt hilfreiche Ansitze einer historisch liberzeugenderen
Wertung der Vaticinia, indem er zeigt, daB Jesus in einer beeindruckenden
Vielfalt auf das kommende Vindikationsereignis hinwies. So betont er 1971:

Es war duBerst ungliicklich und véllig unberechtigt, daB die Forschung bei

der Untersuchung der Frage, ob Jesus sein Leiden angekiindigt haben
konne, bis in die jiingste Zeit ihr Augenmerk fast ausschlieBlich den
sogenannten drei Leidensweissagungen zugewandt hat, und das iibrige,
viel wichtigere Material, das die Synoptiker iiberliefern, kaum beachtet
hat. Dieses Material ist iiberaus vielgestaltig . .. Dieses umfassende
Quellenmaterial und nicht etwa nur die drei . . . Leidensweissagungen
gilt es zu priifen, wenn die Frage beantwortet werden soll, ob wir
Anhaltspunkte dafiir haben, da Jesus seinen gewaltsamen Tod angekiin-
digt hat. Schon die groBe Fiille der . . . Leidensankiindigungen, mehr
noch die Ritselhaftigkeit und Unbestimmbarkeit vieler von ihnen, aber
auch ihre Bildfreudigkeit sowie die Vielfalt der Formen und Gattungen
zeigen, daB wir hicg eine breite Uberlieferungsgeschichte mit viel altem
Gut vor uns haben.
Neben dieser besonders von J. Jeremias angeregten Ausweitung des Themen-
bereiches, gilt es ferner dem bedeutsamen Aspekt des motivgeschichtlichen
Hintergrundes der Voraussagen gebiihrende Beachtung zu schenken. Beson-
ders V. Taylor, der das Ebed Yahweh-Motiv (vgl. Jes 52,13f; 53,1-12) in die
Diskussion mit einbezieht, sowie E. Schweizer, R. Pesch und L. Ruppert, die
die Bedeutung der passio iusti (Ps 22, 31, 41, 69) sowie die Relevanz der
Weish. Sal. (2 und 5) hervorheben, sind hier zu erwihnen. Ich werde bei der
Auswertung des Befundes hierauf noch zuriickkommen.

4  Bultmann, 'Echtheit’, 276; vgl. R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments.
Tiibingen, 19587, 31f.
5  J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie I. Giitersloh, 1971, 269f.
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Die kritischen Anfragen an den skeptischen Umgang mit den Vaticinia sind
u.a. aufgrund der eben erwihnten Ausweitung des Themenbereiches und der
motivgeschichtlichen Betrachtung nicht nur berechtigt, sondern geboten.

2. Die Voraussagen als Zugang zum historisch glaubwiirdi-
gen Selbstverstindnis Jesu

Die groBte Bedeutung dieser Voraussagen liegt letztendlich in dem moglichen
Zugang zu einem historisch glaubwiirdigen Selbstverstindnis Jesu. Dies be-
tont besonders V. Taylor in einer mutigen Rede vor der Gesellschaft fiir
neutestamentliche Studien (SN'TS). Taylor stellt fest:

Of the importance of the origin of the sayings in Mark 8:31; 9:12, 31;

10:33f., 45 and 14:24 there can be no question. It must obviously make

a great difference to our understanding of the teaching of Jesus, and of

his person, whether we regard these sayings as genuine utterances of Hig

or whether we find their origin in the work of the Christian community.
Sollten sich die gingigen Argumente gegen die historische Glaubwiirdigkeit
der Leidens- und Auferstehungsvoraussagen Jesu im Lichte des Gesamtbefun-
des als nicht stichhaltig erweisen, so bestiinde mittels der Voraussagen ein
eminent bedeutsamer Zugang zum Selbstverstindnis Jesu!

Wir miissen somit der Frage nachgehen, ob Jesus seine unmittelbare Zu-
kunft sowohl in niichterner Sachlichkeit (Verfolgung) als auch im Vertrauen
auf gottliche Vindikation antizipierte, oder ob er von den Ereignissen in
Jerusalem dergestalt iiberrascht wurde, daB Hinweise auf eine bevorstehende
Vindikation lediglich als Vaticinia ex eventu erscheinen und gelten konnen.

Im folgenden betrachten wir zunichst einige Vindikationsvoraussagen Jesu
(B), bevor wir uns den expliziten Voraussagen des Leidens und der Auferste-
hung Jesu widmen (C).

B. Voraussagen der Vindikation Jesu

Die VindikationsgewiBheit Jesu 148t sich aus verschiedenen Perikopen der
synoptischen Evangelien eruieren. Zwei Bereiche greife ich daraus auf, zwei
weitere werde ich kurz erwihnen.

6 V. Taylor, "The Origin of the Markan Passion Sayings", in New Testament Essays.
London, 1970, 60.
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1. Der sog. eschatologische Ausblick (Mk 14,25 parr)

Beginnen wir mit einer historisch relativ unumstrittenen Aussage Jesu im
Kontext des letzten Mahles Jesu mit seinen Jiingern. Jesus bekundet: " Amen,
ich sage euch, ich werde ganz gewiB nicht mehr vom Gewiichs des Weinstocks
trinken, bis zu jenem Tag (sg!), an dem ich es emeut im Konigreich Gottes
trinken werde" (Mk 14,25).

Der eben zitierte Markustext erweist sich im Vergleich mit den Seitenrefe-
renten und 1Kor 11,23-25 als eine besonders einpragsame und alte Formulie-
rung. Vergleichen wir z.B. den literarisch einheitlichen Abschnitt Lk 22,15-20
mit den tragierten Einsetzungsworten in 1Kor 11,23-25, so konnen wir mit
Schiirmann” betonen, daB der lukanische Bericht niher am pq}ﬁstinischen
Milieu ankniipft als der vorpaulinische Wortlaut in 1Kor 11,23f.” Stellen wir
nun Lk 22,15-20 neben Mk 14,22-25 (vgl. Mt 26,29), so fillt auf, daB bes. Mk
14,25 eine noch stirker semitisch gefirbte Formulierung iibermittelt als Lk
22,18. Vor allem bemerken wir bei Mk das "amen’, die emphatische Vernei-
nung ’ouketi ou mé’ und das semitisierende "heds t€s hémeras ekeinés’.

Ohne auf die umstrittene Frage der allgemeinen Prioritit des Mk iiber Lk
einzugehen, oder iiberhaupt der literarischen Abhingigkeit zwischen Lk und
Mk, halten wir fest, daBl bei Mk 14,25 eine sehr Pgeindruckende, im semiti-
schen Milieu beheimatete Formulierung vorliegt.

Besonders Pesch, Kelber und Dewey haben ein Schema von Zukunftsaus-
sagen Jesu herausgearbeitet (vgl. neben Mk 14,25: Lk 2,26; 12,59; 13,25; Mk
9,1; 10,15; 13,30; Mt 5,18; 10,23). Das Schema 1Bt sich folgendermaBen
charakterisieren: Einer verneinten Zukunftsaussage folgt eine positive Zu-
kunftsaussage im abhingigen Nebensatz ("amen’ 'legd’ ... "ou mé’+ Aor.
Konj. ... ’heds’ ’an’ + Aor. Konj.). Bei derartigen Formulierungen kann es

7  Sogar E. Grisser ist von der Authentizitit mangels Gegenevidenz iiberzeugt. Vgl. E.
Grisser, Die Naherwartung Jesu. Stuttgart, 1973, 113-117.

8  H. Schiirmann, Der Einsetzungsbericht Lk 22,19-20. Miinster, 1955, 18-24 und idem.,
Der Paschamahlbericht Lk 22, (7-14) 15-18. Miinster, 1953, 47.

9  Ichverweise hier besonders auf das Fehlen der Kopula bei Lk 22,20 und die fehlende
Wiederholung der Anamnesis-Aufforderung in Lk 22,20.

10  Gegen die historische Bedeutung des lukanischen Berichtes sowie 1Kor 11, 23ff soll
damit nichts gesagt sein. Redaktionskritiker verfallen hiufig der irrtiimlichen SchluB-
folgerung, daB durch den Erweis einer besonders friilhen Formulierung in einem
Evangelium die entsprechenden Formulierungen der anderen Evangelien automatisch
von geringerer historischer Bedeutung sind. Behutsamer Umgang mit den synoptischen
Evangelien legt gie Uberzeugungs}raft des Ansatzes von R. Riesner, Jesus als Lehrer.
Tiibingen: 1984~ (jetzt auch 1988~), S.5 nahe: "Selbst wenn man sich fiir eine direkte
Abhéngigkeit der Synoptiker entscheidet, muB man . . . bei Divergenzen immer wieder
fragen, ob eine redaktionelle Erklirung wirklich ausreicht. Mit weitergehendem Ein-
fluB von Nebentraditionen und Sonderquellen zu rechnen, heift aber faktisch: Alle drei
Synoptiker sind als eigenstéindige GroBen zu behandeln."
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sich entweder um eine schwurhafte Verzichterkldrung oder um eine Vollen-
dungsverheiBung handeln. Worum handelt es sich bei Mk 14,257 Eine schwur-
hafte Verzichterkldrung sollte aus dem jeweils gegebenen Kontext klar er-
sichtlich sein (vgl. Apg 23,12.14.21: "Sie verschworen sich..."). Ein derartiger
Hinweis im Kontext von Mk 14,25 oder auch Lk 21,18 fehlt jedoch génzlich.
Ferner ist eine geforderte Bedingung, deren Erfiillung das Ende des Verzichtes
bedeuten wiirde, schwerlich aus dem zweiten Satzglied zu entnehmen. Zeller
argumentiert daher iiberzeugend, daB bei Mk 14,25 die Betonung auf dem
zweiten Glied der Aussage liegt und somit der Vers folgendermalen zu
iibersetzen ist: "So wahr ich jetzt nicht mehr von diesem Gewichs der Re
trinken werde, so gewif8 werde ich davon aufs neue trinken im Reich Gottes."
Der Kontext und die Formulierung der Aussage selbst weisen somit auf eine
VollendungsverheiBBung Jesu.

Mehrere Beobachtungen folgen hieraus:

1) Die Vollendul}gsverheiBung enthilt als Ausgangspunkt eine implizite
Todesankiindigung. ~ Damit setzt Jesus beachtenswerterweise sein eigenes
Geschick mit dem kommenden Konigreich in Beziehung. Zumindest soviel
steht fest: Der Tod Jesu und das kommende Konigreich sind keineswegs sich
einander ausschlieBende Ereignisse, sondern stehen in einer Kompatibilitit
zueinander.

2) Jesus spannt einen zeitlichen Bogen zwischen seinem Tod und dem
sichtbar kommenden Konigreich. Patsch betont allerdings mit Recht: "Wohl
setzt es einen zeitlichen Abstand zwischen dem unmittelbar bevorstehenden
Tod und dem sichtbaren Eintreffen der Gotteshen'fghaft voraus, iiber die
Linge dieses Abstandes jedoch ist nichts ausgesagt." - Die Vorstellung einer
gew(ilssc%Zwischenzeit kann somit in der Lehre Jesu deutlich beobachtet
werden.

3) SchlieBlich wird im Passahmahlkontext, in dem diese Worte Jesu gespro-
chen wurden (vgl. Lk 22,15), der Vers 24 des 118. Psalms im Rahmen d?g
jiidischen Erwartung des messianischen Mahls (vgl. Midr. Ps 119 %)22)
rezitiert. Verbunden ist damit die Erwartung des Kommens des Messias.” Jesu

11  D. Zeller, 'Prophetisches Wissen um die Zukunft in synoptischen Jesusworten’, TPhil,
52, 1977, 266.

12 Vgl F. Hahn, 'Die alttestamentlichen Motive in der neutestamentlichen Abendmahls-
uberlieferung’, EvT, 27, 1967, 340.

13 H.Patsch, Abendmahl und historischer Jesus. Stuttgart, 1972, 144.

14 Vgl H. Bayer/R. Yarbrough, 'O. Cullmanns progressiv-heilsgeschichtliche Konzep-
tion’, Glaube und Geschichte. Hrsg. H. Stadelmann, Giessen/Wuppertal, 1986, 334-
336.

15 Hinsichilich der moglichen Datierung von Midr. Ps 118 §22 im 1. Jahrh. n.Chr. vgl. J.
Jeremias, Die Abendmahlsworte Jesu. Gottingen, 19674. ad Lk 22,15.

16 Vgl 1.H. Marshall, Last Supper and Lord’s Supper. Exeter, 1980, 79 und Anm. 7, sowie
80.
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Verweis auf "tés hémeras ekeinés’ meint somit den jiingsten Tag (vgl. Jes 2,11;
Jer 4,9; Am 2,16).

Fragen wir nach der Vindikationserwartung Jesu, so ergibt sich aus Mk
14,25, daB Jesus trotz bevorstehendem Todesgeschick (‘nicht mehr vom
Gewichs des Weinstocks zu trinken’) auf einen zukiinftigen Zeitpunkt mes-
sianischer Kulmination blickt, zu dem er wiederum somatisch lebend (’trin-
ken’) der Mahlgemeinschaft vorstehen wird und somit als regierender Messias
in Erscheinung tritt. Mk 14,25 parr erweist sich als beﬁlgf-utsame Matrix fiir die
weitere Erforschung der VindikationsgewiBheit Jesu.

2. Die Metaphern des Kelches und der Taufe

Auf dem Hintergrund dieses eben umrissenen Rahmens untersuchen wir nun
zwei Metaphern, die Jesus wiederholt im Blick auf sein zukiinftiges Geschick
einsetzt: Die Metaphern des Kelches (Mk 10,38f par; Mk 14,36 par) und der
Taufe (Mk 10,38f par; Lk 12,50).

Widmen wir uns zunichst der umstrittenen Zebedaidenperikope in Mk
10,35-40, in der beide Metaphern parallel zueinander erwihnt werden. Ver-
schiedene Argumente werden gegen die historische Glaubwiirdigkeit der
Perikope ins Feld gefiihrt. Einige Exegeten gehen in ihrer literarkritischen
Analyse davon aus, daB die Zebedaidenbitte {g 10,37 doppelt beantwortet
wird: zunichst in den vv. 38ff, sodann in v. 40."" Streicht man die vv. 38f, so
ergibt sich ein elegantes, chiastisch angelegtes Apophthegma. Ich hege den
Verdacht, daB diese verlockende Dekomposition mittels vorgefaBter literari-
scher Formen dem uns vorliegenden Text als Prokrustesbett iibergestiilpt wird.
Wer dem Wortlaut und Textverlauf unvoreingenommen nachgeht, bemerkt,
daB die Zebedaidenbitte in zwei Phasen und nicht doppelt beantwortet wird.
Zunichst beschreibt Jesus in den vv. 38f die Bedingung, die fiir eine mdgliche
Ehrenstellung unumginglich ist, nimlich daB Erhéhung nur aufgrund von
Erniedrigung erfolgen kann. Aber auch wenn diese Voraussetzung erfiillt sein
sollte, so fahrt Jesus in v. 40 fort, bleibt es Sache Gottes, wem nun tatsédchlich
eine Ehrenstellung zuerkannt wird. Mit Braumann betone ich ferner, daB die
chiastische Struktur der vv. 37 und 40 (’didémi’ - 'kathiz6’ / ’kathizd’ -
*didémi’) durch den in den vv. 38f enthalteneti 5ghiasmus nur noch bekriftigt
wird ("piné’ - potérion’ / "potérion’ - "pind’)!"~ Gegen die Authentizitit von
Mk 10,35-40 scheinen u.a. zwei weitere Griinde zu sprechen, die ich lediglich
erwihne und kurz hinterfrage: 1) Jesu indirekte Zustimmung zu seiner Erho-
hung und 2) Die Voraussage des vermeintlichen Martyriums der Zebedaiden-

17 Vgl Patsch, Abendmahl, 142. 6
18 R.Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition. Gottingen, 19647, 23.
19 G.Braumann, 'Leidenskelch und Todestaufe (Mk 10,38f)’, ZNW, 56 (3-4), 1965, 180f.
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sohne. Zum ersten Punkt: Jesu indirektes 'Ja’ zu seiner Erhéhung (v. 40)
enthilt die fiir Jesus gut belegte und charakteristische Unterordnung seines
Willens unter den des Vaters (". . . es steht mir nicht zu euch zu geben, sondern
welchem es bereitet wird": passivum divinum). Diese Tatsache allein spricht
gegen das pauschale und upbelegte Urteil Bultmanns, Mk 10,40 der Gemein-
detradition zuzuschreiben.”™ Die Beobachtung, dal Jesu Erhthungszuversicht
sozusagen als Nebensache Erwihnung findet, unterstiitzt unser Argument.
Zum zweiten Punkt: Die Annahme, es handle sich eindeutig um die Voraus-
sage der Martyrien der Zebedaidensdhne, ist fragwiirdig. Die nun folgenden
Ausfithrungen zu den Metaphern des Kelches und der Taufe sprechen jeden-
falls gegen eine derartige Engfiihrung des Bedeutungsspektrums der Begriffe
ausschlieBlich auf 'Martyrium’: 'Kelch’ und ’Taufe’ kénnen, aber miissen
nicht Martyrium 1bezeichman (vgl. das Martyrium des Jakobus ca. 44
n.Chr./Apg 12,2).2

Mangels iiberzeugender Gegenargumente kann Mk 10,35-40 auch bei
detaillierter Untersuchung weiterhin im Sinne von Markus (und Matthdus) als
authentischer Dialog zwischen Jesus und den Zebedaidensohnen gelten, in
welchem der fiir Jesus charakteristische Zug der Nachfolge (hier: *Wie ich
trinken werde, so auch ihr’) enthalten ist.

Was sagt nun Jesus mit diesen verschliisselten Begriffen in den genannten
Abschnitten aus? Zunichst ist negativ festzustellen, daB Jesus hier weder seine
zuriickliegende Taufe noch den Segenskelch des Passahfestes im vorliegenden
Emniedrigungskontext meinen kann (’konnt ihr...” in v. 38b signalisiert
Beschwernis, nicht Segen). Beachten wir jedoch den alttestamentlichen Hin-
tergrund, so tun sich bedeutungstrichtige Perspektiven auf.

a) Kelch

Kelch (’potérion’) wird im AT meist metaphorisch gebraucht. Von den 20
metaphorischen Kelchhinweisen wird potérion 17mal in Fluch- oder Unheils-
aussagen gebraucht. Wihrend in den prophetischen Biichern ausschlieBlich
dieser negative Gebrauch vorzufinden ist, befinden sich in den Psalmen
sowohl heilbringende als auch unheilbringende Kelchaussagen. Bei letzteren
ist der Kontrast zwischen Zorneskelch fiir die Ungerechten, Segenskelch fiir
die Gerechten auffillig. Gott bringt den Zornes- und Gerichtskelch iiber
diejenigen, die ungerecht handeln und erniedrigt sie somit; er bringt den
Segenskelch denjenigen, die gerecht handeln und erh&ht sie somit. Der Kelch

20 Bultmann, Geschichte, 23.

21 Vgl H. Bayer, Jesus’ Predictions of Vindication and Resurrection. Tiibingen, 1986,
S59ff.

22 Zum folgenden siehe bes. A. Feuillet, L' agonie de Gethsemani. Paris, 1977, 87ff und
Bayer, Jesus’ Predictions, T0ff,
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ist in den Psalmen Bild fiir die Erthohung und Erniedrigung der Menschen
durch Gottes richtendes Eingreifen. Der Kelch des gottlichen Zornes und
Gerichts iiber den Ungerechten impliziert die Vindikation des Gerechten, der
Segenskelch iiber den Gerechten impliziert die Emiedrigung und Demiitigung
des Ungerechten.

Zu den wichtigsten Kelchmetaphern in den Prophetenbiichern gehoren Jer
25,15.17.28; Jes 51,17.22; Zach 12,2 und Hes 23,31ff. Folgendes ist dort zu
beobachten: Der Ziichtigungs- und Gerichtskelch geht vor allem von Gott
selbst aus. Er 146t zunéchst sein erwihltes Volk aus dem Gerichtskelch trinken.
Wihrend der Kelch jeweils vollig geleert werden muBB (Hes 23,31), gibt es
dennoch eine festgelegte Zeit des Gerichtes, die durch das Entfernen des
Gerichtskelches abgelost wird (vgl. bes. Jes 51,22 und Hes 23,31; siehe auch
Jes 10,25). Wiihrend die Psalmen prinzipiell den Gerichtskelch dem Unge-
rechten, den Segenskelch dem Gerechten zuschreiben, zeugen die Propheten
einstimmig von der Tatsache, daf} im konkreten Fall von Siinde nicht einmal
Jerusalem vor dem Gerichtskelch verschont bleiben wird. Jedoch bedeutet der
Kelch sowohl in den Psalmen als auch in den Propheten nicht notwendiger-
weise endgiiltiger Tod oder gar ewiges Gericht. Sowohl der Modus des
Gerichts (Ziichtigung, Tod oder letztes Gericht) als auch die Zeitspanne des
Gerichts (begrenzt oder andauernd) bleiben im AT-Befund ogcn. Dies wird
durch den Gebrauch der Kelchmetapher in Qumran bestiitigt.

‘Wihrend eine grun sjitzliche Affinitit zwischen AT-Hinweisen und unse-
rem Kelchwort besteht™", fragt sich nun, welches Element der Bedeutungsnu-
ancen des AT-Gebrauches besonders in den Wortgebrauch bei Jesus einflieBt.
Der Kontrast zwischen erwartungsvoller Frage der Zebedaiden und erniich-
ternder Antwort Jesu (Mk 10,38) legt nahe, daB Jesus den alttestamentlichen
Gerichtscharakter der Kelchmetapher meint. Betrachten wir Mk 10,35-40
eingehender, so fillt ferner auf, daBl Jesus vom gegenwdrtigen Trinken des
Kelches spricht, den Jiingern das zukiinftige Trinken des Kelches weissagt.
Aufgrund dieser Beobachtung liegt es nahe, eher von einem voriibergehenden
Kelch bei Jesus auszugehen, der nach alttestamentlichem Muster dann iiber
die Jiinger kommen wird. Jesus mag schon zu diesem Zeitpunkt begonnen
haben, den Gerichtskelch Gottes in Form von Verfolgung durch seine Gegner
zu trinken.

In Mk 14,36 verwendet Jesus die Kelchmetapher erneut. Es ist ernsthaft zu
erwigen, ob Jesus in Gethsemane etwa das Ausbleiben eines linger andauern-
den Gerichtes Gottes erbittet, wihrend er den Gerichtskelch schmeckt. Die
Bitte Jesu in Gethsemane wird plausibeler, wenn das Entleeren des zeitlich
begrenzten Gerichtskelches schon im Gange ist, aber noch eine weitere

23 Vgl Bayer, Jesus” Predictions, 72.
24  Feuillet,L agonie, 202, betont, daB auBerbiblische und auBerrabbinische Hinweise auf
den metaphorischen Gebrauch von "Kelch’ spiirlich sind.
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Klimax, die nicht notwendigerweise mit dem Tod Jesu zu identifizieren ist,
aussteht. Ich werde diesen Gesichtspunkt spater noch einmal aufgreifen.

Aufgrund des ntl. Befundes in Mk 10,38f und 14,36 spricht Jesus mittels
der Kelchmetapher von gottlichem, eschatologischem und zeitlich begrenztem
Gericht, ohne damit explizit auf Tod oder Martyrium hinzuweisen. Das
eschatologische, vom apokalyptischen zu unterscheidende Gericht beginnt bei
Jesus. Analog zur alttestamentlichen konzentrischen Ausweitung des Ge-
richtskelches (Jes 51,17ff; Jer 25,15ff; Hes 23,31ff; vgl. Mk 10,38f) kommt
der Gerichtskelch iiber die Zebedaidensohne (Jiinger) und, so konnen wir im
gesamtbiblischen Kontext fortfahren, erreicht schlieBlich endzeitliche Ausma-
Be, die zum endgiiltigen Gericht iiber den gesamten Kosmos fiihren. Bedeut-
sam ist die Erkenntnis, daB Jesus als Erster diesen eschatologischen Gerichy:
skelch entleert. Schon Mk 10,45 mit dem darin enthaltenen ’lytron’-Wo
weist auf die Mk 10,38f ergiinzende Tatsache, daB der Gerichtskelch, den die
Zebedaidensohne zu trinken haben, aufgrund des stellvertretenden Leidens
ihres Vorgingers unheilsverhindernd lediglich zum Kelch géttlicher Ziichti-
gung und Reinigung umgewandelt wird (vgl. ferner 1 Petr 4,12-19!; Hebr
12,11f).

Die konzentrische Ausbreitung des Gerichtskelches bedeutet, daB Jesus mit
dem zeitlich begrenzten, jedoch folgenschweren Gericht Gottes rechnet. Er
bekundet mit dieser Metapher in Mk 10,38 und 14,36, daB sein Geschick eine
folgenschwere, obschon voriibergehende Gerichtsphase einschlieBt.

b) Taufe

Neben der Kelchmetapher gebraucht Jesus, wie schon erwiihnt, die Taufme-
tapher in Mk 10,38f (vgl. Lk 12,50). Die beabsichtigte Parallelitit der zwei
Metaphern wird schon dadurch akzentuiert, da Mk 10,38b und 10,39 eine
starke literarische Parallelitit aufweisen. Aufgrund dieses Sachverhalts kon-
nen wir von der Untersuchung des metaphorischen Taufbegriffs Korrektur an-
oder Ergiinzung zu - dem bisher Gesagten erwarten. Hier stellt sich wiederum
die Frage, welcher Inhalt mit dieser Metapher zu verbinden ist.

Das Martyrium als 'Blutstaufe’ tritt lediglich bei den Kirchcnvé;zeén auf.
Hill betont, daB diese Vorstellung nicht vor Irendus nachweisbar ist.”" Es ist
somit sehr unwahrscheinlich, von einem derartigen Bedeutungshorizont in
unserem Kontext auszugehen.

25 Hinsichtlich der Authentizitiit von Mk 10,45 vgl. S.H.T. Page, *The Authenticity of the
Ransom Logion (Mark 10:45b)’, Gospel Perspectives I. Hrsg. R.T. France und D.
Wenham, Sheffield, 1980, 137-161.

26 Dtj Hill, 'The Request of Zebedee’s Sons and the Johannine doxa-Theme’, NTS, 13, (3),
1967, 284.
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Im Alten Testament wird *baptizd’ ("baptd’) auf den ersten Blick vor allem
wortlich gebraucht. Allerdings beniitzt die LXX fiir *tbl’ (Hiob 9,31) "baptd’
als Metapher fiir voriibergehendes, gottliches Gericht (vgl. Hiob 9,28f.34;
10,2). Wer nur nach terminologischen Beziigen sucht, iibersieht allerdings die
von Delling herausgearbeitete Tats f,?hc, daB das AT die Vorstellung der
"Uberflutung als Gericht’ gut kennt.”’ Natiirlich ist eine Bezugsbestmunung
zwischen der atl. Vorstellung einer Uberflutung als Gericht und der jesuani-
schen Taufmetapher methodisch relativ hypothetisch, kann jedoch als ergiin-
zende Evidenz herangezogen werden. Die prophetische Auffassung einer
iiberwiltigenden Wasserflut als Gericht Gottes wird vor allem in Jes 8,7f und
Jon 2,4 angesprochen.

Jesaja proklamiert in Kap. 8,7f seines Buches, daBl die Verfolger Judas
wegen dessen Ungehorsam die Erlaubnis haben, iiber Juda wie Wasserfluten
hereinzubrechen. Analog zu den Kelchmetaphern in Jes 51,17 und Jer 25,15ff
berichtet Jesaja von der anschlieBenden Verfolgung der Verfolger Judas (Jes
8,9f). Erneut stoBen wir hier auf das Phanomen der Gerichtsiibertragung,
wobei wiederum das Gericht zuniichst beim Volk Gottes beginnt.

Aus Jon 2,4 entnehmen wir, daB Jona wegen Ungehorsams in die Tiefen
des Wassers als voriibergehendes Gericht geworfen wurde (vgl. Jon 1,12).

Beide alttestamentlichen Beispiele vermitteln die Vorstellung einer zeitlich
begrenzten Gerichtsiiberflutung (Taufe). Uber diese gemeinsame Vorstellung
hinaus, gibt Jes 8,9f der konkreten Hoffnung Ausdruck, dal durch Immanuels
Macht der Sieg iiber die Feinde Judas errungen werden wird. Jon 2,7 sagt aus,
daB Gott Jona aus dem sicheren Verderben fiihrt. Die metaphorischen Was-
serfluten als Gericht werden, im Gegensatz zur noaischen Flut, nicht vollig
zerstoren und sind von Gott bemessen und begrenzt. Die Psalmen erginzen
dieses Bild der Uberflutung dadurch, daB sie die Vindikation derjenigen
Gerechten zusagt, die durch die Macht der Verfolger und Gegner iiberflutet
wurden.

Dieser Befund fiihrt zu einer interessanten Gesamtwertung der metaphori-
schen Kelch- und Taufworte Jesu: Komplementir zum formellen Gebrauch
der beiden Metaphern als Begriffspaar in Mk 10,38f sehen wir inhaltlich, daB
beide Metaphern das gottliche Gericht iiber menschlichen Ungehorsam und
menschliche Siinde versinnbildlichen. Die Gerichtstaufe beschreibt die duBere
Uberﬂutung, deer Gerichtskelch die innere Uberflutung und Trunkenheit als
ein iiberwiltigendes Gesamtbild des Flutengerichtes Gottes. Beide Metaphern
beschreiben das UbermaB und somit das verheerende Ausma des Zornes
Gottes, welcher im Gericht iiber Siinde hereinbricht. Dennoch ist die Zeit des
Gerichts in unserem Text stets bemessen.

27 G.Delling, 'Baptisma, baptisthénai’, Studien zum Neuen Testament und zum hellenis-
tischen Judentum. Hrsg. F. Hahn u.a., Géttingen, 1970, 244. Vgl. u.a. Hiob 22,11; Ps
18,17; Jon 2,4; Jes 8,7; 43,2.
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Wie bei Mk 14,36 die Kelchmetapher ausschlieBlich auf Jesus bezogen ist,
so ist Jesus alleiniges Objekt der Taufmetapher in Lk 12,50. Besonderes
Merkmal ist hier die Tatsache, daB auf die Taufe Jesu eine Zeit des Feuers auf
Erden folgt. Das Feuer wird in Lk 12,51 als Zeit der Trennung und Auseinan-
dersetzung identifiziert. Auch hierauf werden wir noch einmal zu sprechen
kommen.

Jesus betont mittels dieser Metaphern, dal ihm ein verheerendes duBeres
und inneres Gericht bevorsteht. Das Gericht ist zwar zeitlich begrenzt, ent-
spricht jedoch dem Austrinken eines bitteren Trunkes sowie dem iiberwiilti-
genden Untertauchen in Wasserfluten. Neben dem groBen eschatologischen
Ausblick in Mk 14,25 konnen wir diese zwei Metaphern als conditio sine qua
non der Vindikation Jesu verstehen: Ohne GewiBBheit des Voriibergehens des
Gerichtskelches besteht keine Moglichkeit der GewiBheit der géttlichen Vin-
dikation aus Verwerfung und Tod.

3. Das Gleichnis der bosen Winzer und das Zeichen des Jona

Eine detaillierte Analyse des Gleichnisses der bosen Winzer (Mk 12,1-10 parr)
sowie des Zeichens des Jona (Mt 12,39f; 16,1ff; Lk 11,29f) ist in diesem
Rahmen nicht méglich. Ich kann lediglich auf einige Ergebnisse meiner
Untersuchungen hinweisen.

a) Das Gleichnis der bosen Winzer

Die Betonung des Gleichnisses liegt auf dem Aspekt der Verwerfung. Die
verwgfenden Winzer werden verworfen werden. Die Funktion des authen-
tisch™ beigefiigten Psalmzitates liegt darin, die verwerfenden und spiter
verworfenen Winzer (’georgoi’) des Gleichnisses mit den Bauleuten (*oiko-
domount€s’) aus Ps 118,22a zu identifizieren. Im Gegensatz zur relativ unkla-
ren bzw. vieldeutigen Identitit der ’georgoi’ im 1. Jahrhundert vor u. nach
Chr., gilt der Begriff ’oikodomountés’ besonders in Qumr% und in der rabb.
Literatur als Umschreibung der jiidischen Fiihrungsschicht.”” Die naheliegen-
de Hauptabsicht des Psalmzitats liegt also nicht darin, einen Beweistext fiir
die Auferstehung Jesu an ein Gleichnis der Verwerfung des Sohnes anzufiigen,
sondern in der eben erwiihnten Klarung, wer mit den ’georgoi’ konkret gemeint
ist. Erst aufgrund dieser Vorarbeit ist zu fragen, worauf Jesus mittels der
Steinmetapher aus Ps 118,22 sekundiir verweisen kénnte. Da die messianische

28 Vgl die Ausfiihrungen von K.R. Snodgrass, The Parable of the Wicked Tenants.
Tiibingen, 1983, 63ff sowie R.H. Gundry, Matthew: A Commentary on His Literary
and Theological Art. Grand Rapids, 1982, 429, hinsichtlich der urspriinglichen Einheit
von Gleichnis und Zitat, sowie der Authentizitit von Mk 12,1-10.

29  Vgl. Snodgrass, Parable, 63-109 und Bayer, Jesus' Predicitons, 102.

19



Interpretation der Steinmetapher gut bezeugt ist,30 ist ein indirekter Verweis
auf Jesu Verwerfung und Vindikation mittels Gleichnis und Psalmzitat durch-
aus sinnvoll. Der messianische Stein, den die Bauleute (= die Verantwortlichen
Jerusalems) verworfen haben, wird zum Grundstein. Die Verwerfung Jesu ist
zeitlich beschriinkt; die aktive Einsetzung und Bestitigung desselben (=
Vindikation) erfolgt unmittelbar nach seiner Verwerfung.

b) Das Zeichen des Jona

Die Zeichenforderung der Pharisder mit folgender Reaktion Jesu wird von
allen drei Synoptikern iiberliefert. Mk 8,11f besagt, daB Jesus ganz gewi nicht
auf die Zeichenforderung der Pharisder eingehen wird, die ein ’sémeion’
erwarten, welches sichtbar und unzweideutig von Gott direkt gegeben werden
soll. Aus Lk 11,29f und Mt 12,39f ist zu entnehmen, daB lediglich das Zeichen
des Jona gegeben werden wird, welches jedoch der pharisdischen Forderung
nicht entspricht. Nach Matthius sagt Jesus, daB das gewihrte Zeichen gerade
nicht vom Himmel, sondern aus dem SchoB der Erde kommen wird.

Weit verbreitet ist nun die Auffassung, daB Lukas die urspriinglichere,
Matthius eine im Licht der Auferstehung Jesu modifizierte Form des Spruches
vom Jonazeichen widergibt. Dabei wird hiufig betont, daB Lukas entgegen
der Mt-Fasjslung entweder von der Parusie des Menschensohnes als ’Zeichen
des J gﬁla’, oder von der Predigt des Menschensohnes als ’Zeichen des
Jona’"“ spricht. Beide Interpretationsmoglichkeiten sind aber schon aufgrund
der Lukasfassung zu bezweifeln. Die Parusieinterpretation iibersieht, daB das
Zeichen des Jona den Nineviten gegeniiber die Gelegenheit der Bufje ermog-
lichte. Durch die strenge Analogie in Lk 11,30 muB auch das "Zeichen des
Menschensohnes’ die eschatologische Maglichkeit zur BuBe geben (vgl. Lk
11,32 als Kontrast dazu). Bei der zweiten Interpretationsmoglichkeit wire das
Kerygma des Jona (Lk 11,32) als Zeichen des Jona den Nineviten gegeniiber
zu verstehen. Die Verkiindigung (des Konigreiches) wiire analog als "Zeichen
des Menschensohnes’ zu sehen. Die Schwierigkeit liegt zunéchst darin, in der
BuBpredigt des Jona irgendein Zeichen fiir die Nineviten erblicken zu konnen.

30 Vgl M. Black, 'The Christological Use of the Old Testament in the New Testament’,
NTS, 18, 1971-2, 12f.

31 Vgl z.B. Bultmann, Geschichte, 118; N. Perrin, Rediscovering the Teaching of Jesus.
London, 1967, 196; R.A. Edwards, The Sign of Jonah in the Theology of the Evangelists
and Q. London, 1971, 86; D. Lithrmann, Die Redaktion der Logienquelle. Neukirchen,
1969, 42.

32 Vgl z.B. A. Hamack, Beitrige zur Einleitung in das Neue Testament. II: Spriiche und
Reden Jesu. Lei?zig, 1907, 21; O. Cullmann, Die Christologie des Neuen Testaments.
Tiibingen, 1975 (1958), 61 u. Anm. 4; P. Vielhauer, 'Jesus und der Menschensohn’,
ZThK, 60, 1963, 151; R.B.Y. Scott, 'The Sign of Jonah. An Interpretation’, Interpr,
19,(1), 1965, 18.
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Ferner ist die appositive Zuordnung von Jona’ und ’Zeichen’ in Lk 11,30
nicht zu iibersehen: Jona als Zeichen. Drittens stellt Jesus in seiner Aussage
ein zukiinftiges Zeichen des Menschensohnes in Aussicht. Daher ist die schon
zuriickliegende Verkiindigung des Konigreiches schwerlich als zukiinftiges
Zeichen des Menschensohnes zu identifizieren. Kurzum, das Zeichen des Jona
nach Lk 11,30 ist, unter zusitzlicher Beriicksichtigung des AT, der mytholo-
gischen Tradition von Nineveh, der zwischentestamentlichen Zeit und der
rabbinischen Literatur am iiberzeugendsten als *Beglaubigung der Ver%%indi-
gung durch gottliche Vindikation des Verkiindigers’ zu identifizieren.”” Die
Vindikation des verworfenen Verkiindigers wird die Beglaubigung der Predigt
bedeuten, jedoch kein Beweiszeichen vom Himmel liefern. Bei der Botschaft
der Vindikation ist kein absolut sichtbarer Beweis erbracht, vielmehr muf der
Botschaft der Vindikation Vertrauen geschenkt werden.

Unabhingig von Mt 12,39f kommen wir aufgrund von Lk 11,30 und dem
dazugehorigen Hintergrund zu dem Ergebnis, daB Jesus die Beglaubigung des
in Not geratenen Verkiindigers in Aussicht stellt. Aufgrund dessen ist es
inhaltlich durchaus moglich und kohirent, daB Jesus im AnschluB an die
eschatologische Korrelationsaussage in Lk 11,30 einen explikativen Verweis
auf Jon 2,1b hinzufiigte (Mt 12,40).

Wir schlieBen hiermit unseren kurzen Einblick in Jesu Voraussagen seiner
Vindikation ab. Jeremias konnen wir Recht geben, wenn er von einer Viel-
schichtigkeit in Form und Kontext dieser bedeutungstriachtigen Vindikations-
aussagen spricht.

C) Explizite Voraussagen des Leidens und der Auferstehung
Jesu

Auf dem eben skizzierten Hintergrund erscheinen die expliziten Leidens- und
Auferstehungsvoraussagen Jesu wenigstens thematisch in einem ganz anderen
Licht. Sie sind nicht unvermittelt eingefiigte, vom Gesamtkontext der Bot-
schaft Jesu isolierte Stiicke, sondern erscheinen als Teil einer groBen Gruppe
verschiedener Aussagen Jesu hinsichtlich einer unmittelbar bevorstehenden
Krisis. Wir miissen den groBeren Kontext der Vindikationsvoraussagen Jesu
im Auge behalten, wenn wir uns nun diesen expliziten Voraussagen widmen.

Aus den verschiedenen literarischen Analysen, die dem Pauschalurteil
Vaticinia ex eventu entgegenstehen, greife ich lediglich zwei heraus, um
ansatzweise zu demonstrieren, daB die Skepsis schon allein auf dieser Ebene
unberechtigt ist.

33 Vgl LH. Marshall, The Gospel of Luke. Grand Rapids, 1978, 485; G. Maier, Der
ProphetJona. Wuppertal, 1976, 50; R.T. France, Jesus and the Old Testament. London,
1971, 44.

21



1. Das hohe Alter der dritten Voraussage

Von den drei groBen Voraussagen des Leidens und der Aufstehung Jesuin Mk
8,31 parr; 9,31 parr und 10,32-34 parr wird besonders hiufig die sehr detail-
lierte dritte Voraussage als Produkt der Urgemeinde igsntifiziert, welche
angeblich unter dem Eindruck der Passion Jesu entstand.”” Mk 10,33 lautet:
"...und des Menschen Sohn wird iiberantwortet werden den Hohenpriestern
und Schriftgelehrten, und sie werden ihn verdammen zum Tode und iiberant-
worten den Heiden. Die werden ihn verspotten (’epaixousin’) und anspeien
(’emptysousin‘) und geiBeln (‘mastigosousin’) und toten (’apoktenousin’),
und nach drei Tagen wird er auferstehen.” Vergleicht man jedoch diese
Voraussage Jesu mit dem Passionsbericht in Mk 14,43f-16,6, so fillt u.a. auf,
daB die Wortwahl in Mk 10,33f einfacher als die des Passionsberichtes ist.
Besonders beachtenswert ist, daB das GeiBeln in Mk 10,34 (’'mastiged’) durch
das konkrete ’phrangelld’ in Mk 15,15 ersetzt wird und dal in Mk 10,34
allgemein von "apokteind’, bei Mk 15,15.24 hingegen konkret von ’staurod’
die Rede ist. Weitere Aspekte weisen auf die Vorsicht des Verfassers hin, die
dritte groBe Voraussage des Leidens und der Auferstehung Jesu nicht unter
dem EinfluB der Passionserzihlung zu formulieren, sondern ihre terminologi-
sche Eigenstiindigkeit zu bewahren. Zieht man ferner die Beobachtung von J.
Jeremias in Betracht, daB Mk 10,33f ausschlieBlich Elemente enthilt, die bei
einem damaligen Exekutionsverfahren allgemein zu erwarten wggen, so ent-
fillt eine weitere Hauptstiitze der kritischen ex eventu-Position.” Wenn wir
nun noch beachten, daB diese dritte groBe Voraussage wie die zwei anderen
Voraussagen als Menschensohnwort iibermittelt wird (wovon im Passionsbe-
richt vor Mk 14,62 nichts zu lesen ist), daB sie konkret mit der Situationsangabe
des Aufstiegs Jesu gen Jerusalem verkniipft wird, daB sie als wiederholte
Aussage Jesu iibermittelt wird ("palin’: 10,32), so frage ich, was literarisch
oder historisch konkret gegen die von den Synoptikern als jesuanisch prisen-
tierte dritte Voraussage iiberzeugend ins Feld zu fiihren ist.

34 Vgl z.B. GM. de Tillesse, Le Secret Messianique dans L' Evang{{e de Marec. Paris,
1968, 375; F. Hahn, Christologische Hoheitstitel. Gottingen, 1974°, 47; G. Strecker,
'Die Leidens- und Auferstehungsvoraussagen im Markusevangelium’,in Eschaton und
Historie. Gottingen, 1979, 52ff.

35 J. Jeremias, The Servant of God. London, 19652, 101, Anm. 459.
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2. Die Integritét der ersten zwei Voraussagen

Die zwei ersten groBen Voraussagen (Ml§ 68,31 parr; 9,31 parr) widerstehen
dem Versué:,y, die zweite aus der ersten™ , bzw. die erste aus der zweiten
abzuleiten.”” Marshall betont in diesem Zusammenhang: "Both sayings appe-
ar to contain primitiveégiements, and it is perhaps best not to attempt to derive
one from the other."”” Mk 9,31 enthdlt die im Aramiischen einprigsame
Paronomasie "Menschensohn - Menschenhinde’; Mk 8,31 enthilt "polla pat-
hein’ (vgl. Ps 34,19) und u.a. eine bemerkenswerte Anordnung der Gegner
Jesu (zunichst "hoi presbyteroi’ und erst dann ’hoi archiereis’ im Gegensatz
zu Mk 14,43.53 und 15,1!). Mk steht ferner im Kontext des anstéBigen 'retro
satana’ (8,33). Dieser Kontext verleiht der Aussage in 8,31 einen besonders
iiberzeugenden historischen Ort im Wortwechsel zwischen Petrus und Jesus.

Neben diese zwei Beobachtungen literaranalytischer Art, will ich wenig-
stens noch einen Faktor aus dem motivgeschichtlichen Hintergrund der ’drei-
Tage-Formel’ stellen. Der Hinweis auf 'meta treis hémeras’ (Mk 8,31; 9,31
und 10,34 bzw. konkreter auf "té trit€ hémera’ Mt parr, Lk parr und 1 Kor 15,4)
kann aus dem semitischen Sprachgebrauch neben wortlicher Bedeutung als
Hinweis auf eine kritische, kurze Zeit verstanden werden (vgl. Lk 13,32f; Hos
6,2;Jos 1,11;2,16; 1 Sa20,5.19; 2 Chr 20,25; 2 Mak 15,14; Jon 3,3). Jeremias,
Black, Dodd und andere machen geltend, da rabbinische Interpretationen von
Hos 6,2, die die eschatologische Auferstehung als Ereignis ’am dritten Tag
nach dem Ende der Welt’ interpretiggen, in die Zeit der ersten Hilfte des 1.
Jahrhunderts zuriickreichen kénnen.” Ferner ist die spitere rabbinische Auf-
fassung, da das Leiden des Gerechten, die passio iusti, bei Gott nicht langer
als drei Tage wihren kann, als mogliche Interpretationskomponente der
Drei-Tage-Hinweise Jesu zu erwigen ™ (Vgl. Gen R 91, hinsichtlich Joseph,
Jona, Mordekai und David als Beispiele).

Die Drei-Tage-Aussage vermittelt dem Horer somit die Vorstellung, daf3
die Auferstehung nach kiirzester Zeit erfolgen wird und ist nicht notwendiger-
weise als wortlich gemeinte Aussage zu werten.

Diese Teiliiberlegung fiihrt uns zur Grundfrage, in welcher Weise die
Jinger Jesu Aussage iiber die *Auferstehung nach drei Tagen’ verstanden
haben. Was wir aus 1 Kor 15,4 (". .. und daB er auferstanden ist am dritten

36 Vgl.z.B.P.Hoffmann, "Mk 8,31. Zur Herkunft und markinischen Rezeption einer alten
Uberlieferung’, in: Orientierung an Jesus. FS 1. Schmid, Hrsg. P. Hoffmann, Freiburg,
1974, 170.

37 Vgl z.B. B. Lindars, Jesus Son of Man. Oxford, 1983, 63f.

38 Marshall, Luke, 368.

39 Vgl z.B.]. Jeremias, 'Die Drei-Tage-Worte der Evangelien’ in: Tradition und Glaube.
FS K.G. Kuhn, Hrsg. G. Jeremias, Gottingen, 1971, 228.

40 Vgl G. Delling, "hémera’, ThRWNT 11, 951f.
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Tag nach der Schrift") im Lichte des Auferstehungsereignisses als eindeutige
Aussage zur Kenntnis nehmen, galt fiir die Jiinger vor Ostern trotz dhnlicher
Terminologie woméglich als schwer verstindliche Aussage. Bedenkt man
nimlich, daB die Jiinger hochstwahrscheinlich ein endzeitlich fixiertes, die
gesamte Menschheit umschlieBendes Auferstehungsverstindnis hatten (Dn
12,2; vgl. Jes 9,5f; Apg 1,6), so mutet die Aussage Jesu hinsichtlich einer
individuellen Auferstehung nach kurzer Zeit des Todes eher verwirrend an
(Mk 9,10 weiB zu berichten: ". . . und sie . . . befragten sich untereinander: was
mag das heiBen: auferstehen ’des Menschensohnes v. 9b!” von den Toten?").

Waren wir zunéchst davon ausgegangen, explizite Auferstehungsvoraussa-
gen zu betrachten, so miissen wir uns bei ndherem Hinsehen fragen, ob diese,
aus unserer Perspektive zwar explizit erscheinenden Voraussagen in den
Ohren der Jiinger treffender als implizit zu identifizieren sind. Da diese
Moglichkeit mit hoher Wahrscheinlichkeit der historischen Gegebenheit ent-
spricht, ist somit ein weiterer Berechtigungsgrund gegeben, die drei groBen
Auferstehungsvoraussagen als Teil der vorgsterlichen, opaleszenten Vindika-
tionsaussagen Jesu zu verstehen.

D) Auswertung des Befundes

Blicken wir auf den vor uns liegenden, nicht in allen Details dargelegten und
diskutierten Befund, so ergeben sich folgende gemeinsame Elemente dieser
ansonsten sehr unterschiedlichen Vindikationsaussagen Jesu:

1. Alle Aussagen beinhalten den Aspekt der Unumgdnglichkeit bzw. Not-
wendigkeit des bevorstehenden Ereignisses.

2. Alle Aussagen enthalten rdtselhafte Elemente hinsichtlich der Person
und des Ereignisses, welches diese Person zu erdulden hat.

3. Alle Aussagen beinhalten oder betonen eine kurze Zeit, die zwischen
Erniedrigung und Erhohung liegt.

4. Alle Aussagen sind von der engen Zusammengehorigkeit zwischen
Erniedrigung und Erh6hung gekennzeichnet.

Folgende charakteristische Elemente konnen wir aus dem Gesamtbefund
herausarbeiten:

1. Hinsichtlich Mk 14,25 hatten wir bemerkt, daB Jesus den unmittelbar
bevorstehenden Tod und ein zukiinftiges Teilnehmen am messianischen
Mahl voraussagte. Das von ihm angesprochene, zukiinftige Kénigreich
Gottes impliziert die Moglichkeit einer somatischen Auferstehung vom
Tode vor dieser Kulmination (Dan 12,2; 7,14). Der Tod Jesu markiert
jedenfalls nicht das Ende des von Jesus proklamierten Konigreiches;
vielmehr stellt er einen notwendigen Aspekt seiner Verwirklichung dar.
Die Matrix des eschatologischen Ausblicks (Mk 14,25) spannt somit
einen groBen Bogen zwischen Tod und endgiiltiger Verwirklichung des
Herrschaftsantritts im messianischen Konigsmahl.
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2. Die Metaphern des Kelches und der Taufe erginzen diese Matrix
dergestalt, daB Jesus vor dem universalen Feuer der Trennung (Lk 12,50)
dem Gerichtshandeln Gottes ausgeliefert sein wird. Dieses Gericht ist
nicht als apokalyptisches Endgericht zu verstehen. Das Jesus iiberfluten-
de Gericht wird von Gott zeitlich begrenzt und gilt als Vorldufer des
Feuers der Trennung. Die erste "conditio sine qua non’ zur zukiinftigen
Teilnahme am Konigreich Gottes ist durch das Voriibergehen des Ge-
richts erfiillt.

3. Das Zeichen des Jona betont hierbei den Aspekt der Kiirze, die zwischen
Uberflutung und Vindikation liegt. Hier zeichnet sich nun ab, daB
Vindikation unmittelbar auf den Tod folgt und nicht in einem endzeit-
lichen Rahmen erwartet wird. Die Vindikation des Verkiindigers gilt als
einziges Zeichen der Bezeugung der Botschaft: ein Warnzeichen zur
BuBe.

4. Durch das authentisch beigefiigte Psalmzitat (118,22) im Anschluf} an
das Gleichnis der bosen Winzer identifiziert sich Jesus indirekt und
nebenbei als verworfenen Stein der Bauleute. Der verworfene messiani-
sche Stein wird in einem Akt der Vindikation als Grundstein einer neuen
Bauordnung eingesetzt werden.

Ein Ereignis steht bevor, dessen Tragik und Trauma kaum zu ergriinden und
doch kompatibel mit dem Kommen des Konigreiches Gottes ist, da es auf eine
zeitlich begrenzte, obschon folgenschwere Krisis hinweist.

Wir lernen, daB sich aus der Vindikation Jesu Konsequenzen sowohl fiir die
Nachfolger als auch Gegner Jesu ergeben: Die Einsetzung des verworfenen
Steins begriindet einen neuen Bau géttlicher Ordnung und Macht. Die Erret-
tung aus dem Innern der Erde wird als Zeichen eingesetzt werden. Die
Gerichtstaufe Jesu inauguriert das Feuer der Trennung. Aus dem alttestament-
lichen Hintergrund konnte man erganzen: Die konzentrische, eschatologische
Gerichtsausbreitung iiber das Volk Gottes bis zum Endgericht erfolgt nach
dem Gericht iiber Jesus. Diejenigen Menschen, die das Leiden des Menschen-
sohnes fiir sich in Anspruch nehmen, werden jedoch wegen des stellvertreten-
den Charakters dieses Leidens vor dem Gericht bewahrt. Stets bedeutet jedoch
die Vindikation Jesu das Auslosen folgenschwerer, eschatologischer Ereig-
nisse.

Wenn Jesus das verheerende Gericht bejaht, zugleich aber das voriiberge-
hende Gericht als Ausldser weiterer eschatologischer Ereignisse versteht, so
sind seine Aussagen iiber Tod und darauf folgender Auferstehung zu erwar-
tende Manifestationen dieser ausgeprigten Gerichts- und VindikationsgewiB-
heit. Lk 12,4-5 mag diesen Sachverhalt verdeutlichen: "Ich sage euch aber,
meinen Freunden: Fiirchtet euch nicht vor denen, die den Leib toten und
danach nichts mehr kénnen. Ich will euch aber zeigen, vor wem ihr euch
fiirchten sollt: Fiirchtet euch vor dem, der, nachdem er getétet hat, auch Macht
hat, zu werfen in die Hoélle. Ja, ich sage euch, vor dem fiirchtet euch."
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Es wire nun instruktiv zu fragen, ob ein motivgeschichtlicher Hintergrund
zu den Leidens- und Vindikationsvoraussagen Jesu existiert und wenn ja,
welche Elemente besonders eng mit dem Aspekt der VindikationsgewiBheit
Jesu verbunden sind. Da ich diesem groBen Themenbereich hier nicht im
einzelnen nachgehen kann, miissen einige kurze Andeutungen geniigen.

Fiir den Hintcrgrunddier Vindikationsgew4' heit Jesu sind vor allem der
Menschensohnterminus ', die Ebed Yahweh ™ und die 4l_;’rophﬁ:ten-M.éirtyrer-
Vorstellung ™ sowie die Auffassung der passio iusti’'® zu beachten. Der
letztgenannte Vg{sstellungsbcreich verspricht ein besonders fruchtbares Ar-
beitsfeld zu sein.™ Wiihrend die Psalmen (vgl. 9; 18; 27 und 32) generell von
der Vindikation des Gerechten aus Verwerfung reden, ist in Weisheit 2,12-20
und 5,1-7 eine Konkretisierung der Vindikation als Auferstehung bzw. Erho-
hung zu beobachten. Auch in 1 QH 2,20-30; 3,37-4,4 und 15,14-17 erduldet
der Gerechte Unheil als gottliche Notwendigkeit vor eschatologischer Erlo-
sung. Schiirmann kommt hinsichtlich der passio iusti-Vorstellung zu folgen-
dem Ergebnis: "Aufgrund dieseﬁ 6Topos konnte Jesus Leiden und Totener-
weckung . . . zusammendenken.""" Nach eingehender Beschiiftigung mit dem
motivgeschichtlichen Hintergrund kann jedenfalls nicht mehr behauptet wer-
den, daB die Rede von der Auferstehung als Vindikation (des Gerechten) nur
nach der Auferstehung Jesu méglich wiire. Der Befund zeugt vielmehr fiir die
plausible Moglichkeit, daB Jesus auf verschiedene vorgeprigte Auffassungen
und Erwartungen zuriickgreifen und darauf anspielen konnte. Andererseits
stimme ich Schiirmann zu, daB durch die Erarbeitung des motivgeschichtli-
chen Hintergrunds bestenfalls nur die Mdglichkeit der jesuanischen Rede von
der Auferstehung als Vindikation (des Gerechten) erwiesen werden kann.

Dennoch erdffnet besonders der alttestamentliche und jiidische Hintergrund
ein tieferes Verstindnis der Vindikationsaussagen Jesu. Aus dem Hintergrund

41  Vgl. bes. K. Berger, Die Auferstehung der Propheten und die Erhéhung des Menschen-
sohnes. Gottingen, 1976, passim.

42 Vgl. H. Schiirmann, Gottes Reich - Jesu Geschick. Jesu ureigener Tod im Licht seiner
Basileia-Verkiindigung. Freiburg, 1983, 240.

43 O.H. Steck, Isarel und das gewaltsame Geschick der Propheten. Neukirchen, 1967,
passim.

44 Vgl M.-L. Gubler, Die friihesten Deutungen des Todes Jesu. Gottingen, 1977, 128; E.
Schweizer, Erniedrigung und Erhéhung bei Jesus und seinen Nachfolgern. Ziirich,
1962%, passim; L. Ruppert, Jesus als der leidende Gerechte? Stuttgart, 1972, passim.

45 Der Rezensent Frank J. Materna bemiingelt in Catholic Biblical Quarterly (49, 1987,
S. 661f), daB ich in meiner Arbeit Jesus’ Predictions nicht genii gend auf den vielver-
sprechendenund meine These unterstiitzenden Hintergrund der passio iusti hinsichtlich
der Rechtfertigung und Auferstehung des Gerechten eingegangen sei. Allerdings lag
der Akzent der Untersuchung nicht auf der Erarbeitung des motivgeschichtlichen
Hintergrundes, da dieser bestenfalls die Mdglichkeit der vaticinia Jesu, aber nicht die
historische Authentizitit der Aussagen Jesu nachweisen kann.

46  Schiimann, Gottes Reich, 232f.
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sprichtdie Zuversicht, daB der lebendige Gott bei allem (Todes-)Leid dennoch
hinter seinem Gerechten steht.

E. SchluBbemerkung

Verschiedene Beobachtungen an den relevanten synoptischen Texten lassen
erkennen, daB sich die skeptische Vaticinia ex eventu-Position in kumulativer
Weise als falsch erweist. Vertreter der ex eventu-Position (vgl. z.B. G.
Strecker) verbauen den Blick fiir das durchaus vielschichtige und differenzier-
te synoptische Gewebe, welches von der jesuanischen VindikationsgewiBheit
u.a. in Form von ’Auferstehung aus dem Tode’ spricht. Unsere Untersuchun-
gen ergeben, daB neben den Parusieaussagen die Leidens- und Auferstehungs-
voraussagen authentische Aussagen Jesu bleiben. Angesichts dieses Sachver-
halts sind die Vertreter der ex eventu-Position herausgefordert, historisch
stichhaltige Argumente zu liefern, die gegen die sich selbst empfehlende
Authentizitit und thematische Kreativitit der umfangreichen jesuanischen
Aussagen sprechen.

Jesus halt an der von Gott gegebenen Notwendigkeit (dei) seines Leidens-
weges fest. Auch wihrend der groBten Herausforderung in Gethsemane wen-
det er sich mit einem Treuebekenntnis an seinen Vater. Mk 14,36 ist, wie
Feldmeier in seiner 1987 erschienenen Dissertation bel%ﬁftigt, kein Erge-
bungsschluB, sondern die Bekundung eines Tatbestandes.” In dieser profun-
den Krisis bittet Jesus darum, daB der Vater den verheerenden Gerichtskelch
des heiligen Zornes von ihm wende. Jesus ist sich auch in dieser Stunde der
kommenden Vindikation bewuBt; wann jedoch der Gerichtskelch abgewendet
wird, liegt allein in der Hand des Vaters. Hebr. 5,7 bestitigt, daB das Gebet
des Sohnes (post mortem!) von Gott erhort wurde. Nach Gottes Ermessen
muBte die Zeit des Gerichtes zumindest bis zum Zeitpunkt der Kreuzigung
wihren. Die Gethsemanebitte ist nicht priméir Ausdruck von Todesangst,
sondern gibt Einblick in Jesu Situation, ein zeitlich bemessenes und doch in
duBerste ZerreiBprobe stellendes Gericht des Vaters erleiden zu miissen.

Der Schrei Jesu am Kreuz (Mk 14,34 par) weist in dieselbe Richtung. Die
Wucht des Gerichtes mit Kreuzestod lastet auf dem Gottessohn. Zwar karalg
der Schrei am Kreuz nicht bloB als VertrauensiuBerung verharmlost werden,
jedoch steht das anstoBige *lmh’ (= warum) ebenso wie die Gethsemanebitte
im Kontext der Gottesanrede und ist wohl auch im Zusammenhang des
gesamten 22. Psalms zu verstehen (vgl. bes. v. 12: "Sei nicht fern von mir,

47 R. Feldmeier, Die Krisis des Gottessohnes: Die Gethsemaneerzdhlung als Schliissel
der Markuspassion. WUNT 2/21. Tiibingen, 1987, 242f. :
48  Gegen R. Pesch, Das Markusevangelium. I1. Teil. Freiburg, 1977, 495.
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denn Not ist nahe, denn kein Helfer ist da"; v. 22b: "Du hast mich erhort").
Dies gilt auch dann, wenn Jesus nur den Beginn des Psalms rezitiert.

Trotz VindikationsgewiBheit soll Vindikation noch erbeten sein (vgl. Dan
9,2ff)! Jesus hilt an der deutlich bekundeten VindikationsgewiBheit in duBer-
ster Priifung insofern fest, als er sich auch in groBter Not an den wendet, durch
den allein seine Vindikation bewirkt werden kann.

Hans F. Bayer
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Die Auseinandersetzung zwischen bekenntnisge-
bundener und "moderner" Theologie - Zum Bei-
spiel Vater und Sohn Harnack:

Eine Skizze

Hinfiihrung

Es handelt sich hier um eine Skizze, welche Gespriachsanstoss sein will.

Zunichst war es vorwiegend biographisches Interesse, das mich in der
Kirchengeschichte nach dem Verhiltnis von Vater und Sohn fragen lieB, wenn
beide Theologen sind. Im Fall von Theodosius und Adolf Harnack kam das
Interesse an der thematischen Auseinandersetzung dazu. Zwar kann man nicht
einfach heutige Fragestellungen in friihere Situationen hineinprojizieren, doch
werden in dieser Auseinandersetzung grundsitzliche Probleme angesprochen,
die auch heute eine grofie Rolle spielen.

Dal in dieser Skizze Albrecht Ritschl zwischen Vater und Sohn Harnack
zu stehen kommt, hat nicht nur historisch-chronologische, sondern auch
grundsitzliche Bedeutung.

1. Theodosius Harnack

1.1. Leben

Theodosius Harnack wurde 1817 als Sohn eines Schneidermeisters in Peters-
burg geboren, wuchs aber in Dorpat auf, wohin die Familie spiiter iibersiedelte.
Adolf Harnack schreibt, daB im groBviiterlichen Haus ein schlichter Christen-
glaube gelebt wurde. "Er erhielt seit dem Jahr 1820 eine mild-pietistische
Firbung durch J.E. Gossner, jenen gottinnigen und freien bayrischen Katho-
liken, der in diesem Jahr, durch den Kaiser Alexander I. berufen, nach
Petersburg kam, und dort eine tief eindringende Wirksamkeit bei den Evan-
gelischen entfaltete, obgleich er damals noch nicht zum Protestantismus
iibergetreten war. Unvergesslich sind meinem Vater die Kindergottesdienste
Gossners geblieben, obwohl er sie nur als kleiner Knabe besucht hat . . . aber
sein EinfluB auf die Frommigkeit des Hauses waltete fort, und mein Vater hat
den seltenen Mann stets unter seine geistlichen Viter gerechnet, auch nachdem
er sich zum strengen Lutheraner entwickelt und damit vom konfessionslosen
Christentum Gossners weit entfernt hatte” (Zahn 2).

Schon als kleiner Junge verlor Theodosius Harnack im Zusammenhang mit
einer schweren Uberschwemmung seine Mutter, an die er sich spiter nur
schwach erinnern konnte.

Als "Kronstipendiat" begann er 1834 in Dorpat Theologie zu studieren.
Nach AbschluB seiner Studien, die er in Bonn und Berlin fortsetzte, wurde er
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zunichst Hauslehrer in Italien. "Der lebhafte, leidenschaftliche und musika-
lisch hochbegabte junge Mann zog aus diesen Lehr- und Wanderjahren reichen
Gewinn" (Zahn 5).

1843 habilitierte sich Theodosius Harnack in Dorpat, wurde 1847 auBeror-
dentlicher und 1848 ordentlicher Professor, zunichst fiir praktische, spiiter fiir
systematische Theologie. Damit ist schon etwas von seinem weiten Horizont
und seinen weitgespannten Interessen angedeutet.

Von 1853 bis 1866 gehorte er zum Lehrkorper in Erlangen und war dort
neben Hofmann, Thomasius, Franck und anderen Vertreter der "Erlanger
Theologie".

GroBtenteils aber wirkte er in Dorpat, nicht nur als theologischer Lehrer
und Autor, sondern auch als Mitarbeiter und theologischer Gutachter der
livlandischen lutherischen Kirche. So war er zum Beispiel mit einbezogen in
die Auseinandersetzungen um das Wirken herrnhutischer Kreise, welche von
der lutherischen Kirche als Bedrohung empfunden wurden. Dadurch war man
gezwungen, sich wieder mit Fragen nach der lutherischen Auffassung von
Kirche intensiver zu befassen. "In den Synoden, bei der Teilnahme an theolo-
gischen Konferenzen und als Seelsorger wurde er der religiGse Berater seines
Landes und unzihliger Einzelner, bes. Geistlicher, die sich in Gewissenskon-
flikten an ihn wandten. Von seiner Predigtkunst lernte eine ganze Generation
von Kanzelrednern in den baltischen Provinzen" (Zahn 5f).

"Er trat ferner mit Forschungen zur Liturgie hervor, war Prises des liturgi-
schen Komitees der livlandischen Kirche und der eigentliche Schopfer der
livlandischen liturgischen Gottesdienstordnung; er bereitete die Bildung der
Dorpater Universitdtsgemeinde vor, die allerdings erst nach seinem Fortgang
- 1855 - ins Leben trat, aber dennoch als seine Schopfung zu gelten hat"
(Seesemann 211).

Marie Harnack

"Es bleibt immer wahr, bedeutende S6hne haben allezeit bedeutende Miitter"
(Zahn 6). Als sie diese Worte an ihre Mutter schrieb, dachte Marie Harnack
nicht an sich und ihre Familie. Doch war sie eine "Persénlichkeit von ganz
ungewdhnlicher Prigung. . . . Thr ganzes inneres Leben, ihr ganzes Fiihlen und
Denken war erfiillt und durchstromt von Religion; ihre Seele lebte im Ewigen.
. .. Die Form ihrer Frommigkeit war das lutherische Christentum, das sie von
ihrem Lehrer Philippi gelernt hatte, und das sie in tiefer seelischer Gemein-
schaft mit ihrem Manne teilte. Jeder Tag begann fiir sie mit der Vertiefung in
einen Abschnitt der Bibel oder in eine Luthersche Schrift" (Zahn 7).

Sie nahm groBen Anteil an der Arbeit und auch am Ringen ihres Mannes
in theologischen und kirchlichen Fragen. GroB war ihr Tagespensum, das sie
nur durch genaue Einteilung ihrer Zeit bewiiltigen konnte.

Im Anliegen, den Kindern eine glaubwiirdige christliche Erziehung zu
geben, war sie mit ihrem Mann einig. Dabei litt sie immer wieder unter dem

30



Gefiihl, diesem hohen Anspruch nicht geniigen zu konnen. "Sie ging ganz in
die Tiefe in einer bestindigen Selbstpriifung und einem Sich-Messen an den
letzten Forderungen christlicher Ethik. Bis zur Selbstquilerei gehen die Re-
chenschafisberichte iiber ihre eigene Mangelhaftigkeit, iiber Schroffheit, Lieb-
losigkeit und Schwiiche. Hinter all diesen Selbstanklagen erhebt sich drohend
der Gedanke an das Gericht, dem sie entgegengeht, und es ist erschiitternd zu
sehen, wie sich ihr die Gewissheit der Gnade immer wieder verdunkelt, wie
das BewuBtsein der Gotteskindschaft unterzugehen droht und das Siindenbe-
wubBtsein die Oberhand behilt." (Zahn 8)

Marie Harnack starb bereits 29jahrig. Damit wurde Theodosius zunéchst
alleinerziehender Vater, bis er sich 1864 wieder verheiratete. "Die neue Mutter
nahm sich der verwaisten Kinder mit der groBten Liebe und Treue an; sie war
so stolz auf sie wie nur je eine rechte Mutter und begleitete den Lebensgang
jedes einzelnen bis zum Ende mit gleicher Wirme und Anteilnahme"” (Zahn
18).

Theodosius Harnack starb am 23. September 1889 nach kurzer Krankheit.

1.2 Theologie

Theodosius Harnack wurde zum Lehrer vieler baltischer lutherischer Theolo-
gen. Im Zusammenhang mit seinem Ringen um Fragen der Ekklesiologie und
um das Selbstverstindnis der baltischen lutherischen Kirche veroffentlichte er
eine Reihe von Untersuchungen: 1854 "Der christliche Gemeindegottesdienst
im apostolischen und altkatholischen Zeitalter"; 1860 "Die lutherische Kirche
Livlands und die herrnhutische Briidergemeine"; 1862 das wichtige, spiter
wieder neu aufgelegte Werk, "Die Kirche, ihr Amt, ihr Regiment”; 1870 "Die
freie lutherische Volkskirche".

Bedeutend waren seine Forschungen auf dem Gebiet der praktischen Theo-
logie. 1877f erschien seine "Praktische Theologie", 1882 "Katechetik und
Erklarung des kleinen Katechismus Luthers".

Als Prediger und Homiletiker stellte er an sich und andere hohe Anspriiche,
wie sein Sohn Adolf vor seiner ersten Probepredigt erfahren muBte. "Diese
erste Predigt muBte er auf Verlangen des Vaters in der Nacht von Sonnabend
auf Sonntag noch einmal umschreiben und neu lernen, da sie den Anforderun-
gen des geschulten Homileten nicht geniigte. Der Sohn lernte von ihm die
Kunst der genauen und strengen Disposition, die jede Unklarheit im Denken,
jedes bloBe Spielen mit Worten unmdglich macht, und die Zahigkeit des
Festhaltens an einer selbstgestellten Aufgabe, bis diese wirklich durchgefiihrt
war" (Zahn 29f).

Die Fakultit Dorpat war durch ein Kirchengesetz von 1832 auf das luthe-
rische Bekenntnis verpflichtet.

Nun hatte sich in den "Zeiten der geistlichen Diirre in der Landeskirche"
(Nerling 171) die Arbeit der Herrnhuter ausgedehnt. Dabei wurde die "Wirk-
samkeit der Herrnhuter im allgemeinen als segensreich bezeichnet. Durch
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verstindliche und erbauliche Predigt und eine ausgedehnte Seelsorge und
Kirchenzucht wuchs die Erkenntnis im evangelischen Glauben, wurde auf
strengere Zucht und Sitte gehalten und mehrte sich der Wohlstand. Die
Bethiuser bildeten Zentren des geistlichen Lebens, in ihnen wurde von Dia-
konen eine eigene Gemeindeordnung organisiert, die in einem hierarchischen
Aufbau die Glieder zur Mitwirkung und Mitgestaltung des kirchlichen Lebens
brachte" (Nerling 170).

Aber gerade hier setzte die Auseinandersetzung ein und zwar in dem
Augenblick, als eine neue kirchliche Selbstbesinnung auf die Bekenntnis-
grundlagen einsetzte. Den strengen Lutheranern war das Konventikelwesen
der Herrnhuter ein Dorn im Auge. Doch stellte die Synode von 1852 fest, "daB
Verhandlungen mit Herrnhut nicht moglich seien, da es die gesetzlichen
Einschrinkungen nicht anerkenne, andererseits konne seine kirchliche Wirk-
samkeit nicht offiziell anerkannt werden. Eine Union mit Herrnhut wiire eine
Verleugnung des Bekenntnisses" (Nerling 175).

Auch Theodosius Hamack gehdorte zu jener Gruppe unter den baltischen
lutherischen Theologen, die man als "positiv bibelgldubig” bezeichnete.

Die wissenschaftliche Hauptarbeit Theodosius Harnacks ist ohne Zweifel
sein zweibdndiges Werk "Luthers Theologie mit besonderer Beziehung auf
seine Versohnungs- und ErlGsungslehre", deren erster Band 1862, der zweite
1886 erschien. Das Studium der Theologie Luthers begleitete seine ganze
Forschertitigkeit. Auch wenn seine Untersuchung lingere Zeit mehr oder
weniger vergessen war, war sie "das bedeutendste, ja genau genommen das
einzig bedeutende theologische Lutherbuch des 19. Jahrhunderts" (Bomn-
kamm). So wurde sie 1927 neu aufgelegt. "Obwohl ihm wichtige seither
neuerschlossene Quellen nicht zur Verfiigung standen, hat Harnack mitdiesem
lange unbillig ignorierten Werk wesentliche Aspekte der theologischen Lu-
ther-Interpretation seit beziehungsweise nach Karl Holl scharfsichtig voraus-
genommen” (Doerne in NDB 7).

Die Einleitung zum zweiten Band geriet dann zu einer Abrechnung mit der
Theologie Albrecht Ritschls, vor allem dessen Lehre von Rechtfertigung und
VersGhnung.

2. Albrecht Ritschl

2.1 Leben

Albrecht Benjamin Ritschl wurde am 25. Miérz 1822 in Berlin geboren. Er
entstammt einem Pfarrhaus. Sein Vater war Superintendent. Sein Theologie-
studium fiihrte ihn nach Bonn, Heidelberg, Halle und Tiibingen.

Besonders gepriigt wurde er durch Ferdinand Christian Baur und dessen
konsequent historische Kritik.
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1846 habilitierte er sich in Bonn, wo er 1852 auBlerordentlicher und 1859
ordentlicher Professor fiir systematische Theologie wurde. 1864 folgte er
einem Ruf nach Gottingen. Schon nach 10jihriger Ehe verlor Ritschl seine
Frau. Dadurch wurde er sehr einsam. Sein groBes Studierzimmer war fortan
zugleich sein Wohn- und Schlafzimmer.

Als akademischer Lehrer, der sich um eine Auseinandersetzung mit den
immer wichtiger werdenden Naturwissenschaften bemiihte, hatte Ritschl groBe
Ausstrahlungskraft. Zu seinen bedeutendsten Schiilern gehorte Adolf Harnack.

2.2 Die "neue" Theologie Ritschls

"Ritschl erwihlte das Studium der Theologie, weil er, wie er selbst erklirt hat,
sich vor allem durch einen ’spekulativen Drang, das Hochste zu begreifen’,
angetrieben fiihlte" (Harnack, Gedenkrede 4).

Zunichst war er von Hegels Philosophie angezogen. "Die damals gewon-
nene Uberzeugung, daB sich alles systematische Denken in der Kultur- und
Geisteswissenschaft, also auch in der Theologie, an der Geschichte orientieren
miisse, hat Ritschl niemals wieder aufgegeben” (Gedenkrede 5).

Ferdinand Christian Baur, dessen Schiiler er wurde, hatte vom hegelschen
Ansatzpunkt aus die frithe Kirchengeschichte zu begreifen gesucht. Diese
Konzeption beeindruckte Ritschl. Sein erstes Werk, eine Untersuchung zu
Marcion, bewegte sich noch ganz in den Bahnen seines Lehrers, ebenfalls die
erste Auflage der "Geschichte der altkatholischen Kirche".

Bald aber wandte er sich von Baur ab und ging fortan eigenstiindig seinen
Weg. Besondere Bedeutung hat Ritschl durch seine griindlichen dogmenge-
schichtlichen Forschungsarbeiten erlangt. Zunichst Dogmenhistoriker, ent-
wickelte er sich immer mehr zum Dogmatiker, der fiir seine Forschungen auf
umfangreichen eigenen Studien aufbauen konnte.

Ausgehend von Luther verstand er sich als dessen Sachwalter gegen Ka-
tholizismus, Mystizismus und Schwarmgeist. In seiner umfangreichen drei-
bindigen Untersuchung iiber den Pietismus sah er in diesem das Wiederauf-
leben katholischer Mystik.

Wie ihm zeitlebens aller Pietismus und Mystizismus suspekt blieb, wollte
er mit allen metaphysischen Spekulationen in der Dogmatik aufrdumen. Er
versuchte, wissenschaftliche Theologie zu betreiben. Dabei galt ihm "als
Grundsatz der evangelischen Kirche, daB man die christliche Lehre allein aus
der Heiligen Schrift schopfe". (Unterricht in der christlichen Religion, §13)
Dadurch wurde er fiir eine ganze Generation von Theologen wegweisend, wie
zum Beispiel fiir Martin Kahler, der dann allerdings einen ganz anderen Weg
ging. Dieser beschrieb seine Eindriicke spiiter folgendermaBen:

"Wir waren alle am Positivismus und Biblizismus irre geworden durch den
Eindruck, den die historische Kritik auf uns machte. Die Autoritiit der Bibel
und des iiberlieferten Christentums war uns erschiittert; nun kam Ritschl und
gab uns wieder die Zuversicht zum geschichtlichen Christentum, ohne von uns
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zu fordern, die autoritiren Quellen der Bibel und des kirchlichen Dogmas
gegeniiber der Kritik zu verteidigen bzw. von ihr prinzipiell auszuschlieffen.
Und diese Zuversicht zum geschichtlichen Christentum gab er uns, ohne uns an
die individuelle, subjektive Begriindung im christlichen BewuBtsein zu verwei-
sen.” (Geschichte der protestantischen Dogmatik im 19. Jahrhundert 246).

Ritschl hielt nicht viel von pietistischer Betonung des personlichen Gottes-
verhiltnisses. Darin witterte er katholische Mystik. Alles war ihm bezogen auf
die Gemeinde. So entfaltete er auch seinen Entwurf der Dogmatik, den
"Unterricht in der christlichen Religion", welche seiner Meinung nach "die
vollstindige Gesamtanschauung vom Christentum" darstellte (aus der Vorre-
de), "vom Standpunkte der mit Gott versohnten Gemeinde aus” (aaO).

Das Christentum war fiir ihn eine Ellipse mit den beiden Brennpunkten der
Erlosung und des Reiches Gottes.

"Das Reich Gottes ist der allgemeine Zweck der durch Gottes Offenbarung
in Christus gestifteten Gemeinde, und ist das gemeinschaftliche Produkt
derselben, indem deren Glieder sich durch eine bestimmte gegenseitige Hand-
lungsweise untereinander verbinden" (Unterricht 5).

Die ganze Konzeption erweckt einen trockenen, lehrméBigen Eindruck. Es
ist nicht verwunderlich, daB das urspriingliche Anliegen Ritschls, dieser
"Unterricht" solle dem Religionsunterricht in Gymnasien zugrunde gelegt
werden, kaum verwirklicht wurde. Was Ritschl unter seinem zentralen Begriff
des Reiches Gottes entfaltete, deckt sich weitgehend mit dem damaligen
Staatswesen und mit biirgerlichen Vorstellungen. Christliches Leben und
Heiligung waren Entfaltung der Tugenden der Selbstbeherrschung, Gewissen-
haftigkeit, Weisheit, Besonnenheit usw (Unterricht 65).

Eschatologie fand fiir Ritschl praktisch nicht statt. Sein Interesse lag ganz
an der Bewihrung der christlichen Tugenden in der Gemeinde und im Staats-
wesen, die teilweise als beinahe deckungsgleich erscheinen. Allerdings 146t
er wie beildufig erkennen, daB diese Welt einmal verdndert werde. Und dann
"begriindet eben die im Christentum entspringende religiose Schitzung unse-
res geistigen und sittlichen Lebens die Hoffnung auf die Erhaltung und
Befestigung desselben in der Gemeinschaft mit Gott und mit dem Reiche der
vollendeten Geister" (Unterricht §77). Allerdings haben fiir ihn "alle im N.T.
dargebotenen Formen der Vorstellung von den letzten Dingen" lediglich "eine
symbolische Bedeutung" (aaO).

3. Adolf (von) Harnack

3.1 Leben

Adolf Harnack wurde am 7. Mai 1851 in Dorpat geboren. Da er schon sehr
friih seine Mutter verloren hatte, war fiir seine Kindheit vor allem der EinfluB
des Vaters prigend. Im Bestreben, die Kinder gottwohlgefillig zu erziehen,
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scheint dieser oft eher iiberstreng gewesen zu sein. Im Alter setzte ihm der
Sohn allerdings ein positives Denkmal, wenn er anliBlich seines Todes
schreibt:

"Was ein Vater seinen S6hnen in den entscheidenden Jahren sein kann, das
ist er uns gewesen; ich habe alles, was Erfahrung, Bildung und Urteil aus-
macht, auf allen Gebieten des personlichen Lebens und des Wissens, zuerst
durch ihn und unter seiner nie ermiidenden Leitung kennengelernt. Wenn ich
zuriickdenke, wieviel Zeit wir ihm gekostet, und wieviel Zeit ich meinen
Kindern widme, so ist’s gar nicht zu vergleichen. Er hat viel in seinem Leben
gearbeitet und noch bis zuletzt seine Korrekturbogen korrigiert, aber auf
wieviel genuBreiche Arbeit hat er verzichtet, um sich mit uns abzuquiilen! Das
ist mir in den letzten Jahren immer deutlicher geworden. Und wenn ich an
seine groBe Strenge in unserer Jugendzeit zuriickdenke, so ist es mir ganz klar,
daB sie ein AusfluB seiner Gewissenhaftigkeit war, die er vor allem und zuerst
gegen sich selber kehrte. Ich habe ihn in meinem ganzen Leben nie verstimmt
und nie deprimiert gesehen; einer Laune hat er sich nie hingegeben, und wie
er die Dinge beurteilen wiirde, dariiber hat er uns nie einen Zweifel gelassen.
Wir wussten immer, wie wir mit ihm daran waren. Aber vielleicht das
Imponierendste und GroBartigste an ihm war, daB er sich in allen Dingen, die
nicht im Bereiche menschlicher Entscheidungen liegen, niemals gesorgt hat.
Er war nur und ausschlieBlich darum besorgt, daB er und die Seinigen im
rechten Gottvertrauen - ohne Schminke und Gebirde - stehen, ihre Pflicht titen
und liber ihre Gesundheit wachen. Alles andere lag im Grunde auBerhalb des
Kreises, an den er dachte” (Zahn 15).

Schon vor dem Abitur ist Adolf entschlossen, Theologie zu studieren, denn
"je ldnger ich lebe . . ., desto mehr erfahre ich es tiaglich, wie alle Probleme
und Konflikte immer schlieBlich auf das Gebiet des Religiosen rekurrieren
und dort zum Austrag kommen, und wie deshalb ein christlicher Standpunkt
niemals ein iiberwundener sein kann. Und darum bin ich ein begeisterter
Theologe; denn ich hoffe, in dieser Wissenschaft den Weg zur Losung der
Hauptprobleme unseres Lebens zu finden; nicht freilich die ganze Losung;
aber doch wenigstens den rechten Weg; denn ich bin mir wohl bewuBt, daB
man diesen Weg tagtiglich von Neuem anfangen mu8. Nicht eine Fiille fertig
gemachter Glaubenssitze begehre ich, sondern jeden einzelnen Satz in dem
Gewebe will ich mir selbsttiitig produzieren und zu eigen machen"”. (Zahn 23)

Zu seinen ersten Lehrern gehort sein Vater, dazu Alexander von Oettingen
und Moritz Baron von Engelhardt. Die Lehrer merken schon bald etwas von
der auBergewdhnlichen Personlichkeit Adolf Harnacks. Von ihm erwarten sie
sich nun GroBes. Nach Erscheinen der Dissertation Harnacks ruft Engelhardt
aus: "Ich danke Gott dem Herrn dafiir, daB er unter den glidubigen Theologen
Manner erweckt, die Lust und Kraft haben, es in der diirrsten und miihsamsten
Arbeit den Feinden seines Reiches zuvor zu tun. So allein kénnen wir unsere
Schlachtordnung wieder herstellen und uns die Achtung der Gegner erwerben.
... Der Geist Gottes ruhe auf Euch jungen Minnern! Er schenke Euch und Dir
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insbesondere die Kraft, auf diesem Wege fortzufahren und bewahre Dich vor
der Schnellfertigkeit und der faulen Glaubensplerophorie der groBen Horde
sogenannter gldubiger Theologen" (Zahn 44f).

Allerdings klingt dann auch schon ein mahnender Unterton mit im Blick
auf die kritischen Ergebnisse.

1874 wird Adolf Harnack Privatdozent, 1876 auBerordentlicher Professor
fiir Kirchengeschichte in Leipzig. 1879 wird er als ordentlicher Professor nach
GieBen berufen, 1886 nach Marburg, bis er schlieBlich 1888 gegen heftigen
kirchlichen Widerstand nach Berlin kommt. Diese Berufung ging nicht ohne
Nebengerdusche ab, so wurde ihm als Korrektiv Adolf Schlatter zur Seite
gestellt.

1890 wird Harnack Mitglied der PreuBischen Akademie der Wissenschaf-
ten. 1905 bis 1921 ist er Generaldirektor der Staatsbibliothek, seit 1910
Prisident der Kaiser-Wilhelm-Gesellschaft zur Forderung der Wissenschaf-
ten. 1914 verleiht ihm Kaiser Wilhelm II. den erblichen Adel.

Als akademischer Lehrer entfaltet Harnack eine immense Tiatigkeit, tritt
aber in der Kirche kaum in Erscheinung. Er engagiest sich zwar aus wissen-
schaftlichen Griinden in Auseinandersetzungen, wie etwa um die Geltung und
Verpflichtung des Apostolikums. 1903 bis 1912 ist er Prisident des Evange-
lisch-sozialen Kongresses. Aber in der Synode oder auf der Kanzel wird er
kaum gesehen.

Im Alter erlebt Harnack eine Wende in der Theologie, die ihn zutiefst
beunruhigt. Als er an einer Studentenkonferenz in Aarau seinen friiheren
Schiiler Karl Barth horte, war er zutiefst erschiittert. An Rade schrieb er am
20.1.29: "Ich hitte niemals gedacht, daB noch eine Spekulation unter uns
aufkommen konnte, fiir die ich keine Antenne besitze" (Zahn 416).

Nach weitgespannter Tatigkeit starb Adolf Harnack am 10. Juni 1930.

3.2 Theologie

Adolf Harnack ist Historiker. Seine Forschungsleistung in der Kirchen- und
Dogmengeschichte, die sich in seiner dreibéndigen Dogmengeschichte beson-
ders augenfillig darstellt, ist erstaunlich. Dabei ist er davon iiberzeugt, daBl der
Kirchengeschichte die Krone der theologischen Fakultiten gebiihrt. Thre Auf-
gabe liegt aber nicht nur im Feststellen dessen, was war, sondern im Ziehen
von notwendigen und méglichen Folgerungen fiir Gegenwart und Zukunft.
"Eingreifen in die Geschichte - das heibt: die Vergangenheit abzustoBen,
wo sie hemmend in die Gegenwart hineinreicht, und das heiBt endlich: die
Zukunft umsichtig vorzubereiten. Unzweifelhaft kommt daher der Geschichte
in Bezug auf die Vergangenheit ein richterliches, ja ein konigliches Amt zu;
denn um zu entscheiden, was aus ihr noch fortwirken darf, und was abgetan
oder umgebildet werden muB}, muB der Historiker wie ein Konig richten. Alles
aber muB} in der Geschichtserkenntnis letztlich auf die Vorbereitung der
Zukunft abgezweckt werden; denn nur die Wissenschaft hat ein Recht zu
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existieren, die ein Werdendes vorbereitet; sonst ist sie ein iiberfliissiger und
schidlicher LebensgenuB, der der notwendigen Arbeit edle Krifte entzieht.
Zum Handeln ist der Mensch auf der Welt, nicht zum Betrachten" (Uber die
Sicherheit und die Grenzen geschichtlicher Erkenntnis, zitiert nach Meinhold:
Geschichte der kirchlichen Historiographie 11, 268f).

Dogmatik erhilt fiir Harnack die Bedeutung einer Hilfswissenschaft. Er
weist einerseits die Dogmatik als "die Darlegung des Christenthums in den
Formen der Kirchenlehre, wie sie sich seit dem 2. Jahrh. gebildet haben” (DG
I, 23, Anm. 1) der historischen Theologie zu. "Im Unterschiede von ihr muf
eine Disciplin gedacht werden, die die geschichtlich zutreffende Darlegung
des Evangeliums mit dem jeweiligen allgemeinen Erkenntnisstande vermit-
telt. Eine solche Disciplin kann die Kirche ebenso wenig entbehren, wie es
kein Christenthum geben kann, das sich nicht Rechenschaft von seinem
Grunde und geistigem Inhalte gebe. Sie gehort aber in die praktische Theolo-
gie" (aa0).

Harnack ist sich gewif}, daB sich das Eigentliche des Evangeliums in ganz
kurze und einfache Aussagen fassen 14Bt, ohne da etwas Wesentliches dabei
verloren geht und ohne daBl seine einzigartige Stellung unter den anderen
Religionen dabei preisgegeben wird:

"Indem man aber die ganze Verkiindigung auf diese beiden Stiicke zuriick-
fiihren kann - Gott als der Vater, und die menschliche Seele so geadelt, dal
sie sich mit ihm zusammenzuschlieBen vermag und zusammenschlieBt -, zeigt
es sich, dal das Evangelium iiberhaupt keine positive Religion ist wie die
anderen, daB es nichts Statutarisches und Partikularistisches hat, daB es also
die Religion selbst ist. Es ist erhaben iiber allen Gegensitzen und Spannungen
von Diesseits und Jenseits, Vernunft und Ekstase, Arbeit und Weltflucht,
Judischem und Griechischem. In allen kann es regieren, und in keinem
irdischen Element ist es eingeschlossen oder notwendig mit ihm behaftet"
(zitiert nach Kantzenbach: Programme der Theologie 138).

Ein Grundgedanke ist allerdings bei Harnack auf der Strecke geblieben,
namlich das Wesen des Evangeliums als Botschaft der Erlosung. In diese
Richtung weist unter anderem die beriihmt gewordene Behauptung: "Nicht
der Sohn, sondern allein der Vater gehort in das Evangelium, wie es Jesus
verkiindigt hat, hinein" (aaO 140).

4. Die Auseinandersetzung

4.1 Der erste Band der Dogmengeschichte Adolf Harnacks

Ende 1885 erschien der erste Band der Dogmengeschichte Adolf Harnacks.
Es war ihm wohl klar, daB mit diesem Werk ein neues Kapitel in seinem
theologischen Schaffen aufgeschlagen wurde. Es muBte ihm auch im voraus
klar sein, daB sein Vater ihm auf diesem Weg nicht folgen konnte. Auseinan-
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dersetzungen waren dabei mehr als wahrscheinlich. Harnack sah sich aber
gendtigt, auszusprechen, was er sich an neuen Einsichten erarbeitet hatte.

Am 30. Dezember 1885 schrieb er an Friedrich Loofs: "Ich kann Ihnen
sagen, daBl ich meinem Gott und Herrn danke, daB ich von Berufs wegen
Gelegenbheit in diesem Buche gehabt habe, zu sagen, ungeschminkt zu sagen,
was ich iiber entscheidende Fragen denke, ohne daB man mir vorwerfen kann,
dass ich die Aussprache gesucht habe." Loofs hatte ihm unter Verweis auf den
eigenen Vater klar zu machen versucht, daB dieses Werk gerade unter der
dlteren Generation Unruhe auslosen werde. Harnack antwortete darauf: "Sie
haben von Ihrem Vater gesprochen: Auch ich habe einen Vater, der so denkt,
wie Ihr Vater. Ich brauche Ihnen nicht zu sagen, was das fiir mich bedeutet.
So gut ich es verstehe, ohne der Wahrheit in Schweigen und Reden etwas zu
vergeben, habe ich versucht, meine Sache zu fiihren und an seinen Standpunkt
zu denken. Aber das hat seine Grenze, die man nur mit beflecktem Gewissen
iiberspringen konnte. - Das weiB mein Vater auch” (Zahn 101f).

Seinem Lehrer Albrecht Ritschl sandte er ein Exemplar mit den Worten:
"Es ist mir ein Bediirfnis, indem ich den Band in Ihre Hinde lege, Thnen
nochmals meinen herzlichen Dank fiir alles zu sagen, was ich von Ihnen
empfangen habe. Mit dem Studium Ihrer ’Entstehung der Altkatholischen
Kirche’ hat vor 17 Jahren meine theologische Arbeit begonnen, und es ist
seitdem schwerlich ein Vierteljahr vergangen, in welchem ich nicht weiter von
Ihnen gelernt hiitte. Das gegenwiirtige Buch ist eine Art von AbschluB lang-
jahriger Studien: Es wire ohne die Grundlage, die Sie gelegt, wohl nie
geschrieben worden, so unvollkommen es ist. Nehmen Sie es freundlich auf
und bleiben Sie dem Verfasser auch dort wohlgesinnt, wo Sie seine Beobach-
tungen oder Urteile nicht teilen" (Zahn 99).

Die Reaktion seines Vaters lie lange auf sich warten. Die Ergebnisse des
Sohnes hatten den Vater so tief in seinem christlichen Glauben getroffen, daB
er die Kollegen in der Fakultiit bat, ihn nicht auf dieses Werk hin anzusprechen.
Die Mutter hatte ein Stiick weit teil an dieser zuniichst stummen Auseinander-
setzung. Sie schrieb an den Sohn: "Papas Schweigen ist nie und nimmermehr
so zu verstehen, als lige ein Mangel an Liebe oder auch nur eine Entfremdung
dem zu Grunde. Aber einen tiefen Schmerz hast Du ihm gemacht. Denn wie
Deine Anschauungen nun hervortreten, kénnen sie ihm nur einen Stich ins
Herz geben. Dazu kennst Du ja genugsam den Stand der Dinge und Deinen
Vater selbst. Ich vermag nicht zu beurteilen, inwieweit Du genotigt warst, so
zu schreiben" (Zahn 105).

Als der Vater schlieBlich das Schweigen brach, lieB er es um seines
Glaubens und Gewissens willen an Deutlichkeit nicht fehlen:

"Unsere Differenz ist keine theologische, sondern eine tiefgehende, direkt
christliche, so daB ich, wenn ich iiber sie hinwegsihe, Christum verleugnete,
und das kann kein Mensch, auch wenn er mir so nahe stiinde, als Du, mein
Sohn, von mir verlangen oder erwarten" (Zahn 105).
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Dabei bezieht er sich ausdriicklich auf die zentrale Frage nach der Bedeu-
tung der Auferstehung Jesu Christi. "Wer - um nur die alles entscheidende
Hauptsache zu nennen - so wie Du zur Auferstehungstatsache steht . . . der ist
in meinen Augen kein christlicher Theologe mehr. Ich begreife total nicht, wie
man bei solcher Geschichtsmacherei noch auf die Geschichte sich berufen
kann, oder ich begreife es nur, wenn man das Christentum dabei degradiert.
Also entweder - oder . . . Mit der Auferstehungstatsache steht und fillt mir das
Christentum; mit ihr steht mir auch die Trinitit bombenfest" (Zahn 195).

In der Dogmengeschichte spricht Adolf Harnack von der Tatsache, daB den
ersten Christen die Auferstehung Jesu gewiB gewesen sei, und daB "die
Auferstehung Jesu . . . somit zum sicheren Unterpfand der Auferstehung aller
Gldubigen, und zwar ihrer realen, persénlichen Auferstehung" (DG 94) wurde.
In einer Anmerkung setzt er sich noch eingehender mit dieser grundlegenden
Frage auseinander:

"Es ist eine oft wiederholte Rede, das Christenthum ruhe auf dem Glauben
an die Auferstehung Christi. Diese Rede kann richtig sein, wenn vorher
verkiindigt ist, wer dieser Jesus Christus ist und was sein Leben bedeutet.
Wenn sich aber die Behauptung auf den nackten Bericht bezieht, dem man
sich allem zuvor unterwerfen solle, und dazu noch, wie nicht selten geschieht,
durch den Zusatz ’erginzt’ wird, die Auferstehung Christi sei das sicherste
Factum der Weltgeschichte, so wei man nicht, ob man sich mehr iiber die
Gedankenlosigkeit oder den Unglauben in dieser Rede wundern soll. An ein
Factam braucht man nicht zu glauben, und wozu religiser Glaube, d.h.
Vertrauen auf Gott, néthig ist, das kann nimmermehr ein Factum sein, das
auch abgesehen von solchem Glauben feststiinde. Es ist deshalb hier die
historische Frage und die Frage des Glaubens scharf zu unterscheiden. Histo-
risch stehen folgende Punkte fest: 1) daB Niemand von den Gegnern Christi
ihn nach seinem Tode gesehen hat, 2) daB Jiinger Christi bald nach dem Tode
Christi iiberzeugt gewesen sind, ihn geschaut zu haben, 3) dass die Reihenfolge
und die Zahl dieser Erscheinungen - abgesehen von den beiden ersten - nicht
mehr sicher ermittelt werden kénnen, 4) daB die Berichte iiber den Auferstan-
denen sehr schnell gewaltig ausgeschmiickt worden sind, ihr Kern aber bloBe
Erscheinungen (nicht Reden und Handlungen) sind, 5) daB die Jiinger und
Paulus Christus nicht in dem gekreuzigten, irdischen Leibe, sondern in himm-
lischer Glorie gesehen zu haben sich bewuBt gewesen sind - selbst die spiteren
ganz unglaubwiirdigen Berichte von den Erscheinungen Christi, welche die
Leibhaftigkeit stark betonen, reden dabei doch zugleich von einem solchen
Leibe, der durch verschlossene Thiiren geht, also kein irdischer gewesen ist,
6) da Paulus die ihm geschenkte Christusmanifestation zwar mit keinem der
ihm spiter gewordenen Gesichte gleichsetzt, aber sie andererseits in den
Worten beschreibt (Gal 1,15): Als es Gott gefiel, seinen Sohn in mir zu
offenbaren, und trotzdem mit den Erscheinungen, welche die Friiheren gese-
hen haben, auf eine Stufe riickt. Da nun auch das am dritten Tage leerbefun-
dene Grab nicht als ein ganz sicheres geschichtliches Factum gelten kann, weil
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es mit offenbar sagenhaften Ziigen (Engelerscheinungen) verbunden erscheint
[doch darf es als iiberwiegend wahrscheinlich gelten . . .], so ergiebt sich, I)
daB sich jede Auffassung hier von der urspriinglichsten Auffassung entfernt,
welche die Auferstehung Christi als eine einfache Wiederbelebung seines
sterblichen Leibes vorstellt, IT) daB lediglich die Frage, ob reale himmlische
Erscheinung [ohne Handlungen und Reden] oder Vision, hier zu erortern ist,
und dass IIT) iiberhaupt das Problem, ob Jesus auferstanden ist, fiir niemanden
existieren kann, der von dem Inhalte und Werth der Person Jesu absieht; denn
das bloBe Factum, daB Anhénger und Jiinger Jesu iiberzeugt gewesen sind, ihn
gesehen zu haben, zumal wenn sie selbst dabei erkliren, er sei ihnen in
himmlischer Glorie erschienen, bietet doch fiir den, dem es mit der Feststel-
lung geschichtlicher Thatsachen Ernst ist, auch nicht den geringsten Anlaf zu
der Annahme, Jesus sei nicht im Grabe geblieben" (aaO 95f).

Dabei scheint mir Adolf Harnack hier mindestens zwei Anliegen nicht
geniigend Rechnung zu tragen. Natiirlich ist ein Factum etwas, was nicht
geglaubt werden muB, sondern festgestellt werden kann. Dabei berichten auch
die Evangelien, daB selbst Augenzeugenschaft von Geschehenem nicht zum
Glauben fiihrt, sondern Unglauben hervorrufen kann. Glaube ist nicht einfach
Feststellung irgendwelcher Tatsachen, auch nicht eine Haltung der Unsicher-
heit, wenn man sich nicht fiir oder gegen etwas entscheiden kann, sondern eine
Lebenshaltung des Vertrauens.

Dieses Vertrauen hat es nun aber zu tun mit Fakten, wie sie in der Bibel
berichtet werden. Gerade die immer wieder erorterte Frage nach dem leeren
Grab trifft meines Erachtens nicht nur auf eine Nebensichlichkeit, sonst hitte
nicht Paulus mit aller Energie immer wieder auf die Tatsache der Auferstehung
Christi verwiesen.

4.2 Der zweite Band der Theologie Luthers von Theodosius
Harnack

1886 erschien der zweite Band von Theodosius Harnacks Untersuchung iiber
die Theologie Luthers. Im Vorwort bittet der Verfasser zuniichst "um geneigte
Entschuldigung, daB ich erst jetzt, nach iiber zwanzig Jahren, die Fortsetzung
meiner 'Theologie Luthers’ folgen lasse” (aa0). Zunachst lagen die Griinde
in seiner privaten Lebenssituation. Dann sah er sich aber auch gendtigt, die in
der Zwischenzeit erschienenen Lutherstudien und ihre Ergebnisse aufzuneh-
men. Vor allem wubBte er sich zu einer Auseinandersetzung mit Ritschl
herausgefordert.

Vordergriindig geht es dabei zundchst einmal um die Frage des authenti-
schen Luther-Verstindnisses, an dem aber grundsitzliche Fragen deutlich
werden. Dabei wirft Harnack Ritschl Selbsttiuschung vor, die gerade im
"Unterricht in der christlichen Religion" deutlich werde. "Ohne solche Selbst-
tauschung kann es auch nicht abgehen, wenn man den spezifischen Unter-
schied zwischen dem Christentum und anderen Religionen verwischt und
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dagegen behauptet, daB wir das Wesen und die Wahrheit der Offenbarung mit
Zugrundelegung von Begriffen, die auBerhalb des Christentums entsprungen
sind, zu bestimmen haben" (Luthers Theologie 2, 10).

"Sehr bezeichnend sagt Ritschl, daB die ’individuelle Erfahrung Luthers
von Zerschmetterung des Gewissens und von Gewissensberuhigung durch die
Strafsatisfaction Christi’ nicht fiir den normalen Standpunkt in der lutheri-
schen Kirche gelten kénne. *Denn dieses Postulat ist durch die Geschichte der
Kirche seit dreihundert Jahren als nicht allgemeingiiltig erwiesen; weil es
seiner Natur nach zwar eine Secte hervorrufen kann, nicht aber geeignet ist,
die in der Kirche méogliche und berechtigte Frommigkeit ausschlieBlich zu
bestimmen und zu begrenzen’ . . . Dennoch steht und fillt Luther eben mit
dieser seiner ‘individuellen’ Erfahrung, und hat durch dieselbe nicht eine Sekte
begriindet, sondern die Kirche reformiert!" (aaO 11).

"Fiir Ritschl ist eben das durch Christum erworbene Heil und die durch
seinen Versohnungstod bedingte, allein auf das Wort Gottes sich griindende
HeilsgewiBheit keineswegs die entscheidende Grundlage der Gotteskind-
schaft . . ., daer es eigentlich nur mit dem sehr abgeschwichten subjektiv-ethi-
schen Element des Christentums zu tun hat . . . Ritschls Theismus schligt eben
in Deismus um, so daB ihm eigentlich nur die "Weltordnung’ iibrig bleibt,
versetzt mit einigen christlichen Gedanken . . . Ritschl bezeichnet nun alle
darin beschlossenen und daraus sich ergebenden niaheren Bestimmungen iiber
das gottliche Wesen und sein Verhaltnis zu uns als ’falsche Metaphysik’, ohne
doch zwischen philosophischer und christlicher, zwischen der Metaphysik der
natiirlichen Vernunft und der der objektiven Tatsachen des christlichen Glau-
bens, zu unterscheiden. Ebenso ununterschieden verwirft er auch alles Mysti-
sche, gleichviel ob es sich auf Gott an sich oder auf Gott in Christo beziche,
als Schwirmerei und Enthusiasmus." (aaO 12)

"Uberhaupt greift seine iiberwiegend negative Stellung zum kirchlichen
Lehrsystem auf das Tiefste in den schriftgemissen Grund desselben ein und
1Bt sehr wesentliche biblische Momente beiseite liegen. Deshalb kann seine
Theologie auch nicht als eine versuchte positive Umbildung des kirchlichen
Systems im Interesse der Heiligen Schrift bezeichnet werden, wofiir sie sich
selbst hilt" (aaO 12f).

Ritschls Rechtfertigungs- und Verséhnungslehre steht nach Harnacks Mei-
nung Luthers Auffassung entgegen. Ritschls Gottesauffassung lasse die von
Luther deutlich gesehene und ausgesprochene biblische Auffassung vom Zorn
Gottes als Kehrseite der Liebe vermissen und behaupte: "Gott sei die Liebe
und ziirne als solcher nicht, sondern lasse seine Gnade walten. Wir werden
sehen, wie energisch Luther gegen solche Gedanken von einer selbstverstind-
lichen Liebe Gottes sich erhebt” (aaO 13).

Dabher trete "bei Ritschl, entsprechend seiner Auffassung des Erlosungs-
werks, die hohe Bedeutung und die Einzigartigkeit der Person Christi ganz
zuriick. Denn da er ein eigentliches Siihnopfer fiir die Siinde der Welt nicht
kennt und bei seiner Vorstellung von der Liebe Gottes auch nicht braucht, so
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ist ihm des Herrn Tod nur die Bewihrung seines menschlichen Gehorsams

.. Wenn Ritschl dennoch von der 'Gottheit’ Christi redet, so kann dies nicht
viel bedeuten; denn diese Gottheit wird als iibertragbar auf alle Menschen
bezeichnet . . . Wird nun iiberdies der Heilige Geist unpersonlich gefasst und
zu einer 'Erkenntnisfunction Gottes’ aufgeldst . . ., so ist von der christlichen
Dreieinigkeitslehre nichts mehr iibrig geblieben. Luther nennt dies *'mensch-
liche Weisheit, welche daherkliigelt mit ihrer jiidischen und tiirkischen, ja
heidnischen Predigt’" (aaO 15).

So sieht er in der Theologie Ritschls die Gefahr, die Gemiiter zu verwirren.
Theodosius Harnack sieht sich als Lehrer und Seelsorger der Kirche heraus-
gefordert. "Darum bitte ich ihn, mich nicht als Gegner seiner Person, aber als
einen entschiedenen Gegner der Sache anzusehen, die er besonders energisch
vertritt, und in die er auch Luther hineinzuziehen bestrebt ist. Man kann nicht
zumal auf dem Boden der Schrift und zugleich auf dem des rationalisierenden
Moralismus stehen" (aaO 16).

"Ritschl hat seine grofien bleibenden Verdienste, namentlich im Gegensatz
zu Baur und seiner Schule; ebenso im Gegensatz zur toten Orthodoxie und zur
herrschenden Verquickung der philosophischen Metaphysik mit der Theolo-
gie. Das sollte man ihm nie und unter keinen Umstinden vergessen; auch trotz
seiner Hyperkritik und seiner positiven Aufstellungen. Aber eben vor diesen
seinen positiven antikirchlichen Bestrebungen, die tief in das Christentum
selbst eingreifen, und die mit dem, vielleicht vor ihm selbst verhiillten Deis-
mus, besonders mit dem Mangel an tieferer Erkenntnis des Grundwesens der
Siinde zusammenhingen, muf zugleich entschieden gewarnt werden; denn
sonst verlieren wir das Christentum selbst" (aaO 16).

Uber diesen Begriff seines Vaters war Adolf Harnack tief betroffen. Am
31. Juli 1886 schrieb er an seinen verehrten Lehrer Ritschl: "Das Gefiihl, mit
demich die Vorrede gelesen habe, ist ein unbeschreibliches, und ich darf nicht
versuchen, dasselbe in Worte zu fassen. Sie werden das verstehen und mir
nachempfinden, wie ich den Eindruck ahnen kann, den dieser Angriff auf Sie
machen muB. Aber eben darum ist es mir jetzt ein tiefes Bediirfnis, Ihnen zu
danken fiir alles, was ich von Ihnen gelernt und erhalten habe, und Sie meiner
bleibenden Dankbarkeit zu versichern. Sie werden wie bisher an der Geschlos-
senheit und Kraft Ihrer evangelischen Erkenntnis und an dem BewuBtsein,
nicht vergeblich gelehrt zu haben, einen Schild haben wider alle Anliufe.
Nehmen Sie diese Zeilen freundlich auf! In herzlicher Treue Ihr A. Harnack"
(Zahn 95).

Die Antwort Ritschls lautete: "Mir ist allerdings in der vorigen Woche das
Buch Ihres Vaters in die Hande gekommen, und als ich es aufschlug, fand ich,
daB ich wegen eines vor 18 Jahren geschriebenen Satzes zur Rede gestellt
wurde. Ich habe aber nicht weiter gelesen, weil ich wuBte, daB ich Ihretwegen
nicht wiirde antworten konnen, und mir die Versuchung ersparen wollte, die
Gesinnung, die ich Ihrem Herrn Vater bisher gewidmet habe, in eine vielleicht
entgegengesetzte zu verwandeln. Mag er mit Recht oder mit Unrecht mich
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anzapfen, so werde ich, wie iiber vieles andere, was mir neuerdings angetan
wird, dariiber mich hinwegsetzen. Das Reich muB uns doch bleiben" (aa0O).

Einige Gedanken zu dieser Auseinandersetzung

Zunichst fillt auf, wie die Beteiligten diese Auseinandersetzungen nicht
einfach als bloBe intellektuelle Spiegelfechtereien um letztlich irrelevante
theologische Sachfragen empfinden. Dazu sind die Fragen, um die es geht, zu
"radikal". Sie betreffen die Wurzeln christlichen Glaubens und Denkens.
Damit geht es um existenzielle Fragen, die man nicht nur sachlich niichtern
abhandeln kann. Vater und Sohn Harnack méchten die persénliche Beziehung
nicht gefihrden, sehen aber auch keine Moglichkeit, dies durch irgendwelche
Kompromisse auf Kosten des Gewissens zu erreichen. Sie ringen dabei um
die richtige Zuordnung von Liebe und Wahrheit.

Dann geht es aber tatsidchlich um Fragen nach den Wurzeln christlicher
Existenz. Es geht hier, wie so oft, um die grundlegende Frage nach der
Grundlage christlichen Lebens und Denkens. Es geht um den Stellenwert der
Bibel als Grundlage und Norm sowie um die Frage nach der angemessenen
Art und Weise des Umgangs mit diesen Texten. Die von Troeltsch weiterge-
fiihrte und terminologisch ausgefeilte Art des kritischen Umgangs mit der
Bibel findet sich in der Praxis bereits bei Ritschl und Adolf Harnack.

"Hier handelt es sich um drei wesentliche Stiicke, um die prinzipielle
Gewdohnung an historische Kritik, um die Bedeutung der Analogie und um die
zwischen allen historischen Vorgiingen stattfindende Korrelation." (Troeltsch
"Uber historische und dogmatische Methode in der Theologie")

In der Praxis setzt hier jedoch fiir die folgenden Jahrzehnte, zum Teil bis
heute, eine Art des Umgangs mit biblischen Texten ein, der sich wissenschaft-
lich gibt, jedoch allzu hiufig letztlich ideologische Postulate als wissenschaft-
lich notwendige Voraussetzungen ausgibt.

Dies sei zunichst an der Frage nach der Analogie aufgezeigt. Finden sich
im allgemeinen oder religiosen Erfahrungs- und Denkhorizont keine Analo-
gien zu biblischen Aussagen, werden die letzteren "interpretiert”, bis sie sich
diesen Vorstellungen einfiigen. Das bedeutet aber letztlich nichts anderes, als
daB der Interpret seinen Denk- und Erfahrungshorizont absolut setzt. Was sich
nicht einpassen 1d6t, muB dann umgedeutet werden. Das bedeutet aber, daB
das Gottesbild, das dabei herauskommt, diesem Horizont immanent ist. Die
"biblische"” Vorstellung von Gott aber sagt als Wesensmerkmal Gottes aus,
daB er sich unserem menschlichen Horizont nicht einfiigen l:iBt. Es miiBte fiir
den Umgang mit der Analogie als Auslegungsprinzip mindestens in der Weise
sorgfiltig umgegangen werden, daB man Dinge, zu denen keine Analogien zu
finden sind, als solche zunichst einmal erkennt. Das biblische Gottesbild
zeichnet sich ja gerade dadurch aus, daB es das analogielose und kontingente
Handeln Gottes beschreibt.
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Ahnliches giltim Umgang mit der grundsiitzlichen historischen Kritik. Als
methodisches Prinzip hat sie so lange ein bestimmtes Recht, als sie nicht nur
dem untersuchten Text, sondern auch den eigenen Ergebnissen gegeniiber
kritisch bleibt. Das ist aber bis heute wohl die groBte Schwiche vieler gut
gemeinter kritischer Arbeit, daB sie allzu schnell Hypothesen als wissenschaft-
lich gesicherte Ergebnisse prisentiert, auf die dann weiter aufgebaut wird. In
dieser Richtung verstehe ich auch das Postulat Barths, daB die Historisch-Kri-
tischen kritischer sein miiBten!

Hans Hauzenberger
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Zum 500. Geburtstag des ersten evangelischen
Erzbischofs von Canterbury, Thomas Cranmer
(1489-1556)

Thomas Cranmer hatte in Cambridge Theologie studiert, bevor er in die
Dienste Heinrichs VIIL. trat.

Am damaligen Umbruch in der Kirche war er als Reformator maBgeblich
beteiligt. In der Stellung als Erzbischof hielt er sich durch Diplomatie und
Kompromisse. Die Horigkeit gegeniiber dem Monarchen Heinrich brachte
Cranmer dazu, die Scheidungen des Konigs von seinen Frauen, aber teilweise
auch deren Hinrichtungen zu unterstiitzen. Selbst an Exekutionen naher Freun-
de war er beteiligt. Doch diese Machenschaften verstand er als Mittel, die den
Zweck heiligen, ndmlich die schrittweise Durchfiihrung der Reformation. Erst
nach dem Tode Heinrichs VIII. begann der KompromiBgeist Cranmers zu
weichen. Unter Kénig Edward VI. verfaBte er seine reifsten Werke, darunter
das Englische Liturgiebuch (Book of Common Prayer), das er als "instrumen-
tum reformationis" einsetzte. Nach dem Tod Edwards fiel der Erzbischof der
blutigen Machtpolitik von Mary Tudor zum Opfer. Doch die Art und Weise
seines Sterbens verdient unsere besondere Aufmerksamkeit.

Es scheint mir wichtig, auch im deutschsprachigen Raum vom bedeutend-
sten englischen Reformator anliBlich seines 500. Geburtstags Kenntnis zu
nehmen. Lediglich im Sinn einer Skizze méchte ich iiber Cranmers Leben und
Werk orientieren.

1. Kindheit, Jugend und Studienzeit

A. Kindheit

Thomas Cranmer wurde 1489 in Aslockton/Nottinghampshire geboren. Dort
wuchs er im Kreis von fiinf Schwestern und zwei Briidern auf. Seine Abstam-
mung geht auf normannischen Adel zuriick.

Von seiner Erziehung in der Dorfschule nahm er keine schonen Erinnerun-
gen mit, weil der Lehrer hiufig wegen Bagatellen die Kinder mit korperlichen
Ziichtigungen veringstigte. Cranmer meinte, sein natiirlicher Tatendrang sei
dadurch gebremst worden. Er konnte nicht auf eine unbeschwerte Kindheit
zuriickblicken.

Ein tiefer Schmerz bedeutete Cranmer der Hinschied seines Vaters im Jahre
1501. Die Mutter nahm sich ihres Sohnes an. Es gelang ihr, ihn aus der
verhaBten Schule herauszunehmen. Sie erkannte seine intellektuelle Bega-
bung und setzte alles daran, ihm eine héhere Ausbildung zu erméglichen. So
kam er im Jahre 1503 ins Jesus College in Cambridge.
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B. Studienzeit und Heirat

Nachdem er dort das traditionelle College-Studium abgeschlossen hatte, er-
hielt er im Jahre 1511 die Qualifikation eines Bakkalaureus."' Die eingehende
Beschiftigung mit Griechisch und Hebriisch, aber auch mit den Theologen
Erasmus und Faber Stapulensis, verhalf ihm drei Jahre spiter zum Grad eines
Magisters. Diese akademische Wiirde erméglichte es dem jungen Studenten,
die Stellung eines Stipendiaten (Fellow) einzunehmen. Das bedeutete fiir ihn
die unentgeltliche Fortsetzung seiner Studien. In jener Zeit lernte Cranmer die
Tochter eines Wirtes kennen, Joan, von der Gaststiitte Dolphin in Cambridge.
Er heiratete sie, was aber Schwierigkeiten mit sich brachte; denn Theologie
studierende Stipendiaten wurden zum zdlibatdren Leben verpflichtet. So ver-
lor der junge Ehemann die Stellung eines Fellow am Jesus College. Das nitige
Geld zur Unterstiitzung seiner Gattin verdiente er als Lektor am Buckingham
College. Nach einem Jahr gliicklicher Ehe starben Joan und ihr Kind im
Wochenbett. Dieser Schicksalsschlag veranlate Cranmer, sich erneut ins
Theologiestudium zu stiirzen. Wie durch ein Wunder erhielt er die Stellung
eines Stipendiaten zuriick.

C. Priesterweihe und Auseinandersetzung mit Luther

Im Jahre 1519 wurde Thomas Cranmer zum Priester geweiht. Als ordinierter
Geistlicher erhielt er das Recht, an verschiedenen Colleges in ganz England
predigen zu diirfen. Der noch junge Kleriker setzte seine Studien fort, um die
Doktorwiirde zu erlangen. 1526 promovierte er zum Doktor der Theologie.
In der Zeit zwischen 1519 und 1526 drangen lutherische Lehren in Cam-
bridge ein. Obschon die Romische Kirche die von Deutschland kommenden
neuen Ideen unter Bann stellte, lieBen sich suchende Theologen den For-
schungsdrang nach Wahrheit nicht unterbinden. In der "White Horse Inn"
(Gasthaus zum weiBen Rossel) gfcn sich heimlich verschiedene Priester,
darunter Cranmer, Thomas Bilney” und Hugh Latimer,” um sich mit lutheri-
schen Auffassungen auseinanderzusetzen. Die Beschaftigung mit Martin Lu-
ther bekriftigte Cranmer in seiner Uberzeugung, daB jegliche Lehre und
Meinung an der HI. Schrift gemessen werden miisse. Als er nach bestandenem
Doktorexamen selber Theologie dozieren und Studenten priifen durfte, ver-
langte der angehende Reformator von seinen Schiilern stets gute Bibelkennt-
nisse.
1 Dieformelle Co]legc—Ausbildung englischer Universititen schlieBt noch heute mit dem
Bakkalaureat ab, was in etwa unsrer Matura entspricht.
2  Thomas Bilney (1495-1531) gehorte zu jenen Thcologen die in Cambridge reforma-

torische Ideen verbreiteten. 1531 muBte er seine Uberzeugung mit dem Feuertod
bezahlen und starb als Mirtyrer.

3  Hugh Latimer (1485-1555) kam durch Bilney zum reformatorischen Glauben. Als
volksnaher Prediger trug er viel zur Verbreitung des reformatorischen Gedankengutes
unter den einfachen Leuten in England bei.
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Waiihrend der sechsundzwanzig Jahre, in denen sich der kiinftige Erzbischof
in Cambridge aufhielt, lernte er die Hl. Schrift griindlich kennen. Was aber in
dieser Studien- und Dozentenzeit an Frucht gewachsen war, bedurfte einer
bestimmten Presse, um einen brauchbaren "Wein" hervorzubringen: Die Trot-
te Heinrich VIIL

II. In der Trotte Heinrichs VIII.

A. Ungereimtheiten beim Aufstieg Cranmers

a.) Unterstiitzung der Scheidung von Katharina von Aragon

Heinrichs Dringen nach Unabhingigkeit zeigte sich u.a. in der Idee einer von
Rom losgeldsten englischen Nationalkirche. Die Ehe mit Katharina von
Aragon schien ihm aus folgenden Griinden ein Hindernis zu sein: Sie stand
als Verwandte Karls V. unter dessen EinfluB. Karl tat sich durch seine Treue
gegeniiber Rom hervor. Als Spanierin war fiir Katharina Loyalitiit gegeniiber
dem Papst eine Selbstverstiindlichkeit, und sie durfte daher mit der Unterstiit-
zung des deutschen Konigs rechnen.

Fiir Heinrich bedeutete deshalb eine Scheidung von Katharina, Hindernisse
fir die Organisation einer Nationalkirche zu beseitigen. Der Konig hatte
Kenntnis von den diplomatischen und kirchenpolitischen Fihigkeiten Cran-
mers. Daher iibertrug er dem jungen Theologen die Aufgabe, Gelehrte in
Oxford und Cambridge von der Notwendigkeit dieses Vorhabens zu iiberzeu-
gen.

Die Gunst des Monarchen gewann er dadurch, daB er die vorgesehene
Scheidung erfolgreich unter der Intelligenzia zu vertreten verstand. So erhielt
er vom Herrscher auch den Auftrag, ein Buch mit einer sorgfiltigen Darstel-
lung all jener Griinde abzufassen, die fiir die Legitimitit der Auflosung seiner
Ehe spriichen. Dem Konig in dieser Angelegenheit zu willfahren, betrachtete
Cranmer als notwendig fiir die Durchfiihrung der Reformation; denn ohne
Heinrichs Unterstiitzung war fiir ihn die Verwirklichung kirchlicher Reformen
undenkbar.

b.) Unterstiitzung der neuen Ehe mit Anna Boleyn und die damit ver-
bundene Italienreise

Es ging dem Konig nicht nur um eine Scheidung, sondern ebenso um die
Befriedigung einer neuen Leidenschaft. Hatte er doch die Tochter des Earls
von Wiltshire, Anna Boleyn, kennengelernt, die er unbedingt heiraten wollte.
Es kam Cranmer sehr gelegen, daB Heinrich ihm den Weg ins Adelshaus der
Boleyns ebnete; denn Anna und ihr Vater Thomas zeigten Sympathie fiir
reformatorische Ideen.
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Cranmerreiste nach Italien. Dort muBte er die Stellungnahme verschiedener
Gelehrter zur geplanten Auflosung der koniglichen Ehe herausfinden. Kardi-
nal Reginal Pole hatte in einem Brief die Unhaltbarkeit der Scheidung Hein-
richs derart einleuchtend dargelegt, daB Cranmer alles daransetzte, um die
Verbreitung der Argumente des Kirchenfiirsten abzublocken.

Nach seiner Riickkehr aus Italien verbrachte er einige Tage auf dem
Herrschaftssitz des Earl von Wiltshire.

c.) Cranmers diplomatische Reise nach Deutschland 1531

Heinrich beschiiftigte die Macht des Tiirkenheeres, das Europa bedrohte.
Deutschland muBte mit einer Invasion rechnen. Der englische Konig stellte
darauf ab, daB der deutsche Kaiser, Karl V., sich in dieser Notsituation mit
den lutherischen Fiirsten zusammenschlieBen wiirde.

Miite der Kaiser in dieser Lage nicht froh um die Unterstiitzung des
antirdmisch eingestellten England sein? So dachte jedenfalls Heinrich. Dieser
sandte Cranmer 1531 mit dem Auftrag nach Deutschland, Karl V. auszurich-
ten, er diirfe im Fall eines Tiirkenangriffs mit der Schiitzenhilfe Englands
rechnen. Der Konig von England hoffte, durch dieses Angebot bei Karl und
den deutschen Fiirsten Toleranz in der Scheidungsfrage zu erreichen.

In Deutschland verhandelte Cranmer mit lutherischen Fﬁriten und Theolo-
gen, u.a. mit Friedrich von Sachsen, Spalatin und Osiander.” Es gelang ihm,
vor allem bei Osiander in Niirnberg, Verstindnis fiir die Scheidung des Konigs
zu finden. Es entwickelte sich zwischen ihnen eine tiefe Beziehung. Cranmer
lernte auch dessen Nichte Margarete kennen und heiratete sie, Durch diesen
EheschluB handelte er gegen das damals noch in Kraft stehende kanonische
Recht, das die Priesterehe untersagte. Er setzte sich mit diesem Schritt bewuBt
dem von der damaligen Rémischen Kirche geduldeten Konkubinat entgegen.

d.) Die Riickkehr Cranmers nach England

Nachdem Cranmer seine diplomatische Mission beendet hatte, verpflichtete
ihn der deutsche Kaiser, ihm auf dem Kriegszug gegen die Tiirken von Wien
liber Innsbruck nach Mantua zu folgen. Kaum waren sie in Mantua angekom-
men, wurde ihnen die Nachricht vom Tod Warhams, des Erzbischofs von
Canterbury, iibermittelt. Cranmer muBte unverziiglich nach England zuriick-
kehren.

Kirchenpolitisch vermochte Cranmer mit seiner Mission in Deutschland
nichts Wesentliches auszurichten. Immerhin brachte die theologische Ausein-
andersetzung mit Osiander fiir ihn eine Vertiefung in der Frage der Rechtfer-
tigung.

4  Osiander (1498-1552) war der Hauptreformator in Niimberg. Er beschiftigte sich
besonders mit der Rechtfertigungslehre und mit Liturgiereformen.
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B. Schwerwiegende Vorkommnisse in der Anfangszeit des
Erzbischofs

a.) Doppelziingigkeit beim Konsekrationseid

Im Januar 1533 erreichte Cranmer England. Zwei Wochen spiter wurde ihm
hinterbracht, Heinrich hitte sich vor der legalen Scheidung heimlich mit Anna
Boleyn vermihlt. Der Konig setzte alles daran, seinen Giinstling mdglichst
schnell zum Erzbischof konsekrieren zu lassen. Papst Clemens VII. hatte
Heinrich bereits am 3. Mirz die Beglaubigungsschreiben zugesandt, die
Cranmer als Erzbischof bestitigten. Fiir Heinrich war es wichtig, sich die
Scheidung durch einen von Rom legitimierten Erzbischof bestitigen zu lassen.
Die Konsekration fand am 30. Mirz 1533 im Chapter House von Westminster
in London statt. Unmittelbar vor dem Eid hatte der Konig Cranmer dazu
angehalten, im Sinn eines Versprechens ein Schreiben mit folgenden Forde-
rungen vorzulesen: Der dem Papst geschworene Gehorsamseid soll nicht als
verbindlich betrachtet werden, wenn er den Erzbischof in Konflikt mit der
Krone oder der HI. Schrift bringen konnte. Auch diirfe der Eid dem Erzbischof
niemals die Hinde fiir eventuell notwendige kirchliche Reformen binden.
Im Verlauf der Konsekrationsfeier versprach der Erzbischof Papst Clemens
Loyalitit sowie die Bereitschaft, Haretiker zu denunzieren und den Machtzu-
wachs der Romischen Kirche mit allen Mitteln zu fordern. Was nun Cranmer
dem englischen K&nig nachtriiglich im sogenannten "Qath to the King for his
Temporalities" (Schwur gegeniiber dem Konig beziiglich seiner weltlichen
und kirchlichen Machtbefugnisse) versprechen muBte, kam auf einen Meineid
heraus. In diesem Schwur heiBt es:
Ich, Thomas Cranmer, distanziere mich voll und ganz von all jenen
Klauseln . . . des Papstes in seinen das Erzbischofsamt von Canterbury
betreffenden Bullen, die sich gegeniiber Threr Hoheit, Ihren Erben, Thren
Nachkommen, Threm Landbesitz und Ihrer Wiirde gegeniiber als nach-
teilig erweisen. Ich bin mir dessen bewubBt, daB ich das besagte Erzbi-
schofsamt unmittelbar und nur von Threr Hoheit und von keinem andern
empfangen habe . . . Eurer besagten Hoheit gegeniiber treu, wahrhaftig,
gehorsam unsd untertédnig zu sein . . ., das verspreche ich. Dazu verhelfe
mir Gott . . .

Cranmer betrachtete den Meineid als ein personliches Opfer mit dem Fernziel,

Heinrich als Instrument bei der Durchfiihrung der Reformation gewinnen zu

konnen.

5 Vgl Cranmer’s Works, IT; ed. by the Parker Society by John E. Cox, The University
Press, Cambridge 1846 p 460 (Ubersetzung jeweils durch den Autor).
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b.) Fragwiirdige Rechtsprechung

In der neuen Stellung eines Erzbischofs saf er iiber Katharina von Aragon im
Priorat von Dunstable zu Gericht. Weil sie sich geweigert hatte, zum Gerichts-
urteil zu erscheinen, qualifizierte er die entthronte Konigin als trotzig und
widerspenstig. Er erklirte die Ehe vom 23. Mai an fiir geschieden und kronte
Anna Boleyn bereits am Pfingstfest in der Westminster-Abbey zur K&nigin.

c¢.) Komplizenschaft bei verschiedenen Exekutionen

Cranmer kann man nicht nur Meineid und willkiirliche Rechtsprechung zur
Last legen. Noch schwerwiegender sind die vielen Hinrichtungen, bei denen
der Erzbischof Pate gestanden hat. John Frith® wandte sich gegen spezifisch
romische Auffassungen wie die Fegfeuer- und Transsubstantiationslehre.
Aber auch die lutherische Sicht der Realprisenz, d.h. der physischen Gegen-
wart Jesu in den Abendmahlselementen, teilte er nicht. Heinrich VIII. wollte
es angesichts der Tiirkengefahr mit den lutherisch gesinnten deutschen Fiirsten
nicht verderben; deshalb lieB er Frith zum Tode verurteilen. Obschon Frith mit
seinen reformatorischen Bestrebungen Cranmer hitte dienlich sein konnen,
lieB ihn der Erzbischof fallen, weil er beim Konig lieb Kind bleiben wollte.
Thomas Cranmer spielte auch eine traurige Rolle im Fall von Elizabeth Barton,
einer Nonne von Canterbury. Sie protestierte gegen die Vermihlung Heinrichs
mit Anna Boleyn und kiindigte dem Konig Gottes Gericht an. Viele im Volk
stellten sich hinter sie. Cranmer waren aber die Hinde gebunden, weil er sich
schon langst an den Konig verkauft hatte. So unterstiitzte er die Exekution der
Ordensfrau im Jahre 1534.

d.) Fragwiirdige eidliche Verpflichtungen

Der Erzbischof lieB sich immer mehr ans Konigshaus ketten. Im "Act of
Succession" 1534 verpflichtete er sich durch Schwur, die aus der Verbindung
zwischen Heinrich und Anna geborenen Nachkommen als legitim anzuerken-
nen. Nachdem er das Patenamt fiir die aus der neuen Ehe hervorgegangene
Elisabeth iibernommen hatte, wurde fiir ihn die Abhéingigkeit von der Krone
noch schlimmer. Im November des gleichen Jahres muBiten alle Untertanen
Heinrichs, also auch Cranmer, den Suprematseid schworen. Er beinhaltete,
daB fortan der Konig das oberste Haupt der Englischen Kirche sei und nicht
mehr der Papst. Heinrich konnte nun Bischofe und Erzbischéfe selber ernen-
nen.

Cranmers Hauptkonflikt bestand darin, daB er zwei sich widersprechenden
Herren zu dienen versuchte, Heinrich VIII. und dem Konig aller Konige.

6  John Frith (1505-1533) setzte sich fiir die Reformation ein, indem er Stellung gegen
Fegfeuer- und Transsubstantiationslehre nahm. Er halfunter anderem auch Tyndale bei
seiner Bibelilibersetzung ins Englische. Frith starb als Mértyrer in Smithfield 1533.

50



IlI. Der Garungsprozef3

A. Erste Reformversuche

Der Erzbischof machte in vielem den Anschein, ein Speichellecker des Konigs
zu sein. Man wiirde Cranmer aber Unrecht tun, dies so zu sehen. Thm ging es
um diplomatische Taktik auf das Fernziel zu, schlieBlich selber EinfluB auf
Heinrich nehmen zu kénnen. Allerdings diirfen wir die unverhiltnismiBigen
Opfer, die der Erzbischof in Kauf genommen hat, nicht vergessen. Wie
diplomatisch er bei der Absicht der Durchsetzung reformatorischer Ideen
vorging, mogen uns einige Beispiele zeigen.

a.) Predigtlizenzen und Predigtanweisungen als Ausdruck der Diplo-
matie

Als Erzbischof hatte er die Befugnis, Predigtlizenzen zu erteilen, aber auch
den koniglichen Hofprediger zu bestimmen. Nachdem Bischof Hugh Latimer
die Stelle eines Hofpredigers erhalten hatte, wandte er sich in seinen Botschaf-
ten zur Fastenzeit 1534 gegen die Heiligen- und Marienverehrung. Cranmer
scharfte Latimer ein, beim Konig ja nicht mit der Tiire ins Haus zu fallen. Der
Erzbischof gab im gleichen Jahr einen ErlaB mit Predigtanweisungen heraus.
In diesen verlangte er, weder gegen das Fegfeuer noch die Heiligenverehrung
Stellung zu beziehen. Er meinte, dadurch die Gegner der Reformation von der
Propaganda unbiblischer Lehren abhalten zu kénnen und die Befiirworter vor
uniiberlegtem Draufgingertum zu bewahren. Wir sehen hier die Taktik erzbi-
schoflicher Diplomatie.

b.) Mutige Stellungnahmen in der Verkiindigung

Das wachsende Vertrauen Heinrichs zu seinem Erzbischof erméglichte es
diesem, in vermehrtem MaB seine reformatorischen Ideen zu bekennen. In
seinen beriihmten Predigten vom Oktober 1535 in der Kathedrale von Canter-
bury sprach sich Cranmer deutlich gegen das Papsttum aus. Er machte unter
anderem geltend, das Kanonische Recht diirfe keinesfalls die Heilige Schrift
konkurrenzieren. In einer Predigt am 5. Februar 1536 griff er 6ffentlich die
Heiligen- und Bilderverehrung sowie die Fegfeuerlehre an.

Die politische Konstellation kam dem Erzbischof sehr entgegen, um anti-
katholische Parolen herauszugeben; denn gerade im Jahr 1536 spitzte sich die
Gegnerschaft zwischen Heinrich, Karl V. und dem katholischen Europa derart
zu, daB der Kénig um papstfeindliche Gruppierungen froh sein muBte. Die
Kontaktnahme Heinrichs mit Lutheranern ermutigte Cranmer, in theologi-
scher Hinsicht vermehrt Farbe zu bekennen. Auch Anna Boleyn unterstiitzte
den Erzbischof kriftig in seinen reformatorischen Bestrebungen.
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c.) Die erste Ubersetzung der Bibel ins Englische

Der Erzbischof von Canterbury hatte den Mut, die erste vollstindige Uberset-
zung der Bibel ins Englische durch Miles Coverdale (1488-1568) im Jahre
1535 zu propagieren. Damit unterstiitzte er das wichtigste Potential zur
Verwirklichung der Reformation.

B. Widerspriiche im Verhalten des Erzbischofs

a.) Der Verrat an Anna Boleyn

Die erfreulichen Ansitze zu Reformen wurden durch verschiedene Vorkomm-
nisse geschwicht. Als Anna Boleyn einen toten Sohn zur Welt gebracht hatte,
lieB Heinrich sich einerseits durch die Enttiuschung erbittern, anderseits
betrachtete er es als eine Gelegenheit, nach einer andern Frau Ausschau zu
halten. Er rechnete damit, die katholische Welt wiirde bei einer Scheidung von
seiner Frau ein Auge zudriicken, weil diese mit reformatorischem Gedanken-
gut sympathisierte. Aber einen Scheidungsgrund muBte er dennoch finden. So
brachte Heinrich das Geriicht in Umlauf, Anna hiitte sich des Ehebruchs
schuldig gemacht.

Nun war aber der Erzbischof als vertrauter Freund von Anna Boleyn bestens
iiber ihren Lebenswandel im Bild. Nachdem Anna in den Tower geworfen
worden war und auf ihre Hinrichtung wartete, schrieb Cranmer einen Brief an
Heinrich. In diesem Schreiben sehen wir, wie er seine Wohltiterin schmihlich
im Stich gelassen hat:

Ich hatte von keiner Frau eine hohere Meinung als von ihr, Deshalb bin

ich von ihrer Unschuld iiberzeugt. Aber andrerseits scheint es mir, Thre

Exzellenz wiirde nicht so weit gegangen sein, es sei denn, daB sie

wirklich schuldig ist . . . Ich betrachte denjenigen nicht als treuen Diener

und Untertanen gegeniiber Threr Gnade, . . . der nicht ein solches Verge-

hen erbarmungslos bestraft haben mochte als Exempel fiir alle andern.
Obschon Cranmer sich im "Act of Succession” dazu verpflichtet hatte, die
Legitimitidt der Ehe zwischen Heinrich und Anna zu anerkennen, gab er sich
dazu her, diese Verbindung fiir ungiiltig zu erkliren.

In einem Brief des schottischen Reformators Alexander Alesius (1500-
1565) an Elisabeth 1. aus dem Jahr 1559 ist zu lesen, daB Cranmer um die
Unschuld Annas gewuBt hat. Cranmers Rechtfertigung gegeniiber der todge-
weihten Anna Boleyn kann man auf folgenden Nenner bringen: Es ist schlim-
mer, die Reformation zu verhindern und die Menschen dadurch Irrlehren
preiszugeben, als den Leib der Konigin durch Exekution zu opfern. Der
Erzbischof war davon iiberzeugt, Anna werde sofort nach ihrer Hinrichtung
in die Herrlichkeit eingehen.

7  Cranmer’s Works I, p 323-324.
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b.) Unterstiitzung der neuen Ehe mit Jane Seymour

Wie schwer das auch zu verstehen ist, Cranmer hat bereits am Hinrichtungstag
Heinrich Dispens fiir die Ehelichung von Jane Seymour erteilt.

C. Weitere Wegmarken im ReformprozeB

a.) Die Zehn Artikel

Zu einer wichtigen Wegmarke des Reformprozesses in England wurden die
Zehn Artikel von 1536. Sie sprechen nur von drei statt von sieben Sakramen-
ten. Es wird nicht mehr die Transsubstantiationslehre hochgehalten, sondern
vielmehr die lutherische Sicht von der leiblichen Realprisenz Jesu in den
Elementen von Brot und Wein. Cranmer vermutete, daB sich der theologisch
immer noch katholisch gesinnte Konig wohl nicht vehement gegen die Zehn
Artikel wenden wiirde. Aus Angst vor der Macht Karls V. war ihm viel an
einer "captatio benevolentiae" bei den lutherischen Fiirsten gelegen.

b.) Das ';Bishop’s Book"

1537 arbeitete der Erzbischof an einer weiteren Bekenntnisschrift, in der die
Zehn Gebote, das Unser Vater und das Ave Maria behandelt werden. Heinrich
wollte diese Bekenntnisschrift nicht unterschreiben. Er erklirte die Bischife
vollumfénglich verantwortlich. Daher erhielt sie den Namen "Bishop’s Book".

Cranmer iibergab dem Konig die Schrift mit der Bitte, ihm diese mit
Korrekturen versehen zuriickzugeben. Der Erzbischof meinte, er ehre den
Konig durch dieses Vorgehen und konne ihn eher dafiir gewinnen, iiber seine
textlichen Verbesserungen ins Gespriich zu kommen, vielleicht sogar eine
KompromiBlosung zugunsten der Reformation auszuhandeln. Cranmer kannte
Heinrich gut genug und wuBte, wo theologische Argumente den Monarchen
nicht zu iiberzeugen vermogen, da muB man ihn mit psychologischer Taktik
um den Finger zu wickeln versuchen.

c.) Die "Matthew Bible"

Einen wiclgtigen Schritt vorwirts in der Reformation Englands bedeutete
Cromwells” Entscheid, bis zum 1. August 1537 die von John Rogers (1500-
1555) iiberarbeitete "Coverdale-Bible" in jeder Kirche auflegen zu lassen. Der
reformatorisch gesinnte John Rogers hat seine Bibeliiberarbeitung und Uber-
setzung unter dem Pseudonym Thomas Matthew herausgegeben. So wurde
diese Bibel auch als "Matthew-Bible" bekannt.

8  Thomas Cromwell (1485-1540) hatte unter Heinrich VIIL das Amt eines Generalvikars
inne. In dieser Stellung war er in bezug auf die kirchliche Administration dem Erzbi-
schof untergeordnet.
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Cranmer unterstiitzte Cromwells Entscheid zur Verbreitung der Bibel in der
Volkssprache mit groBer Freude. In einem Brief an ihn driickte er seine
Anerkennung mit folgenden Worten aus:

Und von dieser Tat wirst du am Jungstgn Tag horen, wenn alle Dinge
handgreiflich und offenbar sein werden.

D. Riickschritte im Leben des Reformators

a.) Die "Sechs Artikel"

Heinrichs wichtigster Punkt in den von ihm in Auftrag gegebenen "Sechs
Artikeln" von 1539 war das Verbot der Priesterehe, das der Konig unter
Androhung der Todesstrafe durchzusetzen versuchte. Cranmer, der den Zoli-
batszwang bekimpfte, fiigte sich schlieBlich dem Willen des Monarchen und
sandte seine Gattin Margarete ins Exil nach Deutschland. Gegen seine innere
Uberzeugung gab er unter Druck die Unterschrift zu den "Sechs Artikeln".

b.) Verrat an Glaubensbriidern

In Calais, das damals eine englische Enklave in Frankreich war, bildete sich
ein starker Kreis von Ménnern, der mit Uberzeugung die Reformation voran-
treiben wollte. Dieser solidarisierte sich nicht mit den "Sechs Artikeln" und
bekimpfte unter anderem die darin enthaltene Transsubstantiationslehre sowie
die lutherische Realpridsenz. Da es nicht als opportun galt, in der damaligen
politischen Situation Englands eine lutherische Lehre in Frage zu stellen, lieB
der Erzbischof die protestantisch gesinnten Minner von Calais fallen und
setzte sich sogar fiir die Hinrichtung einiger von ihnen ein. Er wollte keines-
falls die politische Unterstiitzung der deutschen lutherischen Fiirsten fiir das
englische Konigshaus gefahrden.

c.) Fragwiirdige Traupraxis

In engstem Zusammenhang mit diplomatischen Schachziigen gegeniiber den
deutschen Fiirsten nahm sich Heinrich VIII. die Lutheranerin Anna von Cleve
zur Frau, obschon er ihr gegeniiber aus dsthetischen Griinden eine Abneigung
verspiirte. Der Erzbischof, der bestens im Bild war iiber Heinrichs politische
Berechnung, traute das konigliche Paar dennoch.

d.) Cranmer ldBt Cromwell und Robert Barnes im Stich

Cromwell soll den Ko6nig dazu iiberredet haben, mit Anna von Cleve eine Ehe
aus rein politischen Griinden einzugehen. Der in dieser Verbindung enttiusch-
te Monarch machte Cromwell dafiir verantwortlich. Aus Rache verurteilte er

9  Cranmer’s Works I, p 347.
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ihn zum Tode. Cranmer riihrte aber fiir seinen Freund und nahen Mitarbeiter
keinen Finger. Ja sogar am Tag seiner Exekution - es war der 28. Juli 1540 -
gab sich der Erzbischof dazu her, den Konig mit seiner neuen Partnerin,
Catherine Howard, zu trauen.

Robert Barnes, der sich in Cambridge mit Cranmer iiber lutherische Theo-
logie unterhalten und diesen in seinen reformatorischen Studien unterstiitzt
hatte, wurde nun von seinem ehemaligen Gesinnungsgenossen geichtet. Das
hing damit zusammen, da§ Barnes es wagte, die lutherische Realprisenz zu
kritisieren. Cranmer unterstiitzte seine Verurteilung zum Tod.

E. Ein verheiBungsvolles Vorwort wird zu einem vielver-
sprechenden Vorzeichen

Ein deutliches Anzeichen dafiir, daB die in dunklen Machenschaften bestehen-
de Gérung im Leben Cranmers dem Ende entgegenging und den Ubergang
zum reifen Wein ankiindigte, sehen wir im groBartigen Vorwort des Erzbi-
schofs zur neuen Auflage von Coverdale’s Bible. Wegen dieses Vorwortes
erhielt die neue Auflage von 1540 den Namen "Cranmer’s Bible". Die wich-
tigste Voraussetzung fiir eine gesunde Reformation, nimlich das richtige
Schriftverstindnis, begann von 1540 an beim Erzbischof immer mehr Profil
anzunehmen. Einige Kostproben aus diesem Vorwort zeigen das:

a.) Der Werkzeugcharakter der Bibel

Gibst du nicht acht und denkst dariiber nach, wie der Schmied, Maurer
und Zimmermann oder irgend ein Handwerker . . . niemals die Werkzeu-
ge ihres Berufes verkaufen oder verpfinden? Wie sollten sie sonst ihr
Meisterstiick ausfiihren oder ihren Lebensunterhalt bestreiten kénnen?
Die gleiche Gesinnung und Liebe sollten wir der Hl. Schrift gegeniiber
haben; denn wie Holz- und Metallhammer, Sigen, MeiBel, Axt und Beil
die Werkzeuge ihres Berufes sind, so sollen die Biicher der Propheten
und Apostel und die ganze vom HI. Geist inspirierte Schrift Werkzeuge
fiir unser Heil sein . . . Wir wollen davon iiberzeugt sein, (I'ISB die Bibel
in unserm Haus ein bessrer Schatz ist als Gold und Silber.

Dem Erzbischof ist nicht nur die Erkenntnis des Werkzeugcharakters der Bibel

aufgegangen, sondern er entdeckte auch deren Waffencharakter.

b.) Der Waffencharakter des gottlichen Wortes

So wie Diebe davor zuriickschrecken, ein Haus zu iiberfallen, von dem
sie wissen, daB es gute Panzer und Waffen hat, so verhilt es sich iiberall
dort, wo man sich mit diesen heiligen und geistlichen Biichern beschif-

10 ibid. p 120.
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tigt; wedelr Satan noch seine Engel wagen es, Anndherungsversuche zu
machen.!

Cranmers Erkenntnis, daB8 die Bibel keinen Exklusivanspruch bei ihrer Leser-

schaft erhebt, hat der Reformation in England die nétige Durchschlagskraft

gegeben.

c.) Die Bibel kennt keinen Exklusivanspruch

Der Hl. Geist hat die Schriften so geordnet und angepaBt, daB Zallner,
Fischer und Hirten in ihnen genauso Erbzﬂun g finden wie grosse Gelehr-
te in ihr ihre Weiterbildung bekommen.
Cranmer war davon iiberzeugt, die Hl. Schrift schlieBe sich dem aufrichtigen
Leser trotz mancher schwieriger Stellen auf.

d.) Schwierige Stellen diirfen kein Hindernis zur Beschiftigung mit
der Bibel sein

Nimm die Bibel in deine Hand, lies die ganze Geschichte... Was du nicht
verstehst, das lies immer wieder . . . ich zweifle nicht, daB Gott, der
deinen Eifer . . .sieht, sich im HI. Geist dazu hingibt, dich rm(l glem HI.
Geist zu erleuchten und das, was verschlossen war, zu 6ffnen.

Fiir den Erzbischof ist die Hl. Schrift die beste Speise, ohne jegliches Gift.

e.) Gottes Wort als gesunde Nahrung

In der HI. Schrift sind die fetten Weiden fiir die Seele zu finden; es gibt
darin keine giftige Speise . . . Ich sage, daB es (das Lesen derll}‘ibel) genau
so wichtig ist fiir die Seele wie das Atmen fiir den Korper.
Das Jahr 1540 war besonders durch die Diskrepanz zwischen dem Vorwort
zur "Great Bible" und dem Handeln des Erzbischofs gegeniiber seinen Gesin-
nungsgenossen gekennzeichnet. Bestand doch sein Zwiespalt darin, einerseits
die Wiinsche des Monarchen zu befriedigen, andrerseits Gottes Willen tun zu
miissen.

Folgende Umstiinde und Ereignisse mogen dazu beigetragen haben, Cran-
mer aus dieser ZerreiBprobe dauvernden Lavierens herauszuholen: Der Erzbi-
schof litt unséglich an der erzwungenen Trennung von seiner Gattin als Folge
der Durchsetzung der "Sechs Artikel". Ferner riittelte ihn die Feuersbrunst in
der erzbischoflichen Residenz von Canterbury auf, bei welcher mehrere
Personen verbrannt waren, darunter auch sein Schwager. Die Leidenszeiten
forderten den GirungsprozeB im Leben Cranmers. Damit sein Charakter sich
wandeln konnte wie ein fermentierender Traubensaft, der allmihlich in reifen
11 ibid. p 120.

12 ibid. p 120.

13 ibid. p 120 + 121.
14 ibid. p 121.



Wein iibergeht, waren auch ermutigende Ereignisse nétig. So entstand 1546
eine tiefe Freundschaft zum zwinglianisch gesinnten Bischof Nicholas Ridley.
Kraft seiner Stellung als Bischof in der Englischen Kirche vermochte er auf
Cranmer EinfluB zu nehmen und ihm die Notwendigkeit einer kompromiBlo-
sen Haltung aufzuzeigen. Nachdem Heinrich VIIL. am 28. Januar 1547 gestor-
ben war, gab ihm der Nachfolger Edward VI. einen noch nie dagewesenen
Freiraum zur Durchfiihrung seiner Reformpliine.

V. Der reife Wein

A. Cranmers Bibelverstindnis und Hermeneutik in seinen
bedeutendsten Schriften

Unter Edward V1. schrieb der Erzbischof seine reifsten Werke. Er stand nicht
mehr unter dem Zwang, gegen sein Gewissen schreiben und handeln zu
miissen.

a.) "A Confutation of unwritten Verities"

In seinem Essay unter dem Titel "A Confutation of unwritten Verities" ("Eine
Widerlegung ungeschriebener Wahrheiten") tauchen zum Vorwort der "Great
Bible" zusitzliche wichtige Erkenntnisse fiir das Schriftverstindnis auf. Im
eben genannten Essay lehrt Cranmer, es gebe keine Wahrheiten auBerhalb der
Bibel, die nicht bereits in Gottes Wort enthalten seien. Die HI. Schrift sei also
nicht der Bestitigung von auBen her bediirftig. In derselben theologischen
Schrift macht er geltend, daB die Bibel weder liige noch tiusche:
Haltet euch ganz fest an die gesunde und zuverlissige Lehre von Gottes
unfehlbarem Ygorl, das in den kanonischen Biichern des Alten und Neuen
Testamentes.
Ferner schreibt er, die Bibel sei keinem Konzil oder der Kirche als duBerer
Organisation unterworfen. Das bedeutende Essay hebt unter anderem hervor,
Gottes Wort schiebe allem Okkulten den Riegel vor.

b.) Zwei aufschluBreiche Briefe

In einem an Ko6nig Edward VI. gerichteten Brief aus dem Jahre 1548 driickt
der Erzbischof die Uberzeugung aus, daB die HI. Schrift selbst fiir Kinder
verstindlich sei. Ja, mit der Bibel vertraute Kinder hiitten schon ihre gleich-
giiltigen Eltern fiir den lebendigen Glauben gewinnen konnen. Cranmer
bekannte sich unmiBverstindlich zur missionarischen Kraft von Gottes Wort.
Der 1555 an "Maria die Blutige" geschriebene Brief betont, die Bibel hebe das
Niveau des Volkes und lasse es zur Miindigkeit heranwachsen.

15 ibid. p 19.
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Die wichtigsten hermeneutischen Erkenntnisse des Erzbischofs kénnen wir
auf folgenden Nenner bringen: Fiir Cranmer spielte der Grundsatz Augustins
in seiner "De Doctrina christiana", lib. 3,28 eine groBe Rolle, daB die dunklen
Stellen in der Bibel durch die besser verstindlichen ausgelegt werden. Auch
legte er groBen Wert auf die Tatsache, daB sich die Bibel selber interpretiere,
wobei er die Notwendigkeit der Einwirkung des Heiligen Geistes hervorhob.
Felsenfest war der Erzbischof davon iiberzeugt, niemand diirfe Gottes Wort
im Alleingang auslegen. Menschen konnen irren. Deshalb sollen die durchs
Bibellesen gewonnenen Erkenntnisse an den exegetischen Erzeugnissen der
weltweiten Kirche gemessen werden. Die Arbeit theologischer Gelehrsamkeit
war fiir den Erzbischof stets etwas Wichtiges; denn er sah in dieser ein
gesundes Korrektiv, das exegetischer Willkiir den Riegel schieb. Ein wesent-
liches Kriterium fiir die richtige Bibelauslegung meinte er stets dort zu finden,
wo die Kirchleﬁnvéiter sich in der Interpretation eines bestimmten Schrifttextes
einig waren.

B. Die wichtigsten theologischen Begriffe und deren
Bedeutung

Besonders in seinen Homilien - das sind leicht verstindliche, dem Volk
vorzulesende Predigten - finden sich viele von Cranmers bedeutenden theolo-
gischen Begriffen.

a.) Die Siinde!”

Er versteht die Siinde im biblischen Sinn als Trennung von Gott. Der Mensch
ist radikal verdorben.

b.) Gnade und Rcchtfcrtigung18

Der Erzbischof 1dBt gegeniiber der todbringenden Siinde die iiberwiltigende
Gnade aufleuchten. In der Rechtfertigung sieht er den Hauptinhalt der Gnade.
c.) Glaube und der enge Zusammenhang mit dem Abendmahlssakra-
ment

Der zentrale Begriff ist der Glaube. Bei Cranmer zeigt dieser sich vor allem
im dankbaren Annehmen der VerheiBungen und der Siindenvergebung. Im
Glauben ldBt man die Rechtfertigung an sich geschehen. In der "Homilie iiber
Errettung” heilt es:

16 ibid.p77.

17 ibid. p 128.
18 ibid. p 130.
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Glauben sendet uns auf direktem Weg zu Christus zur Vergebung
unsrer Siinden und durch den uns von Gott geschenkten Glauben umar-
men wir gleichsam die Ygerhciﬂung von Gottes Barmherzigkeit und der
Vergebung der Siinden.
Glauben versteht der Erzbischof wesentlich als eine Herzensangelegenheit. So
schreibt er in seiner "Homilie iiber den Glauben" folgendes:
Dieses ist der wahre, lebendige und ungeheuchelte Glaube, der nicht nur
Lippenbekenntnis oder ein 511%r1ichcs Bezeugen ist, sondern der inwen-
dig im Herzen lebt und wirkt.
Um 1547 16ste sich Cranmer von der lutherischen Lehre der Realprisenz. Von
den in dieser Zeit als Gastdozeir}ten nach England berufenen Egveckungstheo—
logen Petrus Martyr Vermigli® aus Italien und Martin Bucer™ aus StraBburg
lieB sich der Erzbischof reichlich befruchten. Das zeigt sich vor allem in der
engen Verbindung von Glauben und Abendmahlsempfang. Der Gottesdienst-
besucher nimmt Jesus nicht durch die Elemente von Brot und Wein auf. Nur
der Wiedergeborne schmeckt Jesus im Sinn einer geistlichen Mahlzeit und
empfingt Thn durch den lebendigen Glauben in seiner Seele, wobei Brot und
Wein als symbolische Zeichen den Glaubensakt unterstiitzen sollen. Mit dieser
Haltung wollte der Erzbischof jeglichem magischen Verstindnis den Riegel
schieben, als ob Jesu Kraft in den Elementen beschlossen sei. In dieser
zwinglianischen Sicht lieB er sich noch besonders vom Bischof von Gloucester,
John Hooper, bestirken, der von 1547-1549 unter Heinrich Bullinger in Ziirich
studiert hatte. In seinem umfangreichsten Werk mit dem Titel "Eine Verteidi-
gung der wahren katholischen Lehre vom Abendmahlssakrament” ("A Defen-
ce of the True and Catholic Doctrine of the Sacrament . . .") bekannte sich der
Erzbischof dazu, daB der Sakramentsempfang nicht heilsnotwendig sei:
Und wie Er geistlich gegenwiirtig ist, so wird Er auch von allen christlich
gldubigen Menschen geistlich gegessen, und zwar nicht nur dann, wenn
sie das Sakrament empfangen, sondern fortwihrend, solange sie geistli-
che Glieder am mystischen Leib Jesu sind 5 Christus nihrt uns so
lange, wie wir in Ihm bleiben und Er in uns.?

d.) Ekklesiologie (Kirchenbegriff)

Cranmers Gemeindebegriff entwickelte sich in der Auseinandersetzung mit

Petrus Martyr, Martin Bucer und John Hooper zu einem reifen Kirchenver-

standnis. Zur wahren Kirche gehoren alle wirklich Gliubigen, die iiber Siin-

denerkenntnis, BuBe und Wiedergeburt zu einer personlichen Verbindung mit

Jesus gelangt sind und durch die Heiligung mit Ihm verbunden bleiben, vor

19 ibid. p 132-133.

20 ibid. p 136.

21  Zu Petrus Martyr vgl. Samuel Leuenberger, "Cultus Ancilla Scripturae, das Book of
Common Prayer als erweckliche Liturgie . . .", Basel 1986, p 15-32.

22 Zu Martin Bucer vgl. im oben zitierten Buch p 33-54.

23 Vgl Cranmer’s Works I, ed. by John E. Cox, Cambridge 1844, p 71.
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allem aber auch untereinander herzliche Gemeinschaft und Anbetung pflegen.
Fiir die Gemeinde schuf Cranmer einen gottesdienstlichen Rahmen in der
Form einer festen Liturgie.

e.) Das "Book of Common Prayer" ("Das Allgemeine Gebetbuch")

Im "Book of Common Prayer" sind unter anderem die wichtigsten Formulare
fiir die sonntdglichen Hauptgottesdienste enthalten, ndmlich fiir das Morgen-
und Abendlob (Morning Prayer/Evening Prayer) sowie das Hl. Abendmahl.
Dieses Liturgiebuch ist das reifste Werk des Erzbischofs. Durch dieses gelang
es ihm, ein besonders wirkungsvolles Instrument zur Durchfiihrung der Re-
formation einzusetzen. Vor allem die Formulare der Hauptgottesdienste sind
biblische Dogmatik in Form von Anbetung. Im Vollzug der Liturgie kommt
die Selbstauslegung der Hl. Schrift zum Tragen, weil diese Formulare zum
grobten Teil die HI. Schrift in liturgischer Anordnung enthalten. Der erweck-
liche Geist des Book of Common Prayer zeigt sich in der missionarischen
Kraft. Es handelt sich um ein durch und durch reformatorisches Gottesdienst-
buch, das aber auch ein 6kumenisches Potential besitzt. Finden wir doch an
dieser Liturgie Elemente der alten Kirche, des Luthertums, der zwinglianisch-
reformierten Kirche sowie des Puritanismus. Die Theologie im "Allgemeinen
Gebetbuch" vertritt keinesfalls eine pluralistische Oekumene, wo die Einheit
einen groBeren Stellenwert hat als die Wahrheit. Es geht um eine biblisch-re-
formatorische Oekumene, um eine Weitherzigkeit, die alle echten Glaubigen
als zur einen wahren Kirche gehorig versteht, unabhingig von der konfessio-
nellen Zugehorigkeit. Was nach dem "Book of Common Prayer” verbindet,
ist nicht Zugehorigkeit zu einer bestimmten Organisation, sondern allein der
auf die Hl. Schrift abstellende Glaube mit Jesus im Zentrum.

V. Das Trankopfer

Kaum war Edward V1. im Jahre 1553 gestorben, gelang es der katholischen
Partei, Mary Tudor, Tochter Heinrichs VIII. und seiner Gattin Katharina von
Aragon, auf den Thron zu bringen. Cranmer fiel in Ungnade. 1555 wurde er
als Verriter und Irrlehrer zum Tode verurteilt. Von 1554 an muBite er achtzehn
Monate im Bocardo, im Geféangnis von Oxford, schmachten. Die Gegenpartei
setzte ihn wegen seiner klaren reformatorischen Einstellung grofem psychi-
schem Terror aus. Maria die Blutige hatte Cranmer dazu gezwungen, der
Hinrichtung von John Hooper und Nicholas Ridley, die auf dem Scheiterhau-
fen sterben muBten, beizuwohnen. Vor dieser schrecklichen Hinrichtungsart
hatte sich der degradierte Erzbischof derart gefiirchtet, daB er aus einer
Todesangsi heraus verschiedene Widerrufungsschreiben verfaBte, wobei ein
gewisser Dominikaner namens John de Garcina das Seine beitrug, als er
Cranmer bei seinen Gefangnisbesuchen wiederholt die ewigen Héllenqualen



vor Augen hielt. Cranmer glaubte anfinglich, die Widerrufungsschreiben
konnten zu seiner Begnadigung fiihren.

Am Tage seiner Hinrichtung durfte Cranmer noch eine Rede vor dem Volk
halten. Man schrieb den 21. Mirz 1556. Er hielt seine Rede, die er noch in der
vorigen Nacht verfaBit hatte. Mit aller Deutlichkeit brachte er nun zum Aus-
druck, wie sehr er sich schime, gegen sein Gewissen die reformatorische
Glaubensauffassung schriftlich widerrufen zu haben und bekannte sich noch-
mals klar zum biblischen Glauben. In dieser Rede richtete er sich selber mit
folgenden Worten:

Weil meine Hand so viel gefevelt hat durch Abfassung von Dingen, die
meinem Gewissen wigfrsprcchcn, deshalb soll diese meine Hand zuerst
im Feuer verbrennen.
Cranmer hatte die GroBe, in dieser Rede vor dem Volk seine Feigheit zu
bekennen. Als das Feuer ihn bereits umziingelte, rief er laut:
Ich sehe den Himmel offen und Jesus zur Rechten Gottes sitzen.”
Darauf starb er den Feuertod.

Nirgendwo zeigt uns das Leben und Wirken eines Reformators in derart
auffalliger Weise krumme Zeilen. Wenn zuletzt dennoch etwas Gutes dabei
herausgekommen ist, so ist das der unbegreiflichen Gnade Gottes zuzuschrei-
ben, der manchmal schwache und ehemals feige Menschen zum Aufbau seiner
Kirche braucht.

War sein Leben nicht wie ein gegorener Traubensaft, der trotz eines brutalen
Keltertreters in reifen Wein iiberging und als Trankopfer zur Ehre Gottes
brauchbar wurde? Jesaja 55,10+1

Samuel Leuenberger

24  Foxe's Book of Martyrs, ed. by M.G. King, Old Tappan, N.1., 1975, p 245.
25 ibid. p 245.

61



Die okologische Krise und die christliche Lehre
von der Schopfung

I. Die Geschichte der Erde und des Kosmos als eine Folge von
okologischen Krisen - kosmische "Mega"-Sukzessionen von

Okosystemen

Die sogenannte "moderne Okologische Krise" kann am besten verstanden
werden durch das Konzept von sogenannten "Mega-Sukzessionen von Oko-
systemen” in dem Denkrahmen der Gesamtgeschichte der Erde und des
Kosmos. Henry M. Morris entwirft eine Ubersicht in seiner Auslegung der

Schopfungs- und Menschheitsgeschichte als Heilsgeschichtsperioden

URSPRUNGLICHE
SCHOPFUNG
(Kosmos / Erde)
Gen.1,31
Versuchung

Fall

Gen:2-3

"FLUCH" AUF DER
SCHOPFUNG
(Gen.3,17;
Rém.8,18-23)
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VORENTROPISCHE NEUE (emeuerte)
SCHOPFUNGSGESTALT SCHOPFUNG
Pridizierung des
Schipfers: Offenb.21,1-22,5
"sehr gut” 2.Peir.3,13
(ohne Todes- und Zerfalls-
tendenz)
“"ENTROPIE"- AUFHEBUNG DER 4 ENTLASTUNG DER
GESTALT ENTROPIEGESTALT | SCHOPFUNG VOM
(Todes- und Zerfallsver- (2.Per.3,10; | "FLUCH"
héngnis als der Stinde Offenb.21,1;
Sold) &
VORFLUTLICHE OPTIMALE STRA- MILLENNIUM GOTTES 'RECHT-
ERDE TO- ATMOSPHARE FERTIGUNG' von
UND KLIMATE FUR | Offenb.20,1-6 “LEBEN" in der end-
Gen. 6,5; 6,11-13 FLOREN UND FAU- lichen *Entropiege-
NEN stalt’
(Humanistische U_ppige Pflanzenund | Regiment der
Anarchie) Tierwelt *Erst-Auferstandenen’
Langlebigkeit
KATASTROPHISCHE Katastrophische Rekon-
VERWUSTUNG struktion der Erdgestalt
D RERFLUTONG i Gt e
ternde’ Geris
(Diluvium) [SoSANIENBRUCH | (Ps.148,4; Jos.40.4;
(Gen.6-8; 2.Petr.3,6; LEN OKOSYSTEMS Offenb.6-19)
P5.104,46)
JETZIGE"ERDE | poSTDILUVIALE GEOLO-
2Petr.3,7 GIE, PALAONTOLOGIE;
T METEOROLOGIE, OKOLO-
L GIE (Katast en-For-
p o I ! Mission | ¢y, )-<ff‘)’§;der
S antediluvialen Floren und Fau-
(Nationalistische nen; Wiisten; Tiefmeere;
Oligarchie bei Hochgebirge; <20% der Erd-
technologischer oberfliiche bewohnbar; Aus-
Evolut.) zehrung der Resoursen




Offenbarung "Revelation Record"! in einem kosmischen Schopfungsdia-

gramm: "In diesem weitesten Rahmenwerk der Chronologie erscheinen fiinf
Hauptalter des Kosmos, welches jeweilig getrennt ist von dem folgenden
durch eine tiefgehende Umwiilzung der gesamten Schopfung.”
"Schopfungs’- oder *Weltgeschichte’ ist *Heilsgeschichte’. Der souverine
Gott erschafft, erhilt, richtet und veridndert seine Schopfung nach seinem
Heilsplan (oikconomia theou). Die gegenwirtige okologische Situation ist
eine spezielle Phase in Gottes Heilsplan mit der Menschheit. Es gibt kaum
Sinn, die 'Krisis’ bloB zu diagnostizieren als eine Folge technologischer
MiBwirtschaft und damit Christen und Menschen guten Willens in eine
GroBunternehmung eines "konziliaren Prozesses" zur Rettung der demolierten
Erde von ihrer gegenwirtigen Entstellung zu driingen.

Deshalb haben wir die Aufgabe, ein Szenario von kosmischen Phasen zu
skizzieren, welches die Erdgeschichte in klar unterschiedenen Perioden von
der Schopfung bis zur Gegenwart unterscheidet.

Wir haben den Vorteil, da dieses Werk schon in einer iiberraschenden
Weise vollzogen ist. Wir konnen uns deshalb darauf beschrinken, die schon
verdffentlichten Hauptlinien dieser Forschung zu benennen. Ich beziehe mich
auf drei Autoren: a) Den sowjetischen Astrophysiker aus Gorky, V.S. Troits-
kii, der eine Theorie entwarf, in welcher der ’big bang’ des Universums
vers(imden wird als eine Anfangsphase hoher Lichtgeschwindigkeit (1010 *
€.

Es fillt uns hierbei der Genesis-Satz ein: "Und Gott sprach: Es werde Licht
- und es ward Licht" (Gen. 1,3). Kosmosgeschichte vom Anfang bis zur
Gegenwart kann verstanden werden als der Verlust des Ursprungsstatus mit
der Folge einer Devolution bis zur gegenwirtigen Erfahrungsdisposition
Kosmos und Erdgeschichte konnen so verstanden werden als ein Verlustpro-
zeB des urspriinglich vollkommenen Okosystems: Verlorenes Paradies!

b) Eine australische Gruppe, gefiihrt von Trevor Norman und Barry Setter-
field, hat schon 1982 vollig unabhingig von Troitskii ein der Struktur nach
dhnliches kosmisches und grd geschichtliches Modell mit einem iiberraschend
analogen Inhalt publiziert.

c) Der deutsche Geologe J. Scheven arbeitet an einem geologisch-palion-
tologischen Szenario der Erdgeschichte, welches die Geschichte der Erde
emschhethh der Organismenwelt bks hin zum Menschen als eine 'Mega-Suk-
zession’ von Okosystemen darstellt.

1  Henry M. Morris: The Revelation Record. San Diego/Cal. 1983 ("In this broader
framewok of chronology, there appear to be five major ages of the cosmos, each of
which is separated from the others by a profound convulsion of the whole creation™).

2 V.S. Troitskii: Physical Constats and Evolution of the Universe. Astrophysics and
Space 139/1987, pp 389-411.

3 T. Norman/B. Setterfield: The Atomic Constants, Light and Time. Menlo Park/Cal.
1987.

4 J. Scheven: Karbonstudien. Neuhausen-Stuttgart 1986; Mega-Sukzessionen und Kli-
max im Tertidir. Neuhausen-Stuttgart 1988.
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Nach diesen grundlegenden Vorarbeiten konnen wir hier einen Uberblick
iiber die Okogeschichte des Kosmos, der Erde und der Menschheit zu skizzie-
ren wagen. Gerade dieser so gesehene Hintergrund wird zu einer realistischen
Interpretation unserer gegenwirtigen ’okologischen Krise’und lokalisiert die-
se in der von Gott gewirkten Heilsgeschichte.

I.1. Grundziige der 6kologischen Mega-Sukzession

Ich folge hier in diesem AufriB hauptsiichlich Barry Setterfields interdiszipli-
narer SchluBfolgerung 'Geological Time and Scripture Chronology’ - A
supplement to 'The Atomic Constants, Light and Time’ (1987). Die Quintes-
senz dieses hier genannten Forschungsreports ist in dem folgenden Schaubild
"Decay in Dynamical Time’ zusammengefaBt.

GemiB der Kosmosgeschichte nach der Konzeption von Troitskii und
Norman/Setterfield, vielmehr theologisch gesprochen, der heilsgeschichtli-
chen Verlaufsphasen der Schopfung, reprasentlert die kosmische Geschichte
mithin auch den "Fall’ oder Oko-Bruch aus einem urspriinglichen gesamtkos-
mischen Status der Materie, der von einem Satz von Parametern bestimmt ist,
die wiederum von der Grenzlichtgeschwindigkeit der Elementarpartikel 1010
* C r bestimmt werden. In einem strengen theologischen Sinne mag diese
Ursprungsphase der Schopfung fiir das erste Menschenpaar Adam und Eva im
Rahmen der physikalischen und geologischen Parameter das urspriinglich
ungestorte Okosystem kennzeichnen.

Beschrinken wir uns hingegen bewuBt auf die bloB empirisch-kosmologi-
sche Seite, mogen wir beim Riickrechnen entlang der Zerfallskurve zu einer
zeitlichen Initialbedingung kommen, die man als ’big bang’ bezeichnen kann.
Die urspriingliche hohe physikalische Grenzgeschwindigkeit ist gleichzeitig
eine Grenze fiir physikalisches Denken, und damit eine Singularitit der Zeit.
Man beachte, daB im Gegensatz zum Urknallmodell dieser Begriff *big bang’
keine Urexplosion einer punktuellen Materieverdichtung im Sinne eines ur-
spriinglichen Feuerballes meint.

Prinzipiell kann kosmische Zeit mit zwei fundamentalen Uhren gemessen
werden:

a) Die traditionelle "dynamische Zeit’, deren MaBeinheit ’Sekunden’ ein
Teiler der Erdumlaufszeit um die Sonne ist. Diese Uhr ist offensichtlich regiert
durch ’Gravitation’.

b) Ein neuer Begriff ’ Atomzeit” wurde definitionsgeméB 1967 als *Zisium-
Uhr’ eingefiihrt. Diese Atomzeit ist regiert durch die Umlaufgeschwindigkeit
eines Elektrons um den Atomkern. So hat diese Zeitdefinition einen elektro-
magnetischen Wesenscharakter.

Es ist tatsichlich iiberraschend, daB Beobachtungsvergleiche dieser Uhren
iiber die letzten 30 Jahre den SchluB nahelegen, daB die Uhren einen unter-
schiedlichen Takt haben: Gegeniiber der traditionellen dynamischen Zeitskala
scheinen die atomaren Phinomene langsamer zu werden - die Atomzeit geht
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Einige Konsequenzen des Norman/Setterfield—Konzeptes:
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gegeniiber der dynamischen Zeit nach.’ Fiir die Physiker ist das Dilemma
unvermeidlich: Welche der Uhren veréndert sich?

Kernpunkt 1: Die meisten Forschungsergebnisse in Astrophysik und histo-
rischer Geologie sind konsistent und korrekt in der sogenannten ’Atomzeit’.
Beispielhaft seien genannt das Evolutionsszenario der Sterne, die Laufzeit des
Sternenlichtes oder die Alter in Millionen von ’Atom’-Jahren der Radiouhren.

Kernpunkt 2: GemaB der vorausgesetzten c-Abnahmekurve kann man die
Atomzeitphasen zu der dynamischen’ Zeitskala in Beziehung setzen bzw. in
letztere umrechnen. Nach dieser Umkehrrelation folgt: Alle kosmischen und
geologischen Ereignisse fallen in den traditionellen Vorstellungshorizont der
in der Genesis bezeugten Schopfungsereignisse und der weiteren Heilsge-
schichte. So kann man in einer einfachen biblischen Weise sagen: Das ganze
physikalische und geologische "Universum’ ist nichts anderes als die 6kolo-
gische Umwelt des Menschen - bekanntlich eine Grunddefinition der
Marxschen Anthropologie!

DemgemiiB kann man eine physiko-kosmologische Definition des ganzen
Universums wagen: Der Existenzkosmos ist nichts anderes als die Uberlage-
rung gravitierender und elektromagnetischer Effekte von kontingenten Schop-
fungsakten und ihrer Erhaltung durch die Zeit durch einen souverinen Schop-
fer:

Souverine Schopfungsakte, ungebunden durch vorweg gedachte physika-
lische GesetzmiBigkeiten in der Schopfungswoche (Gen. 1); Gott trieb das
erste Menschenpaar aus dem "Paradies’, der urspriinglichen physiko-biologi-
schen Umwelt. Konnte solche drastische Wandlung der elektromagnetischen
und gravitierenden Felder diese durchgreifendste dkologische Krise fiir die
erste M%nschhcit mit ebenso fundamentalen biologischen Konsequenzen be-
deuten?

Kernpunkt 3: Barry Setterfield beabsichtigt in seinem oben genannten Werk
die Chronologie der Heiligen Schrift mit der kosmischen und erdgeschicht-
lich-6kologischen Zeitskala der Ereignisse zu harmonisieren. Die Ergebnisse
sind in vielfiltigen Beziehungen iiberraschend: Die Chronologie der Septua-
ginta als der wohl dltesten und weitreichendsten Ereignisreihung der Mensch-
heitsgeschichte befindet sich in einer iibereinstimmenden Korrelation mit den
bekannten Daten kosmischer und geologischer Umbruchereignisse. Dies ist
in Abb. 1 dargestellt, die wir jetzt interpretieren wollen:

Ausgehend von der maximalen Rotverschiebung der kosmischen Korper
am Rande des Kosmos, reprisentiert durch die 'Quasare’, kann man den
Zeitrand unseres Aons in "dynamischer Zeit” mit 5700 zu 5300 Jahren anset-
zen, welches dem Aquivalent in Atomzeit von 15 zu 10 Milliarden Jahren
entspricht. Nach dem Septuaginta-Text war die Lebensspanne von Adam von
5315 zu 4385 a.C. Dererste 6kologische Grundbruch fillt demnach in die erste

5  Nomman/Setterfield aa0, S. 4.
6  R.Junker: Siindenfall und Biologie 1989: engl. Fall and Biology. Research paper at the
ETF 1989.



Phase der Lebensspanne des ersten Menschenpaares. Nach dem biblischen
Zeugnis erlebten Adam und Eva die Vertreibung aus dem Ursprung mit allen
leiblichen und seelischen Folgen. Genesis 3 berichtet die drastischen Konse-
quenzen fiir Eva und Adam. Ihre physikalischen und biologischen Lebensbe-
dingungen wurden im Sinne eines harten Gerichtes drastisch umgewandelt:
Nun liegt ein Fluch auf der Erde und dem Kosmos (vgl. das Diagramm von
H. Morris, S. 60). Nach den bisherigen Skizzen kénnen wir es wohl nachvoll-
ziehen, daB solche drastische Wandlung des kosmischen Oko-Systems zutiefst
zu tun hat mit dem fiir die Materiewelt grundlegendsten Parameter 'c¢’ (Teil-
chengeschwindigkeit) und ihrem Abbruch zu der gegenwirtigen Materiecha-
rakteristik mit der Folge der Einengung der Lebensbedingungen. Konkret
physikalisch gesprochen ist es die trig-undurchdringliche Materiegestalt.

I.2. Zusammenschau von bedeutenden biblischen, geologi-
schen und paldontologischen Grunddaten

Fiir den nicht nur von einer bestimmten Schulmeinung gebannten Verstand ist
es schlicht zum Staunen, daB die evolutionistisch orientierte Standardwissen-
schaft in der Erdegeschichte fiinf klare Hauptperioden unterscheiden mus8,
welche sich durch gewaltigc dynamisch-6kologische Umbruchereignisse von-
einander abheben:

a) AZOIKUM (Unbelebtes Urerdalter): Urspriingliche Bildung der Erdkru-
ste: Friihe Ozeane und Hebung der Landzonen. Keine Fossilien und Sediment-
lagen. Nach der Atomzeitskala ist es der geologische Zeitraum von vor
mindestens 4 Milliarden Jahren im Altershorizont unseres Sonnensystems. Im
Sinne des Gesamtuniversums mag dieser Vor-Zeit-Raum zwischen 10 und 20
Milliarden Atomjahren zuriickreichen. Das Zeitidquivalent in der dynamischen
Skala rangiert von 5300 zu 5700 a.C. groBenordnungsmiBig. Vom Genesis-
zeugnis her mag diese Ara interpretiert werden als ’Schopfungswoche’ unter
den strengen Bedingungen einer 1010 * C r hoheren Partikelgeschwindigkeit
und dem damit reprisentierten Materie-Design. Vorsicht! Hier muB} die Warn-
tafel "Top Secret’ beachtet sein: Man versuche nicht, 'normale’ Physik oder
Geologie unserer Gegenwart auf die Schopfungsira anzuwenden: Alles steht
im "Protologischen Vorbehalt’!

Das Ende dieser Ara mag theologisch gekennzeichnet werden als die
Vertreibung aus dem urspriinglichen Weltzustand, oder iibertragen als ’big
bang’ von einem kosmologischen Modellstandpunkt aus. Von der Gegenwart
aus betrachtet ist es die Grenze unserer Zeit, die zeitliche Sikularitiit unseres
Aons. Aber im Gegensatz zu dem Standard big-bang-Modell gibt es hier
keinen Explosionspunkt, von dem aus alle Materie expandiert. Alle sideri-
schen Korper und ihre Verteilung in MilchstraBen- und Sonnensystemen mit

7 Norman/Setterfield aaO, S. X-XIII.
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ihren Planeten sind perfekt geschaffen in ihrer Ordnung und in ihren dynami-
schen Funktionen (Gen. 1+2).

b) ARCHAOZOIKUM (Erd-Uralter): 4 Milliarden bis 600 Millionen
Atomzeitjahre. In der traditionell biblischen oder dynamischen Zeitskala von
5000 zu 3000 a.C.: vom Fall zur Sintflut (Gen. 3-6). Nach Abb. 1 verlangsamt
sich die Partikelgeschwindigkeit von 10S10T zu 10 * CTrS.

Wie oben erwihnt, ist die "dynamische’ Ordnung nicht unmittelbar beriihrt
vondem Abbruchder Lichtgeschwindigkeit. Was wir gegenwiirtig beobachten
als die grundgelegte dynamische Ordnungsstruktur des physikalischen Kos-
mos ist genéhert die originale Konstellation einschlieBlich der Veriinderungs-
groBen vom sogenannten "big bang’ bis zum jetzigen Beobachtungspunkt.

In geologischer Perspektive haben wir die sogenannte "Prikambrische
Periode’. Diese ist bildungsmiBig charakterisiert durch Granitlagen und eine
anwachsende vulkanische Aktivitit. Lebensformen verbreiten sich iiber die
Erde - die Proterozoischen Lagen zeigen die Bildung von Algen, Sporen,
Pollen, vom tierischen Leben zeugen die verwickelten Wurmgiinge.® Fossil-
spuren dieser Art, welche man in den aktiven vorflutlichen Ablagerungsberei-
chen findet, geben keinen reprisentativen Querschnitt des Lebens in der
Vorflutira. Fossilitation ist uBerst auBergewdhnlich unter sehr speziellen
Bedingungen in allen Perioden. Auf dem Vorflutkontinent und in und um den
umgebenden Vorflutozean kénnen wir uns eine wundervolle und lebenstrich-
tige Flora und Fauna vorstellen unter einem Wasserdampfschild, welcher ein
strahlungsgeschiitztes, mildes Klima garantierte.

Die lebensstiitzende vorflutliche Okoumwelt garantierte der Menschheit
von ’Adam bis Noah’ die Langlebigkeit, die in der Genesis ausdriicklich
vermerkt ist. Fiir die Tier- und Pflanzenwelt diirfte dies ebenso die Lebens-
qualitéit in manchen Hinsichten gefordert haben.

¢) PALAOZOIKUM (Erd-Altertum) 600-250 Millionen Atomjahre. Dies
bedeutet im heilsgeschichtlich biblischen Zeithorizont eine Periode von 3500
zu 3000 a.C. In diesen Zeitraum fillt die Flutkatastrophe mit ihren unmittel-
baren Folgen (Gen. 7-9).

Pflanzliche und tierische Okosysteme, die iiber 2000 Jahre Vorflutzeit sich
gebildet hatten, wurden von der Flut iiberschwemmt. Die Erde erlebte somit
eine totale Destruktion der Vorflut-Okosysteme. Auf der einen Seite brachen
die "Brunnen der groBen Tiefe’ auf und von der anderen Seite brach der
Wasserdampfschild hernieder.

Das Jahr der Flut reprisentiert eine ganz ungewohnlich umwilzende,
geologisch und paldontologische Periode, welche differenziert werden kann
von den kambrischen Fossilien (marine Invertibraten), den ordovizischen
Fossilien (Invertibraten), den silurischen Fossilien (Fische), den karbonischen
Fossilien (Karbonflora und Fauna in der Kohle) bis hin zu den permischen

8  Norman/Setterfield aaO, S. XII-XIII.
9  ).C. Dillow: The Waters Above. Chicago 1981.
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Fossilien (Amphibie:n).10 Die Einzelheiten sind sehr interessant, aber hier
wenig von Belang. Es kann allein erwihnt sein, daB die geologische Sediment-
Kolumne keine evolutioniren Sequenzen reprisentiert, vielmehr eine Fossil-
folge, welche im wesentlichen durch die Flutstromungen, ihr Aufbrechen und
Abflauen wihrend der gesamten Flutira auftrat, indem sie eine katastrophi-
sche Vemichtung der friiheren Okosysteme verursachte.

d) MESOZOIKUM (Erdmittelalter): 250-70 Millionen Atomijahre, d.h. in
der heilsgeschichtlichen Realzeit etwa 3000 zu 2345 a.C.: Die durch Peleg in
Genesis 10,25 angezeigte Kontinentalspaltung.

Der deutsche Palidontologe Joachim Scheven entwarf in einigen grundl?l—
genden Publikationen sowie in der erdgeschichtlichen Sammlung Hagen
eine sogenannte Mega-Sukzession von Okosystemen von der Flutira bis zur
Gegenwart. Dieses Programm ist im wesentlichen mit dem erdgeschichtlichen
Entwurf von Setterfield in Ubereinstimmung. Divergierende Einzelheiten sind
unter den Fachleuten zu diskutieren.

Die durch die Flutkatastrophe total demolierte Erdoberfliche hatte nun eine
neue Skologische Balance zu finden. Als die Erde nach der Flut abtrocknete,
bestand das hochgedriickte Land aus neugeformten Sandbiinken mit einem
warmeren und trockeneren Klima. Dieses Klima favorisierte von den Okobe-
dingungen her vor allem Gymnospermen und Reptilien. In dieser Periode
haben wir rasche Meereswanderungen mit gewaltigen Materialab- und umla-
gerungen mit entsprechend eingeschlossenen Fossilien, weiter beachtliche
vulkanische Aktivitit sowie Holische Diinenablagerungen. Daraus resultiert
im groben folgende Ablagerungsschichtung: Trias (Nacktsamer sind domi-
nant); Jura (Dinosaurier iiberwiegen, weiter finden wir Vogel und wenige
Séugetiere); Kreide (Bliiten, Pflanzen, Insekten, Reptilien). In diesen rund 700
Jahren verbreitete sich die Menschheit neu von der Quellregion am oberen
Euphrat und Tigris.

Die Wanderung und die Neukolonisation der Menschheit kann allein ver-
standen werden im Rahmen der rasch wechselnden mesozoischen Okosysteme
und der damit verbundenen wechselnden Klimadispositionen und einem noch
héheren c-Wertals heute. Die letztgenannte Materiecharakteristik mag weitere
Langlebigkeit der GroBreptilien und GroBinsekten gefordert haben. Eine
genauere Analyse dieses Einflusses ist noch zu leisten. Auffallend ist, daB die
Uberlieferungen der Menschheit zu diesen fiir uns ungewohnten okologischen
Bedingungen Beziige herstellen.

In der Fachwissenschaft hat man aufgrund geologischer und paldontologi-
scher Evidenz wohl generell akzeptiert, daB die mesozoische Ara, das Erdmit-
telalter, durch den Aufschlag eines Asterioiden auf die Erde mit dessen Folgen
abgebrochen wird. Der friihere Staatsastronom fiir Siidaustralien G. Dodwell
beobachtete eine Verinderung der Erdachse und trug entsprechende Daten
iiber die letzten 4000 Jahre iiber die Erdachsenverinderung zusammen. Der

10 Setterfield aa0, S. XII-XIV.
11 1. Scheven aa0.
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iberraschende SchluB aus diesen compilierten Daten legt eine dramatische
Erdachsenverschiebung um 2345 a.C. nahe. Die physikalisch-dynamische
Folgerung ist, daB die Erde, die sich wie ein Kreisel oder Gyrostat verhalt,
einen massiven StoB von einem asteroiden Korper erfuhr und aus dem bishe-
rigen Achsengleichgewicht schwappte. Dieser immense StoB verursachte die
Teilung der Kontinente, wie sie in der historischen Notiz Genesis 10,25 iiber
den Namen Peleg erwihnt ist. Dieser GewaltstoB zerbrach die bisherige
zusammenhingende Landerdkruste und formte die kontinentalen Platten,
welche unter defEl Druck der explosionsartigen StoBwirkung auseinanderge-
trieben wurden.

¢) KANOZOIKUM (Erdneuzeit): 70 Millionen Atomjahre bis zur Gegen-
wart. In dynamischer oder traditioneller Zeitvorstellung von 2345 a.C. bis zur
Gegenwart - wenn man will einschlieBlich der zu erwartenden Zukunft: Von
Peleg bis zur Gegenwart (Gen. 12 bis zur neutestamentlichen Offenbarung).

Der asterioide GewaltstoB 19ste groBe Plattenbriiche und krustalische Ver-
werfungen mit Gebirgsbildungen und Neuiiberflutung von Landbereichen aus.
Diese StoBwellen miissen von einer gewaltigen vulkanischen Aktivitiit beglei-
tet gewesen sein. Die neue eingependelte Lage der Erdachse fiihrte zu neuen
Wetterkonstellationen, verbunden mit Eiszeiterscheinungen. In der Summe
haben wir einen weiteren Umbruch und gewaltige Anderungen der Okosyste-
me.

GemiB der mesozoischen Neuausbreitung der Organismen und dann der
Kontinentalsockeltrennungen werden die Tier- und Pflanzenarten jetzt zum
Teil isoliert und in neuen Lebensgemeinschaften geformt. Ebenso kann die
weitere Menschheitsgeschichte allein auf dem Hintergrund dieser gewaltigen
tertidren Verinderun genvon katastrophischen Vorgiangen auf der Erdoberfli-
che dargestellt werden.

Als historische Beispiele mogen uns iiberlieferte Katastrophen genannt
sein, z.B. der Untergang Sodoms und Gomorrahs. Wanderungsstréme, isolie-
rende Abgrenzungen von Volksgruppen, Besiedlungen, damit Rassen- und
Volksgruppenentwicklungen bis hin zu kulturellen Sozialformungen sind
friihgeschichtlich kaum verstiindlich zu machen ohne diesen Hintergrund des
dramatischen geologischen und dkologischen Szenarios. Die friihe Mensch-
heitsgeschichte wird normalerweise geschrieben in evolutioniren bruchlosen
Perspektiven einer relativ stabilen Erdoberfliche, d.h. in der Sichtweise des
sogenannten Uniformitarianismus. Dies aber muB als realitiitsfremd schlieB-
lich in die Irre fiihren!

12 Norman/ Setterfield aaO, VI, Figur 2, S. VIII, S. IX.
13 Scheven aaQ.
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II. Die okologische Krise und der Gegenwartszustand der
Schopfung als Mittel des Handelns Gottes zum Heil

Das erste Menschenpaar Adam und Eva erhielt die *Schopfung’ als seine
Lebensumwelt verbunden mit der uneingeschrénkten Beauftragung, das ihm
gewihrte perfekte Okosystem zumindest in der erdlichen Region haushalter-
lich zu verwalten. Nach Genesis 1 und 2 war der Erstmensch Spitze und
Mittelpunkt der Schopfung als das einzige Geschopf in der Wiirde: Gottes
Ebenbild. Der Siindenfall des ersten Menschenpaares zog mit dem sogenann-
ten auf die Erde gelegten Fluch (Gen. 3,17) die ganze Schopfung in ein Gericht.
In der biblischen Bildersprache war nach der Vertreibung aus dem originalen
Lebensstatus der urspriinglichen Schopfung als ein Gericht des Heiligen
Gottes die ganze Schopfung nach Romer 8,20 der Verginglichkeit und Nicht-
igkeit unterworfen, ja einer Art "Bann der Korruption’. Nach dem Apostel
Paulus gilt (Rém. 8,22) "Wir wissen, daB alle Kreatur sehnt sich mit uns und
dngstet sich noch immer dar. Aber die ganze Schopfung zusammen mit dem
gefallenen Menschen ist der Nichtigkeit unterstellt auf Hoffnung. Denn auch
die Kreatur wird frei werden von der Knechtschaft des verginglichen Wesens
zu der herrlichen Freiheit der Kinder Gottes."

Wir haben ganz realistisch zu akzeptieren, daB die Gegenwartsstruktur der
Schopfung eine verfluchte ist, in diese korrupten Beziehungen sind die gefal-
lenen und sterblichen Menschen eingewoben. An dieser Stelle gilt es sehr wach
und realistisch zu urteilen: Die urspriingliche Mandatarschaft fiir den noch
ohne Bruch zu Gott stehenden Menschen ist mit dem Zusammenbruch des
umfeldlichen Okosystems ebenso zusammengebrochen. Der Mensch nach
dem Fall und der Flutkatastrophe lebt unter dem der Schopfung aufgelegten
Fluch und ist wesentlich unfihig, die Erde oder gar den Kosmos haushalterlich
zu bewahren. Wissenschaft und Technik, Forschung und Handeln mit den
"korrupten Strukturen’, die sogenannten *Gesetze von Wissenschaft und Tech-
nik’, sind *Gesetze der Nichtigkeit’.

Sotrigtaller Erfolg in Wissenschaft und Technik eine Kette von unabwend-
baren Folgelasten mit sich. Eine Kette ohne Ende! Der Mensch ist selber Glied
dieser Kette der Nichtigkeit. Seine technologische Macht kann nur wenige
Kettenglieder kontrollieren und defekte korrigieren in dem unendlichen ky-
bernetischen Netzwerk von riickwirkenden Folgen.

Die bekannten Psychologen P.L. Berger (USA) und Viktor E. Frankl
(Wien) " charakterisieren den modernen Menschen in der explosionsartig
anwachsenden technologischen Zivilisation als seelisch krank, ja neurotisiert
durch die unausgleichbaren Spannungen zwischen wachsender wissenschaft-
licher Information und ihrer technischen Effektivitit und dem ebenso anwach-
senden Verlust an Orientierung, die zu ethischer und politischer Schwiiche
fiihren,

14 P.L.Bergerund V.E. Frankl: s. H.W. Beck. Biblische Universalitit und Wissenschaft,
1987, aa0, S. 13, S. 267.
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ImRahmen dieser Bedingungen vermogen einerseits Experten, wie z.B. der
westdeutsche Physikphilosoph Carl Friedrich von Weizsicker, sehr prizise
die gefihrliche Situation der gegenwirtigen Menschheit zu analysieren = und
an das Weltgewissen zu appellieren: Die Menschheit mit ihrem Okosystem
"Erde’ ist vor dem Rand einer Katastrophe, ein okologischer Kollaps kénnte
bevorstehen.

Diese scharfe Diagnose fiihrt dann zu einem absoluten Imperativ: Mensch-
heit finde zusammen! Menschheit vergi alle politischen Konflikte, ja alle
religiosen Meinungskampfe! Kann man nicht in allen religiosen Traditionen
eine tragende Basisethik finden?: Suche Gerechtigkeit, Frieden und Erhalt der
Schépfung! Nach C.F. von Weizsicker kann man dieses Prinzip sowohl in der
Bergpredigt als auch in dem Tao des Konfuzianismus finden.

C.F. von Weizsicker, der heute hier stimmfiihrend ist, verband sich 1985
mit der 6kumenischen Bewegung "Friede, Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schopfung’, die auf der 6kumenischen Weltkonferenz in Vancouver/Canada
1983 begann. Die Stimme an die Welt lautete: Menschheit vereinige dich in
einer Weltkampagne zur Rettung des Okosystems Erde.

Warum haben wir erd- und kosmosgeschichtlich eine Mega-Sukzession
okologischer Krisen dargestellt? Die Antwort muB lauten: Damit wir ein klares
Kriterium gegen ein sogenanntes Evolutionsfantasma in Menschenhand ha-
ben! Der 6kumenische "konziliare ProzeB’ verlduft in einem anti-biblischen
FluBbett einer illusiondren evolutionistischen Weltanschauung!

So kommen wir %uriick zu Henry M. Morris’ Ausgangsdiagramm "Fiinf
Alter des Kosmos’.'® Die ’ gegenwirtige Erde’ mit ihrem von Gott gewihrten
widerspriichlichen, der Verginglichkeit unterworfenen Okosystem, welches
als Ganzes vom Menschen weder beherrscht noch kontrolliert werden kann,
wird vom wahren Herrn der Schopfung in den verheiBenen Endzustand
gefiihrt: 'Die neue Erde’. Nach Offenbarung 20,2+6 wird die Vollendungsge-
schichte iiber ein Millenium, eiPF Art katastrophischer Rekonstruktion der
vorflutlichen Erdgestalt, gehen.”" Man beachte genau: Es soll Gottes Werk
durch kosmische Katastrophen sein! Hier ist keine Evolution des Friedens und
der Gerechtigkeit und eine vom Menschen zu schaffende Wiederherstellung
der verwiisteten Schopfung verheiBen!

Die Mega-Sukzession oder GroBfolge von Gottes verindernden und wie-
derherstellenden Akten mit kosmischen und erdbezogenen Folgen fiir das
gesamte Okosystem *Schopfung’ hat in der Tat nichts gemein mit irgendeiner
"evolutioniiren’ Selbstorganisation, die unterstiitzt oder vorangetrieben sein
mag durch den Mitschopfer Mensch mit seiner technologischen Macht. Es ist
"GODPOWER’ (Gottes Macht), nicht ' MANPOWER’ (Menschenmacht)!

Die uns bekannten physikalischen, energetischen, informationstheoreti-
schen und okologischen Basisgesetze des gegenwiirtigen Kosmos und der

15 C.F. von Weizsicker: Die Zeit dringt. Miinchen 1988.
16 Henry M. Morris: aa0, Fig. 1.
17  Ps 148,4; Isa 40,4; Rev. 6-19 - the ’tribulation’.
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gegenwirtigen Erde werden zusammengefaBt und im ersten und zweiten
Gesetz des Verhaltens von organisierten physikalischen, informationstheore-
tischen, biologischen, sozialen und technischen Systemen: Die Entropie als
das MaB fiir organisiertes Gefiigtsein nimmt mit der Zeit zu. D.h.: In einer
Welt mit dem vom originalen Schopfungsstatus 1010 * C r abgebrochenen
C-Wert moglicher Partikelgeschwindigkeit in alle geordneten Regimesysteme
verlieren ihre potentielle Energie, ihre potentielle Information und ihre poten-
tielle thermodynamische Kraft.

Fiir das Leben heiBt das: Hochaggregierte Organismen miissen sterben!
Auch das Weltdkosystem unterliegt diesem Grundgesetz. Unter dem Zeichen
des Regenbogens hat Gott eine Einschrinkung dieses Grundgesetzes verhei-
Ben: Solange die Erde steht, sollen Saat und Ernte, Kilte und Hitze, Sommer
und Winter, Tag und Nacht nicht zusammenbrechen (Genesis 8,22). Dies ist
ein der Erde gewihrter Erhaltungszustand, keine Selbststabilisierung durch
ein Naturgesetz! Gott handelt!

Nun erhebt sich die Frage: Was zahlt die technologische und wissenschaft-
liche MANPOWER (Menschenkraft) zur Minimierung der wachsenden 6ko-
logischen Entropie? Hier kénnen wir nicht an einer grundlegenden system-
theoretischen Einsicht vorbei: Der Mensch kann als eine systeminterne Instanz
niemals die generelle Nichtigkeitstendenz des Systems entsprechend dem
Bann der Auflosung (nach Rémer 8) aufheben. Das ist ein hartes systemtheo-
retisches Gesetz! Dabei ist es durchaus systemkonform, lokal Entropie zu
reduzieren, z.B. durch gigantische Konstruktionen. Bekanntlich kosten aber
gerade diese Akte ein deutliches Umweltidquivalent. Alles hat seinen Preis!

In der Summe heiBt dies: Die Hoffnung auf schépfungsimmanente evolu-
tiondre Krifte und Mittel der Selbstregulation, ja Selbstorganisation, um ein
besseres Ende der gegenwiirtigen Trends zu erreichen, muf als eine eitle,
unwissenschaftliche Ideologie entlarvt werden! Insoweit wire die okumeni-
sche Hoffnung, einen gigantischen Feldzug fiir alle Menschen guten Willens
zu starten, um das generelle okologische Desaster aufzuhalten, zum zweiten
Mal das eitle Unternehmen des gescheiterten Turmbaus zu Babel (Genesis
11,1-10).

1. Die Hoffnung und die Aufgabe von Christen in einer gegen-
wadrtigen Schopfungsgestalt, die der Nichtigkeit unterstellt ist

Gibt es irgendein immanentes Hoffnungsziel der Weltgeschichte hinsichtlich
des Kosmos, der Erde und der Menschheit? Der Evangelist Matthiius hat in
der Endzeitrede Jesu ein Wort formuliert, welches eine gewaltige Herausfor-
derung darstellt: "Und diese Frohbotschaft vom Reich soll in der ganzen Welt
gepredigt werden als ein Zeugnis fiir alle Nationen; dann soll das Ende
kommen" (Matth. 24,14).

Dieses genuine Jesuswort entlarvt alle immanenten Hoffnungsszenarios,
welche in evolutiven Weltanschauungen propagiert werden, als vergeblich.
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Die *gegenwiirtige Erde’ mit ihrem gegenwiirtigen, ja gefihrdeten Okosystem
ist vom HERRN gewiihrt als Moglichkeitsraum fiir die Mission, um seine
Gemeinde zu sammeln und zu bauen.

Die Offenbarung desselben Herrn, an seinen Jiinger Johannes vermittelt,
entfaltet in Kapitel 4-19 die letzte Zeit als eine Periode von antichristlichen
Feldziigen, die begleitet sind von drastischen Anderungen der Sozialsysteme,
begleitet von 6kologischen Katastrophen “ﬁd nicht zuletzt von katastrophisch
gewaltigen Verzerrungen der Erdkruste.”” Ist dies ein zu enttduschendes
Szenario? Da Christen ihren Herrn als den allméchtigen Schopfer bekennen,
und somit seine Schopfung im tiefsten Sinne als "gut’, haben wir es mit einem
letzten tiefsten Paradox zu tun; Gott ist allméchtig, Gott ist liebend und gut,
das Ubel in der Welt existiert.

Die einzig mogliche Antwort fiir uns ist: Schépfung ist in ihrem dramati-
schen Wandel im Sinne der skizzierten Mega-Okosukzessionen 'Heilsge-
schichte’ mit einem verheiBenen, guten Ende in der ebenso verheiBenen
Herrlichkeit der Auferstehung der Toten im Zeichen der Wiederkunft dieses
Herrn. Nur unter diesem Blickwinkel haben wir irgendeine Losung des so
schwerwiegenden sogenannten 'Theodizee-Problems’, d.h. eine Verstindi-
gung iiber das genannte Paradox.

Was ist nun Aufgabe und Chance der entschiedenen Glieder seiner heiligen
Gemeinde in der gegenwiirtigen Mensch%it? Sollendie erneuerten Menschen,
die in Christus eine neue Kreatur sind,”" sich nicht zutiefst sorgen um die
Okokrise um uns herum? Ich kann den Schliissel zum Schlo8 fiir eine Tiir in
einem Raum zum Aufatmen allein verborgen sehen inmitten der Bergpredigt
des Herrn: Jesus hat in der Bergpredigt radikal den Willen Gottes an den
Menschen erneuert: Liebe Gott mit all deinem Herzen und deinem ganzen
Wesen und deinen Nichsten wie dich selbst. Dann gibt dieser HERR eine
groBe Befreiung fiir den, der an ihn glaubt: Die "Heiden’ suchen die Stabili-
sierung des evolutioniren Prozesses! Aber: Euer himmlischer Vater weif}, was
ihr notig habt fiir alle eure Umweltprobleme. "Suche du Jiinger erst das Reich
Gottes und seine Gerechtigkeit, und all diese notwendigen Dinge sollen dir
hinzugegeben werden. Habe deshalb keine Sorge fiir das Morgen." (Matth.
6,33ff)

1990 soll bekanntlich der groBte okumenische WeltkongreB, den die
Menschheit je gesehen hat, in Seoul (Korea) abgehalten werden. Das bekannt
gewordene Programm ist keineswegs: *Wie konnen wir die Menschheit zum
Glauben an Jesus als dem wirklichen Herrn seiner Schopfung bringen?’” Wir
miissen das Gegenteil befiirchten: Das Programm ist kriftig zusammengestri-
chen zu einem strengen politischen Aufruf, die gegenwiirtige Erde von ihrem
befiirchteten okologischen Kollaps zu retten: Wir haben mit allem Engage-

18 H.M. Morris: Rev. Record, aa0.

19  William L. Craig: Neues Leben in der christlichen Philosophie Amerikas. In: Jahrbuch
fiir Evangelikale Theologie. Wuppertal 1987. S. 130-135.

20 2Kor5,17.
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ment Frieden, Gerechtigkeit und die Integritiit der Schépfung zu bewerkstel-
ligen. In der Tat: Gerade dies ist die groBe eschatologische Hoffnung fiir des
Herrn Schopfung!

Aber: Haben die so naiv bibelorientierten Christen keine tragende Antwort
fiir alle die uns gestellten 6kologischen Herausforderungen? "Kiimmere dich
zuerst um das Reich Gottes und der Herr will dazuaddieren." Ja, der Herr will
Weisheit zuaddieren, die gebraucht wird, um erfolgreich auch in Umweltbe-
langen zugunsten des Nichsten zu arbeiten. In der lutherischen Tradition
haben wir die sogenannte Unterscheidung zwischen den zwei Herrschaftsbe-
reichen: Der durch Christus erneuerte Mensch handelt genau zugeordnet im
Bereiche seiner speziellen Berufung und Kompetenz: Zuerst ist er Glied der
Christusgemeinde und sucht andere fiir die Christusgemeinde zu gewinnen,
und an zweiter Stelle wirkt er gemiB seiner Berufung und Kompetenz als
Wissenschaftler, Handwerker, Politiker, Hausfrau, Pastor oder in irgendeinem
anderen Beruf fiir das Beste seines Nachbarn.

So ist ein Pastor kaum berufen, Politiker fiir ihre spezifischen Aufgaben zu
bevormunden, und eine Mutter hat zuerst Sorge zu tragen fiir das Wohl der
Erziehung ihrer Kinder. So gibt es keinen Generalimperativ oder ein Hand-
lungsgesetz, die Nichtigkeits- und Vergeblichkeitsstruktur dieses Weltalters
grundstiirzend zu wenden. Lassen wir dieses des Herrn Sorge sein. Er hat
versprochen, hinzuzugeben, was seine Kinder brauchen.

Ich bin beeindruckt von dem Forschungsergebnis des bekannten dsterrei-
chischen Systemforschers Dr. Johann Millendorfer, der in dem Internationalen
Zukunftsforschungszentrum in Laxenburg bei Wien mitarbeitet. Dort erfor-
schen die Wissenschaftler 6konomische und ckologische Welttrends mit den
modernen Mitteln der Computeranalyse. Zum iiberraschenden Ergebnis ge-
hort: Je mehr an verschiedenen Orten eines Weltokosystems zeitgleich getan
wird, Verbesserungen in der unmittelbaren Nachbarschaft mit nicht allzu
weitreichenden und ziemlich unabhiingigen Akitivititen investiert wird, desto
mehr kann das ganze okologische Weltsystem stabilisiert und von einem
gefiirchteten Kollaps frei werden: Es ist ein einfaches Resultat von Compu-
tersystemtheorie! Die meisten durchgerechneten Radikalprogramme, nimlich
grundlegende Punkte im Weltkosystem zu wenden, vergroBern die Gefahr
des Kollapses des Gesamtsystems.

Was ich weiter von Dr. Millendorfer gelernt habe, ist dieses: Eine Analyse
der Weltregionen nach ihren sozialen und Skologischen Erfolgen zeigt: Je
mehr biblisch orientiertes Verhalten noch priisent ist, desto besser sind die
okologischen Indikatoren. Millendorfer hat eine Weltkarte mit einer Produk-
tionsformel errechnet, in welcher ethische Werte zihlen. Es ist nahezu eine
Karte des christlichen Einflusses auf Gesellschaften. Als Millendorfer diese
Karte seinen sozialistischen Kollegen im Laxenburger Institut vorfiihrte,
waren sie einigermafBen bestiirzt.

Was ist aus dieser scheinbar paradoxen Erfahrung zu lernen?: Es gibt in
diesem Forschungsbereich ein strenges systemtheoretisches Gesetz, welches
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in Analogie zum Heisenbergschen Unschirfegesetz der Mikrowelt genannt
wird: Das Unschirfegesetz in der Erkenntnis der Makrowelt des menschlichen
Lebens! Nach dieser Einsicht kann niemand ein politisches oder technologi-
sches Radikalprogramm formulieren, um das 6kologische Weltsystem zu
retten! Es scheint mir, daB dieses Grundgesetz etwas zum Ausdruck bringt,
was wir in Matthdus 6 vom Herrn erfahren: "Wer von euch vermag in seiner
Lebensvorsorge auch nur eine kleinste Einheit seinem Lebensstatus hinzuzu-
fiigen?" (Matth. 6,27) Aber schaut doch das Okosystem der Vogel und Lilien,
welches der himmlische Vater ihnen gewihrt. Wenn schon Gott dieses den
Vogeln und Blumen gewiihrt, soll Er nicht vielmehr den Gldubigen gewihren,
was sie brauchen? 5

Ist dies ein Widerspruch zu der weltlichen Okotheorie? Ja und Nein! Ich
habe zuvor das Dilemma erwihnt, daB der Mensch in Jedem Falle nur ein
Kettenglied in einem sehr verwickelten Okosystem sein und die nichtigen
Grundtendenzen zunehmender Entropie nicht durchbrechen kann. Aber nun
kommt ein Geheimnis: Als inneres Glied in einem komplizierten Okosystem
kann ein Mensch doch ein ’offener Systempunkt’, offen bis hin zu seinem
HERRN in der Vollmacht des Betens, sein. Nach diesem Bild kann man schon
rein systemtheoretisch verstehen, daB in lokalem Sinne eine Reduktion von
Entropie Tatsache sein mag. Ein Weltokosystem mit einer Vielzahl von
gesunden lokalen Inseln ist gemdB dem Forscher Millendorfer die beste
Garantie fiir das Ganze. Aber dies ist freilich nur ein formaler Aspekt. Der
Hauptaspekt ist, daB der HERR als der souverine, allmachtige Schopfer,
Erhalter und Erloser im Zeichen der Auferstehung der Toten es sehr wohl kann.
Dies wiire eine Art Exorzismus beziiglich der Verhexung der Strukturen in der
Schopfung.

Lassen Sie mich schlieBen mit einem neutestamentlichen Bild gemif
Romer 8: "Denn das dngstliche Harren der Kreatur wartet, daBl Gottes Kinder
offenbar werden" (Romer 8,19). Paulus gebraucht ein Bild: Der letzte Tag der
gegenwirtigen Schopfung ist gleich einer Gerichtsveranstaltung fiir alle Ge-
schopfe: Die Sohne Gottes sind die Erlosten des Herrn. Sie sollen als die
erneuerte Menschheit allen Kreaturen gegeniiber vorgefiihrt werden. Alle
Geschopfe stehen den erlosten Sohnen Gottes gegeniiber von Angesicht zu
Angesicht. Erst in dieser Gegeniiberstellung konnen sie geheilt werden von
dem Fluch der Korruption und der Auslieferung an das Gesetz der Nichtigkeit,
dem Gesetz der zunehmenden Entropie.

Nach meinem physikalischen Herzen mag dies auch zu tun haben mit einer
Befreiung von der Knechtschaft des Lichtsgeschwindigkeitsabbruches. Wel-
che wundervollen Okosysteme mag die Neue Schopfung enthiillen! Leben
ohne Tod! Das Ende der Okokrise fiir die ganze Schopfung!

Zur neutestamentlichen Frohbotschaft gehort die grofe Hoffnung auf die
Befreiung der ganzen Schopfung vom Fluch, von der Nichtigkeitsstruktur
dieses Zeitalters! Die Glaubenden, die Gotteskinder, sollen die befreite Schop-
fung ererben. Paulus sagt: Wir sind Erben, wenn wir seine Kinder sind! Ich
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wiinsche und hoffe fiir Korea, daB der kumenische WeltkongreB in Seoul
1990 das Evangelium nicht reduziert zu einer politischen Kampagne und sich
mit der sogenannten Minjung-Theologie hier in Korea vereint. Nein: Wir
haben eine bessere Botschaft! "Keine Hohen und Tiefen, noch irgendein
anderes Geschopf kann und soll uns trennen von der Liebe Gottes, welche in
Christus Jesus, unserem Herrn, ist!"” (Romer 8,39)

Horst W. Beck
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Krankmachender Glaube? BibliISche und
praktisch-theologische Aspekte

In den letzten Jahren ist eine zunehmende Zahl von psychischen Erkrankun-
gen, insbesondere Depressionen zu beobachten. Christen sind von diesem
Phanomen nicht ausgenommen. Die seelsorgerlichen Erfahrungen deuten eher
sogar darauf hin, daB insbesondere Christen aus evangelikal-pietistischen
Kreisen mit einer ausgepriagten Frommigkeit intensiverer seelsorgerlicher und
auch medizinischer und psychotherapeutischer Hilfe bediirfen. Der Riick-
schluB aus solchen Erfahrungen liegt nahe, daB es gerade die ausgeprigte
Frommigkeit ist, die psychische Erkrankungen fordere. Auf diesem Hinter-
grund istdie Behauptung S. Freuds zu verstehen, Religion sei eine "universelle
Zwangsneurose", und die Bedeutung des von E. Schaetzing geprigten Begrif-
fes der "ekklesiogenen Neurose"” hidngt offensichtlich mit diesem Erfahrungs-
feld zusammen. Schaetzing hat in seiner gynidkologischen Praxis beobachtet,
daB Patientinnen mit Stérungen wie Frigiditiit, psychogenen Schmerzen im
Genitalbereich und Geburtsschwierigkeiten oft zugleich eine ausgeprigt star-
ke religiose Einstellung aufwiesen. Fiir solchen "kirchlichen Dogmatismus"
machte er dann die enge, gesetzliche und pseudochristliche (leibfeinglliche)
Erziehung in freikirchlichen und pietistischen Kreisen verantwortlich.” Es ist
verstiandlich, daB solche Urteile Unverstindnis und Ablehnung in bewuft
christlichen Kreisen hervorrufen muBten. Abe4r auch unter, Fachvertretern
selbst gibt es andere Ansichten (vgl. C.G. Jung,” V.E. Frankl”). Jedenfalls ist
das Bemiihen, die Zusammenhinge differenzierter zu untersuchen, dadurch
gefordert worden. Insbesondere die heute iiberall zu beobachtende, neu er-
wachte, wenn auch kirchlich nicht gebundene Religiositit veranlaBBt auch
manche Psychologen zu einem Umdenken.

Eigenartigerweise finden sich im deutschsprachigen Raum nur wenige
Untersuchungen iiber den Zusammenhang von Glaube und Krankheit, obwohl
gerade hier die Auseinandersetzung zwischen Theologie und Tiefenpsycho-
logie anhand der Theorien Freuds ihren Ausgangspunkt hatte. Im Unterschied

1  Fiir den Druck iiberarbeiteter Vortrag beim Symposium "Frommigkeit und seelische
Erkrankungen" des Deutschen Gemeinschafts-Diakonieverbandes vom 20. bis 22.
April 1990 auf der Hensoltsh6he in Gunzenhausen.

2 E. Schaetzing: Die ekklesiogenen Neurosen, WzM 7/1955, 97-108.

3 Vgl K. Thomas, Art. "Ekklesiogene Neurosen", in: Amold/Eysenck/Meili, Lexikon
der Psychologie, Bd. 1, Freiburg 1987, Sp. 447f.

4  Religion gehort als "dynamischer Faktor in der lebendigen Seele" zur Ganzheit der
Person.

5  Frankl hebt die Sinnfrage als die entscheidende existentielle Dimension des Mensch-
seins hervor und schreibt der Religiositéit damit eine stabilisierende Funktion zu.
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dazu liegen im amerikanischen Bereich eine ganze Reihe unterschiedlicher
empirischer Untersuchungen vor, die zumindest ansatzweise auch auf die
deutschen Verhiiltniss; iibertragbar sjnd. Anette Dorr™ hat das Verdienst, nach
Ansiitzen von G.Hole' und H. Hark" eine griindliche empirisch-psychologi-
sche Untersuchung iiber den Fragenkomplex "Religiositit und Depression”
anhand einer ausgewihlten Bevolkerungsgruppe im Marburg-Alsfelder Raum
vorgelegt zu haben. Eine addquate theologische Untersuchung gibt es bis heute
nicht. Der Grund dafiir mag in den nach wie vor erheblichen Hindernissen
liegen, die viele Theologen mit den empirischen Wissenschaften verbinden.
Nach ihrem Verstindnis ist Theologie und damit auch der christliche Glaube
eine $liston'sche und hermeneutische Wissenschaft. So wird von R. Schmidt-
Rost” z.B. zu Recht die mangelnde historische Dimension in der empirischen
Arbeit reklamiert. Aber gerade der psychologisch-statistische Befund bedarf
auch der theologischen Beriicksichtigung und Integration, will die Theologie
ihren Anspruch nicht aufs Spiel setzen, fiir das ganze Leben relevant zu sein.

So gesehen hat die Seelsorge nicht nur eine praktisch helfende Aufgabe.
Sie stellt zugleich einen herausragenden Schnittpunkt dar, an dem theologisch
reflektierter Glaube und empirisch erfaBbare Wirklichkeit sich verzahnen und
verzzfgm werden miissen. Wenn in der Psychologie z.B. "kognitive Dissonan-
zen" " als eine Ursache seelischer Erkrankungen angesehen werden, so ist es
Aufgabe der Seelsorge, solche kognitiven Dissonanzen theologisch zu fassen
etwa als Widerspruch zwischen Glaube und Wirklichkeit. Diesen Widerspruch
zu l6sen kann dann nicht heiBen, ihn einseitig einem dogm:ﬁischen Glaubens-
verstéindnis unterzuordnen nach der Devise von Hbr 11,1."" Vielmehr gilt es

6  Anette Dorr: Religiositdt und Depression. Eine empirisch-psychologische Untersu-
chung. Weinheim 1987.

7 G.Hole: Der Glaube bei Depressionen. Stuttgart 1977; ders.: Psychiatrie und Religion,

in: Die Psychologie des 20. Jabrhunderts, X., Ziirich 1980.

Religitse Neurosen. Ursachen und Heilung, Stuttgart 1984.

"Religion und Depressivitit. Ein theologischer Gesprichsbeitrag” im Nachwort zu A.

Dérrs Vertffentlichung, S. 111-117.

10 Zum Begriff der "kognitiven Dissonanz" vgl. L. Festinger: Theorie der kognitiven
Dissonanz, Bern-Stuttgart 1977. Dieser Begriff soll zur Erkldrung von Einstellungsin-
derungen bzw. des Zusammenhanges zwischen Einstellung und Verhalten beitragen.
So liegt z.B. eine kognitive Dissonanz vor, wenn jemand sich in einer Spannung fiihlt
zwischen seinem Bibel-Wissen "Ich soll Gott mehr gehorchen als Menschen" und
seiner tatsdchlichen Einstellung, auf die Meinung der Leute zu achten. Da diese
Spannung als unangenehm empfunden wird, besteht die natiirliche Neigung, sie zu
reduzieren, indem manz.B. sein Verhalten indert oder seine Einstellung oder die 4uBere
Situation wechselt, so daB man auf den Widerspruch nicht mehr direkt aufmerksam
wird.

11 "Es ist aber der Glaube eine feste Zuversicht auf das, was man hofft, und ein Nicht-
zweifeln an dem, was man nicht sieht.

\O o
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von der Bibel her einen neuen Zugang zur erfahrenen Wirklichkeit zu finden
und zu sehen, ob diese iiberhaupt angemessen interpretiert ist.

Zunichst sollen nun in einem ersten Teil der empirische Befund und die
Konsequenzen der Untersuchung von A. Dorr zusammengefaBt dargestellt
werden, um dann in einem zweiten Teil die theologisch-seelsorgerlichen
Zusammenhinge, ihre biblischen Hintergriinde und ihre Konsequenzen zu
bedenken.

1. Die empirisch-psychologische Untersuchung des Zusam-
menhanges zwischen religiosem Glauben und psychischer
Gesundheit notigt zu einer differenzierten Betrachtung und
Beurteilung

1.1 Religiositit weist unterschiedliche Formen auf

Die pauschale Einschitzung von Rel{;iositﬁt als irrationales Denken und
demgemiB als emotionaler Storfaktor “ léBt sich nicht aufrechterhalten. A.
Dorrs Untersuchung hat vielmehr ergeben, dal gerade die Probanden mit der
am stirksten ausgeprigten religiosen Orientierung die geringste Depressivitiit
aufwiesen. Demgegeniiber war sogar die Depressivititsrate bei den nicht-re-
ligiosen Probajnden, die sich teilweise als bewuBte Atheisten verstanden, noch
etwas hoher." Umgekehrt aber stellte sich eine mittlere Gruppe von religios
eingestellten Leuten heraus, die einen in hohem Grad signifikanten Zusam-
menhang mit Deqﬁcssivitiit aufwiesen. Zwangslaufig gilt es die Glaubensform
oder Religiositit " dieser Gruppe zu unterscheiden von der Religiositit der
Gruppe jener Probanden, die sich als am stirksten religios orientiert und
zugleich am wenigsten depressiv erwiesen.

12 So A. Ellis in: Psychotherapy and atheistic values (A response to A.E. Bergin's
Psychotherapy and religious values), Journal of Consulting and Clinical Psychology,
48/1980, 635-639.

13 Die befragten Personen gehorten einerseits einer Gruppe depressiver Patienten an,
andererseits einer ziemlich homogenen Gruppe von Minnem und Frauen, die die
landeskirchlichen Gemeinschaften in Marburg und Alsfeld besuchen. Zur Kontrolle
wurde noch eine repréisentative dritte Gruppe von Leuten befragt, die an neutralen Orten
zufillig angetroffen wurden.

14 A, Dorr weist zu Recht auf die vielschichtige Bedeutung und MiBversténdlichkeit der
Begriffe Glaube und Religiositit hin.
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1.2 Unterscheidung zwischen extrinsischer und intrinsi-
scher Religiositit

Fiir die Unterscheidung zwischen verschiedeneg] Ausprigungsformen der
Religiositit hat der Amerikaner G.W. A]lpcrn1 schon 1964 die Begriffe
extrinsischer und intrinsischer religiser Orientierung eingefiihrt. Demnach
sei unter extrinsischer Orientierung eine oberflachliche Glaubigkeit zu verste-
hen, die in Krisenzeiten leicht zusammenzubrechen drohe und keinen Halt
geben konne. Sie orientiere sich stirker an duBeren Formen und Normen qu
suche darin mehr einen personlichen Nebengewinn wie z.B. Trost in Angst;
nur diese Art der Religiositit konne mit einer Neurose in Zusammenhang
gebracht werden, nicht jedoch Religion an sich, wie Freud es postulierte.
Extrinsische Religiositit habe einen negativen EinfluB auf die psychische
Gesundheit. So fiihre die Selbstbezogenheit und Perspektivlosigkeit zu weni-
ger angepaBtem Sozialverhalten, die Heuchelei zu haufigen Angsten und
Schuldgefiihlen. Offenheit und Flexibilitdt wiirden durch Verbohrtheit, per-
sonliche Kompetenz und Selbstakzeptanz durch den Mamge]1 40 Zugehorig-
keitsgefiihl und eigener Standortsbestimmung beeintrichtigt.

Demgegeniiber habe die intrinsische Orientierung mehr therapeutischen
und priventiven Charakter. Sie stelle eine ganzheitliche Uberzeugung dar,
sowohl intellektuell als auch motivational, und weise eine innere Betroffenheit
und Integration aller Lebensbereiche des Glaubenden auf. Psychisches Wohl-
befinden und Gesundheit seien aber eher eine Art "Nebenprodukt” der Hal-
tung, die den Glauben verinnerlicht hfl§ Eine adiquate Religiositit schiitze
und stirke die psychische Gesundheit.

1.3 Zusammenhang zwischen extrinsischer Religiositit und
Depression

A. Dorrs Untersuchung hat die differenzierende Einteilung von Religiositit in
intrinsische und extrinsische Orientierungsformen voll bestiitigt. Dabei belegt
sie einen deutlichen Zusammenhang zwischen Depressivitit und extrinsisch
orientierter Religiositit. Umgekehrt erwies sich die Gruppe der intrinsisch
Orientierten als die mit der geringsten Depressivitit. "Eine klare Position im

15 G.W. Allport: Behavioral science, religion and mental health. Journal of Religion and
Health, 2/1963, 187-197; ders.: Mental health: A generic attitude. Journal of Religion
and Health, 4/1964, 7-21.

16 Selbstverstéindlich gehort das Trostbediirfnis auch zur intrinsischen Religiositiit. Der
Unterschied diirfte darin zu finden sein, daB der intrinsisch Orientierte seinen Glauben
nicht nur dann praktiziert, wenn er Not leidet und des Trostes bedarf.

17 Vgl Dém, S. 6.8.

18 AaO.
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religiosen Bereich - ob pro oder contra - sei daher gesun er als eine unver-
bindliche Religiositit ohne konsequente Uberzeugung.""” Die intrinsische
Einstellung konne der psychischen Gesundheit forderlich sein, erschen%
zumindest geeignet, "die depressive Verstimmtheit in Grenzen zu halten.'
Umgekehrt trage die extrinsische ?nennemng dazu bei, "das psychische
Wohlbefinden zu bos:eintréichtigen“.2

Interessanterweise finden sich nun die Vertreter der Gruppe der intrinsisch
Orientierten vorwiegend in der Gemeinde-Untersuchungsgruppe aus dem
Bereich landeskirchlicher Gemeinschaften. Das auch in pietistischen Kreisen
vertretene iibliche Bild des Pietismus als einer Gemeinschaft von eher be-
driickten und seelisch belasteten Menschen miiBte von daher deutlich korri-
giert werden.

1.4 Keine pauschale Anwendung auf den Pietismus

So wenig nun aber ein verzerrtes Pietismus-Bild aufgrund einiger weniger
Negativ-Erfahrungen pauschal verallgemeinert werden darf, darf nun auch die
Korrektur aufgrund empirischer Untersuchungen nicht zu einer platten Ver-
allgemeinerung fiihren. Weitere Uberlegungen und Untersuchungen sind an-
gebracht. Soweit Vertreter des Pietismus selbst niichtern von Enge und
Bedriickung in pietistischen Gemeinschaften sprechen, liegen hier offensicht-
lich andere Erfahrungen vor als bei einem psychologischen Test. A. Dorr selbst
weist am Ende ihrer Untersuchung darauf hin, daB es sich lediglich um
Momentaufnahmen handle, die der Ergdnzung durch eine weiterfiihrende
Untersuchung iiber einen lingeren Zeitraum und der Einbeziehung der Beur-
teilung durch Angehdrige und Seelsorger bediirfen. Tatséchlich ist auch zu
fragen, inwieweit die befragten Vertreter der landeskirchlichen Gemeinschaf-
ten den Durchschnittsbesucher pietistischer Veranstaltungen repriisentieren.

So fillt z.B. auf, daB 25 der 54 befragten Personen der Gemeindegruppe
Minner (= 46,3 %) waren. Sicher wird der Minneranteil in den landeskirch-
lichen Gemeinschaften hoher sein als in vielen volkskirchlichen Gemeinden.
Nach niichterner Einschiitzung am Beispiel zahlreicher Gemeinschaftskreise
in Wiirttemberg ist der Frauenanteil aber auch hier wohl deutlich héher als bei
53 % anzusetzen.

Auch das Durchschnittsalter von 36,2 Jahren bei den befragten Personen
der Gemeindegruppe weicht von den iiblichen Beobachtungen in pietistischen
Gemeinschaften ab. Sicher gibt es Einzelbeispiele ortlicher Gemeinschaften,

19 Do, S. 90, Shaver u.a. zur Bestitigung zitierend (vgl. P. Shaver, M. Lenauer, S. Sadd:
Religiousness, conversion and subjective well-being: The "healthy-minded" religion of
modern american women. American Journal of Psychiatry, 137/1980, 1563-1568).

20 A.a.0.108.

21 AaoO.
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in denen iiberdurchschnittlich viele junge Menschen dabei sind. Aber selbst
hier liegt das Durchschnittsalter nicht niedriger als bei ungefahr 48 Jahren. In
vielen anderen Kreisen liegt es dagegen bei 65 Jahren und mehr. Von daher
ist Zuriickhaltung angebracht, wenn es darum geht, den Befund A. Dorrs
allgemein auf den ganzen Pietismus zu iibertragen. Es ist zu vermuten,
entweder daB diejenigen Gemeinschaftsbesucher, die eine hohere Depressivi-
tit aufweisen, vom Befrager gar nicht erfaBt wurden (oder sich nicht befragen
lieBen), oder daBl die Zusammensetzung der untersuchten landeskirchlichen
Gemeinschaften tatsichlich eine andere ist, als sie von vielen sonstigen
Gemeinschaften her bekannt ist.

1.5 Auswirkungen beim Gottesbild

Fragt man nun - so weit es eine psychologische Untersuchung zulift -
inhaltlich genauer nach dem Glauben der Personen mit intrinsischer und
extrinsischer religioser Orientierung, so liBt sich auch hier eine deutliche
Tendenz erkennen. Dies ergab sich am Gottesbild der Probanden. So zeigte
sich einerseits, daB das Gottesbild depressiver Patienten nicht auffiillig nega-
tiver ist als das der anderen Probanden. Andererseits "besteht aber eine
hochsignifikante Tendenz dah'g]zgehend, daB mit zunehmender Depressivitit
das Gottesbild negativer wird".”” Umgekehrt ist das Gottesbild der extrinsisch
orientierten Probanden nicht positiver als das der nichtreligidsen. Beide, die
Nichtreligiosen wie die extrinsisch Religidsen vertreten genau die allgemeine,
traditionell iiberlieferte Gottesvorstellung, in der der liebende und gnidige
Gott nicht so sehr zum Zuge kommt. Darin komme wiederum die wenj

personlich geprigte Religiositit der extrinsisch Religitsen zum Ausdruck.

Hierin findet sich der Unterschied zur Gruppe der ausgeprigt Religitsen mit
intrinsischer Orientierung. Bei diesen liege ein offensichtlicher Zusammen-
hang zwischen einem positiven Gottesbild und einem posiE'Xen Selbstbild vor.
A. Dorr nimmt damit den Befund von Benson und Spilka“” auf, wonach "der
Depressive den Glauben an einen liebenden Gott umso mehr" verliere, "je
depressiver er ist, da das Gottesbild seinem negativen §§lbstbild angepalt
werden muB, um kognitive Dissonanzen zu vermeiden".“ Im Einzelfall der
Seelsorge miit hier nun weiter gepriift werden, ob das negative Selbstbild
Folge eines anerzogenen negativen Gottesbildes ist oder umgekehrt, ob die

22 Aa0,8.102.

23 A.aO0,S.101.

24 P.L. Benson/B.P. Spilka: God-image as a function of self-esteem and locus of control.
In: H.N. Malony: Current Perspectives in the Psychology of Religion, Grand Rapids,
1977.

25 A.Dérm, S. 102. Zum Begriff der "kognitiven Dissonanz" vgl. Anm. 9.
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durch duBere Umstinde oder Anlagen bedingte negative Selbsteinschitzung
auf Dauer auch das Gottesbild in Mitleidenschaft zieht.

1.6. Korrektur der extrinsisch Orientierten?

SchlieBlich ist noch ein Ergebnis der Untersuchung A. Dé&rrs als bedeutsam
anzusehen: In der erfaliten Gruppe mittlerer Religiositdt und zugleich der
hochsten Deprci%ivitéit befanden sich wesentlich mehr Frauen (73 %) als
Minner (27 %).”” Dazu wies diese Gruppe auch den hochsten Altersdurch-
schnitt auf. A. Dorr zieht daraus die SchluBfolgerung: "Manner nehmen also
eindeutigere Positionen ein, wihrend die religiose Uberzeugung von Frauen
von geringerer Konsequenz gekennzeichnet ist”, und "daf besonc&e}'s iltere
Frauen den mittleren Bereich religiosen Glaubens bevorzugen".”" Dieser
Befund tifft die Umstiinde vieler seelsorgerlicher Erfahrungen wohl weit
mehr und entspricht den tatséchlichen Verhiltnissen in zahlreichen ortlichen
Gemeinden und Gemeinschaften. Genau damit aber ist nun die Seelsorge in
die Herausforderung gestellt. A. Dorr sieht "behutsame EinfluBnahme und
Korrekturen" als angebracht an, die "n‘bb'gglicherweise eine solche kognitive
Struktur in Bewegung bringen" konnen.

Fiir den Psychologen ist bei der Untersuchung der religitsen Einstellung
das Gottesbild des Probanden bisher am deutlichsten erfabar. Eine auch noch
so behutsame Korrektur aber iiberschreitet seine Kompetenz, greift er damit
doch in den weltanschaulichen Bereich des Klienten ein. Auch 148t sich eine
solche Korrektur ohne einen giiltigen und zugleich vertrauenswiirdigen MabB-
stab nicht durchfithren. A. Dorr fordert, "daB der therapeutisch arbeitende
Psychologe die Religiositiit des Patienten zunéchst einmal so akzeptiert, wie
sie sich darbietet, und sie nicht von vornherein in Frage stellt. Moglicherweise
ist dies fiir einen Patienten, dem sein Glaube sehr wichtig ist, eine Vorausset-
zung dzabfiir, daB er Vertrauen zum Therapeuten entwickeln und sich 6ffnen
kann".”” An dieser Stelle sollte der Psychologe und Psychotherapeut mit dem
Theologen und Seelsorger zusammenarbeiten. Es kann aber auch nur der
Seelsorger gefordert sein. Hier geht es um eine kompetente Umsetzung
angemessen verstandener biblischer Inhalte in die individuelle Situation.
Dabei ist selbstverstiindlich nicht nur die "Richtigkeit" des Bibelverstindnis-
ses bzw. des Verstindnisses geoffenbarter Wahrheit gefragt, sondern auch die

26 A.a.0O,S.95.

27 A.a.O. Gegeniiber solchen weitreichenden SchluBfolgerungen diirfte allerdings Zu-
riickhaltung angebracht sein. Die Gesamtzahl von nur 162 Probanden bei der Untersu-
chung 148t statistisch eine derartige Verallgemeinerung kaum zu.

28 A.a.0,S.108.

29 AaO.
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Vertrauenswiirdigkeit der Person des Seelsorgers und die Lernbereitschaft des
Ratsuchenden.

2. Die menschliche Entsprechung zum gottlichen Heilswil-
len kommt nach biblischem Verstdndnis in einem intrinsi-
schen Glauben angemessener zum Zug als in einem
extrinsischen

2.1 Biblische Grundlinien fiir Glauben und Seelsorge

Es kann hier nun nicht darum gehen, Grundlagen und Zielbestimmungen
christlicher Seelsorge ausfiihrlich zu diskutieren. Selbstverstandlich sei vor-
ausgesetzt, daBB Seelsorge nicht in psychotherapeutischem Handeln aufgehen
und auch nicht damit gleichgesetzt werden kann, auch wenn die duBere
Vorgehensweise streckenweise deckungsgleich erscheinen mag. Das Propri-
um christlicher Seelsorge ist durch den von der Bibel bezeugten und in Jesus
Christus leibhaftig gewordenen Heilswillen Gottes unverwechselbar. Seelsor-
ge fragt deshalb zwangsldufig anhand der biblischen Grundlinien nach dem
allgemeinen und individuellen Willen Gottes fiir den einzelnen in seiner
konkreten, einmaligen und unverwechselbaren Situation. Dafiir sind folgende
Lehreinsichten magebend:

2.1.1 Fiir einen evangelischen Christen ist die paulinische Lehné Jor der
Rechifertigung des Gottlosen aus Gnade allein durch den Glauben™ unauf-
gebbar. Befreiung und erneuernde Ausrichtung erfahrt der Mensch ausschlief3-
lich durch die Lebenshingabe und Auferweckung des Gottessohnes Jesus
Christus und nicht durch eigenes Bemiihen. Luther hat dies auf die Kurzformel
"sola gratia” gebracht. Dies ist insbesondere fiir das in pietistischen Kreisen
verbreitete Heiligungsverstindnis bedeutsam, das leicht so miBverstanden
werden kann, algslmiisse der Mensch durch eigenes Bemiihen sein Heil erst
noch verdienen.”  Hier wire zu bedenken, wie weit sich ein solches MiBBver-
stindnis mit der biographischen Erziehungssituation verzahnt. Es liegt nahe
anzunehmen, daB das natiirliche menschliche Bemiihen um Anerkennung und
Annahme, das ein Kind seinen Eltern gegeniiber durch Gehorsam oder An-
passung ausiibt, auch auf Gott iibertragen wird. Solche Vorginge bewuBt zu

30 VgL R6.3,21-26; 5,1.6-11.

31 Dazu verleitet die innere Einstellung: Ein Christ kann doch kein "Gottloser" (Siinder)
mehr sein! Dabei unterscheidet sich ein Christ vom Nichtchristen nicht durch sein
geringeres MaB an Siinde, sondem dadurch, daB er bewuBt von Gottes Barmherzigkeit
lebt. Auch als Erléister bleibt er Siinder und auf Gnade angewiesen.
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machen und durch Umdenken zu korrigieren, stellen einen wichtigen Ansatz-
punkt fiir die Seelsorge dar.

2.1.2 Entscheidend ist auch das biblische Menschenbild, das den Menschen
als Gottes, ihm verantwortliches und auf ihn angewiesenes, erlosungsbediirf-
tiges und von ihm geliebtes Geschopf sieht. Hier muB besonders die von einer
falsch verstandenen Rechtfertigungslehre in MiBkredig gebrachte Verantwort-
lichkeit des Menschen betont werden. Wenn Christus schon alles Heilsent-
scheidende getan hat, kann dies nicht bedeuten, daB der Mensch die Hinde in
den SchoB legen und nur noch abwarten muB. Verantwortlichkeit bedeutet,
daB Gott auf die Antwort des Menschen wartet, daB der Mensch sich willent-
lich an Gottes Wort halten kann oder nicht. Wo der Mensch verantwortlich zu
seinem eigenen Tun steht, die Verantwortung also nicht abschiebt3 2Wie €s S0
anschaulich an der Geschichte vom Siindenfall zg 3be:obachten ist,”” da kann
die Rechtfertigung des Siinders auch erst greifen.

In diesem Zusammenhang ist auch das im Pietismus weit verbreitete
Fiihrungsverstindnis anzusprechen. "Fiihrung" in diesem Sinn wird gerne
verstanden als ein Warten auf ein sichtbares Eingreifen Gottes, mit dem er ein
Zeichen zur Bestitigung oder Ablehnung einer anstehenden Entscheidung
gibt. Dahinter steht das verstindliche Bemiihen, es Gott recht machen zu
wollen, vielleicht aber auch eine gewisse Angst, bei einer falschen Entschei-
dung von Gott zur Rechenschaft gezogen zu werden. Letzteres paBt jedenfalls
nicht zusammen mit der Einsicht, daB wir von Gott aus Gnade angenommen
sind und wir fiir unsere Fehlentscheidungen zwar menschlich geradestehen,
aber vor Gott nicht biiBen miissen, sondern von Vergebung leben. Abgesehen
von einer damit verbundenen, bei vielen Pietisten zu beobac}bt&;nden Entschei-
dungsschwiche wir hier auch das Pauluswort aus Phil. 2,12f”" falsch verstan-
den. Wenn es z.B. auf einer Spruchkarte heiBt: "Gott fingt an, wenn wir am
Ende sind", dann wird damit ein miBverstandener, ja sogar Storungen auslo-
sender Glaube unterstiitzt, der Gottes Tun je nach der Leistungsfihigkeit des
Menschen hinausschiebt. Gott wird hier zum LiickenbiiBer. Entsprechend
neigt der in solcher Weise glaubende Mensch dazu, sein eigenes Tun lieber
zurlickzustellen, ja sich weniger zuzutrauen als er vermag. Besser miiBte der
Satz heiBlen: "Gott hort nicht auf, wenn wir am Ende sind."” Das biblische
Verstindnis vom Wirken Gottes im Verhiltnis zum Tun des Menschen ist
nicht alternativ, sondern komplementiir zu denken: 100% menschliches Tun

32  1.Mo. 3,12f.

33 Selbstverstindlich darf die Verantwortlichkeit des Menschen als Gottes Geschopf nicht
grenzenlos gesehen werden. Sie beschriinkt sich auf den dem einzelnen Menschen
zugemessenen Bereich (vgl. R6. 12,3; 1.Kor. 12,11; Eph. 4,7).

34 "Schaffet, daBihrselig werdet, mit Furcht und Zittern, Denn Gottist’s, der in euch wirkt
beides, das Wollen und das Vollbringen, nach seinem Wohlgefallen" (Phil. 2,12f).

86



und deckungsgleich 100% gottliches Handeln. Entsprechend erwartet Gott,
daB wir uns selbst entscheiden - nach bestem Wissen und Gewiss%lg in der
Verantwortung vor ihm - und gerade darin vollzieht sich sein Wille.

2.1.3 Deshalb gehort auch eine illusionslose, niichterne Offenheit und
Wahrhaftigkeit dazu, die Wirklichkeit zu sehen und zu nehmen, wie sie ist,
und sie nicht eineE% frommen Wunschdenken zu opfern. Damit ist insbeson-
dere nach 1.Joh. 17" die Bereitschaft zur Selbstkritik und der Verzicht auf alle
selbstgerechte Distanzierung von anderen gemeint. Anders gesagt geht es um
die Uberwindung frommer Fassaden, zu denen wir uns oft genug gegenseitig
zwingen. Die Anstrengung, nach auBen einen idealen Schein des Christseins
aufrecht zu erhalten, geht auf die Dauer auch an die Nervenkraft und héhlt den
Glauben aus. Gerade hier muB die recht verstandene Rechtfertigungslehre
befreiend zum Zug kommen, Christsein vom ideal sein Miissen zu entlasten.
Es wire ein falsch verstandener Glaube, zu meinen, ein Christ diirfe keine
Fehler machen oder diirfe réi,?ht schwach sein, wenn Paulus genau das Gegen-
teil als zentral herausstellt.

Entsprechend gilt es fiir Christen zu lernen, ihr ganzes herkommliches
Verstindnis von Bibel, Glaube und Christsein zu iiberpriifen, wie weit es mit
der Wahrheit des Evangeliums iibereinstimmt. Es kann keiner wie selbstver-
stindlich voraussetzen, daB er das richtige Verstindnis hat. Jede Selbstverab-
solutierung widerspricht der Rechtfertigung des Siinders allein aus Gnaden
und steht dem Wesen der gﬁtﬂichgg Barmherzigkeit und der wahren, geistli-
chen Gemeinschaftnach 1.Kor. 127 entgegen. Zudem macht sie auf die Dauer
einsam und fiihrt zwangslaufig zu stiindig neuen Konflikten.

In diesem Zusammenhang sei auch auf die Uberlegungen von K. Heimbu-
cher, dem verstorbenen Prises des Gnadauer Vgébandes, hingewiesen, die er
in einem seiner letzten Vortriige ausgefiihrt hat.” Darin stellt er die Frage, ob
die Bibel uns noch sagen darf, was sie sagen will. " Dabei weist er hin auf die
individuelle Dogmatik, die jeder hat: "Die Bibel muBl dann sagen, was unserer

4

35 Solches Verantwortungsversténdnis hat mit einem iibersteigerten Aktivismus nichts zu
tun. Die Verantwortung vor Gott schlieBt auch die geistlich verantwortete Riicksicht-
nahme auf das eigene Leben und Gesundheit ein und sucht entsprechend auch die
Ruhepausen. Gott hat nicht unbegriindet den siebenten Tag als Ruhetag verordnet.

36 "Wenn wir sagen, wir haben keine Siinde, so betriigen wir uns selbst, und die Wahrheit
ist nicht in uns. Wenn wir aber unsere Siinden bekennen, so ist er treu und gerecht, daB
er uns die Stinden vergibt und reinigt uns von aller Ungerechtigkeit" (1.Joh.1,8f).

37 2.XKor. 12,9

38 Das Bild vom einen Leib mit seinen vielen, unterschiedlichen Gliedem, die alle
einander brauchen und keines iiber dem anderen steht.

39 K.Heimbucher: Zukunft durch Umkehr zur Bibel, in: ders.: Zukunft durch Umkehr,
GieBen, Dillenburg 1989, S. 24-41.

40 A.a.0,S.31.
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’Dogmatik’ entspricht."“ Ebenso erwiesen sich unsere "Lieblingsgedanken”,
unsere "Spontaneitit" und unsere "Erfahrung", auch unser Verflochtensein in
das moderne Denken als Hindernis. Es ist deshalb angebracht, vor jeder sich
auf biblische Aussagen berufenden Argumentation sein eigenes Vorverstind-
nis zu priifen.

2.2 Neues Verstehen der Bibel?

Diese Leitsidtze sind nicht unreflektiert in die seelsorgerliche Fragestellung
einzubringen. Unsere eigenen Voraussetzungen unter dem Vorzeichen der
geistigen Stromungen der Gegenwart miissen genauso iiberpriift werden, ob
sie mit den biblischen Grundlinien iibereinstimmen. Unsere Interpretation der
biblischen Aussagen im Blick auf die Seelsorgesituation 146t sich dem Einfluf}
des neuen, von den gegenwirtigen gesellschaftlichen Bedingungen bestimm-
ten Menschenbildes nicht entziehen. Es gehort heute ja fast zum guten Ton,
den Glauben zu psychologisieren, den menschlichen Stellenwert zu betonen
und das Selbstvertrauen zu stirken. So stellt es sich jedenfalls in vielen
seelsorgerlichen Einzelfillen als Aufgabe dar.

2.2.1 Im Unterschied zum allgemeinen Humanismus, mit dem wir es heute
auf breiter Ebene zu tun haben, bleibt fiir uns die Bibel unaufgebbare "Norma
normans”, ein MaBstab, der unserem eigenen Urteilen zugrunde liegen muB
und nicht durch unser (Vor-)Urteil verindert werden darf. Solche entschiedene
Bibelorientierung entspricht einem Uranliegen der pietistischen Glaubensvi-
ter. So wie die Bezeichnung "Pietismus” (Frommelei) urspriinglich ein
Schimpfwort war, das die Viter mit Stolz aufgenommen haben, so kénnen wir
heute auch den Vorwurf des "Biblizismus" gerne ertragen. Darin meinen wir,
ein entscheidendes Erbe christlicher Kirche zu pflegen und zur Unverwech-
selbarkeit der Kirche Jesu Christi heute beizutragen.

2.2.2 Inhaltlich sind es vor allem folgende biblische Leitbilder, die zu einer
Korrektur mancher iiberkommener Einstellungen Anla geben: Das Vorbild
Jesu selbst, der in seine Nachfolge ruft. Anhand vieler Gleichnisse macht er
deutlich, daB solche Nachfolge nicht nur Nachahmung, sondern bewuSte und
selbst verantwortete Ubernahme des eigenen Weges in der Verantwortung vor
Gott darstellt. Dabei kann sich keiner auf Traditionen, Vorstellungen oder
MaBstibe berufen, die "man" eben hilt, sondern ich stehe selbst vor Gott, und
das einzige, was mich hilt, ist sein Sohn Jesus Christus. Dann gibt es auch das
Leitbild mancher Propheten im Alten Testament, deren Glaubensleben sich
offensichtlich erheblich von dem unterscheidet, was bei den Empféngern ihrer

41 AaO.
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Botschaft zu beobachten ist. Dazu kommt noch das Leitbild der Apostel im
Neuen Testament, die aus der Kraft des Glaubens sich gegen die Meinung der
Mehrheit stellen und standhalten kénnen. Selbstverstindlich hatten sie alle
auch ihre Schwachstellen. Genau hierin aber findet sich in der biblischen
Darstellung der Unterschied zu unserem eigenen natiirlicher}‘ emiihen. Ihre
Schwiichen werden nicht vertuscht, sondern offen berichtet. " Die Uberzeu-
gungskraft des Evangeliums, daB es dem schwachen Menschen gilt und
Barmherzigkeit den tragenden Boden darstellt, wird dadurch eher unterstri-
chen. SchlieBlich ist hier besonders auf die Argumentation des Pauluigijbcr
das Verhiltnis der Starken und Schwachen im Glauben zu verweisen. ~ Der
Starke ist dadurch gekennzeichnet, dal er um des Schwachen willen auf die
Freiheit seiner Stirke verzichten kann.

2.2.3 SchlieBlich gilt es, das biblische Anliegen von der Verleiblichung des
Glaubens zu beriicksichtigen. Glaube will und soll gelebt werden. Glaube
dringt darauf, sichtbare Gestalt anzunehmen. Eine nur spiritualisierende Aus-
legung der Bibel bleibt insofern hinter ihrem eigenen Anliegen zuriick und
tragt zu dem offensichtlichen MiBverhiltnis zwischen Sonntags- und Werk-
tagschristentum bei. Der Glaube stellt keine Welt fiir sich, abgehoben von den
irdischen Verhiltnissen dar. Deshalb kann diese Erde auch nicht nur als ein
Jammertal angesehen werden, das es moglichst hinter sich zu lassen gilt. Auch
wenn manche alten Lieder solche Bilder gebrauchen, diirfen sie nicht unre-
flektiert auf unsere Verhiltnisse iibertragen werden. Vielmehr bringen sie
unsere zu allen Zeiten giiltige Erlosungsbediirftigkeit zum Ausdruck, die
gerade dann besonders brennend zur Sprache kommt, wenn die #uBeren
Verhiltnisse, wie etwa die Folgen des 30jdhrigen Krieges kaum noch Raum
zur Entfaltung lassen. Die biblischen Aussagen belegen Gottes Liebe zu seiner
Schopfung. Er 148t nichts unversucht, um sie zu retten und zu erneuern. Daf
es einen neuen Himmel und eine neue Erde geben wird, darf nicht nur negativ
als ein Verdammungsurteil iiber diese Welt verstanden werden. Vielmehr gilt
es, dahinter positiv die Erneuerung zu sehen, an der wir teilhaben sollen, und
davor Gottes unbeschreibbare Geduld und Treue, mit der er seinem Geschopf
nachgeht. Gott liebt diese Welt, deshalb will er sie emeuern, und deshalb
diirfen wir selbst sie nicht verachten.

Gott hat uns mit unserer ganzen Leiblichkeit erschaffen. In seiner neuen
Welt werden wir wieder einen Leib haben. Gott legt Wert auf unsere Leiblich-
keit. Deshalb diirfen wir mit unserem Leib nicht leichtfertig umgehen. Was
wir glauben, kommt in unserem Umgang mit unserem Leib zum Ausdruck.

42 Z.B. Verleugnung des Petrus, Streit unter den Aposteln (Apg. 15,7.16-40; Gal.2,11),
Rechtfertigungsversuche des Paulus vor der Korinthischen Gemeinde (1.Kor. 4,1-4;
2.Kor. 12,1-10).

43 R4. 14,1-15,7; 1.Kor. 8,1-13; vgl. Gal. 2,11-14,
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Was wir sehen, horen, spiiren, erfahren und erleben, steht deshalb in engem
Zusammenhang mit dem Schopfer und seinem Heilswillen. Deshalb bewahrt
er nicht nur diese Welt, sondern er ist in sie eingegangen, hat selbst Geschichte
gemacht, hat sich darin offenbart und Schritt fiir Schritt die Einsicht in sein
rettendes Ziel ermoglicht.

Von diesem Ziel her sind unsere Erfahrungen zu interpretieren, sind Glaube
und Wirklichkeit miteinander in Beziehung zu setzen. Von diesem Ziel her
konnen wir auch verantwortlich mit den Ergebnissen empirischer Wissen-
schaft umgehen. Wo wir Leid erleben, stehen wir dann nicht zwangsliufig
unter dem Druck, alles tun zu miissen, um Leid zu beseitigen. Dann kdnnen
wir auch eher annehmen, daf} das Leid zu dieser vergehenden Welt und ihrer
Wirklichkeit gehort - und wir konnen uns dieser Wirklichkeit nicht entziehen.
In dieser Welt haben wir unseren Platz und unseren Auftrag. Fiir Gott selbst
ist diese leidgeprigte Welt so sehr Realitiit, daB es ihn seinen Sohn gekostet
hat. Christsein kann deshalb nicht darin aufgehen, Schmerz und Krankheit zu
beseitigen, sondern muBl auch dazu beitragen, es zu ertragen, wo und weil es
zu diesem Leben gehort. Die Bereitschaft und Fihigkeit, Spannungen auszu-
halten, stellt insofern eine wichtige seelsorgerliche Zielsetzung dar. Dariiber
hinaus wird darin auch die Ewigkeitsdimension deutlich. Der Blick auf das
Heilsziel vermittelt Hoffnung, aus deren Kraft die gegenwiirtigen Spannungen
eher ertragen werden konnen. Freilich darf solche Einsicht wiederum nicht
vereinseitigt werden, als ob unser Leben wiederum nur Leid zu ertragen habe.
Deshalbist z.B. der Gedanke, wie er von pietistisch geprigten Menschen gerne
vertreten wird, biblisch nicht haltbar: "Wenn ich vor der Entscheidung zwi-
schen einem schweren und einem weniger schweren Weg stehe, dann ent-
spricht der schwere Weg eher dem Willen Gottes." Oder: "Ein Christ ist immer
im Dienst!" Unser Ja zu unserem Sosein muB auch das Ja zur Freude, zum
Schonen und auch zur Ruhe einschlieBen. Auch dies gehort zu unserer
Leiblichkeit.

2.3 Extrinsischer und intrinsischer Glaube in der Bibel

Bevor wir die extrinsische und intrinsische Glaubensform mit biblischen
Aussagen in Bezug setzen, miissen wir danach fragen, wie diese vom Aus-
gangspunkt doch psychologischen Begriffe iiberhaupt theologisch verstanden
und aufgenommen werden konnen. Dazu gehort zundchst die Einsicht, dab es

44  Gottes Offenbarung in der Geschichte darf nicht auf die wenigen wunderhaften Ereig-
nisse beschrinkt werden. In viel gréBerem Umfang kommt sein Offenbarungshandeln
in und mit dem Wirken von Menschen zum Zug. Um deren Tun als gottliches Handeln
zu verstehen, bedarf es deshalb immer des bevollméchtigten, interpretierenden Wortes.
Fiir unsere Erfahrungen heute steht uns dieses interpretierende Wort nur in der Bibel
zur Verfiigung. Alle menschlich prophetischen Worte miissen sich daran messenlassen.



sich bei diesen Begriffen um Ausdruck einer psychologischen "AuBenschau”
handelt, die genauso bei der Beobachtung und Beschreibung anderer Weltan-
schauungen angewandt werden kann. Nach psychologischem Verstindnis
miiBte die extrinsische und intrinsische religiose Orientierung also z.B. auch
bei einem Moslem oder einem Hindu zu beobachten sein. Wenn wir die
intrinsische als die “A?i ger krankmachende, ja sogar dem psychischen Wohl-
befinden forderliche =~ Form ansehen miissen, dann hat dies also erstin zweiter
Linie mit den Inhalten des christlichen Glaubens zu tun. In erster Linie geht
es um die ganzheitliche Betroffenheit: Der ganze Mensch nach Leib, Seele
und Geist ist von der Glaubensiiberzeugung erfaft. Sie erfiillt sein Leben, gibt
ihm Sinn und Ziel, Festigkeit und Zufriedenheit. Der "Friede mit Gott" als
Glaubensinhalt und -ziel des christlichen Glaubens ist demnach wohl berech-
tigt als inhaltliche Entsprechung zum "psychischen Wohlbefinden" bzw. der
seelischen Ausgeglichenheit im psychologischen Sinn zu verstehen.

Von daher liegt es nahe, die dogmatische Untﬁgscheidung zwischen der
"fides quae creditur”" und der "fides qua creditur"" aufzugreifen. Die fides
qua, also der Glaube, aus dem heraus man glaubt, entspricht offensichslich
mehr der intrinsischen Religiositit, also einem "vertrauenden Glauben".” " Die
fides quae ist demgegeniiber mehr auf die bekenntnisméBigen Inhalte, die
Glaubensformeln ausgerichtet und entspricht damit eher der extrinsischen
Orientierung. Entscheidend ist nun, daB zwar die fides qua den echten Glauben
erst ausmacht, daf dieser aber ohne die fides quae nicht identifizierbar ist.
Beide gehoren also zusammen. Die fides quae vertritt den Sachaspekt, die fides
qua dagegen den Beziehungsaspekt. Ohne eine intakte Glaut?élsbcziehung
kann die Sache des Glaubens nicht heilsam zum Zug kommen.”~ Umgekehrt
braucht das Vertrauen auch das Wissen um die Sache: Wer Jesus nicht kennt,
kann ihm auch kein Vertrauen schenken.

Der Zusammenhang zwischen den beiden Glaubensformen ist damit unauf-
19slich. Deshalb gibt es wohl auch keine Christen, die "nur extrinsisch" oder
"nur intrinsisch” glauben wiirden, aber die Schwerpunkte konnen je nach der
duBeren Situation, den Personlichkeitsfaktoren und der Sozialisation unter-

45 A, Do, S. 100.

46 fides quae = der Glaube an das, was inhaltlich geglaubt wird; fides qua = der Glaube,
durch den oder aus dem heraus man glaubt.

47 Hier ist auf die Grundbedeutung des griechischen Wortes "pisteuo” = "vertrauen”
hinzuweisen. Ublicherweise wird es in den Bibeliibersetzungen mit "glauben" wieder-
gegeben. Auch im Hebriischen ist dieser Aspekt deutlich zu finden. Das Verb "glau-
ben" (hd'4dmin) hat auch hier die Bedeutung "vertrauen” und héingt mit der Wurzel
"amn" zusammen im Sinne von "fest, zuverlissig, bestindig, treu sein”. Das Passiv der
Grundform Kal kann sogar "gestiitzt, getragen werden" heiBen.

48 Vgl die Beziehungstheorie nach Paul Watzlawick (P. Watzlawick, J.H. Beavin, D.D.
Jackson: Menschliche Kommunikation. Formen, Stérungen, Paradoxien, Bern-Stutt-
gart-Wien 1969).

a
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schiedlich gewichtet sein. Biblisch gesehen stehen beide in einem ausgewo-
genen Gleichgewicht. Zur pietistischen Tradition gehort es nun seit jeher, daB
die Glaubensweckung und -férderung auf eine personliche Beziehung zu Jesus
Christus abzielt. Das anféngliche Gegeniiber des Pietismus zur altprotestanti-
schen Orthodoxie, die allgemein die Rechtglaubigkeit (und damit mehr die
extrinsische Religiositit) betonte, hat deutlich den personlichen, vertrauenden
Glauben (im Sinne der intrinsischen Religiositit) hervorgehoben. Solche
Betonung ist dort berechtigt und zu fordern, wo der Glaube allgemein den
Beziehungsaspekt zu vernachldssigen droht bzw. sich im Halten duBerer
Formen zu erschépfen scheint. In diesem Sinn kann ein mehr extrinsischer
Glaube durchaus als oberflidchlicher Glaube verstanden werden.

2.3.1 Sowohl die extrinsische als auch die intrinsische Glaubensform waren
durch die von der Bibel bezeugten Geschichte des Gottesvolkes hindurch
vertreten. Sowohl im Alten Testament als auch im Neuen Testament finden
sich Beispiele von Minnern und Frauen, die entweder sich mehr an den
duBeren Formen des Glaubens, an geforderten Leistungen und Ritualen orien-
tieren oder durch ihre personliche Betroffenheit und die Integration ihres
ganzen Lebens in das Glaubenverstindnis gekennzeichnet sind. ™~ Letztere
entsprechen dabei offensichtlich eher den von den bibs%schcn Aussagen anvi-
sierten Vorstellungen eines Gott ergebenen Lebens.” Am anschaulichsten
148t sich dies mit dem Pauluswort aus Gal. 2,20 auf den Nenner bringen: "Ich
lebe, doch nun nicht ich, sondern Christus lebt in mir."

Umgekehrt miissen wir die Tatsache zur Kenntnis nehmen, daB die extrin-
sische Glaubensform am deutlichsten eine pathogenetische Disposition bein-
haltet. Es ist ijberlegensw%rt, wie weit damit z.B. die Beschreibung der
"Schwachen im Glauben"' durch Paulus zusammenhingt. Wenn er dazu

49 Vgl Jes. 28,7ff; Jer. 7,11f; Am. 6,11f; Mt. 23,1ff; Lk. 10,25ff; Apg. 5,1ff; 8,9ff; 10,9ff;
15,1ff; RG. 14f; 1.Kor. 8; Gal. 5,1ff; u.0.

50 Unter dieser Fragestellung miiten entsprechende alt- und neutestamentliche Texte
einmal griindlicher untersucht werden.

51 RO. 14,1. Die "Schwachen" sind hier nicht als medizinisch Kranke gemeint. Vielmehr
erscheinen sie als Christen, die durch ein enges, dngstliches Gewissen gebunden sind,
zur Gesetzlichkeit neigen und die "herrliche Freiheit der Kinder Gottes" (R6. 8,21; vgl.
Gal. 5,1) zumindest in ihrem wahmehmbaren Leben nicht erkennen lassen. Paulus
macht demgegeniiber deutlich, daB die dngstliche Einhaltung duBlerer Ordnungen und
Regeln Gottes Barmherzigkeit aufs Spiel setzt (vgl. Gal. 5,4). Allerdings handelt es sich
bei der Frage nach dem Essen von Gotzenopferfleisch in RS. 14 und 1. Kor. 8
dogmatischum sogenannte " Adiaphora" (Zwischendinge). Demgegeniiber sicht Paulus
die Frage der zusitzlichen Beschneidung in Gal. 5 schon als heilsentscheidend an. Die
Schwierigkeit liegt darin, im Einzelfall zwischen heilsentscheidenden Dingen und
Adiaphora zu unterscheiden. Gerade diese Spannung aushalten zu kénnen, diirfte mit
zu den Stéirken des starken Glaubens geh&ren.
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auffordert, sich der Schwachen anzunehmen, will er ja nicht deren Einstellung
rechtfertigen, sondern ein verstiindnisvolles Miteinander in der Gemeinde
fordern.

Von daher ist das seelsorgerliche Bemiihen darauf auszurichten, einen
intrinsischen Glauben zu erméglichen und dazu Hilfestellung zu geben. Damit
soll der "starke Glaube" nicht idealisiert werden. Aber der vorhandene Glaube
bedarf der stindigen Pflege der Vertrauensbeziehung. Solches Vertrauen hat
sein Zentrum wiederum in der Rechtfertigung des Gottlosen aus Gnade allein,
und zwar vorrangig im personlichen Nachvollzug des "Ich muBl von mir aus
nichts mehr zu meinem Heil tun, als mich darauf zu verlassen: Es ist schon
alles getan." Glaubensforderung ist insofern eine vertrauensbildende MafBinah-
me, Anleitung zum sich Loslassen. Natiirlich gilt es dabei zu priifen, wie wir
etwa durch unser eigenes Denken, Reden und Tun - ohne es zu wollen - zu
einem extrinsischen Glauben beitragen, bzw. ihn unterstiitzen, und entspre-
chend wie wir dies vermeiden konnen.

2.3.2 Dazu gilt es nun zuerst die kognitive Dimension des christlichen
Glagfens wahrzunehmen. Glaube hat mit Denken im Sinne von Erkennen zu
tun.”” Selbstverstindlich ist darin die affektive und sensomotorische Dimen-
sion eingeschlossen. So legt es ja schon das biblische Verstindnis des hebri-
ischen Begriffes "jada’" als ganzheitliches Erkennen nahe. Die%%r Zusammen-
hang 14Bt sich am Beispiel der lukanischen Ostergeschichte”” anschaulich
nachvollziehen. Die Erfahrung des leeren Grabes allein reicht bei den Frauen
nicht aus, damit sie glauben. Es fehlt das kognitive Wissen um die Bedeutung
des Geschehens, und selbst wenn dieses vorhanden wire, muB es nicht sofort
miteinander in Beziehung gesetzt werden konnen. So kommt hier nun das
interpretierende Wort durch die Engel hinzu. Die erfahrene Wirklichkeit w1§g
dadurch mit dem gehorten Wort in einen Erkenntniszusammenhang gestellt.
Dieser Erkenntniszusammenhang wird als Wahrheit angenommen, weil das
Wort der Engel bevollmichtigtist. Als die Frauen ihre Erfahrung an die Jiinger
weitergeben, fehlt das bevollmichtigte Wort: Die Jiinger glauben nicht. Auch
die Emmaus-Jiinger werden erst durch das grgl]mﬁchtigc Wort des Auferstan-
denen selbst an die Wahrheit herangefiihrt.”” Das Erkennen des Auferstande-
nen im Brotbrechen schlieBt dann Erfahrung und Denken (Wissen um das
Ausgelegte) als Erkennen zu einem Ganzen zusammen.

52 Vgl Joh. 6,68f.

53« Lk.24,14f

54  Esistzu fragen, ob ein extrinsischer Glaube nicht diesen ganzheitlichen Erkenntniszu-
sammenhang missen 14Bt, wenn die Relation von Wortwissen und Wirklichkeit nicht
im Gleichgewicht steht.

55 Lk.24,25-27.32.
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Heute haben wir es in solcher Weise mit dem biblischen Wort zu tun, iiber
das wir nachdenken und dariiber ein Wissen bilden (abgesehen von der Frage
des angemessenen Verstehens). Erst wenn wir nun solches Wissen mit unserer
Erfahrung der Wirklichkeit in Beziehung setzen und durch den Hl. Geist als
Wahrheit annehmen, wird daraus das gldubige Erkennen und Verstehen, von
dem die ganze Person betroffen ist.

Aufgrund dieser Einsichten ist es nun méglich, die Erkenntnisse der Ko-
gnitionspss chologie und speziell Vorgeh ,‘psweisen der rational-emotiven
Therapie™" in der Seelsorge aufzunehmen.” " Dadurch konnen wir die kogni-
tiven Inhalte des Glaubens in ihrer Korrelation zum Selbstbild und zur Per-
sonlichkeitspragung des Ratsuchenden besser erfassen, iiberpriifen und, wenn
notig, umstrukturieren.

2.3.3 Ublicherweise setzen wir im Pietismus wie selbstverstiindlich voraus,
daB das bei Evangelisationen, in Gottesdiensten, Bibelstunden, Gemein-
schaftsstunden, Hauskreisen usw. verkiindigte Wort auch so verstanden wird,
wie es der Verkiindiger meint. Zumindest im Blick auf diejenigen Christen,
die mit depressiven, angst- oder zwangssymptomatischen Stérungen Seelsor-
ge suchen, ist dies entschieden zu verneinen. Das gehorte Wort geht durch den
Personlichkeitsfilter hindurch und wird dadurch veréindert, oft genug geradezu
verzerrt.

Wir miissen davon ausgehen, daBl der natiirliche Mensch auch als Christ
bleibend dazu neigt, seine Erlebniswelt moglichst einfach zu verstehen. Dafiir
sind ein eindimensionales Denken, ein Monokausalismus, Verallgemeinerun-
gen, Vereinfachungen, AusschlieBlichkeiten (Dichotomie) usw. kennzeich-
nend. Dazu kommt die verstindliche Neigung, Erfahrungen des Glaubens in
Entsprechung zu dhnlichen Erfahrungen aus der Biographie zu interpretieren.
So wird z.B. aus dem natiirlichen Anerkennungsbediirfnis, das durch Leistung
das Selbstwertgefiihl zu steigern sucht, leicht ein gesetzlicher Glaube, der an
der Einhaltung bestimmter Regeln seinen Wert abliest. In solcher Weise
werden wir auch einseitige Gottesbilder zu verstehen haben, in denen Gott vor

56 A.T. Beck: Kognitive Therapie der Depression, Miinchen-Weinheim 1986; A. Ellis:
Die rational-emotive Therapie. Das innere Selbstgesprich bei seelischen Problemen
und seine Veridnderung, Miinchen 1982; E. Jaeggi: Kognitive Verhaltenstherapie.
Kritik und Neubestimmung eines aktuellen Konzepts, Weinheim-Basel 1979; A.A.
Lazarus: Verhaltenstherapie im Ubergang. Breitbandmethoden fiir die Praxis, Miin-
chen-Basel 1978; D. Meichenbaum: Cognitive-behavior modification. An integrative
approach, New York 1977.

57 Verschiedene Metastudien deuten darauf hin, daB bei der Behandlung psychogener
Depressionen neben der Medikamentierung die Methoden der kognitiven Verhaltens-
therapie die nachhaltigsten Erfolge aufweisen, Vgl. J.H. Wright, A.T. Beck: Kognitive
Therapie, in: S.K.D. Sulz (Hg.): Verstiindnis und Therapie der Depression, Miinchen-
Basel 1986, S. 144ff.
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allemS%ls Aufpasser, Oberbuchhalter, als Driicker oder auch als Droge gesehen
wird.”” Auch das Beispiel jener Christen, die ihre erste Aufgabe in der
Selbstaufgabe und Aufopferung fiir andere sehen, dabei aber innerlich immer
mehr zermiirben und "ausbluten”, muB mehr auf ihrem biographischen Hin-
tergrund verstanden werden. Sie haben oft eine sehr entbehrungsreiche Kind-
heit erlebt, in der sie von friih an erfuhren, daB sie wertvoll sind, wenn sie sich
fiir andere einsetzen.

An dieser Stelle muB auch auf das weit verbreitete MiBverstindnis von
Bekehrung und Heiligung als einem statischen Zustand hingewiesen werden.
Wer annimmt, daB mit seiner Bekehrung auch sein Sosein komplett in die
Erneuerung einbezogen ist, versteht manche biblischen Aussagen™ mit einer
statischen Brille. Nach biblischem Verstindnis handelt es sich bei der Bekeh-
rung wie bei der Heiligung umein dyna%isches Geschehen, das wir am besten
im Sinne eines Lernprozesses fassen.” Natiirlich hat das Glaubensleben
einen Anfang in der bewuBten Abwendung von der bisherigen Lebenseinstel-
lung. Aber diese Abwendung darf nun nicht im Formalen steckenbleiben, als
ob es mit der Bekehrung "nur" darum ginge, bestimmte Verhaltensweisen und
Untugenden nicht mehr auszuiiben. In die geistliche Emeuerung unter dem
Anspruch von 2. Kor. 5,17 miissen auch alle sonstigen Gewohnheiten, Ein-
stellungen, Prigungen, Verhaltensweisen, die ganze (religiose) Sozialisation
einbezogen werden. Dies erfordert, daB man sich von der neuen Lebensein-
stellung aus bewuBt mit den alten Prigungen beschiiftigt, sie mit der neuen
Einstellung vergleicht und notfalls zu korrigieren sucht. Gerade dieser Vor-
gang bleibt aber oft genug aus. Der Abstand zwischen Ist und Soll, zwischen
Wirklichkeitserfahrung und Glaubensideal wird dadurch u.U. unertriiglich
spannungsvoll. Wenn wir demgegeniiber von einer statischen Sichtweise frei
werden und mehr den Lernvorgang in den Blick bekommen, wird der Druck
der scheinbar unerreichbaren Ideale leichter. Wir sind (ein Leben lang) am
Lernen und miissen von daher nicht heute schon fertig sein!

SchlieBlich sei auch nochmals auf jene Christen hingewiesen, die sich mit
Entscheidungen sehr schwer tun. Statt zu handeln, verharren sie in der Passi-
vitdt. Wahrscheinlich haben sie eine schon ausgepriigte externe Kontrolliiber-

58 Vgl C. Kolbe: Wenn Glaube krank macht . . ., Schritte 4/1988, S. 8-13.

39 Z.B:2:Kor- 57

60 Dieser LemprozeB darf nicht linear und auch nicht so verstanden werden, als ob es
moglich wire, in diesem Leben siindlos zu werden!
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zcugung61 in ihr Christsein mitgebracht. Nun fiihlen sie sich darin durch all
jene biblischen Aussg:gen bestitigt, die zu einem stillen und geduldigen
Vertrauen auffordern.”” Aber dort, wo andere biblis%lge Aussagen den unmit-
telbaren Gehorsam und das konkrete Tun erwarten, - scheinen sie eher taub
Zu sein.

So hort im Grunde jeder aus der Verkiindigung das heraus, was ihn in
seinem bereits verfestigten Selbstbild bestirkt, obwohl es auch manche andere,
korrigierende Aussagen in der Bibel gibt. Die Bibel weist eben keine eindi-
mensionale Struktur auf. Sie ist in ihren Aussagen vielschichtig und komple-
mentir. Sie kann nicht einfach auf ein Schwarz-weil- oder Alles-oder-Nichts-
Schema reduziert werden. So ist z.B. das Gleichnis vom Schatz im Acker und
der Perle”" nur auf das ausschlieBliche Heil in Jesus Christus z 5beziehen.
Umgekehrt macht Paulus im Bild des Leibes und seiner Glieder - deutlich,
dabB es nicht nur eine wertvolle Gnadengabe gibt, sondern viele, und daB alle
gleich wichtig sind, sich gegenseitig bedingen und ergéinzen.

2.3.4 Um solche Mifverstindnisse zu vermeiden, ist zunichst einmal die
allgemeine Verkiindigung gefragt. Grundsitzlich wird man niichtern davon
ausgehen miissen, daBl MiBverstindnisse nur schwer vermieden werden kon-
nen. Auf jeden Fall aber miissen wir unsere Verkiindigung darauf iiberpriifen,
wie weit wir selbst solchen MiBverstindnissen durch klarere Formulierungen
vorbeugen kénnen. So ist es eine Hilfe, wenn man die moglichen Reaktionen
in der Verkiindigung selbst schon vorwegnimmt. Auch konnen wir umgekehrt
solchen MiBverstindnissen durch pauschale Aussagen selbst Vorschub lei-
sten. Z.B. 4Bt sich die oft zu horende Aussage "Ein Christ darf im Leid nicht
"Warum’fragen! Er soll besser ’W%u’ fragen" biblisch nicht halten. Wir
diirfen, wie es etwa manche Psalmen ™ und auch Jesus selbst™ " belegen, auch

61 Engl. "external locus of control" im Unterschied zum "intemnal locus of control”
kennzeichnet den Ort, von dem aus eine Person ihr Leben kontrolliert versteht, also von
duBeren Umstidnden, anderen Menschen, fremden Michten usw. im Gegeniiber zur
eigenen, inneren Entscheidungskraft. So vertritt z.B. ein Mensch mit externer Kontroll-
liberzeugung Einstellungen wie: "Fiir ein Ungliick, das mich trifft, bin ich nicht selbst
verantwortlich”, "Ohne Beziehungen kann man nicht nach oben kommen", "Man kann
sich anstrengen, so sehr man will, man wird deshalb nicht mehr Erfolg haben", "Es
geschieht vieles, ohne daB man daran etwas 4dndem kann", "Bei einer Entscheidung
konnte man oft ebensogut wiirfeln" usw. Vgl. Fragebogen zur externen und interen
Kontrolliiberzeugung, in: M. Dieterich: Wir brauchen Entspannung. StreB, Verspan-
nung, Schlafstdrungen und was man dagegen tun kann, Gieen-Basel 1988, S. 156-159.

62 Z.B.2.Mo. 14,14; Jes. 30,15.

63 Z.B.Joh.5,8.

64 Mt 13,44-46.

65 1.Kor. 12,12ff.

66 Z.B.Ps.10,1.13;22,2;42,10; 43,2; 44,10.24.25; 74,1.11; 79,10; 88,15; 115,2.

67 Mit.2746.
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"Warum" fragen. Nur gilt es, dabei nicht stehen zu bleiben. Auch idealisieren-
de Aussagen wie z.B. "ein Christ ist immer im Dienst" oder "ein Christ darf
sich nicht sorgen" sollten vermieden werden. Zumindest ist eine unmiBver-
standliche Deutung damit zu verbinden. Dazu ist es freilich nétig, daB auch
der Verkiindiger seine eigene Denkstruktur, ihre Stirken wie ihre Schwichen
im Blick auf die Vermittlung seiner Anliegen an andere kennt und bei der
Verkiindigung beriicksichtigt.

Um dem einzelnen Betroffenen zu einem reifen Glauben und damit auch
zu einem besser ausgeglichenen emotionalen Gleichgewicht zu verhelfen,
bedarf es iiber die 6ffentliche Verkiindigung hinaug yor allemder personlichen
Zuwendung in einem seelsorgerlichen Verhiltnis.™ Unter der Voraussetzung
eines liebevollen Verstehens und Annehnasns ist der Ratsuchende eher zum
Umdenken und Neudenken nach R6. 12,27 begeit. Jesus selbst gibt dafiir im
Gespriich unterwegs mit den Emmaus-Jiingern' ein anschauliches Beispiel.

Wo es uns gelingt, den Ratsuchenden zu einem differenzierenden Nachden-
ken iiber sich selbst, seinen Glauben, sein Erleben, sein Bibelverstindnis usw.
anzuleiten, wird es nicht ausbleiben, daB er etwas von der Barmherzigkeit
Gottes erfahrt, daB sie ihm aufgeht. Es macht eben einen grundsitzlichen
Unterschied aus, ob jemand zuerst eine Negation iiberwinden zu miissen
meint, also aus Angst handelt, oder ob er von einem ausgesprochenen Ja
ausgehen kann. Wo dieser Groschen der "Rechtfertigung des Gottlosen allein
aus Gnade" fillt, ist dann auch eher die Bereitschaft gegeben, vergangene
Erfahrungen und Einstellungen aufzudecken, zu iiberpriifen, zu korrigieren
und die neue, befreite und befreiende Lebenseinstellung Schritt fiir Schritt
einzuiiben. Dazu braucht er freilich Ermutigung, weil Enttduschungen
zwangsldufig nicht ausbleiben. Ein vertieftes Glaubensverstindnis muB sich
auch auf solche Situationen einstellen. Dann wird er erfahren, da Gott ihm
nicht nur etwas zumutet, Lasten auflddt, sondern ihm auch etwas zutraut, daB
er etwas kann, daB er nicht nur ein Versager ist, sondern daBl Gott ihn
gebrauchen will, selbst wenn seine "Leistung” in menschlichen Augen gering
erscheinen mag. Er ist Gott wichtig, weil das Entscheidende nicht sein Kénnen
oder Nichtkonnen ist, sondern Gottes Ja zu ihm. So hat es Paulus ganz zentral

68 Solche Anstrengungen mégen oft wie ein "Tropfen auf den heiBen Stein" erscheinen.
In der Seelsorge ist jedoch nicht die therapeutische Wirkung auf die groBe Masse
anzustreben. Es geht vielmehr ganz um den einzelnen, so wie sich auch Jesus der
einzelnen annahm. Unsere Welt kénnen wir durch noch so gute Ansichten und Anstren-
gungen nicht heilen und brauchen dennoch nicht zu verzagen.

69 "Andert euch durch Emeuerung eures Sinnes": Sinn, griechisch "nous", ist gleichbe-
deutend mit Gesinnung, Einstellung. Solche Emeuerung kann mit dem Wissenschafts-
theoretiker Thomas S. Kuhn (Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen,
Frankfurt/M. 1976) als "Paradigmenwechsel” verstanden werden.

70 Lk.24,13ff.
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erfahren und weitergegeben.ﬂ So kann auch der heutige Mensch eine neue
Fiille seines Lebens erleben, eine Weite, die seine Enge lichtet, eine Hoffnung,
die seinem Leben Sinn gibt.

Angesichts so vieler Christen heute, die solchen befreiten und befreienden
Glauben nicht zu kennen scheinen, stehen wir nach wie vor in einer groBen
Herausforderung. Keiner darf wegen seines Glaubens verachtet werden. Auch
der Christ mit einer "nur" extrinsischen Glaubensform ist in Gottes Augen
wertvoll und Gott nimmt sich seiner barmherzig an. Die intrinsische Glaubens-
form, so sehr sie anzustreben und zu férdern ist, darf nicht zum neuen frommen
Leistungsmafistab werden, als ob es doch erst dieser Glaube wiire, der unser
Heil schaffen wiirde. Die Glaubensstirke ist nach R6. 14 keine heilsentschei-
dende Frage. Sonst wire das reformatorische "sola gratia" erst wieder auf den
Kopf gestellt. Auch kann keineswegs ausgeschlossen werden, daB nicht auch
ein Christ mit einem reifen, intrinsischen Glauben psychisch krank werden
kann.’“ Dennoch ist und bleibt die intrinsische Glaubensform im Sinne eines
ganzheitlichen Glaubens, genauer gesagt die enge Vertrauensbeziehung zu
unserem Herrn Jesus Christus, in die alle Bereiche unseres Lebens einge-
schlossen werden, ein wesentliches Glaubensziel in unserem Leben. Auf
dieses Ziel hin sind wir alle unterwegs.

Claus-Dieter Stoll

71. 2.Kor. 12.9.

72  Es ist dazu zu bedenken, daB auch intrinsischer Glaube keinen statischen Zustand
darstellt. Als feste Uberzeugung kann auch er selbstverstindlich auf Dauer, wenn er
durch wechselnde Schwierigkeiten ("Anfechtungen") nicht herausgefordert und da-
durch aufgefrischt wird, zur Tradition werden und zu Erstarrung fiihren, weil man sich
daran gew&hnt und nicht mehr weiter denkt. So kann aus einem intrinsischen Glauben
durchaus ein extrinsischer werden, dem die "Durchschlagskraft”, die Lebendigkeit des
Glaubens fehlt (vgl. Offb. 2.4; 3,1.15).
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Berichte - Dokumentationen

"Konsultation zu Fragen der Schriftauslegung”

Bereits in den siebziger Jahren haben zwischen der Konferenz Bekennender
Gemeinschaften und offiziellen Vertretern der Landeskirchen und ihrer Aus-
bildungsstitten Gesprache stattgefunden. Damals waren vor allem die Diskus-
sion um die Seelsorgeausbildung und die umstrittene Frage nach der Gruppen-
dynamik Gegenstand der Verhandlungen. Angesichts der seit Jahrzehnten
schwelenden Diskussion um das Schriftverstindnis, d.h.: der Forderung nach
"Bibeltreue" evangelikalerseits und der Vorherrschaft der Historisch-kriti-
schen Auslegungsmethoden andererseits, wurden 1988 in Celle, 1989 in Bad
Urach und 1990 in Rothenburg 0.T. drei Konsultationstagungen zur herme-
neutischen Frage durchgefiihrt. An diesen Hermeneutik-Konsultationen nah-
men verantwortliche Vertreter der Konferenz Bekennender Gemeinschaften,
insbesondere der "Studienstiftung 'Kein anderes Evangelium’”, sowie Aus-
bildungsreferenten verschiedener Landeskirchen, Vertreter der VELKD, der
Arnoldshainer Konferenz und der theologischer Fakultiten teil. Es ging bei
den Studientagungen darum festzustellen, wo heute in der Schriftfrage zwi-
schen den verschiedenen kirchlichen Gruppierungen und theologischen Rich-
tungen Konsens und wo Dissens besteht. Die Tagung in Celle hatte vor allem
die exemplarische Exegese eines Bibeltextes (konkret die Versuchungsge-
schichte nach Matth. 4) zum Thema. Es sollte anhand der konkret durchge-
filhrten Einzelexegese die Tragweite und Relevanz verschiedener methodi-
scher Ansitze deutlich werden. Bei der Tagung in Bad Urach wurden im
AnschluB an Referate zur Inspirationsthematik, zur Frage geschichtswissen-
schaftlicher Konzeptionen sowie des praktischen Schriftgebrauchs grundle-
gende Kontroversthemen erortert. Die letzte Tagung in Rothenburg war der
gemeinsamen Erarbeitung eines abschlieBenden Studienpapiers gewidmet,
das im folgenden als Ergebnis dieser Konsultationen dokumentiert wird.
Rolf Hille

1. Grundlegende Ubereinstimmungen

1. Die Heilige Schrift als Wort des dreieinigen Gottes ist Quelle, Grundlage
und MaBstab allen geistlichen Lebens, kirchlichen Handelns und theologi-
schen Forschens und Lehrens.

2. Wir vertrauen darauf, daB sich die Schrift dem, der sie liest und auslegt, als
Wort Gottes erweist und den Menschen zum Glauben an Jesus Christus als
den Heiland der Welt ruft. "Darum danken auch wir Gott ohne UnterlaB} dafiir,
daB ihr das Wort der gottlichen Predigt, das ihr von uns empfangen habt, nicht
als Menschenwort aufgenommen habt, sondern als das, was es in Wahrheit
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ist: als Gottes Wort, das in euch wirkt, die ihr glaubt” (1. Thess 2,13).

3. Weil sich Gott in Jesus Christus offenbart hat und durch seinen Geist im Wort
der Heiligen Schrift Alten und Neuen Testaments bezeugt, sind Glaube, Erken-
nen und Lehren an die Schrift in ihrer Ganzheit gebunden. So ist der Geist nilcht
von dem #duBeren leiblichen Wort (vocale et externum verbum) zu trennen.

4. Deshalb haben wir das gemeinsame, unaufgebbare Interesse am Literalsinn
(Wortsinn) der Heiligen Schrift. Wir lehnen eine Schriftauslegung ab,

— in der die Schrift nicht durch die Schrift ausgelegt wird,

— in der die Bibel zu einem "Steinbruch” degradiert wird, ihre Aussa-
gen funktionalisiert werden und nur der nachtréiglichen Legitimation
von auBerhalb des Evangeliums gewonnenen Positionen dienen,

— in der der Mensch sich mit von auBerhalb des Evangeliums gewon-
nenen religidsen, philosophischen, politischen und psychologischen
Uberzeugungen der Schrift bemichtigt,

— in der iiber die Wahrheit der biblischen Texte geurteilt wird, anstatt
sie auszulegen.

1l. Umstrittene Fragen

Die folgenden vier Problembereiche haben sich in den Gesprichen als wesent-
liche Diskussionspunkte herausgestellt:

1. Inspiration

Wir stimmen darin iiberein, daB vom Heiligen Geist bestimmte Menschen
Gottes Wort mit ihren Worten gesagt und geschrieben haben. So ist die ganze
Heilige Schrift durch Gottes Geist inspiriert (1. Kor 2,13). Die biblischen
Schriften verdanken also ihre Entstehung dem Wirken des Heiligen Geistes,
auch wenn sie durch bestimmte geschichtliche Ereignisse veranlaBt sind. Die
Heilige Schrift ist in der vorliegenden Gestalt gegeben; dies schlieBt jedoch
das Bemiihen um die urspriingliche Textgestalt ein. Gottes Wgrt wird und
bleibt in der Knechtsgestalt™ menschlichen Wortes Gottes Wort.

In folgendem besteht unter uns Dissens:*
(A) Weil die ganze Bibel in ihrem Wortlaut inspiriert ist, bildet sie in ihrer
heilsgeschichtlichen Vielfalt eine Einheit, bei der nicht Schriftaussage
gegen Schriftaussage in Widerspruch gesetzt werden kann. Von daher

Vgl. BSLK 453f.
Vgl Jes 52,13-53,12; Jh 1,4. /
"...du aber lege nicht Hand an diese gottliche Aneis, sondem verehre gebeugt ihre
FuBstapfen!", Martin Luther, WA 48,241f;, TR 5, Nr. 5468.
4  Position (A) wird iiberwiegend von Vertretermn der Konferenz Bekennender Gemein-
schaften eingenommen. Dagegen wurde von den anderen Teilnehmem der Konsulta-
tion unter (B) eine Gegenposition formuliert.

W =
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ist eine Sachkritik an biblischen Aussagen ausgeschlossen.

(B) Fiir uns erschlieBit sich die Schrift in ihrer Einheit von Jesus Christus
als Grund, Norm und Ziel her. Das im Christusgeschehen uns eroff-
nete und zugesprochene Evangelium erlaubt Gewichtungen in der
Schrift. Von daher sind Notwendigkeit und Moglichkeit von Sachkri-
tik biblisch zu begriinden.

2. Vernunft

Wir stimmen darin iiberein, da die Vernunft unter der Macht der Siinde der
Erneuerung durch den Heiligen Geist bedarf. In der Erneuerung der Vernunft
durch den Heiligen Geist wird sie als Gottes gute Schopfungsgabe” neu
aufgerichtet und ausgerichtet. Mit Hilfe dieser erneuerten Vernunft verstehen
wir die Heilige Schrift - wie umgekehrt unsere Vernunft durch die Heilige
Schrift selbst erneuert und verdndert wird (vgl. Rom 12,1f). Mit Hilfe der
Vernunft erkennt der Ausleger auch die in der Bibel noch nicht angesproche-
nen, heute bedeutsamen Frage- und Problemstellungen und versucht, sie von
der Schrift her im Geiste des Evangeliums zu beantworten.

In folgendem besteht unter uns Dissens:

(A) In einer Haltung, die "jeden Gedanken gefangen nehmen” will unter
den "Gehorsam Christi" (2 Kor 10,3ff), kann es zu keinem in der
Vernunft begriindeten Widerspruch gegen biblische Aussagen kom-
men. Die in Gottes Geist erneuerte Vernunft hat der gesamten Schrift
gegeniiber eine empfangende und darin eine sorgsam wahrnehmende,
nicht aber eine kritisch bewertende Funktion, die stets von auerbi-
blischen Vernunftvorstellungen und -kriterien bestimmt ist.

(B) Bei der Beantwortung der durch die Bibel selbst aufgeworfenen
historischen und theologischen Fragen kommt der erneuerten Ver-
nunft eine groBe Bedeutung zu. Diese Vernunft urteilt nicht iiber das
Evangelium von auBerbiblischen Kriterien her. Sie versteht dﬁie Schrift
durch die Schrift: sie beurteilt die Schrift durch die Schrift.

3. Geschichte

Wir stimmen iiberein, daB Gott in bestimmten Situationen zu bestimmten
Menschen in einer von ihm selbst bestimmten Weise geredet und an ihnen
gehandelt hat; zuletzt aber hat er geredet "durch den Sohn, den er eingesetzt
hat zum Erben iiber alles, durch den er auch die Welt gemacht hat" (Hebr 1,2).

Die Identitit des christlichen Glaubens griindet in diesem unvergleichlichen
Handeln Gottes an seinem Volk und durch Jesus Christus, in dem alle

5 Vgl Luthers Erklirung zum 1. Artikel.
6  "Etita mentiuntur et definiunt verbum non secundum dicentem Deum, sed secundum
recipientem hominem." (TR 3, Nr. 3868).
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VerheiBungen Gottes Ja und Amen sind (vgl. 1 Kor 1,20). Darum hingt der
Glaube an diesem Geschehen, denn es ist Gottes Geschichte fiir alle Menschen;
und es ist Gottes Geist, der diese Geschichte im Wort erschlieBt und damals
wie heute zur Anrede werden 148t und Glauben wirkt.

Wir lehnen ein Verstindnis von Geschichte ab, das Gottes Handeln in der
Geschichte ausschliet oder - umgekehrt - den Gang der Geschichte unmittel-
bar als Gottes Handeln auslegt.

In folgendem besteht unter uns Dissens:

(A) Darstellungen der Bibel von "Geschichte" - im Sinne eines Gesche-

hens im Raum und in der Zeit - sind in der vorliegenden Gestalt durch
Menschen von Gott her gegeben und damit fiir den Glauben so
verbindlich, "wie es da steht". Historische Rekonstruktionen, die erst
"feststellen", wie es "wirklich" gewesen ist, weichen vom Schrift-
grund des Glaubens ab. Sie erfolgen demnach im Gegensinn zum Sinn
Gottes. Wo sie verbindlich gemacht werden, setzen sie eine dem
Glauben fremde Verbindlichkeit in Geltung. Damit geht die der
Kirche vorgegebene Grundlage verloren und wird durch eine ihr nicht
sachgemiBe Grundlage ersetzt.
Wo die Aussagegestalt bzw. der Aussagegehalt der Schrift uns wider-
stindig erscheint, fragen wir geduldig Gott selber nach dem Sinn, den
er uns gegeniiber gerade in dieser Weise zum Ausdruck bringen will
(1 Kor 1,19; Ps 32,8; Jak 1,5).

(B) Die Aussagen der Bibel iiber geschichtliche Vorgiinge sind Gottes
Wort an uns, weil sie den Lesern aller Zeiten den Platz "coram Deo"
(vor Gott) zuweisen und zugestehen, den jene Menschen, von denen
berichtet wird, vor Gott einnehmen. Deshalb darf ein wortwortliches
Verstidndnis nicht zum ausschlieBlichen historischen und theologi-
schen Verstehensprinzip gemacht werden. Es muB vielmehr danach
gefragt werden, worin jene Ereignisse und Personen von Gott gewiir-
digt sind, "exempla fidei" (Beispiele des Glaubens) zu sein.

4. Wissenschaftlichkeit der Schriftauslegung

Wir stimmen darin iiberein, daB die notwendige Auseinandersetzung um
schriftgemiBe Schriftauslegung durch die Schrift bedingt und nur mit ihr zu
entscheiden ist.

Daher sind auch die expliziten und impliziten Voraussetzungen exegeti-
scher Methoden zu iiberpriifen und Methoden nicht zu kanonisieren.

Unter uns ist das Recht der historisch-kritischen Methode strittig:
(A) Die historisch-kritische Methode ist - ungeachtet ihrer verschieden-
artigen Ausprigungen - in ihrem Umgang mit der Schrift wesentlich
von den Voraussetzungen und Denknormen der aufgeklirten Ver-
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nunft bestimmt. Sie stimmt deshalb in ihren Ergebnissen weithin nicht
mit den Aussagen des biblischen Literalsinns iiberein. Sie hat das
inhaltliche Verstindnis der Bibel "tausendfach zersetzt, berichtigt,
verindert, und dasyimmcr mit dem Ergebnis einer nur wahrscheinli-
chen Richtigkeit".

Im Laufe ihrer Geschichte hat sich die historische Kritik immer neu
am geoffenbarten Wort Gottes versiindigt, indem sie dieses den
wechselnden weltanschaulich-philosophischen Primissen und den
von daher erstellten Menschen-, Welt- und Geschichtsbildern sowie
dem methodischen Zweifel unterworfen hat.

Durch literarische bzw. historische Hypothesen werden biblische
Aussagen vielfach relativiert. Es wird zwischen hinterfragbarem
Menschenwort und giiltigem Gotteswort unterschieden, so daB in
Folge davon immer neue "Kanones" im Kanon definiert werden.
Haufig versucht man Quellen und Vorformen biblischer Texte mit
vermeintlich vom endgiiltigen Text abweichender Theologie zu re-
konstruieren. Der einzelne Forscher bestimmt dann, was an den
biblischen Aussagen historisch oder theologisch noch gelten soll.
Weithin wird die Schrift entgegen ihrer geoffenbarten Einmaligkeit
durch religionsgeschichtliche Vergleiche nivelliert. Die "existentiale
Interpretation” hat die Bibel entmythologisiert, wogegen es neuer-
dings in Mode kommt, sie zu mythisieren.

Alle diese Umgangsweisen mit der Bibel werden der gottlichen Of-
fenbarung nicht gerecht, denn der Mensch kann nicht unter Berufung
auf sein autonomes Wissenschaftsverstandnis entscheiden, was histo-
risch oder theologisch hinsichtlich der Schrift noch gelten soll.
Menschliche Kritik ist nicht die angemessene Antwort auf Gottes
Offenbarung - wohl aber exaktes Sehen und Horen, das sich an die
Geschichte und Sprache des geoffenbarten Wortes bindet.

Zur Wirkungsgeschichte der historisch-kritischen Bibelauslegung ge-
hort zudem die Tatsache, daB viele Pfarrer beklagen, daB ihnen diese
Methode nicht zu sachgemiBer, erbauender bzw. missionarischer
Verkiindigung helfe, sondern den lebendigen Zugang zur Schrift
verstelle.

(B) Die angemessenen Methoden einer historisch-kritischen Bibelausle-
gung ergeben sich aus der Uberlieferungsstruktur der Bibel selbst und
dienen somit einem sachgemiBen Verstehen der Bibel.

So ergibt sich aus der Uberlieferung des neutestamentlichen Textes
die unabweisbare Notwendigkeit, den vermutlichen Urtext des Neuen
Testamentes textkritisch zu rekonstruieren. Als Sprachdokumente des
christlichen Glaubens miissen die neutestamentlichen Texte auf die
verschiedenen Dimensionen ihrer sprachlichen Struktur hin unter-

7  E. Troeltsch, "Uber historische und dogmatische Methode in der Theologie" (1898),
in: Theologie als Wissenschaft, Hg. G. Sauter, ThB 43, 1971, S. 105f.
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sucht werden. Die literarische Gestalt der einzelnen neutestamentli-
chen Schriften erfordert in unterschiedlicher Weise zur Erkldrung des
Jetzttextes literarkritische Annahmen. Die nachweisbare Gleichfor-
migkeit bei der Uberlieferung bestimmter Texteinheiten reflektiert die
Formgeschichte. Die Redaktionsgeschichte verdankt sich der grund-
legenden Einsicht, daB die Verfasser neutestamentlicher Schriften
nicht nur als Tradenten, sondern als bewuBt konzipierende Theologen
arbeiteten.

In Jesus Christus ging die Wahrheit Gottes in die Geschichte ein, und
deshalb ist diese Wahrheit als Wahrheit fiir den Menschen nur ge-
schichtlich erkennbar. Die historisch-kritische Methode hebt den
Wahrheitsanspruch des Neuen Testamentes nicht auf. Sie setzt ihn
voraus und legt ihn in seinen theologischen und historischen Dimen-
sionen aus. Ein falscher Gebrauch der historisch-kritischen Methode
liegt dort vor, wo sie aufgrund unsachgemiBer Voraussetzungen (vgl.
L,4) zur Nichtbeachtung, Relativierung oder Aufhebung grundlegen-
der biblischer Wahrheiten fiihrt.

1ll. Konsequenzen fiir die theologische Ausbildung

Fiir die Ausiibung der "ministerium verbi divini" ist die Fahigkeit, die Heilige
Schrift auszulegen, konstitutiv. Deshalb muB die Ausbildung

1.) eine Haltung férdern, in der sich unermiidliches Bemiihen um das histori-
sche und theologische Verstehen der biblischen Texte mit der Einsicht verbin-
det8 daB solches Verstehen ein Geschenk und darum Gegenstand des Gebetes
ist.

2.) die Kenntnis der biblischen Sprachen, in denen das Evangelium Gestalt
gefunden hat, nachdriicklich i.ib%n; denn die Sprachen sind "die Scheiden, darin
das Messer des Geistes steckt”.

3.) die Wahrnehmungsfahigkeit des Theologen schulen fiir Gesetz und Evan-
gelium, wodurch Gott auch heute die Menschen richltst, rettet, trostet und in
den Dienst des Gehorsams und des Glaubens nimmt.

4.) die Sprachfihigkeit des Theologen durch eine von der Liebe zum Wort
Gottes und zum Menschen bestimmte Haltung namentlich im Blick auf
Predigt, Seelsorge und Evangelisation férdern.

Rothenburg, den 23. Mirz 1990

8 Vgl Martin Luther, WA 50, 659, 5-21.
9  Martin Luther, WA 15,37f.
10 Vgl Richtlinien fiir die Ausbildung im Vorbereitungsdienst, Stuttgart, 1984.
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Teilnehmer der Konferenz:

Pastor Burghard Affeld, Osnabriick
Pfarrer Claus Altrock, Hofgeismar

OKR Georg-Ferdinand Berger, Hannover
Studienassistent Gerhard Diekmeyer, Tiibingen
Rektor Dr. Gottfried Egg, Bayreuth

Pastor Sven Findeisen, Neumiinster

OKR Dir. Friedrich Hauschild, Hannover
OKR Dr. Gerhard Hennig, Stuttgart
Studienleiter Dr. Rolf Hille, Tiibingen
Pfarrer Joachim Kreitner, Landau
Studienleiter Hans-Jiirgen Peters, Marburg
Prof. Dr. Udo Schnelle, Erlangen

Dekan Dr. Helge Stadelmann, GieBen
Prof. Dr. Reinhard Slenczka, Erlangen
Prof. Dr. Joachim Track, Neuendettelsau
Kirchenrat Klaus Wesner, Detmold
Pfarrer Martin Westerheide, Extertal

Fiir die Vertreter der Konferenz Bekennender Gemeinschaften in den evange-
lischen Kirchen in Deutschland ergeben sich dariiber hinaus folgende Konse-
quenzen:
1. Die historische Kritik darf in den Kirchen der Reformation nicht unbestritten
als allein theologisch-sachgemiBer Umgang mit der Bibel gelten. Da die
historische Kritik nicht zum Bekenntnisstand reformatorischer Kirchen ge-
hort, kann ihre Praktizierung fiir angehende Pfarrer nicht verpflichtend sein.
2. Der Zugang zum kirchlichen Dienst darf nicht mehr, wie zur Zeit, aus-
schlieBlich iiber ein historisch-kritisch bestimmtes Theologiestudium méglich
sein. Vielmehr sollen jedem, der sich zum Pfarrdienst berufen weiB, der aber
aus sachlichen Griinden historisch-kritischer Methodik nicht folgen kann,
alternativ. Wege biblisch-wissenschaftlicher Ausbildung zum geistlichen
Dienst eroffnet werden. Dabei ist die objektive Kenntnis der historisch-kriti-
schen und anderer methodischer Zugéinge nicht ausgeschlossen. Studierenden
muB die Freiheit einer nicht historisch-kritischen Arbeitsweise in der Theolo-
gie gewihrt werden.
3. Es gehort zum geschichtlichen Gewordensein unserer Situation, daB die
Ausbildung angehender Pfarrer der sikularen Universitiit iibertragen ist. Zum
einen kommen biblisch und kirchlich wichtige Aspekte der Zuriistung zum
geistlichen Dienst im Rahmen eines solchen Studiums nicht oder nur ungenii-
gend zum Tragen. Dies fiihrt zu einem empfindlichen Wirklichkeitsverlust in
der kirchlichen Arbeit, der angesichts der Herausforderungen des Christseins
_in unserer Zeit nicht hingenommen werden kann. Zum anderen darf der
Gemeinde die Verantwortung fiir die Ausbildung ihrer kiinftigen Hirten und
Lehrer nicht entzogen werden.
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4. Wir sehen eine Einfiihrung in die biblische Grundlagenklirung [besonders
in den heute strittigen Fragen um Wahrheit und Wirklichkeit, SachgeméBheit
und Wissenschaftlichkeit, um Kritik und Methodik, um Geschichte und ande-
res mehr] als unverzichtbar an. Auf dieser Grundlage muf8 dann in allen
theologischen Disziplinen biblisch verantwortete Lehre entfaltet werden. Die-
se theologische Arbeit wird untrennbar mit einer geistlichen Studiengestaltung
verbunden. Dazu gehoren:
— das seelsorgerliche Bemiihen um den Studienbewerber im Blick auf
die Frage nach einer geistlichen Berufung und Bewihrung,
— die Férderung des geistlichen Lebens der Studierenden,
— das theologische Arbeiten in der Glaubensgemeinschaft von Lehren-
den und Lernenden,
— der Dienst- und Gemeindebezug schon wihrend des Studiums,
— das Praktizieren des Evangeliumszeugnisses gegeniiber der Welt in
studienbegleitenden Diensten und Praktika.
Eine biblisch orientierte Studienbegleitung und alternative Studiengiinge grei-
fen diese Anliegen auf.

106



"Was ist Wissenschaft?"

"Wissenschaft" sehen wir zunichst zutreffend in fiinf gingigen Grundanfor-
derungen fiir wissenschaftliches Arbeiten beschrieben:

1. Die Ubereinstimmung der Sache mit dem Denken iiber die Sache (Sachge-
miBheit des Denkens).

2. Die Klirung der Grundlagen, welche die Ubereinstimmung der Sache und
des Bedenkens der Sache voraussetzt - konkret: der Wahrnehmung, Deutung
und Wertung und der sich von daher ergebenden Frage- und Problemstellun-
gen (Grundlagenklirung des Denkens).

3. Die Bereitschaft, sich die Grundlage des Denkens von der Sache her geben
und damit zugleich die eigene Grundlage in Frage stellen zu lassen - konkret:
die Bedingungen sachgemiBer Wahrnehmung, Deutung und Wertung und den
Vollzug von Unterscheidungen und Scheidungen im Sinne der Sache (Grund-
lagenkritik des Denkens).

4. Die Befdhigung, iiber die SachgemiiBheit Rechenschaft zu geben - konkret:
Nachweis zu geben iiber die SachgemiiBheit geordneten Zuganges, die Kennt-
nis des Sachbereiches und die Sachgerechtigkeit der Denkweisen und deren
Begrifflichkeit (subjektive Sachkompetenz).

5. Die Ermdglichung, dies fiir jeden dazu von der Sache her Befihigten (vergl.
1-4) nachzuvollziehen und nachzupriifen (intersubjektive Sachkompetenz).

Diese Grundforderungen entsprechen einem Wissenschaftsvollzug, in dem
der Mensch seinem Gegenstand, der Sache, so gegeniibersteht, daB er von ihm
her die

Grundlage

seines Denkens iiber den Gegenstand empfingt (sog. noematische Wissen-
schaftlichkeit; v. noema - rezeptive Wahrnehmung). Die Begriindung des
Denkens erfolgt hier vom Gegenstand des Denkens her.

Mit der Aufkldrung (Descartes) setzte eine "Verschiebung in den Funda-
menten” ein, in der "zum ersten Mal im Laufe der Geschichte der Mensch . . .
nur noch sich selbst gegeniiber" steht (W. Heisenberg). Demzufolge schaffte
sich ein dem noematischen Denken gegenliufiger Wissenschaftsvollzug
Bahn: Die Begriindung des Denkens wird in das Denken iiber den Gegenstand
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selbst verlegt (sog. noetische Wissenschaftlichkeit; v. noesis - projektive
Wahrnehmung).

Von nun an bestimmt der Denkende mittels der Rahmen und Raster seiner
Wahrnehmung, Deutung und Wertung, seiner methodischen Zuginge in der
ihm entsprechenden Denkweise, "was Sache" - und also real und rational
(beide v. res-Sache) - sei. Im Gegensatz zu noematischem Denken gilt fiir
noetischen Denkvollzug die Anwendung und Durchsetzung seiner Methoden
und Normen bereits als Vollzug von Wissenschaft.

Das zeigt sich darin begriindet, daB der Mensch - nur sich selbst gegeniiber-
stehend und sich aus sich selbst projektiv verwirklichend - sich als Grundlage
selber sieht und setzt: Er begriindet alles auf sich selbst; er stellt durch sich
selbst fest, beweist sich selber gegeniiber und schlieBt so fiir sich, was er selbst
als "sachgemdf" und so als wahr, als wirklich, als authentisch und so als
"gesichertes Ergebnis" befindet.

Dazu kann nur dienen, was ihm selber greifbar und begrifflich ist, also was
der horizontalen, quantifizierbaren, der "sichtbaren" Dimension zugehdort.
Demzufolge sucht und erkennt er jeden Ursprung, Weg und Ziel nur im
Rahmen der horizontalen, irdisch-zeitlichen Dimension. Dies gilt als "Wis-
sen", das gesammelt, gesichtet, gesichert und entsprechend geordnet wird, um
so als "Wissenschaft" veEfii gbar und vermittelbar zu sein. Anderes Wissen gilt
als un-wissenschaftlich.

1 Der grundlegende Unterschied zwischen dem Kassischen und dem modernen Wissenschafts-
begriff besteht zunéichst in der Verlagerung der Begriindung der Wissenschaftlichkeit von der
noematischen auf die noetische Seite: Modeme Wissenschaft begriindet ihren Wissenschaft-
scharakter nicht durch ihre Resultate, sondem einzig und allein durch die wissenschafiliche
Arbeit. [29] Nicht das Was wissenschaftlicher Gehalte entscheidet, sondern das Wie wissen-
schaftlicher Methodik, Forschung und Begriindung. (Alwin Diemer: Was heifit Wissenschafi?
Mainzer Universititsgespriiche SS 1963, S. 30)

2 Die neue Wissenschaft bringt die Awfldsung des sprachlichen Welthildes, in dem die Tradition

lebie, indem sie die neue Sprache der Mathematik auf die Beobachtung iibertrug. Nicht die neuen
Beobachtungen, nicht der Fortschritt an Welterfahrung, sondem dieser neue Entwurf dessen,
was Wissen heifit, hat die neue Wissenschaft hervorgehen lassen. [S. 586]
Der Beginn neuzeitlicher Wissenschaft: Es war ein neuer Anspruch auf das, was Wissenschat
zur Wissenschaft macht, der hier exemplarisch verwirklicht war. Descartes hat dafiir die
entscheidende neue Begrifflichkeit gefunden. Er gab dem Begriff der Methode eine neue, alles
beherrschende Stellung. "Methode" ist zwar ein altgriechischer Begriff, und der griechische
Begriff der Methode meinte auch einen Weg der sachgemiiBen Anniherung an das zu Erken-
nende. Aber der griechische Methodenbegriff gewann den MaBstab seiner Angemessenheit
Jeweils von der Eigenart des erforschien Sachgebietes her. Dagegen entwickelte Descartes die
Idee einer Einheitsmethode, das heiBt den Weg einer universalen Vergewisserung und damit
der Ausschlicfung des Irrtums, die durch die Einhaltung der formalen Bedingungen methodi-
schen Vorgehens gelingen soll. (Hans Georg Gadamer, Wissenschaft als Instrument der
Aufkldung; LM 10/72, S. 584-588)

108



In diesem Sinne erstellt man sich die dem entsprechenden "wissenschaftlich
sachgemiBen" Weltbilder, Menschenbilder und Geschichtsbilder. Durch sie
"setzt man sich ins Bild" - mittels der Wahrnehmung in ihirem Rahmen, der
Deutung in ihrem Raster und der Wertung aufgrund der durch sie erstellten
Normen. Von daher sagt und setzt man, was

Identitdt

sei: Man "findet" das, was ist bzw. nicht ist und gilt bzw. nicht gilt in seiner
eigenen Projektion und steht damit tatséichlich "nur noch sich selbst gegen-
iiber". Solches Wissen gilt nun als verniinftig, und dessen wissenschaftliche
Betitigung als “die Vernunft”, ja als "das Denken”, welches zuvegléissig
ermittelt, was wahr, wirklich etc. sei und damit als verantwortlich gilt.

Dieser Rahmen und dessen Bilder erzeugen die sog. "wissenschaftlichen
Fragen und Probleme". Die zu deren Losung eingesetzten Methoden werden
folglich als Ausdruck und als Betitigung "der Vernunft" bzw. "des Denkens
des Menschens" verabsolutiert. Was in diesen Rahmen so nicht integriert bzw.
interpretiert und in diesem Raster systematisiert werden kann, "fillt aus dem
Rahmen" und verfillt als unsachgemiB, unwissenschaftlich, unverniinftig und
unverantwortlich - weil hier "nicht zurechnungsfihig" - dem "AusstoBungsef-
fekt des Rasters".

Noetischer Wissenschaftsvollzug

erfiillt, da er der ersten Grundforderung an wissenschaftliches Arbeiten nicht
entspricht, auch alle anderen Grundanforderungen nicht. Wo die Wahrneh-
mung der Sache durch Wahrnehmung des Denkens ersetzt ist, kommt es
zwangsldufig zur Verabsolutierung des Denkens, der Vernunft und der Wis-
senschaft. Noetisch bestimmte Wissenschaftlichkeit wird so zu der "herr-
schenden Religion unserer Zeit" (C.F. v. Weizsiicker). So entwickelt "die
Wissenschaft" bis heute die faszinierende Bannkraft religiosen Glaubens, der
systemimmanent zwar kritisch-selbstkritisch, nach auBen hin aber gegeniiber
jeder Kritik abgeriegelt ist.

3 Meine Untersuchungen iiber die Geschichte des europiischen Vernunftbegriffes ha-
benergeben, daB die Vernunft, so wie sie in Europa bis weit iiber Kant hinaus verstanden
wurde, nichts anderes als Gotterbild ist. Sie ist die in das Innere der menschlichen Seele
zurtickprojizierte Darstellung des "Gottes der Philosophen”. Die Vernunft des europd-
ischen Denkens ist als Projektion des Gottes der griechischen Philosophie bis in ihre
innersten Elemente vom Mythos durchtrinkt. Es ist ein Zeichen mangelnder Aufkld-
rung, wenn wir das nicht wissen. Von hier aus fillt ein neues Licht auf die Spannung
zwisc{nen Glauben und Vernunft. (Georg Picht, "Was ist Theologie?", Stuttgart-Berlin,
1977, 8. 15)
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Neuere Einsichten in die Elementarstruktur solch "wissenschaftlichen"
Denkens machen deutlich, daB dies im Banne gotzenhafter Paradigmenzwiin-
ge geschieht, die - aus sich selbst - nicht wahrnehmbar und also auch nicht zu
verindern sind. Durch sie schlieBen sich verschiedene Subjekte zur Intersub-
jektivitit in sog. "scientific societies” (Th. Kuhn) zusammen. Deren Denken,
Vernunft und Wissenschaft gilt ihnen selbst dann nicht als das, was sie sind
als potenzierte Subjektivitit, sondern wunderlicherweise nun als "objektiv",
das als solches verbindlich durchgesetzt wird. Die Folgen dieses in falschen
Selbstverstindlichkeiten noetisch gebannten Denkens zeichnen sich immer
deutlicher als urg{fassende Katastrophe - bis hin zur Auflésung des Mensch-
seins selber - ab.

Der noetische Wissenschaftsvollzug hat sich unbemerkt als "sachgemiiBe,
wissenschaftliche"

Exegese und Theologie

eingefiihrt. Seine Welt-, Menschen- und Geschichtsbilder iiben nun unange-
fochten ihren Zwang aus, die biblischen Grundaussagen in deren Rahmen zu
integrieren bzw. zu interpretieren und in deren Raster zu systematisieren.
"Ursprung" bzw. "Entstehung" werden jetzt in der historischen, der mensch-
lichen Dimension, also in der horizontal irdischen Zeitlichkeit gesucht und
“festgestellt". Die erst von daher entstehenden Fragen und Probleme werden
darum als "theologisch” und so fiir das Christsein selbst relevant gewertet. Sie
werden darum fiir theologische Arbeit und kirchliche Ausbildung ebenso
normativ verbindlich gemacht wie die Beherrschung der zu ihrer Losung
entwickelten - und also durch sie bestimmten - Methoden. Damit stehen die

4  Die Konzeption der neuzeitlichen Wissenschaft [ist] verbunden . . . mit einem Verzicht

auf die Frage nach dem Wesen, dem Sinn und dem Eigenwert ihrer Forschungsobjekte
und mit einer Entscheidung fiir den Methodischen Atheismus. Durch diese Konzeption
erhalten die neuzeitlichen Wissenschafien eine immanente Tendenz zur Inhumanitit.
[S. 194]
Die Problematik besteht darin, daB die Wissenschaft nach Verzicht auf die Wesens-
und Sinnfrage nur auf ihren eigenen Erkenntnisfortschritt programmiert ist. [S. 195]
(H. Staudinger/J. Schliiter, Die Glaubwiirdigkeit der Offenbarung und die Krise der
modernen Welt, Stuttgart-Bonn 1987)
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ga‘ngigg Exegese und Theologie im Bann fremdreligioser Bilder und Wertvor-
gaben.” - Zwecks

Begriindung

einer solchen Einstellung und Haltung gegeniiber der Schrift werden Schrift-
worte und Begriffe (wie etwa "die Fleischwerdung des Wortes" in Joh 1,14ff)
in unsachgerechter Argumentation eingesetzt:

Wihrend die "Fleischwerdung des Wortes" Konvergenz und Kontinuitit,
also Verbindung zum Ziel hat, wird - im Gegensatz dazu - hier Divergenz und
Diskontinuitit als Wesen der "Fleischwerdung" behauptet. Die aus solch
verkehrtem Ansatz entstehenden Fragen- und Problemstellungen verfehlen die
Sache selbst, und ihre Methoden, z.B. des sog. "Briickenschlages iiber den
garstigen Graben" sind folglich methodische Selbst-Projektionen und ihre
Antworten und Problemlésungen projektive Selbst-Beantwortungen: Der
Mensch steht auch hier nur "sich selbst gegeniiber”. Was er dann im Text der
Bibel vernimmt, ist folglich sein eigenes Echo, das er unbemerkt mit "Gottes
Anruf” verwechseln kann.

Brennpunkte der

Durchsetzung

solchen Umgangs mit der Schrift als "wissenschaftliche Exegese und Theolo-
gie" sind die sog. "Einleitungswissenschaften sowie die Proseminare im
Studienanfang. Dem sind unerfahrene Studenten im allgemeinen kritik- und
also wehrlos ausgeliefert. Darum ist es durchaus sinnvoll und notig, jene
Fragen und Probleme eingehend zu studieren, um sie - im Zusammenhang
ihres sach-fremden Rahmens und Rasters - als verkehrt zu erkennen und die

5  Theologie schiebt . . . das projizierte Bild des Gottes der griechischen Philosophen vor

die Offenbarung des Gottes, der im Evangelium spricht. Da dies dem Glauben nicht
verborgen bleibt, regt sichalsbald eine Gegenwehr, die aber bisher nie die Kraftbesafs,
die von den Griechen begriindeten Denkformen aufzusprengen.
Das Problem der Theologie steckt also nicht in den sogenannten "Inhalten” theologi-
scher Erkenntnis; es steckt vielmehr in der Unvereinbarkeit des Gottes, auf den der
Name Theos verweist, mit den Formen des Denkens, die seit Aristoteles Europa
beherrschen, weil sich in diesen Formen des Denkens ein anderer Gott manifestiert.
Wir miissen die Formen des Denkens untersuchen, wenn wir den unaufhebbaren
Antinomien europtischer Theologie auf die Spur kommen wollen . . . (G. Picht, 2.2.0.,
S. 14)

111



Methoden im Zusammenhang der falschen Bilder der noetischen Denkweise
als sachwidrig herauszustellen.

Mit der Infragestellung der SachgemiBheit der Grundlagen solcher noeti-
schen Schriftauslegung von der biblisch vermittelten Grundlage her steht das,
was auf ihnen begriindet, festgestellt und bewiesen wird, selbst von Grund auf
in Frage: Den bloB system-immanent "kritisch-selbstkritischen” Methoden
und deren "gesicherten Ergebnissen" fehlt die Grundlage. Dies wird eine
noematische Einleitungswissenschaft herausstellen und eine sachgerechte
Einfiihrung in das Theologiestudium angesichts der gétzhaft paradigmati-
schen Zwinge unserer Zeit bereits im Proseminar deutlich machen. Das
schlieBt das eigene Denken, wo es noch naiv, also selbstverstindlich in ihnen
befangen ist, ein, um es durch "gesundmachende Lehre" zur Befreiung und in
die Heiligung zu fiihren.

Solange aber in der Studieneingangsphase wie im gesamten Studienverlauf
noch das Gegenteil geschieht, erfolgt das Eigentliche als biblisch-kritische
Grundlagenklirung im Sinne der fiinf noematischen Grundanforderungen
wissenschaftlicher Arbeit z.Zt. leider nur auBerhalb in

"alternativer"” Studienbegleitung.

Sie sucht dem kindhaften Urvertrauen zu entsprechen, wie es einem Christen
im Denken seines Glaubens eingestiftet ist: daB Gott selbst so beim Wort
genommen werden will, "wie es geschrieben steht” (sensus literalis), und auch
uns bei diesem Worte nimmt.

So setzt die "gottliche Weisheit" sich gegen die "Weisheit der Welt" durch,
der die Weisheit Gottes darum als Torheit gilt, weil sie vor Gott Torheit ist.
Hier gibt es kein menschliches Heriiber und Hiniiber: Der Ubergang ist - nach
Romer 6 - durch Taufe, also im "Sterben mit Christus und Begrabenwerden
mit ihm" vorgegeben. Das getaufte Leben schlieBt das "getaufte Denken” ein.
So ist es der Gemeinde Jesu Christi eigen: Thre Grundlegung im Glauben und
Denken empfingt sie - "noemetisch” - in der "Taufe auf den Namen Jesu”,
also in die Lebensverbindung mit Jesus Christus selbst: Hier werden Glauben
wie Denken mit Jesus "eingepflanzt” zum Leben - und dadurch "sachgem:iB".

Dies bezeichnet die "in BuBie und Glaube" immer neu zu empfangende
Grundlage schriftgemiBer, sog. "geistlicher Schriftauslegung”. Als noemati-
scher Wissenschaftsvollzug ist sie von der Gemeinde, auch als schrifigegriin-
dete Ausbildung zum Dienst in ihr, nachvollziehbar, nachpriifbar und damit
verantwortungsfihig. Diese Grundlage bewihrt sich im Zweifel gegeniiber
dem Zweifel - dem sog. "methodischen Zweifel" - und gegeniiber den "histo-
rischen Rekonstruktionen", in denen sich die "Weisheit der Welt" in Gegensatz
zu der Wortgestalt setzt, wie es - gottlicher Weisheit zufolge - "geschrieben
steht” und also auch feststeht, weil es so von Gott her da steht.
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So wird der biblische Zweifel am wissenschaftlich-historischen Zweifel
und die

biblische Kritik der Bibelkritik

einer sog. "Bibel-Wissenschaft" noematisch geordnet - also verantwortbar -
durchgefiihrt. Das ist fiir biblisch orientierte Ausbildung 6sachnot'wo:ndig und
als diakonischer Dienst am Denken der Zeit erforderlich.

Die Anforderungen fiir noematisch-wissenschaftliches Arbeiten beschrei-
ben lediglich Formalaspekte fiir jeglichen verantwortlichen Denkvollzug. In
der theologischen Ausbildung gilt es von ihrer inhaltlichen, d.h. sachgemifen
Bestimmtheit den Verlust der Wissenschaftlichkeit in jenen noetischen Denk-
vollziigen aufzuweisen, um theologisches Denken aus solcher Verkehrung in
die Umkehr und zum eigentlichen, sachgemiéBen Vollzug zuriickzufiihren.

Dies bedingt eine Wende in der

Zielorientierung

exegetischer Arbeit: nicht die uns "fremde Schrift" ist nun Gegenstand der
Kldrung, sondern "der der Schrift entfremdete Ausleger”. Damit wird die
reformatorische Rechtfertigungslehre fiir die Schriftauslegung selbst relevant:
Was heiBt es, daB der Ausleger beim Lesen der Schrift fiir das Wort Gottes
verschlossen sein kann?

Wodurch wiire dies - im Sinne der Schrift als "Verstockung" - bewirkt? Und
wie kdime es - auf der Grundlage der Schrift - da zur Anderung? Wie sind
Anspruch und Durchsetzung sachfremder Kriterien und methodischer Zugiin-

6  DieTheologie ist in ihrer ganzen Breite von dem Schicksal der neuzeitlichen Wissen-

schaft betroffen und ergriffen worden, und sie ist stolz darauf. Die gegenwiirtige Krise
der Theologie erklirt sich nicht zuletzt daraus, daB Theologie, insofern sie "Wissen-
schaft” seinwill, sich in die universale Krise der modernen Wissenschayt verstrickt und
an sie ausgeliefert hat. So verstanden ist die Krise der Theologie nicht eine Folge des
Unglaubens der sikularen Welt oder ein Reflex der gegenwirtigen Krise der Kirche,
sondern entspringt aus der immanenten Tendenz der europidischen Theologie, sich
selbst als Wissenschaft zu verstehen und dadurch ihren Status im Rahmen der Univer-
sitdt zu begriinden.
Zugleich aber kann kein Christ bezweifeln, daB es, vom Evangelium her gesehen,
Auftrag der Theologie sein miifite, die Wissenschaften dieser Welt in Frage zu stellen
und sie an Mafstdben zu priifen, die wissenschaftsimmanent nicht zu entdecken sind.
Betrachten wir den Auftrag der Theologie von dieser Seite, so riickt die Frage "Was ist
Theologie?" in ein neues Licht. Sie wird nun vom Evangelium her gestellt und fordert
uns auf zu priifen, ob die Gestalt, die Theologie in Europa angenommen hat, dem
Evangelium zu entsprechen vermag . . . (G. Picht, a.a.0,, S. 12)
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ge als sog. "sachgemiiBe Schriftauslegung” von daher einzuschitzen? Und wie
wire mit ihnen umzugehen?

Hier dienen die fiinf formalen Grundanforderungen wissenschaftlichen
Arbeitens zur Beantwortung in sachgeméBer und verantwortbarer Schriftaus-
legung. Konkret:
zu 1: Die Schriftauslegung wird mit der Schrift selber iibereinstimmen ("die

Bibel biblisch auslegen").
zu 2: Die Schriftauslegung wird darum auf der Grundlage erfolgen, welche
die Schrift selbst gibt ("der Schriftausleger ist biblisch gegriindet").
zu 3: Die Schriftauslegung wird ihre Griindung in der Schrift durch die Schrift
empfangen. Sie kann von daher eine Fremdbestimmung der Auslegung
von deren anderen Grundlagen her erkennen und ihre Bannkraft siberwin-
den ("der Schriftausleger zeigt Wege und Abgrenzungen in biblischer
Sicht auf").
zu 4: Die Schriftauslegung wird ihre eigene Begriindung und die ihrer Abgren-
zungen aus der Bibel erweisen konnen ("der Schriftausleger gibt von der
biblischen SachgemiBheit seiner Auslegung Rechenschaft").
zu 5: Die Schriftauslegung kann jedem, der sich auf biblischem Grunde
befindet, in ihrer SachgemiBheit nachvollziehbar und nachpriifbar sein
("das Recht der Gemeinde, die Schriftauslegung zu priifen").
Diese fiinf Formalaspekte wissenschaftlichen Arbeitens ergeben die fiir theo-
logische Arbeit und Ausbildung erforderliche Durchsichtigkeit fiir ihre Grund-
lage und Nachpriifbarkeit fiir ihre SachgemiBheit. So lange theologische
Arbeit und Ausbildung jedoch noch im Banne der Verabsolutierung eines
noetischen, also awissenschaftlichen Wissenschaftsanspruches und Denken
steht, 10st die Bezeichnung als "Wissenschaft" zunichst Verwirrung aus.
Darum wiire eher von "SchriftgeméBheit" theologischer Arbeit und Ausbil-
dung zu sprechen.
Sven Findeisen
(Hervorhebungen in den FuBnoten nicht vom Verfasser)

7  Dersogenannte "Gott der Philosophen” manifestiert sich in jener Form der Erkenntnis,
die wir bis heute als "Theorie" bezeichnen. Die Evidenz des axiomatischen Denkens,
die absolute Giiltigkeit des Satzes vom Widerspruch, der Begriff der "Substanz", die
Kategorienlehre und die Vorherrschaft der Logik erkléren sich erst, wenn man erkennt,
daf} sich in diesen Grundstrukturen des europdischen Denkens eine Erscheinung des
Gattlichen darstellt, deren Herkunft aus der griechischen Mythologie wir noch in allen
wesentlichen Schritten nachzeichnen kénnen. Wissenschaft ist eine Darstellung. Sie ist
eine Projektion der Wahrheit, das heifit der Epiphanie dieses Gottes. Das hat umgekehrt
zur Folge, daB jede Erkenntnis, die sich in der Form griechischer Wissenschaft bewegt,
die Identitdr, die das innere Wesen dieser Gotteserscheinung ausmacht, in alles riick-
spiegelnd hinein projiziert, was in diesen Formen des Denkens erkannt werden kann.
Wissenist - allgemein gesagt - die Erkenntnis davon, wie das unverinderliche und nicht
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zu erschiitternde Sein des Einen Gottes in allem, was wir "seien
Erscheinung kommt . . . (G. Picht, a.a.0., S. 14)

Es gilt, vom Evangelium her zu priifen, ob iiberhaupt und unter welchen Bedingungen
eine Theologie, diesich als Wissenschaftihre Struktur und ihre Methoden von sdkularer
Wissenschaft vorgeben ldft, trotzdem befihigt sein kann, diese selbe Wissenschaft als
eine der unheimlichsten Ausprigungen neuzeitlichen Denkens in Frage zu stellen . . .
(G. Picht, 2.2.0., S. 13)

Dazu R. Bohren: Allerdings legt die neueste Wissenschaftskritik die Vermutung nahe,
die Theologie habe sich seit der Aufkldrung zur Wissenschaft allzu naiv und kinder-
gldubig verhalten. In der Entwicklung der Wissenschaftsgeschichte hat das sikulari-
sierte Denken seinerseits die Theologie beeinfluBt, vielleicht am meisten durch die
Einfiihrung sdkularer Methoden in die Theologie. Ich nenne die Aufnahme der histo-
risch-kritischen Methodik in die Exegese, die Aufnahme die Humanwissenschaften in
der Praktischen Theologie, wobei man sich weder im einen noch im anderen Fall
kritische Rechenschaft gab dariiber, was solche Importe theologisch bedeuteten. Damit
nimmt die Theologie teil an der Grundlagenkrise der Wissenschaft, was sich darin
ausdriickt, daB ihre Sprachlosigkeit proportional mit ihrer Wortgewandtheit wichst.
(Rudolf Bohren: Vom Heiligen Geist, Miinchen 1981, S. 12)

nennen, zur
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Die Geschichtlichkeit der Heiligen Schrift

Persénliche Vorbemerkung

Zunichst mochte ich etwas iiber meinen eigenen Zugang zum Thema sagen.
In meinem Elternhaus hat das Wort Gottes keine Rolle gespielt. Als Oberschii-
ler und als Student bewegte mich die Frage nach dem Sinn des Lebens, nach
einer Hoffnung, die auch die Frage nach dem Tod nicht ausklammert. In
diesem Zusammenhang haben mich besonders Texte von Dostojewski ange-
sprochen (z.B. "Das Todesurteil"). Durch einen Freund, der Christ war, kam
ich mit zentralen Aussagen der Bibel in Beriihrung, u.a. auch mit dem Wort
“Jesus hat den Tod besiegt". Diese Behauptung hat mich von da an sehr
beschiftigt. In Miinchen habe ich bei Hermann Bengtson im Fach Alte
Geschichte promoviert. In der Zeit meines Studiums bin ich Christ geworden.

Nach meinem Studium wurde ich Reisesekretir der SMD. Zu meinen
Aufgaben im Reisedienst gehorten auch Vortrige bei Hochschulabenden. Mit
einem dieser Vortrige hat es eine besondere Bewandtnis. Nach einer spiten
Heirat habe ich im Jahr 1979 meine Familie (Frau und Kind) durch einen
Verkehrsunfall verloren. Studenten aus Konstanz luden mich ein zum Thema
"Der Grund unserer Hoffnung - ein Historiker zur Auferstehung Jesu Christi".
Der Vortrag sollte am ersten Todestag meiner Familie stattfinden. So waren
beides - Thema und Termin - fiir mich von besonderer Bedeutung.

Bei der Vorbereitung ergab sich fiir mich, daB nicht nur das Thema wichtig
bzw. die Frage der Historizitit fiir Christen sogar entscheidend (vgl. 1. Kor.
15,14.17) ist, sondern daB auch mit historischen Methoden Aussagen gemacht
werden konnen, weil Jesus von Nazareth lokalisierbar und datierbar ist. Die
im Neuen Testament berichteten Ereignisse sind im Verhiltnis zu anderen
antiken Ereignissen sehr gut beze:ugt.1 Der zeitliche Abstand der Textzeugen
zu den Ereignissen ist sehr gering. Die Indizien der Auferstehung (leeres Grab,
umwilzende Verdnderungen im Leben der Jiinger, Begegnungen mit dem
Auferstandenen) sind gut bezeugt. Im Unterschied zu anderen antiken Ereig-
nissen allerdings hat dieses Ereignis Auswirkungen auf mein Leben. Nur
distanzierte Priifung wiire hier zu wenig und auch sachlich unangemessen.

Im Laufe der Jahre habe ich an vielen Plenumsdiskussionen und Gespri-
chenim AnschluB an Horsaalvortriige teilgenommen. Dabei ergaben sich auch
immer wieder Gespriche mit Theologiestudenten. Im folgenden méchte ich
typische Argumente von Theologiestudenten aufgreifen und mich so meinem
Thema nihern. Ich mochte diese Argumente in insgesamt sieben Fragen bzw.
Aussagen aufnehmen.

1  H. Staudinger, Die historische Glaubwiirdigkeit der Evangelien, Wuppertal 1988°,
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1.Frage: Was hat die Wissenschaft mit der Wirklichkeit zu tun?

Der Ausdruck "Wissenschaft" hat bei vielen Zeitgenossen an magischem
Klang verloren. Man weil} heute mehr als friiher auch iiber die Gefahren von
Wissenschaft und Technik Bescheid. Trotzdem hat gerade bei Geisteswissen-
schaftlern die Aussage von objektiver Wissenschaft als Gegensatz zu reinen
Glaubensaussagen noch einen guten Klang. Bei "objektiver Wissenschaft"
denkt man in erster Linie an die Naturwissenschaft. Es ist wenig bewuBt, wie
eingegrenzt wissenschaftliche Erkenntnis ist - nicht nur in den Geisteswissen-
schaften.

Hans Peter Diirr, Direktor am Werner-Heisenberg-Institut fiir Physik der
Max-Planck-Gesellschaft in Miinchen, hielt 1983 einen Vortrag zum Thema
"Was hat die Wissenschaft mit der Wirklichkeit zu tun?". Die Fragestellung
mag iiberraschen. Geht es in der Wissenschaft nicht gerade um die Beschrei-
bung und Erfassung der Wirklichkeit? Aber so einfach ist das nicht.

Zur Bcgntwcrtung seiner Frage erzihlt Diirr die Parabel vom Netz des
Physikers.” Ein Ichthyologe fingt Fische. Ein Beobachter, Diirr nennt ihn
einen Metaphysiker, fragt ihn nach seiner Titigkeit und auch danach, welche
Aussagen er iiber Fische machen kann. Der Ichthyologe sagt: "Alle Fische
haben Kiemen; alle Fische sind mindestens fiinf Zentimeter lang." Daraufthin
sieht sich der Metaphysiker das Netz an: Es hat fiinf Zentimeter groBe Locher.
Deshalb wendet er ein: "Es gibt Fische, die kleiner sind als fiinf Zentimeter,
aber du kannst sie nicht fangen, da dein Netz eine Maschenweite von fiinf
Zentimetern hat." Der Ichthyologe ist nicht beeindruckt und antwortet: "Was
ich nicht fangen kann, ist kein Fisch." Er hat Fische definiert als Wesen mit
Kiemen, die er mit seinem Netz fangen kann. Die SchluBfolgerung, die Diirr
aus der Parabel zieht, lautet: "Die Parabel 4Bt sich als Gleichnis fiir die
Naturwissenschaft verwenden. Bei Anwendung dieses Gleichnisses auf die
Naturwissenschaft entspricht dem Netz des Ichthyologen das gedankliche und
methodische Riistzeug und die Sinneswerkzeuge des Naturwissenschaftlers,
die er benutzt, um seinen Fang zu machen, d.h. naturwissenschaftliches
Wissen zu sammeln, dem Auswerfen und Einziehen des Netzes die naturwis-
senschaftliche Beobachtung.

"Wir sehen sofort, daB dem Streit zwischen dem Ichthyologen und dem
Metaphysiker kein eigentlicher Widerspruch zugrunde liegt, sondern dieser
nur durch die verschiedenen Betrachtungsweisen der Kontrahenten verursacht
wird. Der Metaphysiker geht von der Vorstellung aus, daB es im Meer eine
objektive Fischwelt gibt, zu denen auch sehr kleine Fische gehtren konnen.
Vielleicht gibt es fiir ihn dafiir auch gewisse Hinweise, wenn er etwa vom Ufer
aus ins Wasser schaut. Aber er hat Schwierigkeiten, deren ’Objektivitdt’ im
Sinne des Ichthyologen zu beweisen, denn im Sprachgebrauch des Ichthyolo-
gen ist ein Objekt etwas, was er mit dem Netz fangen kann. Der Metaphysiker
empfindet diese Bedingung der Fangbarkeit als unzuldssige subjektive Ein-

2 H.P. Diirr, Das Netz des Physikers, Miinchen 1988, S. 26ff.
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schriinkung der fiir ihn objektiven Wirklichkeit und bestreitet dem Ichthyolo-
gen deshalb die Relevanz seiner Aussage." "Die Naturwissenschaft handelt
nicht von der eigentlichen Wirklichkeit, der urspriinglichen Welterfahrung
oder allgemeiner: was dahinter steht!, sondern nur von einer bestimmten
Projektion dieser Wirklichkeit, nimlich von dem Aspekt, den man, nach
MaBgabe detaillierter Anleitungen in Experimentalhandbiichern, durch ’gute’
Beobachtungen herausfiltern kann. Dieser Aspekt der Wirklichkeit kann dann
auch von jedermann, der sich an die gleichen Vorschriften hilt, nachgepriift
werden. Entsprechend seinem Projektionscharakter ist das auf diese Weise
ermittelte naturwissenschaftliche Wissen im allgemeinen ein eingeschriinktes
Wissen von der metaphysisch vorgestellten eigentlichen Wirklichkeit."

Auf der anderen Seite gilt: "Viele fiir uns wichtige Erfahrungen, z.B. auf
religiosem oder kiinstlerischem Gebiet, erfiillen nicht die Auswahlkriterien
einer wissenschaftlichen Betrachtung. Sie konnen deshalb weder mit der
Naturwissenschaft konfrontiert werden noch mit dieser in Widerspruch gera-
ten - sie beziehen sich, in unserer Parabel, auf Fische, die man nicht fangen
kann."

Das heiBt: Es gibt bestimmte Fragen und daraus ergeben sich bestimmte
Antworten. Naturwissenschaftliche Fragestellungen beriihren z.B. iiberhaupt
nicht so wichtige Fragen wie "soll man?"; "darf man?". Im Falle des Baus eines
Atomreaktors kann die Naturwissenschaft sagen, wie er gebaut wird, aber
nicht, ob man ihn bauen sollte, ob es sinnvoll ist wegen des Bedarfs und ob es
vertretbar ist wegen des Risikos.

Das Bild vom Netz des Physikers ist selbstverstindlich auf alle Wissen-
schaften iibertragbar. H. Marrou gebraucht ug seinem Standardbuch iiber
historische Erkenntnis genau das gleiche Bild.” Auch er spricht von einem
Netz, in dem manche Dinge eingefangen werden konnen, andere eben nicht.
Ahnlich duBert sich auch der Historiker E. Carr: Unsere Fragestellung beein-
fluBt die Antwort.* Wissenschaftliche Antworten sind abhiingig von der
Fragestellung bzw. von den Vorentscheidungen, die zu einer Fragestellung
gefiihrt haben. Ohne solche Vorentscheidungen geht es in der Wissenschaft
nicht. Es gibt hierbei keine voraussetzungslose Objektivitit.

Die Frage fiir Historiker und Theologen muB also lauten: Was hat die
historische bzw. die theologische Wissenschaft mit der Wirklichkeit zu tun?
Inwieweit helfen ihre Methoden, die Wirklichkeit iiber den Gegenstand ihrer
Untersuchung zu erfassen oder ihm zumindest sehr nahe zu kommen? Welches
"Netz" ist angemessen und wo sind die Grenzen dieses "Netzes"?

H. Marrou, Uber die historische Erkenntnis, Freiburg 1973, S. 73.
E. Carr, Was ist Geschichte?, Stuttgart 1963, S. 23.
W. Mommsen, Der perspektivische Charakter historischer Aussagen und das Problem
von Parteilichkeit und Objektivitit historischer Erkenntnis, in: R. Kosellek (Hrg.),
Objektivitit und Parteilichkeit, Miinchen 1977, S. 451ff.

AW
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2. Frage: Wie kritisch muf3 die historische Methode sein?

Der Ausdruck historisch-kritisch ist ein Fachausdruck innerhalb der Theolo-
gie. Er ist kein Fachausdruck der Historiker. Er erweckt den Anschein, als
wiirden Historiker so kritisch arbeiten, das aber ist nicht der Fall. Der Tiibinger -
Theologe Hengel bemerkt hierzu richtig: "An sich wiirde der Ausdruck
"historische Methode’ geniigen, der Begriff "historisch-kritisch’ findet sich
vor allem im theologischen Sprachgebrauch und hat einen apologetischen
Unterton." "Die Redeweise von der "historisch-kritischen Methode’ ist frag-
wiirdig. In Wirklichkeit gibt es eine Vielfalt von historischen Methoden.
Dieser Methodenvielfalt entspgicht die Vielschichtigkeit der historischen For-
schung und ihrer Ergebnisse."

Bei Hengel findet sich auch eine gute Kritik des Analogiearguments von
Troeltsch. Im Gegensatz zu theologischen Biichern iiber historische Methode
findet man den Namen Troeltsch im Bereich der Historiker zu diesen Fragen
nicht. Troeltsch war ja auch kein Historiker, sondern ein Theologe, der zu den
Philosophen iiberwechselte. Die zutreffende Kritik von Hengel an Troeltsch
lautet: "Grundaxiom" der "historisch-kritischen Methode" ist das Postulat der
fiir den Menschen durchschaubaren und verfiigbaren "einen Wirklichkeit", da
es sich in der Historie als "die prinzipielle Gleichartigkeit alles historischen
Geschehens" (Troeltsch) darstellt. Die Allmacht der "Analogie" als der
"Schliissel zur Kritik" (Troeltsch) entscheidet allein iiber Tatsachenfeststel-
lung und kausale Verkniipfung. Damit wird die - zudem noch eingeschriinkte
- gegenwirtige Wirklichkeitserfahrung zum entscheidenden Kriterium dafiir
gemacht, wasin der Vergangenheit geschehen sein kann und was nicht. Gerade
im Bereich "biblischer Geschichte" stoBen wir immer wieder auf die Frage der
Moglichkeit "analogielosen Geschehens”. Die dogmatisch fixierte "historisch-
kritische Methode’ muB diese Moglichkeit von vornherein ausschlieBen.

So st es auch kein Zufall, daB im Historischen Worterbuch der Philosophie
- das inzwischen beim Buchstaben Q angekommen ist - im Ar7rikel "Historische
Methode" das Wort "historisch-kritisch" nicht vorkommt.” Auch J. Meran
kommt bei seiner %ufzﬁhlung historischer Methoden ohne den Begriff "histo-
risch-kritisch" aus.

Historisch-kritisch ist ein theologischer Fachbegriff in der Theologie, nicht
aber in der Geschichtsforschung. Die Verwendung dieses Begriffes ist selbst-
verstindlich legitim. Ungliicklicherweise suggeriert ee 8be,r den Gedanken, so
wiirden Historiker arbeiten. Das aber ist nicht der Fall.

6 M. Hengel, Zur urchristlichen Geschichtsschreibung, Stuttgart 1979, S. 47ff. und S.
107f.

7 J. Riisen, W. Schulze, Art. Historische Methode, in: J. Ritter (Hrg.), Historisches
Worterbuch der Philosophie, Darmstadt 1980, Sp. 1345ff.

8 J. Meran, Historische Methode oder Methoden in der Historie, in: C. Meier (Hrg.),
Historische Methode, Miinchen 1988, S. 114ff.

9  J. Hollenbach (Hrs.), Moderne Exegese und historische Wissenschaft, Trier 1972, S.
152.
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Das Entscheidende an der historischen Methode ist nicht so sehr, Kritik,
sondern - wie Marrou es ausdriickt - Sympathie und Freundschaft:~ "Der
Historiker ist ein Mensch, der aus sich herauszutreten vermag, um zur Begeg-
nung mit dem anderen zu gelangen. Man kann dieser Tugend einen Namen
geben: Sie heiBt Sympathie."

"Bei diesem Wort sehe ich unsere alten positivistischen Lehrer sich im
Grabe herumdrehen: Welche Umwilzung der Perspektive! Liest man ihre
Handbiicher, so hat man den Eindruck, daB fiir sie ganz im Gegenteil der
kritische Geist die erste Tugend des Historikers zu sein hatte: Jedes Dokument,
jeder Zeuge muB zunichst heftig beargwohnt werden; das methodische MiB3-
trauen ist die Form, die das cartesianische Prinzip des methodischen Zweifels
als des Ausgangspunktes einer jeden Wissenschaft bei seiner Anwendung auf
die Geschichte annimmt; gegeniiber jedem Dokument hat man sich systema-
tisch zu fragen: Hat sich der Zeuge getduscht? Hat er uns tduschen wollen?"

"Ganz anders wird das Bild aussehen, das wir uns vom Historiker zu machen
haben: Nein, er darf gegeniiber den Zeugen der Vergangenheit nicht jene
verdrieBliche, kleinliche und miirrische Haltung annehmen wie ein schlechter
Polizist, dem jede vorgeladene Person a priori bis zum Beweis des Gegenteils
als verdachtig und schuldig gilt; eine solche Uberspitzung des kritischen
Geistes wire fiir den Historiker alles andere als eine Qualitiit, vielmehr ein
grundlegendes Laster, das ihn praktisch unfihig machte, die wirkliche Bedeu-
tung der zu untersuchenden Dokumente, ihre Tragweite und ihren Wert zu
erkennen,; eine solche Haltung ist in der Geschichte ebenso gefihrlich, wie im
tiglichen Leben die Furcht, getiuscht zu werden, jene Einstellung, die Sten-
dhal seinen Gestalten gern beilegt (" . . . ich nehme stets an, daB die Person,
die zu mir spricht, mich tduschen will . . . "). . . . Der Ausdruck Sympathie ist
hier sogar unzureichend: Zwischen dem Historiker und seinem Gegenstand
mubB sich eine Freundschaft kniipfen, wenn der Historiker verstehen will, denn
nach der schonen Formulierung des hl. Augustin ’kann man niemanden
wirklich kennen auBer durch Freundschaft’."

Marrou ist kein Einzelfall. Zitate ahnlicher Art, daB es fiir den Historiker
im wesentlichen nicht auf Kritik, sondern auf Sympathie und Freundschaft
gegeniiber den Texten ankommt, finden wir auch bei anderen. Kluxen kann
sogar schrciben,lqaﬁ der wahre Historiker seiner Wissenschaft nicht skeptisch
gegeniibersteht.” " Oder noch einmal Marrou (S. 168): Er empfiehlt denjeni-
gen, die mehr fordern als historische Dokumente zu verstehen und zu sehen,
was man iiber ihr wirkliches Wesen wissen kann und was man "verniinftiger-
weise" daraus entnehmen kann, "von der Geschichte abzulassen und sich auf
die Mathematik zu beschriinken; denn dies ist das einzige Gebiet, wo der
geometrische Geist ein legitimes Betitigungsfeld und volle Befriedigung
finden kann".

10 H. Marrou, S. 115f, vgl. S. 166ff.
11 K. Kluxen, Vorlesungen zur Geschichtstheorie I, Paderborn 1974, S. 27.
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Den zweiten Punkt mochte ich abschlieBen mit dem Vorschlag, daB Stu-
denten der Theologie an althistorischen Proseminaren - mit einem unverfing-
lichen Thema - teilnehmen, um zu erleben, wie Historiker mit Texten umge-
hen. Das wiirde sich ganz sicher lohnen.

3. Frage: Wollen die Evangelien bzw. will die Apostelgeschich-
te tiberhaupt historisch ernst genommen werden?

Wolfgang Schadewaldt war einer der bedeutendsten Homer-Forscher dieses
Jahrhunderts. Er erhielt sogar - obwohl er in keinen politischen Skandal
verwickelt war - einen Nachruf im "Spiegel". Nach einem gemeinsamen
Seminar in Tiibingen mit Ernst Kdsemann iiber den Umgang mit antiken
Texten hat er einen Vortrag verfaBt mit dem Titel: "Die Zuverldssigkeit der
synoptischen Tradition". Daraus mdchte ich einige Zitate bringen zur Frage:
Inwi?g.rcit wollten die Texte des NT iiberhaupt historisch verstanden wer-
den?

"Wie man jedoch behaupten kann, daB diejenigen, aus denen die drei
synoptischen Evangelien hervorgegangen sind, kein Interesse gehabt hitten
am Konkreten, Realen, Historischen an und um Jesus, ist mir vollkommen
unerfindlich. Sehen Sie sich andere Offenbarungsbiicher an, von denen es im
weiten Bereich der Religionsgeschichte nicht wenige gibt. Die Evangelien
sind vollstindig einzigartig, soweit ich alles dies kenne - wodurch? Dadurch,
daB sie diese unerhérte konkrete Weltfiille uns vor Augen fiihren, da8 da nicht
von Wunderminnern geredet wird, von wundersamen Geschichten und dhn-
lichem. Natiirlich gibt es das in den Evangelien auch; das gehort gerade zu
ihrer Weltfiille. Jesus hat Wundertaten getan, aber eben nicht so wie andere
Wunderminner." "Ich sagte schon am Anfang, daB ich diese Art von Hyper-
kritik kenne, aus der Homerforschung etwa, aber ich kenne sie auch aus den
verschiedensten Bereichen der Klassischen Philologie, bei Platon immer
wieder seit dem 19. Jahrhundert, wie sie u.a. die Briefe, vor allem den 7. Brief,
fiir unecht erklirt hat. Man macht es auch heute gelegentlich wieder, aber mit
wenig Erfolg. Bei Aischylos wurde und wird noch Prometheus fiir unecht
erklirt. Herodot galt als ein liebenswiirdiger Schwiitzer und Liigner; heute
dagegen sicht man in ihm einen wirklichen Historiker."

Ahnliche Gedanken finden sich in einem Aufsatz des englischen Literatulri
wissenschaftlers C.S. Lewis mit dem schonen Titel: "Was der Laie blokt".
Bemerkenswert ist auch, daB W. Schadewaldt, C.S. Lewis und H. Marrou von
der kurzzeitigen Hyperkritik des 19. Jahrhunderts in Philologie, Literatur und
Geschichtswissenschaft schreiben als einer Phase, die nun hinter ihnen liegt.

Das letzte Zitat von Wolfgang Schadewaldt zu diesem Thema: "Mir liegt
als Philologen, als einem, der sich eine gewisse Kenntnis von ’Literatur’
12 W.Schadewaldt, Die Zuverl4ssigkeit der synoptischen Tradition, Theologische Beitri-

ge 5, 1982, S. 201ff; auch als Sonderdruck erschienen: IBW, Paderborn.
13 C.S. Lewis, Was der Laie blSkt, Einsiedeln 1977, S. 11ff.
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angeeignet hat, hier vor allem daran, festzuhalten, daB, wenn wir die synopti-
schen Evangelien lesen, wir gar nicht anders konnen als gefangen zu werden
von der hier vor uns stehenden Weltfiille. Die damalige Zeit steht vor uns,
ebenso die Natur, die Landschaft Palistinas, das galildische Meer, die Orte an
der Kiiste bis jenseits des Jordans, auch Nazareth mit seiner steilen Felswand.
Wir sehen vor uns, wenn wir es nur einfach genug lesen, wie Jesus dahin und
dorthin wandert - eine Situation, die man miBversteht, wenn man das hiufig
wiederkehrende auf dem Wege’ nur als literarische Floskel faBt, wo doch
gerade dieses das Leben von Jesus ausmacht; seine Wege durch Galilda und
dariiber hinaus von Jericho hinauf nach Jerusalem. Ich kenne im Bereich der
Geschichtsschreibung, der Biographien und der Dichtung kaum etwas, wo in
einem derart kleinen Bereich eine so gewaltige Weltfiille vor mich hintritt.
Was sind das alles fiir Landschaften, was sind das fiir Gestalten, besonders in
den Gleichnissen, aber auch sonst, was sind das fiir Situationen, wie ist die
ganze Welt in diesen wenigen Blittern da! Man spricht von solcher Weltfiille
bei Homer als Dichter, mit Recht, und zwar beruht seine Weltfiille auf der
Wirklichkeit. Keine Rede davon, daB er sich das nur ausgedacht hat! Man kann
eine solche Weltfiille etwa auch bei Platon beobachten, obgleich er Philosoph
ist, aber sie ist auch da in seinen Dialogen."

Schadewaldt bemerkt in dem gleichen Referat, daB fiir ihn die Texte des
Neuen Testamentes historisch authentisch sind. Er spricht von dem "Aroma
der Wahrheit". Nun ist das zweifellos wissenschaftlich kein guter Ausdruck,
was ist schon das "Aroma der Wahrheit"? Gewicht gewinnt das Argument nur
durch die Person, die es ausspricht. Aber bei Schadewaldt haben wir es mit
einem anerkannten Sachkenner zu tun, mit jemandem, der sich hauptsichlich
mit solchen Texten aus dieser Zeit beschiftigt hat und von daher unterscheiden
kann, welche Texte das "Aroma der Wahrheit" haben und welche nicht.

Zum Urteil iiber antike, wie auch iiber neuzeitliche Texte ist ganz wesent-
lich das Selbstverstindnis dieser Texte zu beriicksichtigen. Lukas, der Autor
des Lukas-Evangeliums und der Apostelgeschichte, schreibt zu Beginn des
Evangeliums iiber seine Arbeitsweise: "Schon viele haben es unternommen,
von den Ereignissen Bericht zu geben, die unter uns geschehen sind, wie es
uns die iiberliefert haben, die es von Anfang an selbst gesehen haben und
Diener des Wortes gewesen sind. Daher habe auch ich’s fiir gut gehalten,
nachdem ich allem von Anfang an sorgfiltig nachgeforscht habe, es fiir dich,
hochgeehrter Theophilus, in guter Ordnung aufzuschreiben. So kannst du den
sicheren Grund der Lehre, in der du unterrichtet worden bist, erkennen." (Luk.
1,1-4)

Die Aussage des Lukas lautet also: Ich schreibe eine solche Geschichte nicht
als erster; es gibt Vorlagen; Augenzeugen leben noch; ich bin allem sorgfiltig
nachgegangen und schreibe es der Reihe nach (das kann thematisch oder
chronologisch gemeint sein) auf. Auch der Grund dieser Zielsetzung des
Berichtes wird genannt, "damit du die Zuverlissigkeit der Lehren erkennst, in
denen du unterwiesen worden bist". Lukas erhebt zweifellos den Anspruch,
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als Historiker ernst genommen werden zu wollen. Man kann nicht sagen, es
lag ihm nichts an der Historizitiit seiner Darstellung.

Das erkennt man auch, wenn man Lukas 3,1 liest: "Im fiinfzehnten Jahr der
Herrschaft des Kaisers Tiberius, als Pontius Pilatus Statthalter in Judida war
und Herodes Landesfiirst von Galilda und sein Bruder Philippus Landesfiirst
von Iturda und der Landschaft Trachonitis und Lysanias Landesfiirst von
Abilene und als Hannas und Kajaphas Hohepriester waren." Das war die antike
Art zu datieren. Lukas will damit sagen: Was ich hier schreibe, geschah nicht
irgendwann und irgendwo, sondern im 15. Jahr des Kaisers Tiberius . . . Es
lag Lukas an datierbarer Genauigkeit. Der Hinweis auf Pontius Pilatus im
Glaubensbekenntnis will ja auch gerade dies sagen: Es hat sich in Raum und
Zeit abgespielt. Gott handelte in Jesus Christus datierbar und lokalisierbar.

Zur Historizitit der Apostelgeschichte findet man grundlegende Bemerkun-
gen mit vielen Belegen bei C. Hemer, "The Book of Acts in the Setting of
Hellenistic History", Tiibingen 1989, Wissenschaftliche Untersuchungen zum
Neuen Testament, 49, z.B. iiber die Frage des Verhiltnisses antiker Historiker
zur Wahrheit oder gber die Frage: Sind die Reden antiker Historiker grund-
siitzlich erfunden?’

Die Schriften des Neuen Testamentes sind keine Tendenzliteratur. Wenn
man wissen will, was Propagandaschriftstellerei ist, muBl man eher bei Tacitus
nachlesen. Er behauptet zwar, er wiirde "sine ira et studio” schreiben, aber
seine Tendenzen sind einseitig (gegen Tiberius, fiir den romischen Senat).
Wenn man hingegen das Neue Testament liest, ist man iiberrascht, in welcher
Weise die Jiinger geschildert werden mit ihren Schwiichen und ihren Streite-
reien untereinander, obwohl sie doch zum Zeitpunkt der Abfassung der
Evangelien wichtige Funktionen in der Gemeinde innehatten.

Man soll iibrigens auch die Leute der Antike nicht fiir leichtgldubiger halten,
als wir gehalten werden wollen. Sie wuBten auch, welche Dinge schwer und
welche leicht zu glauben waren ("Wir sind nicht klugen Fabeln gefolgt", 2.
Petr. 1,16). Zur Frage der Auferstehung Jesu Christi gibt es ein gutes Beispiel
am Ende von Kapitel 17 in der Apostelgeschichte. Paulus spricht in Athen
iiber die Auferstehung Jesu Christi. Am Ende gibt es drei Gruppen von Horern:
Die Spétter, die sich das iiberhaupt nicht vorstellen konnten, die Vertager, die
meinten, Argumente muBl man priifen, und die, die zum Glauben kamen. Ich
denke, bis zum heutigen Tage hat sich daran nichts geéndert. Es wird immer,
wenn iiber die Auferstehung Jesu Christi von den Toten gesprochen wird, diese
drei Gruppen geben, die Spotter, die Vertager und die, die zum Glauben
kommen.

Hiufig wird eingewandt, daB die Autoren des Neuen Testamentes interes-
segeleitet waren. Dabei wird unterstellt: Wer ein Interesse hat, nimmt es mit
der Wahrheit nicht so genau, zumindest sieht er die Dinge durch eine gefirbte
Brille. Und auch wenn man keine bose Absicht unterstellt, ist der Blick
dadurch getriibt.

14 C.Hemer, S. 63ff.
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Zu diesem Einwand ist zu sagen, dal Wahrheit und Interesse sich nicht
ausschlieBen miissen. Es ist ja sogar so, daB jeder, der redet oder schreibt, dies
aufgrund eines Interesses tut. Wir konnen gar nicht anders als nach Interessen
auszuwihlen. Wenn z.B. zwei Autoren der Antike ein Geschichtsbuch schrei-
ben, warum Rom so groBl geworden ist, werden die meisten Beispiele, die sie
bringen, iibereinstimmen. Aber der eine wird bestimmte Geschichten iiberlie-
fern, die wir beim anderen nicht finden. Das heiBt nicht, daB der eine oder der
andere Geschichten unterschlagen oder erfunden hat. Das heiBt nur, daB ein
gewisses subjektives Element eine Rolle spielt, was man fiir wesentlich
gehalten hat aufgrund des Interesses, die Geschichte Roms zu schreiben und
zu iiberliefern.

Die Forderung, nicht interessegeleitet zu berichten, ist eine Erfindung der
Neuzeit, die es notig hat, ihre Interessen zu verschleiern (Hengel).

Ein weiterer Vorwurf im Zusammenhang mit der Frage der historischen
Erkenntnis besteht darin, daB gesagt wird, diese oder jene Sache steht nur im
Matthius-Evangelium. Es gibt aber auch in der alten Geschichte Ereignisse,
von denen unsere Geschichtsbiicher berichten, obwohl sie nur einmal iiberlie-
fert sind, und die trotzdem keiner in Frage stellt. Dariiber hinaus ist es keine
Argumentationsweise, historische Wahrheit zu einer Quantitiitenfrage zu ma-
chen. Esist eine merkwiirdige Logik zu sagen: Das ist dreimal iiberliefert, also
hat es stattgefunden und jenes ist nur einmal iiberliefert, also hat es nicht
stattgefunden. Die Frage der historischen Wirklichkeit ist keine Quantitiiten-
frage.

4. Frage: Wer hat wofiir die Beweislast?

Historiker arbeiten methodisch dhnlich wie Juristen, und da spielt die Frage
der Beweislast durchaus eine Rolle. Eine Vorentscheidung ist allerdings, ob
der Angeklagte schuldig ist, bis er das Gegenteil bewiesen hat oder ob er
unschuldig ist, bis man ihm das Gegenteil bewiesen hat. Das ist keine uner-
hebliche Frage, falls man einmal vor Gericht stehen sollte. Wer hat wofiir die
Beweislast? Eine Diskussion, die man oft erleben kann, beginnt mit den
Worten: Konnte es nicht sein, daB . . . ? Kénnte es nicht sein, daB das Markus-
Evangelium gar nicht von Markus geschrieben ist? Oder: Kénnte es nicht sein,
daB das Johannes-Evangelium nicht von Johannes stammt? Oder: Konnte es
nicht sein, daB die Auferstehung nicht so war, wie es im Neuen Testament
beschrieben ist? Auf diese Fragen, die mit "Kénnte es nicht sein, daB"
anfangen, kann man eigentlich immer nur antworten, selbstverstiindlich kénn-
te das so sein, weil diese Art konjunktivischer Fragen iiber die Vergangenheit
iiberhaupt nicht anders zu 16sen sind. Man muB sich jetzt nur fragen, wer hat
wofiir die Beweislast? DaB alles anders gewesen sein kénnte, gilt ja auch in
unserem eigenen Leben. Wenn wir unser Leben erzihlen, und einer zuriick-
fragt, konnte es nicht auch anders gewesen sein, dann muB man sagen, es hiitte
so oder auch anders gewesen sein kénnen, aber es war nicht so. Wir wissen
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aus unserem eigenen Leben, daB nicht immer das logisch Uberzeugendere in
unserem Leben stattgefunden hat. In ihren Aufsitzen weisen iibrigens sowohl
C.S. Lewis als auch W. Schadewaldt darauf hin, daB es eine niitzliche Ubung
ist, sein eigenes Leben zu bedenken und sich zu fragen, wenn ich das, was ich
erlebt habe, jemandem erzihle, und er es nicht glauben will, kénnte es nicht
sein, daB er sagt, du hast ein bestimmtes Interesse, daB du das so erzihlst,
obwohl es in Wirklichkeit ganz anders war?

Wenn die Alte Kirche der Meinung war, daB das Johannes-Evangelium von
dem Jiinger Johannes und das Markus-Evangelium von Markus stammt, der
auch sonstim Neuen Testament vorkommt, woher nehmen wir dann das Recht,
nach 2000 Jahren zu sagen, wir wissen es besser? Wer hat wofiir die Beweis-
last? J.A. Robinson hat ja in seinem Buch iiber das Johannes-Evangelium
versucht, wieder eine Darstellung zu geben, nach der t?gs Johannes-Evangeli-
um wirklich von dem Jiinger Johannes-Zebedéus ist." Die Frage nach dem
Konjunktiv erinnert an den Scherz, den es vor einiger Zeit gab: WuBten Sie
schon, daB die Werke von Shakespeare gar nicht von Shakespeare sind,
sondern von einem Mann gleichen Namens? Es ist historisch kein Pr60blem,
darzustellen, daB Descartes, Sokrates oder andere nie gelebt haben.'® Es ist
einfach nur eine Frage, mit welcher Spekulationskraft und Hypothesenfihig-
keit man sich mit bestimmten Uberlieferungen auseinandersetzen will.

In diesem Zusammenhang wird auch oft behauptet, daB es nicht méglich
ist, eine wirkliche Biographie iiber Jesus zu schreiben. Das stimmt. Das ist
aber auch iiber andere Leute in der Antike und in der Neuzeit nicht moglich.
Ein sehr interessantes 1Jéeispicl zu diesem Thema findet man bei dem engli-
schen Historiker Carr.”* Er war sowohl Minister als auch Professor fiir Neue
Geschichte und kennt also seine Geschichtsschreibung von beiden Seiten. Er
hat sich sehr mit der Biographie Stresemanns, dem Umgang mit dessen
Tagebiichern und den SchluBfolgerungen, die daraus gezogen wurden, ausein-
andergesetzt. Bei seinen Uberlegungen kommt Carr zu der Behauptung:
Hjstoris%lges Faktum ist das, was die Historiker dafiir halten und nichts
anderes.

Leider beschiftigen sich Althistoriker nur sehr selten mit neutestamentli-
chen Texten. Eines der wenigen Beispiele, wo ein Historiker versucht hat,
positiv anhand der Quellen zu recherchieren, wie etwas geyesen sein konnte,
ist das Buch von H.U. Instinsky iiber die Geburt Jesu.'” Er geht von der
Hypothese aus, daB es so, wie es im Neuen Testament steht, auch wirklich
geschehen ist, und versucht, den Kindermord, die Sternenkonstellation und
den Bericht iiber den Zensus zusammenzubringen. Dabei kommt er auf das
Jahr 7 oder 6 v.Chr. als das Datum fiir die Geburt Jesu.

15 J.A. Robinson, The Priority of John, London 1985.

16 H.Marrou, S. 62.

17 E.Canr, S. 168

18 °°E. Carr 'S 126F

19 H.U. Instinsky, Das Jahr der Geburt Christi - eine  geschichtswissenschaftliche Studie,
Miinchen 1957.
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5. Frage: Kann die Wissenschaft Aussagen tiber Wunder ma-
chen?

"Die historische Wissenschaft arbeitet mit einem methodischen Atheismus,
d.h., man geht davon aus, daB es keinen Gott gibt undzigt deshalb gezwungen,
alles, was passiert, immanent zu erkldren" K. Kluxen.“” Man erklirt also alles
ohne Gott. Sonst wiirde es zu unglaublichen Auseinandersetzungen kommen.
Andere Moglichkeiten, als mit methodischem Atheismus Geschichtsfor-
schung zu betreiben, gibt es in einer pluralistischen Gesellschaft nicht. Es ist
also eine Vorentscheidung gefallen - und zwar die Vorentscheidung des
methodischen Atheismus, weil man in der Wissenschaft als Christ und als
Nichtchrist nebeneinander arbeitet. Man muB sich aber dariiber im klaren sein,
daB dies eine methodische Vorentscheidung ist. Man darf nicht aus dem
methodischen Atheismus einen prinzipiellen Atheismus machen, indem man
sagt: "Weil ich alles ohne Gott erkldren kann, gibt es keinen Gott und keine
Transzendenz." Das wiire eine Grenziiberschreitung. Es muB klar sein, daB
hier die Wissenschaft wieder mit einem Netz arbeitet. Und zwar mit dem Netz
der Vorentscheidung, wir erkliiren alles ohne Gott. Dieses Denkmodell haben
wir inzwischen so trainiert, da schon vor iiber 100 Jahren Dostojewski
geschrieben hat, falls es Wunder gﬁbe,z\lviirden die Leute eher an eine Sinnes-
tduschung glauben als an ein Wunder.

Historisch besser argumentiert der Tiibinger Theologe Otto Michel. Er sieht
das Entscheidende bei einem \gander nicht darin, ob man es denken kann,
sondern ob es stattgefunden hat.”” Das ist doch tatséichlich die entscheidende
Frage. Ein Physiker wurde einmal in einer Diskussion gefragt, was er als
Physiker zum Thema Wunder aussagen konne. Er antwortete, daB er zum
Thema Wunder iiberhaupt nichts zu sagen hitte, weil das Wunder, so wie es
definiert ist, eine einmalige Handlung in der Geschichte, eine Singularitit
darstellt, besonders wenn wir das christliche Wunder nehmen, nimlich daB
Gott Mensch wurde. Was soll ein Naturwissenschaftler dazu sagen? Er kann
sagen, daB es sehr unwahrscheinlich ist, aber das driickt schon der Begriff
"Wunder" aus. Von daher ist schon von vornherein mit einer gewissen Un-
wahrscheinlichkeit zu rechnen. Wir konnen selbstverstiindlich alles ohne Gott
erkldren, aber wenn man sich Gott als redefihig und als handlungsfihj
vorstellen kann, dann gibt es zumindest keine Sicherheit gegen Wunder.
Wer sagt, es gibt keine Wunder, der muB diesen Glaubenssatz begriinden. Es
ist nicht denknétig, daB es Wunder gibt, aber es ist denkmoglich.

20 K. Kluxen, S. 30.

21 F. Dostojewski, Die Briider Karamasow, Darmstadt 1960, S. 42.

22 0. Michel, Das biblische Wunder, in: Aufsehen auf Jesus, Metzingen 1988, S. 89ff.

23  J. Pieper, Uber den Glauben, Miinchen 1962, S. 76; Pieper zitiert hier C.S. Lewis,
Wunder, Koln 1952, 8. 107.
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Zwei SchluBworte.

Erstens: Der Satz von der Erhaltung der Naivitdt.

In den fiinf Punkten vorher haben wir uns mit einigen sehr skeptischen Fragen
beschiftigt, und das ist auch statthaft. Aber jeder Mensch hat einen gewissen
Naivititspegel. Der GieBener Philosoph O. Mﬂquard driickt das so aus: "Es
gibt den Satz von der Erhaltung der Naivitit."*" Naiv, das klingt so negativ,
positiv aber ist gemeint, daB jeder Mensch etwas hat, woran er glauben muB.
Wir sind Glaubende und Vertrauende. Ohne Glauben und Vertrauen konnen
wir gar nicht leben. Wir haben alle Menschen gehabt, denen wir geglaubt
haben. Wir haben auch negative Erfahrungen gemacht, und so hat sich unser
Bild von der Wirklichkeit entwickelt. Mit totaler Skepsis konnen wir nicht
leben. Es fragt sich nur, wo wir wie skeptisch sein wollen. Wir leben niimlich
in einer Glaubens- und Vertrauensstruktur. Das heiBt auf unser Thema ange-
wandt: Wenn wir skeptisch gegeniiber den Texten des Neuen Testamentes
sind, dann haben wir unsere Naivitiit woanders. Dann glauben wir z.B. an die
Wissenschaft, daB sie vertravenswiirdig ist. Oder wir glauben an unser eigenes
Denken oder an die Aufklirung. Wir kommen nicht umhin, naiv zu sein. Wir
miissen uns iiberlegen, von welchen Vorstellungen her wollen wir ausgehen,
weil sie unserem Gegenstand (das ist natiirlich beim Thema Gott etwas
merkwiirdig, weil Gott uns geschaffen hat und uns - auch unsere Fihigkeit
zum Denken -, besser kennt als wir uns selber kennen) angemessen sind. Was
ist also der theologischen Wissenschaft angemessen? Man kann nicht von
Hypothesen leben und fiir Hypothesen sterben. Wir brauchen bestimmte
GewiBheiten und leben auch in diesen. Die Frage also ist: Wo kommen diese
GewiBheiten her und von welchen Vorentscheidungen gehen sie aus? Es ist
nicht die Frage, ob wir von Vorentscheidungen ausgehen. Die Frage ist nur:
von welchen? Und da ist eben die Frage, inwieweit das Netz, mit dem wir an
unsere Fragen herangehen, sachgemaB ist. Wisscﬁlgchaft dndert sich ja laufend.
Max Planck, immerhin ein Physiker, hat gesagt:*> "Eine neue wissenschaftli-
che Wahrheit pflegt sich nicht in der Weise durchzusetzen, daB ihre Gegner
liberzeugt wiren und sich als belehrt erkliren, sondern vielmehr dadurch, daB
die Gegner allmihlich aussterben, und daB die heranwachsende Generation
von vornherein mit der Wahrheit vertraut gemacht ist." Nehmen wir z.B. die
ganze Diskussion um die Datierung des Neuen Testaments. Robinson hat
einen Stein ins Wasser geworfen, indem er alles auf die Zeit vor 68 nach Christi
Geburt datiert. Vielleicht setzt sich seine These einmal durch, vielleicht aber
auch nicht. In einem Buch iiber eine mehrtigige Diskussion von Theologen
und Historikern zur Datierung des Neuen Testaments kommt auBerordentlich

24 0. Marquard, Abschied von Prinzipiellen, Stuttgart 1981, S. 14.
25 M. Planck, Wissenschaftliche Selbstbiographie, Leipzig 1948, S. 22.
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oft das Wort Hypothese vor.? Bei allen Hypothesen muB man sich ja immer
vor Augen halten, daB bei aufeinander aufbauenden Hypothesen, selbst wenn
sie in sich jeweils 90 % Wahrscheinlichkeit haben, schon die zweite nur noch
eine Wahrscheinlichkeit von 81 % hat.

Das Problem unserer Vorentscheidung bei wissenschaftlicher Fragestel-
lung besteht darin, daB wir selber irrtumsfihig sind. Auch jeder Theologe
verfiigt iiber eine gewisse Irrtumsfahigkeit. Und unser Problem besteht darin,
daB wir in der Frage des Neuen Testaments nicht nur Kritiker und Schieds-
richter sind, sondern auch Bediirftige. Der Mensch lebt nicht vom Brot allein,
sondern von einem jeden Worte Gottes. Es geht also nicht nur um Ideen,
sondern es geht auch um unsere eigene Lebensgestaltung.

Mein letzter Satz stammt von Martin Luther:
"Der Heilige Geist ist kein Spektiker".

Nun wird an der Universitit normalerweise methodischer Zweifel gelehrt. Wie
wollen wir das zusammenbringen? Methodischer Zweifel und "der Heilige
Geist ist kein Skeptiker". Das halte ich fiir das entscheidende Problem der
theologischen Wissenschaft. Wenn Wissenschaft mit einem methodischen
Atheismus arbeitet, dann steht die theologische Wissenschaft natiirlich vor
grundsitzlichen Problemen. Wie will sie zur GewiBheit kommen und von
welcher Vorentscheidung will sie ausgehen? "Der Heilige Geist ist kein
Skeptiker, er hat nichts Zweifelhaftes oder unsichere Meinungen in unsere
Herzen geschrieben, sondern feste Gewiﬁ%iten, die gewisser und fester sind
als das Leben selbst und alle Erfahrung."”” Wir konnen bei der Gestaltung .
unseres Lebens nicht von Hypothesen ausgehen, sondern nur von GewiBhei-
ten. In der Theologie kann man inzwischen zu jedem (Glaubenssatz eine
wissenschaftliche Gegenmeinung abrufen (Stuhlmacher).2 Das heiit, man
findet fiir alles auch ein wissenschaftliches Buch, welches das Gegenteil sagt.
Aber wie gesagt, mit Hypothesen kénnen wir nicht leben, und so miissen wir
uns iiberlegen, was die Basis fiir unser eigenes Leben ist!

Die historische Frage ist wichtig: "Wenn Christus nicht auferstanden ist,
dann ist der Glaube sinnlos"”, 1. Kor. 15. Es ist richtig, sich iiber die Auferste-
hung Gedanken zu machen, auch iiber die Geburt Jesu und iiber anderes. Das
Neue Testament hat die historischen Fragen ernstgenommen. Man kann dazu
auch einiges sagen innerhalb der historischen Methode. Es steht aber auch fest,
daB wissenschaftliches Arbeiten begrenzt ist, bei Physikern, Historikern und
Theologen. Und es ist ein wichtiger Punkt, im Studium zu vermitteln, von

26 R. Wegner (Hrg.), Die Datierung der Evangelien, Paderborn 1983 (vgl. auch J.
Robinson, Wann entstand das Neue Testament?, Wuppertal 1986: "Die Chronologie
des Neuen Testaments beruht ja viel stirker, als man im allgemeinen annimmt, auf
Vermutungen als auf Tatsachen", S. 12).

27 M. Luther, Vom unfreien Willen, in: Der neue Glaube, Stuttgart 1961, S. 160.

28 P. Stuhlmacher, Das Evangelium von der VersShnung, S. 13.
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welchen Voriiberlegungen wir ausgehen konnen und wie wir zu GewiBheiten
kommen. Wie weit reicht das Netz eines Historikers oder eines Theologen und
wohin reicht es nicht? Wie gesagt, wir sind irrtumsfihig, wir sind nicht nur
Kritiker und Schiedsrichter, sondern auch Bediirftige. Wir leben davon, dal
Gott zu uns redet.

Jiirgen Spiefs
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Buchinformationen
Verantwortlich fiir folgende Gebiete:

Koordination: Helge Stadelmann
Altes Testament: Helmuth Pehlke
Neues Testament: Hans Bayer
Systematische Theologie: Helmut Burkhardt
Historische Theologie: Lutz E. von Padberg
Praktische Theologie: Claus-Dieter Stoll
Belletristik/Literatur: Carsten Peter Thiede

Altes Testament

G.L. Archer, Einleitung in das Alte Testament. 2 Binde. (Originaltitel: A
Survey of Old Testament Introduction. 1964/1974). Ubersetzt von David
Poysti. Bad Liebenzell: Verlag der Liebenzeller Mission, 1987 und 1989. 240
und 477 S., DM 39,80; 39,80

Seit Jahren war Archers Buch Pflichtlektiire an den evangelikalen theologi-
schen Ausbildungsstitten in den USA. Wie aus dem Originaltitel schon
ersichtlich wird, ist sein Buch keine Einleitung im heutigen technischen Sinn.
In dem Buch wird auch keine Ubersicht dariiber gegeben, was bisher auf dem
Gebiet der AT-Einleitung geschrieben wurde. Vielmehr ist das Buch eine
stetige Auseinandersetzung mit historisch-kritischen Standpunkten, die vor-
nehmlich im 19. und frithen 20. Jahrhundert vertreten wurden.

GemiB seines ersten Kapitels ist es jedoch die Aufgabe der alttestamentli-
chen Einleitung, die Umwelt des Altertums systematisch zu erforschen, weil
die Ergebnisse zum richtigen Verstehen des AT fiihren. Dazu gehoren nicht
nur die antiken Lebensverhiltnisse, sondern auch die Fragen nach den alten
semitischen Sprachen, der Geschichte Israels und seiner Nachbarvolker, der
Rcligion und Kultur dieser Volker, der Verfasserschaft und Entstehungszeit
einiger Biicher der Bibel, dem zeitgeschichtlichen Rahmen, der Integritit des
Textes sowie der Geschichte seiner Uberhcferung

Archers Einleitung besteht aus zwei Teilen. Der erste Teil, der mit dem
ersten Band identisch ist, enthilt die allgemeine Einleitung. Darin behandelt
er folgende Themen: Die Inspiration des AT, Textkritik des AT, Kanon des
AT, Geschichte der Quellenscheidung im Pentateuch, Pentateuchkritik im
zwanzigsten Jahrhundert (hier geht es fast ausschlieBlich um Quellenschei-
dung), Verfasserschaft des Pentateuchs, Abweichungen und Dubletten sowie
spite Worter und Aramaismen als Quellenscheidungskriterien, hebréische
Geschichte des vorprophetischen und prophetischen Zeitalters nach Wellhau-
sen, hebriische Geschichte des priesterlichen Zeitalters nach Wellhausen und
archiiologisches "Beweismaterial" fiir die Friihdatierung des Pentateuchs.
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Der zweite Teil, bzw. der zweite Band, befaBt sich mit Fragen nach Autor,
Datum, Zweck und Integritiit der einzelnen Biicher. Dabei werden Genesis,
Jesaja und Daniel ausfiihrlicher behandelt. Andere Biicher werden mehr
bibelkundlich betrachtet, vor allem Levitikus, Numeri, Richter, Ruth u.a. Am
SchluB stehen vier Appendizes iiber Chronologie des AT (2 1/2 Seiten),
Anachronismen und historische Ungenauigkeiten im Koran, Anachorismen
und historische Ungenauigkeiten in den Schriften der Mormonen und Ver-
zeichnis der biblischen Handschriften aus den Hohlen am Toten Meer.

Das Werk argumentiert durchgehend fiir biblisch konservative Positionen.
Archer lehnt die Literarkritik in jeder Form ab. Fiir ihn ist der gesamte
Pentateuch von Mose geschrieben worden. Die Welt wurde von Gott in sechs
Tagen erschaffen, deshalb wird jede Art von Evolution ausgeschlossen. Auch
sonst wird vorwiegend eine wortliche Interpretation verfolgt. Eine Ausnahme
dazu bilden die Aussagen iiber das Hohelied. Es will Jahwes Liebe zu seinem
Volk widerspiegeln und auf die gegenseitige Liebe von Christus und der
Gemeinde hindeuten. Aber bei dieser "typologischen Deutung betrifft die
Analogie nicht jede Einzelheit, sondern nur die wesentlichen Teile" (I: 82-83;
I1: 430).

Das gesamte Buch Jesaja ist allein von einer historischen Person wihrend
des achten Jahrhunderts geschrieben worden. Daniel lebte zur Zeit des sech-
sten Jahrhunderts v.Chr. und schrieb alle zw&lf Kapitel des Buches. Auch alle
anderen Biicher des AT bilden eine Einheit.

Aber nicht nur die eben geschilderten Tatsachen unterscheiden dieses Werk
von anderen Einleitungen, sondern auch, daB Archer im gesamten AT eine
Sammlung von Biichern sieht, deren Wortlaut und Inhalt durch Gottes Geist
inspiriert wurde. Deshalb weisen sie auch untereinander eine bemerkenswerte
Einheit auf. "Jeder Teil des Alten wie auch des Neuen Testaments ist von einer
Genauigkeit geprigt, derzufolge die Bibel als Ganzheit und in allen ihren
Teilen hinsichtlich der Wahrheit unfehlbar und beziiglich ihrer Autoritit
endgiiltig ist. Diese Unfehlbarkeit erstreckt sich ebensosehr auf geschichtliche
und naturwissenschaftliche Inhalte wie auf Theologie und Moral" (I: 26). "Es
ist unmoglich, in Sachen Naturwissenschaft und Geschichte eine Fehlbarkeit
einzurdumen, ohne dabei unweigerlich zu einer Fehlbarkeit in Glaubensfragen
zu gelangen" (I: 27). Die Einstellung Jesu und seiner Apostel war, daB das AT
in seiner Gesamtheit irrtumslose Offenbarung an die Menschen ist (I: 28). Da
die Heilige Schrift autoritative Selbstenthiillung Gottes ist, sind alle auftreten-
den Diskrepanzen nur scheinbare.

Neben diesen sehr positiven Aussagen iiber die VerliBlichkeit des AT
unterscheiden sich die beiden Binde auch noch in anderer Hinsicht von
herkémmlichen Einleitungen. Es werden gute Argumente fiir die Geschicht-
lichkeit des Buches Jona genannt. Uber die Einheit des Jesajabuches wird
ausfiihrlich mit stichhaltigen Argumenten referiert. Die Abfassungszeit des
Danielbuches wird mit historischen, literarischen und linguistischen Argu-
menten, die weite Beachtung verdienen, in die zweite Hilfte des 6. Jahrhun-
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derts gelegt. Lesenswert sind auBerdem auch die Ausfiihrungen zu der Nicht-
Kanonizitit der Apokryphen, zur Bedeutung des hebriischen Wortes fiir Tag
im Schopfungsbericht der Genesis, zum Habiru Problem bei der Landnahme,
zur Einheit des Sacharjabuches und die Ausfiihrungen zum Predigerbuch.
Obwohl die Darstellungen iiber das Prophetenamt und die Prophetie relativ
kurz ausfallen, sind sie doch nicht ohne Gehalt. Es werden auBerdem gute
Argumente fiir eine universale Flut gegeben, wobei die in der Fuinote 13 (II:
51) auf die deutsche Ausgabe von Whitcomb und Morris hinweist. Erwih-
nenswert ist ebenfalls, daB der Abschnitt auf S. 211-212 des amerikanischen
Originals in der deutschen Ubersetzung nicht iibernommen wurde, wohl weil
er inhaltlich unhaltbar ist.

Das zuletzt Gesagte macht deutlich, daB die deutsche Ausgabe nicht nur
eine Ubersetzung des angelsichsischen Originals ist. Leider wurden aber in
der deutschen Ausgabe Zusitze gemacht, die man besser weggelassen hitte.
Z.B. (II: 59-60) der deutsche Zusatz zur Erkldrung, warum Dan in Genesis
14,14 vorkommt, ist unbrauchbar, da die verwandten Abkiirzungen in der Liste
der Abkiirzungen nicht aufgefiihrt werden und es nicht bewiesen ist, da} das
dgyptische matu da-nu-na mit Dan in Gen. 14,14 identisch sein muf. Das
Verzeichnis der Abkiirzungen ist insgesamt mangelhaft. Ein weiterer deut-
scher Zusatz befindet sich auf S. 283-284. Er ist iiberfliissig, da er fiir die
Argumentation belanglos ist. Warum wird in diesem deutschen Zusatz das
aramdische Zitat nicht in Umschrift gebracht, sondern in Quadratschrift?

Das Umschriftsystem wird nicht konsequent durchgefiihrt. Manchmal wird
jod mit j wiedergegeben, manchmal mit y; Qoph wird mit £ wiedergegeben
statt mit g. Ferner ist es nicht ersichtlich, warum wiederholt die Transliteration
mitten im Satz mit einem groBen Buchstaben anfingt und manchmal mit einem
kleinen.

AuBerdem wiren folgende Unstimmigkeiten bzw. Fehler zu korrigieren.
Im Text erscheint die Abkiirzung ISBEA, es miiBte jedoch ISBE sein, wie im
Abkiirzungsverzeichnis. Leider gibt die deutsche Ausgabe nicht die Auflage
dieses Werkes an. Z.Zt. des amerikanischen Originals gab es nur die erste
Auflage, jetzt gibt es eine zweite. Die Keil-Delitzsch Kommentare werden in
englischer Ubersetzung angefiihrt. Sayces Buch ist 1894 erschienen und nicht
1984 (I: 56, FuBnote 15). In Bd. I, S. 66 fehlt FuBnote 28 im Text; die Fuinote
ist im amerikanischen Original nicht vorhanden. 1:70, in FuBinote 2 wird auf
Wiirthweins Buch: Der Text des Alten Testaments verwiesen, leider nur auf
die Auflage von 1973 und nicht auf die von 1988, wie im Literaturverzeichnis.
Die Identifikation der Orte um Sodom mit denen auf den Ebla-Tafeln ist von
der iiberwiegenden Mehrheit der Wissenschaftler aufgegeben worden. AuBer-
dem fehlen die Jahresangaben der angegebenen Sekundarliteratur (1:217,
FuBnote 4b). Darwins Buch Origin of Species erschien in deutscher Uberset-
zung nicht bereits 1859 (11:24), sondern erst 1860 in Stuttgart, nachdem die
englische 2. Auflage erschienen war, die von H.G. Bronn iibersetzt worden
war, In I1:173 sollte es statt Jes 1,13-8 Jes 1,13-18 heiBen. Das Literaturver-
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zeichnis gibt einige angelsichsische Literatur in deutscher Ubersetzung an,
jedoch im Buch selbst wird die gleiche Literatur immer in der englischen
Fassung benutzt. De Vaux hat nicht die Kommentarreihe Die Botschaft des
Alten Testaments herausgebracht. Das Buch von Cross wurde in deutscher
Ubersetzung im Neukirchner Verlag herausgegeben. Kitchens Buch ist in
Deutsch beim Brockhaus Verlag erschienen. Diese sind nur einige der Unstim-
migkeiten und Fehler, die bei sorgfiltiger Uberarbeitung hitten vermieden
werden kénnen. %

Zum Abschluf noch einige Worte zur Ubersetzung. Sie scheint generell
gelungen zu sein, obwohl es nicht einsichtig ist, warum Bible fast immer mit
Heilige Schrift iibersetzt wird, whereas mit alldieweil (1:83) und inerrant mit
fehlerlos.

Archers Werk wird manchem eine Hilfe sein, der sich zum ersten Mal mit
der historisch-kritischen Forschung konfrontiert sieht. Fiir jemanden jedoch,
der sich mit dieser Forschungsrichtung tiglich auseinandersetzen muB, ist das
Werk iiberaltert und einseitig. Keine Hilfe erhdlt man auf den Gebieten der
Traditionsgeschichte, Gattungsgeschichte, Uberlieferungsgeschichte, Reli-
gionsgeschichte, etc. Auch fiir die speziellen Probleme der Biicher Exodus,
Levitikus, Numeri, Josua (Landnahme und Aufteilung des Landes) und fiir die
Textprobleme in 1. und 2. Samuel sowie Kénige und Jeremia bekommt man
wenig Hilfe angeboten. Die Diskussion iiber hebr. Poesie und Weisheitslite-
ratur ist veraltet und iiberholt.

Diese Binde verdeutlichen die Problemlage, die nicht nur auf dem deut-
schen evangelikalen Markt in bezug auf eine fundierte Einleitung in das Alte
Testament herrscht. Leider vermdgen sie diesem Notstand nicht abzuhelfen.

Helmuth Pehlke

W.S. LaSor, D.A. Hubbard, F.W. Bush, Das Alte Testament: Entstehung -
Geschichte - Botschaft. 2. durchgesehene Auflage. (Originaltitel: Old Testa-
ment Survey: The Message, Form and Background of the Old Testament.
1982). Ubersetzt und herausgegeben von Helmuth Egelkraut. Gieen/Basel:
Brunnen, 1990. 820 S., DM 78,--

Angesichts des Mangels an guten wissenschaftlichen evangelikalen Lehrbii-
chern in deutscher Sprache ist es immer noch begriiBenswert, wenn ein
geeignetes Buch iibersetzt wird. So kann man es nur als positiv bewerten, da
Helmuth Egelkraut das Old Testament Survey der amerikanischen Alttesta-
mentler LaSor, Hubbard und Bush iibersetzt hat. (Das Buch ist wihrend ihrer
fiinfzehnjiahrigen Titigkeit am Fuller Theological Seminary in Kalifornien
entstanden.) Was das Buch noch brauchbarer macht ist, daB Egelkraut freie
Hand hatte, "die Ergebnisse, aber auch die offenen Fragen der deutschspra-
chigen wissenschaftlichen Arbeit am Alten Testament" (S. xiii) einzubringen.
So ist das Buch dem neuesten Stand der Forschung und vor allem der
theologischen Fragestellung in Deutschland angepaBt - im Gegensatz zu der
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zweibidndigen AT-Einleitung von Gleason Archer, die eben im Liebenzeller
Verlag erschienen ist. DaB der im Brunnen Verlag erschienenen Erstauflage
schon bald eine durchgesehene Neuauflage gefolgt ist, zeigt, welche "Markt-
licke" in der theologischen Fachliteratur das Buch getroffen hat.

Das Besondere an dem Buch ist der Versuch, in einem Werk AT-Bibelkun-
de und Einleitung, Geschichte und Umwelt, Theologie und Hermeneutik (d.h.
Verhiltnis zum NT) zu behandeln, ein Versuch, der eigentlich in erfreulichem
MaB gelungen ist. Dadurch erhilt der Leser in den einzelnen Kapiteln eine
vielseitige Einfiihrung in das AT im allgemeinen (Autoritit, Offenbarung und
Inspiration, Kanon, Werden des ATs, biblische Geographie), in die verschie-
denen Hauptteile des ATs (Pentateuch, Vordere Propheten, Propheten und
Prophetie, Weisheitsliteratur) und in wichtige Einzelthemen (Jahreszahlen,
hebriische Dichtkunst, messianische Weissagungen). Zu den einzelnen Bii-
chern werden unter anderem Name, Inhalt und AufriB, historische Situation,
Verfasserschaft und Entstehungszeit, literarische Formen, Absicht und Bot-
schaft, theologische Leitgedanken und Relevanz behandelt.

Dabei wird meistens eine gute Auswahl getroffen, so daB trotz der notwen-
digen Kiirze die wichtigsten Fragen fiir das Verstindnis des jeweiligen Buches
(z.B. die hohen Zahlen in Numeri, der "heilige Krieg" in Josua, die symboli-
schen Handlungen in Hesekiel, die Auslegung von Jona und Hohelied) behan-
delt werden. Eine Ausnahme sind die Chronikbiicher, denen nur 10 Seiten
zugeteilt werden (aber 17 fiir Hosea, 10 fiir Micha), wobei die Probleme der
Einheit des "chronistischen Geschichtswerkes", der synoptischen Parallelen
(auslegerischer Umgang mit der Vorlage, Textform, Quellen) sowie die Ab-
sicht und theologische Wichtigkeit des Buches zu kurz oder iiberhaupt nicht
behandelt werden. Erginzt durch viele Landkarten und Tabellen, bietet das
Buch eine sehr klare und ausgewogene Einfiihrung in den Inhalt und die
kritische Erforschung des Alten Testaments.

Was bei diesem Buch trotz seines erheblichen Wertes beunruhigend wirkt,
ist seine manchmal sogar verwirrende Vermischung von konservativen und
historisch-kritischen Ansichten und Ansitzen. Zum einen wenden sich die
Autoren gegen jeden Versuch, das AT lediglich als Israels autoritative Schrif-
ten oder als Menschenwort abzuwerten: "Das AT ist . . . auch fiir die Christen
unaufgebbares Wort Gottes . . . der verbindliche Bericht von Gottes Wirken,
die Zusammenfassung seines Willens . . . " (S. 7). "Am Vorgang der inspirier-
ten Schriftwerdung der Offenbarung Gottes ist sowohl der gottliche als auch
der menschliche Partner beteiligt." (S. 17) Zum anderen: DaB die biblischen
Autoren "von Gott inspiriert sind, bedeutet nicht, daB sie in ihrem Wissen um
die Vergangenheit menschlichen GesetzmiBigkeiten enthoben wiren. Mit der
Inspiration wurde ihnen nicht zusitzliches oder neues Wissen vermittelt” (S.
126 - in diesem Zusammenhang geht es um die Abhiingigkeit von miindlicher
Uberlieferung iiber Jahrhunderte und chronologisch vermeintlich ’wider-
spriichliche” Angaben in den "Familiengeschichten" der Erzviter).
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Zum einen wird die wesentliche Beteiligung Moses, Jesajas und Daniels an
der Entstehung der mit ihrem Namen verbundenen kanonischen Literatur
verteidigt, die in der kritischen Literatur umstritten ist oder bestritten wird:
"Mose hat sicher bei der Gestaltung des Pentateuchs von Anfang an eine
bedeutende Rolle gespielt . . ., [so daB] entscheidende Teile des Erzihlrah-
mens und der Gesetzestexte auf ihn und seine Anregungen zuriickgehen" (S.
76-77). "Wir gehen hier von einem Jes aus, der fiir das Gesamtwerk verant-
wortlich ist" (S. 430). "Ingesamt scheint es nicht unangemessen, die Triume
und Visionen Dan selbst zuzusprechen, der sie schriftlich oder miindlich
weitergab" (S. 780).

Zum anderen aber soll fast jedes Buch einen lingeren, komplexen Werde-
gang erlebt haben. Es wird davon ausgegangen, "dall der Pentateuch ein in
seiner Komposition vielschichtiges Werk mit einer langen und komplizierten
Uberlieferungsgeschichte ist . . . Die Aufzeichnungen aus der Zeit Moses und
iiber diese Zeit wurden wohl in verschiedenen Sammlungen aufbewahrt, bis
sie von Esra . . . zu einem geschlossenen Werk zusammengefaBt ihre Endge-
stalterhielten” (S. 77) und "daB der Autor [von Jes] sich selbstim Exil befindet
... Nimmt man das Selbstverstindnis des Buches ernst, dann muBl man davon
ausgehen, daB seit 740 Prophetenworte des Jes erinnert, memoriert und
niedergeschrieben wurden. Der ProzeB hat sich . . . bis in die Zeit des Exils
fortgesetzt" (S. 441, 443). Entsprechend gilt fiir "die Traume und Visionen
Dan . . ., daB sie im Verlauf des 4. oder 3. Jh. in die kanonische Form gebracht
wurden" (S. 780). :

Solche Beispiele lassen sich leicht vermehren. Es ist gar nicht zu bestreiten,
daB die Fragen der Entstehung verschiedener AT-Biicher nicht leicht zu 16sen
sind und da manche konservativen Einleitungen zu leichtfertig mit den
Problemen umgehen und oft eine Sicherheit der Argumentation erreichen, die
die textliche Evidenz nicht erlaubt. Trotzdem veranlassen die Ergebnisse
dieses Werkes zu fragen, ob auf diese Weise nicht fast jeder kritische Entste-
hungsentwurf "evangelikal" vertretbar ist, solange man auch an einer "wesent-
lichen Beteiligung" des traditionellen Verfassers festhilt. Die Unterscheidung
zwischen dem "Urspriinglichen" und dem "Redaktionellen" ist dabei ohnehin
schwer, wenn nicht unmdglich.

Immer wieder werden auch Behauptungen gemacht und Ansichten vertre-
ten, die zu wenig begriindet sind oder problematische Konsequenzen mit sich
ziehen: "Die Wiederentdeckung des Gesetzbuches im achtzehnten Jahr der
Herrschaft Josias . . . war ein Markstein in der Entstehung des atl. Kanons" (S.
23). "Die herkommliche dreifache Unterteilung der hebr. Bibel . .. weist
wahrscheinlich auf zeitlich geschiedene Stufen der Bildung des Kanons hin"
(S.23,vgl.dazuF.F. Bruce, The Canon of Scripture, 1988, S. 36). "Die meisten
der ’Schriften’ sind erst wihrend des Exils oder danach geschrieben bzw.
gesammelt worden (S. 24, vgl. S. 596: Esra, Neh, Chr, Ester, Hoh und Pred
sind in der jetzigen Gestalt erst nach der Zeit von Maleachi entstanden).
Sogenannte "post-Mosaica" im Pentateuch diirfen nur dann "als spitere redak-
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tionelle Einschiibe deklariert” werden, "wenn man nachweisen kann, dal der
gesamte Kontext unbedmgt aus der Zeit des Mose stammen muB” (S. 74 N.

14). Ansonsten gelten sie als Hinweise auf eine lingere Uberlieferungsge-
schichte des Pentateuch insgesamt. "Hinter dem ganzen Vorgang der Ver-
schriftung [von Jes] steht der Geist des einen Gottes, der sowohl Jes als auch
seine Schiiler zu verschiedenen Zeiten und an verschiedenen Orten anleitete”
(S. 445 - Die ganze Theorie der Prophetenschiiler, die angeblich die Haupt-
verantwortlichen fiir die Entstehung der verschiedenen Prophetenbiicher wa-
ren, hiingt an einem duBerst diinnen textlichen Faden!). Schwierige Zahlenan-
gaben werden als "symbolisch” erklirt (S. 743 zu Chr, S. 150 zu 1. Kén 6,1
als Haupteinwand gegen die Spitdatierung des Auszugs aus Agypten - Richter
11,26 wird in dieser Hinsicht nicht erwihnt). Das Buch halt auch fest an der
Theorie des "deuteronomistischen” und "chronistischen" Geschichtswerks (S.
235 und 763) und scheint die einheitliche Verfasserschaft Sacharjas in Frage
zu stellen, ohne die verschiedenen Argumente fiir die Einheit griindlich zu
behandeln (S. 576-579).

Es wire aber falsch, einseitig die Ansichten der Autoren und des Heraus-
gebers zu kritisieren, besonders wenn viele Einleitungsfragen praktisch unlos-
bar sind und auch unter Evangelikalen umstritten. Als sehr positiv istin diesem
Buch zu bewerten, daB Lieblingsbezeichnungen der historisch-kritischen For-
schung wie "Mythos" oder "Legende" nicht beniitzt werden, um biblische
Texte zu beschreiben, daB die Urgeschichte als unabhingig von altorientali-
schen Vorgingern und die Erzviter als "historische Gestalten" dargestellt
werden und daB zumindest wesentliche Teile des Deuteronomiums und die
Spriiche Salomos friiher datiert werden, als in der kritischen Forschung iiblich
ist. Besonders wertvoll ist die Betonung des theologischen Beitrags der
einzelnen Biicher.

Da das Wort "Redaktoren” in diesem Werk immer wieder vorkommt, ist es
vielleicht angebracht, zum SchluB das Redaktionsverfahren von Helmuth
Egelkraut ein wenig darzustellen. Das Alte Testament folgt im allgemeinen
seinem englischen Vorginger. Egelkraut (= E) hat die schwarz-weiB Photos
und das Autoren- und Fremdworterverzeichnis von LaSor, Hubbard, Bush (=
LHB) ausgelassen, fiigt aber eine Zeittafel (S. 797-799) hinzu, wobei Jona und
Daniel unter den Propheten nicht aufgelistet werden. Bei der "weiterfiihrenden
Literatur" erganzt E die Angaben von LHB durch Veroffentlichungen seit
1982 und ersetzt manche englische durch entsprechende deutsche Titel.

Original wie Ubersetzung betonen die Wichtigkeit der kanonischen End-
gestalt der alttestamentlichen Biicher. B.S. Childs wird héufiger zitiert oder
erwihnt als irgend ein anderer Alttestamentler (41 Mal im Autorenverzeichnis
von LHB). Doch ist seine Arbeit scheinbar héher geschiitzt von LHB als von
E: "Childs’ landmark work makes this truth undeniable" (LHB, S. 378) = "Bei
allen Miangeln macht Childs das in seinem Werk deutlich” (E, S. 445). G. von
Rads Arbeit ist auch von beiden immer wieder zu den theologischen Perspek-
tiven der verschiedenen Biicher zitiert worden, von E noch hiufiger als von
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LHB (vgl. zum Jahwekrieg, S. 246-247, oder zu Simson, S. 265). Oft verkiirzt
E Ausfithrungen in LHB iiber historische Fragen (S. 205-207 "The Historical
Scene" [Jos]; zu Jona vgl. LHB, S. 351-352, mit E, S. 412-413; leider erw#hnt
er auch nicht den wichtigen Aufsatz von D. Wiseman, "Jonah’s Nineveh",
Tyndale Bulletin [1979]: 29-51; "Historical and Chronological Considera-
tions” zu Esra-Nehemia, LHB, S. 648-652, werden vollig ausgelassen). E
erginzt eher die theologischen und hermeneutischen Ausfiihrungen, z.B. "Das
Glaubensgut Israels”, zugefiigt zu "Propheten und Prophetie", S. 356. Merk-
wiirdig ist seine Ergdnzung zum "heiligen Krieg": "Uberlieferungsgeschicht-
lich wirkte die Vorstellung des 'Krieges Jahwes’ . .. weiter. ..in Gottes
stellvertretendem Einsatz fiir die Seinen . . . in den Abendmahlsworten *mein
Leib . . . fiir euch gegeben’" (8. 247). E erginzt LHB auch sehr hiufig durch
Hinweise auf und Zitate aus der deutschen Forschung, was das Buch besonders
fiir deutsche Theologiestudenten niitzlich, insgesamt vielleicht auch kritischer
macht. Leider hat er auch hilfreiche Anmerkungen und Hinweise auf englische
Literatur gestrichen.

Manchmal weicht E von der Meinung, die LHB vertreten, ab. So bietet er
einen anderen Aufbau des Richterbuchs (E, S. 255; vgl. LHB, S. 216). In
mehreren Fragen vertritt er eine "konservativere" Meinung als LHB: die
dreiteilige Sammlung heiliger Schriften (E, S. 25: vor 200 v.C.; LHB, S. 21:
vor 150 v.C.); Psalmeniiberschriften (LHB, S. 528: "most biblical headings
were added . . . in the last two centuries B.C."; E, S. 623: "Diese Meinung wird
schon dadurch recht fragwiirdig, daB viele Psalmen-Uberschriften in nachexi-
lischer Zeit nicht mehr verstanden wurden"); die Historizitit von Ester (E, S.
736-737; LHB, S. 626-627).

Die zweite durchgesehene Auflage enthilt mehrere kleine Korrekturen.
Einige auffillige Fehler bleiben jedoch: richtig LHB, S. 179, "Kultreinheit",
statt E, S. 213, "Kulturreinheit"; Beginn von Jesajas offentlichem Wirken:
richtig LHB, S. 366, "740 B.C.", statt E, S. 431 1. Auflage, "um 640", 2.
Auflage "um 639"!

Richard Schultz

Eugene H. Merrill, Kingdom Of Priests. A History of Old Testament Israel.
Grand Rapids, MI., Baker Book House, 1987. 546 S., ca. DM 45,--

Das Schreiben einer Geschichte Israels gehorte von jeher zu den Konigsdis-
ziplinen der alttestamentlichen Wissenschaft. Die Wissenschaftler der ver-
schiedenen historisch-kritischen Schulen haben immer wieder neue Entwiirfe
vorgetragen. Alle hatten jedoch eins gemeinsam, sie schitzten das Alte Testa-
ment in seiner jetzigen Gestalt als Geschichtsquelle nicht sehr hoch ein,
besonders was die Vor- und Friihgeschichte, die Landnahme, die Bildung des
Staates unter Saul und David und das davidisch-salomonische Reich betrifft.
Deshalb sah sich die historisch-kritische Seite gezwungen, "auf dem Wege der
Theorie und Hypothesenbildung so weit wie méglich ins Dunkel einzudrin-
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gen". (Herbert Donner, Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in
Grundziigen 2. ATD Erginzungsreihe Band 4/2. Gottingen, 1986, Vorwort).

E.H. Merrill legt mit seinem Buch ein anderes Konzept vor. Fiir ihn ist das
AT ein Buch, das bezeugt, gottliche Offenbarung zu sein. Deshalb kann man
mit ihm nicht umgehen wie mit irgend einem anderen alten Text. Das Alte
Testament ist das Wort Gottes, mit allen Implikationen in bezug auf seinen
Wert und seine Autoritit als historische Quelle (S. 16). Somit ist auch ein
grundsitzlicher Skeptizismus, der ein notwendiger Bestandteil der konventio-
nellen Historiographie ist, fehl am Platze, wenn man im AT arbeitet. Durch
sein Bekenntnis, dal das AT Gottes Wort ist, stellt er sich unter das AT, das
er erforscht. Gleichzeitig, so schreibt er (S. 16), hat er damit das Recht
aufgegeben, abzulehnen, was er nicht verstehen kann oder was er schwer findet
zu glauben.

Nun kénnte man meinen, da hier amerikanischer Fundamentalismus Pur-
zelbdume schligt und das Buch lediglich eine Nacherzihlung der biblischen
Geschichten ist. DaB dem aber nicht so ist, macht sein Buch sehr deutlich.
Allein ein Durchsehen der FuBnoten zeigt, daB die einschligige Literatur zu
den einzelnen Themen und Epochen durchgearbeitet wurde. Zum Leidwesen
der deutschen Leser ist so gut wie immer angelsichsische Literatur beriick-
sichtigt. Auch deutsche Literatur ist iiberwiegend nur in englischer Uberset-
zung einbezogen worden.

Merrill bringt in der Auseinandersetzung mit der Datierung des Exodus
wichtige Fakten, die eine Friihdatierung unterstiitzen (S. 66-75). In seinen
Ausfiihrungen iiber die Landnahme zeigt er auf, da das Modell einer vernich-
tenden kriegerischen Eroberung des verheiBenen Landes genauso wenig den
biblischen Quellen entspricht wie das Modell einer biuerlichen Revolution
oder einer langsamen Infiltration von verschiedenen Gruppen (S. 108-128).

In seinen Ausfithrungen macht er auch deutlich, daB die biblischen Quellen
oft miBverstanden werden, weil sie beim oberflichlichen Lesen den Anschein
geben, in chronologisch zeitlicher Folge zu berichten. Wiederholt berichten
sie jedoch thematisch - ein Phinomen, das bereits hiufig in den altorientali-
schen Konigsinschriften beobachtet wurde. Wiirde diese Eigenart des Berich-
tens mehr beriicksichtigt werden, wiirde so manches vermeintliche Problem
in der Geschichte Israels sich von alleine 16sen.

Eine konsequente Auswirkung seiner Voraussetzung ist, daB er die Zahlen-
angaben des AT ernst nimmt. Dabei scheint er sich der Schwierigkeiten, die
damit zusammenhingen, durchaus bewuBt zu sein. In vielen kleinen Tabellen
und Exkursen, die im Buch zerstreut sind, legt er anhand der biblischen
Angaben seine Chronologie dar. Dabei stiitzt er sich aber auch auf die
agyptische Chronologie, so wie sie in der Cambridge Ancient History darge-
stellt wird und auf E. Thieles Werk The Mysterious Numbers of the Hebrew
Kings. Beim Lesen des Buches wiinscht man sich ein extra Kapitel iiber die
Chronologie des AT, um schneller etwas nachschlagen zu konnen, und auch,
um vertrauter mit Merrills Argumentation zu werden,
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Als storend empfand der Rezensent, dall meistens die entsprechenden
Bibelstellen zu gemachten Aussagen fehlten. So kann man sich oft mit den
AuBerungen nicht auseinandersetzen.

Ein guter Ansatz, jedoch wesentlich zu kurz, um von groBem Nutzen zu
sein, sind die Ausfithrungen am Anfang des Buches iiber die Eigenart der
hebrdischen Historiographie. Der Autor hitte vielen Studenten einen groBen
Dienst getan, wenn er hier Gewichtigeres geschrieben hiitte.

Insgesamt kann man diesem Buch nur groBe Verbreitung wiinschen. Es
sollte auf keinem Biicherregal eines Studenten, Pastors oder Bibelschiilers
fehlen, der sich mit der Geschichte Israels beschiftigt. Viele der in diesem
Buch geéuBerten Gedanken sollten auch von theologischen Lehrern bedacht
werden, selbst wenn sie die dargelegten Primissen nicht teilen.

Es wiire fiir den evangelikalen Biichermarkt eine groBie Bereicherung, wenn
dieses Buch nicht nur in die deutsche Sprache iibersetzt, sondern fiir den
deutschen Markt iiberarbeitet werden wiirde.

Helmuth Pehlke

Rudolph Smend. Deutsche Alttestamentler In Drei Jahrhunderten. Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 1989. 336 S., DM 78,--

Mit viel Vorfreude hat der Rezensent dieses Buch zu lesen begonnen, suchte
er doch immer nach einem Buch, in dem die wichtigsten Alttestamentler,
liberale wie konservative, biographisch erfaBt sind. Doch anhand des Inhalts-
verzeichnisses wurde schon deutlich, daB der Titel des Buches mit dem Inhalt
nicht ganz iibereinstimmt. Es wird von achtzehn Alttestamentlern eine Bio-
graphie, oft von recht unterschiedlicher Linge, gegeben - zwischen dreieinhalb
und fiinfundzwanzigeinhalb Seiten - zwei von ihnen waren jedoch Zeit ihres
Lebens Schweizer (Marti und Zimmerli). Die anderen sechzehn sind J.D.
Michaelis, J.G. Eichhorn, W.M.L. de Wette, W. Genensius, F. Bleek, A.
Kamphausen, J. Wellhausen, B. Duhm, B. Stade, J. Meinhold, H. Gunkel, H.
Gressmann, A. Alt, W. Rudolph, G.v. Rad, M. Noth. Es fehlen also bedeutende
Fachvertreter wie Delitzsch, Eissfeldt, Kittel, Vatke, Ewald, Eichrodt und
andere. Dabei fillt auf, daB die konservativen und mehr bibeltreuen Personen
fehlen. Dafiir wird letztendlich kein plausibler Grund genannt, denn nicht alle
Biographien sind in Auftragsarbeiten entstanden. Auch daB iiber zwei Schwer-
gewichte, Delitzsch und Ewald, bereits ausfiihrliche Biographien vorhanden
sind, ist kein stichhaltiger Grund, sie in dem Buch nicht zu behandeln. Andere,
iiber die in diesem Buch berichtet wird, sind auch schon woanders beschrieben
worden. So bleibt es das Geheimnis des Verfassers, nach welchen Gesichts-
punkten er seine Auswahl traf,

Die einzelnen Biographien zeigen den akademischen Werdegang der ein-
zelnen Personen auf und die Schwierigkeiten, oft ganz personlicher Art, mit
denen sie versuchten, in ijhrem Leben fertig zu werden. Dadurch, daB die
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Lebensbeschreibungen so manche Anekdote und Charakterschilderung ent-
halten, werden sie nie langweilig.

Auf der anderen Seite zeigen sie aber auch, wie die einzelnen Professoren
Kinder ihrer Zeit waren, und wie das, was sie als ihre neue Erkenntnis
ausgaben, manchmal nur von anderen iibernommen war (Eichhorn); wie sie
mit Intrigen zu kiimpfen hatten oder selbst intrigierten; wie sie fiir ungepriifte
Hypothesen empfinglich waren; und wie Duhm wohl "aus eigener Erfahrung
die okkulten Seiten des Seelenlebens” kannte (S. 117).

Smend ist es gelungen, die beschriebenen Wissenschaftler dem Leser nahe
zu bringen und ihre wichtigsten Lehrmeinungen auch kritisch darzustellen.
Manchmal hitte man sich gewiinscht, daB er etwas kritischer zu Werke
gegangen wire.

Diese Kurzbiographien machen aber auch das Leidvolle der Theologenaus-
bildung in Deutschland durch die Jahrhunderte sichtbar. Die jungen Studenten
werden zu Pastoren von Menschen ausgebildet, die selbst manchmal keine
Beziehung zur Kirche haben, die intrigieren, die Dinge tun, die im klaren
Widerspruch zu den Aussagen der Heiligen Schrift stehen. Aber die Lebens-
bilder eines v.Rad, Rudolph und Zimmerli waren in mehr als einer Hinsicht
fiir den Rezensenten ein Ansporn und eine Ermutigung fiir seine eigene
Lehrtitigkeit.

Vielleicht konnte sich Smend doch einmal dazu durchringen, ein etwas
umfangreicheres Werk iiber Alttestamentler zu schreiben, in dem er dann auch
solche einschlieBt, die man gemeinhin als zu konservativ einstuft. Wiirde das

geschehen, wiire eine echte Marktliicke geschlossen.
Helmuth Pehlke

Weitere Literatur zum Alten Testament

A.A. Anderson. 2. Samuel. Word Biblical Commentary, Bd. 11. Waco,
Texas, 1989. .

Y. Aharoni und M. Avi-Yonah. Der Bibel-Atlas. Deutsche Ubertragung von
The Bible Atlas. Weltbild, 1990.

D.W. Baker. Nahum, Habakkuk, Zephaniah. Tyndale Old Testament Com-
mentary. Leicester, Engl., 1988.

D.A. Carson und H.G.M. Williamson. It is Written: Scripture Citing Scripture.
Essays in Honour of Barnabas Lindars. Cambridge, Engl., 1988.

D.J.A. Clines. Job 1-20. Word Biblical Commentary, Bd. 17. Waco, Texas,
1989.

W.J. Dumbrell. The Faith of Israel: Its expression in the books of the Old
Testament. Leicester, Engl., 1989.

JE. Goldingay. Daniel. Word Biblical Commentary, Bd. 30. Waco, Texas,
1989.
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H.-C. GoBmann. Hebrdisch-Deutsche Prdparation zu Qohdldt. Liidenscheid-
Lobetal, 1989.

J.E. Hartley. The Book of Job. New International Commentary of the Old
Testament. Grand Rapids, 1988.

R.L.Hubbard, Jr.The Book of Ruth. New International Commentary of the Old
Testament. Grand Rapids, 1988.

D.A. Hubbard. Hosea. Tyndale Old Testament Commentary. Leicester, Engl.,
1989.

R.M. Steurer. Das Alte Testament. Interlineariibersetzung Hebrdisch-Deutsch.
Bd. I Genesis-Deuteronomium. Stuttgart, 1989,
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Neues Testament1

1. Hermeneutik, Exegetische Methode, Nachschlagewerke,
Sprachwissenschaft:

Helmut Burkhardt, Fritz Griinzweig, Fritz Laubach, Gerhard Maier, Hrsg. Das
Grofle Bibellexikon. Band 3: Paddan - Zypern. Wuppertal/GieBen: R. Brock-
haus/Brunnen, 1989. S. 1105-1750, DM 128,--

Nun liegt Das Grofe Bibellexikon vollstindig vor - eine verlegerische Lei-
stung, zu der man den beteiligten Verlagen gratulieren kann. Das dreibindige
Werk kann ohne Ubertreibung als Standardwerk bezeichnet werden, das oft
sehr ausfiihrlich, aber immer konzentriert, manchmal knapp, aber meist kom-
petent iiber das weite Feld der alt- und neutestamentlichen Archiologie,
Zeitgeschichte, Umwelt, Einleitung und Theologie informiert.

Die Artikel iiber die biblischen Biicher wurden wie schon in den ersten
beiden Binden von deutschen Autoren neu geschrieben. Andere groBe Artikel,
die fiir das Lexikon neu verfaBt wurden, behandeln die Papyri (J.O’Callaghan),
Passa (O. Betz), Philo (H. Burkhardt), Philosophie-Antike (L. von Padberg),
Priexistenz (G. Schimanowski), Priester und Leviten (O. Betz), ProzeB Jesu
(O. Betz), Pseudepigraphie (G. Maier), Rabbi (R. Riesner), Rechtfertigung (K.
Haacker), Rom (C.P. Thiede), Salomo (H. Pehlke), Satan/Dimon/Besessen-
heit (R. Hille), Sprache des NT (W. Stoy), Tempel (J. Adna), Trinitit (R.
Rockel), Verkiindigung/Predigt (Ch. Morgner), Vernunft/Verstand (H. Hem-
pelmann), Waffen und schweres Kriegsgerit (S. Mittmann), Wiedergeburt (H.
Burkhardt), Wiederkunft Jesu (G. Maier), Wunder (W. Grimm), Zauberei und
Magie (C.D. Stoll), Zeichen (W. Bittner-Schwob). Erwihnenswert sind die
breiten, durch hervorragend reproduzierte Fotos illustrierten Ausfiihrungen zu
Paldstina (J.M. Houston, O. Betz), Pflanzen (F.N. Heppner), Tiere (Cansdale,
Schiitz-Schuffert), Topfer/Tépferhandwerk/Keramik (Millard, Schiitz-Schuf-
fert). Auch im dritten Band hat Rainer Riesner mit seiner archiologischen und
historischen Sachkenntnis wichtige Artikel beigesteuert (Philippi, Salem,
Samaria, Pilatus, Pritorium, Schiffe auf dem See Genezareth, Schule, Siloah,
Sychar/Jakobsbrunnen, Synagoge, Tabor, Tiberias). Zu den Stichwértern
Person (S. Findeisen) und Wirklichkeit (H. Hempelmann) erhielt man im engl.
Original (IBD) keine Auskunft.

Die Relation der Linge der Artikel scheint teilweise willkiirlich: unange-
messen knapp geraten sind m.E. Pfingsten (F. Laubach, 1 1/4 Sp.), Sadduzier
(W. Rebell, 1 1/2 Sp.), Qumran (W. Rebell, 3 Sp.), Tod (W. Rebell, 3 Sp.),
Volk Gottes (0.B. Knoch, 2 Sp.), Zéllner (F. Herrenbriick, weniger als 1 Sp.,

1 Die mit einem Asteriskus versehenen Werke werden voraussichtlich im néchsten
Jahrbuch eingehender rezensiert.
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obwohl der Autor durch eine Dissertation und mehrere Artikel zum Thema
hervorgetreten ist), Sohn/Sohn Gottes (E. Kollmar, 1 1/2 Sp.), Segen (R.
Scheffbuch, 2. Sp.), Seligpreisungen (W. Schlichting, 1 1/2 Sp.). Die Ausfiih-
rungen iiber Sabbat (D. Schneider, 3 1/2 Sp.) sind ebenfalls zu knapp und
zudem unvollstdndig; die Sabbatkonflikte Jesu werden in 5 Sitzen behandelt,
die Sabbatstellen der Apg werden nicht einmal erwihnt - Sabbatjahr (O. Betz)
ist mit fast 5 Sp. sogar lianger als der Sabbat-Artikel. Auch beim Stichwort
Reich Gottes (O.B. Knoch, 7 Sp.) wiinschte man sich angesichts der Bedeu-
tung des Begriffs fiir die Verkiindigung Jesu ausfiihrlichere Information (in
der Lit. fehlen wichtige evangelikale Beitrige wie G.E. Ladd und vor allem
G.R. Beasley-Murray) - die Artikel iiber Urim und Tummim (F. Fellert, 7 Sp.)
und Volkertafel (H. Egelkraut, 7 Sp.) sind genauso umfangreich. Die Abhand-
lung iiber Strafe/Straftat (H. Pehlke, F.C. Fensham, 16 Sp.) ist erstaunlich
ausfiihrlich, wie auch der Artikel iiber Wirklichkeit (H. Hempelmann, 9 Sp.),
obwohl das "Fehlen des Begriffs in der Bibel" konstatiert wird! Angesichts
der hermeneutischen Diskussion iiber "Midrasch” hitte man sich auch zum
Stichwort Talmud/Midrasch (O. Betz, 3 Sp.) mehr Auskunft gewiinscht.

Bedauerlich ist die Kiirze beim Stichwort Qumran (W. Rebell, nur 3 Sp.):
Im Blick auf die Bedeutung der essenischen Qumrangemeinschaft fiir Ge-
schichte und Theologie des Frithjudentums wird die vom Autor benannte
"Bereicherung” durch Qumran kaum deutlich. Unter dem Stichwort "Schrif-
tenfunde vom Toten Meer" (C.P. Thiede, 13 Sp. Text) bekommt der Leser
wenigstens liber die in Qumran gefundenen schriftlichen Zeugnisse einen
detaillierten Uberblick.

Der Artikel iiber Siihne (H. Giinther, 3 Sp.) ist nicht zufriedenstellend. Der
urspriingliche Artikel von L. Morris (IBD, s.v. propitiation) hatte zur Hilfte
den ntl. Sachverhalt behandelt, der in der deutschen Neufassung leider unbe-
riicksichtigt bleibt (auf Rom 3,25 hilastérion wird in 1.2 nicht einmal verwie-
sen). Unversténdlich bleibt, wie man von "Siihne" reden kann, ohne auch nur
ein Mal vom "Zorn Gottes" zu reden. Auch die Lit. ist ungeniigend (die
wichtige neue Monographie von B. Janowski bleibt z.B. ungenannt).

Auch in diesem Band konnten die Literaturangaben, die Standardarbeiten
zum Stichwort und weiterfiihrende Literatur nennen wollen - und dies meist
auch in hervorragender Weise leisten -, an manchen, z.T. auch wichtigen
Stellen verbessert werden: bei Passa (O. Betz) fehlt unbedingt die Studie von
L.H. Marshall, Last Supper and Lord’s Supper, 1980. Bei den Patriarchen (H.
Briumer) fehlen Hinweise auf die britischen Evangelikalen, die in diesem
Bereich geforscht haben (Kitchen, Goldingay, Millard, Wiseman). Bei Priester
und Leviten (O. Betz) fehlen Literaturangaben zum AT, fiir das NT werden
nur zwei Titel genannt. Bei Prophetie NT (O. Betz) sind nur eigene Titel und
die Diss. von R. Riesner erwihnt, es fehlen die Monographien von G. Daut-
zenberg, D. Hill, U.B. Miiller, F. Schnider und den Evangelikalen D. Aune
und W. Grudem. Beim Artikel Senden/Sendung/Mission (W. Scheffbuch)
hitte man sich auBer Lexikaartikel ausfiihrlichere Angaben gewiinscht; das-
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selbe gilt fiir das Stichwort Sintflut (H. Braumer), der iiberwiegend Kommen-
tare, aber keine stichwortspezifische Literatur nennt (man mag das Buch von
Whitcomb/Morris fiir einseitig halten: IBD s.v. flood hatte es jedenfalls
genannt). Auch zu Staat/Obrigkeit (W. Schlichting) werden nur Lexikaartikel
genannt, die breite Spezialliteratur bleibt unerwiihnt. Beim Romerbrief (K.
Haacker) ist der ebenfalls 1988 erschienene 2. Band von J. Dunns Kommentar
zu vermerken.

Beim Stichwort Phariséder (D. Schneider, nur 3 Sp.) erfahrt man leider nichts
iiber das historische Problem der antipharisdischen Polemik von Jesus in den
Evangelien. Der Artikel iiber das Tausendjéhrige Reich (F. Griinzweig) setzt
eine buchstibliche Auslegung von Offb 20 voraus, ohne auch nur andere
Interpretationsmdoglichkeiten zu erwiihnen. Das Stichwort Taufe (J.Dunn)
wurde ungedndert iibernommen - es ist m.E. eine Bemerkung wert, da man
diesen Artikel, der ein sakramentales Verstindnis der Taufe in Frage stellt und
in der Konsequenz des betonten Primats des Glaubens die Kindertaufe mit
einem Fragezeichen versieht, nicht "kontextualisierend" neu geschrieben hat.

Im Artikel iiber Schopfung (H. Hafner) wird die kritische These von den
zwei Schopfungsberichten Gen 1-2 (die mit ihren Quellen P und J spit datiert
werden) leider ganz unkritisch rezipiert. In einem Beitrag zu einem im Namen
der "historischen VerldBlichkeit und geistlichen Autoritit" der Bibel geschrie-
benen Lexikon (Klappentext) kann man nicht unbesehen konstatieren, daB der
Schopfungsbericht "unabhingig davon" von grundlegender theologischer Be-
deutung sei - diese muB dann schon begriindet werden. Schade, daB Hafner
zwar auf zwei eigene Artikel verweist, aber fiir den angefiihrten "kreationisti-
schen Standpunkt” keine Literatur nennt; auch von K. Heim wird kein Titel
erwihnt.

Der lange Artikel iiber Paulus (E.E. Ellis, O. Betz, 28 Sp.) lehnt sich eng
an den Originaltext im IBD an. Betz vertritt, fiir die kontinentale Exegese
auBergewohnlich, die "siidgalatische" Interpretation der 2. Missionsreise
ebenso wie die Integration der Pastoralbriefe in die Biographie des Apostels.
Anstatt mit Ellis unter C.III die Pauluschronologie von J. Knox (1950) zu
referieren, wire fiir den deutschen Sprachraum die neuere Rekonstruktion von
G. Liidemann (1979) interessanter gewesen. Der Abschnitt "D. Forschungs-
geschichte" nimmt mit 9 Sp. einen m.E. immer noch zu breiten Raum ein; hier
hitte mindestens die wichtige Paulusmonographie von J. Christiaan Beker,
1984, eingearbeitet werden miissen. Die Darstellung der paulinischen Theo-
logie (14 Sp. Text), die wieder Ellis folgt, ist von der Forschungsgeschichte
(mit vermeidbaren Uberschneidungen zu D.) und dem zweifachen Bezug "zum
Hellenismus" bzw. "zum Judentum" bestimmt, was den Blick zu sehr auf die
(heute in manchen Bereichen nicht mehr ganz aktuelle) fachwissenschaftliche
Diskussion lenkt. Teilweise werden mehr Fragen aufgeworfen als beantwortet,
was in einem Paulusartikel fiir ein Bibellexikon nicht so sehr in den Vorder-
grund treten sollte. So konnte sich fiir den fachlich nicht vorgebildeten Leser
der Eindruck ergeben, daB von den Hauptthemen der paulin. Theologie
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abgelenkt wird: So wichtig die Eschatologie fiir das Denken des Apostels ist,
so darf ihre Betonung nicht dazu fiihren, da Themen wie die Gerechtigkeit
Gottes, die Christologie, die Ekklesiologie, das Gesetz und die Paraklese kaum
erwihnt, geschweige denn dargestellt werden.

Zwischen den Buchstaben P und Q ist eine 3/4 S. frei - verschenkter Raum,
wo fiir den auf der gegeniiberliegenden Seite beginnenden Artikel iiber Qum-
ran Fotos oder Skizzen Platz gefunden hitten. Ohne Aufschliisselung (Auto-
ren, VI-VIII) sind C.J.D. (Palast, Bd. 2: C.J. Davey), C.J.H. (Pergamon, Bd.
2: C.J. Hemer), R.A.H.G. (Zahl, 7 Sp., Bd. 2: R.A.H. Gunner), R.S. (Segen,
Bd. 2: R. Scheffbuch), M.Br. (Patara, Perge, Bd. 2: M. Brindl). Kein Autor
wird fiir Rein/Unrein/Reinigen (3 Sp.) und Siinde (7 Sp.!) genannt. Das
Register auf S. 1735-1750 ist leider wenig hilfreich. Es ist kaum mehr als eine
Stichwortliste: Der Benutzer bekommt die Seitenzahl des jeweiligen Stich-
wortes mitgeteilt, was vollkommen unnétig ist, erhilt aber keine Verweise auf
sein Vorkommen an anderen Stellen des Lexikons; das analytische Register
(40 S.!) im IBD war ergiebiger.

Trotzdem: Das GroBe Bibellexikon gehirt in das Studierzimmer eines jeden
Verkiindigers und in das Wohnzimmer eines jeden engagierten Christen und
Mitarbeiters. Dabei ist zu hoffen, daB die drei Binde nicht als schmuckes
Reprisentationsstiick die Biicherregale zieren, sondern bei jeder sich bieten-
den Gelegenheit benutzt werden.

E.J. Schnabel

Weitere Literatur:

* Klaus Haacker, Heinzpeter Hempelmann. Hebraica Veritas. Wuppertal:
R. Brockhaus, 1989.

* Peter Cotterell, Max Turner. Linguistics and biblical Interpretation. London:
S.P.C.K./Downers Grove, Ill: IVP, 1989.

2. Einleitungwissenschaften:

Hugo Staudinger. Die historische Glaubwiirdigkeit der Evangelien. Wupper-
tal, R. Brockhaus, 5. vollig neu bearbeitete Auflage, 1988, 112 S., DM 19,80

Die erste Auflage erschien 1969 und setzte sich kritisch mit den damals heiB
diskutierten evangelienkritischen Thesen von Rudolf Bultmann und Willi
Marxsen auseinander. Nachdem ich eine Reihe traktatartiger Streitschriften
aus pietistischer Feder gelesen hatte, war ich als Oberschiiler froh, eine bei
aller Klarheit des eigenen Standpunkts sachliche Behandlung des Themas in
die Hand zu bekommen. Wie stark auch viele andere die Schrift des mittler-
weile emeritierten Professors fiir politische Bildung und Didaktik der Ge-
schichte an der Gesamthochschule Paderborn als Hilfe in der Diskussion
empfunden haben, zeigt die Zahl der Auflagen. Die vorliegende fiinfte Auflage
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ist weitgehend von den konkreten Anlédssen der ersten gelost und konzentriert
sich auf die Grundfragen, die damals aufgeworfen wurden und nach wie vor
strittig sind. s

Vorangestellt sind Uberlegungen hinsichtlich der "Bedeutung der histori-
schen Forschung fiir den christlichen Glauben" (S. 7-18). Hier findet der Leser
gute common-sense Argumente gegen die Trennung zwischen einem "histo-
rischen Jesus" und dem sogenannten "Christus des Glaubens". Der erste
Hauptteil behandelt dann "Die Evangelien als historische Quellen” (S. 19-53).
Hier ist positiv hervorzuheben, dal der Verfasser, der ja kein spezialisierter
Althistoriker ist, sich sachkundig gemacht hat. Gleichwohl bleiben fiir den
Fachexegeten, ob skeptisch oder konservativ ausgerichtet, eine Reihe von
Fragen offen. Nur drei seien genannt: 1) Staudinger schlieBt sich im wesent-
lichen der Zwei-Quellen-Hypothese an. Wie sich dazu seine gleichzeitige
Annahme eines hebrdischen Ur-Matthius verhiilt, bleibt eher undeutlich. 2)
Fiir den Duktus der Argumentation ist die Friihdatierung des lukanischen
Doppelwerkes an den Beginn der Sechziger Jahre nicht ganz unwichtig.
Forscher, die in der Apostelgeschichte den Tod des Paulus vorausgesetzt
sehen, berufen sich dabei vor allem auf Apg 20,25. Der Vers wird zwar zitiert
(S. 29), aber nicht diskutiert. 3) DaB sich der Ausdruck ’euangélion’ in 2Kor
8,18 auf das Lukas-Evangelium bezieht, ist nachweislich falsch (vgl. R.
Riesner, "Ansitze zur Kanonbildung innerhalb des Neuen Testaments", in: G.
Maier, Der Kanon der Bibel, Wuppertal-GieBlen, 1990, 153-164 [155f]).
Wohltuend fallt aufs Ganze die Vorsicht des Autors auf. Nur selten findet man
einen so anfechtbaren Satz wie diesen: "Das Johannes-Evangelium war schon
um das Jahr 125 in Agypten verbreitet und mu/3 daher spdtestens am Ende des
1. Jahrhunderts vorgelegen haben” (S. 43. Hervorhebung R.R.).

Den Hohepunkt der Schrift stellt nach Meinung des Rezensenten der zweite
Hauptteil "Beispiele fiir Moglichkeiten und Grenzen historischer Aussagen"
(S. 54-106) dar. Beim Thema Jungfrauengeburt hat sich der Verfasser zwar
etwas zu sehr auf Ethelbert Stauffer verlassen, aber was Staudinger iiber die
Wunder Jesu und seine Auferstehung schreibt, ist im besten Sinne christliche
Apologetik. Hier bringt Staudinger auch einen genuinen Beitrag als Historiker
und vor allem seine profunde Kenntnis wissenschaftstheoretischer Fragestel-
lungen ein. Fremd wird fiir viele evangelische Leser sein, daB der Verfasser
auch dem Turiner Grabtuch einen ldngeren Abschnitt widmet (S. 103-106).
Fiir eine groBe Offentlichkeit gilt die Frage nach dem Ende 1988 veroffent-
lichten negativen Ergebnis des Radiokarbontests, das Staudinger noch nicht
kennen konnte, als erledigt. Der Test hat aber in den Augen von Fachleuten
sowohl hinsichtlich seiner wissenschaftlichen wie menschlichen Durchfiih-
rung so viele Fragen aufgeworfen (W. Bulst, Betrug am Turiner Grabtuch,
Frankfurt, 1990), daB er nicht als das letzte Wort gelten kann.

Literatur aus evangelikalen Verlagen, die Nichttheologen bei bibelwissen-
schaftlichen Problemen helfen soll, ist leider immer noch zu oft von minderer
Qualitit. F. Stuhlhofer hat das an einem Beispiel schmerzlich aufgezeigt ("Die
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altkirchliche Kanonsgeschichte im Spiegel evangelikaler Literatur”, in: G.
Maier, Der Kanon der Bibel, 165-197). Es war deshalb gut, daB sich der
Brockhaus Verlag zur Neuherausgabe dieser Schrift eines katholischen Autors
entschlossen hat. Staudingers Buch bleibt fiir Anfinger des Theologiestu-
diums, besonders aber fiir Oberschiiler und interessierte Laien eine wirkliche
Hilfe.

Rainer Riesner

Bernard Orchard/Harold Riley. The Order of the Synoptics. Macon (Georgia):
Mercer University Press, 1987. xiv + 294 S., $ 38.95

Dom Bernard Orchard, Sub-Prior der Abtei von Ealing in London, ist seit iiber
dreiBig Jahren einer der engagiertesten benediktinischen Neutestamentler. Als
Herausgeber des "Catholic Commentary on Holy Scripture” (1953) und einer
der Verantwortlichen hinter der interkonfessionellen "Common Bible" (Revi-
sed Standard Version) von 1972, die viele noch heute fiir die mit Abstand beste
englische Bibel-Ubersetzung halten, hatte er sich vor allem im angelsichsi-
schen Raum internationalen Ruf erworben, ehe er mit seinen umfangreichen
Forschungen zur synoptischen Frage an die Seite von Forschern wie William
R. Farmer, David L. Dungan und seines Lehrers Christopher Butler trat, deren
Thesen und Ansitze er mit z.T. aufsehenerregenden Zuspitzungen weiterfiihrte.

Sein "Matthew, Luke & Mark" von 1976 und vor allem die "Synopsis of
the Four Gospels in Greek" (1982; englische Synopse 1983) leiteten die
Entwicklung ein, die der heute 80jihrige vor drei Jahren mit dem hier zu
besprechenden Buch auf einen vorliufigen Hohepunkt brachte. Co-Autor ist
der anglikanische Pfarrer und Theologe Harold Riley, aus dessen Feder Teil I
des Buches stammt, "The Internal Evidence" (S. 3-108). Teil II ("The Histo-
rical Tradition", S. 111-226) und Teil III ("How the Synoptic Gospels came
into Existence"”, S. 229-279) sind von Dom Bernard verfaBt.

Deutschsprachige Leser werden das Buch ag Hans-Herbert Stoldts "Ge-
schichte und Kritik der Markushypothese" (1986°) messen. Orchard und Riley
selbst nennen Stoldt als einen der Forscher, die die gleiche Kernthese Gries-
bachs zum Ausgangspunkt nehmen: Matthius schrieb vor Lukas und dieser
vor Markus.

Es geht also um die "Two-Gospel Hypothesis", die der "Two-Source
Hypothesis" entgegengestellt wird. Wie gehen die Autoren vor? Harold Rileys
erster Teil stellt den synoptischen Vergleich an. Schon hier wird die Richtig-
keit kirchengeschichtlicher Angaben vorausgesetzt: Matthius als der Jesus-
Jiinger, Markus als Petrus-Schiiler, Lukas als Paulus-Begleiter. Riley hiilt die
Matthéus-Prioritiit fiir gesichert und widmet sich folgerichtig auch der Frage,
warum dann das Markus-Evangelium nach Mt und Lk iiberhaupt noch ge-
schrieben wurde.

Teil Il von Bernard Orchard analysiert die kirchengeschichtlichen Zeugnis-
se. Hier wird in der Tat manche scharfsinnige, neue Beobachtung angestellt,
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und gerade diesen Mittelteil sollte niemand iibersehen, der sich mit der
synoptischen Frage zu befassen hat, auch wenn er Dom Bernard in den
SchluBfolgerungen nicht zustimmen mag. Tatséchlich liegt ja ein Problem der
Griesbach-Hypothese darin, daB die Viter die préizisen und iibereinstimmen-
den Aussagen, die man benotigt, gerade nicht machen. Euseb z.B. stimmt
Klemens Alexandrinus in dessen keineswegs klarer Aussage iiber die Plazie-
rung des Markus an die dritte Stelle nicht zu, er zitiert sie nur (tosauta ho
Klemes, KG 6,14,7). Wo er selbst spricht, stellt er Markus an die erste Stelle
vor Matthiius - eine Reihenfolge, die durch bruchstiickhaftes Zitieren oft aus
dem Blick gerit (KG 3,39,14-16). Ist die Situation, in die noch Papias, der
Presbyter Johannes, Irendus und andere hineingehdren, nach wie vor uniiber-
sichtlich, so bleibt doch Dom Bernards Verdienst, den Gedankengang der
einen - seiner - Losungsméglichkeit durch seine Analyse in pointierter Grad-
linigkeit aufgezeigt zu haben.

Dies gilt umso stirker fiir den dritten Teil, der die Entstehungsgeschichte
der synoptischen Evangelien zum Gegenstand hat. Konsequent wird hier mit
Friihdatierungen operiert, Matthius vor 45, Lukas ca. 61, Markus ca. 62. Friihe
Daten, Jiinger- bzw. Schiilerschaft der Schreiber, stimmige Tradition - das geht
hier mitunter etwas unkritisch Hand in Hand, teils mit einer erfrischenden
Unabhingigkeit von spezifisch deutschen Primissen der Redaktionsgeschich-
te im besonderen und der Evangelienforschung im allgemeinen. Seit J.A.T.
Robinsons "Redating the New Testament” (1976, dt. 1986) weill man zumin-
dest in den englischsprachigen Lindern und konnte es in den deutschsprachi-
gen wissen, daB es keine historischen und werkimmanenten Argumente dage-
gen gibt, ein erstes Evangelium schon um 45 oder friiher besessen zu haben.
Die zielstrebig auf Matthidus-Prioritit ausgerichtete Wertung Bernard Or-
chards ist so auch schon deswegen wichtig, weil sie dazu notigt, die Argumente
an Robinson zu messen und beide neu zur Diskussion zu stellen.

Dom Bernard beherrscht eine Kunst, die ihm hierzulande veriibelt werden
diirfte: Er kann wissenschaftliche Forschung wie eine detektivische Spuren-
suche darstellen. So zogert man, die Pointe vorwegzunehmen. Hier sei sie aber
im Ansatz skizziert. Die rémische Gemeinde kennt das von Paulus mitge-
brachte Lukas-Evangelium, und in Rom ist seit den spiten Vierzigern auch
Mt schon bekannt. Diese beiden Evangelien stehen in einem gespannten
Verhiltnis zueinander, ist doch Mt stiirker judenchristlich, Lk stirker heiden-
christlich ausgerichtet. Briickenbauend hilt nun Petrus seine Vortrige, zu
denen er die Rollen sowohl des Mt als auch des Lk heranzieht, vom einen zum
anderen wechselnd, verbindend, verknappend, und vor allem mit seinen
eigenen, personlichen Jesus-Erinnerungen arbeitend. Er geht dabei so ge-
schickt vor, daB es nicht zu Verdoppelungen kommt. Markus schreibt diese
Lehrvortriige mit (tachygraphisch, vgl. Das Grofle Bibellexikon, Band 3, S.
1401-1403). Der stete Wechsel zwischen zwei Evangelien-Rollen erkliirt hier
nicht nur die Querverbindungen zu Mt und Lk, er soll auch das Fehlen
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spezifischer Einheiten, etwa der Bergpredigt oder der Perikope vom Diener
des Zenturions, erkliren helfen.

Sicher verheimlichen Orchard und Riley nicht, daB ihnen das so entstehende
harmonische Bild der frithen Kirche durchaus gefillt. Sie sind dabei aber nie
naiv, und es trifft alles andere zu als die Unterstellung eines britischen
Rezensenten, der von diesem Buch schrieb, daB "it reverts to a kind of papalist
fundamentalism that the majority of Roman scholars now reject, in which the
Petrine Office is the supreme authority for settling disputes in tradition" (JThS
40/2, 1989, S. 554-556, hier 556). Mancher Kritiker mag versucht sein, "The
Order of The Synoptics" mit derart tumber Polemik vom Tisch zu wischen.
Man sollte sich aber dariiber im klaren sein, daB} hier die intelligenteste und
vor allem auch anregendste Fortfithrung der Griesbach-Hypothese vorliegt,
die derzeit zu haben ist. Es wire ein Nachteil fiir die deutschsprachige
Forschung, wenn sie mit Orchard und Riley ebenso nachlédssig und halbherzig
umginge wie mit J.A.T. Robinson oder anderen britischen Studien, die gegen
den Strom stehen.

Der Schreiber dieser Zeilen jedenfalls ist kein Griesbachianer geworden,
aber er wird kiinftig manche herkommliche Hypothese, wie auch immer sie
heiflen mag, noch aufmerksamer priifen als bisher.

Carsten Peter Thiede

Weitere Literatur:

M. Prior. Paul the Letter-Writer and the Second Letter to Timothy. Sheffield,
1989.

3. Kommentare, Beitrdge zu exegetischen Themen:

Jakob van Bruggen. Marcus. Het evangelie folgens Petrus. Kampen: Kok,
1988. 436 S.

Wer sich fiir Predigten und Bibelstunden mit der Auslegung der Evangelien
beschiiftigt, wird nicht selten die Erfahrung machen, daBl ihn die zu Rate
gezogenen (neueren) deutschsprachigen Kommentare oft gerade dort im Stich
lassen, wo er sich fachménnische und griindliche exegetische Hilfe wiinscht:
sei es, daB der konsultierte Kommentar iiber die Detailarbeit am Text hinweg
eilt, um unmittelbar zur praktischen Anwendung des Bibelabschnittes zu
kommen; sei es, daB man feststellen muB, daB ein griindlicher exegetischer
Kommentar kaum iiber literarkritische Hypothesen und die Diskussion ver-
schiedenster Forschungspositionen hinauskommt. In beiden Fillen wird nicht
wirklich die Textaussage der behandelten Perikope herausgearbeitet, und eine
theologische Synthese der Aussageabsicht des Textes sucht man vergeblich.
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Angesichts dieser - zugegebenermaBen recht holzschnittartig skizzierten -
Erfahrung muB es von Interesse sein, neben der angelsiichsischen Literatur
auch einmal auf eine neue niederldndische Kommentarreihe hinzuweisen.

Begonnen wurde die Serie "Kommentaar op het Nieuwe Testament" bereits
im Jahre 1922. Diese Reihe wird seit 1987 in einem dritten Durchgang von
Dr. Jakob van Bruggen, Professor an der "Theologische Universiteit van de
Gereformeerde Kerken" in Kampen, herausgegeben. Bisher verfaBte der Her-
ausgeber eine Einleitung zu den vier Evangelien: Christus op aard. Zijn
levensbeschrijving door leerlingen en tijdgenoten. Kampen: Kok, 1987, 287
S., und als ersten Kommentar der neuen Reihe: Marcus. Het evangelie volgens
Petrus. Der Kommentar iiber das Matthiusevangelium befindet sich in Vor-
bereitung.

Was kennzeichnet den hier vorzustellenden Markuskommentar von van
Bruggen? Zuniichst die grundsitzliche Vorentscheidung, die Biicher des Neu-
en Testaments als heilige Schriften auszulegen, und d.h. von ihrer Inspiriert-
heit ausgehend keine Sachkritik am kanonischen Text zu iiben.

Dann aber sofort auch, was besonders dem Benutzer des Nestle- bzw.
UBS-Textes auffallen muB, ein textkritisches Urteil, das nicht mit der (seit der
Entthronung des "textus receptus") heute vor allem durch Kurt Aland vertre-
tenen Wertung der Textzeugen iibereinstimmt. Van Bruggen entscheidet sich
aus grundsitzlichen Erwigungen heraus hiufig gegen den dgyptisch-alexan-
drinischen fiir den byzantinischen Mehrheitstext und vertritt damit in Sachen
Textkritik eine duBerst seltene Minderheitenposition. Hierin werden ihm viele
Leser nicht folgen wollen. Leider vermittelt der Kommentar aber aus Griinden
der Allgemeinverstindlichkeit stellenweise den Eindruck, der Autor sei vor
allem durch Quantititsurteile zu seiner Entscheidung beziiglich der den Au-
tographen am nichsten stehenden Textgestalt gekommen. So findet sich etwa
immer wieder die Formulierung: "Die meisten Handschriften lesen ... In
einem kleineren Teil der Handschriften . .. " (S. 39 u.5.). DaB dadurch ein
falscher Eindruck entsteht, belegt ein Aufsatz des Autors iiber den Text des
NT. Positiv zu bewerten ist es allerdings, daB die textkritischen Bemerkungen
meist in kleiner gedruckten Abschnitten untergebracht sind und die Entschei-
dungen des Autors dem "Aland-gewohnten" Leser nicht aufgedrangt werden.

Als Partner fiir das exegetische Gespriach hat van Bruggen vor allem die
Markuskommentare von J. Ernst (1981), E.P. Gould (1896), E. Haenchen
(1966), C.J. den Heyer (1985), W.L. Lane (1974) und G. Wohlenberg (1910)
gewihlt. In der Auseinandersetzung mit abweichenden Meinungen wird
griindlich und vor allem iibersichtlich und allgemein-verstindlich argumen-
tiert. Das gilt auch fiir die Passagen, wo Aufsidtze und Monographien, oft
neuesten Datums, in die Diskussion einbezogen werden. DaBl der Kommentar
von einem reformierten Autor stammt, wird besonders da deutlich, wo Peri-
kopen iiber die Taufe, das Abendmahl oder die Eschatologie behandelt wer-
den. Dabei ist es als positiv zu vermerken, daB die Evangelienabschnitte nicht
aufgrund dogmatischer Fragestellungen exegetisch iiberfordert werden.
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Die Tatsache, daB der Autor als Vorstudie zu seinem Kommentar aufgrund
der Informationen, die die vier Evangelisten bieten, den historischen Verlauf
des Lebens Jesu so weit wie moglich rekonstruiert hat, fiihrt, bei aller Reser-
viertheit gegeniiber vorschnellen redaktionskritischen Schliissen, nicht zu
einer Einebnung des besonderen Charakters des Markusevangeliums. Statt
dessen wird der Blick des Lesers wieder neu auf die Historizitit der von den
Aposteln und ihren Schiilern geschilderten Ereignisse gerichtet. Und das
erweist sich als notwendige Betonung, die die evangelischen Berichte vor
einer teilweisen Verfliichtigung in den Bereich der "res cogitans" bewahrt.

Besonders brauchbar wird der Kommentar dadurch, da8 er die griindliche
exegetische Arbeit in eine einsichtige Besprechung der jeweiligen Textaussa-
ge einmiinden 14B8t. Und trotz Griindlichkeit in der Auslegungsarbeit ist er so
geschrieben, daB auch der "unstudierte” Laie dem iiberwiegenden Teil der
Ausfiithrungen problemlos folgen kann.

Ach ja, holliindisch zu lesen diirfte fiir alle, die Deutsch als Muttersprache
haben, kein ernsthaftes Problem darstellen. Mit einem Worterbuch und etwas
Geduld wird sich die Lektiire von van Bruggens "Marcus" sicher bei so
mancher Vorbereitung fiir eine "Auslegungspredigt" oder "-bibelarbeit" lohnen.

Armin Baum

Joel B. Green. The Death of Jesus. Tradition and Interpretation in the Passion
Narrative. WUNT 2/33. Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1988. XVI +
351 S., DM 98,--

Die Erforschung von Ereignis und Be-deutung sind die zwei groBen Siulen
historischer Arbeit. Die Ergriindung des letzteren ist dann von besonderer
Komplexitit, wenn im Rahmen der Passionserzahlung der Kreuzestod eines
Mannes gedeutet wird, der selbst niemals schriftlich fixiert hat, welche Be-
deutung er diesem Ereignis beimaB. Green stellt sich zur Aufgabe, die Her-
kunft der Deutungen des Todes Jesu, die in den Passionsgeschichten der vier
kanonischen Evangelien festgehalten sind, zu bestimmen. Im Hintergrund
steht letztendlich die historische Frage, inwiefern Jesus selbst Interpret seines
eigenen Geschicks war.

Green versucht im ersten Hauptteil, Form und AusmaB einer friihen,
vorsynoptischen und vorjohanneischen Passionsgeschichte zu rekonstruieren.
Dabei ist er sich der groBen Auseinandersetzung bewuBt, die zwischen Exe-
geten vor allem beziiglich der markinischen Passionsgeschichte ausgetragen
wird: Die einen betonen, daB hinter dem 2. Evangelium keine in sich geschlos-
sene vormarkinische Passionsgeschichte zu vermuten sei (z.B. W. Kelber), die
anderen betonen, dal der groBte Teil der markinischen Passionsgeschichte
vormarkinischen Ursprungs sei (z.B. R. Pesch). Exegeten wie Schenke und
Dormeyer gehen wiederum von vormarkinischem Traditionsgut aus (Gethse-
maneerzidhlung), welches Markus als erster in eine geschlossene Passionser-
zdhlung rezipierte.
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Der V{. sieht sich angesichts der Aporien verschiedener exegetischer An-
sdtze gendtigt, einen anderen methodischen Weg fiir sein gestecktes Ziel
einzuschlagen (S. 17-19). Hier iiberrascht Green den Leser dadurch, da8 der
von ihm geforderte methodische Neuansatz (S. 14) zwar berechtigt von einer
Fixierung auf das MK-Evangelium abrit, dennoch die Zwei-Quellen Hypo-
these voraussetzt (S. 17), die jedoch ihrerseits die Mk-Prioritét postuliert (wer
Green bis ans Ende seiner Ausfiihrungen folgt, wird allerdings bemerken, daB
er zumindest eine modifizierte Zwei-Quellen Hypothese vertritt). Auch die
weiteren methodischen Anmerkungen sind eher als Modifikationen bzw. gut
reflektierte Einschrinkungen géingiger Vorgehensweisen zu werten, als Neu-
ansitze. So warnt Green etwa mit Recht vor einem undifferenzierten Umgang
mit Wortstatistiken. Er betont in Anlehnung an Riesner, daB ein sachgemiBes
Nachzeichnen theologischer Akzente eines Evangelisten ("Redaktion") kei-
neswegs automatisch schopferisches Verfassen "from nothing" (S. 19) impli-
ziert. Der wichtigste methodische VorstoB liegt zweifelsohne in Greens Ab-
sicht, der Frage einer moglichen geschlossenen vorkanonischen Passionsge-
schichte 1. mittels einer genauen und vergleichenden Betrachtung der
Passionsgeschichte bei Mt, Lk und Joh!, und 2. mittels einer davon getrennten
Markusuntersuchung nachzugehen.

Green kommt zu dem Ergebnis, da vor allem Lukas auf den Gebrauch
anderer Quellen neben Markus zuriickgreift. Diese Maglichkeit erhirtet sich,
weil zwischen diesem besonderen luk. Material und der von den Synoptikern
unabhingigen johanneischen Passionsgeschichte Bezugspunkte bestehen. Das
lukanisch-johanneische Sonderzeugnis 148t bei aller Affinitit zur mark. Pas-
sionsgeschichte gegen Kelber die Annahme zu, von der Pflege einer vorkano-
nischen Passionsgeschichte, wahrscheinlich im Rahmen von Abendmahlsfei-
ern, auszugehen. Green bemerkt: "The combination and intersection of these
distinct yet related conclusions adds up to a formidable argument favoring the
existence of a pre-canonical passion narrative" (S. 217). Die sonst sehr
tibersichtlich und knapp gehaltenen Zusammenfassungen vermifit man bei
diesem ohnehin umstrittenen Abschnitt. So muB sich der Leser aufgrund von
Einzelabschnitten (S. 223-313!) selbst zusammenstellen, was nach Green
wahrscheinlich zu einer vorkanonischen Passionsgeschichte (ndmlich mehr
oder weniger die markinische Passionsgeschichte) gehort. Umstritten istdieser
Versuch deshalb, weil die genaue Rekonstruktion einer vorkanonischen Pas-
sionsgeschichte stets spekulativ bleibt, da sie duBerer Evidenzindizien erman-
gelt.

Das abschlieBende Kapitel bietet eine thematische Zusammenfassung der
vorausgehenden Erorterungen. Green iiberzeugt in seiner Betonung, daf die
vorkanonische bzw. kanonische Passionsgeschichte kein singulires Interpre-
tationsmotiv enthilt, sondern daB vielmehr die Motive des Loskaufs, der
Selbsthingabe, der menschlichen und géttlichen Ursache, des leidenden Ge-
rechten, des Ebed Yahweh, des gekreuzigten Messias, des Mirtyrerpropheten,
des kosmischen AusmaBes der Ereignisse, des eschatologischen Wendepunk-
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tes, des stellvertretenden Leidens, des Gottesgerichtes und des Martyriums in
die Leidenserzihlung einflieBen. Wenn iiberhaupt ein Thema dominieren
sollte, dann das Motiv der gottgewollten Passion Jesu (vgl. Mk 8,31!).

Uberraschend klingt jedoch Greens Anfrage (S. 321), warum die (vor-)ka-
nonische Passionsgeschichte das Motiv des stellvertretenden Leidens lediglich
neben vielen anderen iibermittelt. Man kann dem Vf. vorhalten, daB er etwas
vom Text erwarte, was dieser nicht leisten will (hier wire fiir die erwiinschte
Auskunft etwa Mk 10,45 von zentraler Bedeutung). Mit Hengel ist jedenfalls
festzuhalten, daB Jesus im letzten Mahl mit seinen Jiingern unmifBverstindli-
che Andeutungen zum stellvertretenden Leidensverstindnis gab. Zugegeben,
das Thema des stellvertretenden Leidens ist nicht ’prominent’; reicht diese
Beobachtung jedoch aus, um einen ’anscheinenden Widerspruch’ (S. 321) zu
Hengel anzuzeigen? Green konstatiert: "On the basis of our investigation, we
may claim that primitive Christianity did know non-soteriological interpreta-
tions of Jesus’ death” (S. 321). Green scheint hier unnotige Fronten ("tension”,
S. 321) aufzubauen. Es darf ernsthaft bezweifelt werden, ob gewisse literar-
analytische Beobachtungen geniigen, um die Einsetzungsworte traditionsge-
schichtlich von ihrem jetzigen literarischen Umfeld zu trennen und damit zu
implizieren, daB sie nicht in der friihesten vorkanonischen Abendmahlsiiber-
lieferung enthalten waren (S. 241). Stellt Green doch selbst fest, daB die
vorkanonische Passionsgeschichte bes. im Rahmen von Abendmahlsfeiern
gepflegt wurde und somit auch die friihe Uberlieferung der jesuanischen
Einsetzungsworte nahelegt. Allerdings gesteht auch Green zu (S. 323), da}
Jesus selbst die Einsetzungsworte sprach und mit der Aussage des stellvertre-
tenden Leidens seinen Jiingern einen wichtigen, spiter zentralen Interpreta-
tionsschliissel fiir das Ereignis seines Kreuzestodes an die Hand gab. Die
einleuchtendste Erkldrung ist nach wie vor die, daB die (vor-)kanonische
Passionsgeschichte in jeglichem Stadium ihrer Uberlieferung neben anderen
theologischen Deutungen auch soteriologische Elemente enthielt, ohne dafl
diese - ebenso wie die passio iusti Thematik - eine zentrale Funktion einnah-
men.

Formal ist noch folgendes anzumerken: S. VIII, 9. Zeile von unten: Impli-
catigns; S. IX, 1. Zeile oben: Missignary; S. 23, Haupttext 6. Zeile von unten:
Sondergut anstatt Sonderqut; S. 241, 14. Zeile von oben: . . . words, From . .
.; S. 304, Haupttext 4. Zeile von unten: zuriick.

Green legt insgesamt eine anregende Arbeit vor, die methodologisch (Be-
achtung des Johannesevangeliums!!), historisch und theologisch kreativ mit
den gegebenen Fakten ringt und zu wichtigen Einsichten gelangt, die sowohl
iiber Pesch und Trocmé als auch Kelber (jedoch nicht iiber Hengel) hinausge-
hen.

Hans F. Bayer

154



Jiirgen van Oorschot. Hoffnung fiir Israel. Eine Studie zu Romer 11,25-32.
(TVG Brunnen). GieBen: Brunnen, 1988. 40 S., DM 5,80

Oorschot betont in seiner kurzen Studie zu Recht, daB das Stichwort "Israel"
sehr unterschiedliche Reaktionen in christlichen Kreisen hervorruft. Neben
die zwei wichtigsten Positionen hinsichtlich dieser Frage stellt Oorschot eine
dritte: Weder die Position der v6lligen Diskontinuitit zwischen Israel als dem
Volk des Alten Bundes und der christlichen Gemeinde des Neuen Bundes
(neues Israel) noch die Position des real vorhandenen, heilsgeschichtlichen
Nebeneinanders von Israel und Gemeinde seit Christus mit der Zukunftser-
wartung eines irdischen, judenchristlich-messianischen Reiches entspricht, so
Oorschot, dem neutestamentlichen Befund. Aufgrund von Rém 11,25-32 LBt
sich allerdings sicher konstatieren, dafi Paulus mit ’ganz Israel’ das Volk des
Alten Bundes im kollektiven (nicht distributiven) Sinn versteht. Diese Ausle-
gung wird durch exegetische Einzelbeobachtungen iiberzeugend gestiitzt.
Positionen, die u.a. von Augustin, Calvin und Luther vertreten wurden, lassen
sich somit nicht aufrechterhalten: Paulus rechnet mit der zukiinftigen christo-
zentrischen Umkehr des Volkes des Alten Bundes.

Mit dieser Grunderkenntnis steht Oorschot der obengenannten zweiten
Position nahe, warnt jedoch vor Spekulationen aufgrund von verschiedenen
alttestamentlichen Prophetien, die iiber R6m 11,25-32 hinausgehen. Wie das
heilsgeschichtliche Nebeneinander und schluBendliche Miteinander von Ge-
meinde und bekehrtem Israel zeitlich und rdumlich auszusehen hat, bleibt bei
Paulus offen. Entgegen seiner Warnung hélt Oorschot dennoch an einem Punkt
gingiger Zukunftserwartungen fest: Das Mischzitat aus Jes 59,20£/27,9 in
Rom 11,27f weise darauf hin (S. 27), daB die Umkehr Israels mit der Parusie
Jesu verkniipft sei. Oorschot liefert jedoch keine eindeutigen Indizien dafiir,
daB die Siindenvergebung erst zu diesem Zeitpunkt auf Israel kommt.

Besonders skeptisch geht Oorschot die These eines zweiphasigen Ablaufes
der Rettung Israels an, die besagt, daB Israel zunichst als politische GroBe
durch Heimfiihrung nach Palistina wiederhergestellt werde, bevor die Umkehr
zum Messias Jesus erfolge. Oorschot bemerkt (S. 32): "Fiir eine Unterschei-
dung zwischen einer erst dueren Heimfiihrung der Israeliten nach Palistina
und einer spiteren inneren Bekehrung findet sich kein Anhaltspunkt.” Der Vf.
hat recht: R6m 11,25-32 gibt iiber diese zweiphasige Heimfiihrung keine
Auskunft. Dennoch schreibt Paulus diese Zeilen zu einem Zeitpunkt, zu dem
Israel als Volk des Alten Testaments noch als politische, geographische und
ethnische GroBe besteht. Paulus geht somit in seiner Aussage von dem status
quo (= jlidische Nation in Palédstina und Diasporajudentum) aus. Daher stellt
sich fiir ihn verstindlicherweise nicht die Frage einer Riickkehr und Wieder-
herstellung Israels als politische GroBe. Allerdings ist die Konsequenz der
Aussage in R6m 11,25-32 dergestalt, daB eine politische GroBe ’Israel’ in
Paldstina zum Zeitpunkt der Umkehr vorauszusetzen ist, da Paulus nicht
signalisiert, daB 'ganz Israel’ etwa die spiiter weltweit zerstreute Diaspora
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meint. D.h., die Existenz des Staates Israel seit 1948 bringt die Erfiillbarkeit
der Umkehr Israels als Volk des Alten Bundes erst in greifbare Nihe.

Treffend sind Oorschots Warnungen vor einem freien Umgang mit atl.
Prophetie hinsichtlich der Zukunft Israels. Oorschot geht allerdings zu weit,
wenn er angesichts der Not der Spekulationen die Tugend des angeblich
theologisch gebotenen Schweigens aus Rom 11,25 ableiten will. "Damit ihr
euch nicht selbst fiir klug haltet" (Rém 11,25a) ist wohl eher ein Hinweis
darauf, daB die Heiden das Wirken an Israel entgegen ihrer eigenen Klugheit
erkennen sollen, als darin eine Mahnung zu sehen, sich nicht iiber das wie und
wann der Umkehr Israels Gedanken zu machen. Bei aller gebotenen Vorsicht
im Umgang mit atl. Prophetie signalisiert gerade Rom 11,25-32 angesichts der
korrekten Grundinterpretation von Qorschot, daB sich noch nicht erfiillte
prophetische Aussagen noch wortlich auf Israel als atl. Volk beziehen kdnnen
(vgl. z.B. Sach 12,9-14) und damit sowohl dem urspriinglich intendierten,
kontextbezogenen atl. Sinn als auch dem ntl. christozentrischen Bezug Rech-
nung getragen wird. (Ein negatives Beispiel fiir eine unsachgemiiBe Auslegung
atl. Prophetie wire die aufkommende christl.-bibl. Begriindung des Baus des
3. Tempels in Jerusalem, welche dem Rahmen des NT nicht entspricht: Warum
sollte Gott das alte Opfersystem nochmals einfiihren, wenn, laut Hebréerbrief,
Heiden und Juden der eine Weg iiber das endgiiltige Opfer Jesu gebahnt
wurde?)

Der Grundansatz Qorschots ist aufgrund nachvollziehbarer, iiberzeugender
Exegese zu begriiBen. Die Bedenken gegeniiber einer spekulativ-subjektiven
Auslegung sind zu teilen. Die notwendigen Konsequenzen, die sich aus
Oorschots korrekter Interpretation der paul. Grundaussagen fiir Israel als
Nation ergeben (erneute Staatsgriindung als conditio sine qua non und Erfiil-
lung atl. Prophetie), sollten jedoch in dem oben angedeuteten hermeneutischen
Rahmen in die Diskussion mit aufgenommen werden.

Hans F. Bayer

Heinz Warnecke. Die tatsdchliche Romfahrt des Apostels Paulus. Herausge-
geben von Helmut Merklein und Erich Zenger. Stuttgarter Bibelstudien 127.
2. Auflage. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1989. 164 S., DM 33,80

Manchmal tut es uns Theologen ganz gut, wenn uns ein AuBenseiter, ein
"Exot", die Dinge unseres Fachs zurechtriickt. Denn hiufig verstellen uns
langgewohnte Schemata, die Riicksicht auf theologische Schulen oder der
Zwang eines Systems den Blick fiir offenkundige Fragen und naheliegende
Losungen. Ob aber Heinz Warnecke, von Haus aus Betriebswirt und autodi-
daktischer Erforscher der homerischen Geographie, der ntl. Acta-Forschung
einen solchen Dienst erwiesen hat, ist mittlerweile mehr als fraglich. Ausge-
hend von seinen Kenntnissen im Bereich der historischen Geographie und
Nautik hatte er in seinem Buch "Die tatsichliche Romfahrt des Apostels
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Paulus" auf einige Fragwiirdigkeiten in der traditionellen Auslegung von Apg
27f. aufmerksam gemacht.

Ausgangspunkt seiner Uberlegungen ist die Bemerkung in Apg 27,27, nach
der das navigationsunfihige Schiff mit dem Apostel als Gefangenem an Bord
14 Tage lang "in der Adria" getrieben sei, bevor es an einer Insel namens
"Melité€" gestrandetist. Diese Insel wird gewohnlich mit dem heutigen "Malta"
identifiziert, wo es eine Reihe von auf jenes Ereignis zuriickgehenden Lokal-
traditionen gibt. Allein - Malta liegt siidlich von Sizilien und nicht in der
"Adria", die wir kennen. Und Malta liegt ca. 1000 km Luftlinie von Kreta
entfernt, weiter, als ein Havarist in so relativ kurzer Zeit bewiltigen konnte.

In drei Hauptteilen beschiftigt sich der Verf. I. mit der "Irrfahrt” (S.19-57),
IL. mit der "Insel Melité" (S.59-110) und III. mit dem "Mensch(en) auf Melité"
(S.111-156). Dabei bedient er sich antiken Quellenmaterials und schenkt auch
einigen Untersuchungen aus dem 19. Jh. Aufmerksamkeit. Sozusagen neben-
bei fallen fiir den Leser Informationen iiber antike Schiffahrt ab. Er ist von
dem Bemiihen geleitet, den Text als Bericht iiber ein historisches Ereignis
ernstzunchmen und Sackgassen, in die die moderne Exegese gefiihrt hat, durch
neue Losungen zu 6ffnen.

Erfreulich, méchte man zunichst urteilen. Erfreulich, daB einer die Texte
ernstnimmt, erfreulich, daB ein neuer Zugang versucht wird. Nur stellt der
interessierte Leser bald fest, daB Warnecke die antiken Texte offenbar doch
nicht so ernst nahm, sondern sie nicht selten so biegt, daB sie in sein Konzept
passen. Der ausfiihrlichste Nachweis dafiir wurde m.W. von Jiirgen Wehnert
gefiihrt (in: ZThK 87/1990, S. 67-99). Wehnert "zerpfliickt" Warneckes Hy-
pothese und weist unerbittlich auf die (nicht wenigen) Schwachstellen hin.
Seine Argumente hier zu wiederholen, wiirde zu weit fiihren. Sie sind leicht
im Original zugénglich.

Warneckes Theorie sei in wenigen Strichen dargestellt:

Nach seiner Ansicht befindet sich der von den Seeleuten eigentlich angesteu-
erte Winterhaften "Phoinix" nicht auf der Insel Kreta selbst (vgl. Apg 27,21),
sondern an der Siidkiiste Messeniens, also in Griechenland. Denn Paulus "warf
spiter auf See der Mannschaft vor, dennoch 'von Kreta aufgebrochen zu sein”"
(S. 29). Mit der Lokalisierung des messenischen "Phoinix" (das dann bei ihm
Phoinikus bzw. Pylos heiBt) hat Warnecke - wie mit anderen Lokalisierungen
(das gilt vor allem fiir die "Insel Melité") - Schwierigkeiten. Wie dem auch
sei: Als seine These trigt er vor, das Schiff sei bei der Anfahrt auf den
messenischen Hafen von einer herbstlichen Zyklone erfat und auf die west-
griechischen Inseln zugetrieben worden (S. 55). Die Schiffbruchsinsel findet
er in der westgriechischen Insel Kephallenia. Auch dafiir kann er keinen
direkten Beleg nennen, muB vielmehr auf (wie Wehnert meint: methodisch
unzulissige) Hilfshypothesen zuriickgreifen.

Was von der Lektiire des Buchs und der Rezension bleibt, ist ein doppelter
schaler Nachgeschmack: Einmal wegen des Scheiterns eines Versuchs, den
Bericht des Lukas als historisch glaubwiirdig zu nehmen und dabei entstehen-
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de offene Fragen (und die gibt es tatsdchlich!) sauber zu beantworten. Wehnert
hat das von seinem Ansatz her nicht notig. Wie leicht aber wischen wir
Theologen die einfachen Probleme mit einem kiihnen Satz vom Tisch!?
Griindliche historische Arbeit ist nétiger denn je - das lehrt uns gerade das
Beispiel Warneckes. Zum andern ist leider bezeichnend, wie theologischer-
seits mit Warneckes Arbeit umgegangen wird: Enthusiastischer Beifall 16ste
sich schnell in véllige Ablehnung auf. Es ist verstidndlich, daB Theologen
empfindlich reagieren, wenn sie auf eine Weise mit Seitenhieben versehen
werden, wie Warnecke es stellenweise tut (etwa S. 46). Aber das sollte unsere
Offenheit fiir sachliche Argumentation nicht schmalern. Dazu gehort, daB der
Forderer von Warneckes Arbeit, der Miinsteraner Neutestamentler Alfred
Suhl, den Verfasser gedringt hat, auf die im Manuskript urspriinglich vertre-
tene Auffassung von der Echtheit der "Pastoralbriefe" zu verzichten. Er
schreibt im Vorwort: "Zunichst litt die Erstfassung der Arbeit noch an einer
zu unkritischen Einschétzung der Pastoralbriefe, die Herr Warnecke fiir echt
halten wollte, nur weil er mit seiner Analyse von Apg 27f. die Authentizitit
ihrer Personalnotizen meinte folgern zu konnen, die er denn auch fiir seine
Rekonstruktion der tatséichlichen Romfahrt des Paulus positiv auswertete” (S.
13). Schade, daB man nicht mehr bereit scheint, auf Stimmen zu héren, die
liebgewordene Positionen und Hypothesen in Frage stellen! Sollten die Kriti-
ker nicht wirklich kritischer sich selbst gegeniiber sein?

So ist Warneckes Buch weniger ein Beitrag zur Erforschung der Romfahrt
des Paulus, als vielmehr eine Anfrage an den Umgang mit Texten und mit
Andersdenkenden.

Heinz-Werner Neudorfer

Weitere Literatur:

* Chrys Caragounis. Peter and the Rock. Berlin/New York: W. de Gruyter,
1990.
* F. Delitzsch. Der Hebrderbrief. GieBen: Brunnen, 1989 repr. 1857.

4. Zeitgeschichte und Archdologie:

Colin J. Hemer. The Book of Acts in the Setting of Hellenistic History.
Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1989. 482 S., DM 128,--

Inmitten einer nicht ablassenden Flut von Neuerscheinungen befinden sich
immer wieder Werke, die angesichts ihrer Originalitit und ihres echten
Vorantreibens neutestamentlicher Wissenschaft auffallen. Zweifelsohne ge-
hort das vorliegende Werk des friihzeitig verstorbenen britischen Forschers C.
Hemer zu dieser besonderen Gruppe.

Zweierlei zeichnet seine umfassende Studie zur Apostelgeschichte im
hellenistischen Kontext besonders aus: 1. Der VT, hat sich die auBerordentliche
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und verdienstreiche Miihe gemacht, neben vielen literarischen Quellen auBer-
halb des NT zahllose Inschriften, Papyri und Miinzen hinsichtlich ihrer
Relevanz fiir die historische Dimension der Apostelgeschichte iiber den bis-
herigen Forschungsstand hinausgehend zu durchforsten. Hemers eingehende
Beschiiftigung mit Inschriften sei mit folgendem Zitat angedeutet: "It may be
noted that Luke appears in general to be careful rather than careless in his
rendering of commonplaces, and small points of terminology could be illu-
strated from the inscriptions almost endlessly, if it were worth the labour of
collecting the references systematically” (107). 2. Hemer schwimmt gegen den
Strom einseitiger literar-, struktur- und formanalytischer Forschung. Sein
schlichtes Votum leuchtet ein: Form, Aufbau, Struktur, ja sogar Intention des
Autors sind richtungsweisende Datentriager; was letztendlich jedoch von
Bedeutung ist, ist der Inhalt und damit u.a. auch die historische Dimension
des in der Apg. Berichteten (vgl. 17): " . . .the trend away from them ’Hist.
Fragen’ is not due to decisive progress, but to the truncating of an unresolved
debate by a shift of interest." (Einfiigung des Rezensenten). Beeindruckend
ist, daB Hemer dennoch sowohl formale Aspekte als auch die Frage der
theologischen Intention des Verfassers gebiihrend beachtet.

Hemer widmet sich seinem Gegenstand mit Sachlichkeit, Umsicht und
unermiidlichem FleiB. In seiner Studie fallt ferner auf, daB ein fortlaufender
und fairer Meinungsaustausch mit Exegeten wie Haenchen, Conzelmann und
Liidemann stattfindet. Dabei schitzt der Vf. ihre sachlichen Beitriige hoch ein,
entbloBt jedoch in faktischer Kleinarbeit umso mehr die Ansichten, die ange-
sichts einer unsachgemiBen historischen Einschitzung des luk. Werkes der
Apg in viel zu geringem MaBe historische Glaubwiirdigkeit zuerkennen
wollen und es vorziehen, mehr oder weniger kreativ-redaktionelle Griinde fiir
die Entfaltung des fortlaufenden Lukastextes zu finden.

Das Fundament fiir einen sachlichen Umgang mit dem Werk des Historikers
und Theologen Lukas legt Hemer in einem Entwurf iiber das historiographi-
sche Umfeld des Lukas. Das Bild der zeitgenossischen Historiographie stellt
sich fiir Hemer in duBerst differenzierter Weise dar. Vereinfachende Meinung-
en iiber antike "unkritische" und moderne "kritische" Historiographie ver-
fliichtigen sich angesichts der faktischen Evidenz. Zwischen Josephus und
Thukydides etwa besteht ein betrichtlicher Unterschied hinsichtlich der Frage
der Historizitit ihrer jeweils berichteten Reden. Tatsache ist ferner, daB alle
uns zugingigen Historiker einen identifizierbaren Zweck verfolgen: Das
Schriftstiick soll z.B. 1. ethische Anleitung geben oder ein Vorbild sein; 2. den
Ruhm des Beschriebenen und Beschreibenden erweitern; 3. ein literarisches
Geschichtswerk darstellen, welches Formen epischer Poesie, der Tragddie
oder der Rhetorik enthilt; 4. dem Leser die personliche Auffassung iiber den
behandelten Gegenstand nahelegen oder 5. die Wahrheit ’so wie es wirklich
geschehen ist’ vermitteln. Wiinschenswert wiire in diesem Teil eine stiirkere
Differenzierung zwischen den Historikern, die vor, und denjenigen, die nach
Lukas wirkten.
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Fiir Hemer stellt sich somit lediglich die Frage, in welcher Gesellschaft
Lukas anzusiedeln ist: bei Historikern, die bemiiht waren, im Rahmen einer
leicht ersichtlichen Gesamtkonzeption gewissenhaft Bericht zu erstatten, oder
eher bei Historikern, die es z.B. mit der Qualitit ihrer verwendeten Quellen
nicht so ernst nahmen.

Um die Frage letztendlich beantworten zu konnen, wo Lukas anzusiedeln
ist, ist es notwendig, sein Werk im Gesamtkontext der hellenistischen Welt zu
erforschen. Mit der Einschrinkung auf den Kontext der hellenistischen Welt
nimmt sich Hemer vor allem den 2. Teil der Apg vor. (Der Rezensent W. Ward
Gasque, "The Historical Value of Acts", Tyndale Bulletin, 40, 1989, 136-157,
bemerkt zurecht daBl ein Ergénzungsband mit dem Titel The Book of Acts in
the Setting of Early Judaism vonnéten sei, welcher vor allem die historische
Qualitdt des ersten Teils der Apostelgeschichte [Apg 1-12 sowie 15] im
Kontext des zeitgendssischen Judentums eruiere).

Hemer geht diese komplizierte Frage von vierzehn verschiedenen Gesichts-
punkten an, wobei neben den obengenannten literarischen und nichtliterari-
schen Quellen auch die paulinischen Briefe von objektiver Bedeutung sind.
Der Vf. will damit das luk. Werk nach Indizien befragen, die entweder
Gewissenhaftigkeit und VerlidBlichkeit des Berichteten oder das Gegenteil
nahelegen. Einige wenige Gesichtspunkte seien im folgenden kurz angedeutet:

1. Wie steht es um den chronologischen Bezug von Detailaussagen zum
Milieu der Mitte des 1. Jahrhunderts? Beispiel: Apg 23,34; die Tatsache,
daB Felix einen Mann aus Zilizien verhort, paBt in die Zeit vor 72 n.Chr.,
als Zilizien und Judda zur Syrischen Provinz gehorten; spiter schuf
Vespasian eine separate Provinz Zilizien.

2. Wie steht es um besonderes Spezialwissen von Lokalgegebenheiten,
die nicht allgemein bekannt waren und voraussetzen, daB der Autor diese
Gebiete selbst besucht hat oder gute Quellen benutzte? Beispiel: Apg
17,23 beziiglich unbekannter Gotter (vgl. Pausanias); Hemer meint, der
Plural konnte in den verschiedenen Inschriften als verallgemeinernder
Hinweis gedeutet werden und verweist auf den (leider relativ unkriti-
schen) Historiker Diogenes Laertius (Vita Philos. 1.110, 3. Jahrh.
n.Chr.), der von t6 prosékonti the6 im Singular spricht (117).

3. Wie steht es um die internen Korrelationen nebensichlicher Details,
die in der Gesamtkonzeption der Apg keine Rolle spielen? Beispiel:
Philippus in Apg 8,40 und 21,8 ("Wir-Text"); eine Zeitspanne von 32
n.Chr. bis 57 n.Chr. ist anzunehmen. Diese latente Korrelation innerhalb
der Apg ist ein Hinweis auf situationsbedingte und nicht redaktionsbe-
dingte Berichterstattung.

4. Welche nebensichliche geographische Bemerkungen macht Lukas,
die unbewulBite Vertrautheit mit dem Gegensteand oder dem Gebiet
nahelegen? Beispiel: Der Wechsel des informellen areios pagos in Apg
17,19.22 zu areopagités in 17,34 ist typisch und kann durch viele
Parallelen dokumentiert werden.
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5. Wo befinden sich ’unnétige’ Besonderheiten in der Auswahl von
Details, die nicht in die theologische Gesamtkonzeption der Apg passen,
aber dennoch eine gewisse Funktion haben? Beispiele: Die Tertullusrede
in Apg 24,2-8: "The richly entertaining irony belongs to the situation.
Luke’s serious purpose did not exclude vitality and actuality" (207). Zur
Romreise des Paulus bemerkt Hemer: "The voyage to Rome is told with
a fullness of circumstantial detail which is not naturally explained by
theological motifs. Theological significance is by no means absent in the
narrative, but its extent and specificity goes far beyond anything suffi-
ciently explained in theological terms" (207).
6. SchlieBlich gibt es eine Anzahl von Details, die aufgrund des gegen-
wirtigen Wissensstandes noch nicht verifiziert werden konnen und damit
offen bleiben miissen. So z.B. Apg 12,10: die Topographie der petrini-
schen Gefingnisbefreiung; Apg 13,7: der sonst unbezeugte Prokonsul
Sergius Paulus. Sehr vorsichtig behandelt Hemer die Theudas Problema-
tik in Apg 5,34ff und kommt zu dem SchluB, daB das Problem weder
eindeutig erklidrbar ist, noch, angesichts der Evidenzlage, festes Indiz
gegen Lukas sein kann. Der Vf. erwigt die Moglichkeit verschiedener
Personen mit demselben Namen bei Lk und Josephus, da es eine ganze
Reihe von Belegen fiir die hauptséchlich jiidische Beliebtheit des Na-
mens gibt (vgl. 225); Hemer resiimiert: "The fact that Luke’s background
information can so often be corroborated may suggest that it is wiser to
leave this particular matter open rather than to condemn Luke of a
blunder” (163).
Mit den Ausfiihrungen verfolgt Hemer nicht die Absicht, die historische
Glaubwiirdigkeit der Apg zu 'beweisen’. Sie zeigen jedoch (219), daB Lk mit
hist. Details grundsitzlich vorsichtiger umgeht als etwa Josephus (numerische
Ubertreibung und Selbstverteidigung).

Fragen hinsichtlich des Bezugs zwischen der Apg und den paul. Briefen
spitzen sich auf das Problem zu (279), ob Apg 16,6 und 18,23 mit *Galatien’
die rom. Provinz oder eine Landschaft im Norden Kleinasiens bezeichnet (vgl.
Gal 4,13/Apg 13-14). Hier meint Hemer (vor allem bez. Apg 16,6) mehr oder
weniger definitiv sagen zu konnen, daB angesichts des Quellenbefundes
auBerhalb der Apg das Siid-Galatien der rom. Provinz gemeintist (phrygisches
und galatisches Land als eine Einheit). Hemer fordert Vertreter der Nord-Ga-
latien Theorie auf, eine epigraphisch und historisch geschlossene Priisentation
vorzulegen, die zudem dem gemeinsamen Befund aus Gal und Apg am
einfachsten gerecht wird. Hemer stellt fiir diesen Gegenentwurf lediglich eine
Bedingung: " . . . let us have no more argument from sceptical dogma" (307).

Da Hemer die neuere redaktionskritische Arbeit von Wehnert zu den
"Wir-Passagen’ (J. Wehnert, Die Wir-Passagen der Apostelgeschichte. Ein
lukanisches Stilmittel aus jiidischer Tradition. Géttingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 1989) noch nicht kannte, ist die Frage der Verfasserschaft und der
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Quellen in Auseinandersetzung mit Wehnert weiterzufiihren. Wehnert, seiner-
seits, wird sich mit Hemers Details beschiftigen miissen.

In zwei Appendizes werden die Themen "Speeches and Miracles in Acts",
415-443 (vgl. zusitzlich noch C. Hemer, "The Speeches of Acts: I, The
Ephesian Elders at Miletus", Tyndale Bulletin, 40, 1989, 77-85 und idem, "The
Speeches of Acts: II, The Areopagus Adress", Tyndale Bulletin, 40, 2, 1989,
239-259) sowie "The *God-fearers’", 444-447, gesondert behandelt. Ausfiihr-
liche Indizes zu biblischen Stellen, antiken nichtliterarischen Quellen, litera-
rischen Quellen, Ortsnamen und modernen Autoren sind besonders hilfreich,
da Hemers Arbeit als wichtiges Nachschlagewerk vor allem bez. der nichtli-
terarischen Quellen fiir die Beschiftigung mit der Apg auch unter denjenigen
aufgenommen werden wird, die in Einzelfragen mit Hemer nicht iibereinstim-
men konnen. Das Buch ist ferner als lexikalische Ergidnzung zu gingigen
Waorterbiichern sehr hilfreich. Es fehlt bei einem derartigen 'Nachschlage-
werk’ ein Index griechischer und lateinischer Begriffe.

Nicht zuletzt sei dem Herausgeber der postum erschienenen Arbeit, Conrad
H. Gempf, gedankt, der dieses wohl bedeutendste und empfehlenswerteste
Werk der Actaforschung in den letzten Jahrzehnten fiir die Drucklegung
vorbereitet und somit der Fachwelt und allen Interessierten zugéngig gemacht
hat. Eine Broschurausgabe wire im Interesse der Studenten besonders wiin-
schenswert!

Hans F. Bayer

Markus N.A. Bockmuehl. Revelation and Mystery in Ancient Judaism and
Pauline Christianity. WUNT 2/36. Tiibingen: Mohr-Siebeck, 1990. xvi + 310
S., DM 98,--

Diese Studie iiber "Offenbarung und Geheimnis" im Judentum und bei Paulus
wurde 1987 von der University of Cambridge als Dissertation angenommen,
fiir die Veroffentlichung wurde als 11. Kapitel ein "Postscript to Paul" hinzu-
gefiigt, in dem 2Thess, Eph, Rom 16,25ff und den Past behandelt werden. B.
will der Frage nachgehen, wie Offenbarung in den Texten des Judentums und
des Neuen Testaments "funktioniert”, und konzentriert die Antwort auf das
Motiv der Offenbarung von gottlichen Geheimnissen. Teil I behandelt die
jlidische Evidenz - apokalyptische Lit., Qumran, Philo, Josephus, die Targu-
mim und die griechischen Versionen, friihrabbinische Lit. - Teil II das "pau-
linische Christentum": Offenbarung bei Paulus, die Briefe nach Korinth und
Rom (mit dem Schwerpunkt auf der Korintherkorrespondenz), Kolosserbrief,
Postscript. Das Buch schlieBt mit einer ausfiihrlichen Bibliographie (44 S.)
und Stellen-, Autoren- und Stichwortverzeichnissen.

Dierelevanten friihjiidischen und paulinischen Aussagen werden mit groBer
Umsicht und guter Literaturkenntnis ausfiihrlich behandelt, wobei, bedingt
durch die Fiille des zu bewiiltigenden Materials, einer referierenden Erklirung
ein groBeres Gewicht zukommt als einer eingehenden exegetischen Analyse.
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Dies zeigt sich bei der Bewertung von 11QTemple (S. 50-52): Weil die
Diskussion um den Ursprung, Charakter und Gebrauch dieses Dokuments
noch nicht abgeschlossen ist, kommt es zu keiner Bewertung seiner Relevanz
fiir das Thema; ein Versuch, durch einen eigenen Beitrag die Diskussion
voranzutreiben, unterbleibt.

Als Ergebnis der Arbeit hilt B. folgendes fest (S. 225ff): Fiir den jiidischen
Bereich findet sich einerseits die These, dal man nach dem Exil aufgrund des
angenommenen Riickzugs des Geistes und des Verschwindens der Prophetie
zogerte, auBerhalb der Tora von Offenbarung zu sprechen. Andererseits finden
sich zahlreiche Belege fiir die Uberzeugung, daB Gott trotzdem weiter redet -
durch inspirierte (exegetische oder visionire) Einsichten von Auslegern der
Schrift. Solche Offenbarungen teilen die soteriologischen Geheimnisse des
Himmels - verbunden mit dem Anliegen der Theodizee oder dem Anliegen,
den eigenen Platz in der Geschichte zu finden - oder halakhische Geheimnisse
mit, die eine diesem Platz entsprechende Lebensweise bestimmen.

Paulus steht zu diesem Offenbarungsverstindnis in Kontinuitit und Dis-
kontinuitdt. Die Kontinuitiit besteht in der logischen Symmetrie: Wie im
Judentum findet sich auch bei Paulus die dreidimensionale Perspektive von 1.
vergangenem Heilsereignis (Exodus) mit konstitutiver Offenbarung (die Mose
gegebene Tora), 2. gegenwirtige offenbarte Entwicklung der vergangenen
Offenbarung durch Tradition und Interpretation, 3. zukiinftige und abschlie-
Bende Offenbarung des Messias bzw. der Konigsherrschaft Gottes. Paulus gibt
das apokalyptische Muster von Offenbarung als Mitteilung in der Jetztzeit und
Implementierung in der kommenden Welt also keineswegs auf, aber er modi-
fiziert es im Licht des in Jesus Christus und dem Evangelium geschehenen
Einbruchs von Gottes eschatologischer Gerechtigkeit in die Gegenwart.

Die drei temporalen Dimensionen des Judentums bleiben bestehen, erfah-
ren jedoch eine christozentrische Neudefinition. Gott hat seine Gerechtigkeit
in den geschichtlichen Ereignissen des Opfertodes Jesu und seiner Auferste-
hung offenbart. Im Evangelium offenbart Gott damit, gleichzeitig, die Heils-
bedeutung Christi im Glauben fiir Juden und Heiden. Die Offenbarung des
Evangeliums wurde den Aposteln gegeben und wird in der Gegenwart in seiner
Verkiindigung kerygmatisiert. Weitergehende prophetische Offenbarungen
werden genannt und auf den Geist zuriickgefiihrt (das Wort der Weisheit bzw.
der Erkenntnis, 1Kor 12,8, bleiben unerwihnt), haben jedoch keine perma-
nent-grundlegende Bedeutung (ein Satz, dem ich zustimme, der aber ausfiihr-
licher begriindet werden miiBte). Die letzte Offenbarung von Jesus Christus
als Erloser und Richter steht noch aus.

Die Apostel haben von Gott eine Offenbarung von Geheimnissen auf zwei
Ebenen erhalten: das Geheimnis der Heilsabsichten Gottes, wie sie im Evan-
gelium von Christus zusammengefaBt sind, und besondere Aspekte des gott-
lichen Heilsplans fiir das Eschaton. Solche die Zukunft betreffenden Geheim-
nisse werden mit groBer Zuriickhaltung, unter Verwendung traditioneller
Sprache und mit sorgfiltigem Schriftbeweis, offenbart. Mystische Offenba-
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rungen von Geheimnissen werden als Erfahrungsméglichkeiten genannt, je-
doch auf den Bereich der privaten Kontemplation beschrinkt. So griindet
Paulus seine Autoritiit fiir die Offenbarung eines bestimmten Geheimnisses
auf eine Vision. Neue Offenbarung wird auf dem Hintergrund der Schrift und
bekannter Tradition entfaltet.

Konsequenzen fiir das Gesetzesverstiandnis von Paulus werden am Ende
nur kurz angedeutet (S. 229). Hier kann man in Aufnahme der Ergebnisse von
B. zu weiterreichenden Aussagen kommen. Wahrscheinlich lieBen die Bestim-
mungen von Cambridge betr. des Umfangs der Dissertation eine Diskussion
christlicher Prophetie, die auf S. 144f nur kurz gestreift wird, nicht zu; hier
wiinscht man sich mehr Auskunft, nicht zuletzt wegen der Aktualitit dieses
Themas und der damit gegebenen Problematik. Schade, daB der Befund der
in der Kritik umstrittenen Paulusbriefe (Eph!, 2Thess, Past) nicht doch fiir die
Analyse der paulinischen Theologie beigezogen wird, zumal B. im Blick auf
die Einleitungsfragen zu diesen "Antilegomena’ nicht dem kritischen Konsens
zu folgen scheint (S. 194 Anm. 1). Die Studie ist nur fiir Spezialisten verstind-
lich, wird von diesen jedoch sicher als kompetente Behandlung eines wichti-
gen, vernachlidBigten Themas geschitzt werden. In einer JET-Rezension sollte
die Tatsache Erwihnung finden, daB die Arbeit der Mutter und dem Andenken
des Vaters Klaus Bockmiihl gewidmet ist.

E.J. Schnabel

Weitere Literatur:

* H.W. Tajra. The Trial of St. Paul. A judical Exegesis of the second Half of
the Acts of the Apostles. Tiibingen: J.C.B. Mohr (Siebeck), 1989,

5.NT Theologie:

Jirgen Becker. Paulus. Der Apostel der Vilker. Tiibingen: Mohr-Siebeck,
1989. vii + 524 S., DM 48,--

Die Paulusmonographie des Kieler Neutestamentlers Jiirgen Becker ist in
mehrfacher Hinsicht ein "Ereignis" der neutestamentlichen Forschung. Seit G.
Bornkamms "Paulus” (1969, 6. Aufl. 1987) ist dies die erste deutsche Gesamt-
darstellung der Vita und Theologie von Paulus, die aufgrund vieler neuer
Fragestellungen lingst fillig war. Zweitens wird man (nach Schlatter!) wohl
vergeblich nach einer iiber 500 S. umfassenden theologischen Monographie
suchen, in der vollstindig auf den gelehrten FuBnotenapparat und auf eine
Diskussion der spezialisierten Sekundarliteratur verzichtet wird (es gibt nicht
einmal eine Bibliographie).

Drittens konzentriert sich das Buch, was in der zeitgendssischen Aneignung
gerade bei Paulus nicht selbstverstindlich ist, auf eine geschichtliche Darstel-
lung des Lebens und Lehrens von Paulus. Konkret heiBt das: "Paulus soll
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konsequent entwicklungsgeschichtlich dargestellt werden, soweit das nur die
Quellen irgendwie zulassen. Das bedeutet u.a., daB} ein Paulusbrief an seinem
geschichtlichen Ort fiir sich gedeutet wird" (S. 3). So soll einer schnellen,
selektiven Instrumentalisierung des Apostels ein Korrektiv entgegengesetzt
werden. Der Vorteil dieses Ansatzes liegt auf der Hand: Das Ineinander von
Leben und Wirken, von Mission und Theologie wird deutlich. B. geht von der
Uberzeugung aus, daB Paulus "bei aller Konstanz in einigen entscheidenden
Grundfragen eine Entwicklung durchgemacht hat"; deshalb "heiBt Paulus
verstehen, in das Werden seiner Theologie und in ihre Entfaltung sehen” (S.
4). Er kennzeichnet die Entwicklungsstadien der paulinischen Theologie mit
den Stichworten Erwihlungstheologie (1Thess) - Kreuzestheologie (1/2Kor)
- Rechtfertigungstheologie (Gal, Phil 3, Rom). Die Wandlungsfihigkeit des
Apostels wird mit der Tatsache erkldrt, daB Paulus sich als Missionar und
Theologe den an ihn herantretenden Herausforderungen stellt (S. 395). Weil
nach B. die Anfiinge der theologischen Existenz des Apostels im (als visioni-
res Widerfahrnis interpretierten) Damaskusereignis (S. 83) liegen - eine Sicht,
die sich in der Paulusforschung nicht zuletzt infolge der Dissertation des
Evangelikalen S. Kim immer mehr durchzusetzen scheint -,lassen sich in der
Theologie des Paulus "elementare Linien und Grundentscheide" feststellen,
die von einem "gemeinsamen Denkansatz" herkommen (S. 395). Deshalbkann
B. in einem letzten groBen Kapitel systematisch die "Grundziige paulinischer
Theologie" darstellen. &

Die Monographie hat acht Teile. Nach einem knappen Uberblick iiber die
urchristlichen Zeugnisse von Paulus und der Klirung chronologischer Fragen
behandelt B. die vorchristliche Geschichte von Paulus (34-59), seine Berufung
zum Volkerapostel (60-86), seine Zeit als Missionar und Theologe in Antio-
chien (87-131), die Anfinge der selbstindigen Missionstitigkeit (132-159,
1 Thess), die Missionierung in Ephesus und in der Asia (160-197), die Diskus-
sion mit der Gemeinde in Korinth (198-254, 1/2Kor), das Phinomen der
Missionsgemeinden als Hausgemeinden (255-270), die Kollektenreise (271-
285), die Diskussion mit den galatischen Gemeinden (286-321, Gal), die
Gemeinde in Philippi (322-350, Phil), den Brief an die rémische Gemeinde
als Testament des Apostels (351-394, Rom), Grundziige paulinischer Theolo-
gie (395-478) und Paulus als Mirtyrer (479-507). Knappe Personen- und
Ortsnamenregister sowie ein Register ausgewihlter ntl. Stellen schlieBen sich
an (ein Stichwortregister fehlt leider). Die Darstellung ist fliissig und auch fiir
Nichtspezialisten lesbar geschrieben. Hier erweist sich die Konzentration auf
Paulus selbst als vorteilhaft.

Wer wie B. die Apostelgeschichte als historische Quelle nicht wirklich
ernstnimmt, macht sich bei der Darstellung des Lebens und der Mission von
Paulus von eigenen Rekonstruktionen abhiingig. Apg 23,12-28,31 ist fiir B.
eine imposante Konstruktion, die aber "weit vom wirklichen Geschehen
entfernt” ist (S. 502) - eine Aussage, die voraussetzt, daB man das wirkliche
Geschehen selbst kennt. Trotzdem kritisiert B. die "reine Kombinatorik der
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Historiker" (S. 503)! Fiir die sich dehnende Haftzeit konstatiert er ein "rechts-
historisches Gestriipp" (S. 504). Wenn Wunder auf den Reisen gottbegnadeter
Miinner zum "Repertoire antiker romanhafter Literatur iiber solche Gestalten”
gehoren (S. 504) und deshalb die Melité-Episode Apg 28,1-10 unhistorisch
ist, konnen "gottbegnadete Manner" nie Wunder tun.

Die Analyse der theologischen Entwicklung von Paulus hiingt natiirlich von
der Chronologie der Paulusbriefe ab. B. datiert den Gal nach 1Kor, dem
"Trénenbrief" aus 2Kor, Phlm und Phil, nach Gal folgte der "Verséhnungs-
brief" aus 2Kor und R6m. So reiht sich Gal mit Phil 3 und R6m in das dritte
Entwicklungsstadium der Rechtfertigungstheologie ein. DaB Gal nach 1/2Kor
geschrieben wurde, ist nicht einmal kritischer Konsens. Wenn man die chro-
nologische Reihenfolge 1/2Kor - Gal - Rom voraussetzt, ergibt sich ein anderes
Bild: fiir die von B. nachgezeichnete Entwicklung eine Zickzacklinie. Und
wer mit britischen evangelikalen Neutestamentlern (Bruce, Marshall) Gal
noch vor 1/2Kor datiert, erhilt noch einmal ein anderes Bild. Wenn 2Thess,
Eph, Kol und die Pastoralbriefe aus der Darstellung ausgeblendet werden,
bleiben wichtige Aspekte der Christologie und der Ekklesiologie unberiick-
sichtigt.

Zu Einzelaussagen wire manches anzumerken. Ein Hinweis auf den Ab-
schnitt 14.3 "Der Siinder, das Gesetz und der Tod" (409-423) mége geniigen.
Bei der Begriffsbestimmung von Siinde S. 409f - Siinde ist "eine verkehrte
Grundeinstellung zum eigenen Leben und zur Wirklichkeit iiberhaupt (Rom
7,10; 8,5)" - fehlt die fiir Paulus fundamentale Gesetzesiibertretung: Paulus
erscheint hier mehr als Philosoph denn als ehemaliger Pharisier. B. schlieBt
sich der Auffassung an, nach der jede Tat selbstwirksam ist, und Gottes
Tétigkeit nur im Aufrechterhalten dieses Prozesses besteht (S. 411). Aber: Der
Tat-Folge-Zusammenhang ist in den Kontext des Bundes zu stellen - dann ist
diesem Nexus auch das Werturteil iiber die Siinde nicht fremd!! Bei der
Darlegung des Begriffs der Siinde bei Paulus unterscheidet B. nicht zwischen
Aussagen, die das Leben vor der Bekehrung betreffen und Aussagen, die von
Siinde der Gerechtfertigten sprechen; problematisch ist das Urteil, was Siinde
sei hinge "entscheidend und vorrangig von der Person des Titers und seiner
inneren Einstellung ab” (S. 414).

In der Gesetzesfrage sieht B. keine Entwicklung bei Paulus (S. 419): Die
Unterschiede sind nur polemische Akzente. Das Gesetz hat nach B. fiir Paulus
nur dem Siinder gegeniiber Aufgaben und gehért systematisch zur paulini-
schen Auffassung von der Siinde, da es keinen besonderen Platz als Heilsord-
nung besitzt (S. 416). Angesichts der neueren Diskussion zum friihjiidischen
und paulinischen Gesetzesverstindnis muB man hier doch viel differenzierter
argumentieren. Einseitig ist auch die Bemerkung, die paulinische Predigt
kenne keine Gesetzesauslegung mehr, die Tora werde, weil sie nicht mehr
Norm sei, einfach nicht mehr beachtet (S. 417). Deshalb ist das AT fiir Paulus
"nirgends mehr als solches heilige Autoritit fiir ethisches Handeln"; es kann
allerdings - wie auch Aspekte des heidnischen Ethos! - "bei der Suche nach
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dem allgemein Humanen . . . benutzt werden" (S. 462). Im Blick auf die
positiven Aussagen iiber das Gesetz (1Kor 7,19; Rom 3,31; 7,7.12; 8,4) stellt
sich fiir B. die Alternative, daB Paulus seine Meinung revidiert, oder diese
miissen, wenn "das paulinische Denken einheitlich und ohne Inkonsequenz
bleibt" (S. 421), anders verstanden werden. B. sieht entscheidende Hinweise
fiir die zweite Moglichkeit. Eine andere Alternative sieht er nicht: daB die
"negativen" Aussagen anders interpretiert werden konnen, so daB sich ein
"positives"” Gesamtbild ergibt.

E.J. Schnabel

Roland Gebauer. Das Gebet bei Paulus: Forschungsgeschichtliche und exe-
getische Studien. GieBen/Basel: TVG Brunnen, 1989. 393 S., DM 39,--

Das vorliegende Buch, urspriinglich eine Erlanger Dissertation (WS 1987/88),
widmet sich einem Thema von exegctischer und zugleich praktischer Rele-
vanz. Die Chance, die in solch einem Thema liegt, hat Gebauer wahrgenom-
men. So AuBert er im SchluBteil der Arbeit seine Uberzeugung, "daB Exegese
nicht um ihrer selbst willen erfolgt, sondern letztlich der Verkiindigung des
Evangeliums mit dem Ziel der Weckung, Erhaltung und Forderung des
Glaubens durch Gott dient" (S. 230). Und er folgert aus seinen Ergebnissen
"vier bedenkenswerte Gesichtspunkte fiir heutige Gebetstheologie und -pra-
xis" (S. 231): 1) Paulus, der nicht nur als Theologe, sondern als Beter eine
Herausforderung fiir uns Christen ist, zeigt uns Gebet als Ausdruck gelebten
Glaubens an den lebendigen Gott. 2) Bei Paulus steht das Dankgebet im
Vordergrund, ohne jedoch einseitig betont zu sein: "Wo Dank und Lob
iiberbetont werden, droht die Christenheit in die Gefahr des Enthusiasmus zu
verfallen, der meint, bereits alles zu besitzen . . . - wo Bitte und Fiirbitte Lob
und Dank verdringen, drohen die Gldubigen das zu vergessen, was ihnen in
Christus geschenkt ist”" (S. 232). 3) Gebet bei Paulus kreist nicht um eigene
Belange, sondern ist gemeindebezogen: "Entsprechend wird christliches Ge-
bet primidr um Mission und Evangelisation, um Diakonie, Seelsorge und
Nichstenliebe kreisen” (S. 232). 4) Gebet bei Paulus stellt sich als Funktion
seines Apostolats dar. Folgerung: "Geistliche, die das Gebet vernachlissigen,
miissen sich deshalb fragen lassen, ob sie damit nicht Eigenmichtigkeit und
Willkiir in ihrem Amt Vorschub leisten und es auftragsgemiB ausiiben"” (S.
233). DaB in einer wissenschaftlichen Arbeit die Praxis in dieser Weise ins
Blickfeld kommt, scheint mir auch hermeneutisch wichtig zu sein: Die wis-
senschaftliche Arbeit erfolgt auf diese Art sachgemiB, indem sie der Intention
ihres Gegenstandes gerecht zu werden sucht. Wissenschaftlich-exegetische
Arbeit, die mit dem Verstehen des vom urspriinglichen Autor Gemeinten auf
der semantischen Ebene abbricht, erweist sich dagegen als unsachgemaB.
Denn die biblischen Texte intendieren (nicht weniger, aber) mehr, als nur
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intellektuell "verstanden" zu werden. Der biblisch-hebriische Erkenntnisbe-
griff geht weiter, und zwar in die Richtung, in die die vorliegende Arbeit weist.

In einem ersten, auBerordentlich umfangreichen Teil wird die bisherige
Forschungsgeschichte zum Thema "Gebet bei Paulus” referiert und zusam-
mengefaBt (S. 1-110, dazu FuBnoten S. 235-278). Damit besteht ein wesent-
licher Teil der Dissertation aus einem Nachzeichnen bisher geleisteter Arbeit.
Sehr griindlich werden die verschiedenen Phasen der Forschung sowie die
erarbeiteten Themen herausgearbeitet und im Ergebnis iibersichtlich zusam-
mengefalit.

Der exegetische Hauptteil des Buches (S. 113-198, dazu FuBnoten S.
279-340) behandelt ausgewihlte, relevante Texte (2Kor 12,8; 2Kor 6,2; R6
7,24f; R6 8,15f; Ro 8,26f; Ro 15,30-33; Phil 1,3-11) in problembezogener
Analyse. Die Kriterien der Auswahl werden im einzelnen erliutert (S. 111).
Theologiegeschichtlich bedingten Fragestellungen, die von der weiteren For-
schungsgeschichte iiberholt wurden, und Problemen, die durch die bisherige
exegetische Diskussion weithin geklirt wurden, geht der Vf. nicht mehr nach.
Die Ergebnisse der Untersuchungen werden in einem abschlieBenden dritten
Teil (S. 199-233, dazu FuBnoten S. 341-354) iibersichtlich zusammengefaBt,
némlich: 1) Paulus betet zu Gott, nicht zu Christus. 2) Paulus thematisiert
Gebetserhdrungen an keiner Stelle. 3) Das Damaskuserlebnis bedeutet fiir
Paulus den Beginn seines christlichen und apostolischen Betens. 4) Nur unter
Gebet kann Paulus seinen apostolischen Dienst ausiiben. 5) Paulus pflegt vor
allem drei Gebetsarten: Dankgebet, Bittgebet, Lobgebet. 6) Formgeschichtlich
fallen in den Paulusbriefen folgende Elemente auf: die ’einleitenden Gebets-
berichte’ und das ’Briefgebet’. 7) Alle wesentlichen Bereiche der paulinischen
Theologie spielen in sein Gebet inhaltlich hinein (betroffen sind Theologie,
Christologie, Pneumatologie, Anthropologie, Ethik, Ekklesiologie und Escha-
tologie). 8) SchlieBlich wird versucht, eine umfassende Einordnung des Gebets
in die Theologie des Paulus vorzunehmen.

An einigen Stellen warfen die Ausfiihrungen beim Rezensenten Fragen auf.
Auf S. 59 wird eine Arbeit K. Niederwimmers zu Ro 8,26f referiert und dabei
darauf hingewiesen, der Apostel sei "mittels der jiidischen Paraklet-Tradition
und des gnostischen Pneuma-Mythos" (!) zu seiner Interpretation gelangt.
Letzteres wird so stehengelassen und lediglich kritisiert, daB Niederwimmer
aus RO 8,26f eine prinzipielle Unfihigkeit des Menschen zum rechten Gebet
herausliest. Sehr bedauerlich ist, daB in dieser Monographie zum Thema
"Gebet’ vor allem die Evidenz des Epheserbriefes, aber auch des Kol, 2Thess
und der Pastoralbriefe ausgeklammert ist. Auf diese in der Forschung umstrit-
tenen Briefe wird allenfalls durch Referenzen in Doppelklammern verwiesen
(S. 191, 202, 213, 217, 220). M.E. ginzlich unnétig wird S. 140f eine
vermeintliche Diskrepanz zwischen der Theologie des Paulus und des Kolos-
serbriefes angedeutet. Im Blick auf eine biblische Emeuerung der Theologie
wire es gut, wenn der deutsche kritische Konsens nicht immer schon die
Grenzen vorgeben diirfte, innerhalb deren wissenschaftliche Paulusstudien
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erfolgen konnen. Wire es im Interesse einer biblischen Erneuerung der
Theologie nicht der Miihe wert gewesen, in den iibrigen paulinische Verfas-
serschaft beanspruchenden Briefen die Aussagen zumGebet detailliert mit zu
untersuchen? MuBl man darauf nun wieder Jahrzehnte bis zur néichsten Mono-
graphie zum Thema warten? Und noch ein kleiner Hinweis: Auf S. 212 findet
sich der nicht niher begriindete, miBverstindliche Satz: "Im Gebet findet der
Glaubende in unmittelbarer Weise zu Gott und damit zu sich selbst." Dall
Gebet der Selbstfindung dienen soll, geht aus den vorangehenden Exegesen
nicht hervor. Im Grunde wiirde dies auch folgender klarer Aussage des Vf.
widersprechen, mit der er eine anthropozentrische Gebetsinterpretation ab-
lehnt: "Insofern ist unter Berufung auf Paulus allen modernen (Fehl-)Deutun-
gen zu widersprechen, die etwa das Gebet als ’Einiibung auf die Reflexion der
Erfahrung’, als Erhaltung einer ’Illusion’ oder als ’innere Sammlung in der
Tiefe’ interpretieren” (S. 231).

Insgesamt hat Gebauer ein niitzliches Buch vorgelegt, an dem keine kiinf-
tige Arbeit iiber das Thema Gebet nach dem Neuen Testament vorbeigehen
kann.

Helge Stadelmann

Julius Schniewind/Otto Michel. Vollmacht. Hg. O.S. von Bibra. Neuhausen-
Stuttgart: Hinssler, 1988. 50 S., DM 6,80

Dieses Buch beinhaltet einen Vortrag von Schniewind iiber *Vollmacht’ aus
dem Jahr 1937 und einen erginzenden Beitrag von Michel, wobei der Ansatz
von Schniewind besprochen und das Thema vertieft wird. Dieser Band wurde
herausgegeben, weil *Vollmacht’ (exousia) oft allzu begrenzt betrachtet wird.
Nach Schniewind vertraut Gott seine volle Macht der Gemeinde an:

" Exousia - das heiBt: die volle Macht Gottes. Und die Kirche soll diese

Macht haben! Es ist die Vollmacht des ewigen Richters selbst: die

Vollmacht seines Geistes.

Gottes eigene Macht, die stiirker ist als alle Macht des Feindes, als alle

Macht, die sich ihm entgegenstellt: die Macht Gottes, die im Himmel

bannt und lost - diese Vollmacht gibt er seiner Gemeinde.

Gottes eigene Macht in ihrer Fiille wird uns anvertraut! Wer sollte sich

nicht fiirchten?!" (S. 9)
Schniewind behandelt "Vollmacht" im Blick auf (1) "Verkiindigung und
Geist", (2) "Vergebung und Gericht", (3) "Gebet und Wunder", (4) "Sieg
Gottes und sein Werk", und (5) "Charisma und Amt". Bibelaussagen iiber
Zeichen, Wunder und Heilung im Neuen Testament sind fiir ihn "Weisungen,
vor denen es kein Zuriickweichen gibt" (S. 19). Er schreibt von der "Charis-
matik der Handauflegung" (S. 24, Fn. 1) und ist der Meinung, daB Charismen
und Wunder nicht zeitlich begrenzt waren (S. 19-20). Aus Schniewinds
Markus-Kommentar zitiert von Bibra erginzend: "’ Die Zeichen sind also kein
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Vorrecht der Apostel ([Markus 16] V. 20), sondern sie sind noch in der
Gemeinde lebendig’ (Markus-Kommentar, S. 297f)" (S. 20, Fn. 1)

Michel betont in seinem Ansatz, daB Vollmacht in Verbindung mit Heili-
gung verstanden werden soll. Heiligung schlieBt sowohl Anbetung, Danksa-
gung und Hingabe an Gott (S. 29), als auch die Heiligung des Namens Gottes
(S. 36) als notwendige Voraussetzungen - oder begleitende Merkmale - der
Vollmacht ein.

Michel stimmt mit Schniewind iiberein, daB Gott immer "zu einer bestimm-
ten Aufgabe" ruft. Fiir solche Aufgaben hat jeder Christ sein Charisma (S. 48).
"Die Mdglichkeiten und VerheiBungen des Geistes" sollen "biblisch realis-
tisch" verstanden werden (S. 48). Michel schreibt weiter: "Was manchmal wie
eine Grenziiberschreitung iiber biirgerliche Normalitit hinaus aussieht, kann
unter Umstinden noch zum Zeichen eines besonderen Ergriffenseins werden"
(S. 48). Er beschreibt die "Rettungsarche" in Méttlingen, wo durch Handauf-
legung durch berufene Briider aus bauerlichem Hintergrund Heilung geschieht
als Beispiel, "wie tief sich der Geist Gottes herabbeugt" (S. 50).

Die Tatsache, dal Heilung und Wunder heute geschehen, ist nicht zu
leugnen. Aber die Souvernitit Gottes in der Heilsgeschichte wird allzuwenig
beachtet, wenn Schniewind schreibt, " . .. wer zum Glauben kommt, dem
"folgen’ Zeichen auf seinen Glauben" (S. 20, Fn. 1, aus seinem Markus-Kom-
mentar, S. 197f). Die Fragen von Paulus in 1. Kor. 14,29-30 (unter anderen:
"Sind alle Wundertiiter? Haben sie alle Gaben, gesund zu machen?") als auch
die Frage der heilsgeschichtlichen Einordnung der Zeichen und Wunder als
Norm fiir heute miissen ernstgenommen werden.

Aufgrund von Matt. 28,18-20 sollte die Gemeinde in einer lebendigen
Verbindung mit Christus Jiinger machen, taufen und lehren, weil Christus alle
exousia im Himmel und auf Erden empfangen hat und weil Er in Seiner
Gemeinde bis an der Welt Ende bleibt. Es ist deshalb festzustellen: Diese
Vollmacht zur Verkiindigung ist nicht eine iibertragene, verselbstindigte
Vollmacht, sondern die dauernde Gegenwart Christi in seiner Gemeinde, wie
Schniewind schreibt: "Die ekklesia hat die Vollmacht zur Verkiindigung . . ."
(S. 15) und "Die Verkiindigung ist Kraft des Heiligen Geistes und Gegenwart
des Messias . .. " (S. 14).

James Anderson

Jahrbuch fiir Biblische Theologie (Band 4, 1989): "Gesetz" als Thema Bibli-
scher Theologie. Hrsg. 1. Baldermann u.a. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener
Verlag, 1989. 360 S., DM 64,--

Der vierte Band des Jahrbuchs fiir Biblische Theologie, das sich der Notwen-
digkeit verpflichtet weiB, auf die groBen Themen der Theologie immer wieder
neu Antworten zu geben, behandelt das Thema "Gesetz" als Verhiltnisbestim-
mung von AT und NT, aber auch als "soteriologische und ethische Grundfrage,
zu welchem Tun und Lassen Israel und die Heidenvélker vor Gott bestimmt
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sind" (O. Hofius, P. Stuhlmacher, S. 5). Unter der Uberschrift "Zur biblischen
und friihjiidischen Tradition und Theologie des Gesetzes" stehen acht Beitri-
ge. AnschlieBend tragen U. Luz und M. Hengel "Zur biblisch-theologischen
Diskussion" bei.

Werner Schmidt schreibt iiber "Werk Gottes und Tun des Menschen" (S.
11-28). Er sieht in dieser Polaritiit die Antwort auf die Frage, wo das AT "bei
der Deutung menschlicher Erfahrung in Vergangenheit, Gegenwart oder
Zukunft" eine dem beriihmten hermeneutischen Diktum Luthers entsprechen-
de Unterscheidung von Gesetz und Evangelium trifft (S. 12). Nach einer
Befragung der verschiedenen atl. Uberlieferungsbereiche hilt Sch. als "Grund-
zug" fest, daB Gottes VerheiBung, Rettung und Fiirsorge allen Gesetzen
vorausgeht. Dieser Grundzug ist schon im Exodusbuch und im Dekalog
festzustellen, wo vor allen Forderungen an die Tat Gottes erinnert und die von
ihm gewihrte Gemeinschaft bezeugt wird: "Als Empfangender wird der
Mensch auf sein Handeln angesprochen" (8. 27). Das Tun des Menschen ist
fiir das Gottesverhiltnis nicht konstitutiv, und das Gesetz ist kein Heilsweg -
letzteres ist "hochstens ein Weg, das Heil zu bewahren" (S. 28). Der Gegensatz
"nicht Mose, sondern Jesus Christus gibt das Heil" ist dem AT nicht gemiB,
weil auch hier "das Heil" in Gottes Tat gegriindet ist.

Um das Verstindnis des Gesetzes im Pentateuch geht es in der Studie von
Matthias Kockert, "Leben in Gottes Gegenwart" (S. 29-61). K. will zeigen,
daB die Tora fiir priesterschriftliches Denken der materielle Ort der Offenba-
rung ist. Fiir die Gesetze in P konstatiert K. "erhebliche Interpretationsproble-
me" und "fundamentale Unsicherheiten" (S. 31). Dies hindert ihn jedoch nicht,
vier fiir P fundamentale GroBen zu untersuchen - Beschneidung, Passa, Sabbat
und Heiligtum. Die anschlieBende Diskussion anlaysiert diese Institutionen
unter dem Aspekt "Gesetz und Kult" und unter Beriicksichtigung des verwik-
kelten Prozesses der angenommenen mehrfachen Fortschreibung priesterli-
cher Theologie. Das Ergebnis wird gleich zu Beginn genannt: "Beschneidung
und Passa sind die Antworten, mit denen das Volk der in Wort (Gen 17) und
Tat (Ex 6; 14) erfahrenen Zuwendung seines Gottes entspricht; mit dem Sabbat
ehrt es seinen Gott als Herrn iiber die Zeit; im Heiligtum gewinnt Gott Raum
inmitten seines Volkes" (S. 33).

Unter der Uberschrift "Kennt das AT einen Unterschied von *Gebot’ und
"Gesetz’?" (S. 63-89) verfolgt Norbert Lohfink in Auseinandersetzung mit C.
Westermann und in Durchfiihrung einer kanonischen Auslegung eine "bibel-
theologische Einstufung des Dekalogs". Die herausragende MaBgeblichkeit
des Dekalogs (vgl. Deut 5) hat durch die Pentateuchredaktion zwar kanoni-
sches Gewicht - die deuteronomistischen Gesetze wurden immer mehr als
Einzelauslegung des Dekalogs stilisiert -, besitzt jedoch keine traditions- oder
rechtsgeschichtliche Alleingiiltigkeit. Der Dekalog muB im Pentateuch nicht
notwendig als uniiberholbare Formulierung des iiberzeitlichen Gotteswillens
verstanden werden, auch wenn er in seiner Kiirze und seiner offenen Gestalt
"dem prinzipiellen Bereich des Gotteswillens niher [ist] als viele sich im
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konkreten und historisch bedingten Detail verlierenden Einzelgesetze" (S. 87).
Deshalb widerspricht L. der These Westermanns von den "Geboten" Gottes
(Dekalog), die als direktes und unmittelbares Gotteswort vom nachfolgenden
Gesetz und den Gesetzeskorpora differieren und deshalb nicht unter das fallen,
was paulinisch zum "Gesetz" zu sagen ist (S. 86). Das berechtigte Anliegen
Westermanns, "zwischen prinzipiellem und unwandelbarem Gotteswillen ei-
nerseits und dessen wandelbarer und jeweils zeitbedingter Konkretion ande-
rerseits” zu unterscheiden (S. 87), muB exegetisch anders begriindet und
formuliert werden, insofern der Dekalog zum gesamten Gesetz dazugehort
und dieses zusammenfassen kann, er aber als Exempel der Vielfalt des
Gesetzes dient, das auch anders zusammengefaBt werden kann (S. 89). Inso-
fern der Dekalog die im AT entwickelte Unterscheidung zwischen bleibendem
und sich wandelndem Gotteswillen zum Ausdruck bringt, bleibt er relevant,
weil diese Unterscheidung angesichts der Konkretheit des Gotteswillens rele-
vant bleibt. In seinem Beitrag "Der Dekalog im friihen Judentum" (S. 91-103)
arbeitet Giinter Stemberger heraus, daB der Dekalog im Friihjudentum, vor
allem in Alexandrien, als "Kurzfassung des Glaubens- und Lebensgesetzes"
der "Inbegriff der jiidischen Religion" war (99), was sich erst nach 70 n.Chr.
inderte.

Otfried Hofius liefert mit seiner Untersuchung "Gesetz und Evangelium
nach 2. Korinther 3" (S. 105-149) den lingsten Beitrag. Paulus beschreibt in
2Kor 3,7-18 die sinaitische Tora als das "Geschriebene” (gramma), das den
Menschen infolge von dessen Siinde totet: "sie kann nicht anders als toten,
weil sie zu keinem andern Zweck von Gott gegeben ist als dem, das richterliche
Urteil Gottes iiber den Siinder auszusprechen” (S. 114). Paulus prizisiert die
Antithese von Gesetz und Evangelium unter der Priimisse, daB die den Siinder
verurteilende und totende Sinai-Tora in Christus ihr Ende findet (S. 148). H.
wehrt abschlieBend dem MiBverstindnis, als impliziere die Uberwindung der
totenden Sinai-Tora die Aufhebung der in der Tora bezeugten Willensforde-
rung Gottes: "Die Befreiung von dem Todesurteil der Tora ist vielmehr
zugleich und in einem die Befreiung zu jenem neuen, vom Geist Gottes
bestimmten Leben, in dem gemiB der VerheiBung von Ez 36,26f der heilige
Gotteswille allererst seine Erfiillung finden kann und findet" (S. 149) - ein
Gesichtspunkt, der in Gal und Rém, aber nicht in 2Kor 3 zur Sprache kommt.

Meinrad Limbecks Beitrag handelt "Vom rechten Gebrauch des Gesetzes"
(S. 151-169). Die Diskussion der Gesetzesproblematik der letzten 15 Jahre hat
gezeigt, daB das frithere Verstindnis des Frithjudentums als Gesetzesreligion,
die in "formalisierender Verrechtlichung der Frommigkeit seine eigene Exi-
stenz gegeniiber Gott" sichern wollte, falsch ist (S. 151). Die jiidische Hoch-
schdtzung der Tora war "von den gleichen positiven Regungen und Uberle-
gungen” geleitet wie das Christentum, nimlich von der Uberzeugung, im
Gesetz Weisungen und Gebote fiir das rechte Verhalten der Glieder des Volkes
Gottes zu haben. So befragt L. aufgrund des Praxisbezugs der ntl. Aussagen
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zum Thema "Gesetz" Jesus, Paulus und Matthius nach dem rechten christli-
chen Umgang mit Gesetz und Recht.

Otto Hermann Pesch zeigt in "Begriff und Bedeutung des Gesetzes in der
katholischen Theologie" (S. 171-213) mit groBer Quellenkenntnis die Rolle,
welche die Gesetzesfrage in der katholischen Tradition und Theologie gespielt
hatund noch spielt. Nach einem historischen Riickblick, in dem die "Eckdaten
der Geschichte des Gesetzesverstindnisses" zusammengestellt und die diese
verursachenden Motive benannt werden, begriindet P. seine These, weshalb
die heutige katholische Theologie aus guten Griinden auf Begriff und Wort
"Gesetz" verzichtet, um das Anliegen von "Gesetz" neu zur Sprache zu
bringen. Die entscheidende Begriindung fiir die als geschichtlich unausweich-
liche Notwendigkeit dargestellte "Soteriologie und theologische Ethik ohne
Gesetz" (S. 208) ist m.E. der Satz: "Eine theologische Wiedereinfiihrung des
Gesetzesbegriffs schlieBt sich dadurch aus, daf der Begriff des ’gottlichen
Rechts’, friither jener Normenbestand, der unmittelbar den Offenbarungsur-
kunden (Worte Jesu, Weisungen der Apostel) entnommen werden konnte,
heute denselben Entwicklungen und Problemen unterliegt wie der Gesetzes-
begriff selbst” (S. 212f). Weil die "Offenbarungsurkunden” als historisch und
kulturell bedingt und deshalb wandelbar-relativ interpretiert werden (miissen),
d.h. weil sie nicht mehr als normative Offenbarung Gottes gelten konnen, sind
sie fiir die Normbegriindung theologischer Ethik nicht mehr relevant - einer
Ethik, die im "herrschaftsfreien Dialog" dialogfihig bleiben muB (S.211). Die
Findung der ethischen Normen wird vom "Bild des Menschen in der Sicht des
Glaubens an den Gott der biblischen Botschaft" als metaethischer GroBe
gesteuert (ebd). So konnen wir, meint P., der von uns geforderten "Einsicht in
die immer neue Offenheit der ethischen Antworten" (S. 213) gerecht werden.

In der Studie "Gesetz und Geist" (S. 215-229) versucht Michael Welker,
von Schriftaussagen her Gesetz und Geist dogmatisch neu aufeinander zu
beziehen. Der SchluBsatz lautet:."Christlicher Glaube und christliche Theolo-
gie werden sich im Spannungsfeld von Gesetz und Geist bewegen miissen um
der klaren Wahrehmung der realistischen Gegenwart Gottes willen, die die
Erfiillung der Gerechtigkeit mit sich bringt, auf die das Gesetz abstellt und die
durch den Geist in uns geschieht" (S. 229).

Ulrich Luz schreibt iiber "Das Matthiusevangelium und die Perspektive
einer biblischen Theologie" (S. 233-248). Die matthdische Jesusgeschichte als
Geschichte von Israels Heilsverlust habe, so L., Gesetz und Propheten nicht
erfiillt, sondern zerbrochen. Die These des Evangelisten von der Erfiillung von
Gesetz und Propheten durch Jesus ist eine Selbsttiuschung, weil er Volk Israel
und Heilszusage Gottes trennt.

Martin Hengel analysiert "Die Schriftauslegung des 4. Evangeliums auf
dem Hintergrund der urchristlichen Exegese" (S. 249-288). Er kommt u.a. zu
dem SchluB, daB in der joh. Schule die Auslegung des AT eine weit groBere
Rolle gespielt hat, als man vielfach annahm. "Der Autor ist ein Kenner des
Alten Testaments und seiner Sprachformen. Dasselbe gilt auch fiir die Horer
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der Schule, bei denen vorausgesetzt wird, daB sie seine Anspielungen verste-
hen" (S. 288). Die joh. Schriftauslegung steht dabei ganz unter dem Zeichen
der Erfiillung durch die Sendung des Sohnes.

Die groBe Bandbreite der behandelten Themen macht ein Gesamturteil iiber
den Beitrag von JBTh 4 zur Diskussion der Gesetzesfrage schwierig. Ein die
Forschungslage zusammenfassender Essay fehlt. Eine Auseinandersetzung
mit den Thesen von H. Réiséinen wiire sicherlich angebracht gewesen (er wird
nicht einmal genannt!). Die gut dokumentierten Beitrige geben dem Leser
zumindest einen teilweisen Einblick in die Diskussion und tragen zur Erhel-
lung einzelner relevanter Perikopen und verschiedener Teilaspekie bei, was
durch die Namen-, Bibelstellen- und Sachregister erleichtert wird.

E.J. Schnabel
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Historische Theologie

1. Allgemeines

Hubert Ch. Ehalt (Hg.). Volksfrommigkeit: Von der Antike bis zum 18. Jahr-
hundert. Kulturstudien. Bibliothek der Kulturgeschichte, 10. Hg. Hubert Ch.
Ehalt und Helmut Konrad. Wien, Koln: Bohlau, 1989. 266 S. 33 Abb., DM 46,--

Im Zuge der vornehmlich durch franzgsische Historiker entwickelten und
vorangetriebenen Mentalititsgeschichte ist auch die zuvor oft genug vernach-
lissigte Erforschung der Volksfrommigkeit im Aufwind. Die alten Verdikte
ihrer Beurteilung als *Aberglaube’ oder "Magie’ sind nach den Arbeiten der
religiosen Volkskunde lingst iiberholt. Volksfrommigkeit gibt es im katholi-
schen wie auch im protestantischen Bereich (in diesem etwa als primitiver
Vertragsglaube oder Vergeltungsglaube), wenn sie auch in letzterem durch die
Veranderungen der Theologie in den vergangenen 200 Jahren stirker zuriick-
gedringt worden ist. Zu den evangelischen Formen der Volksfrommigkeit
heute mogen die Anhinglichkeit an sakramentale Feste und der Kirchenbe-
such zu hohen Festtagen gehoren. In der geschichtlichen Aufarbeitung der
Problematik zeigt sich schnell die hohe Verantwortung der Kirchen fiir ent-
sprechende Fehlformen: "Im Zuge der Missionierung hat die Kirche den alten
Volksglauben sehr oft bewuBt ibernommen, ihn nur unter neuem Namen
weitergefiihrt und erst im Laufe einer lingeren Zeitspanne machtstabilisieren-
der Absicherung Zug um Zug versucht, die nicht integrierbaren Elemente
auszugrenzen. Die Gefahr, daB es so zur Ubernahme einer Vielzahl heidni-
scher Elemente kommen kénnte, wurde angesichts der Moglichkeit raschen
Erfolges offenbar bewuBt in Kauf genommen" (S. 165). Aufgrund solcher
Beobachtungen ist die Erforschung der Volksfrommigkeit nicht nur aus histo-
rischem Interesse dringlich.

Erforderlich sind dazu freilich klare Definitionen und Abgrenzungen. Der
vorliegende Band umkreist diese wichtige Aufgabe durch die Nennung von
" Aspekten des Problemfeldes’ (S. 9f). Demnach geht es bei der "Interpretation
der Tradition mit ihren Brauchen und Riten ... um die Darstellung von
kulturellen Formen des Volksglaubens und der Volksfrommigkeit als Weisen
der Anpassung an einen Lebensraum, als Versuch, die Welt zu verstehen und
auf sie einzuwirken. Es ist notwendig, Volkskultur nicht als ein Konglomerat
von merkwiirdigem Aberglauben darzustellen, sondern die innere Kohirenz
ihrer Interpretationsmuster zu untersuchen" (S. 10). Bei diesem Hinweis wird
allerdings die Spannung zwischen Volksfrommigkeit und Volkskultur zu
wenig beachtet. Denn es ist zu fragen, ob nicht gerade das Nichtverstehen der
Welt zu bestimmten Glaubensformen als Erkldrungsversuchen gefiihrt hat, die
dann wiederum in Konkurrenz zum kulturellen Habitus glaubensferner Volks-
gruppen treten konnten. Der methodisch daher nicht ganz eindeutige Ansatz

175



des Buches erlaubt es jedenfalls, ein buntes Spektrum von durchweg interes-
santen Aufsitzen zu prisentieren. Die Antike behandeln Helmut Satzinger
("Die Zeugnisse personlicher Frommigkeit im pharaonischen Agypten”, S.
13-27), Anton Bammer ("Zur Archiologie von griechischen Mythen und
Ritualen"”, S. 29-65, mit meist unzuldnglich wiedergegebenem Bildmaterial)
und Peter Scherrer ("Aspekte der Volksfrommigkeit im alten Rom", S. 67-
115), die Neuzeit Peter Bohaumilitzky und Isolde Nigl ("Sexualitit und
Volksfrommigkeit in Europa", S. 143-189), Gernot Heifl ("Konfessionsbil-
dung, Kirchenzucht und friihmoderner Staat: Die Durchsetzung des 'rechten’
Glaubens im ’Zeitalter der Glaubensspaltung’ am Beispiel des Wirkens der
Jesuiten in den Lindern Ferdinands L.", S. 191-220) und Gerhardt Kapner
("Auswirkungen der religiosen und kiinstlerischen Bemiihungen der Barock-
zeit auf die Volksfrommigkeit in Wien", S. 221-243). Das Mittelalter ist nur
mit einem Beitrag von Hermann Hold ("Angstliches Transzendieren - Der
volksfromme Beitrag zum Untergang des Mittelalters”, S. 117-141) vertreten.
Das ist bedauerlich, denn gerade in dieser Epoche werden die Zusammenhinge
zwischen kirchlicher Entwicklung und der Haltung des Volkes greifbar, wobei
die Situation des ausgehenden Mittelalters nicht ohne die Grundlegung im
Friihmittelalter verstindlich ist (siehe dazu den 1990 erschienenen Sammel-
band Volksreligion im hohen und spdten Mittelalter, hg. von Peter Dinzelba-
cher und Dieter R. Bauer, der in JET 5 rezensiert werden wird).

Wie zentral fiir solche Forschungen eine methodische Grundlegung ist, die
auch die eigenen Voraussetzungen offenlegt, konkretisiert der Aufsatz von
Martin Scharfe iiber "Die ’Stillen im Lande’ mit dem lauten Echo" (S.
245-266). Seine Beobachtungen zum "Pietismus als Sonderform protestanti-
scher Volksfrommigkeit" (S. 245) gehen von dem Vorwurf aus, die bisherige
Forschung identifiziere Kirchengeschichte meist mit Theologiegeschichte,
und kritisieren auf dieser Basis deren Definitionen. Nach Scharfes Meinung
muB man von den Begriindern und Vordenkern des Pietismus absehen, um zu
tragfihigen Definitionen kommen zu kénnen. Danach formuliert er: "Der
Pietismus ist eine Richtung innerhalb des Protestantismus, die mit dessen
organisatorischer Einheit nicht bricht (wie der Separatismus), wohl aber
zusitzlich Organisationen und Institutionen bildet, die einen deutlich ausge-
pragten subkulturellen Charakter tragen. Dieser Subkultur ist ein Werte-Kos-
mos zugeordnet, der eine eigene rigide Moral beinhaltet. Die ist definiert vor
allem durch ihre scharfe Abgrenzung zur 'Welt’; die Definitionen selbst
stammen vielfach von theologischen Laien, wobei die Unmittelbarkeit des
Individuums zu Gott besonders betont ist, und werden als strenge Auslegung
des "Worts’ verstanden. Als Garanten der subkulturellen Werte-Kontinuitiit
sind Autorititen ("Viter’) wirksam, ein Literaturkanon (Erbauungsliteratur),
besondere Zusammenkiinfte (Erbauungsstunden), die der Tradierung der Wer-
te dienen, und andere mannigfache Eingriffe in Psyche und Verhalten der
einzelnen Mitglieder (Sozialisation, 'Bekehrung’, Sanktionierung durch ’ gott-
liche’ Eingriffe)" (S. 247f nach Martin Scharfe, Die Religion des Volkes:
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Kleine Kultur- und Sozialgeschichte des Pietismus Giitersloh, 1980, S. 25f).
Sieht man einmal von der sozialgeschichtlichen Einfirbung der Begrifflichkeit
und dem volligen AuBerachtlassen geistlicher Momente ab, so entspricht diese
Definition durchaus der bisherigen Forschung und bietet keineswegs neue
Aspekte. Im Gegenteil, scharfes Aufsatz 148t in manchen Aspekten wenig
Vertrautheit mit dem neuesten Forschungsstand erkennen. So behauptet er
etwa einen Gegensatz zwischen dem lutherischen “sola fide’ und der pietisti-
schen Betonung eines gottgefilligen Lebens (S. 246; hier wiire es wohl doch
besser gewesen, die Werke der Begriinder des Pietismus, etwa Speners, zu
studieren) oder meint, nur im Herzogtum Wiirttemberg sei es im 17./18.
Jahrhundert zur Verbreitung des Pietismus gekommen. Vom 'Didumeln’, der
wahllosen Suche nach einem dann fiir bedeutungsvoll erachteten Bibelspruch,
das Scharfe als typisch fiir den Pietismus anfiihrt, ist schon in der Historia
Francorum (abgeschlossen 594) des Gregor von Tours die Rede (IV,16 und
V,14). Anderes ist ungenau, so etwa die Feststellung, der ’Gemeindetag unter
dem Wort’ finde in Wiirttemberg statt (S. 262, der erste Gemeindetag wurde
1973 in Dortmund veranstaltet). Diese Verfahrensweise diskreditiert die hilf-
reichen Beobachtungen Scharfes beispielsweise zum Spannungsverhiltnis
zwischen Pietismus und Amtskirche, zur Beurteilung des 'Gléubig-Seins’ und
zum Weltverstindnis (S. 258f). Sein Ergebnis, der Pietismus sei "eine Variante
protestantischer Volksfrommigkeit" (S. 260) ist an sich nicht iiberraschend,
nur miiBte dazu genauer erfaBt werden, was denn nun unter Volksfrommigkeit
zu verstehen sei. In der vorliegenden Mischung von Darstellung, Kritik und
ungenauen Behauptungen kann Scharfes Aufsatz nicht befriedigen. Er sollte
daher pietistisch gepriigten Forschern als Impuls dienen, ihrerseits dem Zu-
sammenhang von Pietismus und Volksfrommigkeit nachzugehen.

Lutz E. v. Padberg

Gerhard Ruhbach und Josef Sudbrack (Hg.). Christliche Mystik: Texte aus
zwei Jahrtausenden. Miinchen: Beck, 1989. 552 S., DM 58,--

Die beiden Herausgeber lassen ihrem Band mit Biographien von 20 christli-
chen Mystikern (1984) nun eine Textsammlung zur christlichen Mystik fol-
gen. Wichtig ist ihnen dabei das konfessionsiibergreifende Studium der
Mystik, die auch im Rahmen des erwachenden Dialogs zwischen den Religio-
nen immer groBere Bedeutung gewinnt. Die Sammlung beginnt mit Texten
aus dem Alten und Neuen Testament. Es folgen Texte der Apostolischen Viter
und der Kirchenviter (z.B. Origenes, Gregor von Nyssa, Augustinus) ein-
schlieBlich der frilhen Monche, Texte groBer mittelalterlicher Theologen
(Gregor der GroBe, Maximos Confessor, Bernhard von Clairvaux u.a.),
schlieBlich die eigentlichen groBen Mystiker (Hildegard von Bingen, Franz
von Assisi, Bonaventura, Mechthild von Magdeburg, Meister Eckhart, Johan-
nes Tauler, Heinrich Seuse u.a.). Aus der Reformationszeit kommen Thomas
Miintzer, Martin Luther, Ignatius von Loyola, Teresa von Avila u.a. zur
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Sprache. Es folgen Mystiker des Pietismus, des Reformkatholizismus und
zahlreiche weitere Vertreter mystischen Denkens bis hin zur Moderne. Als
letzte Beispiele werden ein Text aus der Begegnung mit dem Hinduismus
(Henri Le Saux) und ein Text aus der charismatischen Bewegung dargeboten.
Ginge es in dem Buch um eine reine Textsammlung zu Studienzwecken,
so wire der chronologische Querschnitt durch die christliche Mystik mit
Texten von 70 Minnern und Frauen als repriisentativ zu begriiBen. Nun
machen die Autoren jedoch kein Hehl daraus, daB sie dem Leser die Mystik
durch diesen Band warm empfehlen wollen. Der Leser soll hiren und nach-
vollziehen (S. 17). Daraus ergibt sich eine doppelte Anfrage. Zum einen fehlt
eine Definition, was Mystik eigentlich ist. Natiirlich scheint es ein Wider-
spruch in sich zu sein, Mystik definieren zu wollen. Da die Herausgeber den
Bogen jedoch iiber die allgemein als Mystiker bezeichneten Vertreter hinaus
spannen, hitte man sich eine genauere Beschreibung ihres Verstindnisses
gewiinscht. Fiir mich ist zum Beispiel nicht nachzuvollziehen, wie Jakobs
Traume, Elias Erlebnisse, die Bergpredigt, Pfingsten, die Psalmen, die Offen-
barung des Johannes und schlieBlich auch Texte von Augustinus und Luther
als mystische Texte eingestuft werden kénnen, von den zitierten Paulusbriefen
ganz zu schweigen. Geht es nur darum, etwas zu erleben? Dazu kommt gleich
das zweite. Die Autoren scheinen jede systematisch-theologische Diskussion
liber die Mystik fiir erledigt zu halten. Nur so konnen sie die meisten biblischen
Biicher der Mystik zuordnen und jeden Mystiker empfehlen, gleich welchen
religitsen Hintergrund er hat und was er konkret erlebte. Die beiden letzten

Beitrige (s.0.) zeigen das nur zu deutlich.
Thomas Schirrmacher

Weitere Literatur:

* Wolfhart Schlichting. Maria: Die Mutter Jesu in Bibel, Tradition und
Feminismus. ABCteam, 431. Wuppertal, Ziirich: Brockhaus, 1989.
176 S., DM 24,80

2. Alte Kirche

Wolfgang A. Bienert und Guntram Koch. Kirchengeschichte I: Christliche
Archdologie. Grundkurs Theologie, 3. Hg. Georg Strecker. Urban-Taschenbii-
cher, 423. Stuttgart, Berlin, K&ln: Kohlhammer, 1989. 124 S. 18 Abb., DM 20,--

Die auf zehn Biinde konzipierte Reihe "Grundkurs Theologie" des W. Kohl-
hammer Verlags hat einen kundigen Herausgeber (Georg Strecker) und eine
klare Zielsetzung: Sie "gibt", laut Verlagswerbung, (wohlgemerkt nicht: "will
geben") "einen umfassenden, allgemeinverstindlichen Einblick in die Proble-
‘me und Aufgabenstellungen, die sich fiir die wissenschaftliche Theologie
heute ergeben (. . .). Reichhaltige Literaturangaben spiegeln den gegenwarti-
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gen Stand der Forschung wider und regen zur Weiterarbeit an." Der vorlie-
gende Band 3 behandelt auf nur 116 Text- und 16 Abbildungsseiten
(Schwarz/WeiB) gleich zwei komplexe Themenbereiche: Kirchengeschichte
I (von den Anfingen bis zur Spitscholastik und den Wegbereitern der Refor-
mation) und Christliche Archéologie. Fiir den kirchengeschichtlichen Teil
zeichnet Prof. Dr. Wolfgang A. Bienert verantwortlich, fiir den archiologi-
schen Prof. Dr. Guntram Koch; beide lehren an der Universitit Marburg.

Es fillt nicht leicht, den Anspruch des "umfassenden, allgemeinverstindli-
chen" Einblicks mit Grundkurscharakter erfiillt zu sehen. Wolfgang A. Bienert
hat fiir die "Grundprobleme der Kirchengeschichte" ganze 18 Seiten zur
Verfiigung, 22 fiir die "Alte Kirche" und 27 fiir das "Mittelalter". Bei aller
einfiihlsamen Kompetenz kann das nicht umfassend sein und ist es auch nicht.
Ist dies noch unmittelbar einsichtig, so fillt das Verstindnis fiir eine andere
Eigentiimlichkeit ungleich schwerer: Bienerts "Kirchengeschichte I" ist zu ca.
80% identisch mit seinem Beitrag "Kirchengeschichte (KG): Erster Teil" in
dem von Georg Strecker herausgegebenen Sammelband Theologie im 20.
Jahrhundert (UTB, 1238, Tiibingen: J.C.B. Mohr [Paul Siebeck], 1983, S.
146-202). Und zwar ohne irgendeinen entsprechenden Nachweis! Nunist zwar
diese Theologie im 20. Jh. seit langem vergriffen, und eine Nachauflage ist
nicht geplant. Doch in Seminarbibliotheken steht sie noch, und Studenten
benutzen sie natiirlich noch immer als wichtiges Kompendium. Der "neue”
Bienert bietet ihnen dagegen nicht viel mehr als einen stellenweise iiberarbei-
teten, ergénzten Text, aktualisierte Bibliographien und wenige neue Abschnit-
te: "Kirchenordnungen und Konzile" etwa (S. 49-51), oder "Konziliarismus"
(S.75-76). Die Bibliographien sind hilfreich, aber die Einordnung der genann-
ten Titel setzt ebenso wie die notgedrungen extrem komprimierten Darstellun-
gen eigenes kritisches Denken und bereits entwickelte Urteils- und Ver-
gleichsmaBstibe voraus. Es fragt sich daher, ob diese "Kirchengeschichte I"
die Aufgabe eines Grundkurses fiir Anfinger und Einsteiger iiberhaupt erfiil-
len kann. Historikern dagegen liegt hier eine handliche Informationsquelle
vor, zu der man nachschlagend immer wieder einmal greifen wird.

Guntram Koch ist zugemutet worden, die "Christliche Archiologie" auf 45
Seiten abzuhandeln. Gerade bei diesem Thema besteht jedoch ein groBer
Nachholbedarf, denn Carl Andresens noch immer unverzichtbare Einfiihrung
in die christliche Archdologie ist 19 Jahre alt, und Friedrich Wilhelm Deich-
manns sieben Jahre alte Einfiihrung in die christliche Archdologie ist in vielen
Abschnitten eher essayistisch als systematisch und leidet ein wenig unter der
Konzentration auf die Kunstgeschichte.

Koch bietet tatséchlich viele wichtige, einfiihrende Informationen ("Lexika,
Zeitschriften, KongreBakten", "Ausstellungskataloge”, "Einfiihrungen, Ge-
samtdarstellungen, Bildbénde" - letztere allerdings in unbefriedigender Aus-
wahl) und behandelt die einzelnen Themenbereiche hilfreich nach Epochen,
von der vorkonstantinischen Zeit bis zum spitbyzantinischen 15. Jahrhundert.
Man kann hier tatsiichlich eine Art Grundkurs absolvieren, und die Abbildun-
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gen und Skizzen sind eine iiberaus geschickt zusammengestellte optische
Hilfe.

Aber auch Koch kann dem Zwang nicht entrinnen, auf so wenigen Seiten
auswihlen zu miissen, Akzente zu setzen und damit fast notgedrungen auch
subjektiven Neigungen zu erliegen. Zwei Beispiele: Die gut neun Seiten, die
der vorkonstantinischen Zeit gewidmet sind, geben ein Bild wieder, das von
der neueren Forschung iiberholt ist. Es trifft nicht mehr zu, daB christlich
genutzte Raumlichkeiten vor 200 n.Chr. nicht nachzuweisen sind (S. 90). Fiir
Jersualem und Capharnaum sind diese Nachweise gefiihrt, an anderen Orten,
selbst in Rom, sind sie mehr als wahrscheinlich. In dem Unterkapitel "Proble-
me der Bildvorlagen" (S. 98-99) wird insinuiert, es habe aufier der Malerei in
der Synagoge von Dura Europos im und vor dem 3. Jh. keine jiidische
Bildkunst gegeben. Schon die jiidischen Katakomben Roms belegen das
Gegenteil, doch die entsprechende Literatur wird in der Abschnitt-Biblio-
graphie iibergangen. Im September 1991 wird in Bonn der 12. Internationale
Kongre8 fiir Christliche Archiologie stattfinden. Moge er den AnstoB fiir eine
wirklich umfassende, Anfinger wie Fortgeschrittene zuverlissig informieren-
de Einfiihrung geben. Was hier vorliegt, ist ein erster Schritt auf diesem Wege.

Carsten Peter Thiede

Wolfgang Schnabel. Grundwissen zur Theologie- und Kirchengeschichte:
Eine Quellenkunde. Band 1: Die Alte Kirche. Giitersloh: Giitersloher Verlags-
haus Mohn, 1988. 128 S., DM 24,80 (bei Abnahme d. Gesamtwerkes DM 19,80)

Erklirtes Ziel dieser auf fiinf Biinde angelegten Quellenkunde "Grundwissen
zur Theologie- und Kirchengeschichte" ist es, "Studenten wie Pfarrern, Bibel-
schiilern wie Religionslehrern eine Hilfestellung (zu) geben, Lliber beinahe
zwei Jahrtausende christlicher Literaturgeschichte einen ersten Uberblick und
verschiedene tiefere Einblicke zu gewinnen" (S. 7). Der Begriff *Quellenkun-
de’ "beinhaltet dabei eine Intention, die analog zu der einer Bibelkunde steht:
durch Schautafeln, Tabellen, Zusammenfassungen, einleitende Fragestellun-
gen zu den Originalschriften hinzufiihren (ad fontes), sie in ihrem Kontext und
ihrer Stellung im Ganzen zu erschlieBen, mit ihrem Inhalt umgehen zu lernen
und sie auf memorierstiitzende Weise zu vergegenwirtigen, ohne daB ein allzu
groBer zeitlicher Aufwand und profunde altphilologische Kenntnisse causa
sine qua non wiren. Erfiillen kann dieses Arbeitsbuch seine Aufgabe indes
nur, wenn die eigene Lektiire der Originalwerke flankierend hinzutritt, denn
nur dadurch kann man den Reichtum der Gedanken und die Eigenart der
Sprache der jeweiligen Autoren erfassen" (S. 7). Diesem Programm gemiB
sollen "50 theologische Werke, die bis heute bedeutsam geblieben sind, mit
ca. 30.000 Seiten . . . auf ca. 500 Seiten priignant und prizise wiedergegeben"
werden (Verlagsankiindigung). Diesem anspruchsvollen Programm gemiB
werden die Biinde den gleichen formalen Aufbau haben (zu Band 3 siehe unten
im Abschnitt Reformationszeit). Die Einfiihrung in die jeweilige Epoche
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beschreibt die epochengeschichtliche (eine extrem kurze historische Hinfiih-
rung), geographische (Wiedergabe einer Karte) und chronologische Dimen-
sion (S. 9-24). Die eigentlichen kirchengeschichtlichen Zusammenhinge
werden in der "chronologischen Dimension" dargestellt (hier unter den Rubri-
ken Alte Kirche und: Israel, Romisches Reich, christliche Lehre, Organisation,
BuBe, Ménchtum, Kultus, Kanon, Mission, auBerchristliche Strémungen), die
diesen Namen wohl deshalb trigt, weil sie wie eine chronologische Tabelle
angeordnet ist (die dabei benutzten Symbole und Zeichen werden nirgendwo
erklirt!). Es sei dahingestellt, ob diese Aufsplitterung ein das Verstiindnis
historischer Zusammenhinge férderndes Verfahren ist. Dann folgt die ’Quel-
lenkunde’ der ausgewihiten Texte, jeweils aufgeteilt in "biographische, bi-
bliographische und inhaltliche Hinweise" (zu denen stets ein hilfreiches
Schaubild gehort, das den Inhalt des betreffenden Werkes graphisch zu
erfassen versucht), Paraphrasierung des Textes und ein kurzes Textbeispiel.
Der Schwerpunkt liegt eindeutig bei dem Referat des Textes, das Schnabel als
Quellenkunde versteht. Der Originaltext (mit Ubersetzung) spielt demgegen-
iiber eine vollkommen untergeordnete Rolle. Augustins De civitate dei etwa
wird auf 40 Seiten referiert, gefolgt von einem halbspaltigen Textbeispiel
(XXI1,30,5). Einfiihrende oder gar weiterfiihrende Literatur wird nicht ge-
nannt, die in den Uberschriften angekiindigten "bibliographischen Hinweise"
entpuppen sich als bloBer Nachweis einer (!) Werkausgabe. Abgeschlossen
werden die Binde jeweils durch Register der Bibelstellen, Orte, Personen und
Begriffe.

Der Band zur Alten Kirche beinhaltet die folgenden Textanalysen: Tertul-
lian, Apologeticum; Origenes, De principiis; Athanasius, De incarnatione
verbi; Basilius, De spiritu sancto und von Augustinus De doctrina christiana;
De spiritu et littera sowie De civitate dei. Das Schwergewicht liegt klar bei
Augustinus, der mehr als die Hilfte des Bandes einnimmt (S. 64-123, die
anderen Autoren S. 25-63). Wenn Schnabels Arbeit sich auch "Grundwissen
zur Theologie- und Kirchengeschichte" nennt, so liegt nach Ausweis der Texte
der Akzent doch eindeutig auf der Theologiegeschichte. Das Einseitige dieses
Verfahrens scheint demAutor selbst klar geworden zu sein, denn er formuliert
in der Einleitung: "Die Empfehlung einer Auswahl bestimmter Werke in einer
Quellenkunde konnte problematisch gesehen werden, wenn sich nicht in der
Dogmen- und Theologiegeschichte (!) als Bezugspunkt fiir Forschung und
Lehre eine Art klassischer Kanon herauskristallisiert hatte" (S. 7). Damit
konstatiert Schnabel die Ausblendung der Kirchengeschichte, ein allerdings
problematisches Verfahren. Anders wire auch etwa der Verzicht auf ein
Referat der Kirchengeschichte des Eusebius von Caesarea nicht zu verstehen.
Indem aber nur auf einige Werke der Theologie Bezug genommen wird,
entsteht fiir den unkundigen Benutzer ein unvollstindiges, im Grunde sogar
falsches Bild der friihen Kirche. Im iibrigen wire es ein Armutszeugnis fiir die
Forschung, wenn sie sich, wie vom Autor behauptet (siche obiges Zitat), in
ihrer Arbeit nur auf den ’klassischen Kanon’ konzentrieren wiirde. Zum Gliick
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verhilt es sich anders. Auch bleibt zu hoffen, daB Studenten nach Lektiire der
"Quellenkunde" nicht etwa meinen, nun iiber die friihe Kirche Bescheid zu
wissen,

Natiirlich ist es leicht, Schnabels Unternehmen zu kritisieren. Das Problem
liegt in dem durch den Titel aufgebauten Erwartungshorizont. Der Anspruch,
das Grundwissen zur Kirchengeschichte zu bieten, wird nicht eingeldst, denn
dazu reichen chronologische Uberblicke nicht aus. Ferner gehoren zum
Grundwissen Kenntnisse der Forschungslage und der Literatur, zu beiden
Bereichen gibt der Band keinerlei Informationen. Unter Quellenkunde ver-
stand man bisher immer einen moglichst umfassenden Uberblick zur gesamten
Literatur einer Epoche, auch das wird nicht geboten. Was bleibt sind knappe
Erlduterungen zur Entwicklung der friihen Kirche, biographische Hinweise zu
einigen Autoren und das Referat von sieben Texten. Dieses freilich, und das
sei nachdriicklich betont, gelingt Schnabel hervorragend. Fiir die von ihm
verstindnisvoll erarbeiteten Quellen hat man mit diesem Band ein wertvolles
und gut benutzbares Hilfsmittel in der Hand. Es ist bedauerlich, daB Schnabels
anerkennenswerte Leistung auf diesem Gebiet durch die fehlende Zieltrans-
parenz bei der Titelgebung des Werkes verwischt wird. Hitte man das Buch
"Quellenkundliche Analyse ausgewihlter Werke friihkirchlicher Autoren”
genannt, so wiren keine falschen Erwartungen geweckt worden und man hitte
es mit Nachdruck empfehlen konnen.

Lutz E.v. Padberg

Weitere Literatur:

Heidentum: Die religiosen Verhdltnisse in den Provinzen. Hg. Wolfgang
Haase. Aufstieg und Niedergang der Rémischen Welt: Geschichte und
Kultur Roms im Spiegel der neueren Forschung, Teil II: Principat. Hg.
Hildegard Temporini und Wolfgang Haase. Band 18,2. Berlin, New
York: de Gruyter, 1989. XII, 782 S. 66 Taf., DM 540,--

Kurt Niederwimmer. Die Didache. Kommentar zu den Apostolischen Viitern,
1. Hg. Norbert Brox, Georg Kretschmar und Kurt Niederwimmer.
Erginzungsreihe zum Kritisch-Exegetischen Kommentar iiber das
NT. Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1989. 329 S., DM 94,--
(bei Subskription der Reihe DM 84,60)

3. Mittelalter

Lutz E.v. Padberg. Wynfreth-Bonifatius. R. Brockhaus Bildbiographien. Hg.
Carsten Peter Thiede. R. Brockhaus Taschenbuch, 1104. ‘Wauppertal, Ziirich:
R. Brockhaus, 1989. 189 S. 34 Abb., DM 15,80

Thesen: Der Verfasser ist iiberzeugt, daB die Auseinandersetzungen des Bo-
nifatius und seiner Mitarbeiter mit dem Heidentum und dem erstarrten Kir-

182



chenwesen im 8. Jahrhundert "bis heute nichts von ihrer Aktualitit verloren
haben". Er behauptet mit Recht, daB die "Grundordnung fiir das westliche
Europa" im 8. Jahrhundert geschaffen worden ist. Bonifatius ist einer der
"Initiatoren” der westlichen abendléndischen Welt und gehort "zu den Bau-
meistern unseres Kulturkreises". Seine missionarische Titigkeit als Apostel
der Deutschen und nach Rom orientierter Angelsachse haben "die aufstreben-
de Hegemonialmacht des Westens mit dem traditionsreichen Papsttum fiir
viele Jahrhunderte verbunden". Die Tatsache, daB die Konigtiimer im Friih-
mittelalter "von einem theokratischen Amtsverstindnis" geprigt waren, kam
dieser Strategie entgegen. Mit W. Zeller und A. Hauck formuliert der Verfasser
einen doppelten Vorbehalt gegen das Vorgehen des Bonifatius:

1. "Denn er steht am Anfang jenes Dreivierteljahrtausends, . .. in dessen
Verlauf wir die Reinheit des Christentums zerfallen sehen . . . So ist letzten
Endes jede Besinnung auf das Werk des Bonifatius auch schmerlich” (S. 154
Zitat Zeller);

2. "Darin ist er ein Typus des mittelalterlichen Menschen, daB er ohne
Widerspruch das aufnahm, was die Autoritit ihm darbot ... " (ebd. Zitat
Hauck). Man kann fragen, ob diese Vorbehalte nicht zu evangelisch sind.
Welches sind die Normen fiir die Reinheit des Christentums im Mittelalter?

Gang der Darstellung:

Der Verfasser setzt ein mit einer Beschreibung des Mirtyrertodes von Boni-
fatius und behandelt dann das Grundproblem der Bekehrung der heidnischen
Stimme: "Dabei muBte sich . ..die Werkmaichtigkeit Gottes moglichst fiir
den ganzen Stamm erweisen." Man bekehrte eigentelich nicht den einzelnen.
Die Bedeutung der Missionsprogrammatik von Papst Gregor und die fiir die
spétere Missionspraxis des Bonifatius so eminent wichtige Entwicklung der
Verbindung zwischen den Angelsachsen und Rom werden sorgfiltig darge-
stellt. Die Kenntnis der Missionsstrategie Gregors (vgl. seinen Brief an den
Abt Mellitus) bereitet den Leser auf die anschlieBende ausfiihrliche Behand-
lung der Missionsphinomenologie vor - zweifelsohne noch heute von Bedeu-
tung fiir die modernen Kirchen.

Die Ausfiihrungen iiber die Konflikte zwischen dem Hochadel und Boni-
fatius in seiner Eigenschaft als Erzbischof und Reformator der deutschen und
der frinkischen Kirchen sind zum Verstindnis seiner spiteren politischen
Schwierigkeiten hilfreich. Nach Karlmanns EntschluB, seine Macht zugunsten
eines Lebens als Monch aufzugeben, wurde es dem Hochadel noch leichter,
das Tempo der Kirchenreform zu verlangsamen. Es gelang sogar, Bonifatius
bei der Kronung und Salbung der Karolinger vom Papsttum als neuer "stirps
regia" fernzuhalten, obwohl das Zustandekommen dieses Ereignisses weitge-
hend sein Verdienst war. Das Gespenst von Milo schien iiberall seine Wirkung
gehabt zu haben. Bonifatius muBte fiir die Zukunft seiner Mitarbeiter in einer
ungiinstigen Lage sorgen und fiir seine Klostergriindung in Fulda kiimpfen.
Dies war der Hintergrund fiir seine letzte missionarische Reise.
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Leider erwiihnt der Verfasser nicht, daB die Reaktion gegen Bonifatius und
seine fremden bzw. angelsichsischen Mitarbeiter nicht nur von land- und
machtgierigen Adligen betrieben wurde. Sondern dariiber hinaus entwickelte
sich im frinkischen Reich eine einheimische irofrinkische monastische Kul-
tur, die als eine volksnahe Bewegung gegen die Vorherrschaft der Angelsach-
sen opponierte, wie die Arbeiten von Friedrich Prinz gezeigt haben. Der letzte
Teil des Buches konzentriert sich verhiltismiiBig ausfiihrlich auf die Erorte-
rung von Grundfragen und Eigenart der Aktivititen des Bonifatius. So ver-
deutlichen die Kapitel "Heimatverbundenheit und Gebetsverbriiderung” und
"Mission im Familienverbund", in welcher Weise Strukturen und Spiritualitiit
seiner Missionstitigkeit Substanz und Konstanz verliehen: Im Laufe der Zeit,
nicht zuletzt auch dank der Klostergriindung an der Grenze des Karolingerrei-
ches und der umstrittenen Kirchenreform innerhalb des Reiches, gewann die
Arbeit von Bonifatius auch giinstigen EinfluB auf die Lebensqualitit des
Volkes.

Fazit: Schade, daB der Verfasser nicht das ausfiihrliche Werk iiber die
Geschichte der frinkischen Kirche von J.M. Wallace-Hadrill (The Frankish
Church, Oxford History of the Christian Church [Oxford, 1985]) beriicksich-
tigt hat. Davon abgesehen griindet sich die Darstellung auf eine profunde
Sachkenntnis und beweist zudem, daB eine solide wissenschaftliche Arbeit
spannend, gut lesbar und engagiert sein kann. Fiir Fachhistoriker, aber auch
fiiram Gegenstand Interessierte ohne spezielle Vorkenntnisse wird die Lektiire
Gewinn und GenuB bedeuten.

Robert C. Walton

Otto Hermann Pesch. Thomas von Aquin: Grenze und Grife mittelalterlicher
Theologie. Eine Einfiihrung. Mainz: Griinewald, 1989. 452 S.,.DM 48,--

Das Buch von Otto Hermann Pesch versteht sich als Einfiihrung in die
Theologie des Thomas von Aquin (1225-1274). Der Struktur nach ist es keine
Gesamtdarstellung, sondern eine Sammlung von Fallstudien, die aus Vorle-
sungen des Autors in Hamburg entstanden sind. Kap. 1 umfaBt die verschie-
denen Thomas-Deutungen in der Geschichte und die Stellungnahmen Peschs
dazu. Er benutzt dazu die Methode einer doppelten Verfremdung, um schlie8-
lich bei jedem Bereich einen Vergleich zwischen dem Ansatz des Thomas und
unserer heutigen Frageweise anzustellen. Das zweite Kapitel "Weisheit als
Heil" bedenkt u.a. die Aktualitit des Thomas. Kap. 3 behandelt die Welt des
Aquinaten, das vierte sein Leben und das fiinfte seine Werke und die Probleme
von deren Katalogisierung. Kap. 6 befaBt sich mit dem Verhiiltnis von Glaube
und Vernunft. Von Kap. 7 an werden Loci zum Thema der unterschiedlichen
Abschnitte in der Theologie des Thomas gemacht.

Pesch hat einen durchaus gefilligen Stil und versteht es, ansprechend zu
formulieren. Darin liegt jedoch auch eine Gefihrdung fiir die Objektivitéit im
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Umgang mit den Texten, denn er 1dBt uns manches glauben, was nicht immer
klar und eindeutig nachgewiesen wird. So stellt er am Anfang fest, daBl Thomas
und wir bzw. Thomas und Luther - ein Lieblingsthema von Pesch - in ganz
unterschiedlichen Welten leben und auch nicht dieselben Fragen stellen. Im
Verlaufe des Buches geschieht es dann aber doch, daBl Pesch unmittelbar von
dem Themenbereich des Thomas in die Neuzeit wechselt. Deswegen 146t sich
fragen, ob und inwieweit die Verfremdungsstruktur als Einfiihrungsmethode
in das Werk des Aquinaten geeignet ist. Was sind beispielsweise unsere
Fragen, und sind die Fragen, die Thomas angehen, tatsichlich weit von uns
entfernt? Weiterhin: Wenn Pesch Recht hat mit der Feststellung, da die
Fragen des Thomas und die der Neuzeit wirklich unterschiedlich oder gar
vollig verschieden sind, wie kann er dann behaupten, daB Thomas uns gleich-
wohl etwas zu sagen hat und wir in seinen Losungen eine Botschaft finden?
Philosophisch oder besser gesagt logisch ist also die Methode von Pesch (8.
40) nicht sehr einleuchtend.

Im ersten Teil seines Buches zieht Pesch immer wieder Vergleiche zwi-
schen Thomas von Aquin und Luther und deutet dabei ohne jeden Nachweis
an, da Thomas Luther in manchem viel niiher gewesen war, als diesem jemals
bewuBt gewesen sei. So hilt er es beispielsweise S. 46 fiir unmoglich, Luther
konne gesagt haben, es sei groBte Lust, von den hochsten Dingen auch nur in
schwacher Betrachtung etwas erschauen zu konnen. Namentlich die Beach-
tung des spielenden Kindes in Prov. 8 in Luthers Predigten beweist indes das
Gegenteil.

Ein grofier Nachteil ist auch, daB vor allem im ersten Teil des Buches bei
Peschs Vergleichen zwischen Thomas und dem reformatorischen Erbe der
Calvinismus iiberhaupt nicht in Betracht gezogen wird. Insbesondere der
Bezug auf die Schopfungsabsicht Gottes in der gesamten Theologie des
Thomas hitte Pesch iiber Luther hinaus zu Calvin und zu dem reformatori-
schen Realisten par excellence, Huldrych Zwingli, fithren miissen, um dort
sehen zu konnen, in welchem Sachverhiltnis Evangelium und Gesetz sowie
Evangelium und Schopfungsordnung stehen.

In dem Abschnitt iiber Glaube und Vernunft versucht Pesch uns davon zu
iiberzeugen, daB es bei Thomas keinen Gegensatz zwischen beiden gab,
sondern daB uns die Vernunft innerhalb der Grenzen der christlichen Wahrheit
geschenkt worden ist als eine Glaubenshilfe, um die letzte Wahrheit unseres
Seins erfassen zu konnen. In einer Anmerkung (S. 141) macht Pesch dann
wieder von seiner bevorzugten Folgerung Gebrauch, daB Thomas darin Luther
néher sei als man gemeinhin annimmt. Er zitiert De servo arbitrio: *"Was kann
an Erhabenem in der Schrift verborgen bleiben, nachdem das Siegel gebrochen
. .. ist?’ In Bezug auf Luther 148t sich aber fragen: Was hat das mit der "Hure
Vernunft’ zu tun? Luther pflegte eine vollig andere Hermeneutik als Thomas
sie je gekannt hat. Die Einheit von Offenbarung und Sein war bei ihm nur
verschleiert anwesend und spielte namentlich bei den Heilsfragen kaum eine
Rolle, wihrend diese Beziehung fiir Thomas das A und O war. Auch hier hiitte
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ich es gerne gesehen, wenn sich der Autor der Miihe unterzogen hitte, die
calvinistische Tradition gerade auch in unseren Tagen kennenzulernen. Unter
der Fiihrung von Cornelius van Til ist das Dordt College fiir diese Fragen ein
Zentrum gewesen. Am Calvin College und an der Notre Dame University hat
sich Alwin Plantinga tiefgehend mit den Gottesbeweisen von Anselm von
Canterbury und Thomas von Aquin in bezug auf den Neopositivismus unserer
Zeit befaBt, und dies nicht nur in philosophischer Weise, sondern gerade auch
in theologischem Sinne. Nichts davon findet sich in diesem Buch, das doch
eine Einfiihrung bieten will. Auch in dem Literaturverzeichnis erscheinen
diese Autoren leider nicht.

Sehr tiefgehend ist das Kapitel iiber die Priidestination. Nach einer meines
Erachtens ungliicklichen Definition behandelt Pesch die Texte des Thomas,
die eindeutig kldren, wie sich die Pridestination zur Providenz verhilt und
welche Freiheit in diesem Rahmen dem Menschen gelassen ist. Wenn Calvin
namentlich an diesem Punkt Thomas Vorwiirfe macht und feststellt, daB der
Aquinate die Absolutheit der doppelten Priadestination mit Hilfe der Providenz
verneint, so gibt Pesch sich alle Miihe, das Gegenteil nachzuweisen. Das ist
ihm meiner Meinung nach gelungen mit einer Ausnahme: Gnade als Verwirk-
lichungsmittel der Pridestination. Damit ist ja die Zielsetzung der Priidestina-
tion fragwiirdig geworden, insofern Gnade nicht ohnehin irrestibilis ist. Auch
148t der Begriff ’Gnade’ immer wieder fragen, welchen Inhalt Freiheit dann
hat: Folge der Gnade, cooperans der Gnade oder schipferische Voraussetzung
der Gnade?

Immerhin ist das Buch von Pesch eine groBe Hilfe fiir alle Thomasforscher.
Auch die formalen Ideen etwa beziiglich einer Katalogisierung der Werke des
Aquinaten kénnen uns weiterfiihren in dem 6kumenischen - oder besser dem
richtig katholischen? - Interesse an Thomas.

C.A. Tukker

4. Reformationszeit

Hans-Jiirgen Goertz. Thomas Miintzer: Mystiker, Apokalyptiker, Revolutio-
ndr. Miinchen: Beck, 1989, 215 S. 24 Abb., DM 34,--

Nach der friedlichen Revolution in der damaligen DDR wird Thomas Miintzer
seine Rolle als "Held der friihbiirgerlichen Revolution’ und damit als eine Art
Legitimationsfigur fiir den sozialistischen deutschen Staat ebenso verlieren
wie Martin Luther die sich daraus ergebende als ’Fiirstenknecht’ und antimiint-
zerischer Bosewicht, zumal dieses Geschichtsbild schon vor der Wende Risse
bekommen hatte. Insofern hat die aktuelle politische Entwicklung zumindest
die Einleitung von Hans-Jiirgen Goertz’ vorziiglicher Miintzer-Biographie
bereits iiberholt, hat er sie doch auf den Gegensatz zwischen bundesrepubli-
kanischer und DDR-Forschung abgestellt. Bleiben wird die sowohl Faszina-
tion als auch Abwehr hervorrufende Auseinandersetzung mit dem aus Stolberg
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am Harz stammenden Theologen, als dessen Geburtsjahr 1488 oder 1489
angenommen wird. Goertz’ aus profunder Quellen- und Literaturkenntnis
geschriebener "Essay’ (so S. 13) mochte die Argumente beider Forschungs-
nchtungen nutzen, denn: "Die theologischen chrlegungen fiihrten Miintzer
mit innerer Konsequenz in den sozialen Kampf, wie umgekehrt die gesell-
schaftlichen Spannungen der friihen Reformationszeit die Atmosphire waren,
inder seine Gedanken allmihlich Gestalt annahmen - nicht in freischwebender
Beliebigkeit, sondern in strengem Bezug zu den konkreten Erfahrungen seiner
Zeit" (S. 7). Dieses Unterfangen ist nicht einfach, denn niemals ist Miintzer
"den Makel eines Hiretikers losgeworden", zumal nicht zuletzt durch Luthers
EinfluB seine individuellen Ziige getilgt worden sind, "sie werden durch
allgemein-diabolische ersetzt, so daB nicht mehr ein Mensch, sondern eine
Teufelslarve vor dem geistigen Auge des Lesers erscheint" (S. 20, vgl. S. 22).

Goertz geht seine Aufgabe in abwigender Weise an. Umsichtig die Quellen
befragend schildert er in wohltuendem Gegensatz zu vielen spekulativen
Ansidtzen vor allem in der dlteren Literatur das, was bekannt ist, deutlich
unterscheidend zwischen Belegbarem und Vermutetem. Die fliissig und teil-
weise spannend geschriebenen kurzen Kapitel zeigen Miintzers Weg von der
unsicheren Herkunft zum eigenstindigen Denken nach dem Theologiestudium
in Leipzig und Frankfurt. Dal der LesefluB durch die zahlreichen, in ihrer
urspriinglichen Form belassenen Originalzitate geringfiigig gehemmt wird, ist
schon deshalb in Kauf zu nehmen, weil nur so die farbige Polemik und
Sprachgewalt Miintzers deutlich werden kann.

Goertz deutet "Miintzer als eine Luther gegeniiber selbstindige reformato-
rische Kraft" (S. 45), denn er "formte das Gedankengut der deutschen Mystik,
das er aufnahm, zu einer neuen Innerlichkeit aus und entfachte die Glut
apokalyptischer Erwartung, wie sie im spiten Mittelalter gehegt wurde, zu
revolutiondrem Feuer, das die Welt in Brand stecken, die ganze Christenheit
liutern und erneuern sollte” (S. 29). Die wahrscheinliche Begegnung mit
Luther in Wittenberg 1517/1518 und die Titigkeit als Prediger in Jiiterbog
lieBen Miintzer schnell nach einem Weg suchen, die "neue religidse Erkenntnis
in das Medium einer reformatorischen Bewegung zu iiberfiihren, in der das
Wort allmahlich zur Tat werden konnte" (S. 53), wobei besonders "ein
reformatorisch zugespitzter Antiklerikalismus und eine auffillige Neigung zu
mystischer Frommigkeit" aus den Quellen hervortreten (S. 55). Die niichste
Station war Zwickau, wo alsbald Miintzers Gegensatz zu Luther deutlicher
wurde. Anders als der Wittenberger setzte er "auf die experientia fidei, die
Erfahrung des Glaubens, in der die Autoritiit Gottes direkt und ohne Vermitt-
lung der Schrift als Heilsgrund erfahren wird. Der Grund der HeilsgewiBheit
muB sich dem Menschen nicht bloB intellektuell vernehmbar aus der Schrift,
sondern, diese Moglichkeit iibersteigend, in seinem Erleben mitteilen” (S. 62).
Damit war klar, "daB Miintzer theologisch eigentlich nie auf dem Boden der
lutherischen Rechtfertigungslehre gestanden hatte” (S. 65). Offen zutage trat
dies in Prag, wohin er 1521 nach der Entlassung aus Zwickau zog, in dem dort
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verfaBten Manifest. In scharfen Worten wird der Klerus als das eigentliche
Hindernis fiir die Emneuerung der Christenheit aufs Korn genommen ("gantz
hoch vordampte bosewichte", "beltzebuppisschen knechte", "plage des armen
volks", "wuchersuchtigen, unde zcinBaufrichtisse pfaffen” und "nerrische,
hodenseckyssche doctores”, 8. 75). "Dem Prototyp des alten Menschen, dem
verdammten Kleriker, stellt er den Prototyp des neuen Menschen gegeniiber,
den auserwihlten Laien" (S. 76). Hier wurden die sich schon zuvor angedeu-
teten Grundhaltungen deutlich: "ein vehementer Antiklerikalismus, Ziige
mystischer Geist- und Leidensfrommigkeit, apokalyptisches Zeitverstindnis"
(S. 78). Fundament dessen ist Miintzers Geistverstindnis, das Goertz noch
deutlicher hiitte herausarbeiten kénnen. Verstindlicherweise zog es Ausein-
andersetzungen mit Kirche und Obrigkeit nach sich, so daB Miintzer stindig
auf der Flucht war (1521 aus Prag, 1522 aus Erfurt, Nordhausen und Halle,
1523/1524 aus Allstedt und 1524 aus Miihlhausen). In seinem Sendungsbe-
wuBtsein lie er sich freilich nicht beirren und empfand Anfeindungen gera-
dezu als Bestitigung dafiir, "auf dem rechten, gottgewollten Weg zu sein" (8.
87). In Allstedt wirkte er zielgerichtet im Sinne seines Reformkonzeptes, zwar
in seinem Sendbrief an die Briider zu Stolberg noch vor Aufruhr warnend, aber
doch schon aus Rém 13 den Dualismus von Menschenfurcht und Gottesfurcht
beschreibend, "aus dem Miintzer bald sein Widerstandsrecht gegen die Obrig-
keit entwickeln" sollte (S. 95). In dieser Zeit (1523) tauchte bei ihm erstmals
"der Gedanke von der Volkssouveriinitit auf und verband sich mit der mysti-
schen Frommigkeit und der apokalyptischen Erwartung zu einer bedrohlichen
Perspektive fiir diejenigen, die sich der Allstedter Reformation widersetzten”
(8. 95f). Deutlicher wurde dann die am 13. Juli 1524 in Allstedt gehaltene
Fiirstenpredigt iiber Dan 2, in der er aus Rém 13,3f Widerstandsrecht und
Widerstandspflicht ableitete. "Das war eine kiihne Predigt, die kiihnste viel-
leicht, die eine Obrigkeit in Deutschland je horen muBte” (S. 113; zum
Widerstandsrecht bei Luther wiire hinzuzuziehen Martin Brecht, Martin Lut-
her, Band 3: Die Erhaltung der Kirche 1532-1546 [Stuttgart, 1987], S. 199ff).
Sie war eine Konsequenz aus Miintzers Geistverstiindnis. "Nicht die Heilige
Schrift, sondern der gottliche Geist war einzig verlidBliche Autoritit . . . Das
Heil erwichst aus dem Geist, nicht aus der Schrift, da diese ihrem Wesen nach
kreatiirlich sei. Der Geist ist der Urheber der Schrift und deshalb wichtiger als
sie” (S. 107f). Miintzer muBte daraufhin erneut flichen und geriet nun auch in
offene Gegensitzlichkeit zu Luther, der allerdings darauf verzichtete, sich
theologisch mit ihm auseinanderzusetzen (S. 120). So wie Luther ihn der
Licherlichkeit preiszugeben suchte, so scharf schoB Miintzer zuriick, daB sich
beide in schroffer Konfrontation gegeniiberstanden. "Der eine hat eine Posi-
tion eingenommen, die auf dem Feld politischer und sozialer Auseinanderset-
zungen letztlich die Autoritit der weltlichen Obrigkeit stirkt, der andere denkt
aus der Perspektive derjenigen, die gerade unter dieser Autoritit leiden, sich
aufbiumen und eine Besserung ihrer Lage von der Herrschaft Gottes auf Erden
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erwarten. Eine Vermittlung war zwischen diesen Positionen nicht mehr mog-
lich" (S. 133).

So strebte die weitere Entwicklung auf eine Katastrophe zu. Wenn auch die
Hintergriinde des Bauernaufstandes in Thiiringen bei Goertz merkwiirdig blal
bleiben, so schildert er gleichwohl spannend die aufrithrerische Lage in
Miihlhausen und Miintzers Rolle dort sowie die Entladung der Krise in der
’Schlacht unter dem Regenbogen’ (S. 145ff). Sie war der SchluBpunkt des
Thiiringer Bauernkrieges, der Miintzer als Prediger und Stratege der Franken-
hausener sah: "Uber sechstausend Aufstindische wurden getotet, die Fiirsten-
heere verloren nur sechs Mann. Die Schlacht unter dem Regenbogen, dem
Symbol gottlichen Beistands, wurde zum Verhingnis fiir den ’gemeinen
Mann’" (S. 155). Miintzer wurde als Gefangener in die Burg Heldrungen des
Ernst von Mansfeld gebracht, dem er zuvor noch das Gottesgericht angedroht
hatte. In den Verhoren unter der Folter blieb er bei seiner Sicht, wenn auch so
geschickt formuliert, daB die Fiirsten sein Bekenninis als Reue vorzeigen
konnten. Am 27. Mai 1525 wurde Miintzer, zusammen mit seinem Mitstreiter,
dem ehemaligen Monch Heinrich Pfeiffer, vor den Toren Miihlhausens mit
dem Schwert hingerichtet, "ihre Kopfe und Kérper aufgespieBt und zur Schau
gestellt - zur Abschreckung und Warnung fiir alle Zeiten" (S. 158).

Goertz faBt seine umsichtige Analyse zusammen, indem er Miintzer als
"Mystiker, Apokalyptiker, Revolutionir” (S. 160-172) beschreibt, wobei be-
sonders seine Charakterisierung Miintzers als Mystiker iiberraschen mag,
durch die Quellen aber gedeckt ist. AbschlieBend den Kontrast zu Luther
erneut thematisierend und die Schwiichen beider hinsichtlich des Bemiihens
um den ’gemeinen Mann’ abwigend, konkretisiert Goertz mit aktuellen
Beziigen den neuesten Stand der Bauernkriegsforschung, daB nimlich "die
Aufstindischen weit davon entfernt waren, zwischen der Reformation der
Kirche und der grundlegenden Verinderung ihrer Lebenswelt zu unterschei-
den" (8. 161). Die Theologie dieser Sicht hat Miintzer auf den Punkt gebracht:
"Der Revolution im Inneren entsprach die Revolution im AuBeren. Fiir eine
pragmatische, von politischer Vernunft geleitete Gestaltung des menschlichen
Zusammenlebens war hier kein Raum mehr: Der HeilsprozeB wurde zum
WeltprozeB, die religiose Unabdingbarkeit zum einzigen Weg, die gesell-
schaftlichen Verhiltnisse zu regeln. Der revolutioniire Umsturz war religios
geboten" (S. 177).

Goertz’ ansprechende Biographie ist insgesamt gut ausgestattet und ediert,
lediglich die Abbildungen hiitten besser in den Text integriert werden konnen,
Hilfreich wire es gewesen, dem Band trotz der UngewiBheiten eine Zeittafel
und eine Karte beizugeben. Bei dem gegenwiirtigen Stand der Miintzer-For-
schung ist nach Goertz die "Zeit fiir eine ausgewachsene Biographie . . . noch
nicht reif" (S. 13), sein Essay stellt dafiir eine gute Grundlage dar. Zu den
umfangreichen Literaturangaben (S. 201-211) wiire zu ergéinzen, daB die S.
195 Anm. 3 aus dem Manuskript zitierte Arbeit von Gottfried SeebaB inzwi-
schen als Heidelberger Akademie-Abhandlung erschienen (1988) und daB
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Manfred Bensings Miintzer-Biographie 1989 in 4. Auflage herausgekommen
ist. Hinzuzufiigen sind die Biicher von Frank Pauli, Miinizer: Stationen einer
Emporung (Berlin, 1989), 176 S., DM 24,--; Siegfried Briuer und Helmar
Junghans (Hg.), Der Theologe Thomas Miintzer: Untersuchungen zu seiner
Entwicklung und Lehre (Gottingen, 1989), 386 S., DM 84,-- und von Ulrich
Bubenheimer, Thomas Miintzer: Herkunft und Bildung (Leiden, 1989), 359
S., Hfl 140,--
Lutz E.v. Padberg

Wolfgang Schnabel. Grundwissen zur Theologie- und Kirchengeschichte:
Eine Quellenkunde. Band 3: Das Zeitalter der Reformation. Giitersloh: Gii-
tersloher Verlagshaus Mohn, 1989. 192 S., DM 38,-- (bei Abnahme des
Gesamtwerkes DM 34.--)

Vgl. zur grundsitzlichen Einschitzung die Rezension des 1. Bandes oben in
der Rubrik Alte Kirche. Dieser Band behandelt Texte von Luther (An den
christlichen Adel deutscher Nation; De captivitate babylonica; De libertate
christiana; Von weltlicher Obrigkeit; De servo arbitrio und die Schmalkaldi-
schen Artikel), Melanchthon (Loci cummunes; Confessio Augustana), Zwingli
(Auslegung und Griinde der Schlufreden;, Commentarius de vera et falsa
religione), Calvin (Institutio christianae religionis) sowie die Beschliisse des
Trienter Konzils, den Heidelberger Katechismus und die Formula Concor-
diae. Eine besondere Leistung stellt das 45 Seiten umfassende Referat von
Calvins Institutio dar (S. 108-153), das den Zugang zu diesem umfangreichen
Werk erheblich erleichtert. Die aus Luthers Schriften ausgewihlten Texte
nehmen sich demgegeniiber mit ca. 30 Seiten geradezu bescheiden aus. Die
Auswahl diirfte hier besonders schwierig gewesen sein. Sicher war es eine
richtige Entscheidung, die reformatorischen Hauptschriften des Jahres 1520
heranzuziehen. Um Luthers Schrift vom unfreien Willen recht zu verstehen,
wiire ein Referat von De libero arbitrio des Erasmus von Rotterdam giinstig
gewesen, zumal fiir den akademischen Unterricht.

Gerade der Teil iiber Luther (S. 22-59) macht, neben den Vorziigen des
Referates der gebotenen Texte, die Problematik der Auswahl deutlich. Denn
es konnten weder die Frithschriften, die exegetischen Werke noch die zahlrei-
chen Gelegenheitsarbeiten beriicksichtigt werden. Fiir die Zeit nach 1525 sind,
mit Ausnahme der eine besondere Gattung darstellenden Schmalkaldischen
Artikel, iiberhaupt keine Beispiele aufgenommen. So bekommt der Benutzer
zwar einen Einddruck von den Grundiiberzeugungen des Reformators, die
Lebendigkeit und Spannung der Auseinandersetzungen dieser Zeit bleiben
ihm jedoch verborgen. Das gilt letztlich auch fiir die eigentliche kirchenge-
schichtliche Entwicklung, besonders die Durchsetzung der Reformation in den
Stadten. Eine echte Liicke ist schlieBlich der Verzicht auf Quellen aus der
Tauferbewegung, die lediglich in der "chronologischen Dimension” (S. 21)
kurz mit einigen Daten erwihnt wird, allerdings ohne auf ihre besondere
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Betonung der ekklesiologischen Frage hinzuweisen. Insgesamt gilt auch fiir
diesen Band das oben zu dem iiber die Alte Kirche Gesagte: Als eigentliche
Quellenkunde fiir die Reformationsepoche ist das Buch kaum empfehlenswert,
als Referat bestimmter Schriften dieser Zeit jedoch eine beachtliche Leistung.

Lutz E.v. Padberg

5. Neuzeit

Erich Geldbach. Freikirchen: Erbe, Gestalt und Wirkung. Bensheimer Hefte,
70. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1989. 264 S., DM 19,80

Durch die allgemeinen Sprachkonventionen an Typisierungen und Klassifika-
tionen gewoOhnt, stort man sich kaum noch daran, wenn Menschen oder
Gruppen unter Kollektivbegriffen zusammengefaBt werden. In solchen Fillen
wird fiir die Zuordnung ein bestimmtes Erscheinungsbild herausgegriffen und
zum Wesensmerkmal erhoben. Voraussetzung dieses Typisierungsverfahrens
ist die Annahme, Menschen oder Gruppen seien trotz aller Unterschiede durch
eine spezifische Gemeinsamkeit so gekennzeichnet, daB das Verbindende das
Trennende iiberwiegt. In einer solchen, einer differenzierenden Betrachtung
abgeneigten Weise spricht man auch von den Freikirchen. Ihre Geschichte ist,
zumal fiir das 16. und 19. Jahrhundert, nach Geldbachs Worten "ein diisteres
Kapitel deutscher Kirchengeschichte" (S. 135). Versuchten lutherische Pasto-
ren noch in der Mitte des vergangenen Jahrhunderts etwa die Baptisten mit
Hilfe der Obrigkeit durch Zwangstaufen zu beseitigen (S. 136ff), so ist diese
handgreifliche Form der Auseinandersetzung heute durch die subtilere Me-
thode der MiB- oder Nichtbeachtung abgeldst worden. Das dem undifferen-
zierten Typisierungsverfahren entsprechende Unverhiltnis zwischen Volks-
kirche und Freikirche kommt nun beispielsweise darin zum Ausdruck, daf in
einem Handbuch der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutsch-
lands (VELKD) "die Freikirchen in trauter Nachbarschaft zu Sekten, Neure-
ligionen und Weltanschauungsgemeinschaften zu stehen kommen" (S. 258)
oder daB in dem jiingst erschienenen Band 19 der Theologischen Realenzyklo-
pddie (Berlin, New York, 1990) unter den Stichworten "Konfession/Konfes-
sionalitdt" (Carl Heinz Ratschow, S. 419-426) bzw. "Konfessionskunde"
(Peter Hauptmann, S. 431-436) die Freikirchen erst gar nicht erwihnt werden.
Bei der hiufig begegnenden fatalen Neigung, Ursprung und Wirkungsge-
schichte von Phiinomenen ahistorisch zusammenzuziehen, wird freilich ver-
gessen, daB die Kirche der friihen Christenheit von den Tagen der Apostel an
im Grunde nichts anderes war als eine Freikirche, nimlich eine auf dem
biblischen Kirchenbegriff griindende Freiwilligkeitsgemeinde.

Zur Vermeidung oberfldchlicher Klassifizierungen sind Informationen né-
ug Deshalb ist es verdienstvoll, daB sich Erich Geldbach, Okumene-Referent
im Konfessionskundlichen Institut des Evangelischen Bundes in Bensheim
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und selbst Baptist, dieser Aufgabe angenommen hat. Die Suche nach "neue(n)
Wege(n) der Verwirklichung des Christentums in der Welt" (S. 3) skizziert er
zunichst in einer Kombination von systematischen und historischen Argu-
menten (S. 19-108). Dieser Ansatz ist schon deshalb begriiBenswert, weil die
dabei zutage tretenden typischen Elemente in der bisherigen Literatur meist
zu kurz gekommen sind. Von ihrer Entstehung her versteht Geldbach die
evangelischen (nur diese werden behandelt) Freikirchen als Protestbewegun-
gen: "Sie wehren sich gegen ein Staats- oder Landeskirchentum und gegen
eine Volkskirche" (S. 33). Damit verbinde sich fiir ihre Griinder die "Uber-
zeugung, daB kein Mensch fiir einen anderen Menschen stellvertretend glau-
ben kann" (S. 34). Den eigentlichen Kern freikirchlicher Uberzeugungen
spricht Geldbach erst danach an, wenn er das Verstiindnis der Ekklesiologie
als deren Grundlage herausstellt. Denn was trotz gewisser Unterschiede fiir
"alle Freikirchen gleichermaBen zutrifft, ist die Unabdingbarkeit des person-
lichen Glaubensbekenntnisses fiir die Gliedschaft in der Kirche" (S. 37). Das
Fundament dieser Einsicht ist die Heilige Schrift als "alleiniger MaBstab des
personlichen Glaubens und des Gemeindeverstindnisses" (S. 36).

Diese Reihenfolge der Darstellung kehrt den Verlauf der Dinge um und
setzt dadurch die Akzente falsch. Denn es war doch gerade das Bemiihen um
einen dem biblischen Befund entsprechenden Weg von Gemeinde, das die
Freikirchen entstehen lieB. Erst die Verabsolutierung von zur Norm erhobenen
traditionellen Strukturen driingte die Freikirchler in den Protest, der so bei
ihnen nicht am Anfang stand. Nicht "Erfahrungsreligion” (so theologlege-
schichtlich irrefiihrend S. 33-35) begriindete diese Uberzeugung, sondern ein
objektiv verstandenes Bemiihen um Glaubensgehorsam. Geldbach wiire dieser
Fehleinschitzung entgangen, wenn er sich eingehend etwa mit der Theologie
der Waldenser und der Ziircher Téufer und deren Riickgriff auf neutestament-
liche Aussagen befaBt hitte. Dies nicht getan zu haben, gehort zu den Schwi-
chen seines Buches.

Informativ und hilfreich ist dagegen die sehr umfassende, als historischer
Liangsschnitt angelegte Darstellung weiterer Kennzeichen der Freikirchen.
Besondere Beachtung verdienen dabei die missionarische Kompetenz der
Freikirchen, ihre Forderung des Priestertums aller Glidubigen und das Ver-
stiindnis der Ethik "als gemeinschaftsbezogener Nachfolgeethik" (S. 102) mit
der Ausiibung der Gemeindezucht. Insgesamt entsteht so ein gut lesbares
(wenn auch manchmal etwas salopp formuliertes: " . . . durcheilte Mott auf
heiBlen Sohlen alle Kontinente . . . ", S. 89), lebendiges Bild der Entwicklung
freikirchlicher Gemeinden. Es wird ergéinzt durch die Schilderung des Unver-
hiltnisses zwischen Landeskirchen und Freikirchen (S. 108-169). In bedriik-
kender Fiille belegt Geldbach das ungeistliche Verhalten der Landeskirchen,
die die ungeliebte Konkurrenz als sektiererhaft oder undeutsch diffamierten
und freikirchlichen Predigern sogar den Zugang zu in kirchlichem Besitz
befindlichen Friedhdfen verwehrten (S. 142). AufschluBireich ist etwa die
Information, daB Theodor Christlieb die 1886 in Bonn gegriindete Laien-
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Evangelistenschule Johanneum (seit 1893 in Wuppertal) auch als Teil des
Abwehrkampfes gegen die Freikirchen verstanden hat (S. 127). Diese Sicht
ihres Mitbegriinders erklirt die auffallende Distanz des Gnadauer Gemein-
schaftsverbandes zu den Freikirchen bis heute (vgl. S. 156f). Geldbach faBt
die Entwicklung des Unverhiltnisses so zusammen: "Die privilegierte Stel-
lung der Landeskirchen und ihre geistige, kulturelle sowie wissenschaftliche
Dominanz lieBen die Freikirchen einerseits ein Schattendasein fiihren und sie
andererseits immer mit gewissen Neidgefiihlen zum ’groBen Bruder’ auf-
schauen" (S. 145). An dieser Situation hat sich eigentlich bis heute kaum etwas
gedndert.

Den Hauptteil des Buches bildet der Abschnitt "Die Freikirchen in Einzel-
darstellungen” (S. 170-247),in demin handbuchartiger Kiirze die Mennoniten,
die Baptisten, der Bund Freier evangelischer Gemeinden, die Evangelisch-me-
thodistische Kirche, die Heilsarmee, die Kirche des Nazareners, die Pfingst-
bewegung, die Religiose Gesellschaft der Freunde (Quiiker), die Evangelische
Briider-Unitét (Herrnhuter Briidergemeine) und die Gemeinschaft der Sieben-
ten-Tags-Adventisten vorgestellt werden. Den Briidergemeinden gewahrt
Geldbach unverstindlicherweise keinen eigenen Abschnitt, sondern schligt
sie den Baptisten zu (S. 185). Zu jeder Freikirche werden "Informationen auf
einen Blick" (mit niitzlichen Literaturhinweisen, Anschriften und Zahlen) und
geschichtliche Hinweise gegeben sowie ihre Kennzeichen, Merkmale und
Aktivititen dargestellt. Den Abschlufl bildet jeweils ein charakteristischer
Originaltext (leider nicht immer bibliographisch nachgewiesen, z.B. S. 181,
211f und 231). So kann sich jeder Interessierte rasch die nétigen Kenntnisse
iiber Geschichte und Gestalt der Freikirchen verschaffen. Da manche Ab-
schnitte in diesem Teil recht knapp gehalten sind, sei ergiinzend verwiesen auf
das sehr informative Buch Freikirchen und konfessionelle Minderheitskir-
chen: Ein Handbuch, Im Auftrag der Theologischen Studienabteilung beim
Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR hg. von Hubert Kirchner (Berlin,
1987) sowie auf das knapper gehaltene Werk Kirchen-Lexikon: Christliche
Kirchen, Freikirchen und Gemeinschaften im Uberblick, Hg. Sigrid und
Karl-Wolfgang Troger (Miinchen, 1990).

Soweit entspricht Geldbachs Buch den Erwartungen, die sein Titel weckt,
namlich Erbe, Gestalt und Wirkung der Freikirchen darzustellen. Der Autor
hat es jedoch nicht dabei belassen. Denn er konnte es sich nicht versagen,
immer wieder dem Leser seine Meinung dariiber auszubreiten, wie sich die
Freikirchen heute verhalten sollten. Durch die so entstandene hiufige Mi-
schung von Information und subjektiver Wertung ist sein Buch nicht nur
methodisch unausgewogen. Zum Argernis wird es gar, weil Geldbach von
seiner personlichen Warte aus Noten verteilt und so demjenigen, der sich iiber
Freikirchen informieren will, mehr oder weniger unterschwellig oktroyiert,
was deren Aufgabe zu sein hat. Diese wissenschaftlichen Anspriichen nicht
gerecht werdende Methode beginnt schon mit einem entscheidenden Defizit
in der Einleitung (S. 11-18). Geldbach fiihrt dort verschiedene Griinde fiir den
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geringen Kenntnisstand iiber die Freikirchen an. Zwar sind sie allesamt
zutreffend, argumentieren aber nur auf formaler und nicht auf biblisch-syste-
matischer Ebene. Uberhaupt scheint Geldbach durchgingig das Verstindnis
fiir die geistlichen Anliegen der Freikirchen zu fehlen. Deshalb vermag er
deren Distanz zur Kirche Roms nicht wirklich (S. 110) zu verstehen und
verurteilt leidenschaftlich die von Freikirchlern mitgetragene *Berliner Erkla-
rung’ von 1909 gegen die Pfingstbewegung ("eines der feindseligsten Doku-
mente der jiingeren deutschen Kirchengeschichte", S. 159; "Verdammungsur-
teil", S. 221). Ebenso unkritisch spricht er deshalb auch von der feministischen
Theologie und fordert die volle Zulassung der Frauen zum Pastorenamt, dabei
in polemischer Weise eine angebliche "Buchstabengldubigkeit” gegen moder-
nes Emanzipationsverstindnis ausspielend (S. 103-105, vgl. 186). Verstind-
lich werden Geldbachs Verdikte durch seine Affinitit zu modernistischen
theologischen Konzeptionen (vgl. etwa seine Wiirdigung von Ernst Kise-
mann, S. 36, und Harvey Cox, S. 259). Dadurch ist er auch bar jeder kritischen
Distanz zur Okumene (16, 93, 250) und zum konziliaren ProzeB (S. 16, 169,
261). Die unvoreingenommene Beteiligung daran scheint fiir ihn eine Art
Priifstein rechten freikirchlichen Verhaltens zu sein, macht er doch letztlich
den Kampf einer ’alternativen Gemeinschaft’ gegen ’siindige Strukturen’ zur
innerweltlichen Legitimation und Existenzberechtigung der Freikirchen. Die
nie wirklich biblisch argumentierende Zielrichtung seines Buches wird voll-
ends deutlich, wenn er geradezu im Stile eines Verrisses von der Evangeli-
schen Allianz schreibt. Uber sie weiB er nur Negatives anzumerken (S.
250-253): Ihre Glaubensbasis sei veraltet, weshalb man sie nur noch mit Hilfe
erlduternder Kommentare verstehen konne; sie sei ’evangelikal’ geworden
(was fiir Geldbach an dieser Stelle mit negativer Tendenz belegt zu sein
scheint); sie habe quasikirchliche Strukturen hervorgebracht (die nur mit dem
formalen Argument zuriickgewiesen werden, sie wiirden andere Werke ver-
doppeln); ihr Informationsdienst idea sei theologisch, politisch und sozial-
wirtschaftlich konservativ und der "unter Christen offenbar unausrottbare
Hang zu Polemik, Verdéchtigung und Unterstellung” sei bei ihr "besonders
ausgeprdgt” (S. 253). In seinerseits polemischen Wendungen (" Altar vermeint-
licher Eindeutigkeit”, S. 252) prangert Geldbach den Kurs der Allianz an und
will den Freikirchlern "ins Stammbuch schreiben, daB es sich von ihrer
Geschichte her verbietet, vor Pluralismus Angst zu haben" (S. 252). Der
Unterschied zwischen selbstverstindlicher Pluralitdt und relativistischem Plu-
ralismus ist ihm dabei durchaus nicht entgangen, denn nur so ist es erklarlich,
daB sich Geldbach mit dem Argument, der Staat sei weltanschaulich neutral,
gegen den Kampf von Freikirchlern gegen den § 218 ausspricht (S. 252 Anm.
319).

Diese verzerrende Darstellung der heutigen Situation der Freikirchen dis-
kreditiert leider das gesamte Buch, das wegen seiner guten historischen und
informierenden Teile weite Beachtung verdient hitte. Wenn Geldbach in einer
Anmerkung an einem Autor kritisiert, daB§ dieser seine Wertungen ins Spiel
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gebracht habe (S. 159, Anm. 232), so fillt dieses Vorgehen auf ihn selbst
zuriick. Wissenschaftlichen Argumentationsformen wird ein solches Verfah-
ren allerdings nicht gerecht. Denn namentlich der Kirchenhistoriker wird bei
der Arbeit mit Deutungsschemata die verschiedenen Wirklichkeitsebenen zu
unterscheiden haben, ist doch das Grundproblem entsprechender Reflexion
das Verhiltnis von Wirklichkeit, Wirklichkeitswahrmehmung und Wahrneh-
mungsweise. Zu differenzieren ist demnach zwischen den Ebenen der jewei-
ligen kirchlichen, politischen und sozialen Wirklichkeit, ihrer Wahrnehmung
und Deutung durch die Zeitgenossen und schlieBlich der Wahrmehmung und
Deutung jener Wirklichkeit und jener Deutungen durch den heutigen Histori-
ker (vgl. hierzu die grundsitzlichen Hinweise von Otto Gerhard Oexle, "Deu-
tungsschemata der sozialen Wirklichkeit im frithen und hohen Mittelalter: Ein
Beitrag zur Geschichte des Wissens", Mentalitdten im Mittelalter: Methodi-
sche und inhaltliche Probleme, Hg. Frantisek Graus, Vortridge und Forschun-
gen, 35 [Sigmaringen, 1987], S. 68ff). Bei Geldbach sind diese methodischen
Grundbedingungen nicht geniigend beachtet worden, weshalb es in seinem in
weiten Teilen ansonsten hilfreichen Buch zu Fehleinschatzungen und unzu-
lassigen Wertungen kommt.

Lutz E.v. Padberg

Georg Huntemann. Der andere Bonhoeffer: Die Herausforderung des Moder-
nismus. Wuppertal, Ziirich: R. Brockhaus, 1989. 318 S., DM 29,80

Mit diesem Buch versucht Georg Huntemann, Professor an der FETA Basel
und der ETF Lowen, das Werk Dietrich Bonhoeffers im Horizont gegenwir-
tiger Fragestellungen nachzuzeichnen und fruchtbar zu machen. Das gut
dokumentierte Werk (iiber 600 FuBnoten!) bringt eine Fiille von Aspekten zur
Sprache, die die aktuelle Situation und Gestalt des Protestantismus in unserem
Land betreffen und an vielen Stellen kritisch und vollkommen zu Recht
hinterfragen. Es wird in diesem Buch erneut deutlich, daB Bonhoeffer wie nur
wenige andere die Tendenzen seiner Zeit, den Aufbruch der kollektiven Macht
von unten, deren heimliche und schlieBlich offene Legitimation durch ein
idealistisches und "religioses" Christentum durchschaut und diesem mit seiner
Person und seinem Leben widerstanden hat. Huntemann macht dem Leser
deutlich, daB die Herausforderungen des Nationalsozialismus an die Kirche
strukturell die gleichen waren wie die des Neomarxismus oder des sanften
Sozialismus mit seinem feministisch-okologischen Kollektivdenken heute.
DaB Bonhoeffer dementsprechend eine kritische Anfrage an gegenwirtige
Positionen darstellt, wird in jedem Kapitel des Buches erkennbar.
Huntemann richtet sein Buch im wesentlichen an zwei Adressen: Auf der
einen Seite steht der Christomarxismus, der Bonhoeffer im Sinne einer kol-
lektivistischen oder atheistischen Gott-ist-tot-Theologie interpretiert, seine
Aussagen iiber das Leiden in den Rastern des Evangeliums vom Klassenkampf
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und der Theologie der Befreiung einzeichnet und seine Ethik situationsethisch
umdeutet. Auf der anderen Seite wendet sich Huntemann an evangelikale oder
neupietistische Kreise, die ihre Gldubigkeit quantifizieren und die in einem
gottesunmittelbaren oder gottlichen Bereich ihrer Existenz schwiérmerisch mit
Gott eins sein wollen und sich darin als religiose Subjekte selbst kultivieren,
begleitet von der Absonderung des Christlichen aus der weltlich-geschopfli-
chen Dimension ihres Lebens und unter der unausweichlichen Folge einer
gespaltenen Existenz. Gerade fiir sie erhofft der Autor durch das Horen auf
die Stimme Bonhoeffers eine schmerzliche, aber heilsame Katharsis.

Hier ist unbedingt herauszustreichen, da Huntemann mit Bonhoeffer
Christus fiir die ganze Wirklichkeit der Welt reklamiert. Christus kann und
darf nicht in bestimmte Bereiche gedringt werden, damit andere Bereiche auf
eine emanzipatorische Weise gehandhabt werden kénnen, die den Anspruch
Christi ausklammert oder umdeutet. Hier muB3 anerkannt werden, dafl der
Autor bei Bonhoeffer schriftgemifle Aussagen zur Autoritit des Vaters und
Mannes, zur Bedeutung der Familie, zur Subsidiaritiit des Staates, zur Auto-
ritit der Kirche und des Amtes der 6ffentlichen Predigt, zur Rechtsstaatlichkeit
und nicht zuletzt zur Autoritét Gottes, des Vaters, zur Sprache gebracht hat.
Auch die umstrittenen Begriffe des "religionslosen Christentums” und des
“etsi deus non daretur" werden tendenzidser Besetzung entklammert und im
Horizont der zutiefst berechtigten Idealismuskritik Bonhoeffers verstanden.
Bei alledem wird sichtbar, dal Bonhoeffer durchaus "fromm" war im Sinne
eines "religionslosen Pietismus", eines Pietismus, der nicht auf sein eigenes
Werk schaute, sondern Gott ergeben und im geradezu kindlichen Vertrauen
auf seine Wirklichkeit und seine Vergebung lebte und erfiillt war von der
Hoffnung des ewigen Lebens jenseits des Todes auf einer neuen Erde.

Der cantus firmus der Bonhoeffer-Interpretation Hutemanns ist die Wiirdi-
gung seiner Position als Christusmystik. Sie ist, wie der Autor richtig erkennt,
der Angelpunkt in der Theologie des in den letzten Kriegstagen hingerichteten
Theologen, und zwar als Konstante durch manche Kiampfe und Klirungen
seiner Position hindurch. Mit "Christusmystik" beschreibt Huntemann den
Modus der Teilhabe an Christus. Sie wird als Inbegriff reformatorischen
Christentums gesehen und Bonhoeffer in eine Linie mit den Reformatoren
gestellt. Diesbeziiglich seien einige kritische Riickfragen erlaubt.

Was ist Christusmystik? Mystik hat es immer mit etwas Verborgenem zu
tun, das sich der begrifflichen Beschreibung entzieht und den Einzelnen oder
die - meist kleine - Gemeinschaft auf nicht hinterfragbare Weise betrifft.
Mystik hat es daher immer mit einem Geheimnis zu tun, einem Geheimnis
freilich, das keineswegs immer gute Gaben Gottes bergen muB, das unter
Umstidnden auch den Unglauben tarnen kann. Fragt man nach dem, was die
Christusmystik beinhaltet, dann bekommt man zur Antwort, daB sich in ihr
die andere Wirklichkeit, also der transzendente Christus manifestiert. Der
transzendente Christus aber ist der gegenwirtig wirksame Christus, der den
Christen in das aktuelle Christusgeschehen einbindet. Indem der Mensch von
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Christus unter den Anspruch der Nachfolge gestellt wird, indem er also in
seinem selbstmichtigen Sein angegriffen und von Christus dienstverpflichtet
wird, ereignet sich das Unverfiigbare: Der Mensch "stirbt" und hat darin teil
an Christus. Christusmystik ist "das reale Sein in Christus, das paulinische
Sterben und Auferstehen mit Christus”, "Anteil an Christi Sterben, an seinem
Leben, Kimpfen, Leiden, an seiner Uberwindung und dann schlieBlich auch
an seiner Auferstehung” (S. 57). Dieses Leiden findet seine besondere Gestalt
darin, daB der Mensch an der Ohnmacht Gottes in dieser Welt teilhat. Darin
ist der Mensch "miindig", er ist frei, er bedarf eines Gottes in der Funktion
eines LiickenbiiBers, der nur in Situationen besonderer Not herbeizitiert wird,
nicht mehr, sondern geht mit Christus konsequent den Kreuzesweg bis ans
Ende. Mystik heiBt also hier: Aktualisierung des Christusgeschehens von
damals im Heute. DaB diese vom Menschen nicht machbar und schon gar nicht
auf religisem Wege verfiigbar ist, hat Bonhoeffer immer wieder betont.
Gleichwohl liegt die StoBrichtung der Mystik darin, daB sie das eigentlich
einmalige Christusgeschehen in seinem absolut und exklusiv stellvertretenden
Charakter zugunsten einer Bewegung an der Existenz des Menschen aufhebt.
Der historische Jesus Christus ist dann Heiland nur als Urbild, um dieses
Urbild aktuell abzubilden. Man kann daher behaupten: Bei Bonhoeffer tritt an
die Stelle des Glaubens, der dem biblischen Wort vertraut, die Christusmystik,
der Aktdes Christusereignisses beim Menschen. Und Mystik war schon immer
unmittelbare und gleichsam schwirmerische Teilhabe an einem héheren Pa-
radigma. In frappierender Deutlichkeit entspricht dieser These, daB, wie
Huntemann zutreffend beobachtet (S. 108ff), Bonhoeffer dem den Glauben
begriindenden historischen Faktum, also den in der Schrift berichteten Heils-
tatsachen, mit einer gewissen Indifferenz begegnet und die Schrift eben auch
historisch-kritisch auslegt. DaB er sie dem Urteil seiner Mitmenschen zufolge
daneben auch "naiv" lesen konnte, offenbart eine faktische Dichotomie in
seinem Umgang mit der Schrift: Im unteren Bereich las er sie historisch-kri-
tisch, stellt er sich selbst iiber sie, im oberen Bereich, also in der Dimension
der Mystik, trat ihm in ihr Christus entgegen, als Anspruch und Ruf zur
Nachfolge und auch als VerheiBung. Diese Dichotomie aber ist der TodesstoR
fiir den christlichen Glauben, weil der Glaube nur aus einer Schrift leben kann,
die auch und gerade im unteren Bereich, in der weltlichen, diesseitigen
Dimension, vertrauenswiirdig vorangeht. Und dieses Vorangehen bedeutet,
daB sie die Heilswirklichkeit als schon bestehend aufweist, daB sie eben Fakten
berichtet, in denen unser Heil steht, und gerade nicht auf dem Wege des
Anspruchs, des Aktes, des Betroffenseins oder des Rufes zur Nachfolge die
Heilswirklichkeit konstituiert. Ein Glaube, der nicht von einem in der Klarheit
des duBeren Wortes stehenden Heil ausgehen kann, also schlicht "glauben"
darf, ist kein Glaube mehr, sondern eben mystische Aktualisierung eines in
der Unsicherheit historischer Quellen stehenden Christusereignisses.

Es muB Huntemann bescheinigt werden, daB er Bonhoeffer richtig verstan-
den hat. Die Ansicht aber, Christusmystik sei die Signatur reformatorischen
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Christentums, ist nur moglich, wenn man den die Schrift in einen wortlichen
und tropologischen Sinn aufspaltenden jungen Luther (vor 1518/19) als den
Reformator ansieht. Dessen Theologie aber ist strukturell mittelalterlich, nicht
aber reformatorisch. Gleiches gilt fiir den Vergleich mit Kohlbriigge. Der
Elberfelder Prediger hatte eine irrtumslose Schrift, deren Zusagen er glauben
konnte, und bedurfte der Mystik nicht. Teilhabe an Christus war fiir ihn wie
fiir den reifen Luther nicht das aktuelle Ereigniswerden des Anspruchs Christi
in Gestalt der "Nachfolge", sondern das Ruhen des Glaubens im vollbrachten
Werk Christi, wobei dieser Glaube der den Wandel tragende, die Werke
hervorbringende und das Leiden iiberwindende Faktor war. Dabei schlieBt die
reformatorische fiducia evangelii eine wirkliche persénliche Verbindung mit
Christus - man denke an Calvins Lehre von der unio cum Christo - keineswegs
aus, sie konstituiert sie vielmehr. Die unio ist aber keine die Dimension des
Wortes und des Glaubens verlassende Christusmystik.

Bernhard Kaiser

Johann Heinrich Jung-Stilling. Tdgliche Bibeliibungen. Hg. Gustav Adolf
Benrath. GieBen/Basel: Brunnen Verlag, 1989. 480 S., 29,80 DM

Friihzeitig genug zum 250. Geburtstag Jung-Stillings brachte der bekannte
Mainzer Kirchenhistoriker Gustav Adolf Benrath Jung-Stillings "Bibeliibun-
gen" heraus, in denen man dem beriihmten "Patriarchen der Erweckung" ins
Herz sehen kann.

Lange Zeit hatte sich der praktische Arzt, Professor der Volkswirtschaft
und Schriftsteller Johann Heinrich Jung-Stilling (1740-1817) vom Pietismus
seiner Jugend ab- und der frommen Aufklarung zugewandt, einem eigentiim-
lichen, damals gingigen Mittelweg zwischen Pietismus und Aufklirung,
bevor er um 1790 unter der Lektiire von Kants "Kritik der reinen Vernunft",
unter dem Eindruck der Franzosischen Revolution und unter der korrigieren-
den und weiterfithrenden Wirkung verschiedener Begegnungen mit Pfarrern
einer unangepaBten, biblisch-reformatorischen Theologie seinen bisherigen
theologischen Weg als Irrweg erkannte ("Der Mittelweg ist eine Falle, die der
Satan den Menschen gestellt hat") und sich entschieden davon distanzierte.
Waihrend er sich bis dahin als "Menschen- und Staatenbegliicker” verstanden
hatte, sah er jetzt seinen Lebenssinn darin, "Jesus Christus viele Seelen
zuzufithren" und "ganz fiir den Herrn zu leben". Diese geistliche Wende
brachte ihm ganz folgerichtig auch einen neuen Zugang zur Heiligen Schrift,
eine neue Wertschitzung der Bibel, die ihm zum "héchsten Gut" und zu seinem
"Schatz" wurde, und eine neue Auslegungsweise der Heiligen Schrift. Wih-
rend bisher im Mittelpunkt seiner Bibelerklarung die christliche Moral gestan-
den war, wurde ihm nun Jesus Christus selbst "Mittelpunkt, Zweck und Ziel"
der Bibel. Dieser verinderte Umgang mit der Heiligen Schrift bestimmte dann
sein ganzes weiteres Leben. So wurde Jung-Stilling zum "Patriarchen der
Erweckung".
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Seine "Téglichen Bibeliibungen" sind ein Resultat seiner geistlichen Wen-
de. Seit 1794 begann er mit dieser besonderen Form der tiglichen Bibellese,
die er iiber ein Jahrzehnt hindurch tiglich vor Beginn seiner Berufsarbeit zur
Vertiefung im biblischen Wort, zur Vergewisserung im Glauben und zur
Ermunterung fiir ein Leben in der Heiligung iibte. Er bediente sich dazu kleiner
Notizbiicher in OktavgroBe und notierte auf jeweils einer Seite zuerst einen
von ihm ausgewihlten Bibelspruch im hebriischen oder griechischen Grund-
text; darunter trug er seine eigene lateinische und deutsche Ubersetzung des
Bibelverses ein und faBte dann seine Gedanken in einem Gedicht, in einem
Gebet oder einer Auslegung in Prosa zusammen. Den Bibelspruch entnahm
er einem biblischen Spruchbuch, seit 1799 den Herrnhuter Losungen. Die
Mehrzahl dieser Bibeliibungen schrieb Jung-Stilling in Prosa nieder, einen
kleineren Teil jedoch hat er in den Jahren 1794 bis 1797 in Verse gebracht,

Der groBte Teil von Jung-Stillings Bibeliibungen ist handschriftlich erhal-
ten. Gustav Adolf Benrath, der fiir die Jung-Stilling-Forschung bereits Ent-
scheidendes leistete, hat sich nun dankenswerterweise der groBen Miihe
unterzogen, die handschriftlichen Texte der gereimten Betrachtungen aus den
Jahren 1794 bis 1797 zur Veroffentlichung zu bringen und in der fiir ihn
charakteristischen prizisen Weise historisch einzufiihren und in einem wis-
senschaftlichen Apparat zu erklaren. Damit hat er ein zeitlos wertvolles Buch
geschaffen, das nicht nur dem Jung-Stilling-Freund in dessen Jubildumsjahr
und dem kirchenhistorisch Interessierten hochstwillkommen sein wird, son-
dern dariiber hinaus jedem Christenmenschen, der dieses Buch als ein wirklich
zu Herzen gehendes Andachtsbuch mit viel Gewinn gebrauchen und es wegen
seines kostbaren Gehalts, aber auch wegen seiner sehr ansprechenden Gestalt
gerne als Geschenkbuch zum Segen fiir andere weitergeben wird.

Zwei Reimbetrachtungen Jung-Stillings seien als Kostprobe angefiigt:

Spriiche 8,10

Nehmet meine Zucht an, nicht aber Silber,
und Kenntnisse statt dem auserlesensten Golde.

Mein Heiland, laB die Zucht mich héher achten

Als alles Gold, das diese Welt mir gibt.

Nach meiner Heiligung mit ernstem Fleie trachten,
Das ist die Zucht, in der dein Geist mich iibt.

Nicht Schitze will ich sammeln mir.

Nur deine Zucht sei mein, sonst alles opfr’ ich dir.
Erkenntnis meiner selbst und deiner Giite,

Die Weisheit deines Worts und deiner Kraft

Ist mehr als kostlich Gold, und mein Gemiite

Erhilt aus ihr den wahren Lebenssaft.
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Was kann mir Gold im Tode sein?
Nur ein geheiligt Herz geht dann zum Leben ein.

Epheser 2,8

Aus Gnaden seid ihr erldset worden durch den Glauben,
und das nicht aus euch; Gottes Gabe ist es,

nicht aus den Werken, damit nicht jemand damit prahle.
Wer ist’s, der mich erloset hat?

Es ist nur deine freie Gnad,

Dein gottliches Erbarmen.

Den Glauben wirktest du in mir

Durch deine Treu, die fiir und fiir

Mich leitete, mich Armen.

Werke,

Stirke,

Eigne Kriifte

Zum Geschifte

Sind verdorben.

Alles ist durch dich erworben.

Nur dein Geschenk ist’s, was ich bin.

Mogt’ ich nur ganz nach deinem Sinn

Auf meinem Wege wandeln!

Stark meinen Glauben, gib Geduld,

Bestiindigkeit, und blick mit Huld

Auf all mein Tun und Handeln.

Ewig

Will ich

Mich befleifen,

Dich zu preisen,

Dir zu leben,

Aufwirts nach dem Ziel zu streben.
Otto W. Hahn

Hans-Walter Krumwiede (Hg.). Evangelische Kirche und Theologie in der
Weimarer Republik. Grundtexte zur Kirchen- und Theologiegeschichte, 2. Hg.
Heiko A. Oberman, Adolf Martin Ritter und Hans-Walter Krumwiede. Neu-
kirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1990. 262 S., DM 39,80

Erfreulich schnell nach dem Band mit ausgewihlten Schriften Zwinglis (siche
die Rezension in JET 3, S. 247f) ist der zweite Band der ’Grundtexte zur
Kirchen- und Theologiegeschichte’ erschienen, wiederum in sorgfaltiger Edi-
tion (vermiit wird wie in Band 1 die benutzerfreundliche Zeilenziihlung der
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Quellentexte). Gegliedert ist die Quellensammlung in die drei Teile "Von der
Kriegsniederlage und Revolution bis zu den Anfingen der Republik (1918-
1923)" (S. 8-111 mit Texten von Karl Barth, Paul Tillich, Max Weber,
Emanuel Hirsch, Ernst Troeltsch und anderen), "Die Theologie der Krise" (S.
112-183 mit Texten von Karl Holl, Karl Barth, Adolf von Harnack und
Friedrich Gogarten) und "Die evangelische Kirche in der Phase der Festigung
(1924-1929) und des Endes der Republik (1933)" (S. 184-246 mit Texten von
Paul Althaus, Giinter Dehn, Karl Barth, Paul Tillich und Hans Asmussen).
Das eigentliche Problem bei einem solchen Unternehmen ist die Auswahl
der Texte und deren Kiirzung. Krumwiede hilft sich zum Teil mit paraphra-
sierenden Zusammenfassungen (S. 12-16, 115f), einem sicher unbefriedigen-
den Verfahren. In der Regel werden die Texte sinnvoll gekiirzt bzw. vollstiin-
dig abgedruckt. Umfangliche Einleitungen fiihren den Benutzer gut in den
historischen Kontext ein. Als den wichtigsten Theologen der Weimarer Repu-
blik sieht der Herausgeber wohl Karl Barth an, denn nahezu ein Drittel des
Umfanges der Texte stammt von ihm (vor allem der Tambacher Vortrag "Der
Christ in der Gesellschaft" von 1919, S. 34-60 und der Aarauer Vortrag
"Biblische Fragen, Einsichten und Ausblicke" von 1920, S. 131-151). Der
durch diese Auswahl gegebene Ausschnittcharakter des Bandes ist Krumwie-
de bewubBt, weist er doch selbst auf den Verzicht auf Texte von Rudolf
Bultmann, Emil Brunner und Eduard Thurneysen hin sowie auf die Ausspa-
rung von Quellen aus der katholischen Kirche und der jiidischen Literatur
sowie des Antisemitismus (S. 1). Nicht erwihnt wird, daB auch Quellen aus
dem Bereich des Pietismus vollstindig fehlen. Das Spektrum der kirchlichen
Situation in der Weimarer Republik wiire noch deutlicher geworden, wenn
man Texte etwa von Walter Michaelis und auch von Dietrich Bonhoeffer
aufgenommen hitte. Ausschnitte aus Otto Dibelius’ bekanntem Werk Das
Jahrhundert der Kirche (1926, 6. Auflage 1928) werden nicht geboten, wohl
aber Barths leidenschaftliche Kritik Quousque tandem . . . ? (1930). So emp-
fiehlt es sich, dem Rat des Herausgebers zu folgen und fiir bestimmte Bereiche
die von ihm selbst zitierten weiteren Quellenbiinde zur Weimarer Republik
heranzuziehen (S. 257). Sehr hilfreich sind die biographischen Angaben zu
den Textautoren (S. 247-255), bei den dort ebenfalls gegebenen Literaturhin-
weisen wire zu ergidnzen bei Asmussen Wolfgang Lehmann, Hans Asmussen:
Ein Leben fiir die Kirche (Géttingen, 1988; siehe die Rezension in JET 3, S.
258-261) und bei Gogarten Peter Henke, "Gogarten, Friedrich (1887-1967)",
Theologische Realenzyklopddie, 13 (Berlin, New York, 1984), S. 563-567.
Die bei der allgemeinen Literatur zur Geschichte der Weimarer Republik (S.
256f) erwiihnte Habilitationsschrift von Jochen-Christoph Kaiser erscheint
1990 im Druck. Eine Chronik der Weimarer Zeit und ein Personenregister
schlieBen diesen insgesamt wertvollen Band ab.
Lutz E.v. Padberg
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George M. Marsden. Reforming Fundamentalism: Fuller Seminary and the
New Evangelicalism. Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 1987. 319 S. Abb.

George Marsden, Professor fiir amerikanische Kirchengeschichte an der Duke
University, gilt heute als der fiihrende Experte auf dem Gebiet der Fundamen-
talismusforschung in den USA. Sein 1980 erschienenes Werk Fundamenta-
lism and American Culture: The Shaping of Twentieth-Century Evan-
gelicalism 1870-1925 z#hlt zu den wegweisenden Studien iiber den friihen
Fundamentalismus in Amerika und korrigierte dank einer profunden Quel-
lenkenntnis éltere Studien zu diesem Thema.

Marsdens letztes Werk beschreibt die Geschichte des Fuller Theological
Seminary in Pasadena, Kalifornien. Es ist aber mehr als nur eine Seminarge-
schichte, denn Fuller spiegelt die gesamte evangelikale Entwicklung der
letzten 50 Jahre wider und bietet damit ein pars pro toto des Evangelikalismus
unseres Jahrhunderts.

Es geht dem Autor in erster Linie um die Wurzeln und Anfinge des heute
grofBten theologischen Seminars der Welt in Pasadena. 1947 durch den Evan-
gelisten Charles Fuller zusammen mit Harold Ockenga gegriindet, galt es als
eine hoffnungsvolle fundamentalistische Schule mit hohem akademischen
Anspruch. Obwohl schon im Jahre 1942 die National Association of Evange-
licals (NAE) gegriindet worden war, konnte man zu dieser Zeit noch nicht
zwischen "Fundamentalismus" und "Evangelikalismus" unterscheiden. Fuller
selbst und mit ihm die gesamte frilhe Dozentenschaft bekannte sich klar zu
den theologischen Inhalten des Fundamentalismus, auch wenn sie die militante
und separatistische Variante eines Carl McIntire ablehnten. Fuller Seminary
war mit der Vorgabe angetreten, den durch nutzlose Auseinandersetzungen in
Nebenfragen festgefahrenen Fundamentalismus zu reformieren, nicht aber zu
bekidmpfen.

DaB sich dieses Anliegen auf Dauer nicht verwirklichen konnte, zeigt
Marsdens Studie eindrucksvoll. In den ersten zwanzig Jahren seines Bestehens
wurde Fuller Seminary zu einem Schlachtfeld zwischen verschiedenen Stro-
mungen des Fundamentalismus auf der einen und dem Liberalismus auf der
anderen Seite.

Charles Fuller war von Anfang an der riihrige Evangelist, Geldgeber und
Promoter des Unternehmens, ein Fundamentalist aus der Schule der Dispen-
sationalisten. Harold Ockenga, ein einfluBreicher Pastor aus Boston, forderte
das akademische Interesse des "neuen Princeton" im Westen. Bekannte Fun-
damentalisten wie Wilbur Smith, Carl Henry, Everett Harrison, Harold Lind-
sell und Gleason Archer wurden als Dozenten gewonnen. Alle waren sich darin
einig, daB ein offener und moderater Fundamentalismus dem militanten und
separatistischen vorzuziehen sei, ohne die dogmatische Grundlage zu verriik-
ken. Ockenga fiihrte dafiir die Bezeichnung "new evangelicals” ein, ein
Begriff, der damals nur Verwirrung stiftete und spiter aufgegeben wurde.
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Die gefundene Einigkeit bei Fuller war aber nur von kurzer Dauer. Auf der
einen Seite verstand es der Separatist Carl McIntire schon friih, MiBtrauen
gegen das Seminar und seine scheinbare Bibeltreue in den Gemeinden auszu-
sden. Andererseits stellte sich die Berufung von Béla Vassady, einem Promoter
des Weltkirchenrates, als MiBgeschick heraus, das nur durch die Entlassung
Vassadys iiberwunden werden konnte. Auch in den 50er Jahren kiimpfte Fuller
also auf zwei Fronten: gegen die militanten Fundamentalisten und die Neo-
Orthodoxen.

Die endgiiltige Scheidung von separatistischem Fundamentalismus und
Fuller Seminary kam allerdings erst zwischen den Jahren 1957-59. Billy
Graham, Mitglied des Vorstandes von Fuller Seminary, wurde aufgrund seiner
progressiven Evangelisationsstrategien zum Scheidungsgrund fiir den kiimp-
ferischen Fundamentalismus (MclIntire, Bob Jones), und damit war auch Fuller
in ihren Augen diskreditiert. Zusitzlich kritisierte der damalige Prisident des
Seminars, Edward Carnell, in seinem Werk The Case of Orthodox Theology
(1959) den Separatismus und den Dispensationalismus und machte sich damit
in diesen Kreisen unbeliebt. Fortan vermied man bei Fuller den Begriff
"Fundamentalismus", der einseitig von der militanten Seite fiir sich in An-
spruch genommen wurde, und nannte sich selbst "konservativ-evangelikal".
Aber schon damals waren die militanten Fundamentalisten in der Minderheit
und konnten nicht fiir die Gesamtbewegung sprechen.

Die inhaltliche Wende weg vom Fundamentalismus war aber entscheiden-
der und wurde erst zu Anfang der 60er Jahre vollzogen. Zwei Ereignisse waren
dafiir ausschlaggebend:

Daniel Fuller, Sohn des Griinders, hatte seine Ausbildung in Princeton und
dann unter Karl Barth in Basel absolviert. Bei der Fakultits- und Vorstands-
sitzung am 1. Dezember 1962 in Pasadena, nach Marsden der "black saturday",
plddierte Daniel Fuller vollig iiberraschend fiir die Abschaffung der "inerran-
cy-Klausel" im Glaubensbekenntnis des Seminars. Die Bibel enthalte Irrtiimer
bei kosmologischen Theorien und historischen Details, die nicht durch ein
Irrtumslosigkeitspostulat beseitig werden kénnten. Damit war aber eine der
Hauptsiulen des Fundamentalismus in Frage gestellt.

Das zweite wichtige Ereignis in dieser Zeit war der Wechsel im Prisiden-
tenamt von Fuller. Nachdem Edward Carnell einige Zeit die Prisidentschaft
inne hatte, war nach seinem Ausscheiden wieder Ockenga in absentia auf
diesen Posten berufen worden. Seine dauernde Abwesenheit von Pasadena
brachte jedoch Schwierigkeiten mit sich, und so suchte man einen permanent
anwesenden Nachfolger. Die Wahl fiel dabei nicht auf den konservativen
Lindsell, sondern auf David Hubbard, der wegen seiner Bibelhaltung nicht
unumstritten war. In der Folge verlieBen drei Dozenten der Griindungsphase
aus theologischen Griinden das Seminar (Smith, Lindsell und Archer), nach-
dem Woodbridge schon vorher wegen inhaltlicher Differenzen ausgeschieden
war. Damit aber war der Weg zu einer theologischen Neuausrichtung des
Seminars erméglicht.
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Wie diese Neuausrichtung von Fuller Seminary aussah, beschreibt Marsden
in zwei lingeren Epilogen. Die Offnung vollzog sich in der sozialen Frage und
in der Hinwendung zur Charismatischen Bewegung. Durch die Offnung der
School of Psychology und der School of Mission versuchte man, auch die
sidkularen Wissenschaften fiir die Theologie fruchtbar zu machen. Donald
McGavrans Gemeindewachstumsbewegung ging von Fuller aus um die ganze
Welt; Peter Wagners Kurs iiber "Signs and Wonders" zusammen mit John
Wimber muBte dagegen von der Leitung wegen unkontrollierbarer Auswiichse
gestoppt werden. 1982 hielten nur noch 15% aller Fuller-Studenten an der
"Irrtumslosigkeit” der Schrift fest, dafiir bekannten sich 44% als charismati-
sche oder pfingstliche Christen, 43% sprachen in Zungen.

Die Auseinandersetzung zwischen Fuller und den gemiBigten wie militan-
ten Fundamentalisten kam auch in den 70er und 80er Jahren nicht zur Ruhe,
aber eins hatte sich geindert: die Lager waren damals schon endgiiltig ausein-
andergebrochen. Aus der Reform des Fundamentalismus wurde eine Spaltung
vom Fundamentalismus, aber auch von den konservativen Evangelikalen, die
sich spiter z.T. in der Trinity Evangelical Divinity School sammelten. Was zu
Beginn als gemeinsames Band angefangen hatte, war nun in verschiedene
Gruppen gespalten.

Marsdens Darstellung bleibt in der distanzierten Haltung eines Historikers,
obwohl er seine Sympathie fiir Fuller Seminary nicht unterdriickt. Seine
profunde Quellenkenntnis, die Einsicht in Privatakten und die Interviews mit
den Beteiligten erhérten die angestrebte Objektivitit der Darstellung. Der
Zeitraum ab 1967 fillt wegen der Kiirze des Berichtes etwas ab, aber die
Intention des Werkes liegt ohne Zweifel auf den ersten zwanzig Jahren der
Seminargeschichte. Sicherheitshalber verzichtet Marsden als Historiker sogar
ganz auf eine wie auch immer ausfallende Bewertung der historischen Ent-
wicklung von Fuller und schiitzt sich damit vor Kritik.

Die Geschichte von Fuller Seminary ist die Geschichte der Evangelikalen
im Mikrokosmos. Die Pluralitit und Vielfiltigkeit des Phinomens Evangeli-
kalismus in unserer Zeit ist ohne die Auseinandersetzungen in den 50er und
60er Jahren in den USA nicht zu verstehen, das macht die Studie von Marsden
deutlich. Es bleibt eine dringliche Aufgabe, auch die deutsche Situation unter
dieser Vorgabe zu untersuchen, auch wenn hier andere Schwerpunkte gelegt
werden miissen. Zum Verstandnis der amerikanischen Evangelikalen und
Fundamentalisten ist aber Marsdens Studie iiber Fuller Seminary unentbehr-
lich geworden.

Stephan Holthaus
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Pietismus und Neuzeit: Ein Jahrbuch zur Geschichte des neueren Protestan-
tismus. Im Auftrag der Historischen Kommission zur Erforschung des Pietis-
mus hg. von Martin Brecht u.a. Band 15: Schwerpunkt: Die Gemeinschafts-
bewegung. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1989. 304 S., DM 60,--

Dieser neue Band des bewihrten Jahrbuches ist deshalb von besonderem
Interesse, weil er die Vortridge der wissenschaftlichen Tagung *Wurzeln und
Werden der Gemeinschaftsbewegung’ abdruckt, die gemeinsam von der Hi-
storischen Kommission zur Erforschung des Pietismus und dem Gnadauer
Verband vom 14.-17. Mirz 1988 in Marburg-Wehrda veranstaltet wurde.
AnlaB dieser begriiBenswerten Zusammenarbeit, deren Initiative dem damali-
gen Gnadauer Prises Kurt Heimbucher (1928-1988) zu verdanken ist, war das
hundertjéhrige Jubildum des Gnadauer Verbandes. DaB die Vortrige bis auf
wenige Ausnahmen von Mitgliedern der Kommission gehalten wurden, findet
seine Erklidrung einfach darin, daB die historische Forschung nicht zu den
unmittelbaren Arbeitszweigen Gnadaus gehort. Gerade deshalb wire es frei-
lich interessant gewesen, iiber die wihrend der Tagung gefiihrten Diskussio-
nen informiert zu werden. DaB sie nicht einmal in zusammenfassender Form
mitgeteilt werden, ist ein entscheidendes Manko dieses aspektreichen Bandes.

Bei dem Beitrag "Kirche, Pietismus, Theologie - heute" (S. 15-23) des
Ratsvorsitzenden der EKD, Bischof Martin Kruse, handelt es sich um einen
festlichen und deshalb versohnlich gestimmten éffentlichen Gemeindevor-
trag. Er hebt besonders auf die Stellung Gnadaus innerhalb der Kirche ab ("Der
Gnadauer Verband hat bei seiner Griindung keinen Zweifel daran gelassen,
daB er seinen Ort in der Kirche habe." S. 15) und entwickelt dies von Spener
her, dabei die teilweise recht scharfen Widerstinde der Orthodoxie gegen ihn
und Francke nicht erwahnend. Auch den Erweckungsbewegungen in der
ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts sei trotz aller Vielfalt eines gemeinsam: "sie
sind im SchoB der Kirche entstanden"” (S. 17). Dabei bringt es die Perspektive
Kruses wiederum mit sich, daB etwa die wichtigen Beitrige freikirchlicher
Gruppen aus England ebenso unter den Tisch fallen wie die in diesem
Zusammenhang entstandenen Freikirchen in Deutschland selbst (so verlor der
von Kruse genannte Ludwig Harms zeitweise seine Predigterlaubnis wegen
der Bildung pietistischer Konventikel!). Auf dieser -eigenwillig dargestellten-
Linie liege auch Gnadau, was Kruse mit dem beriihmten Christlieb-Wort von
der Existenz in der Kirche, mit der Kirche, aber nicht unter der Kirche belegt
(S. 19, vgl. auch S. 118). Zumindest seit den eingehenden Forschungen von
Joachim Drechsel (Das Gemeindeverstidndnis in der Deutschen Gemein-
schaftsbewegung, TVG-Monographien und Studienbiicher, 315 [GieBen, Ba-
sel, 1984], S. 114ff) sollte bekannt sein, daB diese Formel bei Christlieb nicht
nachzuweisen ist und sie erst 1919 in einem Artikel von Walter Michaelis
(1866-1953), dem langjahrigen Prises des Gnadauer Verbandes, auftaucht.
Um die damit zusammenhingenden ekklesiologischen Debatten auf eine
andere Ebene zu heben, stellt Kruse die Frage, ob Kirche in dieser Zuordnung
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richtig verstanden werde. Denn "die Gemeinschaften sind doch auch Kirche
Jesu Christi, in ihnen geschieht Kirche, ganz gleich, ob die Gemeinschaften
dem Gemeindekirchenrat (Kirchenvorstand) unterstellt sind oder nicht" (S.
19). Wenn dem so ist, dann fragt es sich natiirlich, warum die Gnadauer
Gemeinschaften nicht in vollem Umfange Kirche darstellen und warum es
immer wieder zu Auseinandersetzungen wegen Abendmahlsfeiern in Gemein-
schaftskreisen kommt (vgl. S. 80, 120ff). Sicher richtig ist es, Gnadau und
Kirche nicht auseinanderzudividieren, aber damit ist noch nicht geklirt, ob die
Volkskirche in ihrer heutigen Gestalt iiberhaupt dem neutestamentlichen
Kirchenbegriff entspricht. Nach dem Verstidndnis von Kruse ist es jedenfalls
leicht, das *Miteinander auf dem Wege’ (S. 21) von Gnadau und Kirche
auszurufen. Jeder wird ihm zustimmen, wenn er dazu betont: "Die evangeli-
sche Kirche steht und fillt mit dem Wort der Schrift . . . Und klar ist: Verliert
die evangelische Kirche die Schrift, dann verliert sie sich selbst” (S. 21f).
Bischof Kruse konzediert, daB es im Verstindnis der Schrift zwischen Kirche
und Gnadau Spannungen gebe. Er vermag sie nicht aufzulosen, plidiert statt
dessen fiir "wechselseitig mehr Respekt und Vertrauen" (S. 22). Damit bleibt
aber letztlich die Frage nach der Stellung der Bibel in der Volkskirche offen.
Und damit ist auch die Frage, die der Gnadauer Verband seit seiner Griindung
im Jahre 1888 immer wieder gestellt hat, nach wie vor ohne wirkliche Antwort.

Ulrich Giblers Aufsatz "Erweckung im europiischen und amerikanischen
Protestantismus” (S. 24-39) geht von dem iiblichen Verstindnis der Erwek-
kung als einer antiaufklirerischen Bewegung aus und bemiiht sich, in Ergin-
zung von Erich Beyreuthers klassischem Beitrag zu dem Handbuch Die Kirche
in ihrer Geschichte ("Die Erweckungsbewegung”, Band 4, Lieferung R, 2.
Auflage [Gottingen, 1977; 1. Auflage 1963], S. 1-48) deren theologisches
Profil stirker herauszuarbeiten. Er nennt, durch Beispiele gut belegt, fiinf
Kennzeichen: 1. das prophetische Motiv, das die Erweckten die Zeitereignisse
in einen aus der Bibel erhobenen apokalyptischen Fahrplan eintragen lie8,
wodurch sie die in der Bibel vorhergesagte endzeitliche Qualitit der Gegen-
wart meinten konstatieren zu konnen (S. 29; allerdings erscheint es verkiirzt,
allein darauf die Auffassung von der biblischen Autoritit und die Entstehung
des Fundamentalismus zuriickzufiihren); 2. die endzeitliche Erwartung, wobei
"eine premillenarische von einer postmillenarischen Konzeption zu unter-
scheiden" sei (S. 30); 3. die durch die postmillenarische Tradition gesteigerte
Erwartung der Evangelisierung der Welt, der Bekehrung der Juden und des
Anbruches des Tausendjihrigen Reiches, die in Amerika teilweise der Versu-
chung "der Sikularisierung der Reichsidee" erlegen sei (S. 33; als Beispiel
wird Philipp Schaff [1819-1893] angefiihrt); 4. der Individualismus, der in der
"Rede von Wiedergeburt, Erweckung, gnidiger Fiihrung, Erleuchtung” zum
Ausdruck komme (S. 34) und sich speziell in dem Aufbliihen der Autobiogra-
phie zeige; 5. die Sozietiten, deren Mitglieder sich Aufgaben wie "’ Judenmis-
sion’, Heidenmission, Evangelisation, Sonntagsschulwesen, Waisenbetreu-
ung, Bibel- und Traktatverbreitung, Armenunterstiitzung” stellten (S. 36).
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Diese Kennzeichen weisen, was Gibler zu wenig betont, erstaunliche Paral-
lelen zu den Konzeptionen der Aufklirung auf, dort freilich unter anderen
Vorzeichen. DaB es bei offenbar gleichem Wurzelboden zu so unterschiedli-
chen Akzentuierungen kommen konnte, weist auf tiefere Motive bei der
Erweckungsbewegung hin. Sie diirften dem am Neuen Testament geschirften
Bemiihen um unmittelbare Christusnachfolge entstammen, das - im Unter-
schied zur kirchlichen Orthodoxie - zu gesteigerter missionarischer Kompe-
tenz fiihrte. Dieser Aspekt kommt bei Gébler zu kurz.

"Beobachtungen zum sozialen Umfeld und politischen Hintergrund von
Erweckungsbewegung und Gemeinschaftsbewegung" unter dem Titel "Neu-
pietismus und Sikularisierung” legt Hartmut Lehmann vor (S. 40-58). Seine
Ausgangsthese ist, "daB die auch fiir fromme Christen entscheidende Verin-
derung in den vergangenen zweihundert Jahren eine progressive, sich akze-
lerierende Sikularisierung weiter Bereiche sowohl des offentlichen als auch
des privaten Lebens war" (S. 40). Daran kniipft er die weitere These, daB die
Siékularisierung in drei groBen Wellen verlief (1789-1815, 1848-1878, 1914-
1945) und daB sich die frommigkeitsgeschichtlichen Auseinandersetzungen
jeweils in den Jahren danach vollzogen. Diese einfache Einsicht macht Leh-
mann etwa fruchtbar fiir die Bestimmung der politischen Haltung der Gnadau-
er Griindungsviter, die er dem gesittigten Nationalismus der Bismarckiira
zuweist, als "viele der Frommen glaubten, die Deutschen seien Gottes auser-
wihltes Volk eines neuen Bundes” (S. 51). Fiir die Griinder Gnadaus konsta-
tiert er: "Diese waren zwar bereit, die Frommen ihrer Zeit organisatorisch
zusammenzufassen und dadurch deren Verbinde insgesamt zu stirken. Zu-
gleich vermieden sie jedoch den Konflikt mit der kirchlichen Fiihrungsschicht
ihrer Zeit, von einer Trennung ganz zu schweigen. Kaisertreue und Bibeltreue
schienen sich, wie sie glaubten, auf beste verbinden zu lassen . . . Gemein-
schaftschristentum und monarchisch-konservative Grundeinstellung gehor-
ten, so schien es, untrennbar zusammen. Das erklirt wiederum, warum es die
Gemeinschaftsbewegung nicht nur schwer hatte, bei jenen Gehor zu finden,
die dem Christentum gegeniiber kritisch eingestellt waren, sondern auch bei
allen, die sich mit ihrer einseitigen politischen Ausrichtung nicht anfreunden
konnten" (S. 52). Die gleichen Ergebnisse stellt Lehmann auch fiir die Zeit
nach 1918 und nach 1945 fest: "Traditionelle Feindbilder wurden von ihnen
ebensowenig in Frage gestellt wie die eigenen sozialen und politischen Bin-
dungen. Trotz des organisatorischen Neuanfangs iiberwogen somit konven-
tionelle Antworten und traditionelle Einstellungen. Das trug dazu bei, daB im
Gnadauer Gemeinschaftsverband zwar viele der traditionell orientierten Pro-
testanten eine neue Heimat fanden, daB aber nur wenige, die sich vom
Christentum entfremdet hatten, durch den Gemeinschaftsverband neu gewon-
nen wurden" (S. 57f). GewiB ist diese SchluBfolgerung zutreffend. Gleichwohl
muten manche von Lehmanns Formulierungen recht undifferenziert an (vgl.
auch S. 82 Anm. 55). Leider verzichtet er vollkommen auf Nachweise, die
gerade bei seinen kritischen Thesen erforderlich gewesen wiiren. Die zu Recht
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geforderte Selbstpriifung Gnadaus mochte er auf dessen stiirkere 6kologische
Verantwortung als angemessene Antwort auf die Sikularisierung lenken. Das
klingt freilich wieder nach aktuell eingeférbter Reaktion. Wichtiger wire doch
wohl eine aus dem geistlichen Selbstverstindnis entwickelte Aktion, nimlich
eine von Zeitgeistadaptionen freie biblische Verkiindigung in der Verantwor-
tung vor Gott allein. Erst von dieser genuin erwecklichen Position aus sollte
dann die Auseinandersetzung mit der Gegenwart erfolgen.

"Die Anfinge der Gemeinschaftsbewegung" stellt erneut Jorg Ohlemacher
im AnschluB an sein Buch Das Reich Gottes in Deutschland bauen: Ein
Beitrag zur Vorgeschichte und Theologie der deutschen Gemeinschaftsbewe-
gung (Arbeiten zur Geschichte des Pietismus, 23 [Gottingen, 1986]; dazu die
Rezension von Edwin Brandt in dem hier besprochenen Band S. 261-265) dar
(S. 59-83). Der fundierte Artikel zeichnet nach den Quellen die Referate und
Diskussion der Griindungskonferenz vom 22. bis 24. Mai 1888 nach und deckt
dabei auch Inkonsequenzen in der Gnadauer Geschichtsschreibung auf, so
etwa die Entschirfung einer These zum Stellenwert der Taufe (S. 76 mit Anm.
40, dort muB es 5., nicht 7. These heiien). Deutlich wird die stets aufschei-
nende Schwierigkeit beziiglich der Stellung zur Kirche: "Gerade die in der
Konferenz immer wieder von der Leitung vorgenommene Betonung des
innerkirchlichen Standpunktes zeigt, daB hier ein Problem lag" (S. 77, vgl. S.
88). Sie zeigte sich auch in der Spannung zwischen Friedrich Fabri (1824-
1891) und Theodor Christlieb (1833-1889) (S. 68). In diesem Zusammenhang
hitte erwidhnt werden miissen, dal Christlieb die 1886 in Bonn gegriindete
Laien-Evangelistenschule Johanneum (seit 1893 in Wuppertal), die zu den
Ausbildungsstitten im Gnadauer Verband gehort, auch als Teil des Abwehr-
kampfes gegen die Freikirchen verstanden hat (so Erich Geldbach, Freikir-
chen: Erbe, Gestalt und Wirkung [Gottingen, 1989], S. 127; siehe die Rezen-
sion oben). Insgesamt beleuchtet Ohlemacher treffend die Charakteristika der
Gemeinschaftsbewegung: Bibelbewegung, eschatologische Bewegung und
plurale Bewegung (S. 83).

Gerhard Ruhbach skizziert kurz "Die Erweckung von 1905 und die Anfinge
der Pfingstbewegung" (S. 84-94), dabei weitgehend die bekannte Entwicklung
nachzeichnend. Er unterstreicht das Schmerzliche der "Exkommunikation der
Pfingstbewegung", die ja in der Gemeinschaftsbewegung entstanden sei (S.
84). Der Verzicht auf eine Analyse der theologischen Begriindung der Proble-
matik erscheint fraglich (S. 93), denn sie bildet die Grundlage fiir das Festhal-
ten an der bis heute giiltigen *Berliner Erklarung’ vom 15. September 1909.
So bringt dieser Beitrag keine neuen Einsichten, obwohl gerade auf diesem
Felde eine Diskussion erforderlich wire (vgl. S. 109ff).

Johannes Berewinkel bietet Streiflichter "Zur Theologie der Gemein-
schaftsbewegung" (S. 95-113), die nicht den Anspruch auf Vollstindigkeit
erheben (vgl. Dem Auftrag verpflichtet. Die Gnadauer Gemeinschaftsbewe-
gung: Prdgungen - Positionen - Perspektiven, Hg. Kurt Heimbucher [GieBen,
Basel, Dillenburg, 1988]; dazu die Rezension in JET 2 [1988]: 187-182).
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Zuniichst beschiiftigt er sich mit dem Verhiltnis Gnadaus zur Theologie und
kommt zu dem Ergebnis, daB sich die Gemeinschaftsbewegung "nie einer
bestimmten theologischen Schule oder Zeitstromung angeschlossen” habe. Sie
gehore zum Biblizismus, worunter im wesentlichen verstanden wird, "die
Bibel von der Offenbarung Gottes in Christus her bei aller Vielfalt der
einzelnen Zeugen als Ganzes in der Einheit von Altem und Neuem Testament
als VerheiBung und Erfiillung des Heilshandelns Gottes auszulegen" (S. 101f).
In dem Bemiihen, eine relativ positive Stellung Gnadaus zur Theologie zu
akzentuieren, werden andere, durchaus ernst zu nehmende Richtungen allzu
leichthiindig abgetan (etwa der "darbystische EinfluB", S. 98). Zu speziellen
Lehraussagen der Gemeinschaftsbewegung greift Berewinkel dann die "Bi-
belfrage’ und das Thema 'Rechtfertigung und Heiligung’ heraus und stellt fest:
"Weil die Gemeinschaftsbewegung sich als Bibelbewegung versteht, bildet
die Lehre von der Heiligen Schrift den Ausgangspunkt aller anderen theolo-
gischen Reflektionen" (S. 106). Angesichts dieses Befundes erscheint es
allerdings fraglich, warum die Inspirationsfrage in Abgrenzung vom Funda-
mentalismus letztlich ungeklirt bleibt (S. 104), denn es soll hier doch wohl
aus der Not der Gnadauer Pluralitiit keine Tugend gemacht werden.

Dieter Lange steuert einen historischen Beitrag iiber "Der Weg der Gemein-
schaftsbewegung von 1918 bis 1933" bei (S. 114-131). Der Schwerpunkt liegt
auf der Debatte um die Neugestaltung der Kirche nach Artikel 137 der
Weimarer Verfassung, in deren Verlauf es zu einer Diskussion zwischen
Michaelis und Karl Engler iiber die eventuelle Bildung einer Gnadauer Frei-
kirche kam. Engler, Prediger in Barmen, betrachtete eine solche Mdglichkeit
als bedeutenden Fortschritt, sah aber auch die Probleme: "Als Haupthindernis
fiir das Zustandekommen einer solchen erstrebenswerten Freikirche bezeich-
nete Engler die Theologen der Gemeinschaftsbewegung, weil sie zu eng in der
Volkskirche verwurzelt seien und eine Minderung ihrer Amtsautoritit be-
fiirchteten” (S. 119). Die Gnadauer Pfingstkonferenz 1920 lehnte den Freikir-
chenplan endgiiltig ab, was spiter zur Trennung von dem Gnadauer Vorstands-
mitglied Friedrich Heitmiiller (1888-1965) fiihrte. "Die aus der Reformation
entstandene Volkskirche betrachtete er als ungéttlich und unbiblisch. Heitmiil-
ler fordert nicht mehr nur eine innere Lésung von der Kirche, sondern die
duBere Trennung, da er das landes- und volkskirchliche Prinzip und System
und das in der Gemeinschaftsbewegung lebendige apostolische Gemeindeide-
al’ als unvereinbar ansah” (S. 128 mit einem Zitat aus dem Gradauer Gemein-
schaftsblatt 1932, S. 111). Den Austritt der Hamburger Holstenwallgemeinde
mit ihrem Leiter Heitmiiller aus der Landeskirche und ihren AnschluB an den
Bund Freier evangelischer Gemeinden 1934 erwihnt Lange nicht. Uberra-
schenderweise bietet der Aufsatz nichts zur Frage der Stellung Gnadaus zum
aufkommenden Nationalsozialismus. Kaum vorstellbar ist es, daB Lange
meint, die Zeit vor und nach 1933 scharf voneinander trennen zu kénnen.
Wenn von der Geschichte gelernt werden soll, dann diirfen auch gewisse
Entgleisungen nicht verschwiegen werden (vgl. Wolfgang Gerlach, Als die
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Zeugen schwiegen. Bekennende Kirche und die Juden, Studien zu Kirche und
Israel 10 [Berlin, 1987], S. 98f, 120). AbschlieBend lenkt Lange den Blick
nach vorn und fragt, ob die "Gemeinschaftsbewegung noch Erganzung der
Kirche" oder "vielmehr schon Ersatz fiir die Kirche" geworden sei. "Die innere
Losung von der Kirche hat hier schon stattgefunden, ohne daB sie noch als
Forderung erhoben werden mufl. Die Weichen fiir einen organisatorisch
selbstindigen Gemeinschaftsverband sind gestellt und es bedarf keiner griBe-
ren Aufwendung, um auch noch den letzten Schritt zur freien evangelischen
Gemeinde zu tun. Dieser letzte Schritt wire die selbstindige Praktizierung der
Taufe durch die Gemeinschaften" (S. 129f). DaB es bislang dazu noch nicht
gekommen ist, stellt Lange als das Verdienst von Michaelis heraus. Diese in
dem gesamten Band immer wieder auftauchende Thematik zeigt eindrucks-
voll, daB hier noch immer eine Schwiche Gnadaus liegt, die nun auch von
Mitgliedern der Pietismus-Kommission bestitigt wird.

Abgeschlossen wird dieser fiir das Verstindnis der Geschichte der Gnadau-
er Gemeinschaftsbewegung so wichtige Band in bewihrter Weise durch eine
Reihe von Rezensionen (S. 220-265), die fortgeschriebene Pietismus-Biblio-
graphie (S. 266-293) und ein Register (S. 294-304).

Lutz E.v. Padberg

Werner Raupp. Ludwig Hofacker und die schwdbische Erweckungspredigt.
TVG Theologie und Dienst, 57. GieBen, Basel: Brunnen, 1989.78 S., DM 9,80

Im Zuge der zunehmenden Beschiftigung mit dem Prediger Ludwig Hofacker
legt Werner Raupp eine kleine Schrift vor, die sich auf knappem Raum
griindlich und kenntnisreich der Predigt Hofackers widmet. Auf dem Hinter-
grund einer kurzen Skizze der Erweckungsbewegung im 19. Jahrhundert und
besonders der wiirttembergischen Erweckungspredigt stellt Raupp Hofackers
Predigt als in mancher Hinsicht beispielhaft fiir die schwibische Erweckungs-
predigt heraus. Nach einer kurzen Ubersicht iiber Hofackers Werdegang und
seine Wirkungsstitten zeigt Raupp die geistlichen Wurzeln der Hofackerschen
Predigt auf, geht dann unter der Uberschrift "Ich weif nichts als Christum, den
Gekreuzigten" dem zentralen Inhalt der Predigten nach und befaBt sich
schlieBlich mit dem Predigtmodus bis hin zur Sprachgestalt. Dem schlieBt sich
eine kritische Wiirdigung an, die nach den Griinden der Wirkung von Hofak-
kers Predigten fragt und die "erweckliche Verengung" verdeutlicht. Auf sechs
Seiten folgt ein Hofacker-Brevier, danach ein fiir dieses kleine Buch ausfiihr-
liches Literaturverzeichnis.

Dadie griindliche Studie von Hans-Jakob Haarbeck iiber Hofackers Predigt
nur als maschinengeschriebene Dissertation von 1958 vorliegt und die neuere
homiletische Literatur Hofacker zumeist iibergeht, ist die Arbeit Raupps
besonders zu begriiien. Er will iiber die Darstellung der Predigt Hofackers
hinaus die Frage nach der Wirkung dieser Predigt "ansatzweise beantworten,
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um Anregungen fiir die heutige Predigt zu gewinnen". Dazu ist diese kleine
Schrift durchaus geeignet. Am SchluB des Buches findet sich der Satz: "Die
Frage nach der Ursache erwecklicher Predigt lautet demnach also nicht: Wie
predigt man erwecklich? sondern: Wie wird man ein bevollmichtigter Predi-
ger?" So sehr dies, besonders angesichts der heutigen Ausbildung kiinftiger
Pastoren, zu betonen ist, so sehr lebt doch andererseits die vollmichtige und
erweckliche Predigt nur von unverfdlschten, zentralen biblischen Inhalten.
DaB dem so ist, zeigt sich bei der Darstellung und der dogmatischen Reflektion
der Predigtinhalte bei Hofacker. Die Behauptung, ein vollméchtiger Prediger
konne nur der werden, der mit Luther nach der Predigt kiihn und trotzig sagen
konne: haec dixit Dominus, mag, besonders einem Anfinger, als eine zu hohe
Anforderung erscheinen. Aber an Hofacker, der anfangs ernsthaft zweifelte,
ob er "jemals zu einem evangelischen Prediger tauge", kann man sehen,
welcher Weg zu jenem Ziel fiihrt.

Raupp iibernimmt - offenbar zustimmend - das Urteil M. Doernes (1959)
und das von H. Thielicke aufgegriffene Urteil C.T. Booms (1967), nach denen
"Irrlehre und natiirliche Theologie aus dem Felde geschlagen" zu sein scheinen
und "nirgendwo so korrekt gepredigt werde wie in Deutschland"”, daB aber
durch unsere Predigten "nicht selten ein Hauch gespenstischer Monotonie"
wehe bzw. daB "nirgends so vollmachtslos wie in Deutschland" gepredigt
werde (S. 53). Sollten diese Urteile beziiglich des Predigtinhaltes damals
wirklich gegolten haben, so treffen sie heute weithin gewi8 nicht mehr zu.
Uber der Mehrzahl unserer Predigten lastet die Wolke eines dffentlichen
Schweigens von der Siinde, dem Zorn und dem Gericht Gottes. Irrlehre muB
sich nicht nur in schriftwidrigen Aussagen duBern, sie liegt auch dann vor,
wenn wichtige biblische Aussagen beharrlich verschwiegen werden. Was aber
die Monotonie und Vollmachtslosigkeit betrifft, so liegt hier eine Vielfalt von
Griinden vor. Formal duBern sich diese Mingel darin, daB die meisten Predig-
ten eine "Lese” (des Konzeptes) sind und keine lebendige "Rede” und daB die
meisten Predigten die mehr oder weniger biblische Botschaft (zur Betrach-
tung) darstellen, anstatt diese auch (zum personlichen Betroffenwerden) zu-
zusprechen. Auch hierzu kann man von Hofacker lernen.

Am Rande sind zwei Richtigstellungen erforderlich. Zu der summarischen
Darstellung von Luthers Verstindnis der Heiligen Schrift (S. 21f) ist zu sagen,
daB man Luthers theozentrisches Kanonverstindnis und sein Verstindnis des
Neuen Testaments als miindliches Wort nicht zum Eideshelfer der modernen
Unterscheidung von Bibel und Wort Gottes machen kann, auch wenn diese
Neigung merkwiirdigerweise sogar in die neuere Lutherforschung eingedrun-
gen ist. - Kann man die empirische Kirche als corpus permixtum als "das
volkskirchliche Ideal" bezeichnen (S. 52), ohne wenigstens das Wort "Ideal”
in Anfiihrungszeichen zu setzen? Ein corpus permixtum zu sein (d.h. das in
dieser Weltzeit von Menschen nie ganz zu unterscheidende Miteinander von
Glédubigen und Ungldubigen in einer empirischen Kirchengemeinschaft), gilt
ja nicht nur fiir die Volkskirche (was immer das heute sein soll), sondern fiir
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jede empirische christliche Gemeinschaft bzw. Kirche. Erhebt man aber diese
Tatsache filschlicherweise zu einem Ideal, dann entzieht man sich der mit ihr
gestellten geistlichen Aufgabe und wirkt damit letztlich der Verkiindigung des
Evangeliums entgegen.

Friedebert Hohmeier

Robert Stupperich unter Mitarbeit von Martin Stupperich. Otto Dibelius: Ein
evangelischer Bischof im Umbruch der Zeiten. Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 1989. 707 S. 27 Abb., DM 78,--

Otto Dibelius (1880-1967) war ein markanter Theologe und Kirchenfiihrer,
dessen kluge Kombination von geistlichem Hirtenamt und kirchlichem Lei-
tungsamt im Wandel der Zeiten vom Kaiserreich iiber die Weimarer Republik
und den Nationalsozialismus bis zum Nachkriegsdeutschland ihn zu einer der
herausragendsten Gestalten des deutschen Protestantismus im 20. Jahrhundert
werden lieB. Besonders sein Verstindnis von Theorie und Praxis des kirchli-
chen Wichteramtes dem Staat und der Gesellschaft gegeniiber verdient auch
heute noch Beachtung. Deshalb ist es zu begriilen, da nunmehr erstmals eine
umfassende Biographie des Berliner Bischofs vorliegt. Sie ist Robert Stuppe-
rich (geb. 1904) zu verdanken, dem sein Sohn bei der Abfassung zur Hand
ging. Stupperichist aufgrund seiner langen Verbindung mit Dibelius wie kaum
ein anderer kompetent fiir eine solche Aufgabe, ausgewiesen auch schon durch
frilhere Arbeiten (etwa Verantwortung und Zuversicht: Eine Festgabe fiir
Bischof D. Dr. Otto Dibelius DD zum 70. Geburtstag am 15. Mai 1950, Hg.
in Gemeinschaft mit Ernst Detert und Kurt Scharf von Robert Stupperich
[Giitersloh, 1950]).

Stupperichs Werk entspricht in seinem Charakter ganz der klassischen
Biographie. In chronologischer Reihenfolge schildert er niichtern aus detail-
lierter Quellenkenntnis heraus den Lebensweg von Dibelius, dem Verstindnis
seiner Generation entsprechend in wohltuender Weise auf dessen 6ffentliche
Wirksamkeit konzentriert und das Persénliche nur am Rande streifend. Ein
besonderer Vorzug der Biographie liegt in der eingehenden Benutzung von
Originalquellen, wobei einiges Material aus dem NachlaB des Bischofs erst-
mals publiziert wird (vgl. z.B. S. 421f, 465f und 478f). Das Buch ist fliissig
geschrieben und leicht lesbar, obschon der Stil manchmal additiv wirkt. Einige
Partien sind in ihrem Bemiihen um Vollstindigkeit etwas akribisch (S. 44ff)
und langatmig (S. 49f, 101ff, 117ff), insgesamt ist die Arbeit dadurch zu lang
geraten. Dagegen werden manche Themen zwar eingefiihrt, dann aber nicht
konsequent genug ausgefiihrt (z.B. S. 194,201, 237 und 567). Die zahlreichen
Anmerkungen (S. 619-676) bieten keine Forschungsdebatte, sondern dienen
allein dem Nachweis. Hilfreich sind dort die knappen Hinweise zu weniger
bekannten Personen. Einige Abbildungen lockern den Text auf. Das Buch ist
sorgfiltig ediert, so dal kaum Fehler zu registrieren sind (S. 178 unten muf}
es 'Notfall’ heiBen, S. 214 11. Juli 1933 anstatt Juni; S. 432 oben ’Jugendstun-
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de’; S. 574 wohl 6.2.1956 und S. 598 Lilje; *dariiber hinaus’ wird mal getrennt,
mal zusammen geschrieben). Hilfreich sind auch das Personenregister und das
Literaturverzeichnis sowie die 386 Nummern umfassende Bibliographie der
Schriften von Otto Dibelius, die eine frilhere Fassung erweitert und revidiert
(Otto Dibelius: Sein Denken und Wollen, Eine Gedenkschrift zu seinem 90.
Geburtstag mit einem Geleitwort von Bischof D. Kurt Scharf und einer
Bibliographie hg. von Robert Stupperich [Berlin, 1970], S. 45-71; die Diffe-
renz zu den dort aufgefiihrten 450 Nummern erklirt sich aus der Zusammen-
fassung von Predigten in Sammelbénden). Zur Orientierung des Lesers wiire
es gut gewesen, dem Band eine Zeittafel beizugeben.

Teil 1 (S. 17-197) behandelt "Leben und Wirken bis 1933", also Dibelius’
Herkunft, Jugend und Studium, sein Wirken in den Pfarrimtern in Guben,
Crossen, Danzig, Lauenburg und Berlin (1906-1925) und als Generalsuperin-
tendent der Kurmark (1925-1933). Aus der Friihzeit sind besonders lesenswert
die Berichte iiber sein Theologiestudium (dessen eigentlicher AnlaB nicht
recht deutlich wird) mit treffenden Bemerkungen iiber seine akademischen
Lehrer Adolf von Harnack (1851-1930; S. 37: "Ich lernte bei Harnack viel -
nur Theologie lernte ich bei ihm nicht.") und Hermann Gunkel (1862-1932).
Stupperich greift in diesem Teil vor allem auf das von Dibelius 1933 verfaBte
unverdffentlichte Manuskript * Aus meinem Leben’ zuriick, das sich im Fami-
lienbesitz befindet. Uberaus klar wird die streng konservative Grundausrich-
tung, die Dibelius in Fortfiihrung seiner Familientradition zeitlebens bewahrte
(vgl. S. 26). Dementsprechend war es fiir ihn 1914 eine "Selbstverstindlich-
keit", daB "Deutschland am Kriegsausbruch schuldlos sei" und noch 1916
glaubte er Gott auf der Seite der Deutschen (S. 74). Folgerichtig bekannte er
sich auch offentlich zu seiner politischen Meinung und trat der Deutschnatio-
nalen Volkspartei bei (S. 161). Dieser Konservativismus hinderte Dibelius
freilich nicht, den Eintritt Deutschlands in den Volkerbund 1926 zu befiirwor-
ten und in seinem 1930 erschienenen Buch Friede auf Erden? energisch einen
christlichen Pazifismus zu vertreten: "Erst der Friede erlaubt die Entfaltung
der Liebe zwischen den Menschen. Der Krieg dagegen verschlieBt sie. Daher
mubB der Christ nach dem Frieden zwischen den Vélkern trachten” (S. 177).
Damit stellte Dibelius sich klar gegen Paul Althaus (1888-1966), der aufgrund
seiner Interpretation der Lutherschen Zwei-Regimente-Lehre den Krieg als
ein Amt ansah, das der Christ in Gottes Auftrag zu iibernehmen hitte (S. 180).
Mehr als durch diese Arbeit ist Dibelius bekannt geworden durch seine
umstrittene Programmschrift Das Jahrhundert der Kirche: Geschichte, Be-
trachtungen, Umschau und Ziele (1926, 6. unverinderte Auflage 1928). Dem
Zusammenbruch von 1918 und der Auflésung des landesherrlichen Kirchen-
regimentes gewann er den positiven Aspekt ab, daB nun die Kirche dem
weltanschaulich neutralen Staat gegeniiber ihre Chance wahrnehmen miisse,
indem sie zum wesentlichen Faktor in der Bestimmung der Sittlichkeit des
Volkes und zum Gewissen fiir das politische, soziale und kulturelle Leben
werde (vgk S. 143ff). Die Kirche miisse dazu im Volke die Bibel verbreiten
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und fiir ein kirchliches "Kulturprogramm’ sorgen. Vieles in diesem Konzept
erinnert an Adolf Stoecker (1835-1909), dem Dibelius sich verpflichtet wuBte.
Sein "pragmatisch-positivistisches Kirchenverstindnis" (Carsten Nicolaisen,
"Dibelius, Otto", Theologische Realenzyklopddie, 8 [Berlin, New York, 1981],
S. 729-731, Zitat S. 730) gipfelte im Bischofsamt, das "die persénliche
Reprisentation kirchlichen Weitblicks und kirchlicher Selbstiindigkeit und die
Gesamtheit umfassender Organisation” ist (S. 145). Gerade dies trug ihm die
Kritik von Karl Barth (1886-1968) ein, der scharf gegen das "Ecclesiam
habemus" polemisierte (KD I/1, S. 223). Die daraus entstandene Auseinander-
setzung zwischen Barth und Dibelius (obwohl sich die beiden Theologen wohl
niher waren, als sie selbst glaubten) kommt bei Stupperich zu kurz weg (S.
189ff), der ohnehin kaum bereit ist, bei Dibelius Fehler einzugestehen.

Teil 2 berichtet von Dibelius’ Stellung im Dritten Reich (S. 210-351). "Die
evangelischen Kirchenfiihrer und mit ihnen Dibelius tiuschten sich iiber das
wahre Gesicht des Nationalsozialismus und seine wirklichen Zielsetzungen"
(S. 205). Diese anfingliche Affinitit zu den neuen Machthabern entsprach
durchaus der Grundhaltung von Dibelius, der daher 1933 auch keinerlei
Anzeichen einer Judenverfolgung zu erkennen vermochte. Zu Recht betont
Stupperich das spiitere Eintreten Dibelius’ fiir verfolgte Juden (vgl. S. 645
Anm. 196), iiber seine mehr als distanzierte Haltung zu den jiidischen Mitbiir-
gemn geht er jedoch zu leicht hinweg. Seine Hinweise sind hier zu erginzen
durch die Ergebnisse von Wolfgang Gerlach (Als die Zeugen schwiegen:
Bekennende Kirche und die Juden, Studien zu Kirche und Israel, 10 [Berlin,
1987], S. 40ff). Noch 1933 distanzierte Dibelius sich jedoch von den Natio-
nalsozialisten und fand zu einer beeindruckend integren Haltung, die Stuppe-
rich ausfiihrlich dokumentiert. In der Praxis des Kirchenkampfes zeigte sich,
daB auch sein Kirchenverstindnis zum geistlichen Widerstand einem totaliti-
ren Staat gegeniiber fihig war, der die Freiheit der Kirche antastete. In
darstellerisch hervorragender Weise exemplifiziert Stupperich das am Bei-
spiel des Neuruppiner Prozesses von 1935 (S. 238ff). Denn Dibelius erkannte
klar den Gegensatz zwischen seinem Programm und dem germanisierten
Christentum der Nationalsozialisten. "Eine kirchliche Volksgemeinschaft un-
ter Verzicht auf das klare reformatorische Bekenntnis war fiir ihn keinerlei
ernsthafte Moglichkeit. Eine derartige Kircheneinheit war indiskutabel: dann
lieber eine kleine, aber bekenntnistreue, auf reformatorischer Basis ruhende
Teilkirche, die vielleicht sogar auf einzelne Bevilkerungsgruppen beschrinkt
blieb, lieber reformatorische Wortverkiindigung, als eine Massenkirche, die
letztlich statt dem Evangelium einer Form menschlichen Autonomiestrebens
der Moderne Ausdruck gab" (S. 229). Von bleibender Bedeutung ist die
Einsicht Dibelius’, die Bekennende Kirche kénne nur als Bibelbewegung
Erfolg haben (S. 230ff), womit er zugleich klar stellte, "daB jede Neuordnung
in der Kirche von der Gemeinde auszugehen hatte und nicht von oben her
erfolgen konnte" (S. 256). Dies entsprach seiner Glaubenshaltung, die ihn auch
die mancherlei Bedriingnisse dieser Zeit iiberstehen lieB.
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Teil 3 behandelt den Neuaufbau der Kirche nach 1945 (S. 355-606), an dem
Dibelius als Bischof von Berlin-Brandenburg (1945-1966), als Prisident des
Evangelischen Oberkirchenrates in Berlin (1945-1951) sowie als Ratsvorsit-
zender der Evangelischen Kirche in Deutschland (1949-1961), aber auch als
Mitprisident des 6kumenischen Weltkirchenrates (1954-1960) entscheiden-
den Anteil hatte. Der schwerfillige Anfang nach 1945 stand im Zeichen der
Auseinandersetzungen um das Erbe des Kirchenkampfes und um die Schuld-
frage. "Auf die Frage, warum das deutsche Volk Hitlers Manahmen hinge-
nommen habe, hatte Dibelius eine einfache Antwort. Er meinte, die Menschen
hitten nicht die Einsicht gehabt, daB das Volksleben unter den Geboten Gottes
stehe. Wenn dies jetzt erkannt werde, dann hore die Orientierungslosigkeit im
sittlichen Leben auf. Die Kirche miisse die Grundlinien fiir jetzt ausziehen"
(S.363). Stupperich stellt nicht kritisch heraus, daB Dibelius damit eigentlich
das Scheitern seines fritheren Programms eingesteht und gleichwohl daran
festhilt, weil er nicht in der Lage war, das Konzept *Volkskirche’ grundsitz-
lich zu problematisieren. So aber hielt er mit anderen an dem Glauben fest, im
"Jahrhundert der Kirche’ zu leben (vgl. S. 603). Das Stuttgarter Schuldbe-
kenntnis vom Oktober 1945 sollte einen entsprechenden Neuansatz erleich-
tern. Der Entwurf dazu stammt von Dibelius, eine entscheidende, die Schuld
iiber allgemeine theologische Formulierungen hinaus konkretisierende Ergiin-
zung indes von Martin Niemoller (1892-1984). Stupperich unterschitzt die
Bedeutung dieser Erweiterung ebenso wie das Fehlen eines Wortes zum
Holocaust (das Darmstidter Wort von 1947 wird gar nicht erwihnt). Ergin-
zend ist deshalb heranzuziehen Werner Jochmann, Gesellschafiskrise und
Judenfeindlichkeit in Deutschland 1870-1945, Hamburger Beitrige zur So-
zial- und Zeitgeschichte, 23 (Hamburg, 1988), S. 313f. Es bleibt bei dieser
ganzen Debatte die Frage, ob die wesentlichen Kreise der Kirche aufgrund
ihres konservativen Staatsverstidndnisses iiberhaupt willens und in der Lage
waren, die Zeit von 1933 bis 1945 eben nicht nur als Macht der Dimonie,
sondern auch als Versagen einzelner Menschen, Gruppen, Parteien und der
Kirche zu sehen (vgl. Jochmann, S. 323ff). Fiir Dibelius jedenfalls war das
Ringen um das Verhiltnis von Kirche und Staat eine Konstante seines Denkens
und Handelns. Exemplarisch deutlich wird das in dem sogenannten Obrig-
keitsstreit des Jahres 1959, in dem es um die Stellung des einzelnen Christen
in dem totalitdren Staat der DDR ging, konkret um die Frage, ob nach Romer
13 die dortige Obrigkeit eine von Gott gesetzte sei (S. 539-567). Da der
totalitire Staat die Normen fiir Gut und Bose bestimme, sei er keine legitime
Macht mit Ordnungsfunktion. Kernpunkt der sich an Dibelius’ Haltung ent-
ziindenden lebhaften Kontroverse, die zum Teil auch in der Tagespresse
ausgetragen wurde, war "die Frage nach der theologischen Begriindung des
Verhiiltnisses des Christen zum Staat" (S. 561). Zu einer wirklichen Losung
kam es nicht, zu uniiberbriickbar waren die Gegensiitze zwischen der Position,
die im atheistischen Staat eine Herausforderung und Chance fiir den Christen
sah, und jener, die ihn als eine Bedrohung empfand, der es mit dem Ziel der

215



Selbsterhaltung zu widerstehen galt (S. 567). Es bleibt die Frage, ob bei dieser
letzten, von Dibelius vertretenen Auffassung geniigend beriicksichtigt wird,
daB die Botschaft des Evangeliums auch die staatliche Welt zu verindern
vermag (vgl. hierzu den in seiner Kiirze hervorragenden Aufsatz von Klaus
Scholder, "Otto Dibelius (1880-1980)", Zeitschrift fiir Theologie und Kirche,
78 [1981]: S. 90-104, hier S. 103). Die Moglichkeit eines Weges in die
Freikirche wurde wihrend dieser Debatte nicht diskutiert, obwohl Dibelius
1906 in Schottland sehr von dieser Kirchenform beeindruckt war (S. 54ff) und
Dietrich Bonhoeffer (1906-1945) sie in der Krise des Jahres 1933 ernstlich zu
bedenken gegeben hatte (S. 217). Fiir Dibelius wurde es jedenfalls zunehmend
schwieriger, ausgleichend zu vermitteln. Dazu trug gewi auch der immer
deutlicher werdende Pluralismus in der Kirche bei, der sein zerstorerisches
Werk der Aufldsung begann. Er veranlaBte den greisen Bischof, eine Schrift
mit dem Titel Was studiert ihr eigentlich? Ein freundliches Wort an unsere
Theologiestudenten (Berlin, 1964) zu verdffentlichen. Darin betont er, daB fiir
das Studium ein an der Heiligen Schrift orientierter Glaube mitzubringen sei,
denn: "Die Universitiit kann vieles schenken. Christlichen Glauben schenkt
sie nicht" (S. 587). Studium heiBt fiir Dibelius, theologische Bildung zu
erwerben, wobei Theologie grundsitzlich von allen anderen Wissenschaften
zu unterscheiden sei: "Das theologische Denken bewegt sich um etwas Gege-
benes, nimlich um das Evangelium" (S. 588). Deshalb habe auch nicht die
Theologie die Kirche zu bestimmen. "Die Kirche hat nicht Theologie zu
verkiindigen, sondern das Evangelium, und dieses hat es nicht mit dem
Verstande zu tun . . . Vor dem Geist der Zeit brauche die christliche Botschaft
sich nicht zu rechtfertigen. Denn die Kirche hat andere Aufgaben als die Welt.
Sie muB zeigen, wie man betet, wic man Menschen in der Liebe Christi
zusammenfiihrt und zu rechtem Tun veranlaBt” (S. 589). Aufgrund dieser Sicht
hatte Dibelius ein distanziertes Verhiltnis zur wissenschaftlichen Theologie
seiner Zeit.

Als Theologe wie als Kirchenfiihrer war Otto Dibelius gewi nicht unum-
stritten, sicher aber eine prigende Gestalt. Grundlage seines Denkens und
Handelns war das Festhalten an ewigen Normen (S. 185). Diese aus dem
Glauben kommende SelbstgewiBheit befahigte ihn auch "zum fairen Umgang
mit theologischen und kirchenpolitischen Gegnern" (S. 226), wobei er deutlich
zwischen Person und Sache zu trennen wuBlte. Stupperich gibt manch ein-
drucksvolles Beispiel fiir Dibelius’ Fihigkeit, "verbindend zu wirken, Kon-
flikte zu 16sen, Spannungen abzubauen und langfristig Gemeinsamkeit zu
schaffen” (S. 611), ohne deshalb nicht auszugleichende Gegensiitze einfach
einzuebnen. Sein Wirken war getragen von dem BewuBtsein der "Notwendig-
keit, zunichst ein ausreichendes Wissen iiber die Bibel und iiber die Kirche
zu vermitteln. Im Schwinden solchen Wissens vermutete er eine Hauptursache
fiir den die Neuzeit kennzeichnenden Abfall vom christlichen Glauben" (S.
508). Deshalb kiimpfte er gegen den Sikularismus und fiir ein kompromiBloses
Christuszeugnis. Zu weiten Teilen ist er personlich dem nachgekommen, was
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er als Aufgabe der Kirche ansah: "niimlich die Forderung, der Offentlichkeit

ins Gewissen zu reden und Versohnung zu predigen” (S. 618). Deshalb ist es

lohnend, sich mit dem Leben und Werk von Otto Dibelius zu beschiftigen.
Lutz E.v. Padberg

Gottfried Wolff. Solus Christus - Wurzeln der Christusmystik bei Gerhard
Tersteegen. TVG GieBen, Basel: Brunnen Verlag, 1989. 198 S., DM 34,--

Gottfried Wolff stellt sich mit seiner Habilitationsschrift (Karl Marx-Univer-
sisdt Leipzig, Sektion Evangelische Theologie) einer bislang fiir DDR -
Verhiltnisse ausgesprochen schwierigen Aufgabe, kirchen- und theologiege-
schichtlich weit iiber die Grenzen zu blicken, hier vornehmlich in die Zeit der
Bliite des franzosischen Quietismus. Ohne Voreingenommenheit wagt er es,
die inzwischen recht umfangreich gehiiufte Tersteegen-Literatur zu sichten,
und es gelingt ihm mit gebiihrender Distanz und Sachlichkeit. Mutvoll weiB
er sich in Kiirze und Deutlichkeit mit wohlbegriindeten Textverweisen zu
behaupten. Immerhin, bei den bislang herrschenden Arbeitsverhiltnissen im
Bereich theologischer Forschung in der DDR, ein gelungenes Unterfangen. In
diesem Zusammenhang sieht er seine Aufgabe, weit intensiver als dies bisher
geschah, der franzosischen Literatur des mystischen Quietismus seine ganze
Aufmerksamkeit zu widmen.

So hebt der Verfasser die neueren Untersuchungen Ludewigs, Hoffmanns
und della Croces deutlich von den zahlreichen fritheren ab, wobei v. Andel
(Tersteegen-Biographie, 1973) offensichtlich mit seiner Arbeit den Quellen
erstmals besondere Beriicksichtigung zugedacht hat, wenn auch seine Darstel-
lung und Wertung Tersteegenscher Theologie gleichfalls stark von friiheren
Vor- und Fehlurteilen (leider nur geringes Eingehen auf Nigg, Loschhorn,
Mohr und Zeller, der Rez.) bestimmt wird. Endlich ist mit den Monographien
der genannten Verfasser der Weg frei geworden, Tersteegens Gebetserfahrun-
gen im Rahmen evangelischer Theologie zu werten und zu wiirdigen (S. 36):
Mystik bedeutet lebendige Gottesrelation, Dialog, um mit Tersteegen selbst
zu sprechen, "nichts anderes, als das Verhalten einer gliubigen Seele gegen
Gott, und das Verhalten Gottes gegen die gliubige Seele, das Leben der Seele
fiir und in Jesu und das Leben Jesu in der Seele" (S. 48). G. Wolff gelingt es,
Tersteegensche Mystik in ihrem Werden und Wachsen, ihrem Ziel und Inhalt
zu definieren; das Kreuz Christi ist ihr als unverriickbare Komponente zuge-
ordnet ("ein bleibendes Kriterium der Echtheit mystischen Wesens", S. 83),
der status gloriae ist noch nicht erreicht! So wird der bis heute schwer
verstidndliche Begriff Mystik befreit von manchem Ballast, weil Brief- und
Liedgut sowie die beinahe vergessenen Schriften Tersteegens intensiv durch-
leuchtet und in ihren eindeutigen Aussagen zur Thematik vorgestellt werden
(S. 48-86).

Doch damit nicht genug. Es sind Tersteegens Beziehungen zur franzosi-
schen Mystik (Kap. V), die Quellen selbst, die hier sprechen sollen: seine tiefe
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Verwurzelung in der Spiritualitit eines Berni¢res (weniger die der Madame
Guyon) und damit auch seine geistige Identitit mit Bérulle (S. 93); Marie de
L’Incarnation, Terese de Avila und dem spanischen Karmel (auf Labadie, S.
87, geht Wolff in diesem Zusammenhang leider nicht weiter ein, ebensowenig
- auf Poiret, S. 96). In dieser theozentrischen Christusmystik, die nicht eben
Gefiihlsmystik ist (bes. Beachtung verdienen hier die Ausfiihrungen auf S.
190), fiihlt sich Tersteegen zu Hause. Sie ist zugleich fiir ihn geiibtes Gebet,
das auf Grund evangelischer Rechtfertigung erwichst (vgl. Tersteegen, Von
der Mystik, s. Lit.-Verz.), und darin sieht Wolff deutliche Ubereinstimmung
zur lutherischen Rechtfertigungslehre (Kap. VI, 1). Die wesentliche Gotteser-
fahrung muB ganz und ausschlieBlich auf jedes Mitwirken des Menschen
verzichten - und das wiederum ist unmittelbare Folge der christozentrischen
Grundhaltung: sola gratia, solus Christus, sola scriptura (die durch Christus
geschehene Versohnung, nach Tersteegens Weg der Wahrheit, S. 277, s. S.
158-167); statt falscher Zuordnung der Mystik zur Welt der Gefiihle eine
eindeutige Zuordnung zum Glauben bei Tersteegen (S. 177).

In der Tat findet Wolff hier zu Ergebnissen, die, und das liBt einfach
staunen, bei der vielfachen Beschiftigung mit dem frommen Mystiker Ter-
steegen ldngst hitten erreicht werden miissen, hétte man sich nur vorbehaltlos
dem Problem gestellt. Quietismus erfahrt hier Neubelebung und Befreiung
von seinem negativen Klang, er ist reich an Elementen echter christlicher
Frommigkeit, so sein berechtigtes Fazit (S. 1ff). Und dieser Quietismus ist
erfahrbar, er birgt Moglichkeiten der praktischen Teilnahme, "Aktivitit hohe-
rer geistlicher Ordnung, Verwandlung des Menschen in Gott fiir Gott" (S. 169).

Damit hat sich Wolffs Arbeit mehr als gelohnt! Sie erdffnet uns Perspekti-
ven, ermutigt zu einer ganzen Reihe von moglichen Forschungsaufgaben fiir
die Zukunft, vor allem einer intensiven Quellenforschung im franzdésischen
Sprachbereich (S. 183ff). Leider wird man annehmen miissen, dal bei der
Sprachen-Lernmiidigkeit (vornehmlich junger) deutscher Wissenschaftler
solche Unterfangen noch lange auf sich warten lassen. Wahrscheinlich wird
sich auch nur derjenige an die 0.g. Thematik wagen, der aus eigener Erfahrung
heraus christozentrische Mystik einzuordnen weiB.

Die Kommission zur Erforschung des Pietismus (Berlin) befiirwortet seit
vielen Jahren gerade die Erforschung G. Tersteegens, und voraussichtlich in
den nichsten Jahren werden quellengeschichtlich weitere Zeichen gesetzt
(Blumengdrtlein, Briefausgabe), nicht zuletzt mit dem Auffinden eines um-
fangreichen Tersteegen-Manuskriptbandes (Ubersetzung Tersteegens Ber-
ni¢res, Geistliche Liebeskerne). Allein dieser Fund gibt Wolff in seinen
Uberlegungen eindeutig recht; seine Arbeit verdient nur Empfehlung.

Ulrich Bister
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Systematische Theologie

J.1. Packer. Auf den Spuren des Heiligen Geistes. Im Spannungsfeld zwischen
Orthodoxie und Charismatik. Basel/GieBen: Brunnen, 1989. 287 S. DM 29,80

Packer legt hier keine "wissenschaftliche Abhandlung" vor; vielmehr schreibt
er ein "Lehrbuch”, das inmitten vielfzltigen - hoffnungsvollen und zugleich
verwirrenden - Geisteswirkens zur rechten Erkenntnis des Heiligen Geistes
helfen und zum Leben im Geist anleiten, demnach also auferbauen will
(Vorwort).

Nach einer Sichtung der gegenwirtigen Situation beschreibt VF. - zuniichst
thetisch - sein eigenes Verstindnis des Heiligen Geistes, das seine Ausfiihrun-
gen bestimmt: "Den Gedanken, daB der Heilige Geist beauftragt und verpflich-
tet ist, die Gegenwart Christi zu vermitteln, halte ich fiir den Schliissel zum
Verstindnis seines Wirkens." (48)

Der Abschnitt "Der Heilige Geist in der Bibel” hebt vor allem die Person-
haftigkeit des Geistes sowie sein Verhiltnis zu Christus und zu den Christen
hervor. Dies schlieBt besondere Momente der Erfahrung des Heiligen Geistes,
wie sie zu allen Zeiten (vgl. etwa Pascal und J. Wesley, aber auch Augustin,
Luther, Zinzendorf u.a.) beschrieben wurden, nicht aus, sondern ein. Anhand
einer Bestimmung der Funktion der Geistesgaben wird jedoch sichtbar, daf
das Wirken des Heiligen Geistes in erster Linie auf die Erkenntnis Christi und
die konkrete Nachfolge ausgerichtet ist. Damit st6Bt Packer auf das Thema
"Heiligung".

Trotz des zentralen Ranges, den die Heiligung im NT einnimmt, spielt
dieses Thema, etwa unter den heutigen Evangelikalen, nur eine nebensichli-
che Rolle - sehr zum Schaden der Betroffenen. Vf. beschreibt die biblische
Basis der Heiligung und kommt zu dem Ergebnis: Es ist "das wichtigste
Anliegen des Heiligen Geistes in seinem Wirken an uns Menschen . . . , uns .

. zu einem geheiligten Leben zu fiihren”. (120)

Im4. Kapitel ("Unterschiedliche Auspriigungen der Heiligkeit") beschiiftigt
sich Packer mit 3 Stromungen christlichen Lebens, in denen das Thema
"Heiligkeit" zu unterschiedlichen Akzentsetzungen fiihrt: Die " Augustinische
Heiligkeit", die durch den Realismus des "Gerechter und Siinder zugleich" von
Rom 7 geprigt ist; das "Wesleysche Vollkommenheitsstreben"”, das unter dem
EinfluB des (morgenlindischen) Monchsideals die Siindlosigkeit als erreich-
bares Stadium der Heiligung postuliert; die "Keswick-Lehre", nach der der
Christ durch den in erster Linie als Passivitit verstandenen Glauben (=
Christus schauen) zur Vollkommenheit (d.h. Siindlosigkeit) des Handelns
gelangt.

Kapitel 5 und 6 wenden sich explizit der charismatischen Fragestellung zu.
Dabei schreitet Packer von der Darstellung des Phiinomens ("Das charismati-
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sche Leben") zur theologischen Beurteilung ("Deutung des charismatischen
Lebens"). Er beschreibt zunichst die "6kumenisch" manifesten Charakteristi-
ka der "Charismatischen Emneuerung” (CE): Geistestaufe als notwendige
Zweiterfahrung nach der Bekehrung, Zungenrede, Geistesgaben, Anbetung
im Heiligen Geist, CE als "Schliissel" zur Gesundung der Kirche. In der
"Priifung des Glaubens und des Lebens" der CE (Kriterien: Christusbekenntnis
nach 1.Joh 4,2-3 und 1.Kor 12,3 sowie die Liebe, die sich im Kampf gegen
Siinde und Halten der Gebote konkretisiert, nach 1.Joh 2,4 u.a.) stellt Packer
als Aktiva zusammen: Christus steht im Mittelpunkt; christliches Leben ist
Geistesleben; Gefiihle werden ausgedriickt; intensives Gebetsleben; Fréhlich-
keit; allgemeines Priestertum in Gottesdienst und christlicher Arbeit; Mis-
sionseifer; Kleingruppen statt Konservierung hinderlicher Kirchenstrukturen;
dadurch intensives Gemeindeleben; Gebefreudigkeit. Als Negativposten wer-
den vermerkt: ElitebewuBtsein, sektiererische Tendenzen, iibermiBige Ge-
fiihlsbetontheit, Anti-Intellektualismus, Glaube an unmittelbare Gottesoffen-
barung, "Charismanie", gesteigerte Betonung des Ubernatiirlichen, "Eudédmo-
nismus" (einem Christen mufl es immer gutgehen), okkulte Zwangsvorstel-
lungen, "Konformismus" (ausgelost durch einen gewissen Gruppendruck).

Packers Untersuchung der charakteristischen Phianomene fiihrt ihn zu fol-
gendem Ergebnis: Biblisch betrachtet LBt sich die Forderung, daB Geistestau-
fe, Zungenrede etc. fiir alle Christen notwendige AuBerungen christlichen
Lebens zu sein hitten, nicht halten. Ebensowenig ist zu erweisen, daB die in
der CE erlebten Phinomene von Prophetie, Zungenrede, Auslegung, Heilung
als identische Wiederherstellung entsprechender urchristlicher Erfahrungen
begriffen werden miissen. Demgegeniiber mochte Vf. - ausgehend von der
Feststellung "Als Folge der versohnten Beziehung zu Gott konnen wir wieder
zu gesunden Personlichkeiten und ganzen Wesen werden” (232) - die Zungen-
rede als Beitrag, "sich auf Gott zu konzentrieren, seine Gegenwart zu erfahren
und sich seinem EinfluB zu 6ffnen" (234), demnach als Hilfe zur Kontempla-
tion, und die Geistestaufe "als Intensivierung des Gefiihls des Anerkannt- und
Angenommenseins und der Gemeinschaft mit Gott" (236) verstehen. Zusam-
menfassend wertet Packer die CE als "echte Erneuerung"”, wenn sie auch "nicht
alle Ziige auf(weist), die zu Gottes Werk der Erweckung gehoren" (244). Sie
ist - insbesondere im Blick auf die Totalitiit der angestrebten Gotteserkenntnis
wie auch die Dynamik des Gemeindelebens - eine gottgegebene Herausforde-
rung, deren Schwichen zwar zu sehen und zu korrigieren sind, die aber in ihrer
Echtheit nicht bezweifelt werden darf. "Wir miissen uns nicht von der charis-
matischen Erneuerung abwenden oder an ihr vorbeigehen, sondern durch sie
hindurch und dann iiber sie hinaus gelangen" (257). Dabei kommt dem von
der Schrift vorgezeichneten Wirken des Heiligen Geistes, das - auf Christus
ausgerichtet - das personliche Leben prigen, die kirchliche Ordnung umprigen
und die missionarische Dimension einprigen will, die entscheidende Bedeu-
tung zu. Erweckung beginnt mit der (personlichen) Bitte: Komm, Heiliger
Geist!

222



Packers Buch zeichnet sich durch eine Fiille von exegetischen, dogmati-
schen, frommigkeitsgeschichtlichen und vor allem auch seelsorgerlichen Ein-
zelmitteilungen aus, die den Leser nicht nur informieren, sondern fiir ein Leben
unter dem EinfluB des Heiligen Geistes gewinnen wollen. Es liegt ihm daran,
den in der CE vernommenen starken Impuls zum Gemeindeaufbau zu verneh-
men und weiterzugeben. Dabei ist der Autor mit Erfolg bemiiht, vielfach
vorhandene Generalisierungen durch sorgfiltige Differenzierungen zu iiber-
winden. Besonders hervorzuheben ist der Versuch einer Einordnung des
charismatischen Phinomens in den Gesamtrahmen christlicher Frommigkeit.
Dabei sucht er die Vermittlung zwischen verschiedenen Strémungen nicht um
eines friedlichen Ausgleichs willen, sondern bemiiht sich um eine Beurteilung
des Geisteswirkens aufgrund des biblischen Gesamtzeugnisses vom Heiligen
Geist.

Neben dem Dank fiir Packers Arbeit sollen einige kritische Uberlegungen
zur Frage der theologischen Deutung der CE das Gespriich an dieser Stelle
fortsetzen:

Es erscheint fraglich, ob sich Angehérige der CE Packers oben zitierte
nivellierende Deutung von Geistestaufe und -gaben zu eigen machen. Handelt
es sich dabei lediglich um "Gefiihlsintensivierung" und "Kontemplationsbei-
trag", so wiire dies als Basis fiir die Legitimierung einer eigenen Bewegung
recht schmal. Handelt es sich jedoch bei der Geisterfahrung um mehr, d.h. um
den erfahrungsmiBigen und theologischen Angelpunkt der CE, so muB sofort
nach dem Verhiltnis zwischen Geisterfahrung und Christusglaube gefragt
werden. Dabei kann gezeigt werden, wie die Erfahrung der Geisterneuerung
zum hermeneutischen Schliissel schlechthin wird und Bibelauslegung, Glau-
bensinhalte und Lebenspraxis determiniert. Vor diesem Hintergrund wire zu
liberdenken, in wieweit die von Packer mit Recht benannten biblischen
Kriterien (etwa 1.Kor 12,3) nicht insofern sorgfiltiger angelegt werden mii-
ten, als das Bekenntnis zur Herrschaft des Nazareners die besondere Qualitiit
des Verhiltnisses zu ihm im Sinne des Glaubens gegen Augenschein, Erfah-
rung, Gefiihl etc. impliziert.

Kann demnach vor diesem Hintergrund Packers Wertung den innerhalb der
CE auftretenden "korperlichen Nebenerscheinungen” (wie Rufen, Zuckungen
des Korpers, elektrische Stromung, Trancezustinde etc.: 237) zugestimmt
werden? Fiir ihn handelt es sich dabei lediglich um Phiinomene, die "Ausdruck
unseres eigenen . . . Temperaments und unserer Psyche" (237) sind. Demge-
geniiber miiBite beriicksichtigt werden, daB diese Erscheinungen von den
Betroffenen als Geist-Phéinomene verstanden werden und daher auch eine
pneumatische Beurteilung erforderlich machen, nicht aber "pneumatisch neu-
tral" verstanden werden konnen. Es ist daher zu fragen, ob Derartiges bereits
durch die formale Korrektheit christlichen Vokabulars als Wirkung des Gei-
stes Jesu Christi zu legitimieren ist, oder ob die vorgeordnete Stellung der
Erfahrung innerhalb der CE nicht doch im Grunde den Glauben in eine Art
von Schauen verkehrt und damit auch das Christusbekenntnis, wenn auch nicht
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in seiner Form, so doch in seinem inhaltlichen Kern grundlegend verindert.
Packer ermutigt mit seinen Ausfiihrungen zur Weiterfithrung des Ringens um
die sachgemessene biblisch-theologische Beurteilung heutigen Geisteswir-
kens.

Eberhard Hahn

O. Rodenberg. Gott redet noch. Das Zeugnis der Bibel vom Heiligen Geist.
Theologie und Dienst 58. GieBen/Basel: Brunnen, 1989. 44 S. DM 6,80

Die biblische Rede vom Heiligen Geist kann nicht im Sinne eines isolierten
Lehrstiickes begriffen, sondern muB aus dem Gesamtrahmen gottlicher Offen-
barung heraus vernommen werden. Das Besondere an diesem Biichlein ist,
daBl der pneumatische Hintergrund christlicher Theologie von O. Rodenberg
in vielfiiltiger Weise zum Leuchten gebracht wird. Ansatzpunkt des Zeugnis-
ses vom Heiligen Geist ist Gottes Offenbarung in seinem Wort der Schopfung,
der Erwidhlung und abschlieBend im fleischgewordenen Wort Jesus Christus.
Dieses Gotteshandeln ist bestimmt durch die Verborgenheit (des Kreuzes) als
Charakteristikum der Offenbarung. Neues Leben aus dem Geist, Gaben des
Geistes sind daher kein vorzeigbarer Besitz, sondern verliehener Anteil an
Gottes Geschenk. Rodenberg betont, dal die Wortgaben inmitten heutiger
Geistesverwirrung in besonderer Weise erforderlich sind. Die Freude iiber
geistliche Neubelebung von Gottesdienst und missionarischem Engagement
iibersieht nicht, daB "das Werk des Heiligen Geistes unter dem Schatten des
Kreuzes geschieht" (35). Wer vom Zentrum biblischer Theologie aus einen
Blick fiir die Weite der Rede vom Heiligen Geist gewinnen mochte, wird O.
Rodenberg fiir seine Ausfiihrungen dankbar sein.
Eberhard Hahn

Adolf Koberle. Als Christ denken: Beitrdge zum Zeitgeschehen. Stuttgart:
Quell Verlag, 1988. 192 S. DM 16,80

Das Buch des im Marz 1990 heimgegangenen Tiibinger Emeritus faBt 11
Aufsitze zusammen, die in den Jahren 1973 bis 1987 in Fachzeitschriften
veroffentlicht wurden, die jedoch nicht ohne weiteres einer breiteren Offent-
lichkeit zugénglich waren. DaB K&berles Aufsitze durchaus nicht an Aktua-
litdt eingebiifit haben, zeigt gerade der "dlteste” aus dem Jahre 1973: "Die
Heimholung der Natur in das christliche Denken und Leben" (S. 158-169).
Auf dem Hintergrund einer sich immer mehr verschirfenden Umweltproble-
matik einerseits und andererseits einer sich als naturliebend gebenden New
Age-Ideologie - um nur zwei Herausforderungen der Kirchen zu nennen - ist
Koberle recht zu geben: Die Theologie mufl dringend wieder von der Bibel
her ein positives Verhiltnis zur Natur gewinnen. Die Sorge um das ewige
Seelenheil darf nicht linger mit einer Vernachlidssigung von Leib und Natur
einhergehen, wie es seit der Hellenisierung des Christentums in den ersten
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Jahrhunderten der Fall ist. Monchtum und Mystik des Mittelalters, namhafte
Vertreter des Pietismus wie einer vom Idealismus bestimmten Theologie bis
hin zu P. Althaus, K. Barth und R. Bultmann bleiben einem Denken verhaftet,
in dem die Natur als solche eine letzten Endes unbedeutende Rolle spielt. Als
positive Ausnahmen nennt Koberle u.a. Franz v. Assisi, Luther, W. Stihlin,
P. Gerhardt und M. Claudius. Zugleich mahnt er, auch kritische Stimmen von
"auBerhalb" wie Feuerbach und Nietzsche zu horen, die mit Recht "iiber die
Geringachtung und MiBhandlung der Natur von seiten der abendlidndisch-
christlichen Vélker emport waren” (S. 167). Weil "Bewahrung der Schépfung”
ein dem Evangelium absolut nicht fremdes Thema ist, brauchen wir heute ein
"Ethos des Lebensschutzes” (S. 168).

Koberle entfaltet seinen ganzheitlichen Ansatz in verschiedene Richtungen.
In "Der Christ und das Schone” (S. 170-185) sucht er den Weg zwischen
Vergotzung und Verachtung des Schonen in Natur und Kunst. Ob es sich um
geschriebene, gemalte, bildhauerische oder musizierte Kunst handelt, Kunst
ist nie wertfrei, sondern hat immer auch "eine Verantwortung fiir den Geist
der Zeit" (S. 172), sie gestaltet unser Gemeinwesen im weitesten Sinne. Erst
recht gilt dies fiir das Leben der Kirche. Kéberle verweist auf C.G. Jung, der
im Bildersturm des 16. Jahrhunderts "eines der verhéngnisvollsten Ereignisse
in der Seelengeschichte des Abendlandes" gesehen hat (S. 181).

In gleicher Weise gilt dies auch fiir die Bilder der Sprache. "Wenn man die
Bilder zerreilit, zerreifet man die Herzen auch mit” (so Luther, S. 92). Deshalb
ruft Koberle "Zuriick zur Symbolsprache der Bibel" (S. 91-112). Der durch
Abstraktion verarmten Sprache unserer Tage steht die iiberaus anschauliche
und konkrete Sprache der Bibel gegeniiber: "Ich will euch trosten, wie einen
seine Mutter trostet.” Anthropomorphes Reden von Gott ist angemessenes
Reden, weil es das Herz des Menschen trifft. Kéberle empfiehlt eine Sprach-
schule bei Goethe, Stifter, Holderlin, Rilke u.a., aus neuerer Zeit nennt er H.J.
Baden, J. Zink und H. Timm.

Ein vielbehandeltes, fiir christliches Denken wesentliches Thema greift
Kaoberle in "Griechisches und biblisches Seelenverstandnis” auf (S. 113-128).
Dem Dualismus des Platonismus und Neuplatonismus, der bis heute die
Geistesgeschichte des Abendlandes insgesamt und seit dem 3. Jh. auch die
Kirchengeschichte stark gepriigt hat, steht die biblische Einheit von Geist,
Seele und Leib gegeniiber. Gerade angesichts der erschreckenden Zunahme
psychischer Erkrankungen in unserer Gesellschaft gilt es, besonders am Alten
Testament wieder ganzheitliches Denken zu lernen, statt - wie z.B. Hanna
Wolff - in einen letzten Endes nicht nur judenfeindlichen, sondern allgemein
menschenfeindlichen Marcionismus zuriickzufallen.

Es entspricht demselben Grundanliegen, wenn Koberle "Personliche und
universale Hoffnung" (S. 73-90) als biblisch vorgegeben zusammen sieht. So
wichtig die vertikal ausgerichtete Frage nach dem gnidigen Gott ist, so sehr
bedarf sie der Ergidnzung durch den Blick fiir Gottes kosmisches Vollenden
und die horizontale Verantwortung des Menschen. Koberle kritisiert wohl mit
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Recht, daB weite Teile des Pietismus der Gefahr einer Vereinseitigung hin zum
Heilsegoismus erlegen sind. Zugleich erstaunt aber die Unbekiimmertheit, mit
der er nicht nur die schwibischen Pietistenviter Bengel, Hahn, Oetinger und
die beiden Blumhardt als "riilhmliche Ausnahmen" nennt, sondern auch von
Joachim v. Fiore iiber Thomas Miinzer, einige Sekten der Gegenwart bis hin
zu E. Brunner, Teilhard de Chardin und J. Moltmann ein notwendiges,
eschatologisch orientiertes Korrektiv zur sonst iiblichen Theologie sieht. An
literarischen Beispielen méchte Koberle zeigen, daB sich auch bei frither
einseitig horizontal orientierten Theologen wie H. Cox und D. Sélle eine
iiberraschende Kehrtwendung vollzogen hat: Gebet und personliche From-
migkeit spielen plétzlich eine groBe Rolle. Koberle wertet dies positiv, ohne
die theologische Substanz der neugewonnenen Position der Genannten im
einzelnen zu priifen. Ihm geht es darum, aufzuzeigen, daB jedwede Einseitig-
keit durch biblische Ganzheitlichkeit iiberwunden werden muB und kann. "Die
Zukunft des Christentums wird davon abhingen, ob es gelingen wird, die
vertikale und die universale Hoffnung in gleicher Dringlichkeit und Stiirke zur
Sprache zu bringen. Der Friede mit Gott und der Kampf fiir den Frieden auf
Erden muB uns gleichermaBen am Herzen liegen.” (S. 89)

So revolutioniir diese Sitze klingen mégen, miissen sie doch innerhalb der
lutherischen Zweireichelehre verstanden werden. Damit beschiiftigt sich Ko-
berle eigens S. 61-72. Zwar rdumt er ein, daB Luther den Staat zu sehr von
Rom. 13 und zu wenig von Apg. 13 her gesehen hat, so daB seine fiirsten-
freundliche Haltung im Bauernkrieg zwielichtig erscheinen muB; dennoch
darf die grundsitzlich positive Bedeutung von weltlicher Obrigkeit als der das
Chaos verhindernden Macht nicht in Zweifel gezogen werden. Luther hat nicht
der Willkiir des Staates das Wort geredet, sondern im Gegenteil den Amtsin-
habern immer wieder ihre Verantwortung gegeniiber Gott vor Augen gehalten.
Wenn jedoch Kéberle im Hinblick auf den Kirchenkampf des 3. Reiches die
Kritik Barths am Verhalten der lutherischen Bischofe riigt, so erscheint mir
dies angesichts der Schwere der historischen deutschen Schuld wenig ange-
messen. Von wem l4Bt sich sagen, daB er damals mutig genug Christus bekannt
hat? Wer bestimmt hier das MaB? Gleichwohl scheint gerade die jiingste
Entwicklung in der DDR und Osteuropa das Grundanliegen der Zweireiche-
lehre zu bestitigen: Nicht gewalttitiger Aufruhr gegen einen Unrechtsstaat,
sondern Leidensbereitschaft und wache Fiirbitte stehen unter dem Segen
Gottes; aber dies wiederum schlieBt den 6ffentlichen, gewaltfreien Protest fiir
Freiheit und Gerechtigkeit nicht aus, sondern ein.

In "Rechtfertigung und Gericht nach den Werken" (S. 42-60) stellt Koberle
zunichst die vorbehaltlose Siinderliebe Jesu als Proprium des Evangeliums
heraus. Zwischenmenschliche Probleme haben ihre Ursache in mangelnder
Siinderliebe, d.h. Vergebungsbereitschaft des Menschen und die wiederum in
mangelndem Leben aus der Rechtfertigung. Aber nun hat den Protestantismus
(genauer: das Christentum) von Anfang an die Gefahr begleitet, daB aus der
herrlichen Gnade unterderhand eine "billige" (Bonhoeffer) wird. Auf dem
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Hintergrund eines heute weitverbreiteten, verfilschten Glaubensverstindnis-
ses, das auf regelmaBiges Gebet, Beichte, Teilnahme am Gottesdienst und die
Verbindlichkeit der Gebote meint verzichten zu konnen, fordert Koberle "eine
neue Verkiindigung der biblischen Botschaft von dem Gericht nach den
Werken" (S. 56). Eine solche mindert durchaus nicht die Bedeutung der
Rechtfertigung aus Gnade, nimmt aber emst, da gerade Paulus an fast 60
Stellen vom Gericht Gottes nach den Werken der Christen (!) spricht. Zwar wird
Gottes Gericht dereinst den aus Glauben Gerechtfertigten nicht verwerfen, wohl
aber kann es als Lauterung wehtun. Die Heiligkeit Gottes erfordert es, dal der
Christ schon jetzt das groBte Interesse daran hat, nach Gottes Willen zu leben,
d.h. ihn iiber alle Dinge zu fiirchten, zu lieben und ihm zu vertrauen (S. 60).

In der gegenwirtigen Auseinandersetzung zwischen sog. Charismatikern
einerseits und ihren Gegnern andererseits kann der Abschnitt "Die Glaubens-
heilung - eine biblische VerheiBung" (S. 144-157) zur Versachlichung der
Debatte beitragen. Kriterium fiir unser Handeln muf auch wieder Jesus und
das Neue Testament sein. D.h.: Schauwunder fiir ein sensationsliisternes
Publikum werden ebenso abgelehnt wie ein grundsitzliches, oft fromm ge-
tarntes Sich-Abfinden mit den lebensfeindlichen Michten. Der Missionsauf-
trag Jesu (vgl. Mt 10) umfait Verkiindigung und Krankenheilung. Dies wird
durch die paulinische Charismenlehre eindeutig bestitigt und ist umso wich-
tiger, als Paulus selbst mit seinem "Pfahl im Fleisch” leben muBte. K&berle
mochte bewuBt das Erbe seines Lehrers Karl Heim weitertragen, der gerade
dem intellektuellen Menschen von heute wieder die Zusammengehdrigkeit
von Geist und Natur und damit die Denkméglichkeit des Wunders als natur-
wissenschaftlich verantwortbar nahebringt.

S. 28-41 legt Koberle dar, "Warum die Kirche ein Bekenntnis braucht”.
Gefihrlicher noch als Verkndcherung i.S. toter Rechtgldubigkeitist heute nach
seiner Auffassung eine "Knochenerweichung” i.S. einer Auflosung der Fun-
damente der Kirche. Dem kann das Festhalten an den alten Bekenntnissen
sowie eine neue Bekenntnisbildung entgegenwirken. Das Bekenntnis wacht
dariiber, daB angesichts immer neuer Hiresien "der volle Reichtum des
Evangeliums unverkiirzt erhalten bleibt . . . Es enthilt wie eine eiserne Ration
in einprigsamer Zusammenfassung alles Wesentliche, worum zu wissen
einem Christenmenschen im Leben und Sterben nottut.” (S. 34) Damit ist klar,
daB das Bekenntnis nicht iiber der Bibel steht oder "sich wie eine fremde GroBe
zwischen meinen Glauben und den Umgang mit der Bibel hineinschiebt”,
sondern vielmehr als "Schliissel zur Mitte der biblischen Botschaft” verstan-
den werden muB. Koberle sieht durchaus auch die Gefahr einer Uberschitzung
des Bekenntnisses. Thr muB durch "ein immer neues Schopfen aus den frischen
Quellen der Heiligen Schrift" gewehrt werden; allein dadurch ist der Einzelne
und die Gemeinde imstande, den Inhalt des Bekenntnisses zu iiberpriifen. -
Als Frage sei angemerkt, ob nicht auch der konkrete Vollzug eines Bekennt-
nisses innerhalb der gottesdienstlichen Liturgie einer Uberpriifung bedarf.
MiiBte es nicht viel ofter vorbereitend erldutert werden? Und wire nicht
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bisweilen der klare Hinweis sachgemiB, daB zwar jeder zum glaubenden
Mitsprechen des Bekenntnisses ermutigt, aber niemand dazu vereinnahmt
werden soll? Wenn, wie Koberle schreibt, "jedes Bekenntnis einmal der
Ausdruck einer iiberwiiltigenden Erfahrung war" (S. 37), dann ist es legitim,
auch nach der Glaubenserfahrung derer zu fragen, die heute ein Bekenntnis
sprechen.

In "Gottes Offenbarung in Niedrigkeit" (S. 9-27) lenkt Koberle die Blicke
des Lesers auf die Knechtsgestalt Gottes in Jesus, mit der "vollig neue
MaBstiibe" gesetzt werden. Nicht mit Gewalt, sondern mit Liebe will Gott das
menschliche Herz gewinnen. Das weihnachtliche Prinzip der Kenosis be-
stimmt auch die Gestalt der Kirche und der Schrift. Der Krippe im Stall
entspricht die Niedrigkeit der Erwéhlten und die Menschlichkeit des geschrie-
benen Wortes Gottes. DaB Letzteres gerade von denen nicht geniigend beach-
tet wird, die die Bibel mit groBter Ehrfurcht lesen, schmerzt Koberle beson-
ders. "Um die Tatsache von Unstimmigkeiten und Widerspriichen in den
Angaben von Ort, Zeit und Zahl kommen wir auch bei den biblischen Texten
nicht herum." (S. 15) Er verweist hier auf die wissenschaftlich grundlegende
Arbeit des Pietisten A. Bengel, fiihrt aber vor allem Luther, Hamann, Kierke-
gaard und Bezzel als Zeugen fiir die Knechtsgestalt der Schrift an. Fiir Luther
war die Erkenntnis Gottes sub contrario (unter ihrem Gegenteil) Grundprinzip
seines theologischen Denkens (Loewenich). Hamann vergleicht die Bibel mit
den Lumpen, die Jeremia aus der Schlammgrube retten. Kierkegaard hilt den
Versuch, die Irrtumslosigkeit der Schrift zu erweisen, fiir ein Bediirfnis nach
securitas und darum unniitz; certitudo erlangt, wer sich nicht an der Niedrigkeit
Jesu und der Schrift drgert, sondern gerade darin Gottes Herrlichkeit erblickt.
SchlieBlich gilt auch fiir Bezzel, daB er "das Wort des Heils in arme Hiillen
gekleidet sieht", aber "es bleibt doch in Ewigkeit". Koberle schlieBt: "Es wiire
viel gewonnen, wenn fundamentalistisch eingestellte Gemeinden und Hoch-
schulen begreifen wollten, die lutherische Theologie lehnt das Dogma von der
widerspruchslosen Schrift ab, nicht aus Griinden rationalistischer Kritiksucht,
sondern aus Ehrfurcht vor dem Erbe ihrer groBen Viiter. Sie alle standen tief
ergriffen vor dem Mysterium, wie tief sich der hochste Gott auf allen Wegen
seiner Offenbarung gebeugt hat, um ganz der unsere zu werden.” (S. 27)

In dem Aufsatz "Als Christ denken" (S. 129-143), der dem Buch den Titel
gibt, entfaltet Koberle zwei Thesen: "Ohne Gemeinschaft mit Jesus Christus
ist menschliches Denken immer in der Gefahr, fragwiirdigen Einseitigkeiten
und Entstellungen anheim zu fallen . . . In der Gemeinschaft mit Jesus Christus
wird aus gespaltenem Denken ganzheitliches Denken..." (S. 129) Am
Beispiel des Idealismus und des Materialismus zeigt Koberle die gefihrliche
Einseitigkeit einer Weltanschauung ohne Christus. Darauf haben wir als
Evangelische mit einem "Weltbild des Glaubens" (K. Heim) zu antworten, das
"in Gebet und Gehorsam stindig neu erkdmpft sein will" (S. 139). In gemein-
samer Arbeit von Theologen und Nicht-Theologen sind sdmtliche Bereiche
der Lebenswirklichkeit geistlich zu durchdringen. Eine Vernunft, die sich dem
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gekreuzigten Christus als kritischer Instanz unterwirft, erlebt Christus als
"Quelle der Weisheit" (1.Kor. 1,30) und muB keinen Lebensbereich einer
Fremddeutung iiberlassen.

Das leicht lesbare Buch liest sich wie ein Vermichtnis des inzwischen
Heimgegangenen. Im stéindigen Gespriich mit Luther und dem Pietismus gibt
es AnstoBe zu ganzheitlichem Denken in den konkreten Herausforderungen
unserer Zeit. Eine klare biblische Aussage verbindet sich mit wohltuend
weitem Horizont und macht so Mut zu christlicher Erkenntnisarbeit.

Johannes Demandt

Wemer Lachmann. Geld - und wie man damit umgeht. GieBen: Brunnen
Verlag 1989. 94 S., DM 12,80

Uber Geld spricht man nicht - das gilt weitgehend auch unter Christen.
Dahinter verbirgt sich zum Teil (eine) Verlegenheit, ofter ein schlechtes
Gewissen. Dr. Lachmann, Professor fiir Volkswirtschaft an der Universitit
Mainz, legt dar, daB Geld weder gut noch schlecht, sondern wertneutral ist. Er
tutes, indem er anhand der Geschichte des Geldes dessen Funktionen erldutert.
Ein Einblick in volkswirtschaftliche Zusammenhinge macht deutlich, daB es
ein positives Hilfsmittel zur Vereinfachung des personlichen wie des Wirt-
schaftslebens ist und ein in einer komplexen Industriegesellschaft nicht weg-
zudenkendes Schwungrad der Wirtschaft.

Im zweiten Teil geht er der Frage nach, wie man mit Geld umgeht. Von der
Bibel ausgehend zeigt er, daB personliches Eigentum nicht abzulehnen ist,
sondern unter Gottes Schutz steht. Die Zwiespiltigkeit des Reichtums - erkann
Segen wie Gefihrdung sein - wird besprochen. Eigentiimer allen Besitzes ist
und bleibt Gott. Er ist dem Menschen gegeben, sein Leben damit zu unterhal-
ten, andern beizustehen und Gutes zu tun, aber auch sich damit zu erfreuen.
Arbeiten, Geldverdienen, Geldgeben, Sparen, Budgetieren, Ausgeben sind
weitere Themen. Vor falschem Sparen wie vor falschem GenuB wird gewarnt.
Das bedeutet nicht, daB man bei jedem Geldausgeben ein schlechtes Gewissen
haben muB. Im Gegenteil. Der Lebensstil des einzelnen Christen ist seine
Entscheidung vor Gott im Lichte der Heiligen Schrift und im Rahmen seiner
Lebensumstinde. Er rechtfertigt nicht, noch darf man ihn andern aufdridngen.
Dr. Lachmann veranschaulicht, wie im Rahmen verantwortlichen Handelns
biblische Grundsitze und Weisungen sowie verniinftiges Uberlegen zusam-
mengehoren.

Das in nichttechnischer, allgemeinverstindlicher Sprache geschriebene
Buch vereinigt Fachwissen, biblisch-ethische Orientierung und praktische
Handreichung. Es kann Christen, die durch die Diskussion um den "einfachen
Lebensstil" fragend geworden sind, doch auch solchen, die Schwierigkeiten
haben, mit Geld umzugehen, eine Hilfe sein und leitet zugleich an, volkswirt-
schaftliche Zusammenhinge zu verstehen.

Helmuth Egelkraut
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Kind um jeden Preis? Beitrdge zur ethischen Diskussion der neuen Reproduk-
tionstechniken; Orientierungshilfen fiir die Beratungspraxis | fiir den Evang.
Verein fiir Adoptions- und Pflegekindervermittlung Rheinland e.V. Hrsg.
Volker Krolzik u. Werner Salzmann. Mit einem Vorwort von Wolfgang
Huber. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1989. 164 S. DM 19,80

Das von Volker Krolzik und Werner Salzmann herausgegebene kleine Kom-
pendium zu den modernen Fortpflanzungstechnologien atmet Kompetenz.
Exzellente Fachleute wie Giinter Altner, Peter Petersen, Erwin Deutsch und
Ursel Theile sowie der Vorsitzende der Enquete-Kommission des 10. Deut-
schen Bundestages zu "Chancen und Risiken der Gentechnologie", der SPD-
Bundestagsabgeordnete Wolf-Michael Catenhusen, arbeiten in ihren Beitri-
gen ein umfassendes Bild der weitgeficherten Fragestellung aus. Was hier
medizinisch und psychologisch, anthropologisch und juristisch ansteht, wird
prizise dargestellt - und auch die iiberall inhirenten ethischen Problemfelder
werden nicht umgangen. Insofern ist es ein ausgesprochen informatives und
hilfreiches Buch fiir jeden, der sich einen Uberblick iiber diesen Bereich der
Humanmedizin verschaffen und sich mit ihren Wirkungen und Folgen vertraut
machen will.

Was mir fehlt, ist eine eigenstiindige Darstellung, in der das Ganze vom
biblischen Menschenbild her gepriift, gewertet und fiir die anstehenden ethi-
schen Entscheidungen gewichtet wird. Zwar ist dem Beitrag von Hermann
Barth "Neuere Entwicklungen in Fortpflanzungsmedizin und Gentechnologie
als Herausforderung fiir Christen und Kirche" die Handreichung der EKD
"Von der Wiirde werdenden Lebens" als Anhang angefiigt worden. Aber diese
Stellungnahme vermag die angemahnte biblisch-theologische Begriindung
ethischer Entscheidungen im Bereich der modernen Fortpflanzungstechnolo-
gien nicht zu leisten. Schade, hier ist die Chance der begriindeten Vermittlung
von biblisch-christlicher Ethik nicht genutzt. Vielleicht kann dies aber bei
einer Neuauflage des an sich verdienstvollen Sammelwerkes nachgeholt wer-
den, in dem dann auch die neueren Entwicklungen in der Gesetzgebung sowie
die Stellungnahmen der Kirchen (z.B. "Gott ist ein Freund des Lebens") und
der Evangelischen Allianz beriicksichtigt werden konnen.

Ulrich Betz

Lutz von Padberg. Ethik im Spannungsfeld von Selbstverwirklichung und
Gottesorientierung. Bad Liebenzell: Verlag der Liebenzeller Mission, 1989.
58 S., DM 9,80

Dieses auf Vortrige zuriickgehende Biichlein skizziert zuniichst die gegen-
wartige Situation der Ethik. Diese stellt sich dem Verfasser in vier ethischen
Modellen dar: der Pflichtethik, der utilitaristischen Ethik, der "Ethik der
Selbstverwirklichung” und der alles relativierenden Ethik. Anhand aktueller
und zentraler ethischer Fragen, wie Abtreibung, Gentechnologie und Medien-
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ethik, sowie an einem Beispiel fiir den Synkretismus aus dem Bereich der EKD
werden die katastrophalen Folgen des ethischen Pluralismus aufgezeigt. Zu-
riickzufiihren ist diese orientierungslose Meinungsvielfalt auf das Abirren von
Gott, "der geistlichen Mitte". Im zweiten Teil des Buches zeigt von Padberg
als einzigen Ausweg aus diesem Stimmenwirrwarr eine in der Bibel gegriin-
dete Ethik auf. Dabei insistiert er in dankenswerter Deutlichkeit auf die Zehn
Gebote als dem bleibenden Fundament jeder christlichen Ethik (S. 43f).

Das besondere Verdienst dieser Schrift ist es, klar herausgestellt zu haben,
daB eine Ethik, die nicht auf der Offenbarung Gottes, der Heiligen Schrift,
gegriindet ist, unausweichlich im uferlosen Meer subjektivistischer Stimmun-
gen und Meinungen hin- und hertaumeln muB. Besonders eignet sich das
Biichlein fiir Oberschiiler und Studenten. Es sollte auf keinem christlichen
Biichertisch fehlen.

Jiirgen-Burkhard Klautke

Albrecht Koberlin, Wolfhart Schlichting. Fragwiirdiges Kairos-Dokument.
Reihe: Lutherische Verantwortung heute. Neuhausen: Hénssler-Verlag, 1989.
93 S., DM 8,80

Andieser Schrift haben zwei nicht unbekannte Verfasser zusammengearbeitet.
Im ersten Teil deckt A. Koberlin als Kernverirrung des Kairos-Dokumentes
die Einfiihrung einer zweiten Offenbarungsquelle auf. Diesem Fehltritt, so der
Verfasser, sind bereits E. Hirsch, P. Tillich (S. 18-21) und K. Barth (S. 22-25)
zum Opfer gefallen. Als Bezugsrahmen fiir das Kairos-Dokument wird das
marxistische Klassenkampfschema ausgemacht, nach dem die Welt in Unter-
driicker und Unterdriickte aufgeteilt ist (S. 26-31). Auf diese Ideologie hin
wird das biblische Zeugnis umfunktioniert: Das Evangelium wird zu einem
Aufruf zur Revolution verwandelt, und die biblische Eschatologie wird mit
Utopie verwechselt.

Wolfhart Schlichting analysiert im zweiten Teil Intention und Inhalt des
Kairos-Dokumentes und beurteilt dieses Papier im Licht der lutherischen
Zwei-Regimenten-Lehre. Von daher kommt er zu einer kompromiBlosen
Zuriickweisung des Kairos-Dokumentes.

Abgesehen von der stets gut nachvollziehbaren und sauber belegten Aus-
einandersetzung des Kairos-Dokumentes sind fiir den Rezensenten besonders
wertvoll die aufgezeigten formalen Parallelen zwischen dem Kairos-Doku-
ment und den Kairos-Texten seit E. Hirsch. Demgegeniiber wirken abfillige
Bemerkungen gegen die reformierte Theologie insgesamt, wie etwa die Be-
hauptung, daB u.a. das Kairos-Dokument sich dadurch auszeichne, daB es den
"Universalismus des Neuen Testamentes auf calvinistische Weise in einen
Partikularismus zuriickverwandelt, nach dem Erwihlte und Verworfene zu
unterscheiden sind”, nicht klarheitstiftend. Einmal abgesehen davon, daBl
Luther im "Unfreien Willen" dhnliches sagt, wird man kaum behaupten
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konnen, daB der sogenannte Partikularismus der Erwiéihlung im Unterschied
zur Nichterwihlung/Verwerfung unbiblisch ist.
Jiirgen-Burkhard Klautke

Albrecht Koberlin. Die Zerstorung der Zwei-Regimenten-Lehre. Reihe: Lu-
therische Verantwortung heute. Neuhausen: Hinssler-Verlag, 1989.72S.,DM
8,80

"Alle Auseinandersetzung in der Evangelischen Kirche Deutschlands ...
kristallisiert sich um die Relativierung der Wahrheitsfrage in der Verkiindi-
gung des Evangeliums." Mit diesem programmatischen Satz beginnt Kéberlin
sein Buch. Die "Verachtung der Wahrheitsfrage" und damit verbunden der
Einbruch von Ideologien zeigt sich dem Verfasser besonders deutlich in der
Zuriickweisung der "Zwei-Regimenten-Lehre". Nachdem der Verfasser eini-
ge wesentliche Merkmale des biblisch-reformatorischen Staatsverstindnisses
apodiktisch benannt hat, kommt er etwas ausfiihrlicher auf drei Motive zu
sprechen, die ihm fiir das Abirren von einer an der Bibel orientierten politi-
schen Ethik wesentlich erscheinen: erstens die Behauptung, das Bose liege in
den Atomwaffen an sich und nicht im Menschen, zweitens in der Illusion, da3
es in dieser gefallenen Welt so etwas wie einen waffenfreien Staat geben
konne, und drittens in der Ideologie, die dem Pazifismus ein gréBeres morali-
sches Gewicht zuerkennt als der (auch) mit Gewalt erfolgten Verteidigung des
Rechts. AnschlieBend erldutert Koberlin diese Thesen anhand gezielt ausge-
wihlter Abschnitte aus der Bergpredigt und kommt schlieBlich in Auseinan-
dersetzung mit Franz Alts Frieden ist moglich zu der inzwischen keineswegs
mehr iiberraschenden Feststellung, da die Welt mit der Bergpredigt nicht
regierbar ist.

Dieses Biichlein bietet in Auseinandersetzung mit anarchistisch-utopischen
Ideen einen knappen Uberblick iiber die reformatorische Zwei-Regimenten-
Lehre und ist insofern hoch aktuell. Mag man auch an einzelnen Punkten
anderer Meinung sein - zum Beispiel wird man um der sauberen Unterschei-
dung der Zwei Reiche willen bezweifeln miissen, ob zur Bestreitung des
Pazifismus der Hinweis auf Mt. 10,34 (S. 59) berechtigt ist -, so ist das Buch
insgesamt zu empfehlen.

Jiirgen-Burkhard Klautke

Was Evangelikale glauben: Die Glaubensbasis der Evangelischen Allianz
erkldrt. Hg. Fritz Laubach und Helge Stadelmann. Wuppertal: R. Brockhaus,
1989. 96 S., DM 6,95

Seit Fritz Laubach, der Vorsitzende der Deutschen Evangelischen Allianz, im
Jahr 1972 das Buch "Aufbruch der Evangelikalen" (R. Brockhaus) geschrie-
ben hat, fand eine gewisse Formierung des evangelikalen Lagers statt. Freilich,
eine homogene Gruppe sind die Evangelikalen nicht, weder die kirchlichen

230



noch die freikirchlichen. Aber in drei Hauptpunkten herrscht Ubereinstim-
mung: Bindung an die Heilige Schrift als alleiniger Autoritit fiir Lehre und
Leben, personliche Glaubens- und Heilserfahrung und gemeinsamer Aufirag
zur Evangelisation. Von daher bekennen sich die Evangelikalen ungeachtet
ihrer eigenen kirchlichen oder freikirchlichen Glaubensbekenntnisse zur
"Glaubensbasis der Deutschen Evangelischen Allianz". Diese zu erkldren und
zeugnishaft darzulegen ist Aufgabe dieses Biichleins. Auf nur 91 Seiten
werden durchaus profunde Aussagen zu den Artikeln der "Glaubensbasis”
gemacht. Man kénnte geradezu von einer kleinen "Laiendogmatik” sprechen.
Folgende Themen geben auch die Einteilung des Biichleins wieder: Gott, die
Bibel, Siinde und Gericht, das Opfer Jesu und unsere Erlosung, die Rechtfer-
tigung durch den gekreuzigten und auferstandenen Herrn, Bekehrung, Wie-
dergeburt und Heiligung, die Gemeinde und ihr Auftrag und die zukiinftige
Hoffnung. Hier werden von den verschiedensten Autoren aus dem Raum der
Evangelischen Allianz sehr zentrale Aussagen gemacht. Bei aller Verschie-
denartigkeit ist die heilsgeschichtliche Linie und die Bindung an das biblische
Zeugnis unverkennbar.

Wer den einheitlichen Duktus in diesen Erklarungen vermiBt, wird entsché-
digt durch die persénlichen Akzentuierungen der verschiedenen Autoren aus
Landeskirchen, Freikirchen und der Gemeinschaftsbewegung. Wer wissen
will, was die Evangelikalen glauben und was sie im Auftrag vereint, findet
hier zuverldssig Auskunft.

Manfred Otto

Klaus Bockmiihl (Hrsg.). Die Aktualitit der Theologie Adolf Schlatters.
GieBen: Brunnen, 1988. 128 S., DM 19,80

Der vorliegende Sammelband will anliBlich der 50. Wiederkehr des Todesta-
ges Adolf Schlatters Ausdruck des Dankes sein fiir die reichen Einsichten, die
dieser groBe Exeget und Theologe auch uns Heutigen vermittelt.

Die Beitrige dieses Bandes beschiftigen sich vorwiegend mit der Aktualitit
von Schlatters systematischer Theologie. Schlatter weckt "die Zuversicht, dal
eine Theologie, die der Heiligen Schrift folgt, eine eigenstindige Existenz
haben" und mehr sein kann als bloBes "Anhiingsel und Protektorat einer
méchtigen Philosophie"” (2).

Der Aufsatz Helmut Burkhardts "Kann Theologie Wissenschaft sein?"
(5-33) beginnt mit einer kritischen Darstellung der Position Kants, welcher
die Theologie von der Wissenschaft getrennt und sie damit in eine "geistesge-
schichtliche Sackgasse” (6) gefiihrt hat. Burkhardt wiirdigt Kants religions-
philosophische Konstruktion als "in sich durchaus iiberzeugende geistige
Leistung” (14), macht zugleich aber auch auf deren unhinterfragte Denkvor-
aussetzungen aufmerksam: Die autonome Vernunft ist nach Kant bereit,
lediglich allgemeine, verniinftige Wahrheiten anzuerkennen. Dementspre-
chend definiert die Philosophie den Wahrheitsgehalt theologischer Aussagen.
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In der nicht hinterfragt postulierten Unerkennbarkeit Gottes in der Geschichte
liegt der eigentliche Grund dafiir, da Kant die Wissenschaftlichkeit der
Theologie leugnet. Burkhardt zeigt, wie souverin bereits J.G. Hamann die
Primissen seines Konigsberger Landsmanns als unangemessen zuriickweist.
Angesichts der biblischen Zeugnisse erschloB sich Hamann nicht eine allge-
meine Vernunftwahrheit, sondern die Konkretheit der Geschichte Gottes, der
sich im Kreuz seines Sohnes selbst erniedrigt. Gegeniiber der Wirklichkeit
Gottes und seines Werkes in Schopfung und Geschichte ist nicht die Produk-
tivitat der Vernunft angemessen, vielmehr ihre Rezeptivitdt (16). Wo mensch-
liches Erkennen den geschichtlichen Spuren der Kondeszendenz Gottes nach-
geht, da wird Theologie als Wissenschaft erneut moglich. Schlatter setzt eben
an dieser Stelle an: Die Trennung von Theologie und Wissenschaft kann und
muB dadurch iiberwunden werden, daB der idealistische Erkenntnisweg - der
theologisch eine Sackgasse darstellt - zugunsten eines realistischen aufgege-
ben wird. In seinem Aufsatz "Atheistische Methoden in der Theologie" (1905)
nimmt Schlatter Stellung gegen den Ritschlschiiler P. Jiger, welcher erklirt
hatte, "wissenschaftliche Theologie miisse und konne nur atheistisch, d.h.
unter Beiseitesetzung des Gedankens an Gott getrieben werden" (20). Schlatter
will die Reduktion der Theologie auf bloBe Religionswissenschaft und die
Symbiose von "heidnischem Kopf und frommem Herzen" nicht gelten lassen.
Nicht die Bindung an ein atheistisches Vorurteil ist Ausweis und Grundforde-
rung aller Wissenschaftlichkeit; vielmehr gilt: "Wissenschaft ist erstens Sehen
und zweitens Sehen und drittens Sehen und immer wieder Sehen" (22).

Theologie ist fiir Schlatter als Wissenschaft moglich, weil in dieser Welt,
der sich unsere beobachtende Aufmerksamkeit zuzuwenden hat, echte Gottes-
erkenntnis moglich ist (23). Allerdings ist solche Gotteserkenntnis kein harm-
loser Vorgang, bei dem der Mensch unbeteiligt bleiben kann; sie ist vielmehr
ein "Kampfgeschehen", in welchem Vorurteile iiberwunden, "Hingabe ans
Geschehene” und Bejahung der Wahrheit vollzogen werden. "So entsteht
lebendige Gotteserkenntnis mitten im ProzeB wissenschaftlicher Arbeit", wih-
rend unter dem Diktat der Skepsis am Ende beides verlorengeht: Wissenschaft
und Theologie (24).

Burkhardt beschlieBt seine iiberzeugende Darstellung mit einem zweifa-
chen Fazit. Zum einen: "Wo Erkenntnis, wo Wissen moglich ist, ist deshalb
grundsitzlich auch Wissenschaft moglich” (25/26). Theologie im Sinne eines
Denkens, welches das Handeln Gottes aufmerksam wahrnimmt und annimmit,
ist als Wissenschaft moglich (30). Dies beinhaltet immerzu das BewuBtsein
der subjektiven Begrenztheit und - aufgrund der Siinde - die Umstrittenheit
eigener Gotteserkenntnis (28) und erfordert deshalb die "Heiligung des Den-
kens". Zum andern: Theologie als Wissenschaft ist auch ndtig "um der
Wahrheit und Wahrhaftigkeit unseres eigenen Denkens und Redens von Gott
. .. und um der Pflicht zur Teilgabe an der erkannten Wahrheit willen" (32).
Auch wenn nicht alle Theologie die Gestalt wissenschaftlicher Vermittlung
hat, so pladiert Burkhardt doch mit Recht nachdriicklich fiir die Wiedergewin-
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nung wissenschaftlich betriebener Theologie im Sinne der so dringend erfor-
derlichen Wahrehmung eines Spezialauftrags innerhalb der christlichen Ge-
meinde.

Rainer Riesners Beitrag " Adolf Schlatter und die Geschichte der Judenchri-
sten Jerusalems" (34-70) beschiftigt sich anhand von Schlatters Monographie
iiber "Die Kirche Jerusalems vom Jahre 70-130" (erschienen 1898) mit dessen
These, daB es im Ubergang zum 2. Jahrhundert eine beachtliche Christenge-
meinde in Jerusalem gegeben habe. Riesner weist zuniichst auf die schwache
Resonanz von Schlatters Untersuchung unter den damaligen Fachkollegen hin.
Obwohl Schlatter "eine geradezu unglaubliche Kenntnis der damals vorhan-
denen Primirquellen fiir die neutestamentliche Zeit besaB" (37), tat man seine
Beurteilung der Jerusalemer Gegebenheiten ab als "gewagte Combinationen”
(37). Es geht Riesner nun darum aufzuzeigen, wo Schlatters Bild von der
modernen Forschung besttigt oder auch korrigiert wird und welche Anregun-
gen Schlatters noch unzureichend weiterverfolgt wurden. Hierzu geht Riesner
dem inhaltlichen AufriB von Schlatters Schrift entlang und bringt die dort
gebotenen Einsichten konsequent ins Gesprich mit der gegenwiirtigen histo-
rischen Forschungslage. Nur einige Punkte seien hervorgehoben: Die 1883
aufgefundene griechische Didache-Handschrift, in welcher Schlatter "das
wichtigste . . . unter den namenlos gewordenen Stiicken, die aus der paldsti-
nensischen Kirche stammen konnen", erkannte, enthilt nach heutiger Erkennt-
nis "zum Teil sehr alte Traditionen . . ., von denen einige in die Zeit vor der
Tempelzerstorung zuriickgehen diirften” (42). Die Ostergeschichte des Lukas-
evangeliums sowie moglicherweise die lukanische Sonderiiberlieferung ver-
bindet Schlatter mit Symeon, einem Sohn des Kleopas (vgl. Lk 24,34), eines
Bruders des Pflegevaters Jesu. Neue Erkenntnisse aufgrund archiiologischer
Untersuchungen sowie erneuter Durchsicht patristischer Zeugnisse lassen es
nach Riesner "wieder glaubhafter erscheinen, daB die Jesus-Familie mit ihren
davidischen Traditionen fiir die neutestamentliche und nachapostolische Zeit
eine realere Bedeutung hatte, als moderne Forschung in der Regel anzunehmen
bereit ist” (46). In der Behandlung der Papias-Sentenz (um 110 n.Chr.), worin
auf einen Jiinger Johannes und auf einen "Presbyter” Johannes Bezug genom-
men wird, zeigt sich wieder Schlatters eigentiimlicher Scharfsinn. Er erkennt
in dem Presbyter Johannes eine zu Beginn des 2. Jahrhunderts anerkannte
Autoritiit fiir die Weitergabe auBerevangelischer Jesus-Uberlieferung, bei-
spielsweise der Perikope "de adultera" (Joh. 7,35-8,11), welche iibrigens
"auffillige inhaltliche und sprachliche Beriihrungen mit der lukanischen Son-
deriiberlieferung" aufweist (54). Schlatters zwar konservative, jedoch nicht
unkritische Behandlung der altkirchlichen Tradition wirft ein neues Licht auf
die Johanneische Frage. Allerdings - so konstatiert Riesner - ist Schlatters
Beitrag in der modernen Diskussion iiber die Johanneische Frage "iiberhaupt
nicht auf seine mogliche Tragweite iiberpriift worden" (60). Was die Nach-
zeichnung der Kanonsgeschichte angeht, so diirfte Schlatter nach dem Urteil
Riesners "richtig gesehen haben, daB die eindeutige Fixierung des Kanons der
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Synagoge erst an der Wende vom ersten zum zweiten Jahrhundert erfolgte, als
sich . . . das rabbinische Judentum gerade auch in Abgrenzung zum Judenchri-
stentum konstituierte" (66). SchlieBlich weist Riesner darauf hin, daB auch der
von Schlatter beobachtete EinfluB sektiererischer Judenchristen sowohl auf
die synkretistische Gnosis als auch auf Mohammed und den Friihislam durch
die moderne religionsgeschichtliche Forschung bekriftigt wird (68).

Die Aktualitit Schlatters spiegelt sich fiir Werner Neuer wesentlich auch
in der 6kumenischen Bedeutung seiner Theologie (71-92). In einem ersten,
biographischen Abschnitt zeigt Neuer iiberzeugend, wie sehr die Skumenische
Weite Schlatters und seine Integrationskraft von lebensgeschichtlichen Impul-
sen gespeist sind: Die GroBmutter Anna Schlatter (1773-1826) pflegte Kontakt
auch zu bedeutenden Reprisentanten der katholisch-bayrischen Erweckungs-
bewegung, etwa zu Johann Michael Sailer. Die Erfahrung kirchlich getrennter
Wege seiner Eltern (der Vater war Mitbegriinder einer Freien evangelischen
Gemeinde in St. Gallen, die Mutter blieb mit ihren acht Kindern in der
Landeskirche) bei gleichzeitiger Bewihrung geistlicher Einheit blieb fiir
Schlatter ein pragendes Lehrstiick. "Am Beispiel seiner Eltern wurde ihm ein
fiir allemal klar, daB christlicher Glaube nicht in erster Linie in bestimmten
konfessionellen Uberzeugungen besteht, sondern in der vertrauenden Bindung
an Jesus Christus" (75). Neben der tkumenischen Weitherzigkeit wurde dabei
in Schlatter auch die Aufmerksamkeit fiir die Defizite im reformatorischen
Erbe geweckt. Die Anliegen, die seinem Vater hinsichtlich der Gestaltung
kirchlicher Wirklichkeit unverzichtbar schienen, wie Gemeindebau, Aktivie-
rung der Laien auf der Basis eines verbindlichen Glaubenslebens und Gemein-
dezucht, wurden spiter Bestandteil von Schlatters theologischer Ethik.

In seiner kritischen Sichtung des reformatorischen Erbes wurde Schlatter
wiihrend seines Tiibinger Studiums unterstiitzt durch Johann Tobias Beck. In
seinem Fragen nach der "Vollendung der Reformation" erhielt Schlatter
vertiefende Impulse sodann durch den katholischen Philosophen und Laien-
theologen Franz von Baader. Durch Baaders EinfluB prizisierte Schlatter
seine Kritik an der Reformation, am Pietismus und am Idealismus, gewann
aber auch tiefgehende positive Impulse: Baaders reich entfaltete Lehre von
den konkreten Erweisungen der Liebe deckte die Verarmung innerhalb der
evangelischen (Sozial-)Ethik auf.

Auch die Begegnung und Arbeitsgemeinschaft mit Hermann Cremer, ei-
nem iiberzeugenden Vertreter eines biblisch geniihrten Luthertums, wurde fiir
Schlatter zu einer groBen Bereicherung seiner Theologie im Bemiihen um eine
"vertiefte Aneignung der Schrift" iiber die Grenzen der lutherischen und
reformierten Tradition hinaus (80).

Auf diesem biographischen Hintergrund skizziert Neuer dann im zweiten
Teil "Die 6kumenischen Dimensionen von Schlatters theologischer Arbeit":
a) Der Glaube als gelebte Vertrauensbindung an Jesus muB durchgiingig von
der Glaubenslehre unterschieden und dieser vorgeordnet werden. Diese Ein-
sicht erdffnet in der Konsequenz auch die Moglichkeit einer konfessionsiiber-
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greifenden "Oekumene der Christusgliubigen”, deren "Gemeinsamkeit sich
in vielen fundamentalen Fragen der Dogmatik und Ethik als groBer erweisen
kann als die noch verbleibenden konfessionellen Lehrunterschiede" (84). b)
Schlatter verstand auch seine dogmatische Arbeit als "Dienst am ganzen Leib
Christi" (84). Ziel des interkonfessionellen Gesprachs ist fiir ihn nicht die
Konversion des konfessionellen Gegeniibers, sondern seine Befidhigung zur
"aufrichtigen und fruchtbaren Teilnahme" an seiner eigenen Kirche (85). c)
Schlatter hat sich wie kaum ein anderer evangelischer Theologe darum be-
miiht, Defizite bzw. Engfiihrungen des reformatorischen Erbes kritisch aufzu-
arbeiten. d) SchlieBlich betrifft die 6kumenische Bedeutung Schlatters auch
die positive inhaltliche Entfaltung seiner theologischen Aussagen. So findet
man bei Schlatter eine ungewohnlich positive Wiirdigung von Schépfung und
Natur, ein eigenstandiges Ankniipfen an die Tradition der Gottesbeweise, eine
entschlossene Bejahung des Naturrechtsgedankens sowie eine nachdriickliche
Betonung von Wollen und Handeln, Liebe und Werk, Emeuerung und Heili-
gung (89/90). Neuer fiihrt am SchluB seines Aufsatzes eine briefliche AuBe-
rung eines Benediktiners an, die in eindriicklicher Weise das Geheimnis von
Schlatters 6kumenischer Weite und Aktualitiit spiegelt: "DaB auch Ihr Streben
ganz und gar darauf gerichtet ist, sich riickhaltlos horend vor die gottliche
Wirklichkeit zu stellen, die zu uns gesprochen hat, . . . ist wohl der Grund,
weshalb ich auch als Katholik das, was Sie schreiben, stets als dber der
konfessionellen Frontstellung stehend empfinde" (92).

Die Ausfiihrungen von Klaus Bockmiihl iiber "Die Wahmehmung der
Geschichte in der Dogmatik Adolf Schlatters” (93-112) beginnt mit der
lakonischen Feststellung: "Die Entfremdung von der Geschichte . . . ist ...
geradezu ein Wesensbestandteil des uns bestimmenden theologischen Kon-
sensus” (93). Bultmann und Barth teilen diesbeziiglich dieselbe Position,
wenngleich auf verschiedene Weise. Wahrend R. Bultmann eine "Historie"
von weiter nicht wichtigen duBerlichen Fakten von einer "Geschichte" existen-
tieller Bedeutsamkeiten scheidet, postuliert Barth die radikale Transzendenz
Gottes, welche sich auf keinerlei geschichtliche Wirklichkeit einlasse. "Gottes
Handeln bleibt prinzipiell unanschaulich” (93). Da Jesus Christus "Ziel und
Ende aller menschlichen Geschichte" sei, erklirt Barth die gesamte Kirchen-
geschichte fiir uneigentlich, irrelevant, fiir eine "Zeit des ausschwingenden
Pendels" (94). Natiirlich wurzelt die Auffassung Bultmanns und Barths in
Kants MiBtrauen gegen die Geschichte in Sachen des Glaubens. Mit der
Geschichtlichkeit Jesu, welche so ins Belieben gestellt wird, fillt schon bei
Kant sowohl das Alte Testament als auch die Kirchengeschichte dem MiBkre-
dit und der Verunglimpfung anheim.

Im folgenden zeigt Bockmiihl in fiinf Schritten auf, wie Schlatters Modell
einer nicht-kantianischen Theologie die Geschichte einschiitzt. 1. In Schlatters
Dogmatik erscheint Geschichte zunichst als eine unentbehrliche Kategorie
der Anthropologie (96). Der Mensch ist auch in der Generationenfolge auf
seinen Nichsten angewiesen. Dies betrifft nicht zuletzt auch die Gestaltung
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unserer Gottesbeziehung (97). Die Geschichte der Menschen ist weiterhin
ethisch qualifiziert. Weder Utopismus noch Resignation als Haltung werden
der Geschichte gerecht, vielmehr die aktive Arbeit der Verdnderung an dem
Gegebenen. Um dazu imstande zu sein, bedarf der Mensch der eigenstindigen
Beziehung zu Gott. - 2. Auch in der Erlosungordnung ist die Geschichte
unentbehrlich. Die Geschichte ist der Ort des Wirkens Gottes fiir uns. In dem,
"was Jesus tat, schuf und gab", sieht Schlatter die Erfiillung der alttestament-
lichen Geschichte, und zwar im Sinne sowohl der Ankniipfung als auch der
Uberbietung. Fiir Schlatter folgt daraus ein "neues Ernstnehmen des irdischen
Werkes Jesu", in kritischer Distanz zur Herrschaft der Zwei-Naturen-Lehre
der traditionellen Christologie, in welcher bereits eine "Geringschitzung der
Geschichte" zu sehen ist (99). Die Relevanz der Geschichte wird biblisch
weiter bestitigt sowohl durch die Osterereignisse (Erscheinungen vor den
Jiingern, nicht nur Offenbarung in ihnen) als auch durch die Augenzeugen-
schaft der Apostel fiir das Leben, Sterben und Auferstehen Jesu (100). - 3. Die
Geschichte ist nach Schlatter nicht nur das Feld gottlichen Wirkens, sondern
ebenso auch der Raum menschlichen Handelns. Glauben wird so zur ganzheit-
lichen Teilhabe des Menschen am Werk Gottes: nicht nur im Denken und
Zustimmen, sondern auch im Gehorsam. Das erfordert die Heiligung im
konkreten Lebensvollzug. In der geschichtlichen Bewegung soll sich die
Zugehorigkeit zu Gott erweisen. Nachdem Bockmiihl im weiteren (4.) die
Bedeutung der Geschichte innerhalb der apologetischen Arbeit gezeigt hat,
kommt er noch auf eine bemerkenswerte theologiegeschichtliche Behandlung
der Frage nach der Relevanz der Geschichte fiir Schlatters Theologie zu
sprechen (5.). In der Inspirationslehre der reformatorischen Orthodoxie er-
kennt Schlatter gleichsam eine erste Fassung der Entgegensetzung von Gott-
lichkeit und Geschichtlichkeit. Die einseitige Betonung der Gottlichkeit der
Heiligen Schrift hat die Kritik der Aufklirung alsbald mit der Behauptung
einer rein menschlichen Entstehung beantwortet. Schlatter fiihrt aus dem
Dilemma heraus: "Vielmehr sind richtige Pneumatik und richtige Historik
unléslich beieinander” (105). Bockmiihl sieht in dieser differenzierend-kom-
plementiren Denkmethode Schlatters "innovatorischen Beitrag” zum Thema
Theologie und Geschichte, da sie ihm erlaubt, ja ihn geradezu nétigt, "Gott-
lichkeit und Geschichtlichkeit" beieinander zu halten, anstatt sie - wie in der
Theologie seit Kant weithin iiblich - gegeneinander auszuspielen (107).

In einigen SchluBiiberlegungen stellt Bockmiihl heraus, wie entscheidend
es ist, daB Gottes Erlosungswerk uns in unsrer geschichtlichen Wirklichkeit
erreicht. Das Christentum ist "nicht nur eine Art Gnosis". Vielmehr gilt es zu
sehen, welches Gewicht das Neue Testament auf die "Einpflanzung des
Reiches Gottes in die Geschichte der Menschheit” legt (108). "DaB die
Ewigkeit eingeht in die Zeit und in den Raum ..., darauf ... zielt die
christliche Botschaft." "Das Wort ward Fleisch" (Joh. 1,14) heiBit deshalb:
"Gottes Sohn wurde geschichtlich, ging ein in die Zeit" (108). Bockmiihl
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plidiert dafiir, daB sich die "Wort-Theologie" durch die Wahrheit von Joh.
1,14 "zu einer Offnung in Rlchtung auf die Geschichte veranlassen" ldBt.
Der Sammelband schlieft mit einer kurzen Reflexion Wolfgang Bittners
iiber "Methodische Grundentscheide in der exegetischen Arbeit A. Schiatters”
(113-117). Bittner demonstriert an der Art, wie Schlatter das Johannesevan-
gelium bearbeitet, daB dieser sich nicht durch die zahlreichen Hypothesenbil-
dungen seiner Zunftkollegen in der Frage nach der "Heimat" des Johannes die
eigene Beobachtung filschen und in die Irre fithren ldBt. Vorrangiger Gegen-
stand von Schlatters Wahrnehmung bleibt das sprachliche Dokument des
Evangeliums. Schlatter kann zeigen, daB und wie Johannes seine griechischen
Sitze nach dem Muster der aramdischen formt. Durch Sprach- und dann auch
Sachparallelen (zu Phariséern, Essenern und Zeloten) erwies Schlatter Johan-
nes als einen Palistiner. Allerdings wurden Schlatters Ergebnisse wie iiber-
haupt sein methodischer Ansatz im Fortgang der exegetischen Wissenschaft
ignoriert, was Bittner fiir ein "geradezu . . . abgriindiges Rétsel" hilt (116).
Die Lektiire der 5 Beitrage hinterlaBt die Uberzeugung, daB der Titel des
Bandes nicht zu hoch greift. Schlatters Theologie ist iiberraschend aktuell und
darf nicht linger als stillgelegtes Kapital behandelt werden. Die Beschiftigung
mit Schlatters Theologie erdffnet auch uns Heutigen neue Wege und Horizonte
und hilft, die gegenwirtig dringend fillige "Generalrevision der modernen
protestantischen Weltanschauung" wirksam in Angriff zu nehmen (4).
Reinhard Frische
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Praktische Theologie

Ulrich Asendorf. Die Theologie Martin Luthers nach seinen Predigten. Got-
tingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1988.435 S. Pb., DM 74,-- (geb. DM 98,--)

So intensiv auch die Schriften Luthers untersucht wurden, seine Predigten, die
mit 30 Binden immerhin ein Drittel der Weimarer Ausgabe ausmachen,
wurden meist eher stiefmiitterlich behandelt. Asendorf unterzieht sich erstmals
der miihsamen, aber erfolgversprechenden Arbeit, Luthers Theologie aus
seinen Predigten zu erarbeiten. Kein Wunder, daB die meisten Anmerkungen
aus Hinweisen auf Luthers Werke bestehen und es nur selten etwas zu
diskutieren gibt. Natiirlich handelt es sich um keine "neue’ Theologie Luthers.
Indem Asendorf jedoch nur grob der Einteilung der Dogmatik folgt (vgl. S.
14), kann er sowohl die Schwerpunkte Luthers herausstellen als auch die vielen
Verschrinkungen offenlegen. Denn wenn Luther predigt, so kann Asendorf
zeigen, ist das Ganze immer mitgedacht. Luther erweist sich als Theologe, der
nicht nur viele einzelne Lehrwahrheiten an den Mann bringen will, sondern
eine ganzheitliche Botschaft vermittelt, in der alles, was er sagt, miteinander
zusammenhingt. Viele Wahrheiten der Bibel lassen sich nur dann ganz
vermitteln, wenn man verschiedene Aspekte nebeneinanderstellt, und das
gelingt in der Predigt oft besser als in an thematische Gliederungen gebunde-
nen Schriften. Dadurch ist auch Luthers Denken viel eher zu erfassen, zumal
Luther selbst seine Predigten wichtiger nahm als seine Vorlesungen und
Schriften. - Befremdlich wirken lediglich einige einleitende und abschlieBende
Bemerkungen Asendorfs zur Arbeitsmethode, in der er eine philosophische
Hermeneutik beschwdrt, die dann in seiner ’ganz normalen’ Arbeit nicht
weiter in Erscheinung tritt. Sicher ist der Hinweis berechtigt, daB§ Luther eine
"mehrwertige" Logik im Gegensatz zur "zweiwertigen Logik" des Aristoteles
vertritt (S. 422), doch dazu fortwihrend Hegel zu bemiihen, erscheint mir weit
hergeholt. Aber diese Uberlegungen kommen in der eigentlichen Untersu-
chung sowieso nicht zum Tragen.
Thomas Schirrmacher

Klaus Hoffmann. Der Streit um die Taufe: Neues Licht auf eine alte Frage.
Asslar: Schulte & Gerth, 1989. 272 S., DM 26,80

Dieses Buch ist nicht nur am Schreibtisch geschrieben worden. Die Formung
der Erkenntnis seines Inhalts ist existentiell durchlitten worden. Das 1. Kapitel
(S. 9-20) widerspiegelt noch etwas von dem Ringen des Autors im Rahmen
der kirchlichen Entwicklung der letzten 25 Jahre, das ihn zu der Uberzeugung
fiihrte, daB nicht die Taufe von Sduglingen, sondern die Taufe an das Evan-
gelium glaubender Menschen der biblische Weg sei - eine Position, die 1986
zu seiner Suspendierung aus dem Pfarrdienst der Evangelischen Kirche in
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Hessen und Nassau fiihrte. Bleibt zu hoffen, daB das griindlich argumentie-
rende Buch wegen seines herausfordernden Inhalts nicht schon von vornherein
auf den theologischen *Index’ zu meidender Biicher kommt, sondern im Sinne
von Apg 17,11 das Gehor erhilt, das es verdient.

Das 2. Kapitel (S. 21-40) ist einem Mann gewidmet, dessen Stimme in der
Taufdiskussion selten zu vernehmen ist: S¢ren Kierkegaard, der mit der ihm
eigenen Gedankenschiirfe seine Anfragen an die volkskirchliche Christiani-
sierung via Kindertaufe stellt. Kapitel 3 (S. 41-71) arbeitet dann mit reichen
Belegen die Entwicklung der Taufauffassung Luthers auf dem Hintergrund
des katholischen Taufdogmas heraus. Dem sola gratia mag der Reformator
mit seiner Tauflehre versucht haben, Geltung zu verschaffen. Doch der Leser
fragt sich, ob dabei das sola fide, der grundlegende Artikel von der Glaubens-
rechtfertigung, nicht unter die Riader gekommen ist. Oder welcher Exeget
wollte heute noch Luthers Argumentationswindungen betreffs Sduglings- und
Patenglauben als Entsprechungen zur paulinischen pistis nachvollziehen? Das
4, Kapitel (S. 73-100) stellt Balthasar Hubmaier als weithin unbekannten
*Tauf-Reformator’ vor, der in der Reformationszeit das Grundanliegen der
Reformation auch auf die Gemeinde- und Sakramentenlehre ausdehnen wollte
und - wie andere taufgesinnte Mitchristen - als Mirtyrer starb. Anhand von
zehn Beispielen wird dann im 5. Kapitel (S. 101-118) die weitere Diskussion
um die Begriindung der Sduglingstaufe im Luthertum geschildert. Wie unsi-
cher diese Versuche bleiben miissen, machen die theologischen und theolo-
giegeschichtlichen Ausfiihrungen der Kapitel 6 und 7 deutlich (S. 119-157;
159-195). Das abschlieBende 8. Kapitel (S. 197-238) versucht dann, unter dem
Titel "Taufe als Heiligung des Lebens" eine biblische Theologie der Taufe in
Grundziigen zu entwerfen. Deutlich ist schon an dieser Kapiteliibersicht, wie
ausfiihrlich in diesem Buch vor allem der jahrhundertelange Streit um die
Taufe mit seinen Pro und Contra ausgetauschten Argumenten dargestellt wird.
DaB dabei nicht alle Argumente von gleicher exegetischer und theologischer
Qualitit waren, bleibt dem Leser nicht verborgen.

In sieben Thesen faBt Hoffmann seine im letzten Kapitel dargestellte
Erkenntnis des neutestamentlichen Taufbefundes zusammen: 1) In der Taufe
gibt der im Glauben gehorsame Mensch Antwort darauf, daB ihm von Gott
das Heil in Christus und das neue Leben unter der Kraft des Heiligen Geistes
geschenkt worden ist. 2) Die Taufe ist das 6ffentliche Bekenntnis zu Jesus als
dem Herrn und die sichtbare Form des erfolgten Herrschaftswechsels im
Leben. 3) Dieses Bekenntnis ist einem Fahneneid oder BundesschluBl zu
vergleichen. 4) Das Bekenntnis wird allein von Gott her durch die Gabe des
Heiligen Geistes und des Glaubens ermoglicht. Der Bund, um den es geht, ist
von Gott her am Kreuz gestiftet worden. Von daher ist die Taufe zwar
menschliche Tat, aber ursiichlich Gottes Werk. 5) Das Taufgeschehen besteht
darin, daB der alte Mensch im Untertauchen im Wassergrab beerdigt wird, und
daB im Herausgehobenwerden aus der Taufe die Anteilhabe an der Auferste-
hung Christi sichtbar bezeugt wird. 6) Die sittliche Konsequenz der Taufe wird
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in der Heiligung des Lebens sichtbar. 7) Da die Heiligung ein lebenslanger
ProzeB ist, bleibt die Erinnerung an die Taufe bestindiger Gegenstand des
Trostes und der Ermahnung, eine Hilfe in der Anfechtung und somit sichtbare
Gnade.

Das Buch paBt mit seinen Thesen nicht in das aktuelle, von den Lima-Pa-
pieren geforderte Konvergenzdenken. Es plédiert fiir die Taufe glaubender
Menschen. DaB der Vf. angesichts der Thesen 1) - 5) die bekannten Argumente
fiir die Sduglingstaufe vom neutestamentlichen Taufverstéindnis nicht mehr
abgedeckt sieht, ist verstindlich. Eine erfolgte Kindertaufe kann er daher, wie
er schon friih im Buch sagt, inhaltlich gesehen nur als "Kindersegnung, nicht
aber als Taufe" sehen (S. 20). Um der Sachlichkeit des interkonfessionellen
Taufgesprichs willen wire zu wiinschen, dal mancher Leser, der die Sdug-
lingstaufe anders einschiitzt, nicht die in der Taufdebatte leider iiblich gewor-
dene Emotionalitiit walten 148t und schon an dieser Stelle das Buch im Zorn
weglegt, sondern sich den Argumenten des V{. stellt. Sein gut dokumentiertes
Buch hat diese priifende Aufmerksamkeit verdient. Es 148t sich auch nicht mit
gingigen Schwarz-Weif-Schemata abtun ("Wer fiir die Kindertaufe ist, 148t
die Gnade Gottes gelten - wer fiir die Glaubenstaufe eintritt, ersetzt die Gnade
Gottes durch Menschenwerk!"). Wie die Thesen 4) - 7) schon zeigen, wiirde
solch eine verkiirzende Darstellung dem Befund nicht gerecht. Natiirlich kann
man auch Fragen an das Buch richten: etwa, ob sich die (von Zwingli
besonders betonte) BundesschluB8- oder die (auf Tertullian zuriickgehende)
Fahneneidsanalogie fiir die Taufe nicht eher theologiegeschichtlich als neute-
stamentlich nahelegt. Insgesamt aber ist das Buch ein bemerkenswerter Bei-
trag, zumal der Autor die Sichten seines theologischen Gegeniibers selbst
jahrzehntelang geteilt hat, bis ihm die Auseinandersetzung mit der aktuellen
Taufpraxis, der die Kirchengeschichte durchzichenden Taufdiskussion und
dem biblischen Befund eine neue Sicht nahelegte. In dieses sachliche Ringen
nimmt er den Leser mit hinein.

Helge Stadelmann

Franz Stuhlhofer. Symbol oder Realitit? - Taufe und Abendmahl. Berneck:
Schwengeler, 1988. 109 S., DM 8§,--

Der Wiener Historiker Franz Stuhlhofer hat zeitgleich zu seiner bekannten
kanonsgeschichtlichen Monographie (Der Gebrauch der Bibel von Jesus bis
Euseb: Eine statistische Untersuchung zur Kanonsgeschichte, Wuppertal
1988) eine kleine Schrift zum Tauf- und Abendmahlsverstindnis vorgelegt,
die Beachtung verdient. Zur Erhellung der umstrittenen Frage nach einem
konkret-sakramentalen oder symbolischen Tauf- und Abendmahlsverstindnis
tragen die Kenntnisse der friihen Kirchen- und Dogmengeschichte des Vf. in
hilfreicher Weise bei. Im Nachzeichnen der biblischen Evidenz und der
friihkirchlichen Entwicklungen kommt Stuhlhofer zu der These, daB ein rein
symbolisches Verstindnis von Taufe und Abendmahl als urspriinglich biblisch
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anzusehen ist, wihrend die konkret-sakramentale Sicht Ergebnis spiterer
friihkatholischer Entwicklungen ist.

Der Befund wird jeweils knapp und allgemeinverstindlich dargestellt,
zugleich aber prazise dokumentiert. Einfiihrend werden einige hermeneuti-
sche Leitsitze aufgestellt (S. 17-23), die allerdings nur selektiv sein konnen
und recht knapp ausfallen. Ein erster Hauptteil ist dann der Tauffrage gewid-
met (S. 24-50). Es folgt ein Abschnitt iiber den biblischen Weg zur Vergebung
der Schuld (S. 51-66) und ein abschlieBender Teil zum Abendmahlsverstind-
nis (S. 67-86). Anmerkungen, kommentierte Literaturhinweise und kurze
biographische Notizen zu den erwihnten Kirchenvitern runden das Buch ab
(S. 87-109).

Angesichts der Umstrittenheit der Tauffrage sind Stuhlhofers Ergebnisse
zum Taufverstindnis von besonderem Interesse. Sie lassen sich folgenderma-
Ben zusammenfassen: * Im Neuen Testament und der friihen Kirche wurde in
aller Regel durch Untertauchen getauft. * Nach dem NT wird in der Wasser-
taufe duBerlich widergespiegelt, was bei der Wiedergeburt innerlich geschieht.
* Die Wiedergeburt geschieht aber nicht durch die Taufe, sondern durch den
Glauben an das Evangelium. * Zeitlich lagen Bekehrung/Wiedergeburt und
die folgende Taufe zu neutestamentlicher Zeit aber so nahe beieinander, daB
man sie als einen Ereignisverbund fassen kann. * Die Taufe ist als Zeichen-
handlung eine von Gott bereitgestellte Hilfe zum Begreifen dessen, was
innerlich in Bekehrung und Wiedergeburt geschieht. Sie ist seitens des Men-
schen zugleich Gestaltwerdung seines Glaubens an das Evangelium. * Abdem
2. Jh.n.Chr. 14Bt sich ein Abweichen vom neutestamentlichen Befund nach-
weisen: Die Wiedergeburt wird sachlich mit der Taufe verkniipft (Barnabas-
brief; Hirt d. Hermas; Justin; Tertullian u.a.). * Nach dem NT werden nur
Glaubende getauft, die innerlich das erfahren haben, was die Taufe &uBerlich
bezeugt. * Auch bei den sog. 'Haustaufen’ im NT LiBt sich zeigen, daB nur
Glaubende getauft wurden. * Im 2.Jh.n.Chr. finden sich noch keine Belege fiir
die Taufe von Siuglingen. Dies dndert sich erst ab dem frithen 3.Jhd. (im 4.Jh.,
dagegen breitet sich zeitweise eher eine Tendenz zum Taufaufschub aus).

Kurz sei noch auf den zweiten und dritten Teil des Buches hingewiesen. In
Teil 2 wird herausgearbeitet, daB Vergebung der Siinden nach dem NT
aufgrund des im Evangelium verkiindeten und im Glauben personlich ange-
eigneten stellvertretenden Opfers Jesu am Kreuz geschieht. Siindenvergebung
erfolgt nicht auf sakramentalem Wege, wie dies seit dem 2.Jhd.n.Chr. immer
wieder vertreten wird und dann Eingang in das katholische Dogma findet. In
Teil 3 wird schlieBlich dafiir argumentiert, daB die Verweise auf die Abend-
mahlselemente in den Einsetzungsworten des NT symbolisch gemeint sind.
Es wird versucht zu belegen, daB die gegenteilige Sicht ihre Entstehung
spiteren Entwicklungen im 2. und 3.Jhd.n.Chr. verdankt.

Auch wenn Stuhlhofers Ausfiihrungen in ihrer knappen und populiren
Form weitere Detailstudien zum Thema nicht ersetzen konnen, sind sie doch
ein wertvoller und begriiBenswerter Beitrag, der auch von Andersdenkenden
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beachtet werden sollte. Dies umso mehr, als die gegenwiirtige Diskussionslage
zur Taufproblematik - wie das ausfiihrliche Geleitwort von Lutz v. Padberg
(S. 9-16) aufzeigt - durch eine groBe Unsicherheit an diesem kirchlich so
wichtigen Lehrpunkt gekennzeichnet ist.

Helge Stadelmann

Fritz Griinzweig. Kleine Anleitung zur Seelsorge. Eine Aufgabe fiir alle, die
anJesus glauben. Bad Liebenzell: Verlag der Liebenzeller Mission. 2. Auflage
1988. 127 S., DM 10,80

Die kleine Anleitung zur Seelsorge von Pfarrer D. Fritz Griinzweig ist keine
Seelsorgelehre, sondern eine geistliche Hilfestellung fiir den Seelsorgedienst
der Christen. Es ist das Anliegen des im November 1989 im Alter von 75
Jahren verstorbenen Verfassers gewesen, aufzuzeigen, daB alle an Jesus
Glaubende im Sinne des Priestertums aller Gldubigen zum Seelsorgedienst
berufen und erméchtigt sind. Fiir das vorliegende Buch spricht nicht nur, daB
bereits ein Jahr nach dem Erscheinen der ersten Auflage eine zweite Auflage
notig wurde, sondern auch, daB es zusammen mit seinem Buch "Zu riilhmen
seinen Ruhm" zu dem Alterswerk Griinzweigs gehort, in dem er seine Bot-
schaft an die Gemeinde Jesu noch einmal klar zusammenfaBt. Von daher ist
das Lesen dieses Buches zugleich ein Horen auf die Stimme eines Vaters des
schwibischen Pietismus.

Griinzweig sieht das Ziel der Seelsorge darin, "da das Verhiltnis eines
Menschen zu unserem Herrn Jesus Christus und damit zu Gott geordnet oder
wieder geordnet wird, dab der Betreffende in seiner jeweiligen Lage die rechte
innere Haltung zu seinem Herrn gewinnt, daB er die richtigen Entscheidungen
trifft und den ihm gewiesenen Weg geht und so den biblischen Glaubensge-
horsam bewihrt" (S. 7). Ausgehend von Anleitungen und Beispielen aus dem
Neuen Testament wird gezeigt, wie biblische Seelsorge heute auszusehen hat.
Thre Voraussetzung hat sie in dem Handeln Jesu an den Menschen, das in seiner
durch ihn autorisierten Gemeinde fortgesetzt wird. Der Seelsorger hat sich
nach seinen Voraussetzungen und Motiven fiir seinen Dienst zu befragen, denn
seine Worte und Taten, ja sein gesamtes Verhalten kann seelsorgerliche
Bedeutung und Wirkung haben (S. 18). Das Entscheidende fiir den Seelsorger
ist, daB er die Verbindung mit Jesus sucht und von ihm alles erwartet.
Seelsorgedienst gestaltet sich deswegen nicht in einem Zweierverhiltnis,
sondern in dem stéindigen Hoffen auf die Hilfe und den Beistand eines Dritten,
niamlich Jesus (S. 21).

Griinzweig scheut sich nicht, auch heikle Punkte wie beispielsweise das
Beichtgeheimnis anzusprechen (S. 27). Hieran wird sichtbar, daB Griinzweig
sein Buch nicht allein vom Schreibtisch aus verfait hat, daB vielmehr eine
lebenslange Erfahrung diesem Buch das Gepriige verlichen hat.

Neben der Seelsorge an Menschen, die unmittelbar vor dem Durchbruch
zum Glauben an Jesus stehen oder bereits im Glauben stehen, behandelt
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Griinzweig auch noch besondere Problemfelder wie die Seelsorge an Wieder-
abgekommenen mit dem Ziel der Riickkehr zu Jesus, die Seelsorge an Kranken
und Sterbenden sowie die Seelsorge an psychisch Kranken.

Besonders ausfiihrlich wird auch die Seelsorge an okkult belasteten Men-
schen behandelt. Auch hier schimmert wieder die reiche seelsorgerliche
Erfahrung Griinzweigs durch, denn es werden nicht leichtfertig irgendwelche
Tips gegeben, sondern es wird mit Ernst auf die Schwierigkeiten und Gefahren
fiir den Seelsorger in der Auseinandersetzung mit dem Okkultismus hingewie-
sen (S. 93). Die Kraft und Vollmacht, die die Christen in ihrem Herrn haben,
werden im Gegenzug dazu aber noch viel stirker betont.

In dem Kapitel "Seelsorge angesichts endzeitlicher Entwicklungen und der
nahenden Wiederkunft Jesu" versucht Griinzweig - ohne in apokalyptische
Schwarzmalerei auszuarten -, die besonderen Gefahren der Endzeit fiir die
Gemeinde Jesu hinzuweisen und ermutigt zu einem Leben in enger Gemein-
schaft mit Jesus in Demut, Geduld und Glauben (S. 107).

Das Buch endet mit einer mutmachenden Auslegung des Gleichnisses von
der selbstwachsenden Saat (Mk 4,26-29), indem auf die Chancen und Grenzen
biblischer Seelsorge hingewiesen wird. Der Christ, der im Namen Jesu Seel-
sorgedienst betreibt, steht in ganzer Abhangigkeit von seinem Herm. Im
Zeugen- und Seelsorgedienst Jesu stehen zu diirfen, heiBt fiir Griinzweig,
dereinst Frucht zu bringen, weil Jesu VerheiBung auch heute noch Giiltigkeit
besitzt. Die Sorge um die Frucht des seelsorgerlichen Dienstes steht damit in
Jesu Verantwortung, nicht aber in der des in Jesu Namen dienenden Seelsorgers.

Im ganzen ist Griinzweigs "Kleine Anleitung zur Seelsorge" ein praktisch
geschriebenes Buch mit zahlreichen Hinweisen und Beispielen zur Seelsorge-
praxis, ohne allzusehr zu schematisieren. In einfacher Sprache geschrieben,
ist es sowohl fiir Laien als auch fiir hauptamtliche Mitarbeiter eine brauchbare
Hilfe und eine Ermutigung zum Dienst am Mitmenschen.

Holger Speier

Hansjorg Briumer. Auf dem letzten Weg. Seelsorge am Schwerkranken und
Sterbenden. Neuhausen-Stuttgart: Hinssler, 1988. 87 S., DM 19,80

Aus der Erfahrung einer langjihrigen seelsorgerlichen Arbeit an Schwerkran-
ken und Behinderten méchte Hansjorg Braumer zeigen, wie man mit Kranken
und Sterbenden umgehen kann. So setzte er sich zum Ziel, einerseits ein
Lehrbuch fiir Kranke und Sterbende zu schaffen, weil er wie Luther eine
Voraussetzung des Trostes im Fleif sieht, in der Schrift zu forschen und Lehre
aufzunehmen und nachzuvollziehen. Andererseits will er Besuchern von
Kranken und Sterbenden ein Vorlesebuch an die Hand geben, aus dem sie bei
Besuchen vorlesen und einzelne Gedanken erkldren konnen.

Inhaltlich gliedert sich Briumers Buch in drei in sich geschlossene Ab-
schnitte: "Heilung und Rettung", "In der Stunde der Schwermut" und "Sterbe-
geleit".
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Dem ersten Teil legt Braumer Jakobus 5,13-16 zugrunde, der veranschau-
licht, wie ein Krankenbesuch in der ersten christlichen Gemeinde ablief und
welche Bedeutung der Heilung eines Kranken zukam:

Der Kranke lieB die Altesten zu sich rufen, wodurch diese von seiner
Einsamkeit und Bediirftigkeit nach Gemeinschaft erst erfuhren. Vorausset-
zung fiir die Verwirklichung des apostolischen Krankenbesuches ist also, da8
es unter Christen wieder iiblich wird, daB Kranke die Initiative ergreifen und
darum bitten, daB man sie besucht und fiir sie betet. Es bedarf aber auch solcher
Christen, die sich so zu Kranken rufen lassen (S. 16-19).

Bei ihrem Besuch salbten die Altesten den Kranken im Namen des Herrn
mit Ol. Vor dem Gebet der Altesten lieBen die Kranken sich auch noch drztlich
versorgen. In einem Exkurs dazu behandelt Braumer den biblischen Umgang
mit Medikamenten und Heilmethoden (S. 20-25).

Durch das Gebet der Altesten erfuhr der Kranke auch Hilfestellung fiir sein
eigenes Beten.

Dem Kranken widerfahrt als Rettung vor allem anderen, daB er in der Hand
seines Herrn bleibt; er wird wieder aufgerichtet, indem der Herr ihn tréstet und
ihm neuen Mut gibt. Hat der Kranke Siinden begangen, wird ihm vergeben.
Dies veranlaBt Briumer zu einer ausfiihrlichen Besinnung iiber das Beichtge-
sprich, an die sich ein Abschnitt iiber Ende und Sinn der Krankheit anschliefit.

Den zweiten Teil iiber die Schwermut beginnt Braumer mit einer Reflexion
iiber Martin Luthers Umgang mit der Schwermut und iiber Guardinis Versuch,
die Schwermut zu verstehen. Daneben bringt er die klassische Unterscheidung
Kierkegaards zwischen guter und boser Schwermut zur Darstellung. Die gute
Schwermut ist zu tragen und auszutragen; aus ihr entsteigt ein neuer Mensch
von besonderer Tiefe. Die bose Schwermut ist eine Krankheit, die den Men-
schen gefangennimmt, und bei der er sich in Verzweiflung und totaler Hoff-
nungslosigkeit verliert.

Nun werden sieben Bereiche der Schwermut auf gezeigt, die als etwas
GroBes und Kostbares erlebt werden kénnen, wenn sie bejaht und getragen
werden (z.B. das Dunkel, die Trauer, das Leid etc.). Uberall besteht freilich
die Gefahr, daB diese Lebensbereiche in eine bose Schwermut iibergehen
konnen.

SchlieBlich geht Briumer noch auf verschiedene Situationen im Leben
biblischer Gestalten ein, die Gott durch das Dunkel der Schwermut durchge-
tragen hat (Elia, Jona, Jesus, Paulus).

Im dritten Teil erldutert Braumer, wie in den letzten Stunden vor dem Tod
Menschen begleitet werden konnen. Hierbei unterscheidet er zuerst einmal
zwischen Sterbegeleit und Sterbehilfe. Beim Sterbegeleit bleibt der Sterbende
aktiv. Der Sterbende wird unter dem Aspekt begleitet, daB das Sterben ein
vorbereiteter und bewuBter Abschied vom Leben ist. Die Leitfrage ist also
nicht: Wie sterbe ich? (dies wire die Leitfrage bei der Sterbehilfe), sondern:
Wohin sterbe ich? (S. 64). Wie geschieht nun die Bereitung zum Sterben?
Indem man sich Gedanken macht iiber den Tod. So betrachtet Braumer nun
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anhand von Beispielen aus Luthers Biographie den Tod als Feind des Lebens,
der von Jesus besiegt wurde, den gelebten Widerstand Luthers gegen den Tod
als Vorbild (S. 67) und die immer wiederkehrende Bitte Luthers um den
rechten Glauben in der letzten Stunde als Gebet.

Dann stellt er das Sterben Martin Luthers und Ludwig Hofackers dar, um
das Miterleben ihres Sterbens fiir die, die weiterleben, zur Hilfe werden zu
lassen.

Das Buch ist kurzweilig zu lesen und gibt viele neue Aufschliisse. Der
Anspruch des Autors, ein Vorlesebuch und ein Lehrbuch in einem zu bieten,
wird besonders da eingeldst, wo im Riickgriff auf bekannte Christen tiefe
Einsichten und ein hilfreicher Umgang mit der Krankheit zur Darstellung
kommen. Sicherlich weniger zum Vorlesen geeignet sind die theologisch
tiefgriindigen Abschnitte, in denen die Bereiche der Schwermut aufgelistet
werden.

Was das Buch sicherlich noch vervollstindigen konnte, wiren ein paar
zusammengestellte Lieder, Gebete und Bibeltexte, die man als Besucher
Kranken vorlesen kénnte (evtl. thematisch zusammengefaBt), sowie ein klei-
nes Schlagwortregister als Hilfestellung fiir den Besuchsdienst.

Thomas Peters

Emnst Lerle. Kontaktstark verkiindigen: Grundziige bibeltreuer Predigt. Neu-
hausen-Stuttgart: Hanssler, 1989. 111 S., DM 16,80

In diesem Bindchen legt der Praktische Theologe und Kommunikationswis-
senschaftler Emst Lerle eine Zusammenfassung seiner Forschung zur Homi-
letik vor.

Den eigentlichen Untersuchungen geht ein Kapitel zur prinzipiellen Homi-
letik voran, in dem Lerle deutlich macht, welcher Art von Verkiindigung seine
Arbeit dienen will, nimlich allein der bibeltreuen Predigt. Solche Predigt hat
ihren Ursprung in der Vollmacht, die Jesus seinen Jiingern gegeben hat. Sie
nimmt ihren Inhalt aus der Schrift und ist so Aufruf zur Umkehr und Prokla-
mation der in Christus geschehenen Erlosung am Kreuz.

Die Kraft solcher Predigt muB deshalb nicht erst durch homiletische Tech-
nik gewonnen werden, denn diese eignet schon dem zugrundeliegenden Wort
Gottes. Allerdings ist nun darauf zu achten, daB es bei der Weitergabe dieses
Wortes nicht zu Stdrungen und Brechungen kommt, damit in der Predigt
wirklich der "Briickenschlag" vom unwandelbaren Wort Gottes in die Welt
der Horer geschehen kann. Hieraus ergibt sich die Aufgabe der Homiletik.

In der Mitte aller nun folgenden Darlegungen steht das Verstindnis der
Predigt als "Kontaktgeschehen". Noch die liberale Homiletik des ausgehenden
19. Jahrhunderts hatte die Predigt vor allem als Rede verstanden und deshalb
im wesentlichen das Erbe der antiken Rhetorik auf die Homiletik angewandt
(z.B. E.C. Achelis). Die sogenannte dialektische Theologie brachte hier keinen
Fortschritt, weil sie aus theologischen Griinden die formalen Fragen durch ihre
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neue Fassung der homiletischen Prinzipienlehre verdringte. Das Besondere
an Lerles Buch ist nun, daB er die prinzipielle Frage nach dem Wesen der
Predigt nicht vernachlissigt, sondern biblisch beantwortet, dann aber die
eigentliche homiletisch-technische Aufgabe mit allen Mitteln anpackt. Dies
sind nun nicht mehr die Mittel der antiken Rhetorik, sondern der modernen
Kommunikationswissenschaften. Uberall wird deutlich, daB jahrelange empi-
rische Untersuchungen, etwa auf den Gebieten der Horpsychologie oder der
Resonanzforschung, im Hintergrund stehen.

Zunichst werden Faktoren benannt, die die Behiiltlichkeit der Predigt
begiinstigen. "Was sich bewegt, fillt auf" (S. 25). Die Schilderung von
Handlungen, Bewegungen und Vorgiéngen in der Predigt ist ein mitteilungs-
intensiveres Kommunikationsmittel als belehrende oder ermahnende Rede,
Verbalstil ist besser als Nominalstil. Da Kurzgeschichten eine hohe Aktuali-
sierungsdynamik haben, sind sie zudem ein geeignetes Mittel gegen das
Nachlassen der Aufmerksamkeit, die in der sechzehnten Predigtminute ihren
statistischen Tiefpunkt erreicht. Allerdings ist bei Geschichten damit zu rech-
nen, dafB sie eine Eigendynamik haben, weshalb um ihre dienende Funktion
innerhalb der Predigt stets gerungen werden mufl. Das veranschaulichende
Beispiel erfiillt seine Aufgabe besser, wenn den Horern vorher bewuBt ge-
macht wird, worum es geht und was veranschaulicht werden soll.

Nach der Bewegung wird Bildhaftigkeit genannt. Sie kann erreicht werden
durch die Verwendung anschaulicher Vergleiche, die an die Stelle theoreti-
scher Definitionen treten. Fiir die Kontaktstirke der Bilder ist die Konkretheit
und Prignanz der Ausdriicke entscheidend, und auch hier gilt es die Grenzen
zur Verselbstindigung des Mittels im Auge zu behalten. Die Bildrede bleibt
ungenau, wenn die erlduternden Hinweise fehlen.

Ein weiteres Mittel zur Beeinflussung der Wahrnehmung ist der Kontrast.
Variation der Stimme, Verwendung besonderer Ausdriicke oder von Zahlen-
material konnen Kristallisationspunkte fiir das Behalten von Sinnzusammen-
hiingen werden, wenn man sie richtig anwendet.

Ein besonderes Kapitel ist dem Umgang mit Emotionen in der Predigt
gewidmet. Emotionale Besetzungen sind auch fiir die Homiletik wichtige
Realitiiten, insbesondere der Bereich von Abneigung und Zuneigung. Gerade
dariiber fehlen bislang allgemein akzeptierte psychologische Einsichten. Die
Ausfithrungen Lerles zu diesem Thema beschrinken sich deshalb auf einige
wenige Beobachtungen und Grundregeln. Auf jeden Fall scheint ihm der Inhalt
der christlichen Verkiindigung "so emotionsgeladen, daB es eine unangemes-
sene Verkiirzung bedeutete, wenn das Emotionale im Verkiindigungsakt mi-
nimalisiert wird" (S. 50). Ergénzend wird auf zahlreiche horpsychologische
GesetzmiBigkeiten hingewiesen, die zur Vermeidung homiletischer Fehllei-
stungen hilfreich sein kénnen.

Was die Fragen nach Mimik, Gestik und Tonfall angeht, wird man auf die
begrenzte Moglichkeit der bewuBten Gestaltung dieser nonverbalen Kompo-
nenten hingewiesen. Die konkreten Hinweise zu diesem Thema sind jedoch
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eher spirlich. Sie empfehlen einen Mittelweg, den wohl jeder Durchschnitts-
prediger irgendwann von selbst beschreitet. Brauchbarer sind die Hinweise,
die Lerle zu verbalen Impulsen (Horaufforderungen, direkte und indirekte
Fragen) und zum Gebrauch der personlichen Fiirworter gibt.

Sehr bedenkenswert sind auch die Ausfiithrungen zu dem, was er "projektive
Identifikation" nennt. Die Horer projizieren eigene Erlebnisqualititen in Er-
zdhlungen iiber Personen hinein. Die empirische Untersuchung dieses Vor-
ganges ergab beispielsweise, daB Horer sich leichter mit kleinen, fehlerhaften
Personen am Rande identifizieren, weshalb die biblischen Geschichten am
besten aus der Perspektive solcher Personen erzihlt werden sollten. An dieser
Stelle vermiit man jedoch eine Bezugnahme auf Theorie und Praxis der
narrativen Predigt und eine theologische Deutung des erzihlenden Predigens,
bei der die empirischen Befunde noch einmal im Licht der homiletischen
Prinzipienlehre bedacht werden.

VerhiltnismiéBig ausfiihrlich wird schlieBlich das Problem von Einleitung
und SchluBl behandelt. Weil die Aufnahmefihigkeit der Horer in den ersten
Predigtminuten besonders hoch ist, sollte die Einleitung nichts enthalten, was
nicht wesentlich zum Predigtinhalt gehort. Die klassische Captatio Benevo-
lentiae und auch das Einleitungsgeschichtchen sind also als hinderlich erwiesen,

Es ist Emst Lerle sehr zu danken, daB er die Ergebnisse der Kommunika-
tionsforschung fiir die biblische Verkiindigung fruchtbar machen will. DaB die
zugrundeliegenden empirischen Untersuchungen nicht ausfiihrlich dargestellt
werden, beraubt die einzelnen Thesen zwar weithin der Nachpriifbarkeit, gibt
dem Buch jedoch eine groe Dichte und Ubersichtlichkeit. Auf jeden Fall wird
der Leser sensibilisiert fiir die vielfdltigen Aspekte des "Kontaktgeschehens"
der Predigt und erhilt eine Fiille bedenkenswerter Anregungen.

Johannes M. Rau

Wolfhart Schlichting: Selbstfindung - Gottfindung. Lutherische Verantwor-
tung heute. Neuhausen: Hinssler-Verlag, 1989. 48 S., DM 6,80

Wie schon das Titelstichwort "Selbstfindung” andeutet, geht es in dem Biich-
lein um die im psychologischen Sinn moderne Identititsfrage: Wer bin ich als
ich selbst? Diese Frage stellt der Vf. dem biblischen Zeugnis vom Menschen
als Gottes, ihm verantwortliches Geschopf gegeniiber und sieht dafiir eine
Reihe Gewihrsleute aus der Theologiegeschichte hinter sich. Zunichst greift
er die Problematik des mit sich selbst entzweiten Menschen und die damit
verbundenen verschiedenen Losungsversuche auf ("Identitit und Wider-
spruch"), um dann von der Rechtfertigung des Gottlosen allein aus Gnaden
her zur Losung des Widerspruchs und damit zur christlichen Identititsfindung
beizutragen.

Zur Kldrung der philosophischen und psychologischen Identitéitsproblema-
tik tragen Uberlegungen z.B. von K. Popper, D. Bonhoeffer und F. Nietzsche
bei. Die tiefenpsychologische Deutung des Gewissens als "Uber-Ich"-Instanz
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gehort ebenfalls in diese Reihe. Gerade die Stimme des Gewissens weise,
unabhiéngig von ihrer Interpretation, auf die mangelnde Identitit des Men-
schen hin. In diesem Zusammenhang geht der Vf. auch auf die von Theologen
verschieden ausgelegte Paulusstelle in R6. 7 ein. Unter Berufung auf P.
Althaus beziehter die Deutung des Widerspruchs auf den "Menschen schlecht-
hin". Dieser Widerspruch sei noch radikaler zu verstehen als der tiefenpsycho-
logische zwischen "Es" und "Uber-Ich", da der Mensch letzten Endes zwischen
"Ich" und "Ich" gespalten sei. Die ganze Menschheitsgeschichte konne so als
Geschichte der Suche des Menschen nach Identitit beschrieben werden (S. 18).

Als allgemeinen Losungsversuch stellt der Vf. die "Parteinahme" dar, entwe-
der gegen das Gewissen oder fiir die Norm. Ein groBer Teil der Geistesgeschich-
te und auch der Christentumsgeschichte lasse sich diesen beiden Losungsversu-
chen zuordnen (S. 22). Gottes Gebot dagegen lasse kein Ausweichen weder in
die eine Richtung noch in die andere zu. Deshalb ende R&. 7 nicht mit einem
Losungsvorschlag, sondern einem Ausruf der Verzweiflung (Ro. 7,24).

Demgegeniiber liege die biblische Losung des Widerspruchs in Jesus
Christus selbst: Das Bekenntnis zu ihm beinhaltet das Bekenntnis zur eigenen
Schuld und zugleich zur empfangenen Gnade. Darin liegt die christliche
Identitit. Der mit sich selbst entzweite Mensch findet diese in der Zuwendung
Jesu Christi. Identitit wird so zum Synonym fiir HeilsgewiBheit.

Im zweiten Teil ("Der Glaubende und seine Identitit") geht der Vf. auf die
Spannung zwischen der geglaubten Identitit des Christen und seiner erfahre-
nen Wirklichkeit ein. Entscheidende Dimension in der Konkretisierung der
Rechtfertigung des Gottlosen aus Gnade allein ist die Einsicht, daB Glaubens-
gewiBheit nie aus der Selbstbeobachtung entspringen kann. Die Passivitit des
Menschen als dem von Gottes Barmherzigkeit gefundenen ist durchzuhalten.
Glaube sei demgegeniiber eher Verzicht auf alle Selbstreflexion und statt
dessen vertrauendes Sich-Verlassen. Die Identitit des Glaubenden findet sich
so nicht in seiner Selbsterfahrung, sondern in seinem "Anhangen" an Christus.
Dieses Gliedsein am Leib Jesu schlieBt auch die Verbindung mit anderen
Christen ein. Christliche Identitit ist damit nicht nur an Christus, sondern auch
an die Gemeinde gebunden. Beides aber sind zunichst Glaubens- und nicht
ErfahrungsgroBen. Der Glaubende mubB seine Identitit nicht erringen, weil es
eine fremde, in Christus verborgene Identitit ist. Im Verzicht auf das eigene
Urteilen und Bewerten kann diese dann sichtbar werden. Christliche Identit:it
erfiillt sich damit im Bejahen der eigenen Geschépflichkeit, im Wahrnehmen
der Verantwortung fiir das eigene Verhalten in den Grenzen des "sola gratia"
und in der Einsicht, mit allen Gegebenheiten so von Gott gebraucht zu werden.

Das Biichlein diirfte mit seinem seelsorgerlichen Anliegen und dem hohen
Reflexionsniveau vorwiegend fiir Studenten geeignet sein, die von der Iden-
titéitsfrage umgetrieben sind. Fiir den Seelsorger selbst ist es hilfreich zur
griindlichen Klirung des fiir viele Seelsorgefille zentralen Problems der
Rechtfertigung des Siinders aus Gnade.

Claus-Dieter Stoll
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Helge Stadelmann: Schriftgemdf3 predigen: Plddoyer und Anleitung fiir die
Auslegungspredigt. Wuppertal/Ziirich: R. Brockhaus Verlag, 1990. 288 S.,
DM 26,80

Die Definition der Auslegungspredigt, die Stadelmann bietet: "Auslegungs-
predigt ist die autoritative und motivierende Entfaltung einer biblischen Aus-
sage, die in Beugung unter das Wort durch eine genaue Auslegung des Textes
erarbeitet wurde und durch den Heiligen Geist auf den Prediger sowie durch
ihn auf seine Horer angewendet wird" (39), zeigt die Nidhe zu Robinsons
homiletischem Ansatz, wie er in dessen Buch "Biblical Preaching: The Deve-
lopment and Delivery of Expository Messages"”, Grand Rapids 1. Auflage
1980 entfaltet wird. Robinson bietet folgende Definition von Auslegungspre-
digt: "Expository preaching is the communication of a biblical concept,
derived from and transmitted through a historical, grammatical and literary
study of a passage in its context, which the Holy Spirit first applies to the
personality and experience of the preacher, then through him to his hearers"
(Robinson, 20). Helge Stadelmann ist es gelungen, diesen sehr praktischen
Entwurf (vgl. Stadelmann, 52, Anm. 55) in seinem Buch zu verarbeiten und
somit dem deutschsprachigen Leser zuginglich zu machen. Das Buch gliedert
sich in drei groBe Abschnitte:

1. "Was Auslegungspredigt ist - und nicht ist": Hier werden grundsitzliche
homiletische Uberlegungen erortert, aber vor allem wird dafiir pliddiert, da8
Auslegungspredigt niemals mit Kanzelreden, Meditations-Predigten, Anek-
doten-Predigten oder Sprungbrett-Predigten gleichzusetzen ist, sondern stets
darum bemiiht sein muB, der Entfaltung des biblischen Textes zu dienen, denn
nur in der Bindung an den Text erhalte die Predigt ihre "Kraft und Legitima-
tion" (40).

2. "Textauslegung als Basis fiir die Auslegungspredigt": In diesem Teil gelingt
es Stadelmann, Schritt fiir Schritt aufzuzeigen, wie der Prediger den auszule-
genden Text fiir die Predigt erschlieBt. DaB diese Verfahrensweise langfristig
eingeiibt werden muB, wird auch den Anfinger nicht abschrecken, sofern er
ehrlich darum bemiiht ist, das fiir den Prediger notwendige "Handwerkszeug"
kennen- und gebrauchen zu lernen. Dabei wird deutlich, daB das Buch die
Predigtvorbereitung nicht vereinfachen, sondern vertiefen mochte (vgl. 275).
3. "Die Praxis der Auslegungspredigt": Waiihrend Stadelmanns Definition der
Auslegungspredigt den Horer und seine Situation nur in der Weise beriick-
sichtigt, daB die biblische Aussage auf den Horer angewendet wird, zeigt der
Autor an dieser Stelle des Buches, daB sorgfiltige Uberlegungen iiber die
Horersituation in die Predigtvorbereitung einflieBen miissen. Erst nach diesem
Schritt kénne ein fruchtbarer Ubergang von der Exegese zum Predigtentwurf
gelingen. Dieser horerorientierte Ansatz wird konsequent durchgehalten und
miindet in der Empfehlung fiir die spezielle Situation einer Evangelisation:
"Spricht der Evangelist zu vollig AuBenstehenden, ist eine andere Situation
gegeben. Hier empfiehlt sich die thematische Ankniipfung, d.h. die Behand-
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lung eines Themas, das fiir den Horer bekannt bzw. interessant ist und das die
Gelegenheit bietet, als Zielpunkt das Evangelium zu entfalten." Weiterhin
bietet dieser Abschnitt hilfreiche Anregungen zu den Fragen: Wie erstellt man
ein sinnvolles Predigtkonzept? Welchen Stellenwert haben Einleitung und
SchluB in einer Predigt? Welche Chance bietet die Rhetorik?

Als Arbeits- und Studienhilfe fiir den Anfinger und als homiletischer
Auffrischungskurs fiir den erfahrenen Prediger sei dieses Arbeitsbuch aus
folgenden Griinden empfohlen:

1. Es ist tatséichlich ein Buch, das zum schriftgemilen Predigen anleitet, und
das so griindlich, wie das wohl kaum besser auf so kurzem Raum geht. Die
Reaktion eines Vikars nach der Lektiire des Buches: "In der Predigtvorberei-
tung achte ich jetzt sehr darauf, daB die Aussage des Textes zum wesentlichen
Inhalt meiner Predigt wird. Das Buch bietet mir konkrete Arbeitstechniken,
den Skopus eines Bibelabschnittes zu bestimmen und zu formulieren."
2. In ausgewogener theoretischer Begriindung und praktischer Anweisung
beschreibt der Autor konsequent den Weg, der in der Predigtvorbereitung
beschritten wird. Dabei helfen die am SchluB eines jeden Kapitels gestellten
Aufgaben, das dargebotene "Handwerkszeug" in der Praxis zu testen. Einige
Aufgaben (Sprechtechnik) verlangen aber einen helfenden und korrigierenden
Lehrer.
3. Es werden Fachbegriffe eingefiihrt und erklirt, deren Verstidndnis bei der
Analyse eines Bibelabschnittes wertvolle Hilfe leisten.
4. Die Begriindung der oft miihevollen Predigtvorbereitung - bis hin zur
richtigen Verwendung der Rhetorik - in der Pneumatologie und der Liebe ist
einleuchtend und befreiend.
5. Helge Stadelmann ist es gelungen, den meines Erachtens iiberzeugendsten
und sehr praktischen Ansatz des amerikanischen Homiletikers Haddon W.
Robinson dem deutschen Leser zugénglich zu machen.

Dirk Scheuermann
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Belletristik

Kleine Bibliophile Reihe

Bernt von Heiseler. Der Tag beginnt um Mitternacht. Wuppertal und Ziirich:
R. Brockhaus Verlag, 1990. 123 S. DM 18,80

Karl Jakob Hirsch. Heimkehr zu Gott. Wuppertal und Ziirich: R. Brockhaus
Verlag, 1990. 144 S. DM 18,80

Gertrud Fussenegger. Die Leute von Falbeson. Wuppertal und Ziirich: R.
Brockhaus Verlag, 1990. 122 S. DM 18,80

Christliche Literatur erweist sich weniger in der Auswahl bestimmter Themen
als darin, daB in ihr ein Ergriffensein durch Christus wahrnehmbar ist. Dies
unterstreichen erneut drei Biicher, die im R. Brockhaus Verlag als Start einer
"Kleinen Bibliophilen Reihe" erschienen sind. Symbolische Erzahlung, histo-
rischer Roman und Autobiographie - groBer kénnte das Spektrum kaum sein,
und doch ist in allen drei Werken der Pulsschlag dieser Ergriffenheit zu spiiren.

Dunkle Farben iiberwiegen in Bernt von Heiselers Schilderung der Ehe
eines Pfarrers mit seiner groBbiirgerlichen Frau, denn MiBverstehen und
Einsamkeit herrschen vor. Dennoch trigt die der Stadt Berlin gewidmete
Erziihlung den hoffnungsvollen Titel "Der Tag beginnt um Mitternacht".
"Versohnung" iiberschrieb von Heiseler sein groBes Familienepos, und auch
zwischen den Armbrusters ereignet sie sich: Aus dem Verstummen finden sie
wieder zu Leuten der Zuneigung, die beiden getrennten Welten Pfarrdienst
und Kunst nihern sich im gemeinsamen Engagement in der Bekennenden
Kirche wieder an. Nicht die gebrochene Treue besiegelt ihren Weg, sondern
der beieinander und fiireinander erlittene Tod durch russische Soldaten. Um
das Sinnbildhafte dieser Lebenswege gehe es ihm, erldutert von Heiseler
einmal im Text. Wo er das Beispielhafte und Allgemeine ausfiihrt, beginnen
die Farben seiner Erzdhlung zu verblassen. Verliert sich sein Auge aber im
Detail, kann er im Besonderen das Allgemeine spiirbar werden lassen. Nir-
gends ist der Text dichter und eindringlicher als in den Passagen iiber Hasse,
den Sohn der Armbrusters. Seiner verstorten Empfindlichkeit kommt der
Leser nahe, seinem Bemiihen um Verséhnung und seinem Werben um die
Liebe der Tiere.

Das eigene Leben riickblickend zu iiberschauen und zu erzihlen, ist im
zwanzigsten Jahrhundert durchaus verbreitet. Die literarische Autobiographie
ist eine immer wieder gewihlte Gattung. Die dreiBiig autobiographischen
Briefe von Karl Jakob Hirsch fallen insofern nicht aus dem Rahmen. Unge-
wohnlich sind sie dennoch in mindestens zweifacher Hinsicht: Die Briefe
wurden 1945 im New Yorker Exil an den eigenen Sohn geschrieben, der
Erzihlgestus ist also ein sehr personlicher: "Ich schreibe Dir diese Briefe,
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damit Du siehst, wie Dein Vater gelebt hat, wie er den rechten Weg suchte,
oft in die Irre ging und doch heimkehrte zu Gott." Und diese Briefe sind ein
Bekenntnis, denn sie erzihlen eine "Heimkehr zu Gott". Das Werk gehort in
eine lange Reihe christlicher Autobiographien, an deren Anfingen die "Con-
fessiones" des Augustinus zu finden sind, und benachbart zu Hirsch ist "Die
Schicksalsreise" von Alfred Déblin. Noch eine besondere Dimension hat diese
Heimkehr zu Gott: Karl Jakob Hirsch ist ein 1892 in Hannover geborener Jude,
der nach vielen Irrungen und Wirrungen im Gott der Viter den Vater Jesu
Christi findet. Dabei kennen seine Briefe keine religitsen Kulturiingste. Ein
ganzes Kaleidoskop kiinstlerischer Erfahrungen und Begegnungen offnet sich
in ihnen, deren Grundelemente Malerei, Musik und Dichtung sind. Die Briefe
Hirschs hat Walter Huder sorgfiltig ediert und mit einem klugen Nachwort
abgerundet, fiir das lediglich noch einige Erliuterungen zum zeitgendssischen
Judentum wiinschenswert wiren. Das Beispiel dieses Nachworts sollte in der
"Kleinen Bibliophilen Reihe" Schule machen. Wo sich die Autoren noch selbst
zu duBern vermogen - wie Gertrud Fussenegger - konnte ihnen - und den
Lesern - die Chance eines Geleitworts gegeben werden.

Ein Mensch vernimmt den Anruf Gottes und wagt die Nachfolge, wie aber
verhiilt er sich zum Bisherigen? Von den lieblichen Urspriingen an erfahren
Glaubende diese Spannung und Polaritit. Abraham erlebt sie ebenso wie die
Jiinger Jesu. Gertrud Fussenegger hat diesen Konflikt an den Bewohnern eines
osterreichischen Bergdorfs wihrend des DreiBigjahrigen Kriegs abgelesen.
Fiir "die Leute von Falbeson" stellt sich die unausweichliche Alternative: das
Wort oder die Heimat. Ein Bauer hat zum reformatorischen Glauben gefunden
und wird von der Amtskirche dafiir seines Hofes verwiesen. Der Enkel findet
in der Fremde niemals eine zweite Heimat und erwirbt das Anwesen durch ein
Lippenbekenntnis zuriick. Seine Ehe und seine biuerische Existenz zerbre-
chen an den Kompromissen und an dem inneren Zwiespalt, den dieser Schritt
mit sich bringt. Als sein Sohn dies begreift, stellt er sich ganz auf die Seite des
biblischen Wortes. Wie schon sein UrgroBvater muB er dafiir das Anwesen
verlassen. Wie ein Goldfaden durchzieht diese Handlungslinie das Gewebe
des Textes. Nebenlinien aber und hochst kunstvoll mit ihr verwoben: Brauch-
tum und Sagenwelt, die Miihsal der Bergbauern und der Wandel der Jahres-
zeiten. Von den ersten Seiten an ist der Leser im Kimmachtal wirklich
angekommen: Die prizise, packende, Dialektworte einbeziehende Sprache
entldBt ihn nicht mehr aus der Spannung dieser Lektiire. Thren 1940 erstmals
erschienenen Roman hat Gertrud Fussenegger fiir die Neuausgabe in der
"Kleinen Bibliophilen Reihe" bearbeitet. Ein groBes Werk christlicher Erzihl-
kunst unseres Jahrhunderts liegt damit wieder vor.

"Ich will kein Buchstabe bleiben” bekennt Albrecht Goes in einem spiten
Gedicht. Christliche Kultur lebt auch davon, daB sie praktisch ermoglicht wird.
Vertraute, traditionelle Formen werden dabei oft zu einem FluBbett fiir Neues
und Unerwartetes. Ausstellungen erlauben die unmittelbare Zwiesprache zwi-
schen seinem Werk und seinem Betrachter, Kompositionen werden aufgefiihrt
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und Biicher werden erdacht, geschrieben und verlegt. Von der Heiligen Schrift
inspirierte Kunst aufzuspiiren und sie zu férdern, Kiinstler vor dem Vergessen
zu bewahren und Texte in das geistige Gespriich der Gegenwart einzubringen,
ist eine der Aufgaben, denen Carsten Peter Thiede sich mit unermiidlichem
Engagement stellt. Schon die erste Dreiergruppe der "Kleinen Bibliophilen
Reihe" - jeweils drei Binde sollen jihrlich folgen - verrit seine Handschrift
als Herausgeber: ausgewihlt mit profunder Kenntnis, die Stimmen verschie-
dener Konfessionen nicht als Stérung, sondern als Bereicherung empfindend
und dabei die Tradition mit dem Werk lebender Autoren verbindend. Auf die
Fortsetzung dieser Reihe 1dBt sich nur gespannt sein. Wichtige Impulse fiir
eine biblische Kultur unserer Tage konnen von ihr ausgehen. Angenehm liegen
diese Biicher in der Hand, und in den Gedanken hinterlassen sie bleibende
Spuren.

Oliver Kohler

Schlomo Drori. Begegnung in Galilda. Neuhausen: Hinssler, 1989. 260 S.
DM 24,80

"Eine Erzihlung aus dem Israel der Gegenwart, dem Land, das nicht nur im
Brennpunkt der Weltpolitik steht, sondern in dem Urgeschichte und Compu-
terzeitalter aufeinandertreffen.” Dieses Zitat von der Buchriickseite klingt
anspruchsvoll, weckt Neugier. Und in der Tat, der interessierte Leser wird
nicht enttiuscht. Nach und nach lernt er zwei Familien aus dem Israel von
heute kennen: Familie Awrahami, Israelis westlicher Prigung, pragmatischem
Denken verpflichtet und bemiiht, den Aufbau des Heiligen Landes voranzu-
treiben. Das gleiche Anliegen hat Familie Frumkin, die in der jiidischen
Orthodoxie angesiedelt ist. Die unterschiedlichen Lebensanschauungen bilden
das Spannungsfeld, in dem sich die Geschichte entwickelt. Die Erlebnisse,
Begegnungen und Gespriche der einzelnen Familienmitglieder gewihren
wertvolle Einblicke in jiidische Traditionen, Religion und jiidisches Denken
und in die Konflikte, die damit verbunden sind, zweifellos die Stirke des
Buches. Drori, selbst jiidischer Abstammung, 6ffnet seinen Lesern die Augen
fiir die Hintergriinde und Eigenarten der Israelis, er 148t sie hineinblicken in
die Lebensziele der Menschen, in ihre Angste und Bedriingnisse, Freuden und
Hoffnungen. Vor allem Christen kénnen davon profitieren, finden Informa-
tionen und Hilfen, jiidische Mitbiirger besser zu verstehen, vielleicht sogar mit
ihnen ins Gesprich zu kommen. Allerdings wird schon in den ersten Kapiteln
deutlich: Der Autor méchte nicht nur erzihlen, es geht ihm nicht in erster Linie
um eine spannende Geschichte. Drori will selbst ein Stiick Weltanschauung
vermitteln. 1979/80 zum christlichen Messiasglauben bekehrt, bewegt ihn ein
starkes missionarisches Anliegen. Darin offenbaren sich die Schwichen des
Buches - nicht immer gelingt es ihm, auf einer glaubwiirdigen, erzihlerischen
Ebene zu bleiben. Immer wieder entarten die Gespriche der handelnden
Personen zu philosophischen Exkursen, entgleiten ins Essayistische und be-
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kommen nicht selten einen kaum verhohlenen, belehrenden Unterton. Wih-
rend Drori im ersten Drittel des Buches recht farbig und lebendig erzihlt, gerit
er gegen Ende immer stirker ins Monologisieren und ins Predigen. Die
Handlung tritt stellenweise vollig in den Hintergrund. Einige Mitglieder der
beiden jiidischen Familien finden zum christlichen Glauben. Anstatt nun die
Lebensverinderungen erzihlerisch darzustellen, 148t Drori seine Figuren Be-
kehrungsgespriche fiihren. Hier hitte ich mir das konsequente Beibehalten
der gewihlten literarischen Form gewiinscht, das eigentlich hochaktuelle Buch
hitte zusitzlich an Uberzeugungskraft gewonnen.

Rolf-Dieter Wiedenmann

Marianne Fischer. Bldtter im Sturm. Wuppertal und Ziirich: R. Brockhaus
Verlag, 1990. 144 S. DM 9,95

"’Budapest, 1944. Achtung! Achtung! Alle sofort am Haupteingang melden!
Beeilen Sie sich!” Als der Befehl ertonte, griff die Angst wie ein Feuer um
sich. Wir sollten wieder verlegt werden." Mit diesen Worten beginnt die
Lebensgeschichte von Marianne Fischer, einer 1924 in Ungarn geborenen
Jiidin. Ihre Kindheit verbringt sie in einem Vorort von Budapest, spiter zieht
sie mit ihren Eltern ins Stadtzentrum. Bereits in jungen Jahren muB sie bittere
Erfahrungen machen. Sie gehort - das spiirt sie - zu einem Volk, dem elemen-
tare Menschenrechte vielfach verweigert werden, auf das viele mit Verachtung
herabsehen. "Biidos Zsid6!" - "Schmutziger Jude!" rufen ihr die nichtjiidischen
Kinder auf dem Schulweg nach und an so manchem Bretterzaun hingen
Plakate, die ihr dieses Schimpfwort schwarz auf weil vor Augen fiihren. Auf
dem Hintergrund dieser Erfahrungen lernt Marianne Fischer die jiidische
Christin Mary kennen. Diese Begegnung bringt die Autorin zu einer intensiven
Beschiftigung mit der Bibel. Gemeinsam mit ihrem Mann Georg zieht sie
schlieBlich die Konsequenzen und entscheidet sich fiir ein Leben mit Jesus -
ein Schritt, der bei ihrer Familie kein Verstindnis findet. Was aus dem
Geschichtsunterricht bekannt ist - Hitlers maBlose Machtpolitik -, schildert
Marianne Fischer aus ihrer ganz personlichen Perspektive und Betroffenheit.
Ihre Briider werden zur Zwangsarbeit eingezogen, die Familie muB in ein
Ghetto umziehen. Die Angst vor der Deportation beherrscht von nun an den
Alltag. Mariannes Mann Georg wird in ein Arbeitslager gebracht, sie entgeht
nur knapp der Deportation, weil sie schwanger ist. Die Autorin findet im
christlichen Glauben den Weg, die immer wieder aufkeimende Bitterkeit zu
iiberwinden. Sie ldBt den Leser teilhaben an ihren Gedanken, Empfindungen
und Ehekrisen auf einer sehr personlichen Ebene und bietet gerade dadurch
Identifikationsmoglichkeiten. Ein abgesehen von gelegentlichen Ausrut-
schern sehrfliissig geschriebenes Buch, das seine Wirkung auf den Leser kaum
verfehlen diirfte, ihn sensibel machen kann fiir jiidische Schicksale in der
jlingsten Vergangenheit, die bis heute nicht bewiltigt sind.

Rolf-Dieter Wiedenmann
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Friedrich Diirrenmatt. Durcheinandertal. Ziirich: Diognes, 1989. 176 S. DM
29,80

Mit einem "Durcheinandertal” unterschiedlicher Handlungen sieht sich der
Leser bei der Lektiire des neuen Romans des Schweizer Romanciers und
Dramatikers Friedrich Diirrenmatt konfrontiert. Das kleine Schweizer Durch-
einandertal als Mikrokosmos, der das Chaos der Welt widerspiegelt? Es ist
vielmehr ein Durcheinander mit System: Alle Handlungsstriinge sind - manch-
mal offensichtlich, manchmal aber auch geschickt verborgen - miteinander
verbunden. Der Leser steht dem Handlungsgewirr gleichermaBen distanziert
gegeniiber, denn Identifikationsfiguren, die ihn engagiert und parteiisch an der
Handlung teilnehmen lassen, bietet Diirrenmatt nicht an. Als einziger unein-
geschrinkter Sympathietriiger bietet sich ein Hund an, den von der Polizei bis
hin zu einer Einsatztruppe der Schweizer Armee alle zu erschieBen versuchen.

Bereits die Zentralgestalt des Buches stellt einen Bezug zu theologischen
Inhalten her. Der "groBe Alte", so nennt der Prediger und St.-Chrischona-Ab-
solvent Moses Melker seinen Gott, scheint die Fiden in der Hand zu haben.
Doch bei der Diirrenmattschen Doppelbesetzung ist Vorsicht geboten: Handelt
es sich um den "groBen Alten" mit Bart, der fiir den theologischen Bereich
zustindig ist, oder um den "groBlen Alten" ohne Bart, der als SyndikatsboB
mittels einer irdischen Heerschar von Schwerverbrechern (schwere Jungs statt
sanfte Engel sind die Diener ihres Herrn) und seines stindigen Begleiters - des
Sekretiirs Gabriel - die Welt regiert. Die irdische Gottesgestalt verkorpert
Diirrenmatts Kritik an dem Gott der Theologie. Mit der Darstellung des
"groBen Alten" ohne Bart verzichtet Diirrenmatt auf theologische Abstraktio-
nen, die seiner Erzdhlung einen groBen Teil ihrer literarischen Qualitiit genom-
men hitten.

Der "groBe Alte" ohne Bart nun hat sich zwecks eines Kuraufenthaltes in
die abgeschlossene Welt des Schweizer Durcheinandertals begeben und sich
im dortigen Kurhaus im obersten Stock des Ostturmes niedergelassen. Es
scheint ihm zu gefallen, denn er kauft das Gebidude und vermietet es mit nur
einer Auflage weiter: Der Ostturm darf nicht betreten werden. Gottliches
Raumtabu?

Mit diesem Hausverkauf ist alles anders geworden im Durcheinandertal,
Fremde storen die Idylle der Einheimischen. Im Sommer tummeln sich hier
nun Millionére als Kurgiiste des Predigers Moses Melker. Er hat sich fiir sie
in seiner Erholungsstitte "Haus der Armut” ein ganz besonderes Urlaubspro-
gramm einfallen lassen: Da beim "groBen Alten" mit Bart nun einmal nur die
Armen selig werden, miissen sich die Reichen, fiir die immer noch géttliche
Gnade iibrig ist, ein wenig im Armsein iiben. Mittels dieser Lehre kommt
Moses Melker trotz horrender Pensionspreise ganz ohne Hotelangestellte aus.
Millionérsgattinnen betitigen sich als Zimmerméadchen, wihrend ihre Manner
im Garten fiir Ordnung und ein wenig Nahrungsmittel sorgen. Auch fiir die
Kiichenarbeit finden sich finanzkriftige Mitarbeiter. Moses Melker, das from-
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me Finanzgenie, "melkt" unbarmherzig seine Kundschaft. Mit wenig Kosten
erzielt er einen Riesenumsatz.

Aber auch fiir das Privatleben seines Moses Melker hat sich Diirrenmatt
Ungewdohnliches einfallen lassen. Reiche, hidlliche Frauen bilden die bevor-
zugte Zielgruppe fiir des Predigers Ehepldne. Doch diese enden zumeist
tragisch. Seine erste Frau st6Bt Melker von einer Eiche, seine zweite gleich
auf der Hochzeitsreise in den Nil, seine dritte Gattin stopft er mit den von ihr
so heiB geliebten Pralinen zu Tode.

Im Winter benétigt der "groBe Alte" ohne Bart schlieBlich selbst das
Kurhaus. Es dient ihm als Zufluchtsstiitte fiir ganz andere "Kurgiste": Syndi-
katsmitglieder, deren Gesichter die aktuellen Fahndungsplakate der Polizei
schmiicken. Gemeinsam feiern die Herren mit der dunklen Vergangenheit,
unter einem mit Maschinenpistolen, Revolvern und Handgranaten ge-
schmiickten Weihnachtsbaum. Ansonsten beherrscht sie wihrend ihres Win-
terzwangsurlaubs Langeweile, die sie auf ihre Weise zu iiberwinden versu-
chen: Die Tochter des Gemeindeprisidenten wird zum Opfer einer Vergewal-
tigung.

Sommer und Winter verwandeln das Durcheinandertal in zwei Welten:
Moses Melker und seine "Jiinger" erschaffen sich ihr Paradies eines in der
Abgeschiedenheit selbstbestimmten Lebens. Aber anstelle dieses Paradieses
tritt im Winter die Holle: Schwerverbrecher warten gelangweilt auf neue
Aufgaben. Mittels kosmetischer Operationen verlieren sie ihr Gesicht, ihre
Identitit. Es kommt zu Gewaltausbriichen.

Als die Dorfbewohner die Machenschaften im Kurhaus zu ahnen beginnen,
wiihlen sie das Mittel der Selbstjustiz. Mit Benzin stecken sie das Gebdude in
Brand. Ein Flammeninferno macht sich mit rasender Geschwindigkeit breit,
die Dorfbewohner werden selbst Opfer ihrer Rache. Die Welt des Durchein-
andertals verschwindet im apokalyptisch anmutenden Feuer.

Der handlungsreiche Text ist an vielen Stellen mit theologischen Reflexio-
nen durchsetzt, die die Handlung stocken lassen. Besonders Chrischona-Ab-
solvent Melker macht sich immer wieder Gedanken iiber seinen Schopfer, die
im Vergleich zu anderen Textteilen merkwiirdig abstrakt bleiben. Das The-
menspektrum seiner Aussagen ist vielfiltig. So ist er zuniichst von der Not-
wendigkeit des Glaubens an einen personlichen Gott iiberzeugt:

"Das dem Glauben Feindliche, ihn Zersetzende, war die Abstraktion, nur
an einen personlichen Gott konnte man glauben, und eine Person konnte
nicht abstrakt sein, darum scheute er sich auch vor dem Wort *Gott’, es
war abgenutzt, die meisten verstanden darunter etwas Unbestimmites,
Vages, fiir Melker dagegen war es der *GroBe Alte’." (S. 6)
Spiter finden sich auch Theodizee-Gedanken in Melkers AuBerungen gegen-
iiber Syndikatsmitgliedern wieder:
"Ich bin einer von euch, nicht der Theologe des Reichtums, sondern der
Theologe des Verbrechens, ist doch der groBe Alte nur als Verbrecher
denkbar." (S. 166)
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SchlieBlich versucht der Prediger, ganz auf seinen Gott zu verzichten:
"Der Mensch braucht den Menschen und keinen Gott, weil nur der
Mensch den Menschen begreift." (S. 173)
Gott als Illusion, als Gedankenkonstrukt 128t Melker konsequenterweise auch
an der Wirklichkeit des Irdischen, der Welt zweifeln:
"Wenn Gott seine Erfindung war, muBte auch die Welt seine Erfindung
sein, und neben seinem von ihm erfundenen Gott und seiner von ihm
erfundenen Welt muBte es noch die Gotter und die Weltalle geben,
welche von den anderen Menschen erfunden worden waren, die Welt
war ein stindiges anwachsendes, von ineinandergeschachtelten Weltal-
len gebildetes Welthirn." (S. 175)
Der Handlungsreichtum von Diirrenmatts Erzdahlung "Durcheinandertal” birgt
mehr in sich, als es sich dem Leser in einer ersten oberfldchlichen Lektiire zu
erschlieBen vermag. Viele Geschehnisse verweisen auf iibergeordnete The-
menbereiche, die wiederum auch in vielen der abstrakt bleibenden Reflexio-
nen Melkers zur Sprache kommen. Der Verzicht auf die strikte Trennung
zwischen Handlung und Reflexion hebt Diirrenmatts "Durcheinandertal” qua-
litativ deutlich von manchen plakativen Beispielen der christlichen Literatur ab.

Joan Kristin Bleicher

Gisbert Kranz. Begegnungen mit Dichtern. Wuppertal und Ziirich: R. Brock-
haus Verlag, 1990. 96 S. DM 18,80

Begegnung heit immer auch: Wagnis. Dichtern zu begegnen, die wie alle
Kiinstler eine Aura des Unberechenbaren und Verschlossenen umgibt, scheint
besonders schwierig und riskant. Gisbert Kranz, renommierter Literaturwis-
senschaftler und selbst ein origineller Lyriker, hat sich auf den Weg gemacht
und das Gesprich gesucht. Von seinen "Begegnungen mit Dichtern” erzihlt
er nun, von Begegnungen mit Verena Rentsch, Rudolf Alexander Schroder,
Hermann Claudius, Emst Jiinger, Rudolf Otto Wiemer, Bernt von Heiseler,
Albrecht Goes, Willy Kramp und Kurt Marti. Den weiten okumenischen
Horizont des Verfassers zeigt dieser Kreis und seine Fihigkeit, mit unter-
schiedlichsten Personlichkeiten in ein Gesprich zu kommen, das sich in
Briefen und Besuchen vollzieht und oft iiber viele Jahre erstreckt. Kranz scheut
sich nicht vor pointierten Wertungen, etwa das Werk Ernst Jiingers befragt er
nicht nur nach originédr Christlichem, sondern sieht darin auch qualitative
Schwankungen. Unwidersprochen werden manche Positionen des Verfassers
kaum bleiben, aber sie fordern den Leser heraus, den eigenen Standort zu
hinterfragen, und das ist viel.

Die Geschichte christlicher Kunst im Nachkriegsdeutschland ist auch ge-
prigt von vorenthaltener, ja verweigerter Rezeption. Die etablierten Instanzen
der Kunstkritik waren oft ohne richtiges Gespiir fiir Wesentliches. Gisbert
Kranz hilt auch Plidoyers fiir Kiinstler, die ins Abseits gedringt wurden. Wo
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er auf einen Gettozaun um die Dichter st6Bt, riittelt er mit seinen Texten daran.
Von Lesedngsten mancher christlichen Priagung 148t er sich nicht beirren. Statt
zu ignorieren oder zu brandmarken, umkreist sein ehrliches Gespriach zum
Beispiel mit Kurt Marti nicht nur 4sthetische Fragen, sondern auch das richtige
Verstehen der biblischen Offenbarung. Wer von Begegnungen berichtet,
portraitiert sein Gegeniiber. Die Ziige des Portraitierten mischen sich darin mit
der Personlichkeit des Schaffenden. Viele der literarischen Miniaturen dieses
Buchs halten diese Balance und verdichten eine Begegnung - etwa mit
Albrecht Goes - zu einem Wesenszug. In anderen Texten wiinscht man sich
die einzelnen Elemente: literarhistorische Wertung, Wirkungsgeschichte, per-
sonliches Erleben . . . mehr zu einem Ganzen verschmolzen.

Begegnung ist immer urpersonlich. Wer von ihr erzihlt, beschenkt seinen
Zuhorer mit sonst Unzuginglichem. Die "Begegnungen mit Dichtern” sind
eine Fundgrube interessanter Details, und sie eréffnen Raume, Dichtern
unserer Zeit zu begegnen. Gisbert Kranz hat die Wege nachgezeichnet, die er
mit den Dichtern gegangen ist. Das ist das besonders Eindriickliche seines
Buches: Keine fliichtigen Blitzaufnahmen enthiilt es, sondern Protokolle eines
einfiihlsamen und kundigen Dialogs.

Oliver Kohler

Reinhold Schneider. Las Casas vor Karl V. Szenen aus der Konquistadoren-
zeit. suhrkamp taschenbuch 1722. Frankfurt: Suhrkamp, 1990. 156 S. DM 10,--

Unter den groBen Namen der christlichen Literatur des 20. Jahrhunderts wird
Reinhold Schneider stets an vorderer Stelle genannt. "Allein den Betern kann
es noch gelingen”, sein im Dritten Reich millionenfach verbreitetes Sonett,
diirfte eines der meistzitierten christlichen Gedichte sein. Die Prosawerke und
Dramen werden heute seltener gelesen: Jene Generation, die mit dem "Ver-
hiiliten Tag", dem "Winter in Wien", dem "GroBen Verzicht" oder dem
"Inselreich” aufwuchs, ist alt geworden, und die jiingeren haben von Reinhold
Schneider an der Schule oder auf der Universitit nichts mehr gehort. Langsam
greifen jetzt die Bemiihungen, Schneider wieder bekannt zu machen - seit
kurzem gibt es ein unterrichtsdidaktisches Modell des "Las Casas", und nun
liegt Schneiders wohl wirkungsvollstes Prosawerk erstmals auch in einer
preiswerten Taschenbuchausgabe vor.

Das zugrundeliegende Thema - die Missionierung der Indios in Siidamerika
- ist in der Literatur mehrfach behandelt worden. Fritz Hochwilders interna-
tional erfolgreiches, auch verfilmtes Theaterstiick "Das heilige Experiment"”
oder Alfred Doblins "Amazonas"-Zyklus sind nur zwei Beispiele. Auch
Schneider greift auf ein historisches Geschehen zuriick: Da ist der spanische
Ritter Bartoloméo de las Casas, der die Ausbeutung der Indios, die Missionie-
rung mit dem Schwert, Verfolgung und Unterdriickung in Mexiko mittrigt,
und der aus dieser Verstrickung nur langsam herauskommt. Die Einsicht in
das Verbrecherische im Handeln der Eroberer setzt einen LiuterungsprozeB
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in Gang, der zu geschichtlichen Konsequenzen fiihrt. Las Casas wird Monch,
er kimpft gegen die Handlungen seiner ehemaligen Mitstreiter, schreibt an
den Kaiser in Spanien und wird schlieBlich von diesem an den Hof nach
Valladolid gerufen, um sich zu rechtfertigen. Wihrend die Rahmenhandlun-
gen, vor allem der brillant geschriebene Abschnitt iiber die Reise nach Spa-
nien, den groBen Erzihler Reinhold Schneider zeigen, fiihrt der Spannungs-
bogen auf den Hohepunkt hin, den schon der Titel des Werks kenntlich macht:
Las Casas steht vor Karl V. (dem Kaiser, vor dem auch Luther in Worms
stand), er klagt den Kaiser und seine Berater an, er verweist auf Christus und
die christusgemaBen Formen der Mission, er ruft auf zur Umkehr, zum Gebet,
er fordert die Anerkennung der Indios als gleichberechtigte Mitmenschen, die
Gottes Ebenbild sind, und er spricht vom Gericht, das kommen wird, wenn
nicht gehandelt wird: "Und doch ist es wahr, daB das Gericht kommen wird
iiber dieses Land! Denn wer den gréfiten Auftrag verfehlt, der verfillt auch
der schwersten Schuld. Und darum wird Gottes Zorn auf dieses Land fallen,
er wird seine Macht zerschlagen und sein Zepter erniedrigen und ihm Inseln
und Reiche nehmen; und wenn die Menschen sich aufrichten aus den Triim-
mern und den Herrn anklagen und fragen, warum er dieses Unheil iiber das
Land gebracht habe (. . .), dann werde ich den Fragern antworten: Gott hat
eure Viter fiir einen Dienst erlesen, und sie haben ihn nicht verstanden (. . .).
Darum tut Gott recht, wenn er dieses Landes Ansehen vernichtet. Fiir unge-
heure Verbrechen erfolgt nun die ungeheure Strafe."

Der 1937 geschriebene und 1938 verdffentlichte Roman war gemeint und
wurde verstanden als ein erster literarischer Protest gegen die Judenverfolgun-
gen. Schneider, der schon 1934 eine Erzidhlung geschrieben hatte, die das
Grauen der Konzentrationslager anklagt ("Der Troster"), war wie etwa auch
Werner Bergengruen ein Meister der verschliisselten Darstellung. DaB mitden
Indios die Juden gemeint waren, lieB sich unschwer erkennen, und dennoch
war es der nationalsozialistischen Zensur nicht moglich, den zur Strafverfol-
gung ausreichenden Beweis zu fiihren. Erst 1941 erhielt Schneider ein Publi-
kationsverbot, erst Anfang 1945 wurde er auf Hochverrat angeklagt - eine
Anklage, die mit dem Kriegsende nicht mehr zur Durchfiihrung gelangte.

Man verharmlost diese Art Dichtung gern als "innere Emigration". Aber es
war innerer Widerstand, der da geleistet wurde, und der unzihligen Menschen
Halt und Orientierung gab. Wer zwei Jahre vor Kriegsbeginn von den Triim-
mern sprechen kann, die von dem Lande bleiben werden, auf das Gottes Zorn
gefallen ist, derist nicht nach innen emigriert, sondern legt nach auBen Zeugnis
ab. Tatsédchlich endet der "Las Casas"” mit einer Umkehr Karls V. - wie sie
Schneider 1937 auch von den Deutschen noch erhofft haben mag. Las Casas
wird zum Bischof von Chiapa ernannt und mit dem Auftrag zuriickgesandt,
die Indios zu schiitzen. Das Ende des Buchs, einer der eindrucksvollsten
Prosaschliisse der deutschen Literatur, gibt gleichwohl die Frage zu erkennen,
der sich die Leser stellen miissen: Ist es schon zu spit? Haben wir Christen
nicht schon zu lange gewartet?
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Wenn Schneiders "Las Casas" 1990 erstmals als Taschenbuch erscheint,
dann ist damit auch ein Anspruch auf Aktualitit signalisiert. Schneider selbst
nannte den Las Casas "das Gewissen des Abendlandes” und sah hier ein
exemplarisches Beispiel fiir "das Ethos des Glaubens". Um uns herum wird
von Europa gesprochen, von der Notwendigkeit, iiber die wirtschaftlichen
Interessen hinauszugelangen, nicht nur merkantile, sondern auch geistige und
geistliche Werte zu bieten. Bisher sind da gerade auch im literarischen Bereich
die christlichen Stimmen noch sehr verhalten. Reinhold Schneider, und na-
mentlich sein "Las Casas", sind nicht zuletzt deswegen so aktuell, weil hier
erkennbar wird, daB es moglich ist, auf hohem erzihlerischem Niveau grenz-
iiberschreitend und volkerverbindend christliche Perspektiven aufzuzeigen, an
deren Giiltigkeit sich nichts veriindert hat.

Carsten Peter Thiede

Gabriele Wohmann. Kassensturz: Erzihlungen. Frankfurt: Luchterhand,
1989. 256 S. DM 29,80

Gabriele Wohmann hat sich als literarische Chronistin biirgerlichen Alltags-
lebens in der Bundesrepublik einen Namen gemacht. In ihrem neuen Erzihl-
band "Kassensturz" geht es wieder um einen Teilbereich biirgerlicher
Existenz: Zwischenbilanzen, um Rechtfertigung und Abrechnung mit dem
bisher gelebten Leben. Bilanzen legen Defizite offen, Schuld und Angst
werden zu bestimmenden Gefiihlen. Sind Auswege, groBe und kleine Fluchten
aus der eigenen Situation mdglich?

Gabriele Wohmann ist es vergleichbar zu friitheren Erzihlbinden emeut
gelungen, die Gedanken und Gefiihle ihrer Protagonisten erzihlerisch genau
wiederzugeben. Ihre Einblicke in die Abgriinde des biirgerlichen Alltags, in
die wahre Gefiihlswelt der Menschen, erschrecken durch ihre Eindriicklichkeit.

Gabriele Wohmann, selbst in einem Pfarrhaushalt aufgewachsen, be-
schreibt in den einzelnen Erzihlungen von "Kassensturz" immer wieder auch
einzelne menschliche GlaubensiuBerungen, Glaubensversuche. Diese sind
immer an der konkreten Lebenssituation orientiert. Gottfried K6nig beispiels-
weise, Protagonist der ersten Erzihlung "Ké6nigskinder, Rentenalter”, geht mit
seiner Angst in fiir ihn gewohnter Weise um:

"Gottfried Konig wachte vom Piepton seines Weckers auf. Er wuBte sofort,
heute ist der Samstag mit Zwillingsbruder Ortwins Besuch und betete sofort,
um seine Befiirchtungen zu bannen, Herr schicke was du willst / ein Liebes
oder Leides, war mit Leides nicht einverstanden (daB der Herr Leid schickte,
verstand sich von selbst, wozu darum bitten?)." (S. 7)

Auch die Erzihlung "Friedensalarm" beginnt mit einem Gebet, einem
Hilferuf um gottlichen Beistand. "Wobei denn", wird Slavko nach einem laut
gesprochenen Gebet von seiner Ehefrau gefragt: "Gottes Beistand konnen wir
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immer gebrauchen", erklirt er ausweichend und beginnt sich Gedanken iiber
diesen Beistand zu machen:

" Aber wenn Gott, licherlicher Gedanke, typischer Menschenverstandsein-
fall, sich iiberhaupt in die katastrophalen Angelegenheiten auf diesem Planeten
einmischte, dann wiirde er wahrscheinlich Priorititen setzen.

Ja, und er selber, Slavko, wo hitte er seinen unscheinbaren Platz beim
Schlangestehen vor Gottes Gnade? Er, der um Banalitdten betete? (. . .) Aber
Slavko, widersinnig genug, empfand, so bald er nur vergib vor sich hinstam-
melte, wie nah ein Gesprichspartner, bei dem es sich um keinen Geringeren
als Gott handelt, seiner merkwiirdigen, durch kein duBeres Elend auffilligen
Existenz kam." (S. 128)

Gott wird in dieser Erzihlung aus seiner Rolle als passiver Adressat
menschlicher Hilferufe herausgeholt. Er ist fiir den Menschen, so beschreibt
es Slavko, konkret erfahrbar. Auch der Schiiler Frank in "Irdische Advokaten”
erlebt etwas, was wie eine Gottesbegegnung anmutet.

Auf der Riickfahrt aus dem Internat liest Frank unerlaubt den Brief des
Schulleiters an seine Eltern. Dieser enthilt Informationen iiber die schlechten
Schulleistungen des Jungen, der immer wieder in Briefen an seine Eltern mit
hervorragenden Leistungen geprahlt hatte. Angesichts dieser scheinbar aus-
sichtslosen Situation ist Frank von Selbstmordgedanken geplagt.

"Ich werde auf der Stelle verriickt, dachte Frank, als ihm, rechtzeitig, Gott
einfiel. Mehr war es nicht, nur eben Gott. Plotzlich, wie war der nur dahinge-
kommen, saB Frank ein Mann mittleren Alters gegeniiber.” (S. 143)

Dieser bietet Frank seine Hilfe an und unterstreicht unbemerkt einen
wichtigen Satz in der Zeitung des Schiilers: "Wer die Liebe Gottes hat, braucht
keine irdischen Advokaten.” Als Frank ihn ansprechen will, ist der Fremde
plotzlich verschwunden:

"Und doch hatte der Zug seit Altenbeken nirgendwo mehr gehalten. Aber
diese Zeitung, so gefaltet, daB der Artikel obenauf lag und zur Lektiire einlud,
und dieser rote Strich unter dem Satz iiber Gott und die Menschen und die
Liebe - die muBte von dem ritselhaften Passagier fiir Frank prépariert worden
sein. War dieser Advokat iiberhaupt irdisch? Frank nahm sich vor, ihn niemals
zu vergessen." (S. 144)

Gott und der Glaube an ihn ist fiir die von Gabriele Wohmann beschriebenen
Menschen nicht nur, wie in den bereits aufgefiihrten Beispielen, hilfreich, er
schafft auch Probleme und Konflikte. In der Erzihlung "Die Vikarin" 16st die
Hauptperson Adriana durch ihr ausgepragtes SchuldbewuBtsein das MiBfallen
ihrer Gemeinde und ihrer Angehorigen aus. Das von ihr zum Sonntagmorgen
gewiihlte Bibelwort kennzeichnet die personliche Haltung der Vikarin Adriana:

"Seid elend und traget Leid und weinet; euer Lachen verkehre sich in
Weinen, und eure Freude in Traurigkeit. Demiitigt euch vor Gott, so wird er
euch erhoren." (S. 161)

Thre Predigt ist von Selbstanklage geprigt:

"Liebe Gemeinde, wir alle begegnen jeden Tag irgendeiner Situation, in der
wir andere verwohnen konnen. Ich bezichtige mich hier vor Ihnen, indem ich
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wie der Apostel Paulus bekenne: 'Das Gute, das ich will, das tue ich nicht,
sondern das Bdse, das ich nicht will, das tue ich.”" (S. 163) 2

Ihrer Mutter und ihrem Mann Fred sind diese pessimistischen AuBerungen
Adrianas peinlich. Beide versuchen den Organisten dazu zu iiberreden, der
Vikarin mit einem Lied ins Wort zu fallen. Doch dem Organisten gefillt die
ungewohnliche Predigt Adrianas. SchlieBlich setzt sich Fred selbst an die
Orgel und beendet die Predigt seiner Frau mit dem einzigen Lied, das er spielen
kann: "Leise rieselt der Schnee". Adriana faBt diesen Eingriff als Liebeserkli-
rung ihres Mannes auf. Beim Sonntagsessen scheint die Harmonie wieder
hergestellt:

"Ihre Mutter schnitt das Siedfleisch, das praktische Essen fiir Pfarrer und
also auch fiir Vikarinnen, und verteilte es." (S. 165)

In Gabriele Wohmanns "Kassensturz" ist der Glaube untrennbarer Bestand-
teil der Lebensbilanzen ihrer Figuren. Er bleibt aber Fragment, Versuch, wird
niemals zum Ideal stilisiert.

Joan Kristin Bleicher

Eva Zeller. Stellprobe: Gedichte. Stuttgart: Deutsche Verlagsanstalt, 1989.
112 S. DM 19,80

Eine Reihe von "Portraits” erdffnet den neuen Gedichtband von Eva Zeller.
Keine historisierenden Tafelbilder malt sie darin, sondern UmriBzeichnungen
mit sparsamen, prizisen und manchmal von Betroffenheit zitternden Linien.
In Joseph Beuys oft verfemter "Kreuzigung" mit den beiden Blutkonserven
sieht sie eine "Stellprobe fiir / fast so etwas / wie Erbarmen". Ihre Portraits von
Andreas Gryphius, Paul Gerhardt und Matthias Claudius unterstreichen die
jlingst von Gisbert Kranz getroffene Feststellung, Eva Zeller sei "vielleicht die
begabteste Lyrikerin, welche die evangelische Christenheit in Deutschland
heute hat". Zu Genossen unserer Zeit werden die drei portraitierten Dichter
und ihre Werke: nahe und fremd, trostend und unbequem: "Kalt weht der
Abendhauch, / die Ungeborenen / éingsten sich auch.” Die Gegenwelt roman-
tisch ersehnter Urmenschheit evozieren die Zeilen Eva Zellers nicht, aber das
Gedicht des Glaubens friiherer Jahrhunderte wird ihr zum Spiegel einer
Gegenwart, die aus den Fugen dieser Strophen geraten ist. Nur noch das Zitat
ist moglich, das einzelne Wort. Dies aber ist ein Weizenkorn, das in die Erde
fillt . . . Fragmente der Offenbarung nehmen es mit den hermetischen Daseins-
deutungen auf. Dieser paradoxe Glaube findet in der Gedichtgruppe "Gliick-
wunschtelegramm” ins Wort. Kaum Vergleichbares kennt die Lyrik der
Gegenwart. Weiten Raum nehmen in dieser Sammlung Gedichte intensiver
Erinnerung ein, der Erinnerung an die Mutter, den toten Bruder, an "Frauen
bei Kriegsende" und an Augenblicke der Liebe. Zu den Menschen tritt der
Raum: die "bei Greifswald" etwa und das elterliche Anwesen in der "Ballade
von einem Haus". Diese Texte verkliren nicht, sie sind kein Goldrahmen fiir
verblichene Photographien, zu nahe sind den Wegen Leid, Vertreibung und
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Tod. Keine Verklirung also, aber eingestandene Wehmut, zu nahe war den
Stunden Hoffnung, Ankunft und Gliick. Eva Zeller hat diese Balance selbst
ausgesprochen: "fast eine Heimat / die es nach keiner / Erfahrung irgendwo
gibt".

Es mag erlaubt sein, den Gedichtband "Stellprobe” mit einem Strauf8 bunter
Blumen zu vergleichen, wie er in einer bauchigen Vase auf einem Holztisch
steht. Keine abgezahlten Bliiten, auf eine Einheitshohe gebracht, von Folie am
Atmen gehindert, sondern lose zusammengerafft, jede Blume fiir sich eine
Personlichkeit. Tulpen aus dem Kindheitsgarten sind darunter und Mohn
unvergeBlicher Sommer; Krokusse, von Soldaten zerdriickt, und Disteln der
Krankheit; Anemonen vom See Genezareth und eine einzelne rote Rose.
Unméglich, daB alle allen gefallen. Wer sich ihnen aber nahert, wird seine
Blume darunter entdecken. Ein Buch hatte er zu kaufen geglaubt, aber es
duftet.

Oliver Kohler
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Theologische Veroffentlichungen von AfeT-Mit-
gliedern im Jahr 1989

1. Biblische Exegese
1.1. Biicher

H. Egelkraut (Hg.), Das Alte Testament - Entstehung, Geschichte und
Botschaft, Brunnen Verlag Gieflen 1989, 800 Seiten

R. Gebauer, Das Gebet bei Paulus. Forschungsgeschichtliche und exe-
getische Studien, TVG Monographien, Brunnen Verlag GieBen 1989,
393 Seiten

E. Lubahn (Hg.), Lebendige Hoffnung. Apokalyptik als zentrales Thema
der Theologie, Christl. Verlagshaus Stuttgart 1989, 175 Seiten.

1.2. Aufsitze u.4.
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H.F. Bayer, Art. Verstockung, Verzeihen, Verzogerung, Weissagen in:
GBL 3

W. Bittner, Art. Zeichen, in: GBL 3
H. Burkhardt, Art. Philo, Wiedergeburt, in: GBL 3

H. Egelkraut, Art. Deuteronomisches Geschichtswerk, Deuteronomium,
Gesetz AT, Gilgal, Gruf3, in: GBL 1; Art. Josuabuch, Konigsbiicher, in:
GBL 2; Art. Psalter, Rest, Richterbuch, Buch Ruth, Samuelbiicher,
Vilkertafel, in: GBL 3

S. Findeisen, Art. Person, Scham, Seele, in: GBL 3
R. Gebauer, Art. Vision, Werk, in: GBL 3

H. Hafner: Art. Recht, Schopfung, Vernunft/Verstand, Wirklichkeit, in:
GBL 3

W. Haubeck, Art. Schriftgelehrte, in: GBL 3

R. Hille, Art. Satan, in: GBL 3

G. Horster, Art. Zungenrede, in: GBL 3

F. Laubach, Art. Pfingsten, Sacharja, in: GBL 3
H. Lindner, Art. Trinitdt, in: GBL 3

E. Lubahn, Apokalyptik als Thema der biblischen Theologie, in: E.
Lubahn (Hg.), Lebendige Hoffnung, S. 17-63

G. Maier, Ist der Jakobusbrief missionarisch? in: J. Kniffka (Hg.),
Martyria. Festschrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag Wuppertal und
Ziirich 1989, S. 88-92

ders., Art. Pseudepigraphie, Wiederkunft, in: GBL 3



O. Michel, Der Menschensohn, in: E. Lubahn (Hg.), Lebendige Hoff-
nung, S. 75-100

H.W. Neudorfer, Art. Stephanus, in: GBL 3
L.v.Padberg, Art. Philosophie, antike; Stoa, in: GBL 3

R.Riesner, Art. Palast des Hohenpriesters, Philippi, Pilatus, Prétorium,
Rabbi/Rabbuni, Rakkat, Rogel, Salem, Samaria, Schiffe auf dem See
Genezareth, Schule, Sergius Paulus, Siloah, Sychar/Jakobsbrunnen,
Synagoge, Tabor (Berg, Eiche, Ort), Thessalonich, Tiberias, Tres Ta-
bernae, Zaanannim, in: GBL 3

ders., Josephus' "Gate of the Essenes” , in Modern Discussion ZDPV
105 (1989) 105-109

ders., Jesus - Historische Daten, in Mitarbeiterhilfe 44/2 (1989) 22-24

ders., Eine vorexilische Mauer auf dem Zionsberg, in: BiKi 44 (1989)
79-81

ders., Amphipolis. Eine libersehene Paulus - Station, in: BiKi 44 (1989)
34-36

ders., Die Héhle der Seligpreisungen in Tabgha, in: HIL 121/2-3 (1989)
16-21

ders., Jesus the Teacher (70-78)
The Twelve (72), in: R. Kelley, Jesus 2000, Oxford 1989

E. Scheurer, Der Bogen auf der Erde und in den Wolken, in: J. Kniffka
(Hg.), Martyria. Festschrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag Wup-
pertal und Ziirich, S. 64-71

E. Schnabel, Art. Ruf, in: GBL 3

ders., Der biblische Kanon und das Phdnomen der Pseudonymitdt, JET
3/1989, S. 59-96

W. Stoy, Art. Sprache d. NT, in: GBL 3

C.D. Stoll, Art. Prostitution, Serubbabel, Weisheitsliteratur, Zauberei,
in: GBL 3

U. Swarat, Art. Philemonbrief, in: GBL 3

2. Kirchengeschichte

2.1 Biicher

O. Michel, Anpassung oder Widerstand. Eine Autobiographie, R. Brock-
haus Verlag Wuppertal und Ziirich 1989, 197 Seiten

L.v.Padberg, Wynfred-Bonifatius, R. Brockhaus Bildbiographien, Wup-
pertal und Ziirich 1989, 189 Seiten
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2.2. Aufsitze u.4.

O. Michel, Konflikt und Bruderschaft, in: J. Kniffka (Hg.), Martyria.
Festschrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag Wuppertal und Ziirich
1989, S. 20-27

W. Neuer, Theologie aus Liebe zu Gott. In memoriam Klaus Bockmiihl,
JET 3, 144-146

ders., Die Bedeutung Adolf Schlatters fiir Theologie und Kirche heute.
Gedenkrede zum 50. Todestag A. Schlatters, ThBeitr Jg. 20/1989, S.
191-203

L.v.Padberg, Konfrontation oder Akkomodation. Zu den Missionsin-
struktionen Papst Gregors des GroBen und ihrer Wirkungsgeschichte im
friithen Mittelalter, in; J. Kniffka (Hg.), Martyria. Festschrift fiir P.
Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag Wuppertal und Ziirich, S. 93-115

ders., Die franzésische Revolution - Fortschritt oder Verhdngnis? in:
Faktum Heft 7/8 (1989), S. 288-299

ders., Wege und Wurzeln des Antisemitismus, in: Auftrag und Weg
34/1989, S. 225-226

ders., Archaische Tradition und christliche Intention: Zu autobiographi-
schen Elementen in einem hagiographischen Werk des 8. Jahrhunderts,
in: Christl. Glaube und Literatur, Bd. 3, R. Brockhaus Verlag Wuppertal
und Ziirich 1989, S. 17-46

3. Systematische Theologie

3.1 Biicher

F. Laubach/H. Stadelmann (Hg.), Was Evangelikale glauben. Die Glau-
bensbasis der Evangelischen Allianz erklirt, R. Brockhaus Verlag Wup-
pertal 1989, 96 Seiten

O. Rodenberg, Gott redet noch. Das Zeugnis der Bibel vom Heiligen
Geist, TuD 58, Brunnen Verlag GieBen 1989, 44 Seiten

3.2. Aufsitze u.i.
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H.W. Beck, Christus - das Ende von Ideologien und Weltanschauungen,
in: J. Kniffka (Hg.), Martyria. Festschrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus
Verlag Wuppertal 1989, S. 183-190

H. Burkhardt, Das Werk des Heiligen Geistes - Bekehrung und Wieder-
geburt, in: Laubach/Stadelmann, Was Evangelikale glauben, S. 58-62

W. Haubeck, Erlosung von der Schuld und Macht der Siinde, in: Lau-
bach/Stadelmann, Was Evangelikale glauben, S. 36-39



H. Hempelmann, Veritas hebraica als Grundlage christlicher Theologie,
in: Haacker/Hempelmann, Hebraica Veritas, R. Brockhaus Verlag Wup-
pertal 1989, S. 39-78

ders., Jesus Christus - der Gekreuzigte, in: Laubach/Stadelmann, Was
Evangelikale glauben, S. 46-49

ders., . . . auferstanden von den Toten, ebd. S. 50-56

R. Hille, I'st Mission intolerant? in: J. Kniffka (Hg.), Martyria. Fest-
schrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag Wuppertal 1989, S. 52-57

S. Liebschner, Das Werk des Heiligen Geistes - Innewohnung und
Heiligung, in: Laubach/Stadelmann, Was Evangelikale glauben, S. 63-
65

G. Maier, Die Wiederkunft Jesu, in: Laubach/Stadelmann, Was Evange-
likale glauben, S. 78-81
ders., Auferstehung des Leibes, ebd. S. 86-88

K.H. Michel, Von der Allmacht und Gnade Gottes, in: Laubach/Stadel-
mann, Was Evangelikale glauben, S. 8-13

W. Neuer, Die Priifung der Geister als unverzichtbare Aufgabe der
Theologie, in: J. Kniffka (Hg.), Martyria. Festschrift P. Beyerhaus, R.
Brockhaus Verlag Wuppertal 1989, S. 175-182

L.v.Padberg, Ethik im Spannungsfeld von Selbstverwirklichung und
Gottesorientierung, Verlag der Liebenzeller Mission, Liebenzell 1989,
61 Seiten

O. Rodenberg, Die Verborgenheit des Christus, in: E. Lubahn, Lebendi-
ge Hoffnung, S. 64-74

ders., Luther und Miinzer. Die Wurzeln ihres Gegensaizes, in: E. Lubahn
(Hg.), Lebendige Hoffnung, S. 124-133

H. Stadelmann, Die Bibel - Gottes Wort, in: Laubach/Stadelmann, Was
Evangelikale glauben, S. 16-20

ders., Das stellvertretende Opfer der Gottessohnes, ebd. S. 32-35

C.D. Stoll, Gottes Zorn und die Verdammnis des Siinders, in: Lau-
bach/Stadelmann, Was Evangelikale glauben, S. 26-29

ders., Die Gemeinde Jesu - eine Dienstgemeinschaft, ebd., S. 68-73

U. Swarat, Unser Fortleben nach dem Tod, in: Laubach/Stadelmann,
Was Evangelikale glauben, S. 82-85
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4. Praktische Theologie

4.1 Biicher
F. Laubach (Hg.), Justinian von Welz. Ein Osterreicher als Vordenker
und Pionier der Weltmission. Simtliche Schriften, TVG Monographien,
R. Brockhaus Verlag Wuppertal und Ziirich 1989, 320 Seiten

4.2. Aufsitze u.d.
S. Findeisen, Biblische Lehrbildung und kirchliche Ausbildung, in: J.
Kniffka (Hg.), Martyria. Festschrift P. Beyerhaus, R. Brockhaus Verlag
Wuppertal, S. 28-35
L.v.Padberg, Glauben oder Denken? Die Hochschule zwischen christli-
cher und sikularer Orientierung, in: Faktum, Heft 1/1989, S. 28-38
E. Schnabel, Theologie und Bibelwissenschaft in Asien. Erfahrungen auf
den Philippinen, in: ThBeitr Jg 20/1989, S. 79-93
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